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INTRODUCAO

s pessoas ndo criam sua personalidade deliberadamente, escolhendo
Auma identidade ou carater especifico, assim como ndao modelam seu
fisico selecionando uma compleicdo, um tamanho de pé ou de mao, ou uma
combinacdo peculiar de tracos faciais. Do mesmo modo, as comunidades
humanas ndao desenvolvem suas preferéncias e formas culturais de maneira
consciente e racional. Quase tudo o que caracteriza os individuos e as
comunidades deriva da interacdo de fatores e determinantes historicos —
tempo e lugar de origem, herancga genética e cultural. Além disso, é preciso
acrescentar as indmeras sincronicidades que acompanham individuos e
grupos ao longo de sua breve ou longuissima vida. James Baldwin
descreveu essa realidade com muita precisao: “[...] infelizmente, as pessoas
ndo podem inventar tabuas de salvacdo, amores e amigos, do mesmo modo
que ndo conseguem inventar os pais. £ a vida que d4 e também tira essas
coisas, e a grande dificuldade é dizer Sim a vida”.

A isso é preciso acrescentar: elas também ndo conseguem inventar sua
identidade ou estilos de personalidade. No fim, quem somos como
individuos acaba sendo uma rede complexa de componentes diversos
reunidos em um “objeto” psicolégico chamado self (ou si-mesmo), possui
uma identidade consciente especifica e uma combinacao entremeada de
conteidos inconscientes. O opus humano — a obra que nos, como
individuos e até certo ponto como comunidades, podemos realizar e sobre a
qual podemos exercer influéncia positiva — consiste em tomar consciéncia
do que nos é dado, quer proceda da biologia, da historia pessoal ou coletiva,
ou do incessantemente criativo inconsciente, e em desenvolver o que
rececbemos da melhor maneira possivel. Assim fazendo, também
contribuimos com uma dimensao da existéncia que nao existia até esse
momento, a dimensdao da consciéncia. Sigo aqui a perspectiva de C. G.



Jung, que considerava essa tomada de consciéncia como a contribuicao
humana ao universo. [ L]

O tema principal a ser examinado neste livro é o principio de
individuacdo e sua relacio com o esforco de tornar-se consciente e
desenvolver a consciéncia. Principium individuationis é uma expressao com
um histérico longo e complexo na filosofia (da Idade Média a Leibniz,
Locke e Schopenhauer), posteriormente retomada por C. G. Jung e aplicada
com enorme significado em sua teoria psicologica. Como conceito
psicolégico, trata-se de uma ferramenta com duas fungdes primordiais:
primeira, oferece um modo de compreender e interpretar mudancas na
psique individual e coletiva; segunda, sugere um método para aumentar e
desenvolver a consciéncia humana ao seu maximo e pleno potencial.

Como forca dinamica, a individuacdao remete a tendéncia inata — uma
energia, um impulso ou, como direi em algumas passagens, um imperativo
— de um ser vivo encarnar-se por completo, tornar-se verdadeiramente ele
mesmo no mundo empirico do tempo e do espaco e, no caso dos seres
humanos, a tomar consciéncia de quem e do que sdao. A natureza da
individualidade humana e seu desenvolvimento rumo a uma consciéncia
maior sao assuntos de grande complexidade, constituindo-se dois dos
grandes temas da psicologia profunda. A psicologia junguiana comporta
uma ampla estrutura de ideias e hipéteses tedricas interconexas que
possibilitam a definicdo da realidade psicologica. No meu livro anterior,
Jung’s Map of the Soul,[-2] apresentei inimeras dessas estruturas basicas.
Neste livro, passo do mapa a jornada, abordando a questao do
desenvolvimento da consciéncia, uma ideia arquetipica por si sO e que
ocupa posicdo central ndao s60 na psicologia atual, mas também na
espiritualidade, na historiografia, na biologia e em muitos outros campos
cientificos e humanisticos.

