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Editorial

E com imenso prazer que aqui estamos, mais uma vez, com
um novo volume dos Cadernos Junguianos. Este volume 12 da
- continuidade ao compromisso com o trabalho meticuloso e de
qualidade que sempre foi a proposta desta revista.

No volume 11 tivemos a gentil participacdo do Museu do
Inconsciente, que nos cedeu o direito de publicar na capa a
imagem da Barca do Sol. No volume 12 fomos, novamente,
agraciados com mais uma linda obra de arte do acervo do Museu,
de autoria do artista Fenando Diniz.

Mantemos a proposta de integracdo dos associados da AJB,
com a participacao dos revisores ad hoc que fazem parte de nosso
Conselho Editorial, garantindo, assim, a qualidade na selecdo dos
diversos artigos que nos.chegam.

Neste volume sdo abordados temas cientificos, alquimicos,
mitolégicos, arquetipicos e também transtornos alimentares e
musica. Sdo temas que versam sobre questdes da natureza humana
e aprofundam a reflexdo na psicologia analitica. O multiplo olhar
dos autores permite ao leitor um passeio criativo no universo
junguiano. Estao também inclusos no volume 12 a secao Historias
e Memaria, com a trajetéria de 25 anos da AJB, e uma resenha
sobre a musica Paciéncia. ‘

Ampliamos a disseminacdo dos Cadernos Junguianos na
versao eBook. Agora temos disponiveis os volumes 1, 2 e 11,
com a proposta de, a cada ano, langarmos um volume antigo e
0 Ultimo numero impresso.

Continuam nos acompanhando, com excepcional dedicagao,
o secretario editorial Nelson Santonieri, o programador grafico
Nelson Graubart e o revisor Antonio Carlos Marques, aos quais
muito agradecemos.

E, ao finalizarmos mais um volume, como quem gesta, pare
e cuida de um filho amado, sentimo-nos felizes e realizados!
Esperamos que apreciem a leitura!

Humbertho Oliveira, José Jorge Zacharias e Joyce Werres
Editores
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Nossa Capa

Uma imagem de Self, radiante como o Sol. Esta é a capa da
nossa 12.2 edicdo: um mandala de Fernando Diniz, em cores fortes
e vibrantes como a vida. Fernando Diniz (1918-1999), nascido
na Bahia, aos 4 anos foi para o Rio de Janeiro, onde teve uma
infancia muito pobre. Morava com a mae em casardes de cdmodos
e costumava acompanha-la ao trabalho em casas de familias
abastadas. Inteligente e bom aluno, estudou até o primeiro ano
do Ensino Médio, quando entdo abandonou os bancos escolares.
Levado para o manicdmio judiciario em 1947, dois anos depois
chega ao Centro Psiquiatrico Pedro Il, onde comeca a frequentar
a Secao de Terapéutica Ocupacional, criada por Nise da Silveira.

"0 pintor é feito um livro que nao tem fim”, dizia ele.
Estimulado pela doutora Nise, criou uma obra de mais de 28 mil
telas, desenhos e esculturas, além de aproximadamente 45 mil
desenhos para o filme de animacao Estrela de oito pontas. Internado
durante cinquenta anos, termina por ser reconhecido como um
extraordindrio artista plastico e — ja antes de sua morte — torna-se
tema de filme, monografias, dissertacoes e teses de doutorado.
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Seus mandalas, de cores expressivas e intensas, evidenciam a
mobilizacao das forcas autocurativas da psique, tema tao significativo
para o método de Nise da Silveira. Uma busca de reorganizar a
totalidade, criando — imerso na turbuléncia — formas circulares, ovais
ou espiraladas, organizadas a partir de um centro ordenador. Como
ele mesmo dizia, “o geométrico ajuda a juntar as coisas”. Um modo
de preservacao em face dos tumultos emocionais, uma invencao da
ordem em meio ao caos.

A obra imortal de Fernando Diniz, hoje tombada pelo IPHAN, faz
parte do acervo do Museu do Inconsciente, a quem agradecemos
pela autorizagdo em publicar o mandala que enriquece esta edicao
dos Cadernos Junguianos.
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A opus alquimica e o trabalho do analista
Deborah Marcal de Almeida Landucci*

Resumo: A escassez de trabalhos que tratam da metodologia da psicoterapia em
psicologia analitica traz questionamentos sobre o trabalho do analista e a forma
como esse trabalho acontece. Levando-se em consideragdo as caracteristicas da psique
como material de trabalho do analista, deve-se buscar compreender a psique no
ambito da propria psique. Para Edinger (2006), ¢ isso o que fazemos quando tentamos
compreender o processo de psicoterapia em termos de alquimia. Assim, entendemos
o procedimento alquimico como uma metéafora para o procedimento analitico, e
que o método do analista se aproxima do método do alquimista, abrangendo trés
principais aspectos: amplificatio, meditatio e imaginatio. Se € que existe um método
alquimico/analitico, este deve ser um método que nio pretende apenas enxergar,
conhecer, entender em moldes apolineos, mas que imagina o método e o trabalho
também através de outras perspectivas miticas, ou seja, que leva em consideracao
aspectos arquetipicos, tanto da psique quanto do processo analitico.

Palavras-chave: metodologia, método, psicoterapia, alquimia, psicologia analitica.

Resumen: La escasez de obras que tratan de métodos de psicoterapia en la psicologia
analitica trae preguntas sobre el trabajo del analista y como sucede este trabajo.
Teniendo en cuenta las caracteristicas de la psique como material de trabalho do
analista, debe tratar de comprender la psique dentro de la propia psique. Para Edinger
(2006) es lo que hacemos cuando tratamos de entender el proceso de la psicoterapia
en términos de alquimia. Se entiende entonces el procedimiento alquimico como
una metafora para el procedimiento analitico, y que el método del analista se
acerca al método de alquimista, que abarca tres aspectos principales: amplificatio,
meditatio y imaginatio. Si hay un método alquimico/analitico, esto deberia ser un
método que desea no sélo ver, conocer, entender em términos apolineos, pero que
imagina el método y el trabajo también a través de otros puntos de vista miticos,
es decir, que tenga en cuenta aspectos arquetipicos, tanto de la psique tanto como
el proceso analitico.

Palabras clave: metodologia, método, psicoterapia, alquimia, psicologia analitica.

Abstract: The scarcity of studies that address the psychotherapy methods in analytical
psychology makes us think about the work of the analyst and how this work happens.
Taking into account the psyche characteristics as the analyst's material, one should
seek to understand the psyche within the psyche itself. For Edinger (2006) that is what
we do when we try to understand the process of psychotherapy in terms of alchemy.
So we understand the alchemical procedure as a metaphor for the analytical procedure,
and that the analyst's method approaches the alchemist's method, covering three main
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aspects: amplificatio, meditatio and imaginatio. If there is an alchemical/analytical
method, this should be a method that seeks to not only see, know, understand in the
Apollonian molds, but that think the method and work also through other mythical
perspective, namely that takes into account archetypical aspects of both the psyche
as the analytical process.

Keywords: methodology, method, psychotherapy, alchemy, analytical psychology.

*Deborah Marcal de Almeida Landucci é psicologa clinica e candidata a analista
junguiana pelo Instituto de Psicologia Analitica de Campinas (IPAC). Graduada
pela Universidade Federal de Sdo Carlos, especialista em Psicologia Analitica,
Psicologia Hospitalar e mestre em Ciéncias Médicas pela Universidade Estadual
de Campinas (UNICAMP).

E-mail: deh_almeida@yahoo.com.br
| |

M inhas reflexdes sobre o trabalho do analista comecaram no
inicio do curso de formacao de analista junguiana, quando
me chamou a atencdo a escassez de trabalhos publicados acerca de
uma metodologia para o trabalho clinico em psicologia analitica.
Além disso, em minha experiéncia como supervisora de estagio no
curso de graduacao em Psicologia em uma faculdade, observei a
necessidade de delimitar alguns principios basicos que funcionem
como norteadores ao psicélogo de orientacdo junguiana para a
pratica da psicoterapia.

Quando preconizou sua psicologia, Jung destacou a relacdo
dialética como um dos pilares da anélise, ao afirmar que

[...] se trata de um tipo de procedimento dialético, isto &, de um didlogo
ou discussao entre duas pessoas. [...] A pessoa é um sistema psiquico
gue, atuando sobre outra pessoa, entra em interagao com outro sistema
psiquico. [...] a interacao psiquica nada mais é do que a relacao de troca
entre dois sistemas psiquicos (Jung, 1985: 1).

Aqui, fica clara a importancia da relacdo entre analista e
analisando como determinante no processo terapéutico, e a
impossibilidade da formatacdo de uma metodologia rigida. Jung diz
gue “[...] a parte individual é Unica, imprevisivel e ndo interpretavel.
O terapeuta deve renunciar neste caso a todos os seus pressupostos
e técnicas e limitar-se a um processo puramente dialético, isto é,
evitar todos os métodos” (Jung, 1985: 6).

Assim sendo, torna-se possivel compreender a escassez de
trabalhos acerca do método e técnica da psicoterapia em psicologia
analitica, afinal, o préprio precursor da teoria se opoe a eles, e com
razao, uma vez que cada relagdo é composta por duas partes Unicas,
tornando-se, assim, Unica. Portanto, cada encontro é Unico, cada
sessdo é unica. Como entao propor regras gerais?



Jung responde a essa questdo no ambito de uma teoria da
psicologia com o conceito de inconsciente coletivo e seus arquétipos,
ao sustentar que nao é possivel fazer qualquer afirmacao de ordem
individual acerca do ser humano, portanto, s6 se pode falar em
termos universais. De acordo com essa teoria, o elemento pessoal
é composto por estruturas universais inatas. Embora a teoria
do inconsciente coletivo seja em geral desdenhada como néo-
cientifica, um dos motivos pelos quais ele a propos foi justamente
para assegurar o carater cientifico da psicologia, ao postular uma
dimensao de universalidade na personalidade que fosse anterior as
diferencas individuais (Shamdasani, 2006).

Assim, apesar da unicidade do trabalho analitico, ha algo de
comum em todos 0s encontros e sessdes: a matéria-prima. Analista e
analisando se encontram para sentir, tocar, ouvir, falar sobre a alma,
a psyché, em seu significado mais antigo e profundo.

Se hoje existe um campo, em que é indispensavel ser humilde e aceitar uma
pluralidade de opinides aparentemente contraditérias, esse campo é o da
psicologia aplicada. Isto porque ainda estamos longe de conhecer a fundo
0 objeto mais nobre da ciéncia — a prépria alma humana (Jung, 1985: 17).

Assim sendo, ndo é possivel, ou mesmo seguro, se aproximar de
tal matéria-prima sem o devido cuidado.

Creio que essa é a Unica atitude reflexiva compativel com o que
aparentemente é a natureza da alma: ela ndo é nem estavel, nem fixa,
estruturada ou definida, mas, pelo contrario, como indicam seus préprios
simbolos, fugidia, indefinivel, irredutivel a outra coisa que ndo si mesma.
Sendo ela aparentemente assim, parece-me plausivel sustentar que a
reflexdo que busca reconhecé-la onde nem sempre ela parece estar deve
emular seu estilo. Refiro-me portanto a uma reflexao que nao deve deixar-se
seduzir pelo prazer da construcdo de um majestoso edificio teérico, ou da
propositura de conceitos que pairem acima de qualquer discussao, ou de
verdades testadas pela experiéncia. Para mim, essas pretensdes alimentam
0 ego de um catedratico, de alguém que quer concorrer ao Prémio Nobel,
de alguém que quer ficar o dono do terreno. Para mim, sao incompativeis
com a natureza da alma. [...] Nao se deve tratar isso que estamos chamando
de alma como um objeto de conhecimento, com a expectativa de que
com o tempo ou com um certo nimero de pesquisas possa finalmente
ser compreendido. O 4tomo, sim. A alma, ndo. Imagens da alma sao as
imagens do inaprisionavel, daquilo que ndo posso reter, nao posso agarrar,
Nnao posso conter: 4guas do rio que nao param de correr, as nuvens, 0 VOO
dos péssaros, a luz da manha (Gambini, 2008: 141/2).

Desta forma, a questdo que permanece é que ha um trabalho a
ser feito, um trabalho de alma, com a alma. E novamente surgem
as perguntas: mas que tipo de trabalho é esse? E como realizar tal
trabalho? E necessario algum tipo de contorno, de direcdo, um
método, uma técnica.

"
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Entretanto, nao falo aqui do uso atual de tais palavras; nao
me refiro a uma técnica que signifique algo capaz de produzir
ou consertar uma maguina que quebrou, o que implicaria a ideia
de cura, de que ha algo quebrado que deve ser consertado. Nem
mesmo a um método rigido a ser usado por um terapeuta inseguro
gue enquadra seus pacientes em uma metodologia preestabelecida.

Falo da técnica em sua origem, do grego (téchne) “arte, técnica,
oficio”, e do método, do grego methodos, met’hodos, que significa,
literalmente, caminho para chegar a um fim.

Pautando-me nessas definicbes, parece-me que posso,
confortavelmente, afirmar que h4, sim, uma metodologia na analise
junguiana.

Iniciam-se aqui diversas reflexdes, mas, para comecar a pensar sobre
o trabalho a ser feito na andlise, escolho a alquimia, com suas imagens
e processos de carater coletivo, arquetipico, como metafora. Mais
especificamente, pretendo relacionar a opus alquimica com o trabalho
gue o analista realiza com seus analisandos no setting terapéutico.

Cedo percebi que a psicologia analitica coincidia de modo bastante
singular com a alquimia. As experiéncias dos alquimistas eram, num
certo sentido, as minhas proéprias experiéncias, assim como seu mundo
era meu mundo. Foi, com efeito, uma descoberta marcante: eu
encontrara a contraparte histérica da minha psicologia do inconsciente.
A possibilidade de comparacdo com a alquimia, bem como a cadeia
intelectual ininterrupta que remontava ao Gnosticismo, davam-lhe
substancia. Quando me debrucei sobre aqueles antigos textos, tudo
encontrou seu lugar: as imagens-fantasia, o material empirico que
recolhera em minha préatica e as concluses que deles retirara. Eu
comegara a entender o significado desses contetdos psiquicos a partir
de uma perspectiva histérica (Jung, 2002: 205). '

O procedimento analitico e o procedimento
alquimico

No decorrer de sua obra, Jung pouco falou sobre método e
técnica, sendo que em muitos momentos, ao abordar o tema,
colocou-se veementemente contra o estabelecimento de uma
metodologia do trabalho analitico. Nos poucos momentos em
que se refere a esse assunto, afirma que seu método consiste em
provocar intencionalmente o que a natureza produz inconsciente
e espontaneamente e integra-lo a consciéncia e seus conceitos,
tratando-se de um método hermenéutico, um processo de
interpretacao sintético ou construtivo. E destaca o fato de que toma
0 processo natural de individuacdo como modelo e diretriz para o
seu método de tratamento (Jung, 1987).

Fica claro, diante do exposto, que o processo de individuacao,
como o processo de tornar-se si mesmo (Jung, 2008: 266), é a meta
principal da andlise e do trabalho a ser realizado nela.



Nesse encontro de almas, que é o encontro analitico, ha um
trabalho a ser feito, um trabalho que Gambini (2008) nomeou como
o oficio de terapeuta. A palavra oficio, em latim officium, se refere a
fazer um trabalho, fazer uma obra. Esse autor relaciona o oficio do
terapeuta a opus alquimica e ao trabalho agricola, um tipo de oficio
que se diferencia dos outros, uma vez que, aqui, “sempre existe
um dado indisponivel, uma pergunta sem resposta, um nao-saber
a respeito das leis que governam a vida, o vir a ser, a relacao entre
mente e corpo” (Gambini, 2008:119).

Barcellos (2012) afirma que o trabalho é um tema por exceléncia
da psicologia profunda, especialmente na ideia central de Hillman
do cultivo da alma (soul making), que é o trabalho de fazer alma. O
autor ressalta que o trabalho analitico € um trabalho de criagcdo, em
gue uma psique criativa “se cria a si mesma por meio de processos
de construcdo e destruicdo” (Barcellos, 2012: 17).

O processo analitico, conforme se aprofunda, coloca em
movimento sofrimentos e acontecimentos misteriosos.

E um fato curioso constatar a frequéncia com que todos, até os menos
aptos, acham que sabem tudo sobre psicologia, como se a psique
fosse um dominio acessivel ao conhecimento geral. No entanto, todo
verdadeiro conhecedor da alma humana concordard comigo se eu
disser que ela pertence as regides mais obscuras e misteriosas da nossa
experiéncia. Nunca se sabe o bastante neste dominio (Jung, 2009: 2).

E muito facil, tanto para o analista como para o analisando, perder
o sentido de direcdo. Eis por que, apesar de constatar-se a unicidade
de tal processo, ha, ainda assim, um desejo e busca por teorias e
técnicas que oferecam um sentido de orientacdo. O grande desafio
aqui é fugirmos do aprisionante leito de Procusto.

Por tudo isso, e levando-se em consideracdo as caracteristicas
da psique, nosso material de trabalho, é que se deve buscar por
categorias de trabalho que possam compreender a psique no ambito
da prépria psique. Para Edinger (2006), € isso o que fazemos quando
tentamos compreender o processo da psicoterapia em termos de
alquimia. Um velho ditado alquimico exorta: “Dissolve a matéria
em sua prépria agua”.

A escolha da alquimia como modelo paradigmatico nos afasta
da visao unilateral cientifica. A alquimia é uma arte que, para se
realizar plenamente, necessita de um elemento indispensavel que
vai além da atitude intelectual; este elemento é o que Jung chamou
de funcao sentimento ou coracao (Barcellos, 2012).

A alquimia é uma arte que integra Quimica, Antropologia, Astrologia,
Misticismo, Filosofia, Matematica e Religido. Praticada no Egito antigo,
na Mesopotamia, na China, na Grécia, no mundo islamico e na Europa,
consistia na investigacdao e aceleracdo dos processos da natureza,
baseando-se nos quatro elementos: terra, ar, agua e fogo. Seus objetivos

13
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principais eram a transmutacdo dos metais inferiores em prata e ouro; a
criacao da Panaceia, remédio capaz de curar todos os males; a descoberta
da Pedra Filosofal, seu objetivo maior, capaz de aproximar o homem de
Deus, produzindo assim o Elixir da Longa Vida (Horschutz, 2011: 63).

Assim, podemos dizer que as imagens alquimicas descrevem
0 processo analitico e o processo de individuagdo. As imagens
alquimicas concretizam as experiéncias de transformacdo pelas
quais passamos na andlise, caracterizando o que Edinger chamou
de anatomia da individuacao (Edinger, 2006: 21).

Acontece, porém, que o alquimista projetava o processo de individuagao
nos processos de transformacdo quimica, conforme demonstram os
textos e seu simbolismo. O termo cientifico "individuacdo” nao significa
de modo algum que se trate de fatos inteiramente conhecidos e
esclarecidos. Ele apenas designa um dominio obscuro de pesquisa ainda
em curso dos processos psiquicos através dos quais a personalidade em
formagao atinge seu centro no inconsciente (Jung, 2009: §564).

A alquimia surge na obra de Jung quando este ja esta mais
maduro, com seus conceitos basicos ja formulados, significando
um momento de maior profundidade em sua obra. Conforme
aprofundava seus estudos, Jung ia constatando que aquilo de que
vinha falando até entdo em seus escritos também era dito pelos
alguimistas, e que aquilo que observara em producdes psiquicas
também aparecia em imagens alquimicas. Assim, o estudo de um
amplia o outro (Wenth, 2005).

Ele exalta a importancia da alquimia para a psicologia ao afirmar:

Portanto, os alquimistas de fato nao descobriram a estrutura oculta da
matéria, mas acabaram descobrindo a estrutura da alma, ainda que
mal pudessem estar verdadeiramente conscientes do alcance de sua
descoberta (Jung, 2012a: §145).

Von Franz (1999) afirma que a base da alquimia era a experiéncia
interior, 0 que ela chama de uma experiéncia religiosa introvertida,
que era o que os alquimistas tinham nas meditacoes e experimentos
com fendmenos materiais. Jung (2009) entende que a alquimia
descreve um processo de transformacao quimica e apresenta
inumeras instru¢des para a sua realizacdo, e percebe que as
concepcoes da meta alquimica sao tdo vagas e suas variantes sao
tantas como os processos individuais. Ele entende que as metaforas
alguimicas nos dao a melhor compreensao daquilo por que passa a
psique numa andlise longa e profunda (Hillman, 2011).

Hillman ressalta o carater metaférico da alquimia:

A alguimia é a arte da transformacdo; almeja atingir o coracao das
.coisas. Trabalha fundamentalmente com a ideia da transmutacao,



como um processo de elevar a matéria de uma dada circunstancia a um
nivel superior de sua manifestacao. [...] Portanto, abriga uma metafora
poderosa para o trabalho psicolégico (Hillman, 2011: 7).

A utilizacdo da metafora é adequada ao tratarmos da psique, uma
vez que se trata de algo que ndo pode ser observado ou medido, que
em si é inesgotavel e, portanto, sé podemos nos referir a ela através
de simbolos. Os processos alquimicos apresentam, objetivamente,
0s processos da vida psiquica que ndo podem ser negados, mas
qgue também ndo podem ser expostos de outra maneira. Fica aqui
caracterizado o carater simbélico da alquimia, que foge do literalismo
unilateral. Portanto, a metafora, por meio da linguagem alquimica,
é um instrumento basico no trabalho com a alma (Hillman, 2011).

Hillman propde “uma restauracao do modo alquimico de
imaginar” (Hillman, 2011: 31), uma vez que, para o alquimista, o
trabalho com a matéria (chumbo, enxofre, sal) era um trabalho nao
apenas fisico, mas também psiquico. Jung deixa essa constatacao
muito clara quando afirma que

[...] esses alquimistas tinham a consciéncia do efeito psiquico, a ponto de
condenarem os ingénuos fazedores de ouro como mentirosos, trapaceiros
ou extraviados. Proclamavam seu ponto de vista através de frases como
esta: “Aurum nostrum non est aurum vulgi” (nosso ouro ndo € o ouro
vulgar). Seu trabalho com a matéria constituia um sério esforco de
penetrar na natureza das transformacdes quimicas (Jung, 2009: 40).

O que dissemos deve ser suficiente para se compreender que desde os
tempos mais remotos a alquimia apresentava um duplo aspecto: por um
lado, a obra quimica prética no laboratério, e, por outro, um processo
psicolégico, em parte consciente e psiquico, e em parte inconsciente e
projetado nos processos de transformacao da matéria (Jung, 2009: §380).

Assim, Hillman diz:

E claro que o laboratério, o forno, os alambiques e as retortas, os
cotrabalhadores sdo invengdes imagindrias tanto quanto fenémenos
materializados. Vocé é o laboratério; vocé é o vaso e a coisa sendo
cozinhada (Hillman, 2011: 35).

O pensamento alquimico funciona a partir da teoria das
correspondéncias, caracterizando-se como um pensamento pré-
racional. Tal tipo de pensamento é natural para as criancas e 0s
primitivos, sendo um estagio primordial, como uma forma arcaica
de pensamento que vem da ideia de que um fato primordial
especifico encontra expressdo nas mais diversas areas e se manifesta
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em uma grande variedade de correspondéncias. Esse é um tipo de
pensamento nao-racional, mas analdgico, que opera com o conceito
como se, nao com o porque (Dieckmann, 1991).

Também nosso inconsciente se manifesta de forma simbdlica,
analégica, nao-racional, através de sonhos, fantasias e imagens,
portanto, é necessario que o tipo de pensamento que trate das
guestdes da psique inconsciente seja um pensamento do tipo do
pensamento alquimico.

Diante do exposto, considera-se oportuno aqui lancar mao nao
apenas da linguagem alquimica, mas também das imagens do
processo alquimico como metaforas para o processo analitico.

Hoje em dia estamos na situacao de qual foi o servico prestado pela
alquimia a psicologia do inconsciente, de uma parte por ter deixado, ainda
que nao intencionalmente, pelo acimulo de seus simbolos, um material
intuitivo extremamente precioso, e de outra parte por haver indicado
intencionalmente, por meio de seus esforcos de sintese, os processos
simbdlicos que tornamos a descobrir nos sonhos de nossos pacientes.
Podemos ver hoje como a totalidade do processo alquimico dos opostos
[...] pode da mesma forma representar o caminho da individuacao de cada
pessoa, mas com a diferenca de que nao se deve deixar de considerar que
uma Unica pessoa jamais atinge a plenitude e a extensdo da simbodlica
alguimica. A vantagem desta consiste no fato de ter sido construida
através de séculos, enquanto o caso individual, em vista da breve duracao
da vida, dispde apenas de limitadas experiéncia e capacidade de descri¢ao.
[...] A alquimia me prestou, pois, um servico incalculavelmente grande, ao
oferecer-me seu material, em cuja extensao minha experiéncia encontra
espaco suficiente, e assim me possibilitou descrever o processo de
individuagao em seus aspectos mais importantes (Jung, 2012b: 447).

O alquimista busca o ouro, o analista objetiva o processo de
individuacdo, ambas metas utdpicas. Podemos pensar no vaso
hermeticamente fechado como uma analogia a relacdo protegida
que se estabelece entre analista e paciente e a situacao de analise
como um laboratério daquilo que ocorrera fora dali (Wenth, 2005).

Mas € na opus alquimica que repousa o foco deste trabalho. “Um
dos grandes valores da alquimia como um modelo para o trabalho
psicolégico é precisamente que a alquimia é uma opus, um trabalho
com materiais” (Hillman, 2013: 202).

A ideia da andlise como um tipo de trabalho retorna aqui, agora
em linguagem alquimica. O analista trabalha com a alma, assim
como o alquimista trabalha com seus materiais, realiza sua opus.
“A propria linguagem da alquimia é a linguagem do trabalho: as
operacoes, o artifice, as metas, a transformacao, o laboratério, a
obra” (Barcellos, 2012: 18).

A ideia da opus é a imagem central da alquimia, e consiste no
procedimento de descobrir a prima materia, submeté-la a diversas



operagoes para entdo alcancar uma substancia transcendente que
ja recebeu muitos nomes: ouro alquimico, Pedra Filosofal, Elixir da
Vida, entre outros (Edinger, 2006).

Edinger (2006) destaca alguns dos principais aspectos da opus
alquimica, tais como seu carater sagrado, o fato de ser um trabalho
individual e secreto, ser contrario a natureza e ao mesmo tempo
um processo iniciado pela natureza, mas que exigia a arte e esforco
consciente do homem para ser completado.

Assim também o analista ndo deve se esquecer da sacralidade

da alma, em um trabalho que acontece sob o sigilo do setting -

terapéutico e que favorece o processo de individuacao, processo
individual, que, ao mesmo tempo que é contrario a natureza, é
também iniciado pela natureza, mas necessita do empenho, do olhar
e do trabalho do homem consciente.

A opus do analista é a prépria alma, como prima materia e como
instrumento de trabalho (Hillman, 1984).

Assim como o alquimista, que precisava aprender a dosar o fogo
e as substancias utilizadas em seus experimentos, o analista é aquele
que se coloca ao lado do paciente, auxiliando-o a reduzir os excessos
e suprir a escassez (Horschutz, 2011).

Ampliando um pouco mais essa ideia, podemos afirmar que,
assim como o alquimista é parte do processo alquimico, mais do que
estar ao lado do paciente, o analista também participa do processo
analitico; “nao posso escapar a opus, uma vez que eu mesmo Sou
o artifex, o material em que se trabalha” (Hillman, 2011: 339). Jung
diz: “Ninguém mexe com fogo ou veneno sem ser atingido em algum
ponto vulnerdvel; assim, o verdadeiro médico nao é aquele que fica
ao lado, mas sim dentro do processo” (Jung, 2009: 5).

Na alquimia, a psique do artista esta intimamente ligada a opus,
como mediador, origem e ponto de partida, e por isso a constituicdo e
atitude mental e psiquica do alquimista sao tao relevantes (Jung, 2009).

Diante de tais afirmacdes, retomo meus questionamentos iniciais.
Se o analista/alquimista se encontra também dentro do processo,
como nao se perder ali? Como saber que caminhos tomar, que
instrumentos usar, quanto tempo esperar?

Jung descreve as caracteristicas necessdrias ao artifex, que podem
ser olhadas também sob a perspectiva do analista:

[...] ele deve ter o espirito extremamente sutil e dispor de conhecimentos
suficientes acerca dos metais e dos minerais. Assim pois ndo pode ser
grosseiro de espirito ou rigido, nem pode ser voraz ou cobigoso, indeciso
e inconstante. Nao deve ser apressado ou presungoso. Pelo contrario,
deve ter firme propésito, longanimidade, perseveranga, paciéncia,
docilidade e moderacédo. [...] quem desejar ser iniciado nesta arte e
sabedoria nao deve ser arrogante e sim piedoso, correto, profundamente
compreensivo, humano, de semblante alegre e temperamento feliz
(Jung, 2009: 384/5).
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A afirmacéo de Jung nos ajuda a comecar a responder as questoes
apresentadas anteriormente. Ha um tipo de atitude essencial aquele
que se aproxima da alma, com olhar atento e méos cuidadosas.

Entretanto, continua havendo o risco de se perder dentro do
processo, dada a grande proximidade/identificacdo do analista/
alquimista com o processo no/com o qual trabalha. Assim, parece-me
necessario que haja algum tipo de ordem, de limite, de contorno,
e aqui parto da premissa de que tudo isso se da por meio do
estabelecimento de algum tipo de metodologia. E enfim, apds a
discussao apresentada anteriormente, é possivel pensarmos que o
método do analista se aproxime do método do alquimista.

Os alquimistas também ressaltam a indefinicao e impossibilidade
de construcdo de um método geral. Von Franz (1999) chega a
dizer que a abordagem ndo programada é algo que a alquimia e
a psicologia analitica ttm em comum. Ao descrever 0s processos,
0s autores sdo vagos e contraditérios, afirmando que “todas as
receitas simplesmente devem ser desprezadas” (Jung, 2009: 343).
“Assim, existe na alquimia uma quantidade surpreendente de
material oriundo do inconsciente, produzido numa situacao em que
a mente consciente ndo seguia um programa definido, mas apenas
perscrutado” (Von Franz, 1999: 11).

[A alquimia] nos coloca diante de algo que ainda ndo podemos
compreender. Mas isso é uma boa coisa, porque nos repde nNo Nosso
verdadeiro lugar e na atitude modesta de termos que descrever os
fendmenos de acordo com os nossos conhecimentos atuais (Von Franz,
1999: 26).

Os alquimistas se referiam a seu préprio trabalho como obscurum
per obscurius (0 obscuro pelo mais obscuro); nao havia um sistema
abrangente que pudesse ser retirado dos textos alquimicos, as
medidas eram irrelevantes, as inven¢des de um alquimista eram
opostas as de outros alquimistas; e os materiais trabalhados eram
radicalmente diferenciados. Isso se dava porque o método alquimico
tratava do problema de acordo tanto com a natureza do problema
guanto com a natureza do alquimista (Hillman, 2011: 132).

Os alquimistas diziam: Rumpite libros, ne corda vestra rumpantur
(Rasgai os livros para que ndo se rompam vossos coragdes). Mas
por outro lado insistiam no estudo dos livros. Dessa forma, eles
deixavam clara a importancia da vivéncia para a compreensao do
trabalho. Hillman (2011) afirma que, quando os alquimistas dizem
“jogue fora os livros”, querem dizer “descartem o literal”, para que
0 espirito possa ser ouvido.

Em muitos momentos parece haver um paradoxo nas afirmagoes
dos alquimistas acerca da opus e de como ela deve ser realizada.



Esses estudiosos ressaltam a vivéncia, o coracao, a participacao do
artifex como parte da opus, o laboratério, mas também destacam a
importancia dos livros, de Deus, do oratério. Von Franz (1999) nos
conta que Z6zimo, antigo escritor de textos alquimicos, ressaltava
que o alquimista devia conhecer a técnica e também estar atento ao
momento certo de realizar as operacoes para que elas tivessem éxito.

A divisao que se apresenta nos escritos alquimicos, entre theoria
e practica, entre oratério e laboratério, meditacdo e obra, pode ser
considerada uma importante referéncia histérica e a mais poderosa
metafora para ancorar uma ideia de trabalho, tanto alquimico como
analitico (Barcellos, 2012: 18).

Ammann (2002) considera que a natureza psiquica da opus
alquimica € composta da theoria, parte espiritual e filosofica, e da
operatio, a execucao pratica e material.

Essa ideia é ilustrada também na maxima alquimica: Ars totum
requirit hominem! (a Arte requer o homem inteiro!). O homo totus
seria ndo apenas a meta, mas também a opus, uma vez que, para
gue essa aconteca, sd0 necessarios: 0 homem, quase nu préximo
ao fogo, o leigo, o abade, 0 monge, a biblioteca, o laboratério etc.

Ao virar as paginas dos velhos tratados de alquimia com suas gravuras,
ou as muitas representacdes detalhadas do pintor [...], do alquimista
trabalhando, podemos ter uma compreensao erronea de que seu fogo
é externo. Nao, o alquimista traz sua prépria participagdo caldrica; ele
estd com o fogo, no fogo. O velho senhor no laboratério preparando
solugdes com seu aparato, ajoelhado ao pé do fogo, é o velho senhor
da mente, suas maos no forno de seu proprio corpo, suando sobre a
transformacdo de sua propria natureza — nossos proprios acidos e
enxofres, nossas proprias putrefacdes, nossos proprios sais amargos
(Hillman, 2011: 42/3).

A partir dessa imagem alquimica pode-se ampliar a compreensao
sobre o trabalho do alquimista. Ele, em seu laboratério, se aproxima
do vas e do fogo, exposto, inteiro, talvez chegue a se queimar; mas
ao lado ha a biblioteca, as ideias sendo debatidas, ha a fé, o leigo,
o pensamento. Sao esses os dois lados da opus.

[O alquimista] afirma nao ser possivel aos homens executarem a obra por
causa de sua ignorancia, a nao ser depois de terem passado pelo estudo
da filosofia universal, que |hes revelard aquilo que permanece oculto e
desconhecido aos demais. “Voltai, ¢ irmaos, ao caminho da verdade que
ignorais; por isso eu vos aconselho, para vosso préprio bem, a estudardes e
trabalhardes no laboratorio, refletindo permanentemente sobre as palavras
dos filésofos, de onde podereis extrair a verdade” (Jung, 2009: 365).

A base da alquimia é a obra (opus). A opus consta de uma parte
pratica, a operatio (operacao) propriamente dita, a practica, que
podemos conceber como um experimento com corpos quimicos.
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A opus também é composta pela theoria, a filosofia hermética, a
compreensao que vem através do magneto dos filésofos: “Ao ler
os livros, nao podemos contentar-nos com um sé, mas devemos ter
muitos livros, pois ‘um livro abre outro’. Além do mais, devemos ler
com cuidado, paragrafo por paragrafo, e assim faremos descobertas”
(Jung, 2009: 423). Os alquimistas diziam: “A Arte ndo tem inimigos
a nao ser os ignorantes”.

Jung (2009) apresenta os conceitos que considera mais
significativos no que poderia ser considerado o método da alquimia:
amplificatio, meditatio e imaginatio.

Afirma que o método da alquimia, do ponto de vista psicolégico,
é o da amplificacao ilimitada. A amplificatio, considerada a segunda
parte da opus, sendo concebida como theoria pelo alquimista, é
recomendada ao lidarmos com uma vivéncia obscura, da qual se
tem apenas uma ideia, a qual deve ser multiplicada e ampliada
através de um contexto psicoldgico para que, assim, possa se tornar
compreensivel. O mesmo autor ressalta que esse também é o método
aplicado na interpretacao dos sonhos.

Ressalta a mediitatio como diélogo interior com alguém invisivel,
com “uma relagado viva com a voz do ‘outro’ em nés que responde,
isto &, com o inconsciente” (Jung, 2009: §390). Relaciona esse didlogo
como o didlogo com o inconsciente, bem conhecido dos psicélogos.

E destaca a imaginatio como a chave mais importante para a
compreensao da opus, uma vez que, por mais que a alma opere no
corpo (operatur), a maior parte de sua funcao (operatio) é exercida fora
do corpo, por meio da projecao. A imaginatio seria a concretizacao de
conteddos do inconsciente que nao pertencem ao mundo empirico,
sendo um a priori de carater arquetipico. De acordo com o mesmo
autor, essa realizacdo ndo acontece nem na matéria, nem no espirito,
mas no reino intermedidrio da realidade sutil, que sé pode ser expresso
de forma adequada através do simbolo. Assim, torna-se clara a relagcao
da imaginatio na alquimia com a imaginatio na psicologia.

Aos poucos pode-se identificar que um método da opus alquimica
vai sendo delineado, e quase que simultaneamente pode-se perceber
gue um método de trabalho do analista na psicoterapia também.

Hillman (2011) ressalta um par de operacbes que considera
representarem o trabalho da alquimia de um modo geral: solve et
coagula (dissolve e coagula). Essas operacdes indicam que tudo o
que é permanente e habitual deve ser dissolvido por calor ou agua,
e tudo aquilo que é aguado, incerto e vaporoso deve ser endurecido,
engrossado e fixado.

O autor afirma que, para que o trabalho realmente funcione,
é necessario o conhecimento do tempo, classificando a “alquimia
como uma arte do tempo” (Hillman, 2011: 369). Assim, destaca que
o tempo deve ser ordenado, deve haver estagios, e que se deve saber
qual passo precede e qual segue aos outros, ter conhecimento acerca
da sucessao e dos processos, diz que a opus é feita de operagdes.



Alberto Magno insiste que passos especificos sequem-se a outros: “Acima
de tudo, eu o aconselho a ser cuidadoso para ndo cometer nenhum
erro, primeiramente no socar, depois na sublimacao, depois na fixagao,
depois na calcinagao, depois na dissolucao, depois na destilacao, depois
na coagulagao. Realize todas as operagdes corretamente, em sua ordem
certa, e ndo erraras. Se interferires ou reverteres a ordem de qualquer
maneira, certamente encontraras dificuldades” (Hillman, 2011: 369).

Mas o autor ressalta que essa ordem no tempo depende nao
apenas das regras da techne e da praxis, mas prioridade refere-se
também a valores. “Aquilo a que damos o primeiro lugar, portanto,
retorna a nés como nosso ponto de partida, aguelas metas ideais do
mais alto valor a que servem todas as operacdes” (Hillman, 2011:
371). Assim, deve-se considerar o carater imaginal e mitico das metas,
dissolver o literalismo do laboratério, e, ao invés de passos temporais,
remeter-se a imagens de secagem e umidificacdo, destilacao e
condensacao, levando o método da alquimia para o mito.

Nao é a sequéncia de passos, mas a ideia de sequéncia que serve para
lembrar ao praticante primeiro de que ha outros lugares para se estar e,
segundo, que todos e cada um desses lugares conecta-se com a meta
maior da opus (Hillman, 2011: 371).

Hillman (2011) também da destaque ao vidro como material
do vas hermeticum, como material do distanciamento, que separa
0s eventos por meio de sua transparéncia e também permite a
visibilidade da opus. Relaciona o vidro a psique na invisibilidade e
no meio que permite que enxerguemos dentro e através.

Por fim, todos os autores aqui citados ressaltam algo que pode
ser constatado na figura do monge dentro do laboratério alquimico,
ou seja, afirmam que a opus apenas acontece Deo concedente (com
concessao divina).

[...] a “prima materia”, assim como a pedra ou o segredo de sua
producao, é revelada por Deus ao alquimista. Laurentius Ventura diz:
“Nao nos é dado conhecer o processo a ndo ser por uma dadiva de
Deus, ou através da instrucdo de um mestre de grande experiéncia; e
tudo isso depende da vontade divina”. (...) Somente Deus conhece a
“prima materia” (Jung, 2009: 356).

Todos concordam desde os tempos mais remotos que sua Arte é sagrada
e divina e que sua obra s6 pode ser levada a cabo mediante a ajuda de
Deus. Esta ciéncia s6 é dada a poucos e s6 é entendida por aqueles a
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guem Deus ou um mestre abriu o entendimento. Nao se deve também
comunicar o conhecimento adquirido a outras pessoas, quando estas
nao sao dignas dele (Jung, 2009: 423).

Essa ideia dissolve a onipoténcia egoica do alquimista/analista,
gue, além de realizar sua practica no laboratério, estudar sua theoria
na biblioteca, também deve ter fé e a Deus se entregar no oratério
(lembrando que o espirito também esta contido na ideia de theoria).
Hillman coloca a “fé como a chave para todo o opus psicolégico e
alquimico. Porém eu localizaria essa fé nas palavras que expressam,
operam, até sdo essa empreitada” (Hillman, 2011: 32).

Assim sendo, pode-se visualizar a delineacao de uma forma em
torno do método alquimico/analitico. A opus alquimica que busca a
coniunctio acontece com theoria e practica, a partir de uma ordem
de operacdes alquimicas, solve et coagula, da amplificatio, meditatio
e imaginatio, dentro de um vas de vidro, e Deo concedente. Assim
também se da o trabalho do analista com o inconsciente no processo
de individuacdo e em busca dele.

Mas como Jung, que realiza uma circum-ambulatio em torno
das ideias, voltamos ao fato de que cada operacao alquimica e cada
encontro analitico sao Unicos, uma vez que tanto alquimista quanto
analista atuam com sua equagao pessoal. Assim, ndo é possivel
estabelecer receitas ou regras gerais.

Para os leigos neste assunto, as experiéncias neste dominio sao
simplesmente uma terra incognita, que ndo se pode tornar acessivel por
meio de umas férmulas gerais. Até mesmo a fantasia dos alquimistas,
que em outras coisas é tao fértil, falha aqui completamente. Somente
uma pesquisa profunda dos textos, o que representa tarefa demorada,
poderia trazer aqui alguma luz. A mesma tarefa estd a espera de nosso
esforco na psicoterapia. Também aqui se apresentam milhares de
imagens simbdlicas, sonhos, fantasias e visdes, que esperam por um
estudo comparativo. De anteméo, pode-se apenas dizer com alguma
certeza que se trata de um processo lento de assimilagdo, em que devem
ser madificadas as duas posicoes: a da consciéncia e a do inconsciente.
As diferengas individuais sao ai muito grandes, como alids também entre
os alquimistas (Jung, 2012a: §268).

Dessa forma, se é que existe um método alquimico/analitico, este
deve ser um método que nao pretende apenas enxergar, conhecer,
entender nos moldes apolineos, mas que imagina o método e o
trabalho também através de outras perspectivas miticas, ou seja,
gue leva em consideracao aspectos arquetipicos, tanto da psique
guanto do processo analitico.

O método segue o método de amplificacdo de Jung: construir o poder
de um tema amplificando seu volume com semelhancas, paralelos,
analogias. O método também é empirico, uma vez que ele comeca e



permanece principalmente com experiéncias reais. Além disso, o método
é fenomenoldgico: deixa o evento falar por si mesmo, colocando entre
parénteses os conceitos de espirito, de numinoso, de coniunctio, e de
Self (Hillman, 2011: 499).

Consideracoes finais

Diante do exposto, fica claro que a proximidade do fogo é tanto
necessaria quanto perigosa para o analista. Assim como o alquimista,
ele participa ativamente do processo de transformacao, sendo parte
desse processo como um homo totus.

Mas o analista esta perto de algo que também é ele, ele é aquele
gue procura compreender a psique no ambito da prépria psique, que
busca dissolver a matéria em sua propria 4gua, e nao o faz sem riscos.

A relacao analitica, como postula Jung, deve ser uma relacao
préxima, de troca entre dois sistemas psiquicos. E é através dessa
relacdo que um trabalho precisa acontecer, um trabalho que tem
uma meta e que em si ja é a meta. E a pergunta que permanece é
sobre como esse trabalho acontece.

No decorrer deste trabalho procurei refletir sobre essas questdes
utilizando a metéafora da opus alquimica, e acredito que, enfim,
é possivel identificar-se o delineamento de uma metodologia da
psicoterapia junguiana.

Assim como a operagdo alquimica precisa de um espaco para
gue possa acontecer, de um vas hermeticamente fechado, também
a andlise precisa de um contorno, de algo que aqui chamo de
metodologia no sentido mais puro da palavra, como um “caminho
para chegar a um fim" que permeie e oriente esse encontro de almas
gue acontece no setting terapéutico.

Hillman (2011) enfatiza a estética do método, que “se baseia em
texturas, imagens, linguagem, emocao e misteriosas irracionalidades
imprevistas” (Hillman, 2011: 499). Esse método deveria trabalhar
por correspondéncia e semelhanga, mais do que por causalidade,
abusando do uso de metéforas e analogias, nunca se afastando da
poiesis da alma. “’'As coisas como elas sdo’ querem ser notadas”
(Hillman, 2011: 501). Desta forma, mais do que compreendido, o
método deve ser sentido, vivido, experimentado.

Levando em consideracao que o processo de individuagao, como
meta do trabalho analitico, é o processo de desenvolvimento e
de maturacdo da psique, devemos nos perguntar se nao estamos
fazendo algo fundamentalmente errado ao nos aproximarmos de tal
processo com a ideia de que deve haver um tipo de método e técnica
padronizados, como numa cirurgia, uma técnica que é aplicada ao
paciente de fora.
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Mesmo que se possa formular um tipo de metodologia do
trabalho analitico, ndo se pode ignorar o fato de que o analista é
alguém que acompanha o analisando por apenas alguns passos
do caminho, j& que a individuagao é um processo da vida toda e a
metodologia da psicoterapia em psicologia analitica pode apenas
impulsionar o movimento do processo daqueles que de alguma
forma se encontravam estagnados.

Assim como a alquimia tinha incontdveis métodos a seu dispor e
todo alquimista tinha seu método particular, é inapropriado e sem
sentido para a psicologia analitica propor uma metodologia fixa
para sua psicoterapia, precisamente porque a psicologia analitica
se baseia no principio da individuacao.

Jung afirma que s6 ha uma técnica pessoal, um extrato destilado da
experiéncia de vida de cada um e da andlise a que cada um se conduzia,
um resultado da peregrinatio de cada um. Assim, cada analista deve
encontrar (de acordo com sua experiéncia, seu treinamento de analista
e do que sabe de sua personalidade) o método e desenvolver o estilo de
tratamento que corresponda a sua personalidade e as personalidades
de seus pacientes (Dieckmann, 1991).

Na nossa disciplina ndo ha nada vélido em geral, regras duras
e rapidas de acordo com o que algo é certo ou errado e que pode
ser aprendido numa lista de exercicios; entretanto, nao se pode
desconsiderar o carater arquetipico com o qual se lida na analise.
Ha algo de universal nesta busca por tornar-se si mesmo e que foi
ilustrado miticamente de diversas formas, em especial na alquimia.

Por fim, pode-se concluir que, por mais Unica que a analise
possa ser, ela é um trabalho da psique a ser feito com a psique, que
acontece em um temenos, Deo concedente, e por ser tdo sagrado
e complexo pede e merece cuidado, respeito e dedicacao.

Diz um antigo texto alquimico: “Todos os que buscamos seguir
essa Arte nao podemos atingir resultados Uteis sendo com uma alma
paciente, laboriosa e solicita, com uma coragem perseverante e com
uma dedicacdo continua”.
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A musica no setting analitico
criativo: emoc¢oes, simbolos e
Atigo  gutorregulacao psiquica
Roger Naiji El Khouri*

Sinopse: Partindo-se da premissa de que a estrutura dindmica e arquetipica da musica
pode atuar simultaneamente como temenos e como psicopompo em um processo
terapéutico, este estudo valoriza seu possivel papel de continente e agente facilitador
da expressdo de emogdes e sentimentos, bem como da transformacéo de conflitos por
meio da experiéncia musical e simbolica. Discute-se a influéncia da musica na vida do
homem, especialmente seu papel estimulador de contetidos inconscientes, bem como
a relacdo intima de suas propriedades com a estrutura e dinamica da psique. A revisao
da literatura também inclui uma breve discussao sobre a misica e a musicoterapia no
setting analitico e sobre a relacdo entre musica, emocao e a expressdo de simbolos
através da formacdo de imagens. Conclui-se que a musica, através de sua estrutura
formal e complexa, pode ser utilizada no setting analitico como um estimulo dindmico
para a formacdo de imagens, favorecendo a ativacdo de forcas autorreguladoras
psiquicas e o didlogo criativo entre a realidade interna e externa da psique.

Palavras-chave: musica, musicoterapia, setting analitico, simbolo, autorregulacao psiquica.

Resumen: Partiendo de la premisa de que la dindmicay la estructura arquetipica de la
musica pueden actuar simultdneamente como temenosy psicopompo en un proceso
terapéutico, este estudio valora su posible papel de continente y de agente facilitador
en la expresion de emociones y sentimientos, bien como en la transformation de
conflictos, a través de la experiencia musical y simbolica. Se discute la influencia de
la musica en la vida del hombre, especialmente su papel estimulante de contenidos
inconscientes, asi como la estrecha relacion de sus propiedades con la estructuray la
dinamica de la psique. La revision de la literatura también incluye una breve discusion
de la musica en el setting analitico y la relacion entre la musica, la emocion y la
expresion de simbolos por medio de la formacion de imagenes. Se concluye que la
musica, a través de su estructura formal y compleja, se puede utilizar en el setting
analitico como un estimulo dindmico para la formacion de imagenes, lo que favorece
la activacion de las fuerzas de autorregulacion psiquica y el didlogo creativo entre la
realidad interna y externa de la psique.

Palabras clave: musica, musicoterapia, setting analitico, simbolo, autorregulacion psiquica.

Abstract: Based on the assumption that the dynamics and archetypal structure
of music can act simultaneously as temenos and as psychopomp in a therapeutic
process, this study values its possible continent and agent facilitator role of the
expression of emotions and feelings, as well as the transformation conflicts through
musical and symbolic experience. The influence of music in the life of human being
is discussed, especially their stimulating role of unconscious contents, as well as the
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close relationship of their properties to the structure and dynamics of the psyche.
- The literature review also includes a brief discussion of the use of music and music
therapy in the analytic setting and the relationship amongst music, emotion and the
expression of symbols through images. It was concluded that music through its formal
and complex structure can be used in the analytic setting as a dynamic stimulus for
the formation of images, favoring the activation of psychic self-regulatory forces and
the creative dialogue between internal and external reality of the psyche.

Keywords: music, music therapy, analytical setting, symbol, psychic self-regulation.
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Sem a pretensao de discorrer sobre fatos sociolégicos e
antropolégicos, podemos reconhecer, de maneira empirica, a
importancia da musica no fazer criativo. Sua expressao prevaleceu
antes da linguagem verbal falada e foi desenvolvida pelas diversas
sociedades ao longo da histéria, sempre presente nas praticas
religiosas, na expressao artistica e politica, nas celebracoes e rituais,
entre outras, contribuindo para a experiéncia global do homem.

A habilidade de apreciar e reagir a musica é compreendida
como um potencial inerente ao ser humano, porque os elementos
da musica estdo contidos em seu préprio organismo. O pulso e
ritmo, por exemplo, sdo encontrados no batimento cardiaco e na
respiragao; uma melodia pode ser criada a partir de uma risada, do
choro, do grito ou do canto; todas as nuances de nossas emogdes
estdo contidas na estrutura da harmonia, bem como nos diversos
idiomas e estilos musicais. Garry Ansdell (1995), no seu livro Music
for life, fala-nos sobre a nossa conexao com a musica:

Nos fazemos e experienciamos a musica porgue nosso corpo tem pulso
e tonalidade, tensdes e resolucdes, fraseados, niveis de intensidades,
repeticoes e desenvolvimentos. A musica nos d4, em suma, acesso a um
universo completo de experiéncias: fisica, emocional, intelectual e social. ..
A musica tem poder porque “penetra em nés”, porque nés Nos “tornamos
musica” quando tocamos ou ouvimos (Ansdell, 1995: 95 — traducdo nossa).

Essa capacidade de conexao intima com a musica é também
presente nos que vivenciam barreiras emocionais ou intelectuais,
nas criangas e adultos com necessidades especiais e nas pessoas
acometidas por doencas fisicas e mentais.
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A musica é uma linguagem altamente expressiva e pode
provocar reacées que nos levam a vivenciar diferentes estados
emocionais, além de favorecer contato direto com nossos contetidos
inconscientes. Sabemos, também, que em niveis mais profundos da
psique existe uma consciéncia mais difusa e menos linear, que muitas
vezes s6 consegue expressar-se através de imagens, sentimentos e
intuicdes. Além do mais, a experiéncia com a musica pode ultrapassar
o controle intelectual e acessar emogoes e conflitos passiveis de serem
musicalmente expressos ou reativados (Ruud, 1990: 36).

Para Costa (1989), muitas vezes o prazer de fazer musica inicia-se
num nivel mais sensorial, mas se desenvolve através da exploracao de
todas as possibilidades e nuances que a linguagem musical oferece,
possibilitando uma forma concreta da expressao musical e criativa
do paciente. A aceitacdo da producdo musical pelo terapeuta ou
pelo grupo traz consciéncia de si, bem como da capacidade de se
relacionar com o outro.

O elemento nao verbal da comunicacdo € intrinseco a experiéncia
musical. Os aspectos ritmicos e melédicos, por exemplo, podem atuar
como estimulo para evocar, desenvolver e organizar a expressao musical
do paciente. Os elementos de tensao e resolucdo da musica podem
também proporcionar um senso de movimento; o uso de escalas
musicais especificas, bem como diferentes linguagens e harmonias,
podem oferecer intencao e significado a musica (Ansdell, 1995).

De acordo com Hillman (2002: 138), a musica evoca sentimentos,
e “como toda forma de arte, a musica une os opostos”. Ela pode ser
tratada como simbolo, uma vez que carrega um potencial profundo
de comunicabilidade, criatividade e complexidade. Foi chamada por
Leslie Bunt (1994) de linguagem das emocées, por oferecer uma
oportunidade de expressar emogdes que muitas vezes ndo podem
ser traduzidas por palavras.

Do ponto de vista da neurociéncia, as emocoes evocadas pela
musica comegam no corpo antes de afetarem o sistema nervoso,
onde ocorre sua percepcao e nomeacado. A experiéncia com a musica
envolve, além do cértex, as dreas emocionais do cérebro —amigdala
e nucleos do tronco cerebral (Sacks, 2007: 26).

Ainda sob a perspectiva neurobiolégica, Baranow (1999) afirma
que a musica toca areas de nossa psique que dificilmente sdo
atingidas por outras fontes de estimulos, facilitando a manifestacao
da sensibilidade de uma pessoa, de suas emocoes, dos timbres
diversos e ritmos, melodias e harmonias, numa espécie de linguagem
emocional. Acrescenta que

os efeitos fisioldgicos dos elementos sonoro-ritmico-musicais podem
ocorrer como reacoes sensoriais, hormonais e fisiomotoras. Como
efeitos psiquicos, podem desencadear descargas emocionais em graus
variaveis. Emogdes sao definidas por alteracoes repentinas ou mudancas



de humor ou emocao e estdo acompanhadas por uma quantidade
de reacbes viscerais como palpitacoes, calafrios e até mesmo choro
(Baranow, 1999: 19).

Por fim, a musica tem o poder de agregacdo e, através dela,
todos tém algum potencial para se comunicar e interagir de forma
espontanea e natural.

Musica, musicoterapia e o temenos analitico

Kalff (1980), ao se referir ao temenos analitico do Sandplay,
elucida que o mesmo pode ser compreendido ndo apenas como
o espaco fisico seguro e protegido que o setting terapéutico
proporciona, mas também como um continente receptivo que é
representado pela prépria capacidade do terapeuta em se relacionar
com o paciente de modo criativo, numa esfera pessoal e simbdlica
na qual as emocdes mais profundas, bem como as expressoes de
fantasias do paciente, podem se manifestar e serem acolhidas,
apreciadas, e compreendidas pelo terapeuta. Assim, esse espaco
pode ser considerado como espaco intermediario sagrado, onde o
inconsciente e consciente se unem e psique e matéria se fundem
através do corpo.

Esse conceito de temenos também se aplica para o contexto
sonoro-musical ndo verbal ou parcialmente verbal, da musicoterapia,
em que a musica e seus elementos se tornam o continente e o
canal de comunicagdo e expressao da realidade interna e externa
do paciente. Nesse espaco criativo, o terapeuta adota uma postura
apoiativa e nao judicativa em relagdo ao cédigo musical, estimulando
0 paciente a vivenciar a musica de forma espontanea e natural, em
uma relagdo musical ética e profissional que é baseada no respeito
e na confianca.

A ferramenta basica do musicoterapeuta é o som (altura,
timbre, intensidade e volume) e os elementos da musica: ritmo
(pulso, compasso, andamento, levadas ritmicas); melodia (intervalos
mel6dicos e harmonicos, escalas e modos); harmonia (intervalos
harménicos, acordes e cadéncias) e o siléncio.

E possivel vivenciar quatro tipos de experiéncias musicais, em
musicoterapia, segundo Bruscia (1998):

A recriacdo musical: é a utilizacdo de musicas e melodias
ja existentes, executadas e/ou cantadas pelo paciente e/ou
musicoterapeuta.

A improvisacao musical: livre ou orientada, possibilita uma
ampla criacdo ritmica, melédica ou harménica, nos mais diversos
enfoques musicais e sonoros.
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A audicao musical: estda normalmente atrelada ao canto,
execugao instrumental ou movimentacdo corporal frente a um
estimulo sonoro ou musical.

A composicdo musical: é a composicdo de novos ritmos,
melodias ou harmonias, diferenciando-se da improvisacao pela
possibilidade de repeticao.

A experiéncia musical pode ser conduzida por modelos e
métodos receptivos ou ativos. Entende-se por receptivos as técnicas
de submissdo do paciente a audicdo de musicas, gravadas ou
simplesmente tocadas ou improvisadas pelo terapeuta. Por outro
lado, o processo é ativo quando o terapeuta se utiliza de técnicas
musicais que estimulam o paciente a improvisar através do cantar,
do dancar ou do tocar, ou através da interpretacdo de repertério
musical ja existente, sendo que o terapeuta pode ou nao participar
da interacao com o paciente. Os mesmos modelos e métodos
podem ainda ser conduzidos de forma diretiva, ou seja, por meio
de intervengdes que envolvem instrucdes, orientagdes e sugestoes,
ou de forma nao diretiva, tratando-se das abordagens derivadas das
escolas psicodinamicas.

Mercedes Pavlicevic (1997), referindo-se a abordagem criativa
em musicoterapia, diz que a improvisacao musical clinica, entre
paciente e terapeuta, pode criar uma realidade que nao é somente
intermusical, mas também interpessoal:

Primeiramente, podemos perceber que os elementos da musica como o
pulso, o ritmo, o timbre, a altura e o volume podem ser abstraidos dos
nossos atos expressivos e transferidos nas diferentes modalidades, assim
como organizados e combinados de uma forma que se recriam, através
dos sons, a intensidade, forma e movimento sincrénicos com a expressao
pessoal e as respostas interativas. A improvisagdo musical espontanea
pode retratar qualidades como suavidade, fluidez ou mesmo interrupces
e distorcoes da nossa forma de ser, na medida em que estes vao se
revelando durante uma interacao (Pavlicevic, 1997: 47, traducdo nossa).

Na andlise junguiana, foco do nosso estudo, pode-se dizer que
a musica, como estrutura dinamica e arquetipica, é compreendida
Como um psicopompo’, ou seja, um agente de transformacao e,
simultaneamente, como um temenos?, uma vez gque sua estrutura
atua como um continente que favorece a ativacdo de forgas
autorreguladoras psiquicas e o dialogo criativo entre as realidades
interna e externa da psique.

E importante lembrar que a musica, assim como outras
modalidades expressivas, facilita o estabelecimento da relacao
terapéutica envolvendo o paciente imediatamente em uma
experiéncia criativa e significativa. A experiéncia musical, quando



vinculada a um processo analitico, também possibilita mudancas
decorrentes da prépria vivéncia, a partir do qual podem ocorrer
generalizacoes e insights espontaneos. Ela favorece a inter-relagao
entre a realidade interna e externa, possibilitando, segundo Priestley
(1994), o acesso as emocoes e conflitos latentes (esfera irracional)
que podem ser reativados, intensificados, expressos e integrados.

Ainda nessa perspectiva, a musica é tratada como a forca c%ue
move 0 processo e o combustivel para a experiéncia interna. E o
estimulo para a formacdo de imagens criativas que proporcionam
um vas que permite a sustentacdo emocional, movimento
dindmico para a expressao de simbolos e a estrutura para toda essa
experiéncia. Ao evocar imagens, essas atuam como recipientes das
experiéncias interiores que podem ocorrer durante a vivéncia musical
- pensamentos, sentimentos, memérias, fantasias, conflitos, forcas
etc. (Goldenberg, 2002).

Em outras palavras, as imagens, evocadas a partir da vivéncia
musical, trazem especificidades para as experiéncias internas,
simbolizam processos conscientes e inconscientes e fortalecem o
sentimento de estabilidade do universo interior.

Tudo isso é possivel porque a musica tem uma relacdo intima
com a dinamica e a estrutura psiquica: ela possui, como a psique,
multiplas camadas/niveis, uma estrutura complexa e arquetipica e
0s mesmos ciclos de tensao e relaxamento.

Musica, emocgao, simbolo e imagem

Para falar de emocéo, é importante distingui-la dos afetos,
sentimentos e da fun¢do sentimento propriamente dita.

O modelo tipolégico de Jung (1987) diz respeito a maneira
como cada individuo interage com o mundo (pessoas e objetos),
direcionando a sua energia psiquica. Jung determinou dois tipos
bésicos de atitude: a introversdo e a extroversao, e quatros funcoes
psicolégicas: pensamento, sentimento, sensacao e intui¢ao. Essas
funcdes da consciéncia fazem parte da unidade do ego, “compondo
a intencionalidade da consciéncia” e representando a maneira de
organizar e sofrer a vida (Hillman, 2002: 109).

Jung (1987) definiu a funcdo sentimento como sendo uma
funcao racional do julgamento ou da avaliacao subjetiva. Assim, o
sentimento, como uma funcdo de assimilacdo e interacdo com os
objetos externos, esta relacionado a atitude de gostar/ndo gostar,
fazer relacoes, emitir julgamentos, conectar, negar, avaliar etc.

A funcao sentimento também pode avaliar pensamentos, objetos
sensiveis e contetdos psiquicos de qualquer espécie. Nao se restringe
aos sentimentos como contetidos, como, por exemplo, a esperanca,
0s anseios, a raiva, o excitamento, a amargura etc. Para Hillman
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(2002: 132), o pano de fundo passivo da funcdo sentimento “é
o continuo processo subjetivo de experimentar sofrimentos” [...];
e acrescenta: “E a razdo do coracdo, que a razao da mente nao
compreende muito bem”.

Por outro lado, Jung (1987: 475) esclarece que o afeto é uma
experiéncia distinta do sentimento e da fun¢do sentimento porque
“todo sentimento, ao adquirir certa intensidade, provoca inervagoes
fisicas e é, por conseguinte, afetado”. Os afetos funcionam como
dinamismos primordiais, unilaterais e parciais de liberacdo que
estdo préximos as reacoes instintivas, diferentes da emocéao,
compreendida como um evento que envolve a personalidade como
um todo, possuindo um componente afetivo que também abarca
uma dimensao do sentimento (Hillman, 2002).

Muitos niveis sdo ativados, e a consciéncia se transforma, por meio
de uma emocao, numa espécie simbodlica de consciéncia. As emocoes
sdo estados altamente significativos. Fornecem profundidade;
dao e trazem sentido; desorganizam e criam ao mesmo tempo,
apresentando a experiéncia da consciéncia do corpo. Em resumo,
a emocao abarca o afeto, o sentimento e mais alguma coisa; o
sentimento é uma atividade parcial associada principalmente com
a consciéncia; o afeto é quase por inteiro uma expressao fisiolégica
(Hillman, 2002: 125).

O papel das emogdes, no trabalho analitico, &, portanto, considerado
fundamental para o processo formal de autorreflexao e liberacao
da atuacao dos complexos, nucleos esses da personalidade que
determinam o modo como experimentamos a nés mesmos e aos outros.
Para Hall (1986), o afeto é o condutor do processo analitico, mostra
claramente a ativacdo de forcas curativas em favor da dissolucao ou
despotencializacdo dos complexos patolégicos, ao mesmo tempo que
promove a ordem e o crescimento a servigo da individuagao.

Um complexo é constelado sempre que experimentamos um
excesso de emogao, positiva ou negativa. A personalidade é entao
submetida a uma possibilidade de mudanca gradual, de acordo com
as experiéncias de vida de cada pessoa. No entanto, alguns pacientes
nao reconhecem o complexo num nivel abstrato, como na forma de
sonhos, imaginagao e fantasias, podendo, nesses casos, direcionar
os conflitos a “solucdes alucinatérias, psicéticas, ou assumir uma
expressao organica. Assim, o sintoma organico contém mensagens
psiquicas que ndo tém uma representacdo abstrata acessivel a
consciéncia” (Ramos, 2006: 60 e 61).

Dai a importancia da musica, dentre outras técnicas e recursos
expressivos, no trabalho criativo com os complexos, ja que uma forma
de penetra-los é pela emocao e pelo sentimento, contelddos esses
facilmente mobilizados pela experiéncia musical. Como esclarece
Franz (2002: 25), assim que se toca a funcao inferior, campo de
grande concentracao vital, “as pessoas se tornam facilmente
emocionais”. Também afirma que “o reino da sua funcdo inferior



é 0 ponto em que sao emocionais, suscetiveis e inadaptadas, e, em
consequéncia, adquirem o habito de ocultar essa parte das suas
personalidades com uma pseudorreacao substituta”.

Como citamos anteriormente, a musica é tratada no trabalho clinico
como a forca que move o processo e 0 combustivel para a experiéncia
interior. Ela pode ser pensada tanto como continente —em funcao de
sua estrutura arquetipica, como estimulo —, por exemplo, através dos
ciclos de tensao e relaxamento expressos em suas diversas paisagens
sonoras. E a incitacdo para a formacao de imagens criativas e, ao
mesmo tempo, a estrutura que delimitada e permite a sustentacao
emocional e foco na experiéncia criativa (Goldenberg, 2002).

Para a mesma autora, as imagens também podem ser
compreendidas como recipientes para a experiéncia interior —
pensamentos, sentimentos, memérias, fantasias, conflitos, forcas
etc. Elas trazem especificidades para tais experiéncias, simbolizam
processos conscientes e inconscientes, e fortalecem os sentimentos
de estabilidade do mundo interno.

E através das imagens que o simbolo exprime seu potencial
transcendente e integrador, motivado pela tendéncia unificadora
dos opostos (Jung, 1999). Nas palavras de Pieri (2002: 234):

Esta constelacdo é o resultado da atividade especifica do inconsciente,
por um lado, e da situacdo momentanea da consciéncia, por outro, que
sempre estimula a atividade dos materiais subliminares relevantes para
ela e inibe os irrelevantes [...].

A teoria da transducdo nos ajuda a compreender como uma
experiéncia interior pode ser incorporada na acao objetiva e concreta
da realidade exterior. O termo transducdo é normalmente utilizado para
definir o processo fisiolégico da conversao das imagens que a retina
recebe e transduz, através do nervo dptico, em sinais elétricos que se
dirigem ao cérebro. Metaforicamente, o processo de transduc¢do atua
como um fenémeno mediador em que uma experiéncia da realidade
externa é transduzida em uma experiéncia interna ou vice-versa.

A teoria da transdugdo trata da conversdo ou transformacdo de energia ou
informagdo de uma forma em outra. Aqui, o corpo humano é visto como
uma rede de sistemas informativos (genético, imunolégico, hormonal,
entre outros). Cada um desses sistemas tem seu codigo, e a transmisséo de
informacdes entre os sistemas requer que algum tipo de transdutor possibilite
a conversao de codigos de um sistema para o outro (Ramos, 206: 69).

A interpretagao dos contetidos evocados pela experiéncia musical
criativa ocorre ocasionalmente ou mais frequentemente, dependendo
do paciente e da sua necessidade de refletir e elaborar racionalmente
os aspectos simbolicos vivenciados.
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Nesses casos, a discussao gira em torno das associacdes e
amplificacoes relacionadas a experiéncia musical, bem como a sua
relacdo com os contetdos psicolégicos emergentes. Também se
discutem a dinamica e elementos transferenciais presentes durante
a experiéncia musical.

Ademais, a interpretacao verbal do terapeuta pode ser til para
auxiliar determinados pacientes em seu processo de elaboracao e
integracdo da experiéncia musical, sendo possivel, outras vezes,
alcancarem novos insights de maneira espontanea, sem necessariamente
serem reafirmados por palavras ou pelo pensamento légico.

A compreensao de elementos transferenciais e contratransferenciais
se torna um fator de grande importancia nessa pratica, uma vez que
podem ocorrer interacées ou contaminagdes inconscientes numa
relacdo que se caracteriza como predominantemente néo verbal.

Enquanto Freud estava preocupado apenas com a causa da
transferéncia, Jung acreditava que a transferéncia tinha também uma
finalidade, e constituia-se de um mecanismo natural e presente em
qualquer relacionamento, o que explica sua frequente ocorréncia.
Por isso, ‘'num fendmeno tao importante, tdo profundo e que ocorre
com tanta frequéncia como a transferéncia, poder-se-ia esperar que
elementos arquetipicos do inconsciente coletivo também entrassem
em acao” (Jacoby, 1984: 18).

Na contratransferéncia musical, o terapeuta pode fazer uso
dessa experiéncia por meio de uma alteragao consciente durante a
fase criativa musical, ou através de uma intervencdo verbal na fase
interpretativa. Odell-Miller (2001: 144, tradugdo nossa) observa que
“individuos ou grupos, como um todo, tém sido capazes de atingir
resolucdo de conflitos num nivel musical, onde os relacionamentos
transferenciais tém sido explorados musicalmente e verbalmente”.

Consideracoes finais

Este breve estudo revelou que através da estrutura formal e
complexa da musica, e em suas multiplas possibilidades de vivéncias,
0 recurso sonoro-musical expressivo pode ser utilizado como um
continente e como um estimulo para a imaginacao criativa, e estar
a servico da autorregulagao psiquica. Isto porque a musica guarda
em si um potencial intrinsecamente simbdlico e arquetipico, e,
embora sejam experienciados pelas pessoas numa dimensao
aparentemente mais abstrata, ndo deixam de ser objetivados e
ancorados na experiéncia concreta e real do individuo, através da
propria consciéncia emocional vivificada na experiéncia corporal
e através das imagens evocadas. Nas palavras de Hillman (2009:
161), o analista sabe que nao ha mudancas duradouras a menos
gue o corpo seja afetado. “A emocao sempre o dilacera e a luz



da consciéncia exige o calor da emocao. Essas afeccoes do corpo
durante uma analise sdo sintomaticas — ndo no sentido diagnéstico
— de estdgios na dialética.”

Chegamos ao final deste estudo com a esperanca de que as
hipbteses aqui levantadas tenham colaborado para a construcdo
de um olhar mais atento ao valor precioso e terapéutico da musica
—modalidade expressiva tradicionalmente muito pouco utilizada na
pratica da clinica junguiana.

1«

Um intermedidrio entre a consciéncia e o inconsciente, e uma
personifica¢do do inconsciente” (Jung, 2011: 33).

2 “Recinto que delimita e a0 mesmo tempo faz subsistir o espago do sagrado
[...]” (Pieri, 2002, p. 493).
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A psicologia cientifica e o paradigma
junguiano
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Sinopse: A psicologia cientifica, derivada dos estudos filoséficos, precisou aguardar
a construcdo de um método adequado para existir. Evoluiu do pensamento mitico-
religioso para a filosofia e derivou desta, surgindo como ciéncia e adotando uma visio
mecanicista do universo. Esse conjunto de conceitos e teorias construiu o mundo
moderno. Contudo, o estudo da subjetividade humana exigia um novo método, que
superasse o paradigma cartesiano, o que acabou provocando a emergéncia de um
novo método baseado em aspectos ndo mensuraveis e em perspectivas simbdlicas
e arquetipicas como forma de compreensdo da realidade, ndo mais parcelando o
individuo, mas entendendo-o global e holisticamente.
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Resumen: La psicologia cientifica, derivada de los estudios filoséficos, necesito

aguardar la construccion de un método adecuado para existir. Evoluciond del

pensamiento mitico-religioso para la filosofia y derivo de esta, emergiendo como
ciencia y adoptando una vision mecanicista del universo. Ese conjunto de conceptos
y teorias construy6 el mundo moderno. Sin embargo, el estudio de la subjetividad
humana exigia un nuevo método, que superara el paradigma cartesiano, lo que acab6
provocando la emergencia de un nuevo método basado en aspectos no medibles y
en perspectivas simbdlicas y arquetipicas como una forma de entender la realidad,
no mas parcelando lo individuo, pero entendiéndolo de manera global y holistica.
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Abstract: The scientific psychology, derived from philosophical studies, had to wait for
the construction of a suitable method to exist. It evolved from the mythical-religious
thought to philosophy and this derived emerging as science and adopting a mechanistic
view of the universe. This set of concepts and theories built the modern world. However,
the study of human subjectivity required a new method, that overcome the cartesian
paradigm, which ended up causing the emergence of a new method, based on not
measurable aspects and symbolic and archetypal perspectives as a way of understanding
reality, no more dividing the individual in parts, but understanding it holistically.

Keywords: psychology, science, method, paradigm, Jungian psychology.

* Adailson Moreira ¢ doutor em Psicologia Clinica pelo Nucleo Junguiano da
PUC-SP, professor assistente da Universidade Federal de Mato Grosso do Sul
(UFMS), campus de Trés Lagoas.

E-mail: adailsonsm@hotmail.com / adailson.moreira@ufms.br

37



38

Cadernos Junguianos

or cientificidade podemos entender os conceitos e

direcionamentos metodolégicos, ontolégicos e epistemolégicos
gue norteiam todo trabalho de natureza exploratéria, com o
objetivo de construir um conjunto de conhecimentos em qualquer
area e sobre qualquer tema/objeto.

O que se entende por conhecimento cientifico passou por grandes
transformagdes metodoldgicas até atingir o status atual; para essa
transformacao contribuiram inUmeros pensadores e investigadores
de todas as épocas e culturas, sendo, portanto, fruto do esforco
coletivo da humanidade; seu principal e mais amplo objetivo é
descobrir as leis que regem a vida em todos os planos, do micro ao
macrocosmo. “A ciéncia é a Ultima etapa do desenvolvimento mental
do homem, e pode ser vista como a mais alta e mais caracteristica
facanha da cultura humana” (Cassirer, 1994: 337). Tem servido para
gradualmente elevar a condicao humana e promover o bem-estar
coletivo, por um lado, e para degradar o meio ambiente e essa
mesma condicdo irresponsavelmente, por outro.

Como uma das dimensoOes existenciais da humanidade (a
racionalidade), “a ciéncia deseja, conforme se presume, um
julgamento nao tendencioso, imparcial e abrangente” (Jung, 2011a:
56), que seja capaz de explicar a realidade de uma dada situagao,
bem como também poder representar e fundamentar a visao de
mundo da coletividade/sociedade. Como criacdo eminentemente
humana, esta sujeita a evolucdo, o que acaba por criar/estimular a
formacao/estabelecimento de conceitos, principios e fundamentos,
ou seja, de paradigmas’.

No ambito do conhecimento, paradigmas sao “... as realizagbes
cientificas universalmente que, durante algum tempo, fornecem
problemas e solugdes modelares para uma comunidade de praticantes
de uma ciéncia” (Kuhn, 1992: 13). Em outras palavras, ¢ modelo,
exemplo, integrando ontologia, epistemologia e metodologia, e
servindo como parametro para o fazer cientifico e norteando, na
pratica, a realizagao das pesquisas.

A ciéncia surgiu como especulacao e reflexao na Grécia antiga,
adormeceu no Ocidente durante praticamente toda a Idade Média
e despertou na modernidade, mais precisamente no Renascimento,
com Giordano Bruno, Galileu, Newton, Bacon e Descartes, dentre
varios outros, quando ganhou um método?, o cartesiano.

O método racional cartesiano sustenta a base do conhecimento
contemporaneo a partir do positivismo e da objetividade, resultando
no desenvolvimento tecnolégico atualmente possivel. A grande
énfase que se da ao racional, ao pensar e refletir, é expresso pela
maxima cartesiana “penso, logo existo”3, em detrimento do sentir,
conforme Damasio nos esclarece:



E esse 0 erro de Descartes: a separacao abissal entre o corpo e a mente,
entre a substancia corporal, infinitamente divisivel, com volume, com
dimensdes e com um funcionamento mecénico, de um lado, e a
substancia mental, indivisivel, sem volume, sem dimensoes e intangivel,
de outro. Especificamente: a separacdo das operacdes mais refinadas
da mente, para um lado, e da estrutura e funcionamento do organismo
biolégico, para o outro (Damaésio, 1996: 280).

Baseada nessa premissa racional cartesiana, a ciéncia moderna
dividiu o ser em corpo e psique. Ndo chega a negar a realidade da
psique, porém, por nao ser mensuravel, ela é afastada de sua prépria
realidade e relegada a fendmeno inalcancavel, fora da érbita da
ciéncia e seus interesses.

O método quantitativo resultante dessa visdao de mundo (ou
paradigma) “... atua em niveis de realidade na qual os dados se
apresentam aos sentidos e tem como campo de praticas e objetivos
trazer a luz fenémenos, indicadores e tendéncias observaveis”
(Paulilo,1999: 135).

Fendmenos que nao sdo observaveis diretamente, nem passiveis
de quantificacdo, ndo estavam incluidos no rol dos objetos dessas
ciéncias, por ndo comportarem espaco para a subjetividade e a
abstracdo. Aquilo que os cientistas ndo podiam manipular ficava
automaticamente atribuido ao universo da fantasia, “curiosidades e
supersticdes dos povos selvagens” (Jung, 201 1b: 1.296), portanto ndo
era considerado como fazendo parte da realidade. Tais fendmenos,
porém, impuseram, por si s6, a necessidade de compreenséo.

A partir de meados do século XX uma nova tendéncia surgiu
no campo das ciéncias, na forma de questionamento a concepcao
vigente e insisténcia na necessidade de estudar os fenémenos
humanos subjetivos, deixando a mostra as rachaduras de um
paradigma objetivo em crise, exatamente por ser incapaz de
responder adequadamente a essas demandas subjetivas, o que daria
origem as concepgdes pés-modernas da ciéncia e a derrubada de
antigos dogmas enraizados na consciéncia coletiva.

Sobre essa mudanca, Penna nos informa que “o questionamento
dos pressupostos basicos da ciéncia moderna conduz a um processo
de reformulacdao do método cientifico, dando origem a uma
vertente na ciéncia que privilegia a metodologia qualitativa de
pesquisa” (2004: 74), abrindo, assim, a possibilidade do estudo e
compreensao da subjetividade humana.

Assim, o questionamento da hegemonia da metodologia
guantitativa abriu espaco para o surgimento e difusdao da
metodologia qualitativa, como igualmente capaz de interpretar e
compreender a realidade.
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Nesse aspecto, Freud (1856-1939) e Jung (1875-1961) foram
alguns dos responsaveis pela criacdo dessa nova perspectiva

-cientifica, ao apresentar o inconsciente como elemento integrante

da psique. Em 1900, Freud publicou “A interpretagdo dos sonhos,
inaugurando a psicanalise como ciéncia da alma” (Penna, 2003: 47).

A psicologia como conhecimento do comportamento humano ja
existe desde a Grécia classica, tendo sido inaugurada no Ocidente
com a obra Da alma, de Aristételes (384-322 a.C.), e permanecido
no ambito da filosofia com Hume (1711-1776), Berkeley (1685-
1753), Leibniz (1646-1716), Kant (1724-1804) e outros. Na
modernidade, ganhou expressao a partir do trabalho de pioneiros
da observacao do comportamento como Wundt (1832-1920),
Pavlov (1849-1936), Watson (1878-1958), entre outros. Grandes
avancos surgiram com a compreensao e o dominio do processo de
condicionamento, a partir de experiéncias com animais. Também
houve grandes contribuicdes na drea da testagem mental com o
surgimento e desenvolvimento dos testes psicolégicos, com Cattell
(1860-1944), Binet (1857-1911), Terman (1877-1956), dentre
outros (Goodwin, 2005).

No século XIX, a histeria se tornou uma doenca comum,
embora tenha sido mencionada j& por Hip6crates (460-370
a.C.). Trata-se de uma neurose complexa, caracterizada por
instabilidade emocional, em que conflitos interiores manifestam-
se na forma de sintomas fisicos, como paralisia, cegueira, surdez,
ataques convulsivos etc. Naquela época, a histeria era atribuida
exclusivamente as mulheres.

Diversas hipoteses surgiram ao longo do tempo para explicar suas
causas: movimento irregular de sangue do Utero para o cérebro,
possessao demoniaca, efeitos de feiticaria etc. (Goodwin, 2005:
422). Somente as técnicas behavioristas, que seguem as regras do
método cartesiano, e os conhecimentos da medicina da época nao
podiam compreender nem tratar desses casos.

Novos métodos se fizeram necessarios para a investigagdo da
subjetividade humana e compreensao de sua complexidade.

Esse foi o inicio da Psicandlise (psicologia profunda) e também
dos métodos qualitativos em psicologia, uma vez que o objeto de
estudo, o eu subjetivo, ndo pode ser medido nem quantificado,
requerendo nova maneira de observacao e abordagem.

Quando se fala em métodos qualitativos, o enfoque que se busca
é alcancar o humano e sua existéncia a partir dos significados que
atribui as suas experiéncias subjetivas. Nessa perspectiva (paradigma)
a psique ganha expressao e pode se manifestar mais livremente. As
fontes sdo as expressdes do préprio sujeito, sua fala, comportamento,
sonhos etc., além de outros elementos que podem ser captados pela
observacdo, sem a necessidade de quantificacdo.



Jung afirma que:

...quanto mais o conhecimento penetra na esséncia do psiquismo, maior
se torna a conviccdo de que a multiplicidade de estratificacbes e as
variedades do ser humano também requerem uma variedade de pontos
de vista e métodos, para que a diversidade das disposicoes psiquicas seja
satisfeita (1935/2011: 11).

Os estudos qualitativos obedecem diretrizes de suas respectivas
areas de origem (sociologia, antropologia, psicologia etc.) e
utilizam termos técnicos proprios, porém sao inseridos na area
de concentracdo denominada ciéncias humanas, que tem como
caracteristica fundamental a interconexao das diversas ciéncias
afins, e cujo objeto Unico é sempre o ser humano, nas suas
multiplas dimensoes.

Cada uma das ciéncias que compdem a area das humanidades
contribui com uma visao parcial do fenémeno humano. Nem poderia
ser de outro modo, pois o préprio objeto dessas ciéncias, o ser
humano, é multifacetado e plural, exigindo visdes multidisciplinares
para sua apreensao intelectual e compreensao pratica.

Em psicologia a exigéncia é a mesma; e, mais especificamente em
psicologia profunda, tanto Freud quanto Jung, e seus seguidores,
dedicaram-se a imprimir tal caracteristica persistentemente, ainda
que sofrendo criticas e ataques por parte daqueles que ndo estavam
convencidos da realidade do inconsciente e da validade cientifica da
psicandlise, entdo nascente, e que posteriormente se ramificou em
diversas linhas.

Com isso, podemos afirmar que a pesquisa realizada nas ciéncias
humanas tem por objetivo promover o didlogo entre ciéncias,
teorias e pesquisadores de dreas diferentes, de modo a construir
um conhecimento plural e multifacetado, parcial e relativo, repleto
muito mais de incertezas do que de certezas ou verdades definitivas,
tal qual o préprio ser humano se apresenta: um eterno vir a ser.

Nessa sequéncia, é importante ver como a ciéncia pés-moderna,
ou paradigma atual, se organizou, tracando rapidamente um
panorama histérico.

A construc¢ao da ciéncia pés-moderna

A racionalidade humana evoluiu do pensamento mitico-religioso
para a filosofia e dessa para a ciéncia. Foi um longo processo, nem
sempre linear e no mesmo ritmo. A histéria esta repleta de periodos
de florescimento racional intercalados por outros em que houve
limitacOes, controles, perseguicdes e até repressao total a qualquer
iniciativa dessa natureza (Tarnas, 1999).
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Antes, entendia-se que os fendbmenos eram governados por leis
divinas, praticamente inacessiveis; com o surgimento do pensamento
racional e filoséfico, tornou-se possivel conhecer e compreender
algumas das regras que governam o universo e, com isso, conferir
certa previsibilidade e controle sobre os fenémenos da natureza e da
sociedade. A humanidade comecava a vislumbrar sua liberdade. Ja ndo
eram mais divindades que governavam o mundo e os humanos, mas
sim leis intrinsecas as coisas, leis naturais, que se dao a conhecer aqueles
que se utilizam da razéo (/6gos) para perscruta-las (Chalita, 2002).

Estava formada a estrutura da filosofia ocidental, que mais tarde
daria origem a ciéncia moderna.

Tal conhecimento tem por base a filosofia grega a partir do
sistema proposto por Aristoteles, retomado durante a Idade Média
por Tomas de Aquino (1221-1274), que promoveu sua adaptacao
aos dogmas cristaos:

A partir da obra de Sao Tomas, o pensamento aristotélico passou a
predominar: o universo era tido como algo estatico e hierarquico — tal
qual a hierarquia da sociedade —, finito, cujo centro era a Terra (imperfeita
e imdével) rodeada de esferas de perfeicdo crescente... (Kahhale, Peixoto
& Goncalves, 2002: 28).

Na modernidade, os filésofos inauguraram a compreensao do
universo como mecanico e autbnomo, em oposicao a ideologia
medieval, que entendia 0 mundo como extensao de uma hierarquia
celeste, fixa, dogmatica e ordenada, controlada pela onipresenca e
onipoténcia de Deus. Esses pensadores retomaram o significado da
expressao grega tamathema, que significa conhecimento completo,
da qual a matematica é o melhor exemplo, e que sera a base da
ciéncia nascente (Chalita, 2002).

Bacon (1561-1626) é considerado o fundador da ciéncia moderna
e do empirismo por inventar o método experimental e abrir um
novo caminho para o conhecimento cientifico e para a acumulacdo
de conhecimentos. Para ele, o fildsofo natural (expressao usada
na época para designar o cientista da natureza) "“deveria também,
e sobretudo, descobrir o método que permitisse o progresso do
conhecimento; ndo apenas a catalogacdo de fatos de uma realidade
supostamente fixa, ou obediente a uma ordem - divina, eterna e
perfeita” (Andrade, 1999: 11).

Tomar a matematica como modelo também significa dirigir a
razdo segundo determinados procedimentos precisos, exatos, como
se faz na demonstragdo de um teorema, dai a grande importancia
do método. A palavra método, do grego methddos (meta = rumo, e
hodos = caminho), pode ser definida como o caminho para chegar
a um lugar desejado ou o conjunto de procedimentos e regras para
alcancar o resultado almejado. :



O entusiasmo dos pensadores desse periodo com as
matemadticas (aritmética, algebra e geometria) foi responsavel pela
ideia de que seu método poderia ser utilizado em todas as areas
de investigacdo, garantindo a exatiddo e certeza dos resultados
obtidos. “O que se utilizaria como método nao seria a matematica
em si, 0os nimeros, o calculo, e sim o procedimento dedutivo da
geometria, isto ¢, o modo préprio da matematica de encadear
as razodes ou afirmacdes segundo uma ordem” (Chalita, 2002,
p. 231). A partir dai s6 era reconhecida como ciéncia aquela que
tivesse um método definido.

Descartes (1596-1650) sintetizou o espirito do século XVII
por seu racionalismo e por sua originalidade. Questionou todo o
conhecimento anterior e unificou o vasto campo do conhecimento,
até entdo disperso, implicando na eliminacao de qualquer duvida.
Para esse mister, s6 existe um caminho: esgotar todas as dimensdes
e submeter qualquer questdo ao teste da dudvida:

Para superd-la [a dUvida], tenta encontrar alguma certeza. A primeira
certeza que encontra é “se penso, existo” e existo como “coisa pensante”
- do pensamento ao ser que pensa ocorre o salto da subjetividade para
a objetividade, e é neste sentido que a razao fundamenta a existéncia
(Kahhale, Peixoto & Gongalves, 2002: 31).

O positivismo de Comte (1798-1857) fundamentou
epistemologicamente todas as ciéncias naturais e sociais, unificando
os critérios metodoldgicos vigentes a partir de entdo: observacao,
experimentacdo, raciocinio hipotético-dedutivo e indutivo (l6gica
formal), replicabilidade, previsdo e controle (Kahhale, Peixoto &
Gongalves, 2002, p. 61).

Penna diz:

A racionalidade destaca o pensamento légico como uma das
caracteristicas fundamentais da producéo cientifica. O empirismo destaca
a observacdo como a ferramenta metodoldgica basica para a aquisicao
de conhecimento... 0 empirismo l6gico positivista é o fundamento basico
do método cientifico adotado nessa concepcao de ciéncia e a énfase na
quantificacdo dos dados coletados esta afinada com a visao racional e
materialista da ciéncia (2004, p. 73).

No século XIX a ciéncia adquire status de portadora da verdade
e do conhecimento sério e confidvel. Um grande desenvolvimento
tecnoldgico é alcancado, elevando a humanidade a uma nova forma
de vida: a que temos hoje.

Os valores pregados pela ciéncia cartesiana sao os seguintes:
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... a crenca de que o método cientifico é a Unica abordagem valida do
conhecimento; a concepcao do universo como um sistema mecanico
composto de unidades materiais elementares; a concepgdo da vida
em sociedade como uma luta competitiva pela existéncia; e a crenca
no progresso material ilimitado, a ser alcangado através do crescimento
econdémico e tecnoldgico (Capra, 2002: 28).

Esses sao valores unilaterais, que ndo reconhecem a dialética
prépria da vida, e negam qualquer possibilidade de algo além do
material, ndo reconhecendo a subjetividade como produtora da
realidade material, e concebendo consequentemente todos os
produtos do inconsciente, tais como os sonhos, as fantasias, os
delirios etc., como de natureza diversa, porém destituida de qualquer
tipo de valor ou utilidade.

Assim, esse conhecimento produzido, apesar dos grandes
avancos, vai deixando atrads de si um rastro de vazios, regides
nebulosas ndo atingidas pelo pensamento racional e cartesiano, tidas
como alheias ao rol dos objetos da ciéncia, quando, na verdade,
apenas evidenciam a falta de recursos da ciéncia convencional para
explorar essas areas.

Freud (1856-1939) foi o grande desbravador do inconsciente,
apresentando uma nova forma de fazer ciéncia, embora preso aos
pressupostos racionalistas e iluministas de sua época. Introduziu
o inconsciente como integrante da psique e responsavel pela
existéncia interior, uma instancia psiquica impossivel de ser observada
diretamente, de ser medida ou quantificada de qualquer forma, mas
da qual é impossivel afirmar sua inexisténcia.

Jung iniciou suas atividades de pesquisa adotando o método
experimental* (1902/2011). Mas logo percebeu que esse método
seria inadequado para o estudo do inconsciente, tornando-se um
critico do mesmo.

A psicologia profunda de Freud e Jung oferecia um fértil terreno
intermedidrio entre a ciéncia e a humanidade — sensivel a muitas
dimensdes da experiéncia humana, preocupada com a Arte, a Religidao
e as realidades interiores, com as condi¢des qualitativas e os fenémenos
subjetivamente significativos, embora lutando pelo rigor empirico, pela
irrefutabilidade racional, pelo conhecimento pratico e terapeuticamente
eficaz num contexto de pesquisa cientifica coletiva (Tarnas, 1999: 413).

O trabalho desses pioneiros realcou a crise epistemoldgica entao
em curso, que levaria ao estabelecimento de um novo paradigma,
com repercussao em praticamente todas as demais areas cientificas,
abrindo o campo das pesquisas qualitativas e das investigagoes da
subjetividade.



A emergéncia de um novo paradigma

O desenvolvimento, seja do homem, seja da técnica enquanto
conjunto de agdes direcionadas a um objetivo especifico e com uma
intencao igualmente determinada se da no curso da histéria. A acao
humana é condicionada em grande parte pelo espirito da época
(zeitgeist), a partir dos usos, costumes e ideias vigentes. E assim que
os paradigmas atuam como modelos que direcionam o fazer, em
qualquer area. Inclusive na ciéncia.

Um paradigma é um conjunto de crencas e teorias que
norteiam uma determinada visdo do mundo e produz um conjunto
consequente e logico de respostas, numa determinada comunidade.
Toda a ciéncia, enquanto comunidade, é produzida obedecendo a
um paradigma, ou seja, o conhecimento é produzido obedecendo a
uma determinada visdo de mundo no momento em que é produzido.

A emergéncia de um novo paradigma se da em momentos cruciais
da histéria humana: quando as respostas tradicionais nao servem
mais ou ndo respondem mais adequadamente. Essa constatacdao
pode ser o inicio de um periodo de crise, que inevitavelmente
desemboca em um novo paradigma, que, por sua vez, contribui
para a emergéncia de uma nova mentalidade.

Nesse ponto é importante um paréntese para uma reflexao sobre
o significado mais profundo de crise. A palavra é derivada do grego
krisis, significando distin¢do, decisao, juizo. No sentido amplo, em
ciéncia, a crise apresenta a exaustao e incapacidade de resolucdo de
um determinado problema pelos modelos e padrées cientificos em
vigor, problemas esses que ou eram ignorados ou ndo existiam em
outras épocas, e sinaliza a necessidade de novos padrées e modelos.
Nesse sentido, a crise é a exigéncia de adaptacoes e/ou rupturas.
Seu “... maior significado é assinalar ter chegado o momento de
renovacao dos instrumentos, da refocalizacdo” (Crema, 1989: 19).

Nesse sentido:

A crise “resolve”, portanto, uma situagdo, mas ao mesmo tempo designa
0 ingresso numa nova situacdo que suscita seus proprios problemas...
Por esse motivo, costuma-se entender por “crise” uma fase perigosa da
qual pode resultar algo benéfico ou algo pernicioso para a entidade que
a experimenta (Mora, 2004: 613).

O aspecto pernicioso apontado se refere a cristalizacado de dogmas
e paradigmas, postura que sufoca o novo. Contudo, cedo ou tarde,
o pensamento novo se estabelece e, consequentemente, o antigo
é superado. Esse processo implica uma ruptura com paradigmas
antigos. A crise é propiciadora de rupturas, totais ou parciais.
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Outro aspecto da crise é seu carater imprevisivel. “A crise nunca
oferece um aspecto ‘gradual’ e ‘normal’; além disso, parece ser
sempre o contrario de toda permanéncia e estabilidade” (Mora,
2004: 613), é sempre sin()nimo de mudangas.

Por fim, Crema diz que “... a crise é instrutiva, representando o]
preludio de uma reonentagao e afirmando-se como o pré-requisito
para a revolucao cientifica” (1989: 19).

Esses momentos na histdria sao conhecidos como verdadeiras
revolucoes cientificas e tém o poder de alterar a perspectiva histoérica
(Kuhn, 1992: 14).

Capra, nesse sentido, afirma que “o paradigma ora em
transformacdo dominou nossa cultura durante muitas centenas
de anos, ao longo dos quais modelou nossa moderna sociedade
ocidental e influenciou significativamente o resto do mundo”
(2002: 28).

Durante o século XX, importantes movimentos surgiram em
toda parte questionando os pilares do paradigma positivista: a
objetividade, a observacao, a exclusividade do pensamento dedutivo
e a énfase na quantificacdo (Penna, 2003: 33).

Estava aberta a porta para a psicologia profunda se firmar
como ciéncia em afinidade com o paradigma que emergia. “A
descoberta do inconsciente coletivo e seus arquétipos estendeu
radicalmente a amplitude do interesse e da percepcao da
psicologia” (Tarnas, 1999: 412).

...com a descoberta de uma psicologia empirica nova, o espirito
cientifico moderno comecou a interessar-se por aquilo que antigamente
era chamado de “curiosidades e supersticoes dos povos selvagens”, um
campo que se deixava para 0s missiondrios, comerciantes, cacadores e
pesquisadores etnograficos (Jung, 2011b: 1.296).

Segundo Penna, as principais caracteristicas desse pensamento
que se firmou como pés-moderno sao: “pluralidade, imprecisao,
paradoxalidade, incerteza, relatividade, com énfase na polivaléncia
do significado, e a integracao da individualidade na coletividade”
(2006: 17). Caracteristicas essas afinadas com a psicologia junguiana.

A psicologia cientifica e o paradigma junguiano

Esse paradigma da ciéncia pés-moderna abriu a possibilidade
de a psicologia junguiana se firmar como ciéncia>. Assim, “a
perspectiva simbolica arquetipica como forma de compreensao
da realidade nos habilita a investigar os fenébmenos nos contextos
individual e coletivo” (Penna, 2004: 72), uma vez que somos tanto
individualidade quanto coletividade.



Estavam claras para Jung as limitacées da ciéncia- positivista e
experimental para investigar e responder as questdes subjetivas:

Enquanto a tipologia fisiolégica é obrigada a empregar, essencialmente,
métodos cientificos para obter seus resultados, a natureza invisivel
e imensurdvel dos processos psiquicos nos constrange a empregar
métodos derivados das ciéncias humanas, ou, mais precisamente, a
critica analitica (Jung, 1916/2011: 222).

Nesse sentido, Jung buscou a base de uma psicologia complexa
capaz de nao reduzir as complexidades da mente a seus elementos
hipotéticos, como os utilizados pela psicologia experimental
(2011b: 1.298).