Na psicologia junguiana, o processo de individuacdo nao se restringe a
uma descricdo basica do modo como um individuo toma forma e substancia
ao longo da infancia e da juventude, vivenciando entdo essa personalidade
construida na idade adulta. Essa construcdo é praticamente o acumulo de
formacGes biogenéticas e psicogenéticas e de influéncias culturais. Limitada
a isso, a individuacdo quase se identificaria com a filosofia do
individualismo. Mas ndo; a individuacdo impele a consciéncia e a
autorrealizacdo para além do limiar em que o0s processos de
desenvolvimento normal regulados pelos genes, pela psique e pela



sociedade cessam de atuar. Na verdade, de varias maneiras, ela é o exato
oposto do individualismo, apesar de poder assemelhar-se a ele nos estagios
iniciais e de conter alguns dos seus aspectos. De modo mais significativo,
porém, a individuacdo é uma disciplina psicologica que exige a participacao
integral da pessoa consciente para faze-la progredir. Em esséncia, ela
procura levar o ego-consciéncia para fora e para além de suas caracteristicas
e habitos pessoais estabelecidos e de atitudes culturais assimiladas (isto €,
carater e “personalidade”), objetivando um horizonte muito mais amplo de
autocompreensao e plenitude, um horizonte que é impessoal e beira o que
muitas vezes chamamos de anima mundi. A individuacao produz uma
extensao da consciéncia que vai além do pessoal e alcanca o arquetipico ou
ndo pessoal. Jung a denominava um opus contra naturam.

Assim como a psicanalise freudiana, a psicologia junguiana procura
superar a repressao e elevar o aspecto sombra da personalidade individual
ao nivel da consciéncia, e também suprimir o refrio comum do ego como
centro estavel e privilegiado do universo psiquico. Ultrapassando a
psicanalise, entretanto, ela também se empenha em estabelecer uma
comunicacdo ininterrupta com o0 que Jung chamava de espirito do
inconsciente coletivo. Esse é um nivel mais profundo da alma do que
revelam as visOes da psicologia do ego. Uma tentativa tdo radical requer um
trabalho psicologico arduo. Seu objetivo ultimo é a conscientizacdo e a
integracdo dos niveis somatico, psicologico e espiritual do ser nos niveis
individual e coletivo. Para participar desse imenso projeto humano, o
individuo é estimulado a integrar algumas figuras e dinamicas do
inconsciente coletivo a uma identidade consciente flexivel que ndo reprime
polaridades psiquicas inerentes para sustentar a si mesma, mas sim para
incluir figuras e energias que emergem continuamente das profundezas da
psique. A individuacdo é um processo dinamico e permanente.

Neste pequeno livro, até onde possivel, procuro esclarecer esse processo e
discorrer sobre a individuacdo como principio. Ou seja, vejo esse processo
como um modo de identificar padrées de desenvolvimento no movimento
continuo de mudanga no fluxo de consciéncia. Ao mesmo tempo, ele
oferece um método para aprofundar e enriquecer o anseio inerente da
psique de se inserir no tempo. Naturalmente, como todas as chamadas
demandas instintivas feitas ao ego, esse processo pode ser evitado, negado,
reprimido ou ainda relegado a uma condicao de irritacdo mais branda que
por vezes se torna tdo premente, a ponto de se ter de lhe oferecer um



sacrificio voluntario ou até mesmo forcado. A negacdao do imperativo da
individuacdo tem um preco, porém, e as vezes € este que se torna o fator
mais importante na vida de uma pessoa.

Vou examinar também a aplicacdo do principio de individuacdo a uma
tradicdo religiosa e as relacOes politicas entre culturas. Em outras palavras,
questiono se entidades coletivas e organizacOes também estdo sujeitas ao
principio de individuacdao a medida que avancam no tempo e entram em
contato com o “outro”. Essa é uma tarefa ardua a cumprir, e estou
inteiramente ciente de sua complexidade. A minha percepcao é de que o
conceito junguiano particular de evolucao psicologica de longa duracao na
psique humana, isto é, a individuacdo, pode ajudar na reflexao sobre o
desenvolvimento da consciéncia em muitos niveis de especificidade e
generalidade — o nivel psicologico pessoal, o sociocultural, o religioso e o
politico, este incluindo as dimensdes de relacOes internacionais, economia e
globalizacao.

Meu foco principal, todavia, continua sendo a pessoa individual. No
primeiro capitulo, explicito a nocdo de principio de individuacao e seu
método, descrevendo suas caracteristicas basicas e seus dois grandes
movimentos ou fases: a analitica e a sintética. No segundo capitulo,
examino a fungdo da experiéncia numinosa no processo de individuagdo e
faco distincdo entre individuacdo psicologica, desenvolvimento espiritual e
jornada religiosa rumo a unido com Deus. No terceiro capitulo, sirvo-me de
um conto pouco conhecido dos Irmdos Grimm, “A Serpente Branca”, com o
objetivo de mostrar a importancia da iniciacdo para a individuagdo e
comentar algumas caracteristicas especificas da jornada da individuacao. O
quarto capitulo se concentra mais especificamente na psicologia feminina,
partindo de outro conto dos Irmdos Grimm, “A Velha do Bosque”, para
analisar a importancia da conscientizacdo de estados de possessdo como
parte do processo de individuacao.

No quinto capitulo, recorro a mitologia grega, concentrando-me no deus
aleijado Hefesto (Hefaistos; Vulcano para os latinos) como figura
representativa da luta com complexos pessoais e culturais que devem ser
trabalhados para liberar a criatividade e se alcancar o objetivo da
individuacdo. O sexto capitulo descreve um tipo especial de espaco
psiquico que possibilita a personalidade em processo de individuagao levar
o trabalho a um nivel mais profundo. Para falar sobre isso, invoco o deus
grego Hermes, cujo mitologema orienta a caminhada. Em seguida, no



capitulo sete, especulo sobre como os individuos podem ajudar as tradicoes
a avancar para um maior desenvolvimento e a realizar seu potencial para a
consciéncia coletiva. Por fim, o capitulo oito é dedicado a algumas
observacoes sobre as fascinantes dindmicas em desenvolvimento entre as
variadissimas culturas das Américas do Norte e do Sul, enquanto o mundo
encolhe e os padrdes culturais tendem a se congregar para dar origem a
novas estruturas em meio a confusao e ao caos geral.

Em tudo isso, desejo enfatizar que a psicologia junguiana é prospectiva.
Embora para fins analiticos se deva também efetuar um exame rigoroso e
minucioso do passado, a teoria em si esta em perfeita sintonia com os
conflitos do presente e o potencial para o futuro. A individuacdo é um
imperativo que nos impele a frente e, se bem-sucedida, livra-nos da cilada
da repeticao interminavel dos padroes que nos condicionam. A convicg¢ao
fundamental é que os seres humanos estdo evoluindo em consciéncia,
individual e coletivamente, e que podemos participar desse processo e
fornecer-lhe energia de formas bem especificas, bastando apenas saber
como fazé-lo. Com essa finalidade, embora eu ndo tenha receitas prontas
para dar, espero oferecer vislumbres que poderdo ser de grande proveito.



1

O Duplo Movimento da Individuacao

m 1957, em uma entrevista conduzida pelo psicologo norte-americano

Carl Rogers, o filésofo Martin Buber exp6s um equivoco comum
relacionado ao conceito de individuacdao de Carl Jung. Na conversa,
testemunhada por centenas de alunos na Universidade de Michigan, Buber
questionou vigorosamente o uso que Rogers fazia do termo “pessoa” e em
seguida passou a explicitar sua discordancia com relacdo a Jung:

Vocé fala sobre pessoas, e o conceito de “pessoa”, ao que parece, esta
muito proximo do conceito de “individuo”. Penso ser aconselhavel
fazer distincdo entre eles. Um individuo € apenas certa singularidade de
um ser humano. [...] Isso é o que Jung denomina “individuacao”. [...]
ele pode se tornar mais e mais um individuo, sem que isso o torne mais
e mais humano. Tenho inimeros exemplos de homens que se tornaram
muito, muito individuais, muito distintos de outros, muito
desenvolvidos em sua peculiaridade, sem ser de modo algum o que eu
gostaria de chamar de homem. [...] Uma pessoa, eu diria, é apenas o
individuo que vive de fato com o mundo [...] e, com o mundo, nao
quero dizer no mundo, mas sim em contato real, em reciprocidade real
com o mundo em todos os pontos em que o mundo pode encontrar o
homem. [...] Sou contra individuos e a favor de pessoas.[3]