O referencial tedrico junguiano desenvolveu-se de modo
predominante na direcdo da formacado de analistas, privilegiando a
aplicacao da teoria a psicoterapia. Contudo, Jung foi, além de um
eximio psicoterapeuta, um grande pensador, que construiu uma
teoria psicoldgica inédita, tanto em termos ontoldgicos, quanto
epistemoldgicos e metodoldgicos, o que por si ja configura um novo
paradigma cientifico (Penna, 2004: 72).

Essas trés dimensdes entrelacam-se para formar o paradigma
junguiano, que, obedecendo a uma caracteristica do pensamento
pés-moderno, reflete “...uma consciéncia critica da natureza
essencialmente interpretativa da cultura” (Tarnas, 1999: 424),
conforme veremos a seguir.

Na dimensdo ontoldgica, o olhar se volta para o estudo do ser
enqguanto ser, da sua natureza e da sua realidade.

Essa dimensao, a partir do paradigma junguiano, compreende
as concepgdes de mundo, de ser humano e da psique, da realidade
psiquica e sua dimensédo simbdlica, e a nocao de inconsciente (Penna,
2003: 121).

Para Jung, o ser humano e o mundo sé&o indissociaveis, de modo
gue todos os aspectos estao relacionados entre si, tanto em termos de
filogénese® como de ontogénesei’. A realidade em si é primariamente
inconsciente e depende da consciéncia para constata-la e promover
interacdo. Ou seja, a consciéncia emerge do inconsciente e é ela a
responsavel por discriminar a realidade e produzir significado. Nesse
sentido, a subjetividade de cada um passa a ser um dado da realidade
para aquela pessoa (Vergueiro, 2008: 136 ss.).

Comiisso, a visao de mundo passa a ser mediada pela singularidade
de cada ser humano e pela singularidade dos fenémenos observados.

Segundo Penna, a perspectiva ontolégica da psicologia analitica
traduz-se por uma cosmovisdo (2003: 121). Para Jung, cosmovisao
“na realidade, nada mais é do que uma consciéncia ampliada ou
aprofundada” (1916/2011, p. 318, § 695). E prossegue:
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Ter uma cosmovisdo significa formar uma imagem do mundo e de si
mesmo, saber o que é o mundo e quem sou eu. Tomado ao pé da letra,
isto seria exigir demais. Ninguém pode saber o que é o mundo, nem
tampouco quem ¢é ele préprio... isto significa o melhor conhecimento
possivel (1916/2011: 698).

Essa cosmovisao enquanto melhor conhecimento possivel é
a tdnica da perspectiva ontolégica e se articula com as demais
dimensoes para formar o paradigma junguiano.

Na dimensdo epistemoldgica (do grego episteme, que significa
conhecimento, ciéncia), o foco se volta para a origem, estrutura,
natureza, os métodos e a validade (limites) do conhecimento, a partir
de um modelo (ou paradigma) cientifico e/ou filoséfico, buscando
diferenciar a realidade em si da sua percepgao.

A problemaética epistemolégica engloba a questao da possibilidade
do conhecimento, ou seja, se 0 conhecimento integral é possivel,
seus limites e condigdes, além da sua origem e valor.

Jung entende que a realidade nao é diretamente acessivel ao homem,
mas apenas suas representagoes e percepcoes, que dao acesso ao
mundo interno, ja que nao acessamos diretamente o inconsciente. “Ele
aborda o universo psiquico do ser humano com base naquilo que se
apresenta a ele. Pauta-se nas expressoes do mundo interno, das imagens
e de relatos de experiéncias” (Vergueiro, 2008: 138).

Para Penna, “conhecimento em psicologia analitica é equivalente
a consciéncia. Conhecimento e autoconhecimento sao inseparaveis”
(2003: 142). Nao é de hoje que essa questao esta presente nas
reflexdes humanas. Ja na Grécia classica a inscricdo no Oraculo de
Delfos recomendava conhece-te a ti mesmo, como uma das tarefas
existenciais mais meritérias, por ampliar a consciéncia.

No paradigma junguiano o desafio epistemolégico “...encontra-
-se na possibilidade de conhecimento do inconsciente por parte
da consciéncia. Trata-se de uma epistemologia que aborda o
conhecimento em seu aspecto essencialmente psicolégico” (Penna,
2003: 143). Seu centro epistemolégico reside no inconsciente.

Nao podendo investigar diretamente o inconsciente, o foco
de andlise se volta aos seus produtos: sonhos, fantasias, delirios,
pensamentos etc., que serao sempre a expressao de um simbolo
carregado de significados.

Por fim, na dimensdo metodolégica, o enfoque se volta para
como o conhecimento pode ser acessado, ou seja, trata-se dos
“meios através dos quais as premissas epistemoldgicas propostas
pelo paradigma podem ser concretizadas na forma de producao de
conhecimento novo e significativo” (Penna, 2003, p. 166).

Nessa perspectiva, o enfoque privilegia o método que sustenta
a construcao do conhecimento na psicologia de Jung. Esse método



€ baseado na observacao empirica, clinica e social. “Jung observa
e se relaciona com os fatos, e por meio deles elabora uma teoria”
(Vergueiro, 2008, p. 141).

Assim, observacgao e anélise compdem a metodologia junguiana,
ainda que guardadas as limitacoes de uma ciéncia que tem
como objeto a psique e sua subjetividade, e a inacessibilidade do
inconsciente.

Em psicologia, 0 método é o meio através do qual se cumpre a meta
da compreensdo psicolégica do ser humano em sua relagdo com o
mundo. Os diferentes enquadres tedricos da psicologia, de acordo com
suas concepgdes ontoldgicas e premissas epistemoldgicas, formulam
métodos para acessar um conhecimento de carater primordialmente
compreensivo, interpretativo e significativo (Penna, 2003, p. 166).

O grande avaliador de um paradigma/visdo de mundo é o
tempo. Nenhuma visao pode almejar a eternidade da forma como
veio a luz. O proéprio conhecimento continua sendo ampliado e,
com isso, mudangas para ajuste de rotas podem acontecer, até que
esse paradigma seja superado por outro, mais atual e amplo. Até
14, o paradigma junguiano possui condi¢des de explicar muitas das
condicdes do ser humano e apresenta métodos e técnicas capazes
de auxiliar no autoconhecimento e crescimento, bem como no
tratamento das enfermidades da alma.

Conclusoes

A existéncia humana é plural e diversificada. Qualquer area do
conhecimento ligado a mesma deve ser igualmente plural.

A ciéncia se estruturou lentamente na busca pela verdade
possivel. Nesse caminhar, foram estabelecidas regras que orientam
esse objetivo, regras que falam da universalidade do conhecimento,
da neutralidade do pesquisador®, da exigéncia de validade e
comprovacao de resultados e confiabilidade, dentre outras.

A par dessas normas, as ciéncias humanas tiveram que abrir
espaco para outros temas que nao obedecem a esses pressupostos.
O seu objeto é subjetivo e essa subjetividade ndo desaparece, mesmo
que o objeto seja reduzido a nimeros e dados estatisticos.

A pesquisa qualitativa se presta para estudar sujeitos sociais, seres
humanos que possuem dimensao tanto individual quanto coletiva.
Esses sujeitos possuem histéria, percepgdes, interesses, desenvolvem
papéis sociais diferentes e muito variados. A vivéncia humana é
sempre diversificada e permeada de significados e sentidos distintos
para cada um.
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O universo nao passivel de ser captado por hipdteses perceptiveis,
verificaveis e de dificil quantificacdo é o campo, por exceléncia,
das pesquisas qualitativas. A imersdo na esfera da subjetividade e
do simbolismo, firmemente enraizados no contexto social do qual
emergem, é condicao essencial para o seu desenvolvimento. Através
dela, consegue-se penetrar nas inten¢des e motivos, a partir dos quais
acoes e relagdes adguirem sentido (Paulilo, 1999, p. 136).

Com isso, para atender a exigéncia de cientificidade e ainda assim
permanecer fiel a subjetividade do objeto, a abordagem qualitativa
desenvolveu seus proprios critérios (Paulilo, 1999, p. 136): a imersao
do pesquisar nas circunstancias e contexto da pesquisa (com especial
atencdo aos sentidos e as emocoes); o reconhecimento dos atores
sociais como sujeitos que produzem conhecimentos e praticas; o
resultado como fruto de um trabalho coletivo resultante da dinamica
entre pesquisador e pesquisado; a aceitagdo de todos os fendmenos
como igualmente importantes e preciosos, tais como: constancia e
ocasionalidade; frequéncia e interrupcao; fala e siléncio; revelagdes
e ocultamentos; continuidade e ruptura; significado manifesto e
contelidos que permanecem ocultos.

Nesse sentido, a abordagem qualitativa ndo pode pretender o
alcance da verdade, ou descobrir o certo e o errado; a preocupagao
deve se prender a compreensao da légica que permeia a realidade
social, seja ela qual for, e levando sempre em consideracao seu carater
plural e diversificado, como expressdo do préprio ser humano.

Essa é a visdo da psicologia pela 6ptica junguiana, conectando
o ser humano em suas dimensdes conscientes e inconscientes e
abrangendo os aspectos pessoal e coletivo, de modo a situa-lo no
contexto da propria existéncia e reconhecimento dos significados
gue emergem dessas interagdes complexas.

! Do grego paradeigma, que significa padrao, aquele estado regular de repeticao
que leva a construgao de uma ideologia (naturalizagdo de préticas e habitos).

> Do grego methodos, que significa, literalmente, caminho para se chegar a

uma finalidade. O método aponta para uma diregio, um modo de execugio.

3 Descartes diz o seguinte: “E, a0 notar que esta verdade: eu penso, logo existo,
era tdo solida e tdo correta que as mais extravagantes suposi¢oes dos céticos nao
seriam capazes de lhe causar abalo, julguei que podia considera-la, sem escriipulo

algum, o primeiro principio da filosofia que eu procurava” (1999, p. 62).
* “Na psicologia académica, da década de 1920 em diante, era em geral

entendido que o uso da experimentagio e dos métodos estatisticos
eram os tragos iniciais para se garantir um status cientifico a psicologia”

(Shamdasani, 2005, p. 43).



> “..s30 poucos os psicologos modernos que refletiram tanto quanto Jung
sobre as questdes relativas ao status cientifico da psicologia. Suas ideias
a esse respeito tiveram papel fundamental no modo como ele elaborou e
reformulou sua psicologia” (Shamdasani, 2005, p. 44).

¢ Do grego phylon = tribo, raca, e genesis = origem. Descreve a origem
e evolucdo da vida a partir das etapas evolutivas grupais. E a histéria da
evolugio de uma espécie e inclui multiplos processos de ontogénese.

7 Do grego ontos = ser, e genesis = criagdo. Descreve a origem e o
desenvolvimento de um organismo desde sua concepgio até a morte. E a
trajetoria evolutiva do individuo.

8 A pretensdo de neutralidade do pesquisador nio se sustenta no método

qualitativo. Diz Paulilo que “.. a realidade, familiar ou inusitada, serd

sempre filtrada por um determinado ponto de vista do observador, o que
ndo invalida seu rigor cientifico, mas remete a necessidade de percebé-
lo enquanto objetividade relativa, mais ou menos ideoldgica e sempre
interpretativa” (1999, p. 137).
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Sinopse: Autoestima € o sentimento de valor que o individuo tem sobre si mesmo;
ela se estrutura a partir dos relacionamentos que a crianga estabelece nos primeiros
anos de vida, especialmente com seus pais. A autoimagem que o individuo tem de si
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crianca representa a esséncia humana pré-consciente e pds-consciente. O arquétipo
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personalidade que deseja realizar-se.

Palavras-chave: autoestima, consciéncia, Jung, arquétipo da crianga, individuacio.
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Ao olharmos mais de perto para os distUrbios da autoestima,
nos deparamos com pessoas que apresentam dificuldades
para confiar em si mesmas e estabelecer relacionamentos
intimos satisfatérios. Sentem-se paralisadas pela vergonha, pela
ansiedade e pela culpa. Relatos de sentimentos de inadequacao,
autodepreciacao, paralisia e impoténcia fazem parte do cenario
psiquico da baixa autoestima. O caminho para lidarmos com essa
questao é nos depararmos com o sentido da imperfeicao e de que
forma podemos vivencia-lo.

Para Jung e outros autores, relacionamentos saudaveis com os
pais e com o ambiente nos primeiros anos de vida sao fundamentais
para a manifestacdo de uma personalidade com caracteristicas de
autoconfianca e capacidade de realizacdo de seu potencial.

A autoestima se forma a partir dessas primeiras experiéncias
afetivas que a crianga estabelece com os pais e com o ambiente
em que vive. As primeiras experiéncias do bebé com sua mae estao
na base dos distrbios. E a partir das primeiras experiéncias de
separacao ou diferenciacdo que as primeiras nogdes da autoimagem
sdo construidas, os valores que pautam a convivéncia com o mundo
se estabelecem e o individuo vai aos poucos tracando para si que
caracteristicas de sua personalidade séo aceitas e como seus pais € 0
ambiente esperam que ele se comporte. Assim, para abordar a questao
da autoestima, é necessario discutir a formacdo do ego e também
a formacao da sombra e da persona e as implicacbes dessa triade.

Segundo Neumann (1990), na fase urobdrica, a primeira fase
de desenvolvimento (primeiro ano de vida), a psique da crianca
encontra-se fundida e regulada pela psique da mae, o si-mesmo
infantil depende de uma relacdo primal adequada e saudavel para
que possa se relacionar com o outro e posteriormente ter consciéncia
de si mesmo. Uma relacao primal adequada que protege, alimenta,
aquece e contém a crianga é estrutural para o desenvolvimento
saudavel da consciéncia.

Nos primeiros periodos do desenvolvimento, a crianca vive
uma realidade mitolégica (Neumann,1990), seu universo interior é
povoado de figuras animicas, e o interior e o exterior fazem parte
de uma mesma realidade. E nesse periodo que a psique da crianca
ira potencializar a experiéncia da grande mae arquetipica como
positiva ou negativa.

Quando essa relacao primal é suficiente para estruturar uma
confianga no amor da mae, ela conduz a um eixo ego-si-mesmo
saudavel. E entao o ego pode ir se diferenciando do si-mesmo e da
psique materna, desenvolvendo-se como um sujeito apto para lidar
com o mundo como o outro e como objeto. Quando a relacdo nao
ocorre de maneira satisfatéria, ela pode gerar desvios na constelacao
arquetipica, podendo chegar a lesar ou bloquear totalmente o
desenvolvimento da crianca.



A grande mae arquetipica que a psique primaria vivencia por meio
da mae pessoal deve proporcionar prazer, compensacao, seguranca
e protecdo. Através desses aspectos do arquétipo materno o ego em
formacdo pode experimentar a protegdo da continuidade da existéncia.

Experiéncias negativas na primeira fase comprometem a
confianca da crianca em si mesma e no mundo, a relacao primaria
negativa pode gerar problemas afetivos, inseguranca e problemas
da autoestima, entre outros.

As experiéncias de abandono na primeira infancia geram uma
ferida no si-mesmo infantil que interfere nas possibilidades de
desenvolvimento e até no destino daquele ser. Jung se refere a
isto quando diz: “A ‘eterna crianca’ no homem é uma experiéncia
indescritivel, uma incongruéncia, um déficit, e uma prerrogativa
divina; um imponderavel que determina o valor essencial de uma
personalidade ou sua falta de valor” (Jung, 2000: 300, p. 179).

O sentimento de valor ou ndo que o individuo traz da infancia
interfere em seu destino e nas escolhas que fara. Até que, mais
tarde, essa pessoa possa rever as circunstancias originais de sua vida
e elabora-las.

Jung, ao discutir o tema do arquétipo da crianca, abre-nos a
perspectiva de transformacao da personalidade. Para ele, o arquétipo
da crianga “representa a mais poderosa e inelutavel ansia em cada
ser humano, ou seja, a ansia de realizar a si préprio” (Jung, 2000:
289, p.171). Através dessa possibilidade que existe dentro de cada
um, o ser humano encontra uma esperanca, uma saida para sua
histéria pessoal e coletiva, assim como o caminho para realizacdo
da totalidade do homem.

O arquétipo da crianga nos remete a dois aspectos polares da
psique: de um lado, o tema nascimento miraculoso e, de outro, o
abandono e as adversidades. O nascimento miraculoso refere-se
ao aspecto da divindade da crianga, que personifica o inconsciente
coletivo ainda nao integrado, ou seja, o si-mesmo. De outro lado,
o abandono refere-se a natureza humana do heréi. Por meio do
abandono, o herdi experimenta a sua insignificancia, a exposicao
e 0 perigo. Este segundo aspecto relaciona-se com a precariedade
da psique para atingir a meta suprema de autorrealizacdo. Nesse
contexto, o relacionamento entre 0 ambiente e a psique expde esta
aos mais diferentes obstaculos que dificultam a individuacao.

O arquétipo da crianca se manifesta no processo de individuacao
quando a pessoa se confronta com sua infancia, com suas
experiéncias de abandono e suas fantasias arcaicas. O desafio esta em
ver o que cada individuo pode fazer com as circunstancias originais
de sua vida, com sua prima matéria.

Para relacionarmos a autoestima com o processo de
desenvolvimento devemos entender a que estamos nos referindo
como autoestima. Segundo Mario Jacoby (1994), autoestima é a
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maneira pela qual uma pessoa se sente em relagdo a si mesma.
E o juizo geral que faz de si, um sentimento de integridade,
autorrespeito, dignidade e do proprio valor.

Para Wurde Grimm (1960; apud Jacoby, 1994: 25):

Autoestima é o sentimento de integridade, autorrespeito, isto é, o
sentimento e consciéncia de que a pessoa é responsavel, o que deve ou ndo
fazer se a pessoa nao quiser reduzir ou perder sua dignidade como pessoa.

Um estudo de Stanley Coopersmith (apud Briggs, 2002)
demonstrou que a autoestima provém da qualidade das relagcdes
entre a crianca e os que desempenham um papel significativo
em sua vida. Experiéncias com bebés demonstram que o grau de
receptividade carinhosa proporcionada a eles cria as bases de uma
futura visao positiva do eu.

Para Jacoby (1994), existe uma relagdo entre a autoestima e a
dignidade humana. Ele relaciona a dignidade pessoal como um senso
de autovalor, mas também ao valor de tudo aquilo que sentimos que
pertence a nés, no sentido coletivo: parceiro, familia, cla, religiao ou nagao.

Para o autor (Jacoby, 1994), manter essa dignidade é uma funcéo
que tem na perspectiva arquetipica uma posicao central, em termos
de economia psiquica.

Como podemos perceber, essa estimativa pessoal que fazemos a
nosso proprio respeito é profundamente enraizada no inconsciente, e
¢ alterada apenas dentro de certos limites. Uma pessoa com elevada
autoestima tem um bom sentimento de amor (satisfacdo) sobre a
sua autoimagem, ou seja, sobre a fantasia que tem de si mesma.

Os sentimentos de inferioridade que estao no polo negativo da
autoestima foram profundamente estudados por muitos autores e,
de acordo com muitos deles, suas causas provém de uma avaliacdo
negativa, de autojulgamentos que sado estreitamente ligados as
avaliacdes feitas por pessoas significativas em tenra idade. Abusos
psiquico, fisico e sexual podem traumatizar tao severamente o senso
de dignidade pessoal que por vezes a vitima até se proibe de falar
no assunto e dao origem a sentimentos dolorosos de vergonha,
rejeicao, degradacao e insulto.

Adler (Hillman, 2010) nos apresenta uma perspectiva interessante
sobre a inferioridade, a de que todos os seres humanos nascem com
uma inferioridade organica e que cada um de nés tem um calcanhar
de aquiles, um lugar de menor resisténcia organica, que determina
as linhas principais de nossa vida psiquica. Essa sua teoria nao foi
julgada na época como suficientemente cientifica, porém traz um
aspecto que deve ser levado em consideracao, nao de maneira literal,
mas imaginativa. Hillman (2010) nos chama a atencdo para a ideia
de que a vida psicoldgica de uma pessoa tem origem num sentimento



de fraqueza organico e que ndés, como criaturas corporais, Somos
fracos por natureza e é realmente a inferioridade que estimula nossa
vida psiquica a agao.

Existe uma hierarquia de valores criada pela nossa sociedade,
familia e individuos. No processo de desenvolvimento psicolégico,
devemos em um primeiro momento conseguir sentir que somos
aceitos pela nossa familia, amigos e sociedade, para que possamos
perceber que temos nosso valor. E posteriormente, quando adultos,
devemos nos desvincular desses valores coletivos e encontrar nossa
verdadeira identidade e esséncia.

Sao os sistemas de valores que trazemos conosco que designam
quais aspectos de nossa personalidade sao mantidos na consciéncia
e quais, por outro lado, serao mantidos afastados da vista,
abandonados na sombra. Entdo, que aspectos de adaptacédo nos sao
exigidos? Quais recursos da persona deverao ser utilizados para nao
nos sentirmos expostos aos outros e, por vezes, nem a nds mesmos?

A vergonha

A vergonha é um fendmeno altamente complexo que promove
a adaptacao individual as normas e a moral coletiva, bem como
protege a privacidade do individuo. Ela estabelece os limites no
contato interpessoal, protegendo a identidade e a individualidade
(Jacoby, 1994).

Por um lado, a vergonha auxilia a adaptacgao social e, por outro,
preserva a integridade pessoal. O conflito entre esses dois aspectos
é essencial para o processo de individuacao. Por vezes, sentimo-nos
envergonhados, quando infringimos uma norma social ou a opinido
geral; outras vezes, nos sentimos envergonhados porque violamos
nossos valores internos. Quando, em uma etapa mais avangada da
vida, nos sentimos levados a nos posicionar entre um cédigo moral
coletivo (que muitas vezes adotamos sem reflexao ou consciéncia)
e a necessidade de atender nossa integridade pessoal, iniciamos o
nosso processo de individuagao.

Cada individuo tem sua histéria pessoal em relacdo ao
desenvolvimento da vergonha. Assim, a histéria que cada um
desenvolve em relacao a ela esta estritamente relacionada com sua
autoestima. O bebé busca, nas expressoes de sua mae, aprovagao
em relagdo as suas atitudes; quando ele ndo as encontra, sente-se
rejeitado e pode vir a ter os sentimentos de vergonha.

No mito biblico do Paraiso, a vergonha surge pela primeira vez
em conexao com o crescimento da consciéncia. De acordo com o
Génesis, Deus pds 0 homem no jardim do Eden e disse: “De toda a
arvore do Jardim comeras livremente; mas da arvore da ciéncia do
bem e do mal nao comeras, porque no dia em que dela comeres
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certamente morreras” (Génesis, 2: 16-17; apud Edinger, 1992, p.
39). Entao Eva foi criada da costela de Adao e posteriormente Eva
¢ tentada pela serpente, que lhe diz: “Nao morrereis. Porque Deus
sabe que no dia em que dela comerdes se abrirdo os vossos olhos
e sereis como um Deus, conhecendo o bem e o mal” (Génesis, 3:
4-5; apud Edinger, 1992, p. 39). Ad&o e Eva experimentam o fruto.
“E entao foram abertos os olhos dos dois e eles conheceram que
estavam nus e coseram folhas de figueira, e fizeram para si aventais”
(Génesis, 3: 7; apud Edinger, 1992, p. 39). E assim Deus descobriu
sua desobediéncia e os expulsou do jardim do Eden.

De acordo com Edinger (1992), o jardim do Eden é uma imagem
do si-mesmo, representado na sua unicidade original com o ego. E
o estado inicial, paradisiaco, pois a consciéncia ainda ndo apareceu.
O ego encontra-se contido pelo si-mesmo, ndo ha conflitos.

Segue-se a separacdo dos principios masculino e feminino que
iniciam a separacao da unidade original. O nascimento da consciéncia
(simbolizado pelo fruto) é experimentado como um crime, uma
traicdo. O ato de comer o fruto proibido marca a transicao entre
o estado de unidade inconsciente com o si-mesmo para uma vida
consciente, ou seja, 0 nascimento do ego.

Fica claro que a consciéncia, para existir, necessita da contraparte
dual. Os estégios inatos e necessarios do desenvolvimento psiquico
demandam a polarizagdo dos opostos.

Para que possa haver uma adaptacgao entre a psique instintiva e
a consciéncia é necessario que aquela esteja sujeita a repressao dos
impulsos sexuais e dos outros instintos.

Maério Jacoby (1994) acredita que a vergonha é uma experiéncia
arquetipica. Ele reflete sobre a tanga feita com folhas da figueira
que Adao e Eva criaram para esconderem seu corpo em funcao
de seus sentimentos de vergonha. Para ele, essa tanga poderia
ser considerada a imagem primordial do que Jung denominou de
persona. Nesse contexto, a persona teria a finalidade de esconder
a verdade crua essencial, os nossos sentimentos, pensamentos e
impulsos internos. Em outras palavras, nos sentimos envergonhados
de nossas partes sombrias.

A persona tem, portanto, um relacionamento bem préximo a
vergonha, pois tem a funcao coletiva de proteger-nos de exposicoes
gue nao desejamos.

Para Jung (1991a), o desenvolvimento da persona é vital para
a adaptacdo ao mundo externo. O risco que se corre em relacdo a
persona é de que a personalidade individual seja sacrificada em favor
da imagem que se deseja transmitir externamente. De acordo com
Jolande Jacobi (1971), a persona, para trabalhar bem, deve conseguir
equilibrar a relacéo de trés fatores:



Primeiro, um ego ideal consistindo de que a pessoa gostaria de ser, como
gostaria de aparecer; segundo, o ideal e expectativas de seu arredor, pelo

_qual gostaria de ser visto e aceito de uma forma particular; e, terceiro,
sua constituicdo fisica e psiquica. (Jacobi, 1971: 54) (grifos meus).

O desenvolvimento da autoestima

Podemos refletir, entdo, sobre as implicacdes que essa dindmica
tem sobre a nossa autoestima. No processo de evolucao é preciso
que a crianga va aprendendo a desenvolver papéis sociais e a discernir
entre o que pode ser revelado e o que deve ser mantido em sua
intimidade. Como disse Jolande Jacobi (1971), apenas quando a
crianca tiver aprendido a “mascarar sua nudez através da tanga
apropriada” é que estara pronta para conviver de maneira adequada
em sociedade. Esse sentimento de adequacdo tem uma relacdo
intima com a autoestima.

E comum observarmos no comportamento de criancas em
idade escolar uma exigéncia grande de umas em relacao as outras:
demonstrar medo, inseguranca e nao ter a aparéncia adequada
geram criticas e humilhacdes. A crianca comeca bem cedo a se sentir
pressionada a ter uma imagem considerada adequada socialmente.
Esse sentimento de aprovacao, ou nao, ao qual a crianca é exposta
também tem uma grande influéncia em sua autoestima.

Jung afirma, em O desenvolvimento da personalidade (1981),
que a escola é fundamental para as criancas, pois é sua primeira
experiéncia do mundo real, através do qual ela podera se desprender
da casa paterna. A escola pode favorecer que a crianca tome
consciéncia de si propria, de suas aptidoes e limitagdes e, assim,
possa se libertar de sua identidade com a familia. Sem a consciéncia
de si mesma, uma pessoa jamais saberd o que deseja de verdade,
jamais podera realizar o seu potencial pessoal e continuara sempre
na dependéncia da familia e apenas procurara imitar os outros. A
pessoa sera sempre inconsciente de seus sentimentos e sentir-se-a
oprimida pelas outras pessoas.

Nesse contexto, Jung nos leva a pensar sobre a autoestima e a
importancia do estabelecimento de uma relagdo saudavel com os pais
no processo de formacdo da consciéncia. Essa relacdo serd a base
para a manifestacao de uma personalidade que permitira acreditar
em si mesma e realizar o seu potencial.

Na vida adulta, para que a personalidade possa desenvolver seu
potencial é necessario que o individuo consiga se separar da grande
massa, da familia e da sociedade. O individuo deve conseguir ser
fiel a sua propria lei.

A esse processo de consciéncia e de realizacdo da personalidade
Jung chamou de individuacéo. O processo de individuagcao compreende
o relacionamento dialégico entre consciente e inconsciente, através
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do contato com imagens interiores que almejam integragdo e uma
consciéncia mais ampla e abrangente. Nesse sentido, o individuo
se vé mobilizado a encontrar-se com sua singularidade, com suas
possibilidades e dificuldades. E, nesse processo, o individuo também
se torna consciente do que foi depositado em si, das expectativas e
projecoes que carregou CoOmo suas até entao.

O arquétipo da crianca

De acordo com o pensamento de Jung, “o tema da crianca
representa o aspecto infantil pré-consciente da psique coletiva”
(Jung, 2000: 273, p.162).

A ideia mitolégica da crianga ndo é uma cépia da crianca concreta,
mas o simbolo de uma crianca divina, concebida, nascida e criada
em circunstancias extraordindrias. Seus feitos sao milagrosos e
monstruosos e assumem varias formas: ora um Deus, ora um animal
etc. (Jung, 2000: 270).

O motivo da crianca representa aspectos do passado e do
presente que buscam compensar as unilateralidades da consciéncia.
A consciéncia tem a tendéncia de se focar em determinados aspectos
para poder eleva-los a um grau alto de clareza e acaba preterindo
outros que sdo abandonados no inconsciente, como os aspectos
sombrios, por exemplo. Essas exclusdes causam certa unilateralidade
da consciéncia e, se ndo forem trazidas a psique consciente, podem
acabar se tornando subpersonalidades inconscientes. Estas sao
capazes de desencadear uma possessao do ego, blogueando o
desenvolvimento da psique.

A ocorréncia do motivo da crianga na psicologia do individuo
aponta para a perspectiva de transformacao da personalidade. No
processo de individuagao, o arquétipo da crianca antecipa a sintese
de elementos inconscientes e conscientes. E, portanto, um simbolo da
unificagdo dos opostos, um propiciador da completude. Os simbolos
de totalidade, como a crianca, por exemplo, frequentemente surgem
no inicio do processo de individuacao.

O arquétipo da crianca divina é intimamente relacionado com os
mitos que trazem a tematica do motivo da crianga. O nascimento
do menino Jesus ou o nascimento de Buda trazem essa tematica.

Segundo o Evangelho de Mateus:

Ora a conceicao de Jesus Cristo foi desta maneira: Estando j& Maria,
sua méae, desposada com José antes de coabitarem, se achou ter ela
concebido por obra do Espirito Santo. E José seu esposo, como era justo,
e nao queria infama-la, resolveu deixa-la secretamente. Mas andando
ele com isto no pensamento, eis que |lhe apareceu em sonhos um anjo



do Senhor dizendo: José, filho de Davi, ndo temas receber Maria como
tua mulher: porque o que nela se gerou é obra do Espirito Santo: ela
dara a luz um filho: e lhe chamaras pelo nome de JESUS: porque ele
salvara o seu povo dos pecados deles (Mateus, 1: 18-21).

Tendo pois nascido Jesus em Belém de Juda, em tempo do rei Herodes,
eis que vieram do Oriente uns magos a Jerusalém, dizendo: Onde esté o
rei dos Judeus que é nascido? Porque nés vimos no Oriente a sua estrela
e viemos adora-lo (Mateus, 1979, 2: 1-2, p. 869).

Assim como o nascimento de Cristo, o nascimento de Buda traz
também esse carater do nascimento milagroso.

Sua mae foi a rainha Mayadevi e seu pai o rei Shudodana. Certa noite, a
rainha sonhou que um elefante branco descia do paraiso e ingressava em
seu Utero. Esse ingresso foi um pressagio de que concebera um ser puro e
poderoso e a descida do elefante do paraiso, um indicio de que seu filho
vinha do céu de Tushita, a Terra Pura de Buda Maitreya.

Mais tarde, quando a rainha deu a luz, em vez de sentir dor, ela teve
uma visdo muito especial e pura. Viu-se apoiada numa arvore, segurando
um de seus ramos com a mao direita, enquanto os deuses Brahma e
Indra tiravam de seu flanco, sem dor, uma crianca. Os deuses, entao,
reverenciavam a crianca, oferecendo-lhe ablucoes rituais.

Quando viu o filho, o rei sentiu que todos os seus desejos haviam sido
satisfeitos e chamou o pequeno principe de Sidarta. Sua majestade
convidou um bramane vidente para fazer predicdes sobre o futuro do
principe. O vidente examinou a crianga com sua clarividéncia e disse ao rei:
“Ha sinais de que o menino pode se tornar ou um rei chakravatin, lider do
mundo inteiro, ou um Buda plenamente iluminado (Gyatso, 1992/1989).

O arguétipo da crianca se relaciona com dois aspectos essenciais:
o da divindade da crianca e o do heréi. Ambos tém em comum o
nascimento miraculoso de natureza sobrenatural e o abandono ou
as adversidades da infancia.

O aspecto do nascimento sobrenatural remete a um estado de
indiferenciacdo entre sujeito e objeto, simboliza o inconsciente
coletivo ainda nao integrado, que deseja se integrar a consciéncia. O
nascimento miraculoso se relaciona com os acontecimentos psiquicos
que ocorrem na génese do si-mesmo. Mas como se refere a uma
génese psiquica, e ndo ao nascimento propriamente dito, acontece
através de uma concepcao milagrosa, como o nascimento virginal
ou o nascimento a partir de érgaos nao naturais.

O motivo do abandono representa a insignificancia e aimpoténcia
do ego diante do si-mesmo. “Caracteriza também a impoténcia, o
desamparo daquele impulso de vida o qual obriga tudo o que cresce
a obedecer a lei da maxima autorrealizacdo” (Jung, 2000: 282,
p.167). O ato principal do heréi é vencer o monstro da escuridao.
O inconsciente indica perigo a consciéncia, surgem, em sonhos,
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dragdes e cobras que ameacam a consciéncia de ser tragada
pelo inconsciente. O heréi enfrenta os maiores perigos, mas pode
sucumbir por algo insignificante, como, por exemplo, o calcanhar
de aquiles. A vitdria que o herdi deve alcancar é a da consciéncia
sobre o inconsciente.

O conflito ao qual o heréi é exposto é uma situacao
aparentemente sem saida para a consciéncia. Para que o conflito
de opostos possa encontrar uma saida é necessario que a psique
encontre um terceiro caminho, que ird unir a polaridade. Por isso o
carater numinoso da crianca, pois a nova configuracado é a inteireza
e estd a caminho da totalidade.

De acordo com Edinger (1992), o menino Jesus é um simbolo da
busca da individuacao, ele tem um aspecto paradoxal, ele ¢ humano
e, ao mesmo tempo, Deus. De acordo com as perspectivas histéricas,
ele provavelmente foi filho ilegitimo, esse fato aponta para uma
lacuna em relacdo a presenca do pai pessoal. Essa lacuna expde
a psique a auséncia de uma camada de experiéncia pessoal que
possa mediar 0 ego e a imagem do pai arquetipico. Através dessa
lacuna emergem poderosos contetidos arquetipicos que ameagam
inundar o ego, provocando desorientacdo e perda de contato com a
realidade externa. Se o ego conseguir superar o conflito, ele podera
evoluir em direcdo a totalidade. Jesus viveu a realidade dos estados
psiquicos interiores. Ele experimentou uma relacao direta com o pai
arquetipico, confrontou-se com seus demonios interiores e reconheceu
o perigo da identificagdo psiquica com os pais, quando ele diz: “Nao
vim trazer a paz, mas a espada. Pois vim para opor o homem ao pai, a
filha a mae e a nora a sogra; e os inimigos de um homem serdo seus
préprios familiares” (Mateus, 1979, 10: 34-36, p. 877).

A crianga busca o desenvolvimento rumo a autonomia, o
abandono é uma condicdo necessaria para o desenvolvimento,
a crianca deve se desligar de sua origem. A identificacdo com
0s pais precisa ser dissolvida, que é um pré-requisito bésico da
individuacao. O individuo precisa encontrar em sua condicao solitaria
a possibilidade de se separar de suas identificagdes inconscientes com
os outros. Retirar as projegdes dos pais arquetipicos sobre os pais
pessoais é uma separacao enfrentada com sofrimento e hostilidade.
Mas s6 com a retirada dessas imagens projetivas é que o individuo
pode conhecer a si mesmo.

A crianga divina nasce do Utero do inconsciente, gerada na propria
natureza viva; é uma personificacao das forcas vitais, que vao além
do alcance limitado de nossa consciéncia. Ela representa o mais forte
impulso do ser, o impulso de realizar-se a si mesmo.

Somente a separacao, o desligamento e o confronto doloroso
por meio da oposigao podem gerar a consciéncia. O mito da crianca
apresenta sempre o paradoxo da crianga indefesa diante dos inimigos
e ameacada do perigo de extingdo. Mas a crianca divina possui forcas



que ultrapassam a humana, um poder superior que se impde, uma
forga que conduz ao desenvolvimento, impelida pelo si-mesmo. Um
poder que contém todas as forcas das regides superiores e inferiores.

Em um trecho, Jung deixa especialmente clara sua visao a respeito
do arquétipo da crianca:

A Crianga é tudo o que é abandonado e exposto e que €, a0 mesmo
tempo, divinamente poderoso; é o comeco insignificante e dibio e o fim
triunfal. A “eterna crianca” no homem é uma experiéncia indescritivel,
uma incongruéncia, uma desvantagem, e uma divina prerrogativa; um
imponderavel que determina a presenca ou auséncia Ultimas de valor
numa personalidade (Jung, 2000: 300, p. 179).

Jung afirma ainda que:

Psicologicamente, a “crianga” simboliza a esséncia humana pré-consciente
e pos-consciente. O seu ser pré-consciente é o estado inconsciente da
primeirissima infancia; o pds-consciente é uma antecipacao per analogiam
da vida além da morte” (Jung, 2000: 299, p. 178).

Jung conclui que a manifestacao do arquétipo da crianca ocorre
quando ha uma identificacdo do paciente com seu infantilismo
pessoal e com a sua crianca abandonada e incompreendida. Aos
poucos, por meio da andlise, pode ocorrer uma separacao ou
objetivacdo gradual das identificacdes projetivas; nesse momento,
é comum ocorrer uma intensificacdo das fantasias arcaicas, com
tracos miticos notaveis.

A psique vive a sensagao de ameaca e se defende identificando-
se com o papel do heréi. E importante que essa identificacdo seja
dissolvida, pois ela gera uma inflacao do ego, que nao deseja perder o
controle. A inflagao gera uma pretensao exagerada, o individuo passa
a ver a si mesmo como alguém especial. Quando o ego nao pode
satisfazer essa pretensao, ele experimenta a prépria inferioridade. A
crianga abandonada que foi tratada injustamente mobiliza no ego
pretensdes exageradas.

O complexo de inferioridade e a megalomania sao opostos e estao
sempre presentes compensatoriamente, quando um esta consciente
0 outro esta inconsciente. Nunca encontramos um sem o outro.

Quando a identificacdo com o heréi pode ser dissolvida, os
aspectos polares de inferioridade e megalomania encontram uma
saida que os conduzem a uma sintese. A consciéncia desloca seu
centro do ego para o si-mesmo, e o individuo pode se ver como
realmente é, com suas possibilidades realis.
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O arquétipo da crianca permite que a consciéncia entre em contato
com o abandono que foi experimentado na infancia, confronte-se
com os opostos polares, e entao a psique pode encontrar o caminho
gue leva a superacao das projecdes, a experiéncia da possibilidade
de integracao, ou seja, a individuagdo. A individuacao esta ligada a
integracao da identidade peculiar do si-mesmo infantil.

Reflexoes sobre a analise com pacientes de
autoestima ferida

A infancia é importante, ndo sé porque é o ponto de partida de possiveis
deformacoes do instinto, mas também porque é a época em que,
aterrorizantes ou encorajadores, esses sonhos e imagens que enxergam tao
longe vém da alma da crianga e preparam seu destino inteiro (Jung, 2000).

As relacoes primarias deveriam favorecer o desenvolvimento de
um ego integral positivo, capaz de assimilar e integrar qualidades,
até mesmo negativas, do mundo externo e interno. A mae deve
cuidar para que os fatores negativos ndo predominem e para que
sejam substituidos ou eclipsados, tao depressa quanto possivel, por
fatores positivos.

A experiéncia primal saudavel é caracterizada por uma confianca
permanente no amor da mae e conduz a um eixo ego-si-mesmo
estavel. Esse sentimento da crianca, de ver a si prépria como
centro, ndo s6 do seu mundo, mas do mundo como tal, permite
que mais tarde o individuo possa reconhecer sua importancia para
o desenvolvimento da humanidade.

Sendo assim, a experiéncia do amor demasiado é bem menos
destrutiva para a crianca do que a auséncia do amor. O amor
excessivo pode causar dificuldades de adaptacao e dificuldades de
se libertar da mae para que o ego possa evoluir. Mas o eixo ego-
si-mesmo normal, proveniente da confianca basica, resultard em
uma relacdo compensatoéria entre consciente e inconsciente que
continuara funcionando na medida adequada. Assim, o individuo
encontra em si recursos para lidar com seus disturbios neuréticos.

Quando nos deparamos com casos onde realmente a crianca esta
sendo demasiadamente mimada pela mae, geralmente existe alguma
situacao individual da mae que a induz a esse comportamento, como,
por exemplo, ser mae de um filho Unico, ou mae vilva ou solitaria,
que nao ama o marido ou ndo é amada por ele. Esse tipo de mae
acaba por destinar ao filho todo o seu amor. Essa relagcdo pode
obstruir o desenvolvimento da crianca, levando o filho a encontrar
dificuldades para suportar frustragdes, sentir-se fragil, sem conseguir
caminhar com 0s préprios recursos.



Podemos nos deparar também com casos onde, a primeira vista,
uma mae excessivamente preocupada pode nos confundir, mas,
quando olhamos mais perto, identificamos um falso mimar. E o caso
da mae com uma capacidade de amar subdesenvolvida, atrofiada ou
envenenada e que, para compensar suas frustragdes, arremete sobre
o filho um excesso de zelo, que objetiva preencher seu proprio vazio
interior. Esse amor esta sempre a exigir coisas do filho, é um amor
que requer pagamento, devorador e que conduz o filho na direcao
de seus préprios afetos e desejos insatisfeitos.

A auséncia de amor, por sua vez, pode danificar ou destruir
seriamente as bases da existéncia da crianca. O ego ferido, privado
de experiéncia de seguranca e confianca, desenvolve ansiedade e
inseguranca. De maneira compensatéria, um ego negativizado leva
a um ego exacerbado, rigido, egocéntrico e narcisista.

Para podermos avaliar esses aspectos na andlise devemos, na
anamnese, levantar experiéncias arquetipicas da pessoa, através dos
sonhos e de imagens. Para avaliarmos o prognéstico, é necessario
levantarmos dados como: o abandono, a extensao do dano, o
momento da vida em que ele ocorreu, sua duracdo, a compensagao
gue o meio propiciou e os fatores constitucionais.

Se 0 dano nao ocorreu cedo demais e se na fase mais precoce houve
uma relacdo positiva, é possivel que ocorra uma relagdo compensatoria
da mae boa, em que o ego saudavel consegue resgatar, diante de
frustracoes, seu equilibrio interior. Reconhecemos como um ego
saudavel ou coerente aguele que tem estruturas nitidas e limites claros.

Na fase uroborica (pré-egoica), o bebé ainda se encontra
indiferenciado da mae, entéo nao percebe o abandono como injustica
por parte da mae. A experiéncia adquire um carater mitico, como
um julgamento superior. Nesses casos, a crianca sente uma culpa
inominavel de ndo ser digna de amor. Se as relacdes posteriores nao
repararem o dano, o sentimento de culpa ira se transformar em um
complexo sabotador da personalidade.

Existem trés aspectos psicoldgicos principais que atuam na psique
do individuo que foi acometido pela experiéncia do arquétipo do
orfao: 1. Profundo sentimento de nao ter valor e autoestima. 2. Um
sentimento de culpa arcaico, como se a pessoa se sentisse condenada
pelo destino e isto deve ser culpa sua. A culpa faz com que a pessoa
se sinta uma vitima de sua prépria vida. Em consequéncia desse papel,
a pessoa desenvolve um sentimento de dependéncia em relacdo as
outras que a cercam, sentimento acompanhado de um profundo
medo de ser deixada. 3. Impulsos de morte e ideacdo suicida. O
individuo sente que esta faltando algo em sua vida, que algo ficou
para tras. A tensao entre a vida e a morte se faz presente sempre
gue essa pessoa passa por perdas e transformacoes.

Quando nos referimos a um processo de desenvolvimento que
ndo pdde formar um ego coerente, observamos que, mediante
os conflitos e frustracoes, o complexo do eu pode experimentar a

65



66

Cadernos Junguianos

fragmentacdo. Caso o ego nado tenha tido sucesso em restabelecer
a autoestima por meio dos mecanismos de defesa, entdo a
autorregulacdo da psique ndo pode se restabelecer. Nesses casos,
o individuo se sente confuso, sem conseguir se orientar e manter
suas atividades. A estrutura do eu se desfaz e a coeréncia é abolida.
Felizmente, para a psigue o tema da fragmentacao precisa ser visto
COMO UM Processo, pois, com o tempo, o eu obtém novamente suas
fronteiras e os processos de autorregulagao recomegam.

Em momentos da vida em que as pessoas passam por perdas
significativas, pode ocorrer a fragmentagao total ou parcial do eu,
mas uma perda grande pode provocar grandes reorganizacoes na
identidade propria, e o trabalho com o luto geralmente leva, ao fim,
a uma identidade do eu transformada.

Um ego ndo coerente manifesta uma afetividade aumentada,
agressividade intensa e nao integrada, além de atitudes egocéntricas
e narcisistas. O ego é intolerante consigo mesmo.

O disturbio narcisico tem sua raiz na infancia, surge quando a
crianca manifesta suas saudaveis necessidades narcisicas infantis (de
atencao, amor, respeito, alimento e protecao) e elas ndo encontram
a resposta esperada. Instala-se, entdo, na crianca, um conflito entre
as tentativas de agradar aos pais e de seguir o seu préprio sentido
de desenvolvimento do si-mesmo.

O amor desequilibrado por parte dos pais faz com que estes,
presos a sua prépria vivéncia empobrecida em relagdo ao si-mesmo,
nao consigam conter as manifestagdes de sentimentos e os impulsos
vindos da psique da crianga. Os pais exigem da crianca perfeigao,
fazendo com que esta se sinta inadequada, acreditando que s6 pode
ser amada se conseguir corresponder a imagem de perfeicdo imposta
por seus pais. Com isso, a crianga reprime as emogoes e instintos
tornando-os parte de seu inconsciente.

As pessoas geralmente procuram andlise por causa da dor, do
sofrimento, do desespero, da raiva e das necessidades insatisfeitas
da crianca interior negligenciada. Elaborar essas profundas magoas
de infancia é um grande desafio da analise.

Como ja discutimos anteriormente, os sentimentos de autoestima
sao oriundos do cuidado empético e da afirmacao que recebemos
cedo na vida, por parte de pessoas significativas. Os primeiros
padrdes de relacionamento representam um papel decisivo em
relacdo ao medo de perder o valor diante dos olhos dos outros.

Durante o processo analitico, os relacionamentos primarios sao
ativados na relacdo transferencial entre analista e paciente. De acordo
com Stein, R.:

A transferéncia é o fendmeno pelo qual uma pessoa (projeta) uma
vivéncia reprimida do passado para o terapeuta, ou seja, o paciente pode



vivenciar o terapeuta como uma autoridade paterna ou materna nao
afetuosa, critica e condenatéria (Stein, R; apud Abrams, 1994, p. 244).

Jacoby (1992) aborda a anélise como um campo interativo no qual
os clientes, de alguma forma, esperam que o psicoterapeuta possa
aliviar o seu sofrimento psiquico. Mas, ao contrario do que buscam
em suas expectativas iniciais, os pacientes se deparam com o fato de
gue os resultados da terapia dependem do seu esforco consciente
e dos recursos do seu si-mesmo, que se mobiliza, colaborando para
o desenvolvimento psiquico da pessoa.

- A relacdo transferencial tem um carater essencial nos disturbios
da autoestima; o analisando tem uma tendéncia-a projetar no
analista a figura materna ou paterna e de buscar, através da psique
do analista, a funcao de autorregulagdo como ele projetava na mae,
durante suas relagoes primarias. O analista é uma parte fundamental
e indispensavel no processo. A percepgao do paciente sobre o analista
vai sendo distorcida de acordo com o complexo que esta ativado no
momento. E fundamental que o analista se faca disponivel como
uma figura de transferéncia. “Os complexos psiquicos com seus
padroes de interagao estdo constantemente sendo ativados no aqui
e agora — especialmente na situagdo analitica, como elemento de
transferéncia” (Jacoby, 1994).

Essa transferéncia se manifestarda uma vez que o analista se
disponha a uma relacdo empatica e sensivel a psique do cliente.
Os proprios sentimentos do analista podem oferecer possiveis
interpretacdes sobre os processos inconscientes do paciente. E
importante que o analista consiga acesso aos sentimentos da crianca
ferida; por vezes, pode ser dificil conquistar a autoconfianca ferida
do paciente para que os préprios sentimentos dos quais o paciente
se envergonha possam vir a tona.

A compreensao empatica do analista, aos poucos, permitird que o
medo de se expor (sentimento de vergonha) va sendo minado e que
as feridas e aspectos sombrios possam ser assimilados. O acolhimento
do analista em relacéo a esses conteddos permitird que os padroes
de interacdo vindos da infancia sejam dissolvidos e novos padroes
possam se estabelecer. Aspectos reais da infancia do analisando
devem ser resgatados, mas nao podemos nos esquecer dos aspectos
de fantasia da crianga, suas experiéncias arquetipicas e miticas.

Portanto, a conexao do eros do analista com a crianca abandonada
inicia a transferéncia positiva.

A partir da analise, o paciente pode rever os conceitos sobre si
mesmo, atualizar valores pessoais e estabelecer um novo padrao de
interacdo com o outro. O si-mesmo antes aprisionado pela repressao
pode trazer a consciéncia novos recursos.
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Tais transformacdes ndo ocorrem por um ato de vontade, mas
sdo orquestradas pelo si-mesmo. A tarefa do analista é ser um
instrumento facilitador para que o processo psiquico possa ocorrer
rumo a individuacao.

Como ja foi citado anteriormente, para Jung existe um processo
de desenvolvimento natural na personalidade que conduz a
autorrealizacdo, e fatores externos em conflito com os internos
atrofiam e paralisam esse processo. Podemos observar, de acordo
com as ideias aqui exploradas, que na primeira.infancia, quando a
psique da crianca estd inteiramente a mercé de seus cuidadores, ela
estd significativamente exposta aos riscos de um atrofiamento do
desenvolvimento. Essas relacdes primarias tém uma influéncia direta
sobre a autoestima e sobre os padrées de interacdo pessoal que o
individuo podera estabelecer em seu momento presente.

Uma vez que a relagdo empatica da andlise permite ao individuo
confianca para dialogar com seu mundo interno, o confronto entre
o desejo fantasioso de quem a pessoa gostaria de ser e a percepcao
de quem a pessoa realmente é ocorre inevitavelmente. No curso
da anélise, esse conflito entre o desejo de perfeicdo e a aceitacao
da deficiéncia do eu real deve alcancar uma solucdo toleravel.
A consciéncia das exigéncias do eu-ideal e das adaptacoes (da
persona) que o eu realiza para cumprir essas exigéncias permite uma
aproximacao dos aspectos que antes foram reprimidos para a sombra.

O resgate e a integragao de aspectos sombrios representam alivio,
liberdade e fortalecimento da autoestima. Caso o analista nao consiga
destacar a relevancia das fantasias, elas serdo novamente reprimidas.

Jung diferencia perfeicdo de completude e afirma que a perfeicao
exclui tudo que é sombrio e perturbador. A inteireza, por sua vez,
inclui tudo que é sombrio, perturbador e imperfeito. Nesse sentido,
os sentimentos de vergonha, de culpa e inferioridade devem ser
considerados como sinais do si-mesmo e de que o processo de
individuagao esta bloqueado. Sé através da aceitacao das limitacoes
e inadequacdes é que é possivel a realizacao pessoal.

A analise deve favorecer os questionamentos sobre os sentimentos
de vergonha que surgem na consciéncia. A servico de que estao esses
sentimentos em cada situacao individual? Essa reflexao permite ao
ego se confrontar com sua falta de autoestima e seu ego-ideal.

O processo de individuacao consiste na busca de uma harmonia
entre 0 ego e os poderes do inconsciente (arquétipos). Na medida
em que o ser pode dialogar com sua proépria voz interna, ele pode
confiar mais em sua natureza.

Para isso é fundamental que o analista esteja atento em nao
repetir os padroes de interacao que o individuo ja viveu em sua



infancia e que falharam em criar um ambiente acolhedor favoravel
aos processos do si-mesmo. O analisando deve ser estimulado a poder
lidar com seus sentimentos, principalmente quando vém a tona seus
impulsos, fantasias e atuacdes. Assim, a andlise pode contribuir para
que esse individuo possa reavaliar seus padroes.

Por meio de um padréo diferente de relacionamento, o analisando
pode sentir que seus sentimentos podem ser compreendidos e estao
em ordem. O essencial é que a pessoa permita se envolver de maneira
confiante com suas emocdes desagradaveis, possa compreendé-las
e nao se envergonhar delas.

E fundamental que o processo psicoterdpico ndo se prenda a
ficar apenas a servico do ego, que deseja consertar as coisas, abstrair
licdes de moral, ou seja, que nao se restrinja ao significado objetivo,
pois, por vezes, essas analises objetivas mantém a realidade
subjetiva desamparada.

Encontramos quase que diariamente em nossos consultérios e
dentro de nés essas criancas eternas que necessitam do encontro
consigo mesmas e de fazerem as pazes com o que provocou o seu
sofrimento, abrindo assim um caminho para a realizacdo de suas
possibilidades. O trabalho com a crianga interior é realizado através
de um processo que inclui: a busca da verdadeira identidade (si-
-mesmo); identificacdo das necessidades fisicas e psiquicas que nao
encontraram espaco para se manifestar; identificacdo dos traumas
e sofrimentos da crianca abandonada; identificacgo das fantasias
inconscientes e arquetipicas.

Como ja citamos, o arquétipo da crianca possibilita a integracao
dos opostos, a unificagdo, uma transformacao na personalidade que
deseja realizar-se.

A crianca abandonada por negligéncia, abuso ou emaranhamento
na trama emocional dos pais, traz consigo magoa e indignacao.
Essa crianca interior necessita que sua dor seja validada, precisa de
acolhimento para que possa descarregar seus sentimentos. Quando
sua dor é validada, o sentimento de vergonha é removido.

A liberacdo desses sentimentos permite que a energia criativa
seja libertada e colocada a disposicao do desenvolvimento pessoal.

E importante entender que encontrar a crianca interior faz
parte de um processo pelo qual todo ser humano deveria passar
e que se direciona para a totalidade. Ninguém teve uma infancia
perfeita. Todas as pessoas tém dentro de si questdes que ndo foram
resolvidas e que fazem parte de suas histérias de familia. Encontrar
sua verdadeira identidade e poder realiza-la é um ato heroico. A
busca da crianca interior é a jornada do herdi, essa possibilidade
do ser humano de enfrentar as provas e a soliddo do caminho.
Deixar para trés os pais com suas expectativas e emaranhamentos
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é o inicio do processo de crescimento. O tema da crianca significa
gue algo evolui rumo a independéncia. O abandono &, entdo, uma
condicao necessaria. O sofrimento e o abandono nos despertam.

A Dr.2 Hilde Kirsh (apud Abrams, 1994) escreve: " O presente mais
importante que Jung deu a humanidade é a aceitagao do sofrimento
como uma necessidade...” para a ampliagdo da nossa consciéncia.

1 Este texto foi extraido da monografia “A ‘eterna crianga’: a psicodindmica
da autoestima e a busca do processo de individuag¢io’, apresentada como
requisito parcial para obtengéo do titulo de analista junguiana pelo Instituto
de Psicologia Analitica de Campinas (IPAC), sob orientagdo do Prof. Dr.
Joel Sales Giglio.
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Rela¢oes arquetipicas entre a anima de Carl

Jung e a figura da Deusa primordial
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Sinopse: O arquétipo € um conceito histérico do inconsciente coletivo que foi
explorado profundamente por Jung. O autor pdde verificar as raizes coletivas e
arcaicas do psiquismo humano e, assim, encontrar suas bases simbolicas. Um dos
arquétipos mais comuns nos escritos de Jung € a anima. Esta é considerada como a
porcao feminina da personalidade masculina. Uma das possiveis figuras historicas
da anima sdo as deusas, figuras miticas femininas que personificam o arquétipo em
suas caracteristicas. Em particular, ha uma deusa primordial como deidade histérica
encontrada em muitas civilizacées do passado. O culto a Deusa foi muito prolongado
na histdria da humanidade, o que confere significancia arquetipica para o homem. Este
texto propde explorar os atributos da Deusa comparativamente ao arquétipo da anima,
buscando sua correspondéncia na base desta. Encontramos caracteristicas importantes
entre a Deusa e a anima: elas tém uma dimensdo ctdnica; representam a vida psiquica;
sdo uma ponte para a espiritualidade; possibilitam a extenséo de relacionamento consigo e
com o mundo; proporcionam a possibilidade de reorganizacéo do psiquismo, como sendo
um caminho para o desenvolvimento simbdlico-psiquico do homem.

Palavras-chave: arquétipo, anima, Deusa, feminino, psicologia analitica.

Resumen: El arquetipo es un concepto histdrico del inconsciente colectivo que estaba
profundamente explorado por Jung. El autor fue capaz de verificar las raices colectivas
y arcaicas de la psique humana y por lo tanto encontrar sus bases simbolicas. Uno
de los arquetipos mas comunes en los escritos es dnima. Esto se considera como la
parte hembra de la personalidad masculina. Una de las posibles figuras historicas
del dnima son las diosas, figuras miticas mujeres que encarnan el arquetipo en sus
caracteristicas. En particular, existe una diosa primordial como deidad histdrica que
se encuentra en muchas civilizaciones del pasado. El culto a la Diosa era muy larga
en la historia humana, lo que da significado arquetipico para el hombre. Este texto
se propone explorar los atributos del la Diosa en comparacion con el arquetipo del
dnima. Podemos encontrar caracteristicas importantes entre la Diosa y el dnima:
tienen una dimension ctonica; representan la vida psiquica; son un puente a la
espiritualidad; permiten la extension y la relacion con si mismo y el mundo; ofrecen
la posibilidad de reorganizacion de la psique, como un camino para el desarrollo
simbolico y psiquica del hombre.

Palabras clave: arquetipo, anima, Diosa, femenino, psicologia analitica.

Abstract: The archetype is a historical concept of the collective unconscious that
has been deeply explored by Jung. The author was able to verify the collective and
archaic roots of the human psyche and thus find their symbolic bases. One of the
most common archetypes in the writings of Jung is the anima. This is considered as
the female portion of the male personality. One of the possible historical figures of

the anima are the goddesses, female mythical figures who embody the archetype in



its features. In particular, there is a primordial goddess as historical deity found in
many civilizations of the past. The Goddess worship was very long in human history,
which gives archetypal significance to man. This text proposes to explore the attributes
of the Goddess compared to the archetype of the anima, seeking their match at the
bottom of this. We find important features between the Goddess and the anima:
they have a chthonic dimension; they represent the psychic life; they are a bridge
to spirituality; they enable extension and relationship with the individual and the
world; they provide a possibility of reorganization of the psyche, as a way for the
symbolic and psychic development of man.

Keywords: archetype, anima, Goddess, feminine, analytical psychology.
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Introducao

Carl Jung trouxe a psicologia a dimensdo arquetipica como
sendo de fundamental importancia para a formulacdo da
compreensao humana. Nao se prefigura no arquétipo uma imagem
a priori, manifesta como nas denominadas représentations collectives
(representacoes coletivas) a que Jung faz referéncia (Jung, 2008b:
6). O contelido dessas representacdes somente aparece a partir da
submissao e elaboracdo mais préximas a consciéncia. Portanto, o
arquétipo é uma forma, um potencial de estruturacdo de imagens
gue impulsiona a formulacao de conteudos. Em sintese, “o arquétipo
representa um contetdo inconsciente, o qual se modifica por meio
de sua conscientizacdo e percepgao, assumindo matizes que variam
de acordo com a sua consciéncia individual na qual se manifesta”
(Jung, 2008b: 6).

A experiéncia arquetipica nao poderia desprezar o carater sexual
da alma. Isto é, nossa determinacdo como homens ou mulheres
ndo pode ser apenas unilateral. A experiéncia proveniente dos
relacionamentos entre pai, mae e parceiros deixou historicamente
registros no psiquismo humano. Para o homem, Jung denomina a
porcao feminina de sua alma como anima (Jung, 2011).
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Do latim, anima significa alma e se refere, sobretudo, a um carater
intuitivo e feminino da alma humana, no homem (Jung, 2011). Por
tanto, psicologicamente, anima pode ser simplificada como aimagem
virtual feminina do homem.

Encontramos na mitologia varias expressdes da anima, sobretudo
personificadas nas deusas. Podemos compreender aspectos da
anima pelo contato com elas, suas expressdes e caracteristicas,
gue em Uultima andlise atualizariam potenciais sutis da psique
masculina, algo que na modernidade possa ser sentido de forma
muito distante e anacrénica. Um homem bem identificado com seu
papel social enfrentara assim dificuldades em acessar os potenciais
do arquétipo feminino, que de uma maneira ou de outra ja atuam
de forma inferiorizada, dado que seu tratamento ocorre pela via do
inconsciente que é reprimido e nao integrado em um movimento
de dialética (Jung, 2009b).

Como consequéncia, podemos visualizar a psique masculina
como tendo uma importante raiz feminina, mas que nao é facil
ou diretamente acessada, o que contribui para um distanciamento
de suas qualidades. Podemos analisar a mitologia e nossa heranca
mitico-divina para retratar partes dessas caracteristicas sutis. A figura
gue propomos para andlise é aimagem da Deusa, descrita por Marija
Gimbutas e Joseph Campbell. Sua importancia reside na condi¢ao
de que ela foi uma das principais e primeiras imagens de adoragao
do homem em sociedades agricolas, em um periodo anterior as
invasoes indo-europeias que culminaram na civilizagdo grega, por
exemplo, e que representava a natureza da vida, sua manutencao,
as transformacoes e a morte. Por se tratar de uma figura feminina,
mitica e tdo importante na histéria humana, acreditamos que o
arquétipo da anima encontre nela uma substancial raiz.

Retrato da Deusa ancestral

O culto a Deusa, como os estudiosos das mitologias ancestrais se
referem, é uma dessas formas que foram esquecidas e desprezadas
por nossas mentes modernas tecno-cientificas. A origem de sua
assimilacao e, por seguinte, seu enfragquecimento diante de novas
divindades situam-se entre 4500 e 2500 a.C., com os fluxos
migratérios de indo-europeus que passaram a tomar conta de parte
consideravel da Europa, sobretudo das areas do Mediterraneo. Esses
povos cultuavam deuses guerreiros e praticavam a pecudria, 0 que
diferia muito dos povos que reverenciavam a deusa feminina e que
praticavam a agricultura. A diferenca na forma de subsisténcia parece
ser fundamental para determinar como as divindades sao abordadas
pelos homens. Campbell aponta que a civilizacdo hebraica jamais
poderia apreciar uma Deusa reconhecida pela agricultura e pelo



cultivo da vida vinda da natureza, visto que os hebreus reconheciam da
terra praticamente apenas o pd, ou seja, a aridez e a morte (Campbell,
2015). A representacao da divindade provém em grande parte do que
emerge ao homem e a sua complexidade de manifestacoes.

Portanto, antes dos fluxos migratérios indo-europeus havia
massivamente, em uma vasta area, o culto a Deusa. Como
aponta Marija Gimbutas (Campbell et al., 1997), encontraram-se
estatuetas das chamadas Vénus monstruosas por um territério de
aproximadamente 3.000 km2, de oeste dos Pireneus ao leste da
Sibéria. Também foram encontradas amostras de vulvas que datavam
de 33000 a 9000 a.C. e estatuetas de Vénus de até 27000/26000
a.C. Uma grande concentracao foi encontrada na Europa, onde hoje
se localizam a Franca, Alemanha, Republica Tcheca, Eslovaquia, Italia
e Ucrania. Aproximadamente 30.000 pecas de estatuetas de barro
e marmore foram achadas do sudeste e leste da Europa Central,
datando de 6500 a 3500 a.C. Menires com tracos femininos,
pingentes e placas antropomoérficas do Mediterraneo central e
ocidental e também da Europa atlantica foram descobertos, com origens
de 5000 a 2000 a.C. A producao das imagens sofreu queda entre 4500
e 2500 a.C., justamente com o aumento do contingente migratério
indo-europeu, porém nas ilhas do Mar Egeu e do Mediterraneo ela
continuou um pouco mais até o lll e Il milénio a.C. Todo esse panorama
da a dimensao da existéncia de um sistema filoséfico permanente
que foi sustentado por 25 mil anos e que cobriu uma enorme parte
do continente euroasiatico. Isto implica uma heranga cultural que foi
absorvida pelos posteriores sistemas filosoficos e mitico-religiosos de
novas culturas, das quais somos os herdeiros mais diretos, como a greco-
romana, e também uma base psicoldgica e arquetipica nada desprezivel
de aproximadamente 25 mil anos de cultivo de almas.

O culto a divindade feminina, em sua esséncia fértil e produtiva,
cresceu nas culturas agricolas. A reveréncia a terra e ao que provém
dela é muito significativa, e o sustento da vida encontra suas raizes
na maravilhosa Deusa que possibilita a vida humana. Campbell ainda
aponta que “a mulher é, portanto, o primeiro ser adorado do mundo
humano” (Campbell, 2015: 37) e ainda que “elas sao os primeiros
objetos idolatrados, depois dos animais (que representam as outras
forcas da natureza); elas sao o veiculo do poder da natureza, mais que a
natureza emsi” (Campbell, 2015: 40). Essa observacao do autor sugere
que em determinado momento do processo humano as proje¢oes e
imagens do divino comegaram a se identificar com o ser humano, em
um processo arcaico de antropomorfismo do divino. A Deusa surge
como um retrato, uma figuracao do divino feminino e provedor da vida.

A Deusa, assim como o poder emanado dela, era o poder maximo
visto pela cultura. O feminino encontrava-se em posi¢oes de destaque
nessas culturas, de modo que a superioridade do patriarcado nao
ocorria. Contudo, esse feminino em destaque nao apresentava
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dominacao sobre os elementos masculinos, mas ambos operavam
de modo cooperativo. Eisler aponta que o destaque do feminino
ocorria, sobretudo, porque “(...) o poder mais elevado do universo
era visto como o poder feminino de dar e manter a vida, o poder
encarnado no corpo da mulher” (Campbell et al., 1997: 12).

Entretanto, a Deusa nao é retratada apenas pelo carater fértil e
gerador da vida. Ela se encontra em uma correspondéncia com um
ciclo cé6smico, ligada ao nascimento, morte e regeneracao. Em um
segundo nivel, ela é responsavel pela ligagdo do homem com os
processos de transformagao.

O corpo feminino carrega o potencial da transformacdo. A
integracdo para a vida ocorre por meio de seu corpo sagrado. A
figura da mae é o veiculo de transformacdo do homem. O homem
que faz a passagem deixa para trds seu passado em busca de
uma metamorfose que o leva ao seu futuro. Campbell descreve
essa passagem ao retratar uma imagem dupla, em que no centro
se encontra uma mulher que abraca um homem de um lado e o
abraca do outro, em uma alusao ao movimento de transicdo desse
homem. A mulher é esse interposto divino entre 0 homem de antes
e 0 homem do futuro, renovado e transformado:

(...) [aimagem] é transformadora. Recebe a semente do passado e, através
da magia de seu corpo, transmuta-a no futuro; o homem representa a
energia assim transformadora. O menino carrega para o futuro a vida -
ou, como diriam na India, o dharma, o dever e a lei — de seu pai. E a mae é
o veiculo através do qual o milagre acontece (Campbell, 2015: 23).

Nasce, dessa forma, a mae ou o feminino, que provoca a
transformagao. Analogamente a vida que gera, alimenta, desfaz e
mata, que estd em um eterno ciclo de transformacoes, longe de uma
reducao de significado existencial de uma sé vida, mas refletindo o
mundo, no qual o homem é uma parte que esta inserida. O tema da
morte ndo é pouco recorrente em seu retrato. O retorno a mae é uma
ilustracdo da morte. Dela provém o homem, entao a ela deve retornar,
novamente em analogia a vida. Contudo, o simbolismo humano
identifica a transformacao, nao apenas pela morte do organismo, mas
em uma metamorfose do ser, em uma integracdo cosmogonica. O
literalismo da gestacdo da lugar ao simbolismo da mudanga, em ciclos.

Sua fungéo é transcendente ao material, apesar de emergir do
material. Sua relacdo como mediadora da vida é destacada por um
processo que parte do nascimento, alimentacao e sustentacao da vida;
progride até o fim dos tempos mortais, pela sua presenca receptiva
na morte; mas também se estabelece com imensa criatividade nos
dons humanos, em impulsos produtivos e transformadores que
desafiam a exclusividade dos instintos meramente adaptativos e
chegam a alma mudltipla.



A verdade cantada e contada pelos poetas gregos vinha justamente
como um testemunho da musa, da Deusa. E ela quem aponta para
uma histéria que fala sobre as coisas, que nao sustenta falsidade ou
engodo. E a fala dos tempos, que transcende o registro histérico e
fecunda a alma, investigando seu interior obscuro. E a Deusa que
garante a luz na morada da alma. Por ela, podemos investigar nosso
ser, sendo nosso guia e projetando as paixdes, desejos e terrores da
vida além dos tempos. Nao estranhamente, em gravuras, a Deusa
aparece retratada com um labirinto. Campbell aponta:

Ao olhar para a estatueta notaremos que ndo apenas ela usa uma mascara
suina, mas seu corpo aparece marcado por um padrao geométrico: o
labirinto, o caminho mistico. E através da Deusa que se entra no mundo
do espirito. Ela é o labirinto e também nosso guia (Campbell, 2015: 72).

O labirinto é um portal através do qual apenas os sabedores podem
entrar com seguranca. Ele estd associado desde os tempos primevos,
especialmente no Sudeste Asidtico, com a jornada dos mortos. A
passagem pelo labirinto é uma aventura crucial, na qual sera decidido se
vamos experimentar a vida eterna ou nao (Campbell, 2015: 74).

Essa mensagem trazida pela imagem do labirinto reproduz a
jornada pela alma. E necessario estar pronto para tal desafio, caso
contrario o homem se perderd. A analogia da morte é dada pelo
carater eterno da jornada. Nada mais direto para dizer sobre a
eternidade do que falar sobre a morte. O ser vivente passa seus dias
a espera da eternidade. Sua vida serd arremessada na escuridao da
mae-deusa. O labirinto alerta para os enganos e erros do caminho,
mas garante que ha um fim aceitavel e benéfico. A duplicidade da
imagem também garante a Deusa sentido de guia e boa condutora
pela passagem obscura, assim como ela é também a prépria estrutura
do labirinto. Ele esta contido nela e em seus mistérios. Mas, como um
gesto de caridade materna, é ela que nos ajuda na jornada perigosa.

Esse carater obscuro, tortuoso, configurado pelo mundo sensivel,
aparece nas manifestacoes do feminino divino. A imagem do labirinto
pode ser associada a da ilusdo, das formas sensiveis. O objeto
aparente é o representativo e significante. Aqui ndo ha espaco para
qualquer transcendéncia da alma em niveis de ideias ou metafisica. O
feminino é terreno e sensivel e seus mistérios ocorrem nestas esferas,
por mais que a Terra se ligue ao mundo dos mortos. A psique que
aqui retratamos é cténica (Hillman, 2013). Campbell, por sua vez,
define essa percepcdo com bastante precisao:

No nivel mais elementar, portanto, a Deusa é a Terra. No préximo nivel
arcaico, ela é o céu que nos circunda. No nivel filoséfico, ela é maya -
as formas sensiveis, as limitacoes dos sentidos —, que de tal modo nos
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encapsula que todos 0s nossos pensamentos se dao dentro dos limites
Dela: ela é Isso. A Deusa é a fronteira Gltima da consciéncia no mundo
do tempo e do espaco (Campbell, 2015: 51).

“Ela é Isso.” Nao ha sintese mais completa do que essa pequena
frase. O que se manifesta é a Deusa, sua palavra, sua voz, sua imagem
e sensacgoes. Seu lugar é justamente a margem da consciéncia, no
seu limite. A representacao dela incita a travessia, a qual ndo podera
ser realizada sendao com o seu consentimento e coordenadas.

Ainda segundo Campbell, ela é o equivalente ao:

(...) que na India esta implicita no nome composto maya-sakti-devi, a
"deusa” (devi) é, a0 mesmo tempo, a “energia propulsora” (sakti) e
a "ilusdo” (maya) de fenomenalidade. De acordo com esse tipo nao-
dualista de metafora cosmogdnica, o universo como maya é brahman, o
Imperecivel, como percebido (Campbell et al., 1997: 82).

Nota-se nessa passagem que a Deusa, seguindo a comparacao
com aideia indiana retratada, configura toda a forma de sensibilidade
e faz a ligacdo entre a experiéncia sensorial e aquilo que é descrito
como o brahman, o Imperecivel. Notemos que ela foi inicialmente
qualificada por um aspecto concreto fértil e que, posteriormente,
foi antropomorfizada divinamente no corpo da mulher, passou por
transformacdes de ordem espiritual, transformando-se em guardia
da vida e guia na morte e que aqui, sintetizado pela expressao de
Campbell, ela atinge um status filoséfico-ctonico-espiritual. Essas
trés caracteristicas dificilmente poderiam ser interligadas. Contudo,
parece ser este o poder da Deusa em sua mais sofisticada expressao:
ela se torna a condutora de dimensdes aparentemente incomunicaveis.
Ela se apresenta como um simbolo, seguindo a perspectiva junguiana
(Kast, 1997), expressando da maneira mais exata possivel uma
realidade de ordem psicoldgica. Nas projecoes dos antigos quanto
a figura da Deusa encontramos culto e reveréncia milenar por uma
figura vital no processo de desenvolvimento psiquico humano.

A Deusa e a anima: consideracdes arquetipicas

A anima, como todo o arquétipo, provém de uma experiéncia
humana repetida incessantemente, com uma importancia histérico-
simbolica para o ser humano. Encontramos, entao, algumas
semelhangas e raizes em comum com a experiéncia espiritual
da Deusa. Seu culto ocorreu, segundo Gimbutas (Campbell et
al., 1997), durante aproximadamente 25 mil anos entre nossos
antepassados e com extensao consideravel pelo continente euro-



asiatico. Comparativamente, o culto a Deusa é muito mais antigo
do que qualquer culto monoteista ocidental, o que sugere uma
raiz de significancia arquetipico-simbdlica imensa. A deidade foi
revestida de significado pelo que pode ser descrito neste trabalho.
Sua participacdo na explicacdo ou conjuncao aos fendmenos da vida,
em sua geracao, sustentabilidade, transformacao e morte, confere
a Deusa status simbolico profundo. Néo se trata, portanto, de uma
figura estereotipada e rasa, mas de um simbolo que invade e reflete
o psiquismo. Sua férmula, considerando os fenémenos projetivos,
indica o impulso do homem pré-histérico de revelar ao mundo os
mistérios desse simbolo, oriundo de uma alma atualizada naquele
tempo e que veio a perdurar em praticas por muitos milénios.

Podemos entao considerar a Deusa como um arquétipo, em
uma concepgao junguiana (Jung, 2008b). Mesmo hoje, passadas
todas as mudancas culturais, simbdlicas e sociais dos tempos e das
civilizacdes humanas. Ela deve ser encarada de forma viva. Ou seja, é
parte integrante da histéria da humanidade, que ainda se manifesta,
mesmo que inconscientemente, no presente. Seu movimento
arquetipico busca formas e maneiras pouco diretas de emergir ao
mundo, ja que estamos diante de um arquétipo muito ancestral e
gue nao é muito notado pela mente consciente moderna. Nossa
configuracdo monoteista, patriarcal, racional, apolinea e tecnolégica
é miope em relagao as imagens e impulsos de uma deidade feminina,
ctonica, natural e que apresenta relacdo com a profundeza. Devido
a essa configuracao exterior de valores e da cultura, a deidade nos
invade e busca manifestar-se pelo inconsciente.

Alguns arquétipos entdo podem ser acessados diante desse
impulso feminino pela natureza. Eles podem ser diversos na figura
da mae, algo mais visivel para um ocidental moderno, e na figura da
amante ou da esposa, a partir de um feminino projetivo e mesmo
estereotipado, o que pode causar varias impressdes como atitudes
machistas, pois ha um distanciamento da figura arquetipica, uma
falta de contato e alienacdo de seus valores, configurado em sua
desvalorizagao. Outro sintoma social sdo os preconceitos diante dos
sentimentos e da vivéncia estética e a apologia a racionalidade. Ou
ainda, homens, sobretudo, quando seus sentimentos sdo tocados,
podem se encontrar tdo perdidos a ponto de tentar minimizar
ou exclui-los de suas vidas. Assim, as influéncias do feminino
sao experimentadas como demoniacas, perversas, sorrateiras,
imprevisiveis, descontroladas e mas (Jung, 1989).

E justamente assim que, estando na polaridade inconsciente, esse
feminino em questao vai se manifestar, quer o homem deseje ou
nao. Isso se deve ao fato de que um arquétipo busca sua realizacao,
ainda mais quando é um arquétipo tdo antigo e reforcadamente
vivido pela humanidade. O inconsciente manda para fora aquilo que
é mobilizado dentro, ou seja, os impulsos indesejados e reprimidos
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da vivéncia feminina que provém das sombras. Arquetipicamente,
trata-se de um protétipo estrutural que pode atingir homens e
mulheres, porém encontra nos homens um terreno mais fértil para
manifestacbes mais obscuras (Hillman, 1990). A anima mundi —
a concepcao de que a alma estd no mundo, além do individuo
(Hillman, 1992) — alimenta assim a anima pessoal, esse arquétipo
de uma vivéncia simbdlico-cultural na psique masculina. Todo
o processo histérico-cultural reforca a aparicdo de contetdos e
imagens arquetipicos obscuros, ja que ndo sao bem tratados pelo
coletivo consciente. Podemos entender, assim, que esse feminino
incorporado pela anima masculina enfrenta muitas dificuldades
adaptativas em um mundo dominado por estereotipias masculinas
de poder, objetividade, planejamentos, virtualidade e distanciamento
da matéria viva. A anima é cercada de engodos a sua natureza
e se alimenta das migalhas negligenciadas pela vida consciente.
Assim, a instituicdo do casamento e os relacionamentos casuais ou
convenientes podem alimentar uma trama propulsionada pela anima
inferiorizada, que ndo conhece o material rico do ser humano, apenas
as partes desprezadas pela razao.

A histéria do feminino dominado pelas poténcias masculinas nao
data dos tempos modernos. Desde a concepcdo da Histéria como
disciplina e da Filosofia, os elementos masculinos orientavam a vida
publica. Somos herdeiros dessa organizacao originaria dos tempos
classicos, das civilizagdes indo-europeias, sendo a cultura grega a
mais influente em nosso pensamento. Porém os fluxos migratérios
indo-europeus tinham uma caracteristica peculiar que sustenta uma
histéria que, apesar de ser orientada pelo masculino, pode preservar
a tradicao do feminino. Esses povos absorviam as culturas invadidas.
Tratavam de realizar um sincretismo, aproveitando os deuses e a
cultura. Assim, como aponta Campbell (2015), a deusa original
encontra espago para sobreviver em uma nova cultura, mesmo que
para isso ela seja dividida em partes, deslocando-se em propriedades
para Atena, Afrodite, Demeter, Hera, entre outras. O feminino assim
é preservado na cultura patriarcal em que Zeus é o deus maior, da
qual somos herdeiros diretos.

As experiéncias correlatas as vivéncias do feminino foram
sofisticadas e encontraram nas novas deusas novas formas de
ocorréncia. O arquétipo original foi desmembrado em novas
manifestacdes e destinos possiveis, por meio de novas vivéncias
humanas. Mas como o inconsciente é atemporal, como j& apontava
a psicanalise desde seu inicio, o arquétipo nao é linear. Ou seja, a
Deusa, apesar de revestida de novas facetas e experiéncias vivenciais,
ainda habita a alma do homem moderno. Nela se encontram todos
os antigos elementos do nascimento, da transformacao e da morte.
Um exemplo disto é o trabalho de James Hillman que retrata o
inconsciente na metafora do mundo dos mortos, identificando em
Hades um deus grego masculino, o reino tipico do inconsciente,



ou seja, o reino vivo dos mortos, em que todos os seres humanos
estdo contidos (Hillman, 2013). H&, entdo, um paralelo claro
entre Hades e a Deusa, pois ambos apresentam a caracteristica da
imersao no submundo. O mergulho depressivo em direcao ao reino
dos mortos somente ocorre através da Deusa, sequnda a tradicao
de seu culto. Ali ocorrem as transformacbes do ser. Da mesma
maneira, a transformacgao psicolégica somente ocorre no mergulho
no inconsciente, cujo deus regente é Hades.

A Deusa existe vividamente no mundo moderno, porém somos
compelidos por um ndmero muito substancial de dispositivos a
acreditar que ela estd morta. Ou seja, que o sentimento inferior pode
ser subjugado pela razao, que a vida natural deve ser evoluida para
uma vida tecnolégica ou que devemos superar nossas raizes em prol
de uma vida progressista, concretamente enriquecida e para uma
sociedade melhor, menos primitiva. Encontramos, inclusive, maior
valorizacdo nas profissdes intelectuais do que nas profissdes ligadas
aos cuidados. O intelectual é mais aclamado do que a parteira ou
o construtor. Mas a deusa resiste. Ela se resguarda no inconsciente
dos homens, alimentando-se daquilo que a consciéncia despreza
sem ter controle.

A anima como arquétipo do feminino, portanto, pode se
personificar na imagem da Deusa, gerando grande atividade. Um
arguétipo que se relaciona com outro arquétipo. Isto se ainda
pudermos dizer de que se trata de outro arquétipo. Por ser tao
antiga, a Deusa pode ser uma sofisticacdo da anima, contudo é
dificil de imaginar algo mais feminino e ancestral do que uma figura
gue representa a origem da vida. Toda mitologia tem um marco da
criacao. Nas religides patriarcais, normalmente a criacdo ocorre pela
vontade e poder de um deus-pai. Contudo, grande parte de outras
religides, sobretudo aquelas que ndo encontram uma dominancia
tao poderosa do elemento masculino sobre o feminino, apresentam
figuras femininas como geradoras da vida, em uma clara e direta
metafora do nascimento da espécie humana. Para o universo do
homem, a mae é quem gera a vida e assim nada mais natural do que
intuir que a deusa original é a mae, um ser feminino. Portanto, anima
e Deusa, a partir de elementos essenciais, podem ser consideradas
como arquétipos parcialmente correspondentes.

O primeiro elemento é a correspondéncia entre a definicdo de Jung
de que a anima é a porgao feminina ctonica da alma (Jung, 2008b). A
caracteristica destacada revela o aspecto da experiéncia natural que
0 arquétipo retoma, ou seja, o contato com a natureza humana do
natural, do material, da substancia mater, genitora e original. Esses
sao os aspectos primordiais da Deusa, na sua condicao de genitora
do mundo e do homem. Ela é a aquela entidade responsavel por
conferir existéncia material ao homem, garantindo sua vida fisica e
sensivel. Claramente, ela é um retrato psiquico dessa percep¢ao, o
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material ndo é literal, mas provém de uma experiéncia concreta, o
nascimento dos homens e a materialidade do mundo, com todo o
seu ecossistema. A Deusa encarna a ordem do mundo natural. E ela
o ser original da génese da vida e, em sua posicao superior diante
dos homens, nascidos de seus poderes, ela detém um conhecimento
acerca do mundo que homem algum é capaz de totalizar. Assim, a
Deusa é projetada como aquela que sabe dos mistérios do homem, o
gue nao pode ser decifrado pelo homem. Sua linguagem é misteriosa
e mégica, enquanto que o modo de ser dos homens é incapaz de
decifra-la completamente. A anima é o arquétipo do feminino ctonico
e magico, portanto. E a emissaria de uma revelacédo psicolégica que
a mente racional ndo pode desvendar. Sua linguagem é simbdlica,
astuciosa e incompreensivel; a principio, o individuo nao é capaz de
traduzir a linguagem simbélica. Ele somente pode compreender se
aprender o mundo simbdlico, mas sem que haja uma tradugao, o
que ja configuraria uma deturpacao do simbolo original. A anima
é o arquétipo deste mundo mater originario do ser humano e nela
sao repousadas nossas projecoes acerca desta natureza.

O segundo elemento é o entendimento de que a anima é o
arquétipo do vivente, assim considerado por Jung (1989). Damos
as costas para abstracdes racionais, ideais ou ideias metafisicas
e finalistas sobre o mundo e seus motivos. A experiéncia desse
arquétipo revela o sentido sensivel da experiéncia, nao derivacoes
gue se encontram para além do momento vivencial. Jung menciona
Adédo como o mestre da arte da vida natural, encontra nele o ser
masculino detentor de uma sabedoria desta dimensao da vida.
Portanto, Eva é sua correlata, sua anima personificada, a anima
em um estagio natural e mais primitivo. Por vezes, Jung identifica
quatro figuras miticas que expressam o desenvolvimento cultural da
anima. Seriam elas: Eva em um primeiro estagio; Helena de Troia,
no segundo; a Virgem Maria, no terceiro; e a quarta seria Sofia. Em
Eva ha o ser de Adao, uma anima primitiva e representante da vida
sensivel. Observamos que os outros estagios do desenvolvimento da
anima apresentam certa modificagdo, com a adi¢do de elementos
eréticos, de amor fraternal e espirituais. A Deusa retrata o arquétipo
do vivente. E nela que a vida nasce e se desenrola em suas diversas
expressoes e transformagdes. Ela, como detentora do mistério,
carrega o potencial da passagem pela vida e de todas as ramificacdes
possiveis. Aqui, o aspecto do natural cténico é reforcado, porém
nao é apenas nele que a Deusa encontra seu limite. Pelo potencial
de transformacao, a Deusa carrega os germes das profundezas do
homem, de seu mundo psiquico, pois ela serve de substancia para
o futuro homem, gerido pela ordem e substrato da Deusa. Mesmo
nos aspectos mais desenvolvidos da anima, o arquétipo conserva o
elemento da sensacao e relacao. Ou seja, o erotismo, a fraternidade
amorosa e a sapiéncia sao vivenciados através da anima. O arquétipo



possibilita a sensacdo de o homem estar vivendo as experiéncias
correlatas. A Deusa, de modo semelhante, possibilita que o homem se
sinta dentro da experiéncia, dentro dela no mundo e nao dissociado
de seu seio magico e profundo.

O terceiro elemento diz respeito a profundidade. A anima é
reforcadamente definida em linhas gerais por Hillman (1990) como
o arquétipo da vida psiquica. Ou seja, esse arquétipo expde a
dimensao da vida psiquica. Seu percurso ocorre pelas vias simbdlicas,
nao sao literais ou materiais, como a consciéncia pode conceber a
partir da experiéncia da vida desperta. Nos sonhos podemos melhor
reconhecer a profundidade da vida psiquica. A narrativa dessa
dimensao é contada oniricamente com todos os seus personagens,
personificagdes e relagdes estranhas. A anima pode representar a si
mesma nos sonhos ou fantasias inconscientes, assumindo facetas que
nada dizem respeito a nossa superficialidade, mas que vém revelar
um mistério oculto da luz diurna. O arquétipo tem assim a fungao de
deprimir em simbolos a realidade psiquica, trazendo as profundezas
a percepcado, ou navegando o ser para o fundo. Questao equivalente
é encontrada no simbolismo do labirinto, com o qual a Deusa é
retratada em certas gravuras. A Deusa guarda em si o0 mistério de
caminhos tortuosos e obscuros, assim como o inconsciente é tocado
e revelado pela anima. Somente pela Deusa 0 homem pode se
aventurar nessa experiéncia que em sua profundeza é de seu préprio
dominio. Hillman (2013) utiliza a metafora da morte para retratar o
mundo do inconsciente, assim como a Deusa é notada pelos seus
poderes de condugdo do homem a morte. Ela tem o direito de
retoma-lo, ja que dela 0 homem nasceu, entdo a ela ele deve retornar.
Analogamente, na perspectiva da psicologia analitica, o eu nasce
do inconsciente, e ao inconsciente ele deve retornar ou mergulhar
para o cumprimento de sua totalidade, seu desfecho psiquico (de
sua vida psiquica). A Deusa é uma imagem da senhora desse reino
sombrio, cheio de armadilhas, € a mesma que orienta em seu desvendar.
Conduz o homem no mistério absoluto e encaminha sua existéncia a
transformacoes significativas. Ela é a portadora do conhecimento magico
e sagrado, algo somente demonstrado ao homem. Nessa analogia, essa
dimensao imensa da existéncia jamais pode ser revelada integralmente
a consciéncia, ou seja, a Deusa nao pode se mostrar ao homem, entao
a deidade guarda certa distancia do mortal, assim como o arquétipo
mantém sempre certa distancia da consciéncia.

Ao tratar da mediadora com o inconsciente, o processo de
individuacao é entendido como o “segredo da rainha” (Jung, 1989).
Este é o quarto elemento do encontro da anima com a Deusa. A
anima é aimagem do mistério do desenvolvimento da personalidade,
do tornar-se si mesmo. Apesar de o Self ser o arquétipo da totalidade
que mobiliza o todo ao movimento do processo de individuagao,
Jung compreende que o arquétipo da anima é aquele responsavel
pelo impulso significativo, como um condutor que possibilita o acesso
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ao inconsciente, ja que se trata do arquétipo da vida psiquica. Do
mesmo modo, a Deusa é a condutora misteriosa pelos labirintos da
escuridao. A imagem da transformagao do homem ocorre por meio
do corpo, campo da Deusa. Analogamente, é através da anima que
o homem encontra a matéria da sua transformacao psiquica. Sao
por seus subsidios que a mudanca acontece, assim ele é nutrido
de seu corpo fértil e magico que, ao final do processo, da a luz um
novo homem ou, psicologicamente, uma nova organizagao psiquica.
O segredo da rainha seria, entdo, a descoberta do mistério que é
revelado pela rainha, pelo feminino personificado, ou seja, pela figura
da anima na psique do homem.

O ultimo elemento diz respeito a uma verificagdéo um pouco mais
sofisticada dada por Campbell (1997), que encontra correspondéncia
em Jung. Campbell compreende que a totalidade da grande deusa
pode ser nomeada por maya-sakti-devi. Ou seja, a deusa é devi, que
a0 mesmo tempo é a energia propulsora (sakti) e é a ilusdo (maya).
Por sua vez, Jung (1989) identifica na anima grande potencial para
a geracao das ilusdes, isto é, dos aspectos sensoriais da matéria.
Em entendimento psicolégico mais exato, ela pode funcionar como
arquétipo responsavel pela producao de imagens que revelam
sensorialmente algo de natureza psiquica. Assim, o homem pode
ser bastante iludido por uma projecdo da anima, encontrada na
mulher, por exemplo. O poder de sedu¢ao da imagem pode ser muito
convincente e levar o homem a acreditar em sua veracidade, sua
autenticidade e realidade. A anima pode operar dessa forma, assim
como a Deusa parcialmente representa esse aspecto do mundo, a
iluséo das formas, os sentidos compreendidos como materiais. Ou seja,
€ uma ponte psicoldgica para a matéria, correspondendo ao fenémeno
imagético que nos liga ao mundo sensorial interno e também externo.

Vimos, portanto, alguns pontos de correspondéncia entre o
arquétipo da anima e a representacdo mitica da grande Deusa.
Encontramos algumas fundamentacdes do arquétipo nessa figura
origindria. Descrevemos essas relacdes de modo mais coletivo, quase
como na anima mundi, ou seja, a Deusa representando uma dimensao
ndo-pessoal da psique coletiva em si, mas uma condicao geral acerca
da realidade do homem, uma realidade coletiva de um inconsciente
coletivo. Essa anima esta nos investindo intima e permanentemente,
independentemente de se tratar de um homem ou de uma mulher
(Hillman, 1990). Contudo, examinaremos a seguir alguns possiveis
impactos de experiéncias semelhantes aquelas representadas pela
deidade da grande Deusa, sua natureza ctonica, geracional, corporal e
transformadora, com a porcao feminina do homem especificamente.

Em primeiro lugar, podemos apontar para o carater das
experiéncias materiais trazidas pelo arquétipo da Deusa e da anima.
A psique masculina tende a ser mais bem representada pelo principio
do /logos, da razao, do pensamento, no ambito das abstracbes. A



experiéncia material trazida pela anima possibilita um contato com
uma dimensdo oposta, mas concreta, direta e sensorial do mundo.
Os meios de relacionamento social da atualidade sdo muito pautados
no principio masculino, que nao faz questao da aproximagao material
entre corpos, mas de um conjunto de instrucoes e relatos verbais,
como nas redes sociais. O contato frente a frente, entre seres
humanos, ja ndo é mais tdo conscientemente valorizado. Contudo,
a psique é histérica e ndo perdeu a sua compulsao pela realizagao
de tendéncias do passado. O homem sente a necessidade da ligacao
com a matéria, mesmo que nao consiga compreender. A atividade
fisica hoje pode ser um meio de retomada ao mundo cténico, do
sensorial e da criacao fisica do homem.

O segundo ponto da retomada da natureza expressa pela figura
da Deusa e pela anima é a devogdo. Nao se trata de um culto
religioso a imagem sagrada de uma deidade, mas a apreciacdo da
natureza originaria do mundo e do homem. Trata-se da veneracao
do homem a sua substancia mais primitiva. Afasta-se aqui ainda mais
das abstracdes do masculino racional, havendo aproximacao mais
intensa com o feminino sensorial, que nao esconde a sua linguagem
intuitiva, apesar da relacdo com a matéria. A matéria aqui é relativa,
pois fala tanto do mundo quanto da matéria psicolégica do mundo
e do homem. A fantasia, o arquétipo ou os complexos sao aspectos
psiquicos materiais de uma realidade humana, nao sdo, portanto,
ideias arbitrarias. O homem néo pode decidir sobre o que ama, ele
é o receptor de uma relacao de coisas que se tocam afetivamente,
e essas Coisas sao a matéria da vida psiquica, que reconhecemos no
nosso interior. Dai provém a nocdo de matéria-intuitiva. As sensagoes
sdo como projecoes do nosso intimo psicoldgico, que somente pode
ser perscrutado pela intuicdo. A experiéncia material ¢ um modo de
atingir de fora para dentro nossas estruturas psiquicas, como ocorre
na pratica de exercicios espirituais, danca, meditacdo e mesmo nas
atividades fisicas. O carater cténico do mundo alimenta a psique
primitiva, sobretudo as fundamentagdes da anima na Deusa. A
devocao serve de referéncia para o aprofundamento da pratica, ja
nao mais material necessariamente, mas intuitiva. O processo de
contato com as dimensdes do inconsciente ocorre pela depressao da
consciéncia, ou seja, pelo mergulho nos sentidos cegos do mundo
interno. Ocorre assim uma integracdo de duas dimensdes diferentes
da vida: a experiéncia concreta do homem no mundo e a experiéncia
da vida psiquica, que é bem revelada pela anima como o arquétipo da
vida psiquica. O arquétipo da Deusa e o da anima sao auxiliares nesse
processo de integragao. A devogao a essa linguagem intuitiva, que
encontra no mundo material substancia para a alma, e a devocao ao
compromisso com o processo, com todos os seus desdobramentos,
proveem um passo primordial e radical — ja que se trata das raizes
psiquicas do homem total — para a retomada do processo de
individuacao. Ha aqui uma boa possibilidade de desembaracar lacos

85



86

Cadernos Junguianos

neuroticos que o homem moderno pode apresentar pela sua falta
de crenca em uma funcao desenvolvimentista de si. O homem pés-
moderno se vé sem fundamentacao concreta, constante e solida para
a vida. O mundo pés-moderno é uma realidade liquida (Bauman,
2015), em que os valores e relagdes ndo sdo feitos para durar.
Isto € um motivo de grande sofrimento para o homem moderno,
que encara uma situacao sem precedentes. Consequentemente,
nado ha um padrao arquetipico para lidar com um cendrio como
este. A psique histérica, sobretudo a anima, tece o trabalho de .
edificacdo da vida psiquica, que deve ser construida a partir de um
material significante. O que chamamos de devo¢ao pode ser uma
forma de alimentar internamente um processo que nao encontra
exteriormente ritos e instituicdes capazes de fornecer uma direcao
para o homem moderno. O seu templo passa entdo a ser sua morada
psiquica, j4 que o mundo exterior enfrenta tamanho desgaste de
sentido, de organizacao do que se vive, do que se sente. Esse interior
pessoal funciona como porto seguro e inicial para a retomada de
uma jornada sensivel no mundo.