Buber interpretou erroneamente o conceito de individuacdo de Jung,
considerando-o uma simples afirmacdo e aprofundamento de determinada
estrutura de carater ao longo do tempo.



Longe de representar o tipo de entrincheiramento psiquico de que Buber
fala aqui, o projeto de individuacdao apresentado por Jung em centenas de
escritos é muito mais complexo e tem em esséncia o objetivo de lancar luz
sobre a escuriddo da vida psicologica, além de integrar as varias polaridades
e tensOes que nela se encontram. Em termos bem mais simples, trata-se de
um projeto voltado para o despertar e o desenvolvimento da consciéncia. A
implicacdo aqui é estabelecer uma relacdo consciente com o0s varios
aspectos da personalidade, ndo por meio de uma identificacdao ainda maior
com as caracteristicas mais evidentes, como Buber gostaria, mas mantendo
todas elas na consciéncia, o maximo possivel, precisamente sem essa
identificacdo. Na verdade, esse projeto segue exatamente na direcao oposta
ao que Buber entende por individuacdo na passagem citada acima. A
vigorosa énfase que ele atribui ao contato com o mundo, no que ele
denominou e ficou conhecido como relacao Eu-Tu,[-4.] ndo é em absoluto
excluida pela individuacdo, conforme demonstrarei. De fato, o processo de
individuacdo possibilita ainda mais essa espécie de relacao, se comparado a
outros procedimentos. Como o texto e os exemplos comprovarao, a relacao
Eu-Tu inclui-se na individuacao, embora ndao do modo exclusivamente
exteriorizado descrito por Buber em seus escritos.

Sustentarei que o projeto de individuacao, tarefa a ser realizada durante a
vida inteira, na verdade tem como fundamento um imperativo psicologico
inato que, quer se queira ou ndo, procura aumentar a consciéncia. Saude e
desenvolvimento ndo sdo opcionais na esfera psicoldgica, assim como nao o
sao na esfera fisica. A psique tem exigéncias proprias, do mesmo modo que
0 soma tem as suas, também especificas. Sem duvida, alguém pode optar
pela doenga, fisica ou psicoldgica, e muitos fazem essa escolha, levados por
raz0es complexas que estao além do entendimento deles mesmos.

Segundo a concepcdo de Jung e a explicacdo que darei neste capitulo, o
processo de individuacdo em adultos[-5] se desdobra em dois movimentos
principais. O primeiro consiste em decompor o inconsciente por meio da
analise. Os alquimistas o teriam chamado de separatio: a separacdao de uma
mescla de elementos. A separacdo analitica inclui a dissociacdo tanto de
identidades que o individuo criou com figuras e conteudos cuja base
principal encontra-se na realidade exterior a psique (isto €, outras pessoas e
objetos) quanto daquelas fixadas de inicio na prépria psique (as chamadas
figuras internas, sobre as quais falarei mais adiante). Esse movimento de



desidentificacdo leva a criacdao de uma consciéncia mais licida, um espelho
cristalino.

O segundo movimento, que se manifesta em simultaneo, exige que se
preste atencdo meticulosa e continua a emergéncia de imagens arquetipicas
do inconsciente coletivo quando estas surgem em sonhos, na imaginacao
ativa e em acontecimentos sincronisticos. Esse movimento consiste em
inserir esse novo material nos padrées de funcionamento consciente e da
vida didria. Trata-se de um movimento sintético (em terminologia
alquimica, coniunctio) que pode ser considerado um cuidadoso servi¢o ao
espirito do inconsciente e a integracao consciente de seus conteudos.
Ambos os movimentos sao de importancia decisiva, e a individuacdo nao
tem condicOes de chegar a seu potencial pleno sem um ou outro.