A deidade da Deusa contém o potencial da transformagdo
espiritual. O homem que nela se insere passa por uma metamorfose
conforme é explicitada em ilustragdes antigas, em que encontramos
de um lado um homem junto a Deusa e do outro a Deusa dando
origem a um homem diferente. Isso simboliza um caminho, assim
como no labirinto que também é expresso em ilustragdes no corpo da
Deusa. Encontramos forte semelhanca com a anima como arquétipo
revelador da vida psiquica e, como frisa Jung sobre o processo
de individuacdo, nos “mistérios da rainha” a partir da leitura dos
alquimistas. A ativacdo da conexao espiritual ocorre por meio das
experiéncias ctonicas da alma. Segundo Jung (2011), a anima serve
de fonte essencial para o processo de individuacao, contudo nao é
ela a sua meta, mas o Self, o arquétipo da totalidade. Nos escritos
de Jung (2008b), a totalidade ocorre pela coniunctio, a comunhao,
entre as esferas masculinas e femininas. Na psique masculina, a
anima deve ser integrada a fim de proporcionar ao Self condicao de
alinhamento mais préximo da totalidade do ser. Por tanto, a Deusa
serve de fonte para as experiéncias primarias da alma, do feminino,
da vida e da morte. Reconhecemos que a anima é um arquétipo
que recebeu novas influéncias e tomou novas formas ao longo das
transicoes culturais e do desenrolar histérico do homem, porém é
pouco provavel que parte original do arquétipo tenha sido erradicada,
e encontramos na Deusa um expoente significante de suas origens.
O cultivo da alma de Hillman (Barcellos, 2015) convoca o praticante

* a adentrar em sua proépria alma. A melhor metafora utilizada por

Hillman é o mundo dos mortos (Hillman, 2013). Ou seja, o individuo
deve aprender seus mistérios ao olhar para dentro de si e resgatar o
sentido e a integridade de si em seu mundo simbdlico e arquetipico.
Isso é exatamente parte da Deusa, como senhora mae dos mortos,



aquela unica que tem o direito sobre a vida e a morte e que é
dominante sobre esses segredos. Assim, este arquétipo possibilita
a iniciacdo nas experiéncias espirituais, principalmente por resgatar
a natureza sensoria-ctonica-psiquica da alma do homem, e isto é
essencial via anima na psique masculina.

Outro importante desdobramento possivel pelo contato com esses
arquétipos é o investimento libidinal no relacionamento. Eros aqui é
ativado para a vida e em expansao, assim como para a depressao do
mundo dos sonhos, do amor fraternal ou erético. Essa figura mitica
é descrita de varias maneiras, porém sempre dirigida a um contexto,
como afirma Hillman (2013). Eros é filho de Afrodite, o que ndo causa
nenhum espanto ao refletirmos Afrodite como uma das derivacoes
da Deusa. De toda forma, Eros ativado contribui nas ligacoes
libidinosas, nossas relacbes com as coisas, externas ou internas.
O amor/afeto é gerado do contato arquetipico com essas figuras,
Deusa-anima-Eros, que possibilita movimento ao inconsciente. O
eu pode ser bombardeado por conteldos até entdo reprimidos ou
pouco acessiveis, provocando sensacdo desadaptativa ou cadtica,
tipica do mundo dos sonhos, do Hades ou do inconsciente. Porém
essa distancia é um reflexo de uma revelagao sobre aquilo que é
apreciado e o que esta sendo interligado. Eros é anima (Jung, 2008a),
e sua caracteristica é tecer a rede de afetos entre conteldos, o que
daria uma forma de vida psiquica, por mais que o eu consciente
nao seja capaz de compreender sua complexidade e mesmo sua
linguagem. Tendo em vista a psique masculina, ha a possibilidade
de desenvolvimento dessa anima subdesenvolvida, que tendera a se
apresentar ao seu modo, mesmo que estereotipada, simplista e carente,
com expressoes sentimentalistas ou adoracao erdtica fascinante. E um
passo para a descoberta de um mundo subjetivo, que a principio pode
ser mais facilmente encontrado nas projecdes, em figuras do mundo.

E isto nos leva a uma quinta consideracao, especialmente para
a psique masculina. A Deusa/anima possibilita uma dindmica, em
relacdo dialética, com as polaridades masculina e feminina, ou seja,
entre este eu consciente masculino e o ndo-eu feminino inconsciente,
tipicamente projetivo. Pela acdo do arquétipo, abre-se espaco para
compensagoes da unilateralidade de atitudes conscientes. Assim, o
feminino traz, ou ja reivindica ao masculino, espaco de manifestacao
e realizacdo de si. A racionalidade do /ogos encontra um inimigo ou
um aliado no eros feminino portador de direitos préprios do reino
da psique total. Desse embate, entre esferas distintas, o espaco
de negociagao pode ser conflituoso ou marcado por tentativas de
acordos diplomaticos. Ou seja, ha subsidios que permitem o encontro
de uma terceira via, o aparecimento da funcao transcendente
(Jung, 2009a) que alavanca o desenvolvimento psiquico a um novo
status e condicao geral. Em um contexto neurético, isso pode ser
uma alternativa para a superagao da neurose, longe das trincheiras
de combate entre duas posi¢des antagdnicas. Isto ndo impede
que, enquanto o acordo ndo ocorrer, o didlogo ou o processo seja
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calmo e civilizado. O individuo pode ser conduzido pelas paixdes da
anima ou pela insisténcia do eu em suas conviccdes e defesas. No
processo psicoterapéutico, é importante que isto seja sustentado
(Jung, 2009b), que o conflito tensional entre as duas posicdes
permaneca sem que o individuo tenha de desistir absolutamente
do embate ou enfraquecer demais um dos lados. Isso provocaria
novos comportamentos estereotipados e simplistas, permanecendo
em uma posi¢ao que ja estava estabelecida, ou cedendo a novos
impulsos ainda imaturos, considerando ainda que uma anima
“primitiva” pode iludir sedutoramente o individuo a caminhos que
ele pouco pode compreender ou controlar. Aqui, a figura das ilusdes
e a personificacdo de maya na composicdo da Deusa aparecem,
conforme apontou Campbell (1997). A anima, como herdeira da
Deusa dos muitos mistérios e condutora dos caminhos psiquicos,
pode levar o homem a um beco sem saida, de onde somente o
compromisso com o seu amadurecimento, ou seja, o investimento
na dissolucao de suas ilusdes, pode tira-lo. Contudo, ela é parte
essencial do didlogo em que o homem total se encontra no meio.

Consideramos, assim, que esse arquétipo tdo substancial na
obra de Jung, a anima, encontra raizes na figura mitica da Deusa de
muitos nomes, que foi amplamente cultuada no continente euro-
asiatico por milénios. A psique do homem é histérica, o que justifica a
terminologia arquetipica e, portanto, para se compreender o homem
totalmente, a dimensao histérica de sua mente deve ser levada em
conta. A Deusa é uma figura de culto importante do feminino, do
qual somos herdeiros. Se a mente ocidental recebeu tanta influéncia
do pensamento classico greco-romano, a Deusa foi uma deidade
que se infiltrou no mundo classico, sendo mais arcaica que o préprio
pensamento classico, e vive como um arquétipo na nossa cultura,
assim como viveu nas culturas classicas. Ela representa as estruturas
primordiais do feminino e, portanto, é uma das camadas radicais
da anima. Dessa forma, o homem contemporaneo encontra no
relacionamento com esta figura e suas expressées uma oportunidade
de desenvolvimento interno, uma espécie de revisao subjetiva de
seus afetos, seu relacionamento com a mae do mundo e da espécie,
com a medidora da vida e também com a guardia dos segredos da
morte e dos mistérios obscuros. Como Campbell cita de Goethe, “0
eterno feminino nos leva adiante” (Campbell, 2015).
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Introducao

literatura da psicologia analitica sobre musica tem inicio em 20

de janeiro de 1950, com uma carta de Jung a Serge Moreux,
editor da revista musical Polyphonie. Moreux havia pedido a Jung que
escrevesse um artigo para o numero especial da revista La musique
et les problémes de 'Homme, sobre o tema Le réle de la musique
dans I'expression de I'inconscient collectif.

[..] E certo que a musica, bem como o drama, tém a ver com o
inconsciente coletivo. [...] De certa forma, a musica expressa 0 movimento
dos sentimentos (ou valores emocionais) que acompanham os processos
inconscientes. [...] A musica expressa em sons o que as fantasias e visoes
exprimem em imagens visuais. Nao sou musico e ndo seria capaz de
desenvolver essas ideias em detalhe [...] S6 posso chamar a sua atencao
para o fato de que a musica representa o movimento, o desenvolvimento
e a transformacao de motivos do inconsciente coletivo. [...] A forma
musical é expressdo do cardter circular dos processos inconscientes
como, por exemplo, 0s quatro movimentos da sonata ou na perfei¢ao do
arranjo circular na Arte da Fuga. Mais do que isto nao poderia dizer-lhe
sobre este tema. Somente um mdsico com conhecimentos psicolégicos
poderia escrever sobre a psicologia do contraponto e do arranjo circular...
(apud Rasche, 2008, p. 350, grifos nossos).

A correspondéncia completa esta registrada em Jung (2002, p.
150). Desde entdo, muitos escreveram sobre o fendmeno da musica
em analogia as ideias junguianas. Um tema revisitado por varios
autores até hoje é o tratado alquimico de Michael Maier, Atalanta
Fugiens, escrito em Praga, em 1612. Segundo J6rg Rasche (2004,
p.145), psicélogo, musico e pianista, essa obra é uma rica tentativa
de musicoterapia para os problemas da época (pouco antes da Guerra
dos Trinta Anos), juntando alquimia e musica.

No artigo “Kontrapunkt und Beziehung” (“Contraponto e
Relacionamento”), da revista Analytische Psychologie, J6rg Rasche
(2008) menciona as palestras conferidas em Eranos por Hildemarie
Streich, psic6loga e musicéloga. A primeira delas ocorreu em
1973 e tinha como tema o tratado alquimico Atalanta Fugiens,
de Michael Maier (1568-1622), médico alquimista que descreveu
indmeras analogias entre matéria, psique e musica, ou seja, entre
alquimia, mitologia e musica, por meio de textos, imagens visuais
e composi¢des musicais, tomando como base esse mito grego,
registrado por Ovidio em Metamorfoses. Em 1989, Joscelyn
Godwin traduziu o tratado do latim para o inglés e acrescentou
as interpretacoes de Hildemarie Streich sobre a musica de Maier.
Essas composicdes musicais, fugas em estilo antigo (duas linhas
musicais que se relacionam de forma especifica sobre uma terceira),
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sao interpretadas de acordo com o simbolismo antigo e medieval
na musica e em analogia com o significado contido nos emblemas
e textos; sao contelidos de sabedoria alquimica, interpretados em
articulacdo com as ideias centrais da psicologia junguiana.

Em 2008, Walter Boechat interpreta o simbolismo da corrida de
Atalanta em paralelo com o processo de individuagao, no capitulo
Desenvolvimentos e Regressées, do livio A mitopoese da psique, e
também a unido do par amoroso (Atalanta e Hipdmenes) no templo
de Cibele (a grande deusa-mae), em correspondéncia com a operagao
alquimica coniunctio. Ele traga paralelos entre mitologia e alquimia,
e analisa a conexao entre os personagens dessa histéria com as
substancias alquimicas. Finalmente, Boechat levanta os aspectos
psicolégicos de acordo com o significado central do mito, os quais
sao de importancia para a psicoterapia, e ressalta a relevancia desse
mito para o mundo contemporaneo.

Segundo Rasche (2004, p. 125), em Das Lied des griinen Léwen,
Musik als Spiegel der Seele (A cancao do Ledo Verde, Musica como
Espelho da Alma), “para quem desejar compreender ou se fazer
entender sobre o que acontece na musica, o que ela ‘diz’ ou o que
ela 'faz’ com aquele que a executa ou que a ouve, torna-se Gtil um
tertium comparationis, um sistema analogo”. Ele diz encontrar na
alquimia a melhor forma comparativa de reconhecer a expressao da
psique coletiva na histéria e no desenvolvimento das estruturas e
formas musicais. Apesar de a musica nao reproduzir as imagens do
mundo exterior, os padrdes de relagdes presentes na sua construcao
associam-se por analogia aos motivos mitolégicos e alquimicos. O
que a musica e a alquimia tém em comum é ilustrar as imagens (sejam
padrdes sonoros ou imagens visuais) em um processo. Assim como
no pensamento imagético, a musica corresponde a uma ordem nao
verbal ou pré-verbal dos nossos processos mentais; é uma ordem
estruturante que corresponde a uma camada mais profunda da nossa
psique. Nela nao existe o conceito de tempo, mas um sentimento
de tempo, que se orienta por repeticoes e simultaneidades
(sincronismos). A camada em que somos musicais é aquela que forma
a pré-condicdo para a aquisicao da linguagem; a mesma da qual
surgem todos 0s movimentos expressivos e a modulagcdo da nossa
voz, 0s quais acompanham a nossa fala; e também a camada que
nos da a possibilidade da verdadeira experiéncia de transformacao.
Por isso, a musica é estreitamente ligada ao rito.

Sobre os alquimistas, Jung disse:

Eles tém, nolens volens (quer queiram, quer ndo), UM COMPromIsso com
o inconsciente, e a variedade por assim dizer ilimitada de suas imagens
e paradoxos descreve uma realidade psiquica do mais alto significado.
Descrevem o carater indeterminado, ou melhor, a multiplicidade de sentidos
do arquétipo, o qual representa sempre uma verdade simples, mas que s6
pode ser expressa por um grande nimero de imagens (Jung, 2012: 497).



Essa citacao descreve a qualidade do arquétipo de se manifestar
e se atualizar em imagens que se desdobram, que se transformam,
adquirindo novas formas e sentidos. O emblema o /edo verde é uma
imagem entre muitas, um simbolo da forca transformadora e criativa
do arquétipo, que assume novas formas, as quais trazem novas
possibilidades de sentido e de vida. Tais simbolos possuem dois lados:
um deles refere-se ao campo da experiéncia concreta, e o outro, ao
da esfera psiquica ou espiritual. Os alquimistas descreviam o que eles
viam em imagens surpreendentes. Em parte, conscientemente, e em
parte, inconscientemente, eles tomaram do arsenal de imagens do
cristianismo medieval, mas também das antigas representacdes sobre
a natureza. Jung tinha observado tais imagens nos préprios sonhos e
nos de seus pacientes, e ele as comparou com os modernos diarios de
sonhos ou com as séries de quadros pintados a partir do inconsciente.
Ele ficou admirado quando os tratados alquimistas abriram a ele
um material de comparagao. Ele os vivenciou como uma olhada
no mundo de imagens do inconsciente coletivo, e utilizou séries de
imagens alquimistas como meio de orientacdo para a compreensao
de processos psiquicos. Assim, os diarios de sonhos, séries de quadros
de imagens e tratados alquimistas, todos esses elementos dizem algo
a respeito do processo de individuagdo, no quaI a psique de uma
pessoa se estrutura e se regenera, e no qual é produzido sempre e
de novo um relacionamento entre o inconsciente e a consciéncia.
Nisso esta implicada uma relativizacdo do ego, sem a qual ndo seria
possivel um acréscimo de autoconhecimento.

Este trabalho visa explorar o simbolismo antigo e medieval na
musica, baseado no que foi estudado a partir do tratado Atalanta
Fugiens. Desta forma, na primeira se¢ao, o simbolismo da fuga
é interpretado em trés diferentes contextos: a fuga no mito, na
alguimia e na mdsica.

No que diz respeito a musica, é abordado o significado original da
forma Fuga (sec. Xll) e sua articulacdo com os processos alquimicos. A
medida que ocorrem as transformagdes na histéria do mito e no vaso
alquimico, o padrao de relacionamento entre as vozes da fuga também
muda, passando da imitacdo exata para a imitacdo em oposi¢ao.

O Cantus Firmus é analisado no contexto da sua interferéncia no
relacionamento entre as duas vozes da fuga, e também isoladamente,
guanto a sua origem, no contexto da cultura medieval. O movimento
retrégrado, que surge a partir das Ultimas dez fugas, indica uma
mudanca na direcao dos acontecimentos.

As estruturas fundamentais (7., 5.° e 8.° graus) sao interpretadas
em paralelo ao simbolismo alquimico e aos mitos da criagao.

A dissonancia como o diabo na musica (conforme a cultura
medieval) é usada deliberadamente nas composicées de Michael
Maier, pois recebe um propdsito psicolégico.

A experiéncia da totalidade na musica conclui a primeira segao.
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Na segunda secdo, as estruturas musicais sao articuladas as
imagens arquetipicas sonoras, em uma visao historica, a partir de
seus fundamentos em Pitagoras, segundo as ideias de Jérg Rasche
(2004). Os intervalos fundamentais e estruturantes do sistema tonal
ocidental recebem significado psicolégico em paralelo aos mitos da
criacdo. Esses mesmos intervalos e simbolos musicais ressurgiram
na musica medieval e também estdo presentes na distancia entre
as vozes na fuga de Bach.

Contudo, antes de entrar no tema da fuga, é importante
apresentar o contexto histérico em que viveu Michael Maier, o qual
o levou a escrever o seu tratado.

Michael Maier e o Zeitgeist

Michael Maier era um auténtico homem da Renascenca, dominava
diferentes areas do conhecimento; doutor em filosofia e medicina,
foi médico do imperador Rodolfo Il, em Praga, e, apds sua morte, do
conde Madricio de Hesse-Kasell. Essa era uma época de tendéncias
contraditérias — a reforma e a contrarreforma e, principalmente, o
fim de um paradigma e o comeco de outro: o iluminismo, a idade
da razao. Rodolfo Il (1552-1612), imperador do Sacro Império
Romano-Germanico, reunia em torno de si cientistas, artistas e
alquimistas. Ele defendia a liberdade religiosa, que, no entanto, sé se
concretizou cem anos depois. Ele ainda chegou a conseguir manter
juntas correntes opostas do espirito da época; tratava-se da reuniao
dos opostos tanto no individuo, como na natureza e no mundo. Isto
fica especialmente claro no trabalho do seu médico de confianga e
secretario privado, Michael Maier. O imperador, através do estudo,
pratica e meditacdo, da musica e da alquimia, procurava purificar-
se, integrar tendéncias opostas em si mesmo, para poder lidar com
os problemas de seu governo. Um conhecido simbolo alquimista é
um ninho com dois passaros, um dos quais deseja voar e, o outro,
que ainda nao tem penas, retém o primeiro. Ai esta refletido tanto
um problema quimico — conjugar uma substancia fugidia e outra
fixa — como também a situagao espiritual daquele tempo.

A época da polifonia na histéria da musica é a mesma dos
alquimistas medievais. Michael Maier procurava ilustrar os paralelos
entre os motivos mitolégicos e alquimicos e também utilizou
o simbolismo medieval na musica para representar os mesmos
processos. Para isso, ele utilizou o mito grego Atalanta Fugiens como
base para seu tratado e escreveu sobre ele cinquenta gravuras em
cobre com representagdes alegoéricas, cinquenta poemas relativos a
cada uma delas e também cinquenta fugas. Essa obra representa
um mesmo processo em trés linguagens, “uma espécie de pedra de
roseta que permite tradugdes em diversas dire¢cdes”: os emblemas,



individualmente, sdo ilustracdes dos mitos greco-egipcios. Os
textos provém em grande parte da Tabula Smaradigma, de Hermes
Trimegisto, e sao ricos em contetdo de sabedoria alquimica. As
fugas sao cinquenta pequenas composi¢des com uma mesma
estrutura geral, na qual duas vozes dispostas sobre um Cantus Firmus
constituem um relacionamento especifico entre duas linhas musicais,
intermediado por uma terceira, e reproduzem o contetido dos
emblemas e textos. Mas, no seu conjunto, nas mudancas estruturais
que ocorrem de fuga para fuga, reproduzem a histéria do mito.

E importante notar que as fugas e emblemas n&o sdo destinados
exclusivamente ao entretenimento e nem tampouco sao a expressao
de emocdes pessoais, como veio a acontecer num periodo posterior
da histéria da musica. Elas sdo um suporte para a contemplagao, um
foco para a atencao. Elas sdo manifestacdes sonoras de conceitos
alquimicos. Portanto, elas ndo sdo completamente compreendidas, se
apenas as apreendermos de forma imediata através dos sentimentos
e intuicado, como fazemos hoje em dia ao ouvir musica. Além disso,
elas devem ser observadas, vistas (lidas) e pensadas, de forma a
reconhecer e compreender a imagem sonora filoséfica que nelas é
manifestada. Essa atitude corresponde a pratica da musica de uma
época, quando ainda nao havia surgido o individuo e suas emogoes
na expressao musical.

Mas, sobretudo, a natureza da alquimia é viva, ela tem uma alma
e vive em muitas formas. Se nés deixarmos que essas imagens atuem
sobre nés, retornaremos a época anterior ao lluminismo, ao mundo
do século XVI. Esse mundo corresponde a uma camada que ainda
vive nos Nossos sonhos.

O mito

Atalanta, ao nascer, foi rejeitada pelos pais por nao haver
nascido homem e sofre o ritual da exposicdo, como todo heréi. Ela
foi abandonada no monte Partenion, na Arcadia. Mesmo assim,
sobreviveu, foi aleitada por uma ursa e consagrada a deusa Artemis,
a senhora dos bosques e da caga. Atalanta cresceu e tornou-se
cacadora, alta, bela e forte. Ela vivia identificada com o-modelo de
vida de sua mae arquetipica e sempre se recusou a casar — ou por
sua fidelidade & Artemis, ou porque um oréculo predissera que, se
o fizesse, seria metamorfoseada em animal. Ela era muito veloz e,
para evitar seus pretendentes, desafiava-os para.uma corrida. Caso
fosse vencida, casar-se-ia com o rival; caso contrario, este perderia
a vida. Muitos morreram nas maos da filha espiritual de Artemis.
Finalmente surgiu Hipdmenes, que amava Atalanta e estava disposto
a arriscar sua vida. Ele orou a Afrodite e recebeu da deusa trés macas
douradas do amor, para serem usadas durante a corrida. Ao longo
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da prova, Hipdmenes atirou as macas, uma de cada vez aos pés de
Atalanta, de forma que esta, ao decidir apanhéa-las, se atrasava,
propiciando a Hipémenes a dianteira e, finalmente, a vitéria. Ela
entregou-se a Hipdmenes e os dois se amaram no templo da grande-
mae. Considerando isto uma afronta, Zeus transformou-os em dois
ledes vermelhos.

1. A fuga no mito, na alquimia e na musica

No mito, o termo fuga remete, em primeiro lugar, a atitude fugidia
da heroina Atalanta, que, ao fugir do relacionamento amoroso,
desafiava seus pretendentes a supera-la em uma corrida, coisa que
fazia melhor que qualquer um. Ela sé se casaria caso fosse vencida.

Na alquimia, a fuga e perseguicdo nas vozes vem realcar o
opus alquimico, a busca de conjugar uma substancia fugidia com
outra fixa, a busca da coniunctio. A coniunctio oppositorum é um
simbolo da meta do processo de individuagao, na qual os opostos
sdo integrados a consciéncia.

E conhecido que os alquimistas queriam produzir ouro. Todavia,
isto é apenas um aspecto. Como antiga ciéncia natural, a alquimia era
guimica e estava na base da filosofia da natureza antiga e medieval.
Ela tentava descrever a esséncia dos opostos e a transformagao das
substancias, umas a partir de outras e também na ligacdo com as
outras. O essencial das ligagdes quimicas, a coniunctio, estava no
centro dos interesses. Para entender as afinidades de determinadas
substancias, parecia util pensar em opostos: Umido-seco, quente-frio,
s6lido-gasoso etc. A mais importante oposicao era aquela entre o
enxofre e o mercurio.

Hipémenes e Atalanta constituem personificacbes desses
elementos. “A competicdo entre eles expressa a continua atracao entre
0s opostos psiquicos, entre o consciente e o inconsciente, 0 ego e 0
si-mesmo, e a necessidade de integracao” (Boechat, W. 2008, p. 95).

Segundo a interpretacdo mitoldgica, a transformacdo dos dois
amantes em ledes é vista como uma punicao. Mas

[...] Os alquimistas falam do templo como seu vaso de trabalho, onde as
substancias interagem [...] a é a operacao final, a mais importante
e significativa de todo o opus da Alquimia. Psicologicamente falando,
estd relacionada com os fendmenos de aproximacgdo e conjugacdo
das polaridades psiquicas, que dissociadas promovem unilateralidade
e patologias e, conjugadas, a criatividade. As pessoas que tém o ego
dissociado da sombra e da anima tornam-se neurdticas, aqueles que
se conjugam com a sombra (integracdo do recalcado) e conseguem
estabelecer pontes simbdlicas com a anima (descoberta do destino



pessoal) tornam-se solidarios e criativos. Ainda dentro da abordagem
alguimico-psicolégica, tomamos em conta que o ledo nao é apenas um
simbolo de instinto, no caso, o rei dos instintos, mas que, em alquimia, o
ledo vermelho representa a Tintura Real Vermelha, uma equivaléncia ao
ouro filoséfico, ao arquétipo do si-mesmo (Boechat, W., 2008, p. 96-98).

Para a psicoterapia, segundo Walter Boechat (2008), os
elementos que formam a trindade alquimica representam elementos
psicolégicos fundamentais. Os elementos alquimicos correspondem
a substancias psiquicas. O enxofre igneo e corrosivo é o desejo e
também o pragmatismo, o que a psicanalise chamou de investimento
libidinal. A personalidade sulfurosa é aquela ligada ao desejo sexual
e ao de poder. Em nossa tradicao judaico-crista é comum dizer que o
diabo tem cheiro de enxofre. No mito, esse elemento é personificado
em Hipdmenes. Mercurio é a substancia fundamental na fantasia
alquimica, o servus fugitivo, aquele que nao pode ser retido
facilmente, essencial para a realizacdo do opus, devido ao seu carater
transformador. Mercurio corresponde ao personagem de Atalanta no
mito. As magas de Afrodite sdo associadas por Maier ao sal alquimico,
0 principio do amor divino, o grande preservador de substancias.
Sem a intervencao de Afrodite e suas macas douradas, a coniunctio
oppositorum, a finalidade da obra alquimica nao teria sido possivel.

1.1. A fuga na mausica

Em suas fugas, Michael Maier tomou emprestada uma forma
estrutural do século Xlll que atendia a seus propésitos. Nela,
encontram-se padroes de movimento e de relacionamento entre
as vozes. Na ilustracdo a seguir, o relacionamento entre as vozes
de Atalanta e Hipdmenes (trecho da primeira fuga, sem a voz das
macas de ouro). A voz de Hipdmenes corre atras da voz de Atalanta:

$e ik
i i

:

L 185

A fuga na musica é um tipo de relagdo entre duas ou mais vozes,
um determinado padrdo de relacionamento, de interdependéncia
entre elas. A palavra é de origem latina, foi o primeiro nome dado
ao que mais tarde na histéria da musica veio a se chamar Canon,
uma peca ou técnica musical medieval, originaria do século XIil, em
gue uma linha musical imita e seque a outra como se a estivesse
perseguindo. Os mais antigos exemplos traziam cenas de caga no
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texto, simbolizando a fuga e a persegui¢ao no relacionamento entre
as vozes. A técnica de composicdo, assim como a peca, pode ser
chamada fuga (Zahar, 1985). Entre as duas vozes desenvolve-se uma
luta intensa, que move para a frente o acontecimento musical até
sua uniao final, ao fim da fuga. Assim diz o texto de uma fuga do
século XVI: “Ninguém pode escapar do amor”.

Nas fugas de Maier, a voz de Atalanta é fugidia, é sempre
diferente. gela que introduz o tema da fuga, que é sempre diferente
de fuga para fuga. Embora ela entre apds a voz das macas, é ela
que lidera, pois tem o motivo condutor da fuga e que é seguido por
Hipébmenes. A voz de Hipémenes é uma copia de Atalanta, e seque
atras. Hipdmenes responde ao tema da Atalanta em exata imitagao.
O padrao de movimento da voz de Hipémenes é igual ao de Atalanta.

1.2. O Cantus Firmus, a voz das macas de ouro

A caracteristica da forma fugal escolhida por Maier é que
essas duas vozes, que correm ativamente, tém seu fundamento
estabilizante no Cantus Firmus sempre constante, em uma terceira
voz, a voz das macas de ouro:
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A voz das macas é fundadora, estd embaixo e inicia o
acontecimento musical. As outras duas comecam depois dela e
correm sobre ela. Ha trés aspectos importantes na voz das macas:
primeiro, ela esta presente ao inicio de cada fuga e nunca entra apés
uma outra voz. E o principio do Uno divino e suas polaridades. Ela
corresponde ao principio basico imutavel e estabilizante que mantém
juntas forcas opostas e que é ao mesmo tempo o iniciador de cada
novo processo dinamico musical. Segundo, ela apresenta um padrao
de movimento que é constante. A voz das macas é uma imagem
sonora de um principio que permanece constante em si mesmo e



é atemporal. Em linguagem musical, as macas sao representadas
por um Cantus Firmus, isto é, a voz fixa. Ela tem na sua melodia um
padrdo de movimento que é constante, pois se mantém em todas as
fugas, o que difere das outras duas, que apresentam, a cada fuga,
um novo motivo musical. Terceiro, a melodia das macas se movimenta
do 5.° grau da escala (dominante) para o 1.° (fundamental), é um
movimento descendente. Segundo a tradicao pitagoérica, o quinto
grau representa o Sol; o oitavo grau representa o céu estrelado; e o
fundamental, a terra. Visto a luz deste simbolismo antigo, a melodia
das macas se movimenta da regido do Sol na direcao da Terra.

Segundo a Tabula Smaradigma, o Sol é o pai da crianca divina.
Sua forca é completada quando ela desce para a Terra. Desta forma,
a melodia das macas expressa nas 50 fugas, em suas formas sempre
repetidas, o sempre repetido processo, passo a passo, da encarnacao
do Filius Filosoforum na esfera terrestre.

Segundo Hildemarie Streich (Rasche, J., 2008), a melodia da
maca é baseada em um antigo Cantus Firmus cristdo, o Christe
Eleison, do Kyrie do Cunctipotens genitor deus. Na voz mitoldgica
das macas de ouro do amor estd inserido um hino a Jesus Cristo, o
Sol da vida, que deseja encarnar em cada homem. No simbolismo
antigo, Cristo é considerado o Sol da vida, o principio de vida e amor
em geral, o verdadeiro Sol espiritual. Tanto seu nascimento quanto
sua ressurreicdo sao celebrados como a vitéria da luz e das forcas
da vida sobre a escuriddo e morte. “Psicologicamente, a voz das
magas douradas representa o que Jung denominou como a Funcao
Transcendente do si-mesmo, um movimento psicolégico de unir
opostos por manifestagdes simbdlicas, buscando a integracao das
partes no todo” (Boechat, W. 2008, p. 95).

1.3. Estrutura geral das fugas e os processos alquimicos

Do ponto de vista da estrutura geral das fugas, as vozes estao
dispostas em trés linhas: uma acima, outra no meio e outra abaixo.
Mas elas modificam os seus niveis, de fuga para fuga. A voz das
macas translada, ora estd embaixo, ora no meio e ora em cima.
Consequentemente, ela interfere no relacionamento das duas
outras. A continua alternancia entre um nivel mais baixo e um mais
alto aparenta semelhancas com os processos de mudanca no vaso
alquimico, como a descida e solidificacdo das substancias leves, e a
liguefacao, vaporizacao e subida das substancias pesadas. Segundo
a Tabula Smaradigma: "Ele ascende da terra para 0 céu e desce
novamente para a terra, e recebe a forca das coisas superiores e
inferiores”. Isto tem correspondéncia com 0s processos psiquicos
aos quais Jung se refere como a materializagdo do espirito e a
espiritualizacdo da matéria, respectivamente, a realizacao de desejo
no espaco e no tempo, e a atribuicdo de significado.
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1.4. As primeiras fugas e o inicio do opus alquimico

Individualmente, as fugas procuram reproduzir o significado
de cada emblema e texto. Mas no seu conjunto, nas mudancgas
estruturais que ocorrem de uma a outra fuga, elas vao reproduzir os
acontecimentos marcantes na histéria do mito. Segundo o principio
alquimico de que o Um é o Todo e o Todo é o Uno, a primeira fuga
¢é de importancia capital.

1.4.1. Do 5.° grau para o 1.°. A crianga divina e o nascimento
da heroina

O primeiro emblema traz juntamente o significado da voz das
macas. A crianca divina nasce do vento, é o filho do Sol que, como
a voz das macas de ouro, desce do 5.° grau para o 1.°, da regidao
do Sol para a Terra. Essa fuga refere-se também ao nascimento da
heroina Atalanta, que foi rejeitada por ndo ter nascido homem e
ainda assim sobreviveu. O heréi/heroina é sempre o/a filho/a de um
deus, de um principio celestial, como o vento.

O segundo emblema mostra a Terra como ama, Atalanta é nutrida
pela mae natureza: a crianga divina precisa de um ser amoroso e nutridor
para poder crescer. Isto vale para cada processo criativo. Vemos, nos
dois primeiros quadros, a presenca dos pais primordiais, 0 Céu e a Terra.

1.4.2. O simbolismo da dissonancia (o diabo na musica) e
a integracao da sombra

Michael Maier utilizou diferentes intervalos na distancia entre as
vozes e nNao apenas as quintas e citavas (intervalos perfeitos), como
recomendavam as regras da época. Isso abre muitas possibilidades
de dissonancia entre as vozes. Na Idade Média, os intervalos
perfeitos serviam a representacao de Deus como Perfeicdo. Havia
uma dissonancia que era considerada como o diabo na musica — o
tritono. Maier usou-a na expectativa de integrar o diabo na musica.

O uso deliberado da dissonancia ja no 2.° compasso encontra-
se no inicio do opus. A diade, a tensao dos opostos representada
pela dissonancia entre as vozes de Hipdmenes e Atalanta, significa
psicologicamente o conflito, o confronto com a sombra. A
dissonancia expressa, logo no inicio da obra, o alvo do opus - o
trabalho de integracdo do outro lado, da integracdo da sombra, a
retirada das projecoes.

Por seu lado, Jung caracteriza a individuagdo como um processo
interno e subjetivo de integracao, no qual o individuo conhece outros
lados em si mesmo, entra em contato com eles e liga-os a imagem
de si préprio mediante a retirada das projecoes.



1.5. As fugas finais

1.5.1. O movimento retrégrado. A mudanca de dire¢ao

Na 41.2fuga, o movimento retrégrado aparece pela primeira vez
na voz das magas indicando a queda da primeira maca e também
a situacdo que comeca a se inverter. No emblema, Adonis ressurge
para uma nova vida apos trés dias. Ele é considerado o criador da
semente, cujo desdobramento em uma nova forma é alcancado
através da sua morte.

1.5.2. O canon-espelho: O sol e sua sombra aperfeicoam a obra

Na 45.? fuga, o emblema mostra o globo terrestre. O contraste
do sol e sombra é analogo a polaridade Sol e Lua, como os principios
ativo e receptivo que complementam um ao outro. A forma
composicional de contraponto assumida pelas vozes da fuga é a do
canon invertido, ou canon-espelho (a voz que responde o faz de forma
invertida: se a condutora sobe, a que responde desce, no mesmo
padrao). Contraponto significa ponto contraponto, nota sobre nota,
ou seja, o relacionamento entre linhas musicais. O relacionamento
das vozes de Hipdmenes e Atalanta vai se modificando nas fugas
finais. A imitacdo ndo é mais exata, mas em oposicdo. Os dois polos
complementando e completando um ao outro estdo comecando a
reconhecer e refletir um ao outro. Trata-se do comeco da tomada
da consciéncia dos opostos. No emblema correspondente, o globo
terrestre redondo é um simbolo da totalidade, o circulo é um simbolo
do si-mesmo. Os paralelos entre a musica e a astrologia sao resultados
da projecao césmica do si-mesmo.

1.5.2.1. A experiéncia da totalidade na muisica

Seja no homem redondo de Platdo ou na sensacdo oceanica de
Freud, que segundo suas préprias palavras lhe faltava, ou ainda na
tao procurada coniunctio de Jung, a totalidade é um estado ideal
paradisiaco de ao mesmo tempo conter e estar contido. Colocamos
nosso desejo e nossa fantasia de completude preferivelmente no
passado, o mais possivel para tras, na ligacao urobérica do bebé com a
mae, ou Nos povos primitivos que viviam integrados, nao separados da
natureza. Nés também estivemos uma vez no paraiso. E uma fantasia ou
uma reconstrugao. Sempre e de novo, no mito de criacao de todas as
culturas, estd uma visao de inteireza no comeco e também no final da
historia pessoal ou coletiva. Totalidade é algo a que nés nos inclinamos.

Totalidade também significa sair do tempo, ouvindo musica nés
podemos experimentar a eternidade em um momento.
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2. Estruturas musicais e imagens arquetipicas

Os mais antigos tratados sobre estrutura psiquica e musica
remontam a Pitdgoras. Ele via nas ordenacdes da nossa percepgao,
sentimento e pensamento, estruturas analogas aquelas do mundo
exterior césmico e arquetipico. Para ele e seus discipulos, o elemento
de ligacdo entre 0 macrocosmos e 0 microcosmos era 0 numero, com
a expressao numeérica das proporgoes — e essa concepcao adentrou
pela Idade Média.

Uma visivel heranga dessa filosofia nés temos ainda hoje no nosso
sistema tonal com os principios da ténica (som fundamental), do
intervalo de oitava, intervalo de quinta, e os doze meios-tons. As
teclas brancas e pretas do piano, em certa medida, nos enviam de
volta a Pitagoras. Entre elas domina um relacionamento que reproduz
tanto a ordem do cosmos quanto a da psigue.

2.1. O experimento de Pitagoras e a fuga de Bach

A doutrina de Pitagoras nao era pura matematica, porém uma
observacao viva e experimentada da natureza, do mundo dos deuses
e dos homens. Ele observou o fenébmeno vibratério das cordas.
Uma corda, ao vibrar, divide-se espontaneamente ao meio, depois
em trés partes, em quatro, e assim sucessivamente, e esse é um
fendmeno natural. A cada divisao corresponde um som relacionado
ao fundamental, que forma um intervalo em relacao a ele. A divisao
da corda precisamente no meio resulta no intervalo de oitava sobre
o som fundamental (1:2). Uma outra, que divide a corda em trés
partes, resulta no intervalo de quinta (2:3), e a divisdo em quatro
(3:4) resulta no intervalo quarta. Ele representou numericamente as
proporcOes da natureza.

A percepgao acustica do intervalo de quinta andava em paralelo
com a visao do Sol e tudo aquilo que estava associado a ele: calor,
forca, luz pureza, vida, como também o perigo da derrota por essa
pura forca. Mas a quinta tinha dois lados, pois ela podia ser superada
pela oitava. Enquanto a oitava representava o céu, a grande ordem, a
guinta tinha o papel de conectar a ele. Mais tarde, ela foi associada a
Jesus, o igualmente solar filho do Deus pai, que conectava os homens
na Terra (tonica, o som fundamental) ao grande Pai do céu (a oitava).

Essa estrutura vale ainda para J. S. Bach e esta presente na
distancia entre as vozes. Cada fuga conduz o seu tema até o 5.°
grau acima, sobre o qual a segunda voz responde. Isto ndo é uma
invencao qualquer de um compositor, mas uma afirmagao teolégica,
gue se baseia, segundo as leis naturais, na consonancia da quinta,
gue Pitagoras foi o primeiro a descrever. A forma da fuga mostra



uma forma elementar de relacionamento entre estruturas tanto fisicas
quanto psiquicas. A primeira voz apresenta um tema, o seu tema;
ela é respondida por uma segunda oponente. Das duas primeiras
vozes surge um didlogo e, ao mesmo tempo, a segunda voz permite
a introdugao de uma terceira e, depois, de uma quarta, num intervalo
de oitava. Jesus é intermediario para o Deus pai. Abaixo, a Fuga em
Mi maior, da segunda parte do Cravo bem-temperado, de Bach:
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A consonancia da quinta justa é uma lei natural, ela vale para
todos os seres viventes, também quando supostamente nado se
pensa sobre isso, mas a sua introducao na percepcao consciente e
no pensamento requer um longo processo cultural. Desde Pitagoras,
a quinta é uma ideia permanente, uma imagem para uma conexao
arquetipica. O arquétipo é vivenciado, mas sua manifestacao faz
necessaria uma representacao no nosso espirito. S6 entdo podemos
falar de uma imagem arquetipica, ou um som arquetipico.

Aos simbolos arquetipicos pertencem também padrdes de
movimento como a linguagem corporal, 0s movimentos expressivos
espontaneos na fala, e os padrdes basicos abstratos da nossa
percepgao, como as cores, determinadas formas como o circulo, a
linha, o quadrado, a cruz, o tridangulo. As imagens arquetipicas sao
padrées nos quais a nossa percepcao se orienta, e eles nao podem
ser questionados. Também os sons, determinados intervalos, ritmos,
movimentos e relacionamentos de linhas musicais tém essa qualidade.

Consideragoes finais

Jung viu nas manifestagdes culturais representacdes de fendémenos
psiquicos. A comparagdo feita entre alquimia, mitologia e musica permite
perceber padrdes arquetipicos comuns em diferentes manifestacoes e
fomentar a hipétese de que as estruturas e formas musicais, sendo
produtos da psique coletiva, refletem estruturas e processos psiquicos.
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Os temas abordados apresentam um carater de atualidade. O
mito da heroina Atalanta apresenta um padrao de relacionamento
homem-mulher que se configura nos tempos atuais de forma positiva.
Encontramos no modelo da heroina um padrao de relacionamento
que difere do modelo heroico masculino, pois nao se configura pela
anulacao e destruigao do outro, mas pela interacdo e aprendizado.

Também podemos reconhecer as ideias correntes da Renascenca
no mundo contemporaneo. Elas reaparecem hoje em dia, e
consolidam-se por meio do movimento ecolégico, na nogao de
interpretar o cosmos como um organismo e os seres humanos como
parte desse organismo em que ocorrem as mais diversas interacoes.

E conhecida a importancia do simbolo na psicoterapia junguiana,
num mundo desencantado, marcado pelo prejuizo da capacidade de
simbolizacao. O processo terapéutico, compreendido como processo
de individuacao, consiste no fato de o inconsciente e a consciéncia,
no ambito dos contetdos vividos, ligarem-se no simbolo. Por meio
das formacdes de simbolos, torna-se possivel o desenvolvimento
criativo da subjetividade.

Isto adquire especial importancia para o homem contemporaneo,
gue atingiu um grande desenvolvimento tecnolégico e um
extraordinario conhecimento do mundo exterior, que, no entanto, séo
desproporcionais ao conhecimento de si mesmo e de sua subjetividade.
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Jung e Rorschach: a relacao entre os seus
experimentos Artigo

Camila Alkmim Bianco*

Sinopse: Este artigo analisa as semelhancas e diferencas entre o teste de manchas
de tinta de Rorschach e o teste de associacdo de palavras de Jung, considerando
ambos os experimentos como instrumentos relacionais. Embora Jung ndo tenha
tido um relacionamento pessoal com Rorschach, a evidéncia historica sugere que
ambos estavam cientes da teoria, técnicas e estratégias um do outro no campo da
psicanalise. Um aspecto fundamental do didlogo entre Jung e Rorschach é que ambos
compartilhavam Eugen Bleuler como um mentor intelectual. Assim, concentro-
me em trés semelhancas principais: Jung e Rorschach igualmente adotaram uma
metodologia de associagdo livre ao escother aleatoriamente palavras e imagens
para compor seus testes, possivelmente com base em algum tipo de inspiracdo
inconsciente; ambos os testes procuram a existéncia do complexo auténomo e a
dindmica psiquica; e ambos tinham uma ideia semelhante sobre a individuacio,
embora Rorschach tenha nomeado esse processo de forma diferente. As diferencas
de identidade entre esses dois tedricos sdo abordadas, e conclui-se que uma interface
de ambos os testes deveria ser considerada.

Palavras-chave: psicologia analitica, Jung, Rorschach, Burghélzli, experimentos.

Resumen: Este articulo examina las similitudes y diferencias entre lo experimento
de Rorschach y lo experimento de asociacion de palabras de Jung, considerando
ambos experimentos como herramientas relacionales. Aunque Jung no tenia una
relacion personal con Rorschach, la evidencia historica sugiere que ambos eran
conscientes de la teoria, técnicas y estrategias de uno al otro en el campo del
psicoandlisis. Un aspecto clave del didlogo entre Jung y Rorschach es que ambos
compartian Eugen Bleuler como un maestro comun. Por lo tanto, me concentro
en tres similitudes principales: Jung y Rorschach también adoptaron un método
de asociacion libre de escoger al azar palabras e imagenes para componer sus
experimentos, posiblemente en base a algun tipo de inspiracidn inconsciente;
ambos experimentos estdn en busca de la existencia del complejo autonoma
y dindmica psiquica; y ambos tienen una idea similar sobre el proceso de
individuacion, aunque Rorschach ha denominado este proceso de forma diferente.
Se discute las diferencias de la identidad de los dos teoricos y se concluye que
una interfaz de ambos experimentos debe ser considerada.

Palabras clave: psicologia analitica, Jung, Rorschach, Burghdlzli, experimentos.
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Abstract: This paper examines the similarities and differences between Rorschach's
inkblot test and Jung's word association test, taking into consideration the extent
to which both experiments are relational instruments. Although Jung did not have
a personal relationship with Rorschach, historical evidence suggests that both were
aware of each other's theory, techniques and strategies in the psychoanalysis field.
One fundamental aspect of their dialogue is that both shared a common intelectual
mentor in Eugen Bleuler. Hence, | concentrate on three main similarities: Jung and
Rorschach also equally adopted a methodology of free association as both were
randomly choosing words and images to compose their tests, possibly drawing on
some form of unconscious inspiration; both tests are looking for the existence of the
autonomous complex and the psychic dynamic; and both had a similar idea about
the individuation although Rorschach named this process differently. The differences
between these two theoretical identity are discussed and it is concluded that an
interfacing of both tests should be considered.

Keywords: analytical psychology, Jung, Rorschach, Burghdélzli, experiments.
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Introducao

~ notavel que Carl Gustav Jung e Hermann Rorschach
desenvolveram diversas estratégias para situar e examinar os
individuos. Cada um deles usou estratégias distintas para identificar e
examinar as projecdes, entendidas como um processo automatico em
gue 0s nossos conteddos inconscientes sao expressos externamente.
A abordagem de Jung foi baseada em testes de associacdo de
palavras, enquanto Rorschach explorou as fantasias de seus pacientes
por meio do desenvolvimento de seu teste de manchas de tinta
(Akavia, 2013; Hertz, 1992; Sharp, 1991).

Este artigo analisa as semelhangas entre o teste de manchas
de tinta de Rorschach e o teste de associacao de palavras de
Jung, levando em consideracao que ambos 0s experimentos
sao instrumentos relacionais. Embora Jung nao tenha tido um
relacionamento pessoal com Rorschach, a evidéncia histérica sugere



que ambos estavam cientes da teoria, técnicas e estratégias um
do outro na psicanalise. Para apoiar esse argumento, este artigo
vai primeiro examinar a extensao desta apropriacdo. Um aspecto
fundamental do didlogo entre Jung e Rorschach é que ambos tinham
Eugen Bleuler como um mentor intelectual em comum.

Por isso, sugiro que ha semelhancas importantes entre o teste de
manchas de tinta de Rorschach e o teste de associacdo de palavras
de Jung. Concentro-me em trés semelhancas principais: Jung e
Rorschach igualmente adotaram uma metodologia de associacao
livre ao escolher aleatoriamente palavras e imagens para compor
seus experimentos, possivelmente com base em algum tipo de
inspiracao inconsciente; ambos 0s testes procuram a existéncia do
complexo autdbnomo e a dinamica psiquica; e ambos tinham uma
ideia semelhante sobre a individuacdo, embora Rorschach tenha
nomeado esse processo de forma diferente. Vou abordar tanto as
diferencgas de identidade entre os dois teéricos quanto concluir que
uma interface de ambos os experimentos deveria ser considerada.

Antes de iniciar esta investigagao, vou retomar suas histérias
pessoais rapidamente a fim de contextualizar a formacao de
ambos, bem como dar uma visdao geral do desenvolvimento do
teste de associacdo de palavras, que se originou antes do préprio
desenvolvimento da técnica de Jung. Em 1875, Carl Gustav Jung
nasceu em uma familia de classe média, em Kesswill, Suica.
Jung caracterizou a sua vida como sendo uma cisao em duas
personalidades diferentes: a nimero 1 refere-se ao seu eu mais
jovem e convencional (isto é, mais cientifico) e a numero 2 refere-se
ao seu eu mais velho, mais perto da natureza e de Deus (isto é, mais
espiritual). Depois de despertado o seu interesse por ciéncias naturais,
Jung estudou medicina e iniciou sua carreira psiquiatrica em 1900,
quando comegou a trabalhar no Hospital Burgholzli, em Zurique,
como assistente de Eugen Bleuler (Jung, 1963/1995; Stevens, 1994).

Hermann Rorschach, também suico, nasceu em Zurique em
1884. Sua intencdo inicial era estudar ciéncias naturais, mas a
morte do pai precipitou sua decisdo de estudar medicina, seguindo
o conselho do amigo médico Ernst Haeckel. Ele concluiu os estudos
em 1910, trabalhou como assistente desse médico, e também
aceitou uma funcdo em um sanatério particular em Moscou por
um ano. Trabalhou entre 1914 e 1915 em uma clinica psiquiatrica
e, em seguida, encontrou emprego permanente em hospitais, mas
nao teve qualquer ligacdo de trabalho com o Hospital Burgholzli
(Rorschach, 1942).