Por um lado, portanto, a individuacdo requer que separemos as pecas da
teia emaranhada de motivos e de partes do self que constituem a psique e
que tornemos essas partes mais claras — em outras palavras, que lutemos
contra nosso carater e tomemos certa distancia dele. Por outro lado, ela
requer que deixemos caracteristicas recém-emergentes da psique chegar a
consciéncia e que as integremos em um novo todo. Em sintese, significa
abarcar potencialmente todas as facetas do Self com certo grau de aceitacao
e respeito. O que a psicologia junguiana oferece é um método para manter
os paradoxos da psique na consciéncia e chegar a um entendimento de suas
complexidades.

O Movimento Analitico (Separatio)

ou comecar com o aspecto analitico da individuacao. Em resposta a
uma pergunta sobre a experiéncia do atman (o Self), Jung respondeu:

O que a analise faz [...] é em primeiro lugar uma reducao. E analisar a
sua atitude. Vocé precisa se conscientizar de muitas resisténcias e
contetidos pessoais que reprimem sua atividade mental genuina ou seus
processos psicologicos. Todas essas inibicoes significam muitas e
muitas impurezas, e vocé precisa purificar a mente antes que 0 processo
psicologico de transformacao possa comecar. [ 6]

O primeiro movimento da individuacdo se dirige a purificacao da psique
em relacdo as identificagoes inconscientes. Isso significa reducao.



Para comecar, ofereco uma breve introducdo histérica ao conceito de
individuacdo de Jung. A fundamentacdo é filoséfica e psicologica ao
mesmo tempo.

Uma das primeiras ocorréncias do termo “individuagdo” nas obras de
Jung encontra-se em um texto muito incomum do ano de 1916 com o titulo
latino Septem Sermones ad Mortuos [Sete Sermdes aos Mortos].[-Z.] Em
geral acredita-se que essa obra contenha a primeira versao da teoria
psicologica da individuacdo de Jung, apesar de sua forma mistica e
filosofica. Como explica Jung no classico Memorias, Sonhos, Reflexdes, o
conteudo desse texto chegou-lhe em uma espécie de estado de transe e lhe
foi “ditado” por alguém chamado Basilides de Alexandria. A obra se
apresentou ao longo de varios dias, durante um periodo de trabalho interior
mais intenso (os anos de “confronto com o inconsciente”, como se refere a
esse periodo em Memorias, Sonhos, Reflexdes), cujos resultados foram
registrados no famoso O Livro Vermelho.[8]

Em Septem Sermones, Basilides afirma que o principium individuationis
€ a esséncia da creatura e distingue a creatura do pleroma. Para o ser
humano individual (isto é, a creatura/criatura), € uma questdo de vida e
morte tornar-se separado e distinto:

Qual é o dano, perguntareis, em nao diferenciar a si mesmo? Se ndo nos
diferenciamos, vamos além da nossa natureza, afastamo-nos da
creatura. Caimos em um estado de indiferenciacdao, que é a outra
qualidade do pleroma. Caimos no proprio pleroma e deixamos de ser
criaturas. Entregamo-nos a dissolucao no nada. O resultado é a morte
da criatura. Morremos, portanto, na medida em que ndo nos
diferenciamos. Dai o empenho natural da criatura em orientar-se para a
diferenciacdo, em lutar contra o antigo e perigoso estado de igualdade.
A isso da-se o nome de PRINCIPIUM INDIVIDUATIONIS. Esse
principio é a esséncia da criatura. Disso podeis deduzir por que a
indiferenciacdo e a ndo distingdao constituem um grande perigo para a
criatura. [ 2]

Em suma, o principio de individuacdo define algo essencial a respeito do
ser humano. E um impulso absolutamente fundamental no sujeito humano
para se diferenciar do que esta ao redor. Isso é individuacdo, pelo menos em
parte, e a energia para sua criacdo é um postulado da consciéncia humana.