No inicio do desenvolvimento do teste de manchas de tinta e do
teste de associacao de palavras, a psicologia estava comecando a se
estabelecer como um campo da ciéncia. Em particular, a psicologia
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experimental ainda estava em sua “infancia”. Jung (1921/1971)
justificou o atraso consideravel no desenvolvimento da psicologia
com o argumento de que a psique é profundamente préxima das
pessoas, tornando-se dificil distinguir e discriminar uma distancia
precisa entre o individuo e o objeto de estudo, e avaliar a psique
com um distanciamento cientifico consideravel.

O experimento de associa¢do de palavras tinha sido introduzido
em 1879 por Francis Galton, que foi o primeiro a utilizar dados
estatisticos a fim de estudar a mente humana. Originalmente, o teste
foi conduzido como um autoensaio. Ele escolheu uma lista de 75
palavras impressas e gravou suas respostas, considerando o tempo
de resposta, mas principalmente concentrando-se simultaneamente
no contelido e na forma das associacdes. Ele descobriu que a maioria
de suas associagoes foram relacionadas com a primeira infancia e
com a experiéncia adolescente. E, a partir disso, ele classificou as
associagdes em categorias (Akavia, 2013).

Naaméa Akavia (2013) também acrescentou que nos primeiros
anos dos estudos da associacao de palavras, Emil Kraepelin, que
pertencia a escola de Wundt, aplicou a experiéncia como uma
abordagem puramente tedrica. O teste foi capaz de identificar
intrinsecas disposicées pessoais em pacientes. Essa abordagem
avaliou as caracteristicas de personalidade por meio de uma bateria
de testes psicolégicos, usando regras quantitativas. As disposicoes
pessoais investigadas foram: eficiéncia, distracdo e fadiga. A partir de
sua perspectiva, o teste tinha um uso social potencial para a melhoria
do desempenho no trabalho. A intencao de Kraepelin foi relacionar
o movimento fisico e a psicodinamica, bem como a aplicacao de
suas descobertas, em realidades praticas.

Além disso, em 1880, Wilhelm Wundt introduziu o experimento
na Alemanha, empregando a técnica de Galton em seu Laboratério
Leipzig para investigagao psicoldgica. Ele tracou o processo de
associacao ao analisar a relacao entre elementos mentais basicos e
ao considerar também o padrao de suas relagdes, nomeadamente
concentrando-se em propriedades de tempo de reacao. De acordo
com Jung (1906/1973), Wundt e seu grupo foram os primeiros
a fazer investigacbes sistematicas dos processos de associacao.
Wundt também utilizou um complexo aparelho mecanico
denominado Hipp’s Chronoscope (Figs. 1 e 2) para medir com
precisao o tempo de reagao.



§ Hipp's Chronsskop

Figura 1. Hipp’s Chronoscope
Fonte: Oelschlager, Das Hipp’sche Chronoskop, zur Messung der Fallzeit

eines Korpers und zur versuchen Uber die Geschwindigkeit der Flintenkugel,
como reimpresso em Akavia (2013: 49).
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Figura 2. Aparelhagem para uma experiéncia de tempo de reacdo no
laboratério de Wundt.

Fonte: Wundt, Grundziige der physiologischen Psychologie, como
reimpresso em Akavia (2013: 50).



Eugen Bleuler: a orientacao de Jung e Rorschach

Paul Eugen Bleuler, psiquiatra suico, diretor do Hospital Burghdlzli,
em Zurique, de 1898 a 1927, foi o criador do termo esquizofrenia,
anteriormente denominada deméncia precoce. Ambos, Rorschach
e Jung, tiveram Bleuler como mentor. E importante mencionar
que Bleuler foi influenciado por pensadores franceses no conceito
de dissociacionismo, que representa o teleolégico, a associacdao
orientada, e a imagem orientadora da vida mental como mdltiplas
personalidades. Essa proposta foi fundamental para a nocéao de
complexo, um conceito que apareceu no Hospital Burghélzli como
resultado dos experimentos com associacao de palavras. Esses
experimentos comegaram por volta de 1902, com Carl Gustav Jung e
Franz Riklin, também psiquiatra de Burgholzli. Inicialmente, o teste foi
aplicado com uma finalidade exploratéria em individuos em geral, em
vez de diagnosticar doencas mentais especificas. Mais tarde é que o
teste foi aplicado no estudo de pacientes psiquiatricos, com foco em
epilepsia, histeria, e esquizofrenia, antes da postulacdo do conceito
de complexo (ou seja, ideias com carga emocional acumuladas em
torno de certos arquétipos dentro do inconsciente) (Akavia, 2013).
0 experimento de associacao de palavras realizado em Burgholzli,
afirmou Bleuler, frequentemente evocou tais conteddos inconscientes
[...]" (Akavia, 2013: 65, traducéo livre).

Jung estava intimamente influenciado por Bleuler para investigar
fendmenos mentais inconscientes e psicéticos por meio da série
de testes de associacao. Ambos também foram os primeiros
membros da Sociedade Psicanalitica de Viena, juntamente com
Sigmund Freud. O experimento de associa¢ao de palavras abrangeu
um foco de investigagao, propondo uma tipologia dos assuntos
associados de modo a classifica-los de acordo com sua forma e
conteldo, o que constituiu os primeiros dados experimentais sobre
0s processos inconscientes. Considerando-se a abordagem de
Jung a objetividade como intimamente relacionada com o mundo
exterior, e subjetividade em relacdo com o mundo interior e seu
simbolismo, Akavia escreve:

Embora as reacbes do tipo subjetivo indicassem experiéncias pessoais
emocionalmente carregadas, e fossem marcadas por uma atitude
egocéntrica, as reacdes do tipo objetivo mostravam um tom impessoal.
Uma caracteristica das respostas do tipo subjetivo foi a presenca do que
Jung e Riklin denominaram complexos emocionalmente carregados
(2013: 58, traducao livre).
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A intencado inicial de empregar o experimento de associacao
de palavras foi avaliar formas patolégicas de associacoes. Jung foi

' 0 primeiro a aplicar as técnicas experimentais para o estudo de

doencas psiquiatricas, e considerou a experiéncia clinica como uma
ferramenta valiosa para o tratamento de pacientes. Ele defendeu o
uso do mesmo na pratica clinica, uma vez que poderiam identificar
os complexos fundamentados na histéria pessoal e na experiéncia
de um individuo, bem como no seu inconsciente (Akavia 2013).

Em contraste, Rorschach estava relativamente isolado quando
comegou a construir o seu experimento, ndo tendo quaisquer
recursos, nem um professor sénior para guia-lo. E fundamental
destacar o contexto da psiquiatria na Suica em que ele iniciou seus
experimentos. Nesse momento, as duas figuras-chaves no Hospital
Burghélzli em Zurique eram Eugen Bleuler (professor de Psiquiatria,
chefe do Hospital Burghdlzli e professor-mentor de Rorschach) e Carl
Gustav Jung (assistente sénior de Bleuler e diretor do experimento de
associacao de palavras no Hospital Burghdlzli), ambos interessados
na mesma area de livre associacao (Akavia 2013; McCully 1987).

Hermann Rorschach nunca foi treinado no Hospital Burgholzli;
no entanto, ele terminou sua tese de doutorado sob a supervisdo
de Eugen Bleuler. Ele normalmente adotou o modelo bleuleriano
de percepcao desde o inicio de seus estudos, e assim considerou o
seu experimento como um processo de percepgao e apercepgao,
ao invés de imaginativo. Para Bleuler, a percepcao é um aspecto
entre sensacdo, memdria e associacao. A ideia é que cada instancia
de dados sensoriais evoca meméria-imagens, ao que Rorschach
nomeou engram. Rorschach também adotou a sintese tedrica de
Bleuler, incluindo a crenca inferida da subjetividade corporificada
e histérica. Tal como aconteceu com Jung, Rorschach trabalhou
com material indefinivel/inconsciente; porém, diferentemente de
Jung, ele se concentrou no desenvolvimento de uma objetividade
meticulosa (Akavia 2013; McCully 1987).

No entanto, para além da exposicdo as véarias experiéncias
realizadas em Burghdlzli, Rorschach pode ter ganhado interesse na
técnica de associacdo de palavras através do trabalho experimental
vivenciado no exterior. Em 1909, Rorschach foi para a Russia,
onde varios psiquiatras estavam aplicando uma versao do teste
de associacao de palavras. O trabalho de Akavia (2013) fornece
evidéncias de experiéncias de Rorschach por meio das cartas que
trocou com sua irma, e também através de arquivos relevantes,
contendo uma lista impressa de palavras-estimulo em russo para
serem usadas na realizacao de experimentos de associacao. Robert
McCully (1987) sugere que em 1916 Rorschach combinou trés
técnicas em seus estudos: experimentos com manchas de tinta,
associacao livre e teste de associacdo de palavras.



Até certo ponto, é possivel conceber que Jung e Rorschach
ndo se conheceram pessoalmente, como sugerido na entrevista
incluida na préxima secdo deste artigo, mas é inegavel que eles
compartilhavam em Bleuler um mentor comum, e compartilharam
um pano de fundo no sistema psiquiatrico suico que certamente
os influenciou no desenvolvimento de seus trabalhos, em seus
pressupostos tedricos e em sua Weltanschauung (ou seja, suas
perspectivas/visbes de mundo). Eu argumento que é por essa
razdo que partilhavam muitos de seus pressupostos teéricos e
procedimentos praticos.

Semelhancas entre o teste de associacdo de palavras
de Jung e o teste de manchas de tinta de Rorschach

Rorschach foi contemporaneo de Jung, ainda assim quase
dez anos mais jovem do que ele. Apesar da diferenca de idade,
compartilhavam muitas semelhancas: ambos eram suicos; ambos se
isolaram de seus colegas e preferiram suas ideias pessoais; ambos
eram empiristas e trabalharam em torno de materiais subjetivos,;
e ambos trabalharam fora dos termos da ciéncia contemporanea,
contrariando o materialismo de seu tempo. Reconhece-se que
Rorschach sabia sobre Jung e estava familiarizado com suas
publicacoes. Além disso, Jung certamente sabia sobre os estudos
de Rorschach (Akavia, 2013; McCully 1987).

De acordo com o histérico de Rorschach em seus estudos na
graduacao, ele participou de conferéncias de Jung sobre a histeria
e psicoterapia, o que provavelmente teria coberto o assunto do
experimento de associacdo de palavras, na medida em que seus
resultados se relacionavam a ambos os tdpicos do ponto de vista
de Jung. As palestras foram: Psychopathologie der Hysteria, em
1907/1908, com duragao de aproximadamente seis meses, e Kurs
Uber psychoterapie, em 1908, com duracdo de aproximadamente
trés meses. Rorschach também leu os artigos que posteriormente
compuseram os Studies in Word-Association, publicados por Jung
oficialmente em 1919. Trés anos depois, Rorschach publicou sua
propria experiéncia perceptiva em seu livro Psychodiagnostics, em
1921. No mesmo ano, o livro Tipos Psicoldgicos de Jung foi publicado,
evidenciando que ambos estavam preocupados e trabalhando
concomitantemente em campos semelhantes de pesquisa, na medida
em que tentavam uma abordagem da inconsciéncia e dos aspectos
da personalidade. Esses fatos se afirmam como evidéncias de que
Rorschach adotou Jung como sua influéncia pessoal até certo ponto
(Akavia, 2013; McCully 1987).
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Jung foi entrevistado em 1957 por Richard Evans (1964: 28,
traducao livre), que perguntou sobre Rorschach:

Dr. Evans: Vocé conhecia Hermann Rorschach, creio eu, nao é?

Dr. Jung: Nao. Ele tem me rodeado tanto quanto possivel.

Dr. Evans: Mas vocé chegou a conhecé-lo pessoalmente?

Dr. Jung: Nao, eu nunca o vi.

Dr. Evans: Nos termos dele, introtensive e extrotensive, é claro, estao
refletidas suas concepcoes de introversao e extroversao, de acordo com
meu préprio entendimento do que sao.

Dr. Jung: Sim, mas eu era o anatema, porque fui eu quem primeiro
delineou esses conceitos; e isso, vocé sabe, é imperdodvel. Eu nunca
deveria ter feito isso.

Dr. Evans: Entdo vocé realmente ndo possui contatos pessoais com
Rorschach?

Dr. Jung: Nao ha relacoes pessoais de forma alguma.

Dr. Evans: Vocé esta familiarizado com o teste de Rorschach, que utiliza
manchas de tinta?

Dr. Jung: Sim, mas eu nunca apliquei, porque mais tarde eu nem sequer
apliguei o teste de associacao de palavras. S& nao era necessario. Eu
aprendi o que eu tinha que aprender com as andlises exatas de reacdes
psiquicas; e isso, penso eu, é um recurso excelente.

Dr. Evans: Mas vocé recomendaria que outros psiquiatras, psicélogos
clinicos e psicanalistas usassem esses testes projetivos, como o seu teste
de associacao de palavras ou o teste de Rorschach?

Dr. Jung: Bem, talvez. Para a educacdo dos psicélogos que pretendem
fazer o trabalho real com as pessoas. Eu acho que é um excelente meio
para aprender como funciona o inconsciente.

Como previamente mencionado e afirmado na entrevista anterior,
tanto os experimentos de Jung quanto os de Rorschach aplicavam
técnicas projetivas em seus préprios modos distintos de estudos
com pacientes psicéticos, a fim de capturar e analisar fendmenos
psiquicos. Ambos tiveram uma abordagem corporificada (ou seja,
consideravam-se os movimentos) e uma abordagem afetiva (isto
é, consideravam-se as emocoes) como era fomentado no Hospital
Burgholzli. No caso de Rorschach, os movimentos foram analisados
em termos da resposta dada pelo individuo (quer as respostas da
imagem retratassem uma descricdo -de um movimento fisico ou
ndo), enquanto que no caso de Jung o movimento era considerado
fisicamente durante os procedimentos experimentais através da
linguagem corporal da pessoa.

O experimento de associagao de palavras de Jung é composto de
231 substantivos, 69 adjetivos, 82 verbos e 18 advérbios ou nimeros
(Figura 3), enquanto o teste de Rorschach é composto por dez
manchas de tinta padronizadas como estimulos associativos (Figura
4) (Jung 1904/1973, 1909/1973; McCully 1997).
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A escolha de palavras usadas como palavras-estimulo é justificada
por Jung:

Este conjunto de palavras tem crescido em sua forma atual como
resultado de muitos anos de experiéncia. As palavras sao escolhidas e
até certo ponto dispostas de modo a tocar em quase todos os complexos
gue ocorrem habitualmente na pratica (1909/1973: 441, tradugao livre).

E razoavel questionar a objetividade de uma experiéncia profissional
nesse campo do conhecimento, uma vez que o experimento pretende
analisar a dinamica da psique humana. Apesar de seu argumento, Jung
nunca forneceu evidéncias das praticas nas quais ele baseia a escolha
de suas palavras. Assim, pode-se desconfiar do critério adotado.

Mais adiante, enquanto Walter Mons (1947) justifica a escolha de
manchas de tinta argumentando que elas foram selecionadas com
cuidado a partir de uma série consideravel de borrées, McCully (1997)
alega que o editor (ou seja, aquele que fez o material disponivel para
uso profissional) arbitrariamente arrancou cinco de quinze placas, o
que leva ao argumento da aleatoriedade nas escolhas das manchas de
tinta. A Unica exigéncia de Rorschach (1942) era de que as imagens
deviam ser relativamente simples e sugestivas; e que também deviam
ser simétricas, para tornar possivel a interpretacdo de cenas inteiras.

Assim, é justificavel avaliar ambos os testes como empregando
livre associagao por parte dos seus autores na escolha de palavras-
estimulo e de imagens. Jung (1906/1973) considera a associagao livre
como o fluxo espontaneo de pensamentos e imagens geralmente
definidos por influéncias inconscientes. Ambos, Rorschach e Jung, eram
homens extremamente criativos, envolvidos com literatura e arte em
geral. Suas escolhas de imagens e palavras, respectivamente, seguem
intimamente suas intuicdes e emocdes ao invés de métodos cientificos
restritivos, ja que ambos desafiaram a ciéncia materialista de seu tempo,
permanecendo fiéis as suas crengas pessoais. Como diz Jung:

O nosso modo de ver as coisas é condicionado por aquilo que somos.
E, uma vez que as outras pessoas tém uma psicologia diferente, elas
enxergam as coisas de forma diferente e se expressam de forma
diferente. [...] De qualquer forma, a critica filosofica me ajudou a ver que
cada psicologia — incluindo a minha — tem o carater de uma confissao
subjetiva (1929/1961: 335-6, tradugao livre).

Tanto o teste de associacao de palavras de Jung quanto o teste
de manchas de tinta de Rorschach empregaram associacao livre
como metodologia de suas experiéncias e métodos geralmente
considerados como opostos a teoria libidinal de Freud e seu foco
exclusivo sobre a sexualidade (McCully 1987). O procedimento de
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associacao de palavras basicamente consiste em ler as palavras-
estimulo a um individuo, que responde com a primeira palavra que
vem a mente, indicando os contelidos psiquicos de um paciente e
seu tom de reacao. A palavra de resposta é considerada juntamente
com o tempo entre a palavra-estimulo e a reacao do individuo (Jung
1904/1973; Stevens, 1994).

De acordo com Jung (1909/1973: 441), ele normalmente usou
essa instrugdo para explicar a experiéncia: “Responda o mais
rapidamente possivel com a primeira palavra que lhe ocorre”. Apesar
de considerar a experiéncia como associativa, Jung sugere:

(...) experiéncias de associagdo investigam ndo apenas um componente
da mente, uma vez que nenhuma experiéncia psicolégica pode estar
preocupada com uma funcao psiquica isolada; nenhuma ocorréncia
psiquica é uma coisa em si e por si, mas sim a resultante de todo o
passado psicolégico (Jung, 1909/1973: 444, tradugao livre).

McCully (1987) acredita que é possivel reconhecer o que acontece
guando consciente e inconsciente se encontram através do teste de
Rorschach, uma vez que nossas reacoes sao geralmente compostas
por uma combinacao de ambos. Assim, a instrucao de Rorschach
(1942) consistia em pedir ao paciente para indicar o que a imagem
apresentada nas manchas de tinta poderia ser. Um modelo mais
sofisticado e completo da instrucao é fornecido por Dom (1947: 24,
tradugao livre) como o seguinte:

-Eu vou mostrar a vocé uma série de borroes de tinta. Eles foram feitos
deixando a tinta cair sobre um pedaco de papel e dobrando o papel para
fazer algum tipo de padrao. Eu quero que vocé me diga o que vocé pode
ver neles. Vocé pode virar o cartdo de qualquer maneira que vocé goste;
diga-me tantas coisas quanto o que vocé puder ver, e quando vocé ndo
conseguir ver mais nada, entregue o cartdo de volta para mim.

Meu argumento é que tanto Jung quanto Rorschach estavam
indiretamente buscando o mesmo material: contetidos inconscientes
e sua dindamica. Na entrevista ja citada, Jung sugere o seu
reconhecimento do potencial da experiéncia de manchas de tinta de
Rorschach para acessar conteudos inconscientes. Jung considerou
o teste de associacao de palavras, as imagens de Rorschach,
fantasias e sonhos como fontes para entender os complexos.
Correspondentemente, McCully (1997) reconhece as pranchas de
Rorschach como contendo estimulos que incitam imagens arquetipicas
na medida em que motivam a formacgéo de simbolos, através dos quais
o inconsciente se manifesta em sua forma de expressao linguistica. Jung
(1911/1973: 599) estava explicitamente procurando o comportamento
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do complexo, enquanto Rorschach prestou particular atencao a
estrutura da personalidade. Embora eles chamassem o fenémeno
de forma diferente, é possivel argumentar que ambos estavam
esperando encontrar o que Jung nomeou como complexos.

Para Jung (1906/1973, 1911/1973, 1921/1971), o conceito
de complexo consiste na colecdo de conteldos emocionalmente
carregados, geralmente contendo algo relacionado com um
conflito que, em consequéncia da sua autonomia, é relativamente
independente do centro de controle da consciéncia, poderosamente
carregado e separado da consciéncia. A qualquer momento os
complexos sao capazes de transcender ou cruzar as inten¢des do
ego, eles sdo a via régia para o inconsciente (Jung 1948/1960: 101,
traducao livre). Estritamente falando, os complexos sao entidades
psiquicas fora do controle da consciéncia e compdem uma humilde
mente secundaria que deliberadamente dirige determinadas
intencoes opostas as tendéncias conscientes.

De acordo com Jung (1921/1971), os complexos surgem do
confronto entre o mundo interno e a adaptacao externa do individuo.
Assim, o complexo é um sintoma importante a ser considerado no
diagndstico de uma disposicao individual, uma vez que retrata e
engloba a dinamica entre o mundo exterior e interior contido nas
particularidades de sua personalidade.

Jung (1904/1973) considera que as palavras tenham propriedades
simbdlicas, como versdes taquigraficas das agdes, situacdes e coisas, e
como ferramentas para identificar e encontrar o complexo patogénico.
A conexdo entre a palavra-estimulo e a reacdo é considerada uma
associacao na medida em que a palavra-estimulo introduz uma imagem
para a consciéncia do individuo, evocando suas correspondentes
situacoes intensamente carregadas emocionalmente (isto &, complexos).

A primeira regra sobre a faculdade de associacdes envolve a
fadiga. O teste de associagao de palavras mede as duzentas primeiras
reacoes, o que significa aplicar as cem palavras duas vezes. O
método de reproducdo enfatiza o complexo-estimulo, uma vez que
a memodria falha quando se pronuncia algo sob emocao. Na segunda
sequéncia de palavras-estimulo, os individuos sao questionados se
ainda se lembram de sua reacdo anterior, e, concomitantemente,
supde-se que o individuo provavelmente vai achar o processo
chato e vai prestar menos atengao do que no inicio, de modo que
suas respostas a palavra-estimulo diminuem assim em associacoes
internas e aumentam proporcionalmente em associacdes externas e
sonoras (Jung 1906/1973). Como Jung (1910/1973: 600) salientou,
“(...) o experimento de associacao fornece os meios de estudar
experimentalmente o comportamento do complexo”.

Rorschach (1942) considerou o seu teste como perceptivo-
cognitivo ao invés de associativo. Ele percebeu que ocasionalmente
alguns contetdos inconscientes surgiriam nas respostas as manchas



de tinta, relacionando as respostas complexas as associacoes
complexas dos experimentos de associacdo de Jung e Franz. No
entanto, Rorschach argumentou que o conteldo é menos importante
do que o estudo da percepcao e apercepcao.

Rorschach publicou os resultados de seus experimentos com um método
de andlise da personalidade usando manchas de tinta que poderia revelar
modos de percepgao e sua relagdo com a personalidade e psicopatologia
(Hertz, 1992: 168-9, traducao livre).

Independentemente do fato exposto por Giuseppe Constantino,
Rosemary Flanagan e Robert Malgady (1995) de que Rorschach
ndo considerou seu teste como uma ferramenta para explorar o
inconsciente, mas para examinar as respostas como atreladas a
consciéncia, Mons (1947) argumenta que as reagdes inconscientes
evocadas pela experiéncia sdo mais relevantes. Além disso, o primeiro
interesse de Rorschach estava relacionado com a atitude do paciente
a cor, ja que evocava sem duvida uma reagao emocional, e buscava
relaciona-la com tracos de personalidade como uma estrutura
composta de multiplos aspectos. O segundo fator considerado foi o
processo de imaginacdo, dentro de uma producao criativa de forma
e também considerando o movimento.

Assim, o interesse inicial de Rorschach estava relacionado com
a subjetividade do individuo, o que para Jung é analogo ao mundo
interior e seu simbolismo, como mencionado anteriormente. Assim,
ambos mostraram semelhangas em sua forga, propésito e curiosidade
sobre as mesmas qualidades, buscando a compreensao da natureza
humana (McCully 1987).

Dessa forma, para Jung (1948/1960) a natureza humana
esta intimamente relacionada com arquétipos (originalmente
denominados como imagens primordiais). Esse conceito leva em
consideracao a ideia de haver fatores formais responsaveis pela
organizacao primal e estrutural de toda a psique humana (isto é,
padrées de comportamento) e de todos 0s processos psiquicos
inconscientes. Arquétipos sdo as qualidades inerentes encontradas
em toda a histéria do ser humano, e seus efeitos podem ser
demonstrados por meio de complexos (nivel pessoal) ou propriedades
culturais (nivel coletivo) (McCully, 1987; Sharp, 1991).

Um arquétipo, ou a imagem qgue o representa, leva sua energia a partir
de protétipos de fontes. Este poder tem a capacidade de forcar uma
forma visual que representa a sua existéncia ou sua natureza arquetipica.
Arquétipos sdo uma forma de comunicacao sobre as condigdes que eles
préprios podem influenciar (McCully, 1987: 51, tradugao livre).
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Subsequentemente, qualquer técnica projetiva apresenta
conteldo arquetipico na medida em que o individuo é sujeito a
uma série de processos internos. O teste de Rorschach ndo é uma
excecao: de acordo com McCully (1987), o experimento de manchas
de tinta nos coloca em uma condicdo de consciéncia semelhante
ao do homem paleolitico que usou imagens desenhadas para
fins de comunicacdo. O experimento de Rorschach nos leva a um
modo anélogo de comunicagdo, como a linguagem é a extensao
das imagens apresentadas. As formas de imagens de Rorschach
podem ser extremamente proximas a natureza da estrutura psiquica,
ativando fontes arquetipicas.

As pranchas de Rorschach tém o poder, pelo menos em potencial,
de recondicionar energia psiquica através de canais antagdnicos a
consciéncia. (...) E possivel observar alguns atributos gerais das pranchas
de Rorschach que imaginamos serem semelhantes as condi¢des de vida
do homem primitivo (McCully, 1987: 76, traducao livre).

O principio de arquétipos pressupde a concepgao de um substrato
coletivo da psique, e ambos, Rorschach e Jung, desenvolveram
suas concepcdes por meio da exploracao da possibilidade de sua
expressao através da histéria. Rorschach, por exemplo, leu a literatura
gnostica e concluiu que era um material interessante para usar na
avaliacao dos processos inconscientes. Jung estudou mitologia,
filosofia, literatura e vérias outras fontes histéricas para elaborar
sua abordagem tedrica. Tal como acontece com Jung, Rorschach
tinha nocdo de um reservatério coletivo de processos inconscientes
(McCully 1987).

Rorschach também postulou um conceito similar a ideia de Jung
de individuacao. Ele o chamou de Erlebnistypus e descreveu-o como
um estado individual determinado em um momento no tempo, de
acordo com a proporcao de extroversao e introversao na abordagem
de vida de uma pessoa. Rorschach adotou os termos “extroversao”
e “introversao” de Jung; no entanto, ele sé mencionou Jung em seu
trabalho a fim de diferenciar o seu propdsito de uso desses conceitos.

Erlebnistypus denota o equilibrio entre extroversao e introversao,
a fim de encontrar o equilibrio entre 0 mundo interior e exterior. E
possivel afirmar que este é semelhante ao processo de individuagao
no sentido de que este conceito de Rorschach pressupde a imersao
de um individuo em uma coletividade quando o individuo ja é
diferenciado da mesma. Até certo ponto, ambos consideraram a
integracao equilibrada do mundo exterior e do mundo interior, a
fim de alcancar a homeostase e o coniunctio oppositorum (isto é,
juncdo de opostos), concebido como um objetivo natural para o
desenvolvimento da psique humana.



As diferencas entre os dois testes

E importante salientar, contudo, que tanto Jung quanto Rorschach
também exibiram diferencas nas suas abordagens. E intencional da
minha parte usar a expressao “diferencas” ao invés de “divergéncias”,
pois eles podem ser distinguidos de uma maneira que nao implica
necessariamente um desacordo com as perspectivas de um e de
outro. A primeira diferenca é visivel e notavel: os instrumentos
adotados. Enquanto Jung considerou as palavras como a ferramenta
para revelar o significado psicoldgico de uma época, Rorschach
acreditava que o melhor instrumento para avaliar a mentalidade de
uma época era o dinamismo da cor na pintura.

Da minha perspectiva, as palavras podem ser abordadas como
termos fixos, prematuramente carregadas de sentido, enquanto que
o uso de imagens traz indefinicdo e abstracdo. Rorschach permite,
sem ddvida, uma maior alusdo e um aumento da possibilidade de
imaginacado e fantasias. No entanto, é possivel argumentar que as
palavras também tém propriedades subjetivas e significados pessoais
de acordo com a individualidade, e, como tal, igualmente motiva
fantasias a emergir de processos inconscientes.

Como ja foi mencionado neste artigo, ambos os pensadores
adotaram a nogao de um substrato coletivo de inconsciente quando
analisaram o contetido elucidado da dinamica psiquica de um individuo
por meio de seus experimentos. Além disso, Jung (1951/1990: 160)
complementarmente argumentou: “A prépria linguagem é apenas
uma imagem”, o que sugere que é possivel considerar ambos os
instrumentos como igualmente evocativos a esse respeito.

Uma segunda diferenca entre os dois consiste nas abordagens
distintas e o foco dos pesquisadores em relacdo a psique de um individuo:
de acordo com Mattlar (2004), Jung procurou atitudes emocionais,
enquanto Rorschach investigou propriedades intelectuais. Apesar do
argumento de Mons (1947) sobre a interpretacdo das manchas de
tinta como envolvendo processos mentais/emocionais, Akavia (2013)
argumenta que Rorschach avaliou a forma sobre o contetdo, o que é
correspondente a sua abordagem pratica do visual ao invés de estimulos
verbais como a base para psicodiagnéstico. Rorschach afirma:

A interpretacao das formas casuais cai no campo de percepcdo e
apercepgao mais do que na imaginagao (1942: 16, tradugdo livre).

Em marcar as respostas dadas por assunto, o contetdo é passado. E
mais importante para estudar a funcdo da percepcdo e apercep¢do. O
experimento depende principalmente do padrao (1942: 19, traducao livre).

Em contraste, Jung enfatiza as palavras nas suas propriedades
simbdlicas, como uma ferramenta para investigar os processos
inconscientes, para acentuar as propriedades de emocoes e
sentimentos (ou seja, complexos), e também para diagnosticar.
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Ao invés disso, Rorschach v& a maior tarefa fenomenolégico-tipoldgica
de discernir a capacidade do suijeito para a experiéncia como um todo — o
Erlebnistypus — dos quais afeto era apenas um aspecto. Um fator muito
mais importante nesta capacidade era percepcdo, especialmente suas
manifestacoes visuais e cinestésicas (Akavia, 2013: 80, tradugao livre).

Em terceiro lugar, Jung ndo forneceu qualquer informacéao
adicional sobre o raciocinio por tras da sequéncia das palavras e
seu possivel efeito, enquanto Rorschach afirmou que: “A ordem
das placas dentro da série é determinada por resultados empiricos”
(1942: 16, traducao livre). As manchas de tinta tém uma sequéncia
em relacao ao seu precursor e sucessor. O teste de Rorschach também
deve ser ajustado para o contexto. Nesse sentido, cada prancha tem
uma posicdo primdria e cada cartdo esta relacionado com o seu
precursor e sucessor. O teste de associacao de palavras estd também
relacionado com propriedades de personalidade e é um bom meio
de sondar e de analisar a personalidade.

De forma semelhante, o teste de associagdo de palavras ou o
método de descricao da figura exploram a personalidade, mas apenas
uma parte muito limitada dela, porque eles sao baseados em conceitos
concretos - palavras ou imagens definidas (Mons, 1947: 13).

Rorschach e Jung apresentaram algumas diferencas entre as
tipologias geradas através de seus estudos. Enquanto Jung orientou
a experiéncia de associacdo de palavras para a aplicacao clinica e
diagnéstico, Rorschach demonstrou uma ambivaléncia em relagdo ao
emprego clinico de seu experimento com as pranchas (Akavia, 2013).

A principal intencao das manchas de tinta de Rorschach era a de
sondar a experiéncia subjetiva de uma maneira diferente a da associacao

de palavras. Seu experimento foi construido de modo a revelar a

estrutura psiquica como um todo, considerando o inconsciente como
uma parte dela, mas ndo necessariamente o elemento mais importante
ou focal da psique. Rorschach tinha um interesse global no fenémeno
psiquico e, como tal, também foi explicito sobre a diferenciacdo entre
0s seus conceitos de tipologia e os de Jung.

Um aspecto ainda mais conclusivo é que, enquanto o experimento
de associacdo de palavras incide sobre o tempo de reacdo do
individuo como indicativo de complexos (contetdos reprimidos),
o experimento das manchas de tinta nao esta preocupado com o
elemento tempo. Rorschach expressa uma falta de interesse no
tempo de resposta; a énfase era sobre o funcionamento constitutivo
formal (como ao invés de o que o individuo percebe nele).
Concomitantemente, Rorschach procurou respostas esperadas e
interpretagdes estereotipadas (ver Figura 4, com as suas “respostas
populares”), ao invés de respostas individualizadas e subjetivas
como no teste de associacao de palavras.



Conclusao

E lamentavel para a psicologia que Rorschach e Jung ndo tenham
pessoalmente compartilhado suas teorias sobre o significado psicolégico
e a mentalidade de uma época, especialmente considerando que
ambos estavam em contato préximo com Eugen Bleuler em varios
momentos de suas vidas e com facil acesso um ao outro.

Rorschach concebivelmente estava tentando sustentar a sua
originalidade, analoga a postura dos ultimos dias de Jung em relacao
a Freud. Deliberadamente, Rorschach diferencia seus conceitos até
mesmo de Jung quando ele usa as mesmas expressdes. Ambos
queriam preservar a sua distinta identidade, reputacéo e prestigio como
profissionais auténticos e pioneiros. Possivelmente por isso eles nunca
expressaram um interesse legitimo de se conhecerem pessoalmente.

Jung, por exemplo, é considerado o pai da maneira indireta
de ativar processos subjetivos, uma vez que ele é o pioneiro do

movimento de técnicas projetivas. Ele afirma: “Estou confiante de que -

com este trabalho eu despertei um certo interesse em experimentos
deste tipo e tenha encorajado outros a seguirem nesta direcao”
(1908/1973: 596, traducao livre).

Além disso, as manchas de tinta de Rorschach podem ser
consideradas um novo modo de investigacao da psique humana
e um descendente do experimento de associacao de palavras, que
forneceu a estrutura metédica para o experimento de Rorschach.

[...] Pode-se estabelecer, com base em sua correspondéncia e em
material de arquivo, que Rorschach estava familiarizado com a literatura
do experimento de associacdo de palavras e razoavelmente bem versado
em sua técnica (Akavia 2013: 75, traducao livre).

Esse Ultimo ponto é enfatizado por mim, em relagdo a muitos
outros elementos no experimento de Rorschach, como sendo
derivado dos experimentos realizados no Hospital Burghélzli, e
transpostos para o teste de manchas de tinta, conforme identificado
por Akavia (2013). E possivel interpretar as respostas de Rorschach
em relagdo a teoria dos arquétipos de Jung.

Apesar do fato de estes dois tedricos nao terem se conhecido
pessoalmente e terem uma consideravel diferenca de idade, ambos
estavam expostos a contextos e apresentavam conceitos e curiosidades
similares. Assim, este artigo sugere pesquisas posteriores que visem
integrar ambos os experimentos a fim de melhora-los e engaja-los
a uma mesma finalidade, desvendando ainda mais intensamente as
propriedades da dindmica psiquica. Seria de grande valor se ambos
0s experimentos se unissem na criacdo de um terceiro, um teste
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mais complexo, equilibrado e integrativo. A funcao transcendente
seria aplicada para que um terceiro elemento surgisse a partir da
interface dos dois outros: o experimento de associacdo de palavras
de Jung e o experimento das manchas de tinta de Rorschach. “E
chamado de transcendente porque faz a transi¢cao de uma atitude
para outra...” (Jung, 1958/1960: 73, traducao livre).
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Introducao

presente artigo tem como objetivo acompanhar Crono-
/-Saturno em suas apresenta¢des ao longo da histéria
do homem até suas manifestacdes na psique contemporanea.
Para tanto, utiliza-se do estudo da mitologia, da astrologia e da
psicologia, saberes que foram profundamente afetados por esse
deus, constituindo-se em uma pesquisa descritiva, de cunho
bibliografico. Sao trés capitulos: o primeiro apresenta a narracao do
mito; o capitulo segundo traz um apanhado de consideracdes sobre
o Saturno astrolégico; em um terceiro e Ultimo momento, é feita uma
discussao a luz da teoria junguiana sobre a psique contemporanea,
com énfase no pensamento de James Hillman e suas contribuicoes
acerca do arquétipo senex-puer.

No mito grego da criagdo do mundo, vai se dando a passagem
de um modus operandi rudimentar para um altamente elaborado.
Crono é a figura responsavel por encerrar um ciclo e por inaugurar
o seguinte. Por seu papel significativo e pelo que representa, este
artigo reconta o mito.

Muito ja se escreveu sobre Saturno na astrologia. O Grande
Maléfico constitui um enigma até para astrélogos experientes. Seus
aspectos contraditérios exercem um fascinio dentro da seara desse
saber. No capitulo dedicado a astrologia, ha uma pequena explicacao
do que é um mapa natal e de alguns conceitos decorrentes dessa
linguagem especifica, para que o leigo possa melhor compreender
o0 arquétipo de Saturno enquanto planeta.

Na obra O /ivro do puer, Hillman (2008) esmitica exaustivamente

os conceitos de senex e puer. Para além do trabalho clinico dos -

psicologos, O livro do puer é uma compilacao de reflexdes do autor
sobre esse arquétipo em nivel cultural. Juventude e velhice sdo temas
de relevancia atual, ja que a sociedade contemporanea apresenta
um problema puer, sobre o qual este artigo trata na discussao final.

O mito de Crono

Conforme Junito de Souza Branddo, o mito é sempre uma
representacado coletiva, transmitida através de varias geracoes e que
relata uma explicacdo do mundo (2012: 36).

“Nenhuma coisa pode ser conhecida sem apresentar-se como
imagem psiquica” (Jung, 1994, p. 5).

Portanto, o mito é narrado como parte inaugural deste artigo,
para que o sentido profundo e inconsciente da histéria de Crono
possa alcancar a consciéncia do leitor. A narracdo do mito foi
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inteiramente baseada na obra do historiador Brandao (2012), que
recontou as histérias de Hesiodo, o grande poeta grego que viveu
no século VIl a. C., autor do célebre poema Teogonia.

No inicio era o Caos, um vazio abismal e vertiginoso, em cujo seio
apareceu Geia, a Terra. Apds produzir uma série de criaturas, seres
primordiais, surgiu Eros, o amor primordial. Os seres que existiam
puderam, entao, se relacionar.

Terra-Geia gerou Urano, o Céu. Sempre acima dela, o Céu
mantinha uma noite continua, sem deixar espaco para nenhuma
outra existéncia. Assim que nasciam os filhos, Urano os aprisionava
no interior materno, temendo ser destronado. Geia estava triste,
gueria se libertar e libertar os filhos. Pediu a todos os filhos-titas, e
somente Crono aceitou a tarefa de castrar o pai.

Crono, o filho-tita cacula, com uma foice que a mae tirou de
suas entranhas, cortou os 6rgaos sexuais de Urano quando ele a
penetrava. Assim, vingou a mae e libertou os irmaos, que até entdo
estavam presos no corpo de Geia. Crono inaugurou a ordem, o
limite e, pela primeira vez, o Tempo sobre a Terra. Assim, Urano foi
obrigado a separar-se de Geia.

Os testiculos de Urano cairam na Terra e, do sangue que se derramou
nela, geraram as Erinias', os Gigantes? e as Meliades®. Do sémen de
Urano que caiu no mar, junto a espuma, nasceu Afrodite, deusa do
amor. A beleza personificada em uma deusa, em forma de mulher.

Com a queda de Urano, encerra-se a primeira geragao divina.

Estabeleceu-se assim o reinado de Crono, a segunda geracao divina.
Ele uniu-se a Reia (uma titanesa, sua irma, igualmente concebida por
Urano e Geia) e tiveram os filhos: Héstia, Hera, Deméter, Hades e
Posidon. Crono temia que os filhos fizessem a ele 0 mesmo que ele
fizera a seu pai, por isso os engolia logo apds o nascimento.

Reia, mais uma vez gravida, fugiu para a ilha de Creta e deu a
luz outro filho: Zeus.

Zeus entao foi entregue por Reia, furtivamente, aos cuidados
de Amalteia, a ama de leite. Amalteia em algumas passagens é
mencionada como cabra, em outras, como ninfa.

Para evitar o mesmo destino tragico dos outros filhos, a esposa
entregou a Crono uma pedra enrolada, como se fosse o filho recém-
nascido. Imediatamente ele a engoliu.

Quando Zeus se tornou adulto, Métis (a prudéncia) deu a Crono
uma droga para que ele vomitasse os filhos. Na ordem inversa a que
os havia engolido, ele os vomitou. Entdo, Zeus tinha os irmaos junto
a si para dar inicio a uma guerra contra a ordem paterna dominante.
Iniciou-se assim uma luta épica de dez anos, Zeus e 0s irmaos contra
0 pai e os tios: a titanomagquia.



Conforme Hesiodo:

Parecia, ouvindo e vendo tao grande bulha e luz, que a terrae o
céu se confundiam, pois era enorme o tumulto da terra esmagada
e do céu a se precipitar sobre ela, tal o barulho da luta dos deuses.
Ao mesmo tempo, os ventos, sacudindo-se, erguiam o po, o trovao,
o relampago, e o raio ardente, armas do grande Zeus, e levavam
o brado e os clamores ao seio dos combatentes; e, no incessante
fragor da espantosa luta, todos mostravam a forca dos seus bragos
(Menard, 1985, p. 309).

. Apbs a guerra e o triunfo dos olimpianos, os dominios foram
divididos de maneira que Hades ficou com o mundo subterraneo;
Posidon com o mar e Zeus com a supremacia do Universo.

Crono foi langado e aprisionado no Tartaro (parte mais profunda,
abismo subterraneo, local de suplicios), junto aos outros titas
(Brandao, 2012, p. 333).

Como solugao diplomatica, ap6s consolidar seu reinado sobre o
Universo, Zeus levou o pai para a llha dos Bem-aventurados, destino
dos herdéis imortais, onde Crono tornou-se o Senhor da Idade de Ouro
(época em que os homens viveram sem contrariedades, sempre em
abundancia e paz). Segundo Ovidio, citado por Brandao (2012, p.
213): "A propria terra, sem ter sido tocada pela enxada nem rasgada
pelo arado, espontaneamente produzia tudo”.

As forcas da natureza personificadas no mito de Urano e Geia
(primeira geracao divina) originaram a fase seguinte: a geragao dos
titds. Com a terceira geracao divina, ndo era mais a natureza em
suas forcas e formas primitivas, e sim deuses, numa evolu¢do do
mais bruto ao claramente sofisticado.

Com a assimilagao romana da cultura helenistica, Crono ganhou
o nome latino de Saturno, deus romano da agricultura. A ele foram
dedicados um templo e um altar. Receosos de que o deus partisse,
os cidadaos amarravam sua estatua com tiras de 1, junto ao templo,
e s a soltavam durante as saturnalias ou saturnais.

As saturndlias eram festas em que a ordem era invertida: senhores
serviam os escravos, tarefas eram suspensas e banquetes e orgias
eram constantes; essas festas aconteciam no solsticio de inverno, no
més de dezembro, e tinham a duracdo de uma semana. No inverno,
época em que a terra deixava de ser farta e o frio e a crueza da estagao
predominavam, o povo pedia ao Grande Saturno que recriasse a
abundancia da Idade de Ouro, que garantisse boa colheita, novos frutos.

O Saturno astrolégico

“A tesoura que corta o cordao umbilical é a foice de Saturno.
Ao cortar o cordao, cria o tempo, o umbigo e o destino da alma no
mundo” (Acuio, 2013).
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As consideracOes a seguir foram extraidas das obras Enciclopédia
de Astrologia, de James R. Lewis; publicacdes do site Saturnalia;
Astronomia, de lain Nicolson; Astrologia e mito, de Roberto Sicuteri,
bem como do estudo de astrologia feito pela autora nas aulas
ministradas pela professora Zila P. Saldanha, no ano de 2015, cujos
materiais de estudo e leituras nao foram publicados.

O estudo dos astros, a mais antiga ciéncia do homem, teve suas
raizes na busca do entendimento da relacdo entre os fenémenos
celestes e terrestres. Nada estava separado de nada. O planeta,
enquanto simbolo, é o ponto de encontro entre o mundo psicolégico
e espiritual do homem (microcosmo) com o universo dos astros no céu
(macrocosmo). A consciéncia humana sempre foi projetada no céu.

As civilizagdes babildnica, suméria e egipcia orientavam-se a partir
do céu: guiavam-se por terra e mar, criavam calendarios e orientavam
a atividade agricola conforme seus deuses-planetas se comportavam.

Por volta de 3000 a.C., essas civilizagdes, observando o céu,
perceberam cinco corpos errantes, além do Sol e da Lua. Os gregos
e depois 0os romanos herdaram esse conhecimento e deram aos
errantes (planetas®) os nomes dos seus deuses. Ao planeta mais
distante e lento deram o nome de Saturno. A érbita de Saturno
em volta da Terra dura aproximadamente 29 anos, quase o triplo
da orbita de Jupiter-Zeus. Jupiter é brilhante, Saturno é sombrio.
Portanto, este seria seu pai ancido. O mesmo pai da mitologia que
agora ganhava seu lugar no céu.

A alquimia durou mais de quinze séculos; sendo assim, também
nesse saber aparecem referéncias a Saturno. Para os alquimistas,
0s metais representariam energias césmicas solidificadas. O planeta
Saturno foi associado ao simbolismo do metal chumbo, o mais antigo
elemento, justamente por ser frio, distante, pesado, obscuro e lento.
A intoxicagao por chumbo é até hoje chamada de saturnismo. Por
esta razao, dizia-se entre os praticantes da grande obra, a opus
alquimica, que “nas moléculas do chumbo estaria a idade da Terra”.

Na astrologia existem doze signos, que podem ser explicados como
faixas imaginarias de 30° cada e que compreendem, cada uma, uma
constelacado. O zodiaco® tropical, no qual se baseia a ciéncia astrolégica,
é uma projecao do zodiaco sideral (as constelacdes concretas).

Ha também uma equivaléncia dessas faixas na Terra, chamadas
de casas. Cada signo é o regente (dono, senhor) de uma casa,
conferindo-lhe suas caracteristicas. Por exemplo, o signo de Libra
rege a casa VI, que é a casa do casamento, parcerias comerciais,
associacoes, enfim, os relacionamentos, o outro. Virtudes do signo
da Balanca. Assim, cada planeta rege um signo. Seguindo o exemplo
de Libra, cujo planeta regente é Vénus (Afrodite), essa regéncia
caracteriza os librianos como gentis, sedutores, pessoas que dao
valor a beleza e aos relacionamentos. Sendo desta forma, Saturno



é o regente da casa X (realizacao profissional, vida publica, carreira)
que é a casa de Capricérnio e da casa XI (mestres, objetivos, metas),
que é a casa regida por Aquario.

Astrologicamente, Saturno é considerado o Grande Maléfico
porque, dependendo de sua localizagdo em um mapa natal (0 mapa
do céu no momento em que alguém nasce), pode significar obstaculos,
azares e até mesmo desgracas. De forma complementar, em oposicao
ao Grande Maléfico, estd o Grande Benéfico, Jupiter (Zeus), que
pode trazer sorte, ganhos, presentes. Jupiter simboliza as facilidades,
as expansoes. No calculo dos aspectos astrolégicos (determinados
angulos formados pelos planetas num mapa natal), Saturno rege
as quadraturas (dificuldades) e Jupiter rege os trigonos (facilidades).

Sao vdrias as formas de representacao grafica do planeta Saturno.
Entre elas, tem-se que: “[...] € uma cruz, simbolizando a abnegacao
e uma ancora simbolizando o langar bases e raizes para o futuro”
(Mascheville, 1980, p. 54). O glifo (desenho) também pode ser
associado com a foice, que, como uso perverso do curvo instrumento,
faz morrer, mas igualmente pode servir para o trabalho dos campos, a
colheita e a poda, o tempo de abundancia e do bem viver dos frutos
da terra. Tém-se, aqui, representadas, mais uma vez, a ambivaléncia
e a dualidade de Saturno.

O Saturno astrolégico personifica os obstaculos, os impedimentos,
as limitagdes, a rendincia, o sacrificio. Entretanto, por meio da crueza
e da lenta superacao das dificuldades é que advém a maturidade e
a sabedoria. O sucesso provém de um longo processo de disciplina
e trabalho duro. Para a astrologia, a casa onde se encontra Saturno
¢ a area da vida na qual o individuo tera maiores dificuldades e, por
isso, onde devera trabalhar arduamente na vida.

O signo em que ele se encontra no mapa natal representa a
maneira pela qual esse padrao ird se expressar, de forma que seja
compreendido como um mestre, o bom Pai Tempo, ou, por meio
de incompreensao, pela recusa em amadurecer.

Saturno é o planeta regente de Capricérnio, signo em que pode
exercer suas forcas restritivas, conservadoras, a responsabilidade e
a capacidade de concretizagao. Rege também o signo de Aquario,
no qual inclina a contestacao da ordem estabelecida. Exalta-se em
Libra, ja que o tempo leva ao equilibrio deste signo.

Capricérnio é o signo que inaugura o terrivel inverno europeu.
E representado pela cabra, animal solitario e que sobrevive as mais
severas condicoes e infortdnios. Conforme Jung: “[...] o sol se dirige
para o alto rumo a montanha exatamente como a cabra e se poe
mergulhando por trds do horizonte como um peixe no mar” (Jung,
2011, p. 199). Encontramos aqui a cabra-peixe, que seria a evolucao
do signo de Capricérnio. Por meio da abnegagao, alcanca-se o espirito.

Quem nasce com o Sol na constelagdo de Capricérnio costuma
ser sébrio, austero, disciplinado e perseverante, responsavel. Se o
arquétipo de Saturno se manifestar de modo negativo, o individuo
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pode se tornar mesquinho, avarento (Crono com medo de que
os filhos tomassem seu lugar); ou de modo positivo: o uso do
tempo, com esforco, para estruturar uma vida, um plano, um ideal.
Alternando-se entre os arquétipos do velho positivo e do negativo,
de qualquer forma, costuma ser o signo mais batalhador do zodiaco.

Como regente do signo de Capricérnio, enquanto velho em seu
aspecto positivo, Saturno propde descobrir a forca interior, através
de virtudes como a paciéncia e o sentido de dever. Por meio da
experiéncia extraida das adversidades, o capricorniano pode tornar-se
um anciao sabio. Enquanto figura negativa, pode se tornar avarento,
amargo, repressor, autoritario e passa a ter medo dos outros. O velho
que perdeu a sua crianga. E personificado como o pai, o mestre, o
professor, o eremita, o agricultor e tipos longevos.

Na astrologia medieval, Saturno era regente do signo de Aquario.
Nos ultimos duzentos anos, com a descoberta de Urano, Netuno e
Plutdo, Urano passou a ser seu corregente.

O tipo aquariano ¢ idealista, de ideias novas, portanto associadas
a juventude, mas que, sem experiéncia, mostra-se ingénuo. Lanca a
semente, mas nao cuida, nao espera e nao colhe. Esse é o signo em
gue se encontram a jovialidade e a alegria. E personificado no avo
que brinca com os netos ou no velho que participa de movimentos
e organizacdes com fins revolucionarios, junto aos jovens.

Quem nasce com o sol no signo do aguador ou aguadeiro®
(nomenclaturas populares para o signo de Aquario) corre o risco de
se tornar aquele que se rebela contra o sistema vigente, e instaura
outro, outra ordem, ainda mais despética. Em Aquario, Crono encena
o golpe a Urano. Historicamente, Saturno transitava pelo signo de
Aquario quando foi anunciado o lll Reich na Alemanha’, tal qual
Crono engolindo os filhos assim que assumiu o poder. Aqui, Crono
é ilustrado como o jovem rebelde que capa o pai (o poder), torna-se
avaro e identifica-se com o papel do pai.

No polo oposto, o aquariano é quem cria 0 novo, uma nova
possibilidade, um novo paradigma, liberta, ao invés de aprisionar.
Encontramos aqui Crono em sua face jovem, que em seu aspecto
positivo ajuda a nao levar tudo tao a sério, a nao resistir a mudanca,
a manter a abertura, com curiosidade e flexibilidade.

Discussao

Para que possa haver uma discussao a luz da teoria junguiana, é
necessario definir dois conceitos. Sao eles: arquétipo e mito.

Para Barcellos (1991, p. 77) “[...] arquétipo é o conceito tedrico
mais importante em Jung”.

O principio que organiza as imagens e d4 a realidade psiquica seus
padrdes especificos e suas formas habituais — universais, tipicas, regulares,
conservadoramente repetitivas através dos séculos — é chamado por
Jung de arquétipo (Hillman, 1978, p. 197).



Para Grinberg (2003, p. 136), “[...] os arquétipos sao formas
coletivas e universais, padroes de experiéncia que expressam a
capacidade imaginativa da psique”.

O conceito de arquétipo foi utilizado por Jung na tentativa de explicar a
manifestacao de “imagens arquetipicas”, ou seja, imagens que aparecem
em sonhos ou fantasias e que também sdo encontradas em mitos e
lendas, configurando temas universais, ja que as emogdes humanas sao
universais. Em sua Ultima versao do arquétipo, Jung o descreveu como
uma tendéncia inata de formar imagens emocionalmente poderosas
que expressam a primazia relacional da vida humana (Young-Eisendrath;
Dawson, 2002, p. 289-290).

Etimologicamente, arquétipo vem do grego arkhé, que significa
primeiro, antigo, original; também typos vem do grego e significa
marca, impressao, modelo. Portanto, designa contetdos primitivos,
ancestrais, uma vez que arquétipo fala de padrées repetidos, sempre
e a priori, geracao apos geragao.

O arquétipo de Saturno, entao, tem relacdo com os temas da
despedida, da morte, da depressao, da soliddo, da melancolia, da velhice,
em sua face velha. Ja em sua face jovem, relaciona-se com a rebeldia,
a contestacdo da ordem vigente, a visao de futuro, o desejo do novo.

O segundo termo a ser definido é mito. Conforme Liz Greene,
“[...] os mitos sdo um autorretrato criativo e imaginativo da psique
descrevendo sua proépria evolucdo” (1997, p. 153).

Ja para Kathleen Burt (1997, p. 16): “[...] mito nao é algo que
aconteceu num tempo do passado e em terras distantes, aos outros:
mito é algo que acontece constantemente, a cada dia, exatamente
aqui e agora, a nés”.

Irene Borges-Duarte (2013, p. 6) define: “O mito cosmogoénico
narra, a maneira primitiva e impregnada de emocdo, o que 0s
humanos sdo capazes de entender a partir de sua experiéncia
quotidiana no mundo que conhecem”.

Thomas Moore (1993, p. 197): “[...] um mito é uma histéria
sagrada ambientada numa época e lugar além da historia,
descrevendo sob forma ficticia as verdades fundamentais da natureza
e da vida humana”.

Ainda para Hillman (2008, p. 16), “[...] a fantasia que chamamos
‘fatos atuais’, aquilo que estd acontecendo l& fora no campo
historico, é a reflexao de uma experiéncia mitologica eterna”.

Visto que a humanidade vive de histérias, em cada mito estao
presentes determinados arquétipos. O mito de Crono fala de jovem e
velho. Juventude e velhice sdo temas universais €, a0 mesmo tempo,
individuais, pois cada pessoa vivencia de maneira particular esses
arquétipos dentro de si. E isso se reflete no ambito cultural e social.
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Para referir-se ao arquétipo do velho, Jung utilizou a palavra
senex, do latim, velho. O senex, entdo, pode representar sabedoria
e/ou rigidez, pode personificar o velho sabio e/ou o velho autoritario.

Para seu oposto complementar, Jung utilizou-se do nome puer
aeternus, que pode ser traduzido como juventude eterna, como Ovidio
referiu-se a laco, o deus-crianca em Metamorfoses, nos Mistérios de
Eléusis (Von Franz, 2005), significando aquele eterno adolescente
gue, mesmo na vida adulta, ndo assume responsabilidades e nao
aceita limites. Em contrapartida, é o impulso de uma nova ideia, a
coragem para assumir riscos.

O puer aeternus aparece personificado na figura de Icaro?, na
de Eros®, ou ainda como crianca divina, a qual simboliza um novo
espirito, nascido de um espirito velho (Werres, 2008). “O puer ndo
suporta tempo e paciéncia, ndo sabe quase nada das estacdes e da
espera” (Hillman, 2008, p. 39).

Compreende-se, entao, senex e puer como polos de um mesmo
arquétipo, que o mito de Crono ilustra e evidencia. Assim se
manifesta nas caracteristicas senex nos capricornianos e puer nos
aquarianos, ambos regidos por Saturno.

Para Hillman (2008, p. 24), Crono-Saturno, enquanto senex
governa a colheita, enquanto puer inspira o brotar das coisas. Em
nenhum deus grego o aspecto dual é tao real. “A diferenca entre
as gqualidades do senex negativo e positivo refletem a divisdo ou a
conexao dentro do arquétipo senex-puer” (Hillman, 2008, p. 37).

Enquanto padrdo arquetipico, senex-puer representam
polaridades importantes. Quando a psique se identifica apenas com
um desses extremos, acaba por gerar tensoes significativas, tanto
em nivel individual quanto em nivel coletivo, cultural. Por isso, por
haver polos, surge a necessidade de uma relagao entre eles.

No entanto, o arquétipo senex-puer tem se manifestado na
psique contemporanea de uma maneira que evidencia essa relacao
como prejudicada.

Podemos, numa anélise da cultura atual, dizer que saimos de uma época
de dominancia dos aspectos negativos do Senex: rigidez, autoritarismo,
e caimos na outra polaridade, o cultivo exacerbado dos valores do Puer:
eterna juventude e beleza fisica, falta de limites e de autoridade, pressa,
hedonismo entre outros. Toda unilateralidade € um sinal de barbérie, afirma
Jung, e a atual Sociedade do Espetaculo o confirma. Dai a necessidade de
resgatarmos o significado arquetipico do Senex (Monteiro, 2008).

A humanidade ¢ filha de Crono-Saturno-Tempo e precisa de sua
foice redentora. No entanto, parece ter se esquecido disso. O homem
contemporaneo nao aceita a velhice, nem a morte. Nao aceita o
limite que Crono-Saturno lhe ensinou.
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Ha, em forma de neurose coletiva, a negacao de um movimento e
de uma relagao que deveriam ser naturais. O que isso diz da realidade
da psique contemporédnea é que esta adoece, quando preza um
extremo que faz parte de uma totalidade.

A sociedade atual almeja o puer. Todos querem ser adolescentes:
0s préprios jovens, seus pais e avos. E o senex que aprendeu com a
experiéncia, o Senhor Saturno da Idade de Ouro, sé é visto em sua
faceta senex rigido: depreciado, algo a ser superado. Ao mesmo
tempo, o puer sé é visto em seu lado luminoso, como se ndo houvesse
a sombra, 0 que nao cresce nunca, nao evolui, ndo tira proveito da
experiéncia. E Icaro enquanto a prépria desmedida, aquele que se
perdeu em seu aspecto puer.

A sociedade contemporanea, pés-moderna, encontra-se também
perdida em sua face puer. H4 uma hipervalorizacdao da forma
estética. Vive-se na era da academia, da cirurgia plastica, do consumo
desenfreado. Configurando-se no que Hillman (2008, p. 44) chamou
de “[...] problema puer, [...] o homem é entdo pego nas atividades
puer da rebelido social, tecnologia intelectual ou aventura fisica com
energia redobrada e perda de objetivo”, refletindo desespero em
encarar o envelhecimento, o mundo real.

Para que possa haver relagdo entre as duas polaridades, é preciso que
aenergia psiquica possa fluir, transitar, pulsar, enfim, exercer movimento.

Numa relagdo ideal entre essas duas polaridades arquetipicas, teriamos
senex e puer em equilibrio, permitindo que os fatos se transformem
em experiéncia e a realidade seja vivida criativamente, abrindo espaco
para a transformacdo do que é velho — e se tornou senil — em novas
possibilidades, conduzindo ao amadurecimento e a ampliacdo da
consciéncia (Werres, 2010, p. 23).

Também a encontramos, a relacdo, na transferéncia mestre-pupilo,
professor-senex, pupilo-puer, mas que, devido ao arquétipo cindido, uma
polaridade negativa é inevitavelmente constelada. O pupilo entdo “mata o
velho rei” para poder entrar em seu préprio reino, no entanto apenas para
tornar-se ele mesmo, com o tempo, um velho rei (Hillman, 2008, p. 56).

O senex precisa do puer para renovar-se, para que nao fique
estagnado, congelado. O puer precisa do senex para concretizar, estruturar
seus projetos, para gue nao se perca no ar, no mundo das ideias.

O velho, em sua senilidade, ndo aceita nenhuma mudanca.
O jovem, em seu entusiasmo, nao concretiza as mudancas que
deseja. Uma vez que ha a necessidade de equilibrio, o senex, ao
dialogar com seus aspectos puer, pode transformar-se, revigorar-
se. O puer, ao dialogar com seus aspectos senex, pode objetivar
suas ideias, seus planos.

Para Hillman (2008, p. 45):

135



136

Cadernos Junguianos

Ha uma possibilidade de renovacdo através do eros. Portanto, é de
importancia imensa que tentemos a cura da divisao arquetipica que
separa puer de senex. A acao sem conhecimento e o conhecimento sem
agao, comumente conhecidos como o jovem e o velho.

Eros aqui significa essa capacidade de relacao, didlogo. O eros
pode ser compreendido como movimento, transito. Através do eros,
é possivel que haja troca entre essas caracteristicas de velho e moco,
pela capacidade de se espelharem.

A organizacao da sociedade é um reflexo da psique individual,
nao ha separacao entre essas esferas, assim como no arquétipo. A
busca do equilibrio psiquico é infinita, porém a simples tentativa
de equilibrio j& constitui uma relacdo, um exercicio de eros. “Eros
representa uma experiéncia intermediaria, conecta o pessoal
com algo que esta além, e traz isso que esta mais além para sua
experiéncia pessoal. Para dizé-lo coloquialmente, torna possivel a
comunicagao entre um tu e um eu” (Lopez-Pedraza, 2010, p. 35).
Para Hillman (2008, p. 59): “Esse infindavel didlogo com n6s mesmos
e de n6s com 0 mundo é o que nos mantém no significado”.

Conforme Jung (1961, p. 318), citado por Hillman (2008, p. 58)
em sua autobiografia: “O sentido da minha existéncia é que a vida me
encaminhou uma pergunta. Ou, melhor dizendo, eu propriamente
Sou uma pergunta que é encaminhada ao mundo, e preciso
comunicar minha resposta”. Para Hillman, “[...] ao respondermos
nossa prépria pergunta somos puer-et-senex” (2008, p. 58).

Conclusao

Para o encerramento deste estudo, surge a questdo: por que o
titulo o Grande Maléfico se aplica a Crono?

Esquecido pela consciéncia contemporanea, o arquétipo desse
deus fica preso em nivel inconsciente e denuncia-se através da
depressao, o mal do século XX.

Jung, em Estudos alquimicos, diz que “[...] os deuses esquecidos
viraram doenca” (2002, p. 54) e que por tras de cada mal haveria
um deus gritando. Crono querendo ser reconhecido, honrado?

Para a cultura ocidental hd uma nao aceitacdo, um nao
reconhecimento da passagem do tempo, por parte da consciéncia
coletiva, e com isso é perdido também o que ele traz de positivo:
o aprendizado oriundo da experiéncia. O velho sabio nao pode se
apresentar. Entao se manifesta em nivel inconsciente como o Grande
Maléfico, causando um mal de proporgdes titanicas: a depressao.

Em contrapartida, o homem contemporaneo tem sido forcado
a, cada vez mais, olhar para dentro de si; parece haver, lentamente,



um movimento de retomada do reconhecimento de um mundo
interior. Os saberes ditos holisticos nunca foram tao levados a sério.
A prépria psicologia junguiana tem se popularizado na atualidade.

Para concluir, este artigo visa unir-se ao desejo de Hillman de
gue: “[...] o homem inconsciente de dentro possa nos alcancar”
(2008, p. 61).

Ha um velho sabio dentro de cada psique, esperando ser ouvido,
reconhecido e respeitado. O Grande Maléfico, se compreendido,
talvez nao precise se mostrar tao maléfico assim.

1 “Erinias: deusas violentas, também chamadas de furias, vingadoras do
sangue parental derramado” (Brandéo, 2012, p. 218).

2 “Gigantes: seres imensos, prodigiosamente fortes, gerados por Geia
para vingar os titds, que Zeus havia langado no Tartaro. Seus corpos eram
horrendos e as pernas tinham a forma de serpente” (Brandio, 2012, p. 222).

3 “Meliades: ninfas (a propria Geia em suas multiplas facetas, divindades
femininas de eterna juventude; Meliades sdo as ninfas dos freixos).
Em memdria do seu sangrento nascimento, as pontas das langas eram
confeccionadas da madeira dessa drvore” (Brandio, 2012, p. 225)

4 “Planetas: do grego planasthai, vagar, sdo os corpos celestes conhecidos
que orbitam o Sol. Eram vistos como estrelas pelos antigos, que se referiam
a eles como errantes, pois, diferentemente das assim chamadas estrelas fixas,
estavam sempre mudando suas posi¢oes em relagio ao fundo da esfera
celeste. O Sol e a Lua (os luminares) também sio errantes e na astrologia
tradicional eram considerados ‘planetas™ (Lewis, 1997, p. 424).

5 “Zodiaco: literalmente ‘circulo de animais, no seu significado mais
primario, o ‘circulo da vida ou ‘circulo dos seres vivos, é o ‘cinturdo’
constituido pelos doze signos, a linha imaginaria desenhada pela 6rbita da
Terra contra o fundo de estrelas” (Lewis, 1997, p. 543).

6 “Aguador ou aguadeiro: A associagdo mitica mais frequente com o
signo de Aquério é com Ganimedes (‘o portador da taga dos deuses’), um
belo jovem que, raptado por uma aguia enviada por Zeus, serviu a este
como portador da taca. Ganimedes foi também amante de Zeus e, diz-se,
transformado na constelagdo de Aquario” (Lewis, 1997, p. 20).

7 Astrologyweekly. Disponivel em: <http://www.astrologyweekly.com/
countries/germany.php>. Acesso em: 29 jul. 2016.

8 “Icaro: filho de Dédalo (construtor do labirinto do Minotauro) e de
uma escrava do rei Minos, chamada Naucrate. Quando Dédalo ensinou a
Ariadne a forma de Teseu encontrar o caminho do labirinto e este matou o
Minotauro, Minos, furioso, encarcerou Dédalo e o filho nolabirinto. Dédalo,
porém, a quem nio faltavam recursos, fabricou para Icaro e para si mesmo
umas asas que colou com cera aos seus ombros e aos do filho. Em seguida,
ambos levantaram voo. Antes de partir, Dédalo recomendara a Icaro que
ndo voasse nem muito baixo, nem muito alto. Icaro, porém, orgulhoso, ndo
deu ouvidos aos conselhos do pai e elevou-se nos ares, aproximando-se
tanto do Sol que a cera derreteu e o imprudente caiu no mar, que, a partir
desse momento, se chamou Mar Icario” (Grimal, 2000, p. 241).
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9 Eros: significa desejo incoercivel dos sentidos. Personificado, ¢ o deus do
amor, o mais belo entre os deuses imortais, segundo Hesiodo. Eros dilacera
os membros e transtorna o juizo dos deuses e dos homens... O mito do deus
do amor evoluiu muito, desde a era arcaica até a alexandrina e romana.
Aos poucos, todavia, sob a influéncia da poesia, Eros se fixou e tomou
sua fisionomia tradicional. Passou a ser apresentado como um garotinho
louro, normalmente com asas. Sob a mascara de um garotinho inocente e
travesso, que jamais cresceu, esconde-se um deus perigoso, sempre pronto
a traspassar com suas flechas certeiras, envenenadas de amor e paixdo, o
figado e o coragdo de suas vitimas [...] (Brandio, 2012, p. 198).
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Transtornos alimentares: desta vez é o
pai em questao!

Marly Amorim Palavras*

Sinopse: Os transtornos alimentares (TAs) sdo descritos por quadros clinicos sustentados
por uma relacdo psicopatoldgica com o comportamento alimentar. Sob o ponto de vista
das experi€ncias arquetipicas primdrias, a literatura ja descreveu amplamente a relacdo
patologica de pacientes com TAs com o dinamismo matriarcal responsavel pelo cuidado
e nutricdo, caracterizando um feminino desamparado, descuidado e doente. Contudo,
minha experiéncia clinica apontou para a necessidade de fazer uma breve reflexdo
sobre a relevancia da figura arquetipica paterna, considerando a possibilidade desta
experiéncia também poder contribuir para a manutencéo da sintomatologia alimentar.

Palavras-chave: transtornos alimentares, arquétipo paterno, psicologia analitica,
arquétipo da filha, psicoterapia.

Resumen: Trastornos de la alimentacion (TAs) son descritos por condiciones médicas
apoyadas por una relacion psicopatoldgica con la conducta alimentaria. Desde el punto
de vista de las experiencias arquetipicas primarias, la literatura ha descrito ampliamente
la relacion patoldgica entre pacientes con TAsy el dinamismo matriarcal responsable del
cuidado y la nutricion, lo que indica lo femenino impotente, descuidado y enfermo. Sin
embargo, mi experiencia clinica sefalo la necesidad de hacer una breve reflexion sobre
laimportancia de la figura paterna arquetipica, teniendo en cuenta que esta experiencia
también puede contribuir al mantenimiento de la sintomatologia alimentaria.

Palavras clave: trastorno de la alimentacion, arquetipo paterno, psicologia analitica,
arquetipo de la hija, psicoterapia.

Abstract: Eating disorders (EDs) are described by clinical conditions supported by
a psychopathological relationship with dietary behavior. From the point of view of
primary archetypal experiences, the literature has largely described the pathological
relationship of patients with EDs with the matriarchal dynamism responsible for the
care and nutrition, featuring a helpless, careless and sick feminine. However, my
clinical experience pointed to the need to make a brief reflection on the importance
of paternal archetypical figure, considering that this experience can also contribute
to the maintenance of food symptomatology.

Keywords: eating disorders, paternal archetype, analytical psychology, daughter
archetype, psychotherapy.
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Introducao

A carta de uma paciente com bulimia nervosa ao seu pai:

Oi, Pedro, espero que vocé esteja bem, ja que faz muitos anos que nao
nos falamos. S6 para o seu conhecimento, eu estou casada e tenho
dois filhos. Nao sei como lhe explicar o meu transtorno, pois nao sei
o tamanho da sua ignorancia. Vou tentar explicar um pouco do que
sei sobre minha doenca. Bem, eu me corto para sentir dor, eu como
sem prazer e depois provoco vomito. Ja fiquei internada em uma clinica
psiquiatrica e ja cheguei a um quadro grande de desnutricao. As pessoas
ndo entendem muito bem a bulimia, as vezes nem eu mesma. Sé queria
Ihe falar que em parte eu te culpo por isso, por causa do seu abandono,
eu nunca irei te perdoar e s6 escrevi para vocé porque ainda acho que
vocé tem um pouco de remorso. Sem mais.

A literatura ja descreveu amplamente os aspectos pouco saudaveis
de pacientes com transtornos alimentares (TAs) e sua relacdo com o
dinamismo matriarcal. Mas como sera que a dinamica com a figura
paterna se configura nessas pacientes? Se a experiéncia emocional
com o pai também tiver um carater negativo, como ja assinalado com a
figura materna, o quanto a replicacdo dessa experiéncia negativa pode
contribuir para a manifestagao e perpetuacao do distarbio alimentar?

Além da interferéncia dos arquétipos parentais, o arquétipo do
heréi e o animus manifestados de maneira patolégica também sao
elementos importantes na contribuicao da instalacao, manutencao
e perpetuacgao da sintomatologia alimentar. Contudo, tais aspectos
nao serdo analisados neste trabalho, pois conjecturo que essas
experiéncias parentais primarias retardam, ou até mesmo paralisam
um desenvolvimento psiquico saudavel. O encontro com o animus,
de fato, torna-se um desafio e este encontro fica postergado.

O objetivo aqui é fazer uma breve reflexdo teérica sobre a
interferéncia da figura paterna na manutencado da sintomatologia
nos TAs em pacientes do sexo feminino e também propor possiveis
alternativas do manejo clinico, que possam contribuir para a
melhora do quadro.

A figura paterna na formacao da psique

A psicologia analitica explica que o inicio da formagédo do ego e
do eixo Self-ego, que sustentam o desenvolvimento e a estruturacao
da psique, ocorre por meio de dois arquétipos experienciados desde
a primeira fase da vida: o arquétipo materno, que é responsavel pela
sobrevivéncia, prazer, protecao, nutricao, sexualidade, subjetividade
e corporeidade, e o arquétipo paterno, que se responsabiliza pela
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ordem, l6gica, objetividade, obediéncia e adaptagao externa. Ambas
as vivéncias podem ser configuradas de maneira positiva ou negativa
conforme a relacao vai sendo estabelecida e os vinculos vao se
formando com as figuras parentais, ou seja, os pais biolégicos ou
os cuidadores responsaveis.

No inicio da vida, a crianca experimenta uma vivéncia Unica e intima
com a figura materna cujas experiéncias sao sensoriais e inconscientes,
nao havendo espaco para a capacidade simbdlica. A medida que a
crianca vai se desenvolvendo, ha necessidade de um desligamento
desse estado uroborico, para que o mundo objetivo possa se fazer
presente e ser assimilado e, assim, favorecer a configuracao de novas
habilidades a serem desenvolvidas. A vivéncia do estado urobérico
necessita da entrada de um terceiro elemento para facilitar o acesso
ao mundo externo, que é predominantemente coletivo.

Para Cavalcanti (1995), a crianca precisa abandonar essa
experiéncia materna dominada pelos instintos, prazer e onipoténcia e
acessar o mundo do pai para gque haja uma transformacao biol6gica e
psigquica, e com isto poder acessar a autonomia e 0 mundo simbdlico.
Essa experiéncia arquetipica paterna sera vivenciada através da
vinculacdo com o pai real, biolégico ou com algum representante
da figura paterna. Ao ter que fazer a passagem do mundo interno
materno para o mundo externo, a crianca precisa da forca do pai
para ter seguranca, autoconfianca e descobrir seus limites.

Para Luz (1998), a funcao do pai é introduzir a no¢ao do ndo,
¢ delimitar, discriminar, definir, traduzir e nomear. Se o pai for
capaz de fazer uma boa traducao desse mundo que esta por vir, a
humanizacao desse arquétipo torna-se positiva e saudavel. Contudo,
a autora apresenta a contraparte, afirmando que, se o pai real ndo
esta presente, seja fisica ou psiquicamente falando, e ndo houver
ninguém que possa fazer uma traducao satisfatéria e adequada,
0 pai arquetipico ndo podera ser humanizado e “a psique parece
ficar a mercé dos deuses-pai arcaicos, com suas farias, provacoes e
exigéncias de sacrificios” (Luz, 1998, p. 43).

Esses contelidos inconscientes, denominados como complexos,
apresentam forte carga afetiva e, ao chegarem a consciéncia, deixam-
na perturbada. Para Jung (1991), toda constelacdo de complexos
promove um estado perturbador que tira a unicidade da consciéncia,
abala a supremacia da vontade, desorganiza a memoria, promove
um estado de nao liberdade e introduz pensamentos obsessivos e
atos compulsivos. E Kast (1994) completa que, sempre que uma
interagao entre duas pessoas é caracterizada por aspectos intensos e
exagerados, podendo ser ruins ou bons, um complexo é ai instalado,
e, toda vez que ocorrer uma experiéncia semelhante, a interpretacdo
sempre sera feita a partir da constelacdo do complexo originario,
além de reforgar essa configuracao.



Os pais arquetipicos sob uma o6ptica negativa

Duas divindades miticas paternas com caracteristicas peculiares
podem ajudar a exemplificar e entender uma possivel configuracao
negativa de relacionamento entre pai e filha.

Urano. Brandao (1990) narra o mito, apresentando Urano como
representante do Céu e Geia como representante da Terra. Dessa
unido, surgiram muitos filhos e, assim que eles nasciam, Urano os
devolvia ao seio materno por temer ser destronado por um deles.
Geia, cansada de conter todos os seus filhos em seu ventre e nao
suportando mais a fecundacao constante de Urano, pede ads seus
filhos que a libertem do jugo do seu marido. Somente Crono, seu
filho cagula, aceitou tal tarefa, pois odiava o pai. Assim, Geia entrega-
lhe uma foice e a noite, quando Urano vem mais uma vez fecunda-la,
Crono lhe corta os testiculos e lanca-os ao Iéu. Apds sua castracao,
Urano é destituido do poder, que passa a ser exercido por Crono.

Cavalcanti (1995), ao fazer uma leitura psicolégica, ressalta
qgue Urano é um deus que simboliza o impulso criador e o vigor
da natureza. E um deus, representante da forca masculina, que
juntamente com Geia forma um casal insepardvel, configurando
o Uroboros. Essa totalidade urobdrica caracteriza-se por uma
indiferenciacdo pertencente a aspectos inconscientes arcaicos,
coletivos. Urano ndo é um deus representante da consciéncia. £ um
deus e um pai com atributos da fase matriarcal da consciéncia. Ainda
é um elemento indiferenciado do reino materno, sem existéncia
propria. Assim, Urano nao é capaz de promover a emancipacao de
seus filhos. Ao usar e abusar de seu poder masculino dominador,
nao favorece o potencial de desenvolvimento criativo dos filhos. Sua
ineficiéncia paterna favorece a relacao incestuosa entre mae e filhos.
Nao é capaz de auxiliar na funcao paterna simbdlica que ajuda a sair
de um mundo subjetivo para o objetivo.

Para Stein (1979), a psique que fica sob o dominio de Urano é
suscetivel a promover uma ruptura entre as polaridades espirito/
matéria, simbolismo/concretude, pai/mae. Ha um empobrecimento
da percepcao interior. Torna-se inconsciente de suas atitudes e assimila
valores coletivos também de forma impensada e inconsciente. Por
ter uma consciéncia extremamente primitiva, fica vulneravel aos
sintomas psicossomaticos, porque ainda fica em conexao com as
experiéncias somaticas e corporais do universo materno.

Uma maneira de trazer os atributos uranianos para nosso tempo
foi apresentada por Luz (1998), caracterizando tal pai como uma
experiéncia paterna mais arcaica, implacavel, inflexivel, que nao faz
acordo, imprevisivel, que ndo se relaciona com os filhos, inconstante,
gue mostra dificuldade nas relacoes interpessoais, indiferente as
necessidades concretas de seus filhos e mau provedor. Esse tipo
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de pai pode ser observado em homens que sao desligados do que
acontece em casa e no mundo; o pai complacente que nao consegue
exercitar a autoridade; o pai puer que se mostra o eterno garotao,
tentando estabelecer uma relagao de colega e irmao com os filhos;
0 ausente, por possuir pouca disponibilidade afetiva ou pelo uso
de drogas, de alcool ou algum outro vicio compulsivo; o sonhador
ou irresponsavel, por nao conseguir estabilidade profissional; o
cronicamente doente, impedido de ter uma vida ativa e presente
com os filhos; ou o pai-amante, que tenta estabelecer uma relagao
edipica inapropriada com a filha.

Crono. Brandao (1990) conta que, ao destituir seu pai do poder,
Crono, junto com Reia, passa a formar o segundo casal divino na
cosmogonia grega. Crono é profeticamente avisado que seria
destituido por um de seus herdeiros. Para se proteger, ele se torna
um déspota e passa a engolir seus filhos a medida que nascem. Tal
comportamento entristece imensamente Reia, que, depois de varias
gestacoes, consegue fugir para Creta e dar a luz seu filho cagula Zeus.
Para ludibriar o marido, Reia envolve uma pedra em panos de linho
e oferece ao seu marido que a engole. Zeus cresce escondido do pai
e, com o auxilio de Métis, forca o pai a tomar uma droga que faz
com que Crono vomite todos os filhos aprisionados em seu ventre
e, ap6s um longo periodo de guerra, Zeus assume o lugar do pai.

Aqui, Cavalcanti (1995) descreve que a funcdo arquetipica
principal de Crono é separar o Céu e a Terra e instaurar a ordem
paterna, a lei. Diferentemente de seu pai, Crono favorece a criacao
dos opostos, através da instauracao da cultura, da civilizacao,
em oposicao ao predominio do mundo natural presente na fase
uraniana. Junto com sua foice, ele passa a ser representado como
o deus castrador. Ao criar este novo paradigma, ele impulsiona a
psique para a constru¢ao do ego e da consciéncia, € promove 0
limite e a diferenciacdo das polaridades. Crono tem poder para
desativar o dominio dos impulsos instintivos e do principio do prazer,
e ativar o dominio da razao e o principio da realidade. Promove a
interdicdo incestuosa vivida no mundo materno e aciona a funcéo
paterna simbdlica. Junto com a ordem, ele traz as proibicoes e a
repressdo. Por ser um deus rigido demais, a dindmica matriarcal
com suas forcas instintivas torna-se extremamente ameacadora e,
por isso, ele inviabiliza qualquer expressao criativa que possa surgir
desse universo. Valoriza a constancia e a cronicidade das coisas e
do tempo e despotencializa qualquer movimento de renovacao e
transformacao.

Stein (1979) afirma que a consciéncia dominada por Crono
perde o contato com as forgas instintivas e criativas e se afasta de
qualquer movimento transformador. Fica submetida as atitudes de
um coletivo externo formado por estruturas culturais dominantes e
costuma separar as polaridades.



Esse tipo de pai em nosso cotidiano pode ser identificado no pai
castrador que néao valoriza a autonomia e as conquistas do filho ou
também que aniquila qualquer expressao das qualidades femininas
de seus filhos; no senex conservador, que nao se atualiza e nao
acompanha a evoluc;éo natural e sociocultural; no autoritdrio, cujas
leis s@o arbitrarias e inegocidveis; ou no pai extremamente c:umento
que impede a socializacdo dos filhos com terceiros.

E possivel compreender e impossivel negar que tanto Urano
quanto Crono, como potenciais representantes simbdlicos da
forca arquetipica paterna, carregam em si as duas polaridades: a
fertilizadora, criativa e progressiva versus a destruidora, aniquiladora
e regressiva. No foco deste estudo, Cavalcanti (1995) esclarece,
com nitidez, que as figuras paternas que devoram seus filhos
estdo identificadas de forma negativa com a polaridade masculina
urobdrica quando ingerem, devoram sem qualquer discriminacao.
“No seu aspecto negativo devorador, Crono se assemelha a Urano”
(Cavalcanti, 1995, p. 75).

As filhas destes pais arquetipicos terriveis

Leonard (1997), a partir de sua experiéncia como filha de um pai
alcoolista, descreveu dois padrdes psicolégicos, que sao, a0 mesmo
tempo, divergentes e complementares do funcionamento psicolégico
a que a filha recorre para lidar com a ferida promovida pela falta de
cuidado emocional por parte do pai.

A eterna menina (puella). Para Leonard (1997), a mulher
submetida a esse padrdo psicolégico costuma assumir um papel
passivo, dependente, e a modelagem de sua prépria identidade é feita
a partir do outro. Ela permanece num estado psiquico infantilizado,
nao é capaz de assumir responsabilidades, compromissos, nem de
tomar decisdes. Posiciona-se perante o mundo de forma mais timida
e fragilizada. A autora faz referéncias a algumas princesas dos contos
de fada, como Cinderela e a Bela Adormecida, caracterizando esse
funcionamento psicolégico de uma eterna menina e exemplifica
que nos dias atuais pode-se encontra-la na boa filha, na esposa
impecavel, na anfitria encantadora, na musa inspiradora de algum
homem que assume essa mulher para cuidar integralmente dela e
até mesmo numa mulher fatal.

Parece que essas princesas, incluindo aqui Branca de Neve,
trazem em comum o perfil de uma puella. Sao elas simbolos de
um dinamismo mais arcaico, mais primitivo? Todas sao filhas de
pais ausentes, ou porgue faleceram ou porque sao fragilizados e
despotencializados diante das madrastas ou bruxas, ou seja, diante de
figuras femininas usurpadoras. Aqui sao seus principes encantados,

145



146

Cadernos Junguianos

as figuras animicas, que precisam lutar com a figura feminina
malvada e arcaica. Sao histérias que surgiram por volta dos séculos
XV e XVI e que talvez retratassem um feminino ainda profundamente
submetido aos padrées patriarcais rigidos daquela época.

Marie Louise von Franz (1995) afirma que, por vivermos em uma
civilizagao judaico-crista, cuja base é patriarcal, a anima do homem é
menosprezada e a mulher nao consegue adquirir identidade propria.
Uma possibilidade para a mulher sobreviver a essa dominagao,
segundo a autora, é regredir a um padrao mais primitivo, instintivo e
ficar fixada nele, como forma de sobrevivéncia as intensas demandas
culturais, resultando daf aspectos de boas maes e boas filhas.

A amazona de couraga. Segundo Leonard (1997), ja nesse
outro funcionamento psicolégico, a mulher, ao reagir a um pai
emocionalmente ausente e/ou instavel e rigido, fica identificada,
em nivel egoico, com as funcdes masculinas e paternas. Ao ser
desprovida do cuidado paterno saudavel, busca por si realizagoes de
ordem material, profissional e de luta por grandes causas, de maneira
a poder controlar o poder como forma de satisfazer seu ego, que
permanece identificado com tais atributos paternos exacerbados. Em
contrapartida, esse movimento a afasta de seu potencial criativo, de
seus sentimentos, de seus recursos instintivos, de sua feminilidade e
da espiritualidade. A autonegacgao pode ser observada na area da
sexualidade e da criatividade. Por rejeitar o pai, rejeita também os
demais homens, que sdo vistos como ndo confiaveis. A necessidade
de obter e manter o controle é fundamental.

Assim como na expressdao do arquétipo paterno constelado
negativamente, onde tanto Urano quanto Crono podem se manifestar
de forma alternada na consciéncia desse pai pessoal, essas duas formas
de expressao do feminino também podem se alternar em uma mesma
mulher. Compreende-se que ambas as polaridades, no pai como na
filha, permanecem afastadas de seu centro ordenador, do seu Self.
Todos trazem em comum a auséncia da criatividade, assim como o
distanciamento afetivo consigo mesmo e nas relacoes interpessoais.
Todos se automutilam de alguma forma e machucam o outro, trazendo
danos importantes para a psique. A tendéncia é a permanéncia no
seu aspecto regressivo, gerando dores emocionais e fisicas.

Outra maneira de reagir ao dominio da cultura judaico-crista,
também segundo Von Franz (1995), é identificar-se com o animus,
como contraponto a inseguranca de sua prépria natureza. E assumir
uma postura com atributos mais masculinos, priorizando carreira,
ambicao e sacrificando sentimentos.

Nesse contexto, parece que os contos de fada, com as princesas
como protagonistas, vao se adequando a mudancas contemporaneas
e questionando, através do feminino, a influéncia judaico-crista
tao arraigada. Apesar de alguns contos terem sido escritos ha mais



tempo, as versdes cinematogréficas atuais vao dando novos atributos
as princesas. Interessante pensar que estas princesas sao todas 6rfas
de méae. Bela, em A Bela e a Fera, com um pai de caracteristicas
uranianas, salva o principe de um feitico imposto por uma bruxa.
Ariel, a pequena sereia, desobedece ao pai, que tem aspectos de
Crono, e vai conhecer o mundo dos seres humanos. Jasmine, filha de
um sultdo no filme Aladim, e também Rapunzel batalham pelo amor
de homens pobres e trapaceiros, assim como Pocahontas, que deixa
seu mundo natural para o encontro com o homem branco civilizado.

A evolucao nessa nova direcdo vai se tornando ainda mais
marcante quando nossas princesas nao sao mais 6rfas. Mulan ocupa
clandestinamente o lugar de seu pai na guerra, numa sociedade
chinesa que ainda conserva tracos culturais patriarcais bem definidos.
Até chegarmos a Mérida, no filme Valente, que, diferentemente de
todas as outras princesas, esta muito identificada com os atributos de
seu pai e tem de rever a relacdo com sua mae. Todas essas princesas
mais contemporaneas sao, sem duvida, amazonas de couraca. O que
toda essa vivéncia arquetipica pode estar promovendo em nossas
meninas? Serd que é um movimento favorecedor a alteridade ou
sera que é opositor a ela? Alguns transtornos mentais e fisicos que
emergem na nossa era, em nossas meninas, sao sinal de que algo
nao esta bem? Sera que os transtornos alimentares favorecem esse
grito de um feminino tao ferido?

O pai nos transtornos alimentares

A literatura tem abordado a relevancia do arquétipo materno
negativamente estruturado no desenvolvimento e perpetuacdo da
sintomatologia nos quadros de TAs. Ja em relagcdo a contribuicdo
paterna, o material é bastante escasso. Woodman (1980), pioneira
em tentar estabelecer alguma associacao entre TAs e as questdes
com o complexo paterno, descreveu dois casos —com uma paciente
obesa e a outra anoréxica e suas relacdes com pais alcoolistas — em
gue as filhas compensavam essa experiéncia, em termos projetivos,
com imagens de um pai com caracteristicas divinas. Ela explica
gue essas pacientes tinham caracteristicas infantilizadas (de puer)
gue as mantinham identificadas e seduzidas pelos atributos pueris
presentes na consciéncia do pai ao se mostrar sonhador, romantico,
idealista. A autora defende, nesses casos, a ideia de que na
contraparte sombria o atributo ativo é o de senex, ao apresentar
aspectos que podem ser positivos, de um velho sabio que valida
a ordem, a estabilidade e a seguranca. Mas a autora também
argumenta que, se esse aspecto sombrio trouxer os aspectos
negativos com caracteristicas de Crono, as filhas podem ficar
identificadas com a impoténcia, a depressao e a desumanizagao.
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Na anorexia nervosa (AN), Galias (1997) defende a ideia de um
desenvolvimento hipotréfico, ou seja, pouco desenvolvido na relacdo
mae-filho, em que houve uma falha na aprendizagem do pedir e
receber cuidados do outro e de si mesmo. J& no arquétipo paterno,
a estrutura é hipertréfica, em que os papéis de filho e pai ficam num
lugar de grande exigéncia, com trago compulsivo, controlador, frio,
distante, ndo atendendo as demandas naturais.

Em outra obra, Galids e Sampaio (2006) estendem essa andlise
para os quadros de bulimia nervosa (BN) e de transtorno da
compulsao alimentar (TCA), em que as estruturas hipotréficas no
mundo materno e as hipertréficas no mundo paterno persistem,
apenas com uma diferenciacdo em relacdo ao comer compulsivo,
onde ocorre um encontro as escondidas com o aspecto dionisiaco do
pai. A farra alimentar fica temporariamente autorizada. As autoras
descrevem esses pais como distantes e pouco afetivos; as vezes
presentes na infancia da filha, mas que fazem um corte na relagdo
guando a menina atinge a adolescéncia; desqualificam os atributos
corporais da filha; podem estabelecer uma experiéncia edipica com
a filha; apresentam atitudes paradoxais contrapondo rigidez com
permissividade, seducdo com insensibilidade etc. Os pais de mulheres
que sofrem de TAs parecem ter dificuldade em expressar o aspecto
positivo e saudavel de uma relagdo que precisa ser segura e dar
suporte para um desenvolvimento psiquico estruturado e equilibrado.

A restricdo ou a compulsao formam o aspecto central do padrdo
alimentar patolégico. Associando-se esse padrao as caracteristicas das
divindades miticas representantes desse pai terrivel, observa-se que
Urano restringe e Crono é compulsivo, e, no final, é obrigado a vomitar.
Assim também é nos quadros dos TAs. O padrao restritivo, presente na
AN, e o padrao bulimico/compulsivo, presente naBN e no TCA, é o que
particularmente caracteriza a ingestao alimentar das nossas pacientes.

Urano é um pai que restringe e que se recusa a entrar em contato
com o objeto. Ele ndo se alimenta de nenhum tipo de relacdo
com seus filhos, ele ndo absorve nenhum aspecto relacionado
aos filhos, devolvendo-os integralmente ao mundo materno. Ele
recorre a um padrao anoréxico. Ele restringe porque necessita
imensamente deter o poder e manter-se soberano e também
porque tem medo de estabelecer qualquer tipo de vinculo com
seus filhos, que potencial e hipoteticamente podem lhe tirar o lugar
divino. Restringe porgue nao é capaz de reconhecer as necessidades
fisicas de saciedade e as emocionais caracterizadas pela troca, pela
parceria, pela cumplicidade. Restringe porque da énfase apenas
ao funcionamento sexual em detrimento dos demais aspectos que
compdem a psique. Restringe porque invalida a existéncia do outro
com suas préprias necessidades e desejos. Restringe porque nao pode
suportar sentimentos profundos, intensos. Restringe porque tem na
consciéncia que é um deus onipotente e indestrutivel.



J& Crono se alimenta de forma voraz, indiscriminada e compulsiva
e, quando ndo esta mais autorizado a ter os filhos dentro de si, ele os
vomita. Ele recorre a um padrao bulimico. Apesar de numa primeira
leitura serem comportamentos opositores, Crono foi compulsivo
exatamente pelas mesmas razées que Urano. A meta era garantir o
poder, afastar o medo e aniquilar as forcas naturais.

A compulsdo, como aspecto paradoxal da restricdo, vem preencher
de forma desenfreada a necessidade de um espaco interno que fica
vazio; um espaco vazio que a consciéncia ndo consegue reconhecer
como algo que merece ser observado e avaliado para verificar qual é
o pedido da psique em relacao ao preenchimento desse vazio. O ego
fragilizado simplesmente preenche com aquilo que Ihe parece mais
viavel, mais facil, nesses casos, a comida. O que decorre disto, no
entanto, é uma extrema angustia, uma culpa, um forte sentimento
de desamparo. A psigue continua sinalizando, agora ja por meio do
agravamento dos sintomas, que o preenchimento nao foi adequado.

O vomito se faz presente como uma forma de expurgar aquilo
que nao pode ser bem recebido e que ndo pode ficar contido
internamente. O voémito ocupa um lugar de expressdo simbdlica.
Aquilo que foi aprisionado e ndo pode ser internalizado de uma boa
maneira passa a nao ser aceito e de forma agressiva é eliminado.

O que esses dois deuses ndo se deram conta é de que a psique
nao é unilateral. E por isto adoeceram, ficaram fracos, vulneraveis e

velhos. Ambos foram destituidos de seu poder pelas deusas-esposas,

representantes do instinto e de tudo que é natural, e que de uma
maneira brutal, através de seus filhos, garantiram a renovagao,
trazendo da sombra o revigorante, o inovador.

A doentia relacao pai-filha nos transtornos alimentares

Maine (2013) identifica um padrao usual na fala de mulheres
com TAs, em que ha uma crenca de que nao foram filhas
suficientemente boas ou que fizeram algo que debilitou a relacédo
com seus pais. Nesses casos, parece que a sequela recai sobre a
busca pelo perfeccionismo, tanto intelectual quanto corporal. Outra
possibilidade que emerge no discurso dessas mulheres é um pesar
por entenderem que os pais teriam preferido um filho homem. Aqui,
a alternativa encontrada por vérias pacientes foi tentar permanecer
num corpo infantilizado ou tentar masculinizar o corpo, buscando
dietas rigidas para emagrecimento, a pratica abusiva de exercicio
fisico ou algum mecanismo purgativo e até mesmo automutilacdo.
Outro aspecto abordado pela autora é que algumas mulheres sentiam
um afastamento fisico e afetivo dos pais a medida que elas se
tornavam adolescentes e que se desenvolviam os caracteres sexuais
secundarios. H& mengao também a uma critica constante e aspera
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por parte dos pais, ao fato de o pai gerar um ambiente de medo ou
de como o pai ficava zangado facilmente. Esse comportamento gera
nas familias uma dificuldade em discutir qualquer aspecto relacional,
expressar opinides ou sentimentos, tanto positivos quanto negativos.
A maneira gue algumas meninas encontraram para expressar essa
dor silenciosa foi através da dieta, da compulsao e da purgacao.

Apesar de as caracteristicas tanto de Urano como de Crono
serem forcas aparentemente paradoxais, parece que essas mesmas
forcas sao interligadas, estdo num mesmo polo, formando uma
ponta do eixo, estando o aspecto saudavel e equilibrado da figura
paterna na sua contraparte. Ao ter de lidar com esse pai muito
ausente ou muito presente, a paciente com TAs busca de forma
defensiva um padrao ora de eterna menina ora de amazona de
couraca. Toda defesa pode ser codificada por meio do surgimento
de um sintoma que, nessa configuragao, é expresso através de um
comportamento alimentar que pode compreender uma recusa e/
ou uma orgia alimentar. Compreende-se aqui que é entao nesse
momento e sob essa Optica que a paciente regride ou permanece
fixada no dinamismo matriarcal.

Anorexia nervosa

Pacientes com AN costumam ser introvertidas, comportadas,
doceis, solicitas, responsaveis, perfeccionistas. Mostram um
afastamento emocional em seus relacionamentos interpessoais
por terem dificuldade em experimentar sentimentos intensos tanto
positivos como negativos. Essa dificuldade é consequéncia de uma
confusao em identificar desde sinais fisioldgicos (como fome) até
sinais emocionais (como expressao de raiva, entre outros). Elas
também apresentam caracteristicas de dependéncia das figuras
parentais, predominantemente da mae. A autoimagem é bastante
comprometida por usar um referencial totalmente determinado pelo
outro e ndo por si mesma. O afeto costuma ser depressivo. O exercicio
de qualquer atributo sexual é praticamente nulo por ser uma patologia
gue atinge principalmente meninas no inicio da adolescéncia. Sao
pouco vaidosas, usando, as vezes, roupas largas e masculinas para
ajudar a disfarcar o contorno corporal. E como se ndo houvesse o
menor interesse em se tornar mulher. Considerando esses atributos
mencionados anteriormente, pode-se perceber que sdo caracteristicas
pertencentes a uma eterna menina. Parece que essa maneira é a que
prevalece a maior parte do tempo nos quadros de AN.

Contudo, pode-se observar que a amazona de couraga também
emerge do inconsciente trazendo algumas dificuldades e sintonizando
essas meninas com atributos mais rudes, cruéis e dissociados do
feminino. Observam-se tais comportamentos, sobretudo, quando sao



questionadas pelos familiares e pelos profissionais sobre suas reais
condigdes de satide fisica e psiquica. Elas sdo egossintdnicas com sua
patologia. Muito raramente pedem ajuda a familia para buscar uma
solugao para o problema e chegam ao tratamento contra a vontade.
Costumam recusar a orientacao dos profissionais.

Bulimia nervosa

J& nos casos de BN parece que a amazona de couraca é mais
frequentemente presente. Essas pacientes tém atributos mais
extrovertidos, beirando, em alguns momentos, a tracos impulsivos
gue as colocam em sérios riscos. Elas costumam fazer mais uso
de drogas e alcool. Podem apresentar tracos de automutilagao.
Estabelecem relacbes interpessoais com mais facilidade que as
anoréxicas, mas podem ser relacdes intempestivas, truncadas, onde
a ruptura é repentina e baseada em fortes discussdes. Sao altamente
intolerantes. Chegam a trocar de parceiros sexuais com alguma
regularidade e também podem viver experiéncias sexuais impulsivas
e arriscadas. Vivem uma alternancia de humor importante, com
periodos prolongados de evitamento social caso sintam que o corpo
nao esteja adequado naquele momento e naquelas circunstancias.
Muitas vezes, esse tipo de comportamento provoca perda de emprego
e compromete o sucesso escolar. Nao sao tdo egossintdnicas quanto
as anoréxicas, mas ambas se assemelham em relacdo a fidedignidade
das crencas na conduta alimentar, como contagem de calorias,
restricdo alimentar, checagem corporal, invalidando qualquer opiniao
contraria, mesmo que seja de um profissional qualificado.

O empanturramento seguido de eliminacdo da comida através
de algum método compensatério, caracteristico no comportamento
alimentar da bulimica, pode ser simbolicamente observado em suas
relacoes pessoais e também no setting terapéutico. Sao pacientes
que aderem com muita dificuldade a tratamentos de médio e longo
prazo. Normalmente, a busca pelo tratamento é feita pela prépria
paciente, e inicialmente ha uma entrega e validacao da experiéncia
do profissional que estiver atuando. Porém a qualquer momento essa
entrega pode desaparecer, e 0 abandono ao tratamento é decisivo.

E quando se observa a eterna menina nas bulimicas? Assim como
nas anoréxicas, na mesma vulnerabilidade em valorizar o olhar do
outro mais do que o seu proprio. A busca pelo corpo ideal é dada
pelo externo e pelo coletivo. Mostram-se muito preocupadas e
vulneraveis a opinidao dos outros, sobretudo em relagdo a forma
e peso corporal. Essas pacientes sao extremamente habeis em
esconder seu comportamento bulimico durante muitos anos. Isto
se da porque ha o reconhecimento por parte delas de que esses
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comportamentos sao inadequados, repugnantes e motivo de muita
vergonha e desapontamento. Mesmo a familia, por mais préxima
que esteja, leva um tempo para perceber os episédios de compulsao
alimentar, assim como os vomitos e/ou o abuso de laxantes e
diuréticos. Todo comportamento bulimico, ou seja, a ingestao
excessiva acompanhada da perda de controle, é cercado por uma
severa sensacao de culpa e angustia.

Transtorno da compulsao alimentar

Os tracos de eterna menina em pacientes com TCA sdo muito
expressivos e, Como nas anoréxicas, costumam prevalecer. Mostram-
se pacientes bastante desvitalizadas e depressivas. A autoconfianca
é empobrecida, e tais pacientes norteiam suas referéncias sempre a
partir do outro, como ja observado nas outras duas patologias. Sdo
pessoas que precisam de aprovagao, porque a autoestima é sempre
muito rebaixada. Afastam-se do convivio social por se sentirem
gordas e por entenderem que isso € um grande defeito. Mostram um
empobrecimento emocional e as vezes cognitivo, e podem assumir
uma postura jocosa em relagao a propria imagem. Nao conseguem
colocar limites. Fazem pouco investimento na sexualidade, na
erotizacao e na vaidade feminina. Nao se sentem mulheres atraentes.
Costumam ter vida sexual empobrecida, tendo, as vezes, casamentos
fracassados, mas que sustentam por total obediéncia ao marido, ou
a familia, ou a sociedade.

Em relacdo ao tratamento, costumam busca-lo de forma
espontanea, mas muito mais para tratar a questdo do peso excessivo
do que da compulsdo alimentar propriamente dita. Desconhecem
gue é uma doenga vinculada a satide mental. Entendem e escutam de
pessoas proximas que é muito mais um caso de falta de vontade, de
sem-vergonhice, de uma falha de carater. Sao obedientes, dedicadas
ao tratamento, mas parece que buscam vinculo com o profissional
mais como uma filha que pede ajuda a mae ou ao pai. H& pouca
capacidade e espaco para a simbolizacdo. Nao costumam abandonar
o tratamento, mas também nao sao muito empenhadas em fazer
autorreflexées em busca de seu proprio processo de melhora. Buscam
solucdes imediatas, externas e magicas. Apresentam dificuldade em
estabelecer um peso ideal que seja condizente com seu peso real e
sua estrutura corporal.

J& a amazona de couraga é muito pouco utilizada. Se, diante
da necessidade de ser cuidada de forma eficiente e rapida, ndo
for atendida, pode tornar-se impaciente e intolerante. Raramente
apresenta expressdes de raiva ou de insatisfacdo e, quando isso
aparece, vem de forma velada, camuflada, tendo muito mais



uma caracteristica de provocacao do que de enfrentamento. Por
apresentar tragos ansiosos recorrentes, atua muitas vezes pela
impulsividade, como, por exemplo, nos atos de comer, comprar,
falar, mas nao sustenta esses atributos por muito tempo sem que a
culpa e a angustia rapidamente estejam presentes.

Saida para o problema

O trabalho psicoterapico com pacientes que sofrem de TAs nao é
uma tarefa facil e simples. Os TAs mostram toda sua complexidade
desde sua etiologia, seu diagnéstico, até seu tratamento. Como ja
mencionado anteriormente, as pacientes resistem ao tratamento.
Quanto mais agravada a patologia e mais egossintdnica a paciente
se apresentar, maiores dificuldades aparecerao.

Tendo por base a questdo da dinamica paterna, apesar de nao
ser o Unico aspecto a ser trabalhado num processo terapéutico,
cabe ao psicoterapeuta, antes de tudo, ser capaz de transitar
entre as fungdes parentais para poder auxiliar a paciente a fazer
o mesmo. Essas pacientes mobilizam, muitas vezes, em seus
terapeutas aspectos contratransferenciais que ativam fortemente
a funcdo materna, porque, quando elas mostram uma dificuldade
importante em se alimentar, o terapeuta fica tentado a exercitar o
papel de mae que procura alimentar sua filha a qualquer preco. E é
nessa circunstancia que a paciente pode desistir do tratamento. Vale
lembrar que o tratamento multidisciplinar é recomendado nos casos
de TAs, e a tarefa de alimentar serd muito mais bem conduzida pelo
médico e/ou nutricionista. O psicoterapeuta nao pode se esquecer
de trabalhar direta e continuamente com os demais membros da
equipe. Ao psicoterapeuta fica a funcdo de tentar estabelecer as
relaces simbdlicas que impedem a nutricdo psicoldgica para depois
estabelecer a conexao com a nutricdo clinica, fisiolégica.

Sempre que possivel, é interessante que o psicoterapeuta procure
trazer o pai pessoal para participar do tratamento. Segundo Treasure
et al. (2010), a terapia familiar, ou pelo menos o aconselhamento
familiar, devem ser recursos presentes no tratamento de pacientes
com TAs, sobretudo das pacientes mais jovens que chegam com
diagnostico de AN.

Para tratamento das pacientes em que nao ha possibilidade de
0 pai pessoal se fazer presente, é relevante trazer a experiéncia da
paciente com o pai, podendo ser o pai pessoal ou algum cuidador que
exerceu esse papel paterno. As pacientes costumam ficar tao focadas
em sua questao alimentar, e no sofrimento que isso lhes provoca, que
se distanciam de fazer associacoes com outras possibilidades, vinculos
e experiéncias que possam transcender a comida propriamente dita.
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A medida que essas experiéncias com o pai puderem ser
resgatadas; a proxima tarefa do terapeuta é ajudar na elaboragdo
dessa experiéncia negativa. Segundo Fierz (1997), a principal
caracteristica do arquétipo paterno é influenciar a consciéncia e
o inconsciente de forma organizadora. Ele aponta que em alguns
casos o terapeuta é compelido a assumir o papel de pai substituto e
temporario para que a ordem possa ser restabelecida em oposicédo a
um caos que se instala. Essa ordem é substancial para que o processo
psicoterapéutico possa acontecer. Ele defende que essa ordem precisa
ser configurada, para que a paciente possa buscar a unido com o
pai interior. Ao acessar esse pai simbdlico, sera possivel desenvolver
a capacidade de por ordem em sua propria vida, acionando o
principio paternal dentro de si. Para o autor, a reconstrucao dessa
imagem paterna interna precisa gerar um pai criador que promova
o desenvolvimento e o despertar de uma nova consciéncia que
despotencializara as ideias arcaicas e ineficientes.

Tomando por base o funcionamento psiquico das filhas
influenciadas pelos pais terriveis, Leonard (1997) descreve algumas
possiveis alternativas para solucdo do conflito. Para a eterna menina,
a autora defende a ideia de mobilizar a percepcdo dos préprios
valores e opinides, reconhecer a prépria forca, aprender a tomar
decisbes mais criativas e saudaveis, perceber que ndo consegue
acessar o Self e tentar compreender que este pode ajudar no contato
com as forgas egoicas possuidas por complexos arcaicos e impulsivos;
e também a ficar no ambito das explicagdes mais légicas e objetivas,
abandonar o papel de vitima e poder encarar os aspectos sombrios,
nado recorrer aos padrdes usuais de fuga e/ou afastamento. Ja para
a amazona de couraca, a autora coloca a necessidade de aceitar a
sombra no que concerne a fragueza, vulnerabilidade, suportar ficar
no mundo das ideias subjetivas e irracionais e aceitar a ineficiéncia
em ndo ser capaz de controlar tudo e todos.

O coletivo precisa também ser recepcionado e reavaliado no
contexto analitico, entendendo que o mundo patriarcal, quando
exacerbado, faz propostas utépicas em relacdo ao feminino. Por
priorizar o coletivo, esse mundo patriarcal se esquece das diferencas
individuais. Mesmo sem nenhuma psicopatologia aparente, presente
na consciéncia, hoje todas as mulheres, em menor ou maior grau,
sdo puellae, ou seja, tornam-se obedientes e resignadas a um pai
coletivo severo e castrador.

Leonard (1997) defende a ideia de que a mulher atual precisa
aprender a adaptar-se ao coletivo, sem perder a capacidade de
acessar seu mundo interior; ser capaz de questionar valores coletivos
que sao tidos como soberanos e inquestiondveis; exercitar a forca
e a competéncia feminina; saber usar o limite para o sim e o nao;
criar uma referéncia interna de aprovacao para nao precisar buscé-la
Unica e exclusivamente no mundo exterior.



Uma nova ponte precisa ser reconstruida, interligando o
conhecimento racional do dinamismo patriarcal com a sabedoria
natural do dinamismo matriarcal. A medida que esse caminho vai
sendo trilhado, a possibilidade de o desenvolvimento psiquico ir
adiante e poder se deparar com novas experiéncias animicas vai
se tornando cada vez maior. Quando a mulher compreender que
a lei, a ordem e a racionalidade sao ferramentas facilitadoras na
transposicao do lugar passivo de filha para o desafio do encontro
simétrico com o outro, sua jornada em busca da individuacdo se
tornara algo possivel e enriquecedor.
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Interpretacao do simbolo em Pessoa:
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Sinopse: Este artigo tem por objetivo estabelecer uma ponte entre a tipologia
psicologica de Carl Gustav Jung e os cinco elementos propostos por Fernando
Pessoa em seu livro Mensagem, para o entendimento dos simbolos e dos
rituais. Faz-se uma analogia das funcdes psiquicas da tipologia junguiana, as
quatro operagdes alquimicas e os quatro elementos naturais. Pode-se observar
a legitimidade dos estudos de Jung no que tange a classificacdo tipologica,
quanto a necessidade de integracao das funcdes para a realizacao da totalidade
psiquica e, consequentemente, para a interpretacao dos contetdos simbdlicos do
inconsciente. A relacdo da poesia com a psicologia propiciou uma compreensao
amplificada de conceitos discutidos na abordagem analitica, contribuindo para
a intensificacdo de sua obra.
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Resumen: Este articulo tiene como objetivo establecer un puente entre la tipologia
psicologica de Carl Gustav Jung y los cinco elementos propuestos por Fernando
Pessoa en su libro Mensaje para la comprension de los simbolos y rituales. Hubo una
analogia de las funciones mentales de la tipologia de Jung, las cuatro operaciones
alquimicas y los cuatro elementos naturales. Se puede observar la legitimidad
de los estudios de Jung respecto a la clasificacion tipoldgica, y la necesidad de
integracion de las funciones para la realizacion de la totalidad psiquica y por
lo tanto a la interpretacion de los contenidos simbdlicos del inconsciente. La
relacion de la poesia con la psicologia condujo a una comprension ampliada
de los conceptos discutidos en el enfoque analitico, lo que contribuye a la
intensificacion de su trabajo.

Palabras clave: tipos psicoldgicos, Fernando Pessoa, simbolo, alquimia, Self.

Abstract: This article aims to establish a bridge between the psychological typology
of Carl Gustav Jung and the five elements proposed by Fernando Pessoa in his book
Message to the understanding of symbols and rituals. There was an analogy of
the psychic functions of Jungian typology, the four alchemical operations and the
four natural elements. One can observe the legitimacy of Jung's studies regarding



the typological classification, and the need for integration of functions for the
realization of psychic totality and hence to interpret the symbolic contents of the
unconscious. The relationship of poetry with psychology provided an amplified
understanding of the concepts discussed in the analytical approach, contributing
to the intensification of his work.
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Os elementos de Fernando Pessoa e os tipos junguianos

Mensagem

Benedictus Dominus Deus noster
Qui dedit nobis signum’

O entendimento dos simbolos e dos rituais (simbdlicos) exige do
intérprete que possua cinco qualidades ou condicdes, sem as quais 0s
simbolos serdo para ele mortos, e ele, um morto para eles.

A primeira é a simpatia; nao direi a primeira em tempo, mas a primeira
conforme vou citando, e cito por graus de simplicidade. Tem o intérprete
que sentir simpatia pelo simbolo que se propde a interpretar.

A segunda é a intuicdo. A simpatia pode auxilia-la, se ela ja existe, porém
nao criad-la. Por intuicdo se entende aquela espécie de entendimento
com que se sente 0 que esté além do simbolo, sem que se veja.

A terceira é a inteligéncia. A inteligéncia analisa, decompde, reconstréi
noutro nivel o simbolo; tem, porém, que fazé-lo depois que, no fundo, é
tudo o mesmo. Nao direi erudicao, como poderia no exame dos simbolos; é
o de relacionar no alto o que esta de acordo com a relagdo que esta embaixo.
Nao poderd fazer isto se a simpatia ndo tiver lembrado essa relacdo, se
a intuicdo a nao tiver estabelecido. Entao a inteligéncia, de discursiva que
naturalmente &, se tornara analégica, e o simbolo podera ser interpretado.
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Jung (198043, p. 28) constatou que a livre associagdo na andlise dos
sonhos nao era o Unico meio para se chegar a producao simbdlica
da alma humana. Apds o relato de um amigo que, ao viajar de trem
pela Russia, sem conhecer a lingua e nem mesmo os caracteres do
alfabeto daquele pais, permitiu-se inserir significados nas palavras
e caracteres que encontrava pelos anuncios das estacoes e acabou
por despertar lembrancas remotas, algumas de contetdos bastante
incdmodos, que sempre havia se esforcado para manter longe da
consciéncia, Jung chega a seguinte conclusao:

Este episddio alertou-me para o fato que nao seria necessario utilizar
0 sonho como ponto de partida para o processo de livre associacao
guando se quer descobrir os complexos de um paciente. Mostrou-me
gue podemos alcangar o centro diretamente de qualquer dos pontos
da circunferéncia, a partir do alfabeto cirilico, de meditacdes sobre uma
bola de cristal, de um moinho de oracées dos lamaistas, de uma pintura
moderna ou, até mesmo, de uma conversa ocasional a respeito de
qualquer banalidade (Jung, 1980a, p.28).

Essa nova descoberta foi decisiva para que Jung desenvolvesse sua
prépria psicologia, concentrando-se a se aproximar cada vez mais das
associacoes do relato de um sonho, como forma de escutar o que o
inconsciente realmente estava intencionado a dizer, afirmando ser os
sonhos o material fundamental e mais acessivel para a investigacao
da faculdade humana de produzir simbolos. Segundo ele, as
imagens presentes nos sonhos sao mensagens oriundas da dimensao
instintiva, enriquecendo a pobreza consciente com a compreensao
da linguagem instintiva (Jung, 1980a).

O simbolo possui um conceito muito distinto da simplicidade
conceitual de sinal, sendo que este ultimo é utilizado para expressar
fatores conhecidos. Ja os simbolos sdo producdes espontaneas e
naturais, com significagdo que vai muito além do gue é imediato
e evidente. Jung determina que os sonhos ndo sdo inventados,
constituindo todo o nosso conhecimento a respeito do simbolismo,
e nota que os simbolos ocorrem em toda manifestacao psiquica,
nao somente em sonhos (Jung, 1980a).

E de suma importancia que se tornem conscientes as diferencas
de personalidade para a interpretacao dos sonhos. Seguindo essa
premissa, Jung desenvolveu

...um sistema de tipologia humana que satisfaz adequadamente a
guestdo da classificacdo e as exigéncias da ciéncia moderna. Esse sistema
é hoje um dos mais utilizados em todo o mundo e tem auxiliado muitas
pessoas em diversas situacoes da vida em que se exija autoconhecimento
e desenvolvimento das potencialidades pessoais (Zacharias, 2006, p. 20).



Essa tipologia corresponde a classificacdo de comportamentos
peculiares em relacdo a um objeto: tipos gerais de atitude, que se
diferenciam pelo seu interesse e energia psiquica, e os chamados
tipos funcionais, que sdo o foco de discussao deste artigo. Os
tipos gerais de atitude dividem-se em introvertido e extrovertido,
nomenclaturas bastante utilizadas pelo senso comum sem conhecer
de fato sua origem cientifica. Jung identificou o introvertido como
aquele que se comporta de forma abstrata e que esta sempre
desviando sua libido do objeto e direcionando-a para o seu interior, ja
o extrovertido é agquele que possui comportamento fixado no objeto
de modo a valoriza-lo para dar-lhe a devida importancia.

Jung (1980b) conceitua a quaternidade como a representacdo
numérica minima da diferenciacdo e integracdo das partes de
uma totalidade, ou seja, um “pressuposto légico de qualquer
julgamento de totalidade”. A teoria das quatro fungdes psicoldgicas
fundamentais teve como base essa ideia da quaternidade como
esguema minimo da totalidade.

Enquanto o numero trés representa a perfeicao, o verdadeiro
inicio das coisas que 0 um ou o dois nao seriam capazes de ser, o
guatro representa completude final. Segundo Jung (1980b: 246),
“a triade é um esquema ordenador artificial, e ndo natural. Por
exemplo, ha quatro pontos cardeais. Quatro estacdes do ano. (...) o
ideal de perfeigao é o redondo, o circulo, mas sua divisdo natural e
minima é a quaternidade”. Das estacoes do ano, trés representam
a vida (verdo, outono, primavera) e uma a morte (inverno). Dos
quatro evangelhos, trés figuram Jesus como animal e o outro como
homem (Lucas). Ainda, trés deles sdo abreviados, enquanto o de
Jodo é totalmente diferente. O quarto elemento é o diferente, é o
oposto. Deus precisou, na eternidade, antes mesmo dos anjos e de
Lucifer, criar o Mal, para que através deste pudesse demonstrar a
Sua Gléria, segundo a mitologia crista.

Assim, o quarto elemento representa o oposto de Deus, a maldade,
o pecado. Ele obviamente nao faz parte da Trindade divina, mas
completa o ciclo para que a Santissima Trindade possa ter sentido de
existir. Sua conclusdo acerca do assunto carrega extrema humildade
e flexibilidade, afirmando que a investigacdo psicolégica ndo passa
de uma tentativa de compreensao do fenémeno (Jung, 1980b:295).

Como citado anteriormente, focaremos nos tipos funcionais;
Silveira (1981, p.54) expressa a descoberta de Jung da seguinte forma:

CedoJung deu-se conta de que dentro de cada uma das duas atitudes tipicas
havia muitas variagdes. Um introvertido podia diferir enormemente de outro
embora ambos reagissem, de modo analogo, face aos objetos. Idem no
grupo dos extrovertidos. Que ocorreria entdo? Como bom empirista, Jung
foi acumulando observacdes até concluir que essas diferencas dependiam
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em palavras. “As pessoas do tipo intuicdo preferem partir a insistir
e buscar novas maneiras de resolver problemas, valorizando a
imaginagdo e a inspiracao” (Zacharias, 2006, p. 63).

Com o objetivo de volatizar, o calcinatio pertence ao fogo, sendo
este elemento capaz de destruir tudo aquilo que é impuro, e o
processo de secagem da calcinatio produz as cinzas que na alquimia
se equivalem ao sal. O fogo propicia a conexao entre a humanidade
e a divindade, e a calcinatio, uma visdo arquetipica da existéncia.
Edinger (2006, p. 37) traduz essa operacao da seguinte forma:

O processo quimico da calcinacdo envolve o intenso aquecimento de um
solido, destinado a retirar dele a 4gua e todos os demais elementos passiveis
de volatizacdo. Resta um fino po seco. Acrescentando-se dgua a cal viva, esta
apresenta a interessante caracteristica de geracao de calor. Os alquimistas
pensavam que continha fogo e por vezes a equiparavam ao proéprio fogo.

Sendo o fogo considerado um simbolo sagrado na maioria das
religides (Cristianismo, Hinduismo, Judaismo, Islamismo e Wicca),
ele é utilizado em quase todos os seus rituais, seja como fogueira
ou simplesmente como uma vela.

2.4 Sentimento / agua / solutio

A funcao sentimento determina a qualidade e a valorizagdo do
objeto, e seu julgamento utiliza a légica do coragdo. Para que a terra
seja cultivada, necessita-se de agua, e isso ilustra a consideracao que
se deve ter das a¢des para com os sentimentos, que propiciam uma
gualificacao efetiva a elas. Acredita-se que o significado de algo ou
alguém s6 acontece através de uma conexao afetiva, implicando uma
troca, dar e receber. Zacharias, apresenta as pessoas com funcdo
sentimento como aquelas que

...preferem tomar decisdes com base em seus proprios valores pessoais
(ou o de outras pessoas), mesmo que essas decisdes ndo tenham légica
formal e objetividade alguma. Sempre levard em conta o que sentem
(valor) em relacdo a algo, como também atentam muito aos sentimentos
dos outros (Zacharias, 2006, p. 65).

Muitos alquimistas acreditavam que a transformacdo de uma
substancia dependia de sua reducao a primeira matéria, ou seja, a dgua.

Em termos essenciais, a solutio transforma um sélido num liquido. O
solido parece desaparecer no solvente, como se tivesse sido engolido.
Para o alquimista, a solutio significava com frequéncia o retorno da
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matéria diferenciada ao seu estado indiferenciado original — isto &, &
prima matéria. Considerava-se a 4gua como o Utero e a solutio como
um retorno ao Utero para fins de renascimento (Edinger, 1995, p. 67).

Essa operacao alquimica desperta a sabedoria da agua, que aceita
suas dificuldades e obstaculos seguindo seu caminho de forma flexivel.

3. A quintesséncia

O quinto elemento, também chamado de quintesséncia,
acredita-se ser encontrado apenas na esfera divina, dai o objetivo
dos alquimistas de trazé-lo para a terra através das transformacoes
de substancias implicadas pelo seu trabalho, considerando-o como
uma fungao sagrada. A quintesséncia ja foi chamada de espirito,
alma, éter, cinco, quinta esséncia, entre outros. Jung (2012a: 425)
afirma que “a base do ‘opus’ é a matéria-prima, que é um dos
segredos mais importantes da alquimia. Isto ndo é surpreendente,
uma vez que ela revela a substancia desconhecida portadora da
projecao do contetdo psiquico autdnomo”. Seguindo esse conceito,
os alquimistas cultivavam a crenca de que, para transformar uma
substancia, antes de qualquer procedimento era preciso fazé-la
retornar ao seu estado indiferenciado original.

Em diversas mitologias e religiées, os elementos fundamentais
nao se limitam a dgua, ar, terra e fogo, mas acredita-se que ha um
quinto elemento, que os antigos alquimistas, e também Aristoteles,
chamam de éter, que comp®Ge o universo e permeia 0 cosmos. Para
o espiritualismo, a quintesséncia é o elemento do qual séo feitos
os espiritos. ‘O cinco simboliza a unido, o centro e o equilibrio, pelo
fato de ser a soma do elemento masculino céu, representado pelo
numero trés, e o elemento feminino terra, representado pelo nimero
dois (Jung, 1980b).

A quintesséncia estd associada ao homem, ja que o seu corpo
pode ser dividido em cinco partes e os seus cinco sentidos sao
utilizados para a percepcao do mundo. Na China, o nimero cinco
também simboliza o centro e o planeta Terra, o casamento de Yin
e Yang, ou do Céu e da Terra, e também o numero do coracao
humano. Na India, o cinco é a reunido do namero dois, feminino,
e do nimero trés, masculino, e, sendo o nimero de Shiva, na sua
manifestacdo de transformador, é também o ndmero da criacdo da
vida. O pentagono estrelado é também um dos Yantras ou simbolos
de Shiva, que domina as cinco regides da Terra e que por vezes
se manifesta com cinco rostos. Os celtas possuiam cinco deuses
fundamentais, que correspondiam a Mercurio, Jupiter, Marte, Apolo
e Minerva, que simbolizavam a totalidade (Jung, 1980b).
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Finalmente, na quinta etapa comecamos a deslumbrar o Self, a
Imago Dei. Estamos juntos de Deus sem sermos Deus, aceitamos a nés
mesmos e consequentemente 0s outros, pessoas, objetos, natureza,
entre outros elementos. Aceitamos inteiramente o inconsciente como
uma unidade, a parte que pode interferir na nossa vida.

4. Fernando Pessoa e sua Mensagem

A elaboracao do livio Mensagem comecou em 1913, sendo seus
Ultimos poemas datados em 1934. Por mais de duas décadas, Pessoa
traduziu em palavras todo o nacionalismo que trazia em si e, em seu
processo de individuacao, introduziu em sua obra uma forte carga
patriética e espiritual. O livro Mensagem foi a Unica obra em lingua
portuguesa que Fernando Pessoa viu publicada. Foi o exemplar
utilizado por Pessoa para participar de um concurso ao prémio
literario “Antero de Quental”, destinado ao melhor livro de poesia
nacionalista. O prémio foi concebido a Vasco Reis, pseudonimo
do padre Armando Reis Ventura, com a obra Romaria. A critica
ndo entendeu a escolha do juri e ofereceu um prémio inesperado
a Fernando Pessoa, prémio de segunda categoria, que ele nunca
foi receber. Como previa a critica, a obra de Armando Reis caiu no
esquecimento, enquanto Mensagem elevou-se a categoria de obras-
primas da literatura portuguesa.

A Mensagem de Pessoa tem o intuito de interpretar os sinais
divinos em que se inscreve a grandeza da patria. Assim, como
objetivo deste artigo, discutiremos a abordagem do poeta frente ao
seu interesse de entendimento dos simbolos e dos rituais, de acordo
com as cinco qualidades ou condicdes propostas por ele.

Como ele mesmo identifica, a primeira qualidade é a simpatia,
sendo necessario, antes de interpretar um simbolo, sentir simpatia
por ele. A proposta feita aqui € que, antecedendo qualquer processo
de busca pelo significado simbdlico, é indispensavel que exista
uma relagao de valor entre o sujeito e o simbolo, sendo possivel
observar o mesmo numa 6ptica junguiana por meio da funcdo
psiquica sentimento. A funcao sentimento permite uma avaliagao
abstrata e intrinsecamente ligada aos valores pessoais, familiares e
culturais, dando uma qualidade especifica ao simbolo e aos rituais,
em razao de esta funcdo nos remeter ao passado, onde estdo os
primeiros fragmentos do desenvolvimento dos valores do individuo.
Jung (2012b: 751) alerta, em sua obra Tipos psicoldgicos, sobre a
diferenca entre sentimento e emocao, sendo afeto e emocéo para
ele compostos pelo mesmo significado:

..o afeto se distingue do sentimento pelas inervagdes corporais
perceptiveis, enquanto faltam ao sentimento, na maioria dos casos,
essas inervacdes, ou sao de intensidade tdo pequena que podem ser



detectadas por instrumentos muito delicados, por exemplo, pelo
fenémeno psicogalvanico. Ao afeto se acrescenta a sensacdo das
inervagdes corporais por ele liberadas.

A segunda qualidade é a intuicdo, aquela que entende o simbolo
sentindo o que esta além dele, sem que de fato veja. A tipologia
junguiana segue a mesma nomenclatura, sendo a fungao intuicao
irracional, de percepcdo, que nos da possibilidades orientando-nos
para o futuro. Seria o sexto sentido e, por ser baseada nos processos
inconscientes, € a mais proxima dos arquétipos. Através da intuicao
ndo se enxergam os detalhes, mas sim o todo. Em A natureza da
psique, Jung (2012c: 257) define intuicdo como

...uma funcdo da percepcdo que compreende o subliminar, isto é, a
relagdo possivel com objetos que ndo aparecem no campo da visdo, e
as mudancas possiveis, tanto no passado como no futuro, a respeito
das quais o objeto nada tem a nos dizer. A intuicdo é uma percepgao
imediata de certas relagdes que nao podem ser constatadas pelas outras
trés funcées no momento da orientagao.

Seguindo as qualidades, em terceiro vem a inteligéncia,
responsavel por analisar, decompor e reconstruir o simbolo em um
outro nivel. A funcdo pensamento é qualificada como racional.
Essa funcao é responsavel pela analise légica, dando significado ao
simbolo de forma pura e simples, sem valorizacao. Por ser imparcial,
seu julgamento se estabelece em padrdes universais e coerentes.
Silveira (1981, p. 54) diz: “O pensamento esclarece o que significam
os objetos. Julga, classifica, discrimina uma coisa da outra”.

A quarta qualidade é a compreensdo, entendendo o simbolo
através de diferentes angulos e sentidos. Jung apresentou a fungao
sensacdo, também uma funcao de percepcao, que se utiliza dos
cinco sentidos para compreender o mundo. Esta é a funcdo mais
primitiva, por ser a primeira funcdo que desenvolvemos, afinal, é
através dela que todas as informacoes externas nos chegam. Com
ela é possivel tocar, sentir, ver o simbolo, sendo a fungdo que o torna
objetivo e real. Em Jung, vida e obra, Silveira (1981, p. 54) expressa
o tipo sensacao como aquele que “constata a presenca das coisas
gue nos cercam e é responsavel pela adaptacao a realidade objetiva”.

A quinta qualidade é aquela que Pessoa disse ser “a menos
definivel”, sendo talvez a que une todas as outras qualidades e
chega a totalidade para alcancar o verdadeiro entendimento do
simbolo. Na psicologia analitica, pode-se dizer que esta seria o Self,
centralizador e responsavel pela totalidade psiquica, a imagem
arquetipica do potencial mais pleno do homem. Também de dificil
definicdo, a que melhor o explica seria aquela que o define como
uma “divindade interior” que cada individuo carrega dentro de
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AJB - 25 anos

Gelson Luis Roberto*
Humbertho Oliveira**

Associacao Junguiana do Brasil (AJB) completa 25 anos no

dia 11 de novembro de 2016. Fundada por um grupo de sete
analistas entao vinculados a International Association for Analytical
Psychology (IAAP) (Candido Vallada, Carlos Alberto Salles, Elisabeth
Zimmermann, Glauco Ulson, Paula Boechat, Priscila Caviglia e Walter
Boechat), colocou-se desde o inicio como um segmento promissor
no desenvolvimento das ideias e praticas da psicologia analitica de
Carl Gustav Jung no Brasil.

A AJB comecou com uma caracteristica singular, diferente de

" todas as demais instituicoes vinculadas a IAAP, sendo formada por

varios institutos, como uma constelacdo de estrelas. Cada uma em
seu brilho e formato, mas todas integradas num mesmo campo
de ideal. Nesses 25 anos, muita coisa foi acontecendo, e essa
constelacao foi crescendo a ponto de hoje sermos oito institutos,
nas seguintes cidades: Belo Horizonte (Instituto C. G. Jung Minas
Gerais), Sao Paulo (Instituto Junguiano de Sao Paulo), Rio de Janeiro
(Instituto Junguiano do Rio de Janeiro), Campinas (Instituto de
Psicologia Analitica de Campinas), Porto Alegre (Instituto Junguiano
do Rio Grande do Sul), Curitiba (Instituto Junguiano do Paranad),
Salvador (Instituto de Psicologia Analitica da Bahia) e Brasilia (Instituto
Junguiano de Brasilia). E ainda contamos com o Centro de Pesquisa
e Estudos Junguianos de Santa Catarina, recentemente fundado.

Ao longo desses 25 anos, o nimero de membros cresceu dos
sete iniciais para cerca de cem, e um proficuo caminho se deu: o
da constituicdo formal e documental dessa instituicdo; a busca do
reconhecimento da IAAP para sermos uma entidade formadora
de analistas; a organizacdo dos modelos basicos de programa de
ensino e de regulamentos para formagao; a criacao e a realizacdo da
revista anual, os Cadernos Junguianos; o intercambio construtivo
internacional com a IAAP, com a CLAPA na América do Sul, com a
associacao coirma no Brasil (a SBPA) e com colegas de outros paises;
o trabalho continuo pela divulgacdo do pensamento junguiano e
seus desenvolvimentos.
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Como exemplo ilustrativo do alcance do tema junguiano que
promovemos, podemos relembrar os temas de nossos Congressos:

Jung, seu mito em nosso tempo, Visconde de Maua, RJ, 1993.
Jung, a natureza e o feminino, Caraca, MG, 1994.

Psicopatologia arquetipica, Caxambu, SP, 1995.

O masculino em questdo, Mangaratiba, RJ, 1996.

“Sem titulo”, Belo Horizonte, MG, 1997.

Psicologia analitica e educagdo, Sao Paulo, SP, 1998.

O Futuro da psicoterapia, Nova Friburgo, RS, 1999.

Mitologias, Belo Horizonte, MG, 2000.

Eficiéncia e/ou transformacdo, Aguas de Lindoia, SP, 2001.
Espiritualidade e individuagao no cenario contemporaneo, Itu, SP, 2002.
Civilizagao em transicdo, Mangaratiba, RJ, 2003.

Sexualidade e individuacdo, Belo Horizonte, MG, 2004.

A psique é o eixo do mundo, Canela, RS, 2005.

“Mundus imaginalis” , arte, ciéncia e espiritualidade, Sdo Pedro, SP, 2006.
Amor, Atibaia, SP, 2007.

Gaia, individuacdo e sociedade, Rio de Janeiro, RJ, 2008.

Arte e anélise — o simbolismo nas artes visuais, Belo Horizonte, MG, 2009.
Criacao, Curitiba, PR, 2010.

O lado mal-dito de Jung, Gramado, RS, 2011.

Soma, psique, individuagdo, Sao Pedro, SP, 2012.

Simbolos de transformacao: perspectivas para um mundo em crise,
Sao Paulo, SP, 2013.

Alma brasileira: luzes e sombra, Armacao de Buzios, RJ, 2014.

E vindo ai:

A praxis analitica, Ouro Preto, MG, 2016; e
Fronteiras, Foz do Iguacu, PR, 2017.

Orgulho nosso!
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Chegamos aos 25 anos com algumas conquistas importantes
nesses Ultimos anos. A partir de algumas ferramentas de avaliagao
e planejamento, comecamos uma reflexdo ampla dos diversos
aspectos que envolvem os institutos e a AJB, visando elaborar
metas coerentes e especificas em relacao as necessidades de cada
instituto e em especial da prépria AJB. Foi um movimento importante
para o fortalecimento de nossa identidade. Entre as mudancas e
conquistas operadas, temos: a criacdo da comissao de ética e do
conselho fiscal; o novo estatuto correspondente a nossa realidade
atual; o novo regimento interno; a dinamizagao e ampliagdo do
nosso site, criando um espaco amplo de visibilidade para todos e
para a propria AJB; as parcerias com outras institui¢des, como a
Pacifica, e com pesquisadores e analistas, como Lionel Cobertt e
Sonu Shamdasani, tornados membros honorérios da AJB; a forma
colegiada de administracdo e de participagao de todos os institutos
na edicdo dos Cadernos Junguianos, que chega a seu numero
12; a reativacdo e a criacdo de novos departamentos dentro da
AJB, visando fomentar a reflexdo, interacdo, pesquisa, projetos
e estudos. Atualmente, sao eles: alma brasileira, espiritualidade,
literatura, sandplay, arte, psicoterapia infantil, familia, epistemologia
e pesquisa — a participacao nesses departamentos é franqueada
através do endereco eletrénico www.ajb.org.br.

Devido as dimensdes geogréficas do Brasil, fomos desafiados a
criar espagos para estarmos mais juntos, e conseguimos estabelecer
encontros virtuais e presenciais entre as diretorias, departamentos
e especialmente entre os presidentes de cada instituto; isso tem
favorecido em muito um espaco cooperativo, num ambiente
fraterno, criativo e amoroso. Em funcao disso, a Ultima assembleia
geral oficializou a formacao do Conselho Administrativo, uma
reunidao anual entre todos os presidentes de institutos (ou seus
representantes) e a diretoria da AJB. Lancado em Canela, RS, em
2014, fizemos a segunda reunido em Campinas, SP, em 2016, e a
proxima reunido do Conselho esta planejada para ser realizada em
Salvador, BA, em 2017.

Por tudo isso, estamos muito felizes por termos conquistado
a maturidade nesses 25 anos de caminhada, que esperamos seja
cada vez mais rica e profunda em favor da Psicologia Complexa
de Jung no Brasil.

* Gelson Luis Roberto ¢é presidente da AJB.
E-mail: gelsonl@terra.com.br

** Humbertho Oliveira ¢ diretor de comunicacdo e eventos da AJB.
E-mail: humbertho@alternex.com.br
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Paciéncia

1999

Lenine

Composicao: Lenine e Dudu Falcao.
Na Pressao. Sony BMG.

Joyce Werres*

Mesmo quando tudo pede um pouco mais de calma
Até quando o corpo pede um pouco mais de alma
A vida ndo para

Enquanto o tempo acelera e pede pressa

Eu me recuso faco hora vou na valsa

A vida € tdo rara

Enquanto todo mundo espera a cura do mal

E a loucura finge que isso tudo € normal

Eu finjo ter paciéncia

E 0 mundo vai girando cada vez mais veloz

A gente espera do mundo e o mundo espera de nds
Um pouco mais de paciéncia

Sera que é tempo que lhe falta pra perceber

Sera que temos esse tempo pra perder

E quem quer saber

A vida é tdo rara (Tdo rara)

Mesmo quando tudo pede um pouco mais de calma
Até quando o corpo pede um pouco mais de alma
Eu sei, a vida ndo para (a vida ndo para nio)

Sera que € tempo que lhe falta pra perceber

Sera que temos esse tempo pra perder

E quem quer saber

A vida é tdo rara (tdo rara)

Mesmo quando tudo pede um pouco mais de calma
Até quando o corpo pede um pouco mais de alma
Eu sei, a vida é tdo rara (a vida ndo para ndo... a vida ndo para)

Resenha
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Essa letra da musica de Lenine
aponta para uma necessidade
muito atual: fazer alma. Vivemos
em uma atualidade estressada,
agressiva, apressada. Em que
direcdo? Ha sentido? Arrisco dizer
que nio. Em sua obra (e vida)
Jung enfatizou a necessidade do
sentido. Disse que somos capazes
de viver sem muitas coisas, exceto
sem um sentido. O que busca a
alma? O que quer a alma? Onde
esta a alma? Porque, cada vez
mais, temos a sensacdo de que o
ano que comegou ontem se escoa
e nem tivemos tempo para sentir
que o vivemos, mas que ele apenas
passou por nds? O que tomou o
lugar da alma? Essa musica nos
remete 3 voz da alma e aos apelos
do mundo moderno e dos conflitos
inerentes a essas duas instancias.

Nossas agendas estdo cheias
de compromissos, precisamos ser
eficientes. As criancas do mundo
moderno sdo treinadas, desde
muito cedo, para serem eficientes,
suas agendas ja estdo lotadas.
Vao a escola, ao balé, ao futebol,
ao inglés, a patinacdo. Terminam
seu dia exaustas, assim como os
pais. Exaustos chegam juntos em
casa para encerrarem a jornada
relaxando frente a alguma tela.
Computador, TV, smartphone. Sem
alma. Para iniciarem o dia sequinte
dando conta dos interminaveis
COMPromissos que se impuseram.
Para qué? Talvez nem saibam nem
encontrem um sentido nisso. Ndo ha
uma escolha consciente, apenas um
automatismo. Ndo constroem uma
intimidade. Um vazio se instala. O
sentimento de culpa ronda.

Brigas pelo poder, competicoes,
guerras, traicdes. Onde foi parar a
alma? Em que momento e lugar
perdemos a alma? Sabemos que

Eros ndo se mantém onde a alma
ndo esta presente. Talvez por essa
razdo tenhamos a percepcdo, mas
estejamos pouco sensiveis para o
sofrimento da alma do mundo. A
ética e a estética estdo adormecidas
no homem moderno. A capacidade
de apreciar e valorizar o belo vem se
perdendo... perdendo-se aimaginacao.
A empatia ficou em segundo plano.
Os interesses mais imediatos sio os
mais importantes. “E a loucura finge
que isso tudo € normal."

A musica de Lenine é cantada
na voz da alma que se vé em
conflito com o mundo moderno.
Nossos consultérios estdo cheios
de pessoas em sofrimento por se
sentirem vazias, correndo atrds
da mdquina, indignadas com o
contexto coletivo. As relagdes se
ddo virtualmente, ao passo que
o contato humano e as relacdes
erdticas e almadas ndo mais
acontecem. Ha desencontros. Eros
e Psique estdo apartados. A alma
“pede um pouco mais de calma”
€ nos mostramos intransigentes,
ndo aceitamos as diferencas. "0
corpo pede um pouco mais de
alma”, mas, sem podermos fazer
essa leitura, adoecemos e tentamos
impedir que o corpo envelheca, de
forma compensatoria, através dos
métodos estéticos. Mas “a vida nao
para” e nos exige alma. Sem ela nao
ha sentido e sem este ndo ha vida.
E “a vida é tdo rara", tdo sagrada.

Jung nos propde viver in
anima, 0 que nos da a capacidade
de fantasiar, de imaginar e, por
conseguinte, de criarmos e de
reinventarmos nossa vida. O autor
enfatiza que a psique (alma) cria a
realidade a cada dia. Atualmente
vivemos na superficie das coisas, e
a alma acontece nas profundezas.
Sdo dois mundos e dois estados,



que por serem antagdnicos nos
péem em conflito. Ndo a toa a
depressao tem sido uma anfitria
tdo receptiva nos mundos internos
do homem moderno, pois ela é a
porta-voz da alma. A depressdo é o
psicopompo da alma; uma tentativa
de reconexdo do homem com sua
esséncia. A depressao nos poe lentos,
densos e pesados. Nos afunda rumo
a alma, pede "um pouco mais de
paciéncia” que o imediatismo da
superficie nos espoliou.

O conflito é o grande
fomentador da consciéncia. Nao é
a primeira e nem sera a Ultima vez
que estaremos vivendo o conflito
entre as demandas da alma e do
mundo. "A gente espera do mundo e
0 mundo espera de nés"... Tendemos
a esperar do outro o que nem sequer
estamos nos propondo a olhar

em n6s mesmos! Enquanto cada
um de nos estiver nessa condicao
inconsciente e autdmata, o reflexo
estara sendo sentido na perda da
alma. Para recupera-la, teremos
de ser capazes de abrir mdo da
superficialidade e da eficiéncia para
resgatarmos nossa capacidade inata
de imaginar, fantasiar e refletir.
Viver in anima € entrar em uma
profunda relagdo com a vida. E fazer
parte da vida conscientemente,
conduzidos pela forca conectiva de
Eros a nos despertar o prazer, pois
"a vida € tdo rara"!

Referéncias Bibliograficas

JUNG, C. G. (2012). Dois escritos
sobre psicologia analitica. OC, 7.
Petropolis: Vozes.

* Joyce Werres. Psicdloga e analista junguiana, diretora de Comunicacéo do JRS.
Coordenadora e professora do Curso de Pos-Graduacdo em Psicologia Clinica

Junguiana 1JRS/IBGEN.

E-mail: joycewerres@yahoo.com.br
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Orientacoes aos autores para
publicacao

As edicdes dos Cadernos Junguianos estdo 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
serdo selecionados para publicacdo pela Comissdo Editorial. Os Cadernos
Junguianos reservam-se o direito de editar todo o material aceito para
publicacdo. Para a préxima edicdo, as colaboracoes deverdo ser enviadas
até 30 de Marco de 2017.

1. Os originais dos artigos e contribuicbes devem ser entregues via e-
-mail, gravados em .doc do WORD, para o endereco eletronico:
editores@ajb.org.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 ingl€s, 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) autorizagdo 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 formatacao, 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; e) titulos de
artigos entre aspas (“ “); f) a palavra Self (com letra maidscula) em
itdlico e as palavras anima e animus em itdlico; g) uso de mindsculas
para os termos da psicologia (psicologia analitica, sombra, persona,
arquétipo, complexo, ego, psique etc.).

4,  Citagdes de até trés linhas devem aparecer entre aspas (* “) no corpo
do texto, com o sobrenome do autor, data de publicacdo € o nimero
da pagina ou paragrafo entre parénteses (). Para citacdes 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
publicacdo e numero da pagina ou paragrafo. Ex: (Bachelard, 1990: 75).
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5. N&o inserir notas de rodapé. As notas devem ser numeradas no final
do texto.

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. Graficos e ilustracdes (no maximo trés por artigo) podem ser incluidos
apenas se estritamente necessarios, e devem ser enviados em midia
eletronica de alta resolucéo (300 dpi).

8.  Resenhas de livros e filmes, bem como comentarios 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
alteracéo. Os originais recebidos nao serdo devolvidos.

Exemplos de referéncias bibliograficas:

LIVRO

SOBRENOME, Prenome (Ano de publicacéo). Titulo. Nota de tradugio. Edic4o.
Local: Editora.

Ex: BACHELARD, Gaston (1990). A Terra e os Devaneios do Repouso. Sdo
Paulo: Martins Fontes.

Padrio especifico de referéncia para as obras de C. G. Jung:

JUNG, C. G. The Collected Works of C. G. Jung, traduzidos para o ingl€s 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 CWseguida do nimero do volume e do paragrafo.
Londres: Routledge & Kegan Paul. Ou pela abreviatura OC (Obras Completas
de C. G. Jung), sequida pelo numero do volume, brochura e paragrafo da
edicao brasileira da Editora Vozes, Petropolis.

PERIODICO

TITULO DA PUBLICACAO (Ano de publicagdo). Local: editor, ano do primeiro
volume e do Ultimo, se a publicagio terminou. Periodicidade (opcional). Notas
especiais (titulos anteriores, ISSN etc.).

Ex: EDUCACAO & REALIDADE (1975). Porto Alegre: UFRGS/FACED
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ENTREVISTA

ENTREVISTADO (SOBRENOME, Prenome) (Data). Titulo. Publicacio. 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: Instituicdo, n°
de pag. ou vol. Indicagdo 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 Pés-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, ne de pag. (opcional).

Ex: WOOD, D. R. Augusto (2004). Congresso Latino-Americano de Psicologia
Junguiana, 3, 2003, Salvador. Anais. Sdo Paulo: Lector Editora.

DOCUMENTO ELETRONICO

SOBRENOME, Prenome. Titulo. Edig¢do. Local: ano. N° 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.