Ao se tornar uma pessoa, o individuo deve necessariamente criar distin¢oes
e separacao. O impulso para criar especificidade na consciéncia humana,
para tornar-se quem ou 0 que o individuo €¢ de modo natural, esta radicado
na natureza. A busca pela individuacdo, portanto, é congruente com a
natureza humana. O movimento para a individuagdao ndo é opcional, nao é
condicional, ndo estd sujeito a caprichos de diferencas culturais. E um
axioma, embora por certo muitas pessoas O ignorem, O reprimam e se
debatam em tentativas tortuosas para nao admitir sua presenca, por medo de
parecer inconformistas ou de ser vistas como “diferentes”.

O pleroma, em comparacao com o individuo (creatura), ¢ Tudo e Nada.
Ele contém cada uma das “qualidades” psicologicas possiveis, mas sem
distincdo ou separacao das outras. Ele é a materia psiquica primal, a Grande
Mae, a matriz da qual emergira tudo o que pode se tornar consciente. O
principio fundamental do pleroma é a inclusdao indistinta. Fora dele,
supervisionando-o e opondo-se a ele, esta a consciéncia emergente do
individuo singular, cuja natureza essencial é diferenciacdo e cujo impulso
mais basico € alcancar a consciéncia individual, isto é, um senso de
unicidade, para o que se exige separacdo e a permanente acao de fazer
distin¢oOes entre o Eu e o nao Eu: nao isto, ndao aquilo, mas alguma outra
coisa, algo separado e tinico. No percurso para chegar a esse ponto, a pessoa
descobre (ou talvez cria) o paradoxo da complexidade, isto é, os opostos
psicologicos.

Pares opostos de qualidades sdo criados a medida que se fazem
distingdes: em cima/embaixo, adiante/atras, beleza/feiura, macho/fémea,
bem/mal, tempo/espaco, e assim por diante. Ao obter visibilidade e clareza,
esses pares solicitam identificacdo e preferéncia. A pessoa individual é
levada a se identificar com um dos lados do par e a se manter distante do
outro. Assim, ela chega ao primeiro estagio de definicdo, em que o self e o
outro passam a existir como um par de opostos. E cria-se a sombra. Aqui
nasce também a ilusdo da diferenciacdo, pois embora esse seja um passo em
direcdo a individuacdo, esta ainda ndo se realizou, uma vez que as
qualidades identificadas sdo coletivas. Continuamos diante de alguém que
nao € um individuo, pois este ainda precisa emergir.

Esse estagio inicial do processo de individuacdao baseia-se na formacao de
um estado de identidade psicologica com certas qualidades que ficaram
separadas do estado pleromatico. Assim, uma “personalidade” e um
“carater” um tanto distintos, mas ainda coletivos, passam a existir. Podemos



lembrar aqui o que Erik Erikson descreve como formacdo da identidade
durante a adolescéncia. A persona psicossocial ¢ marcada e assumida como
forma de adaptacdo as exigéncias especificas de determinado ambiente
cultural. Mais tarde, no entanto, em geral em torno da meia-idade, a
individuacdo exige que a pessoa se separe das qualidades coletivas com as
quais se identificou, pois:

As qualidades pertencem ao pleroma, e somente em nome e em sinal da
distingdo podemos e devemos possui-las ou vivencia-las. Devemos
distinguir-nos das qualidades. No pleroma, elas estao em equilibrio e se
anulam; em noés, ndo. Diferenciando-nos delas, nos libertamos. [ 10]

Assim, a tarefa de separacdao continua, mas agora em nivel muito mais
profundo. A consciéncia entdo empenha-se em criar uma distincao entre o
individuo e as qualidades que haviam sido assimiladas como sendo o self,
que tinham se tornado os apegos, valores e convic¢oes mais fundamentais
da pessoa. A exigéncia imperativa da individuacao é voltar a propria
natureza, ao proprio ser verdadeiro (“Portanto, ndo é pela diferenciacao,
como pensais, que deveis lutar, mas sim pelo VOSSO PROPRIO SER” [ 11
1). Essa busca do préprio ser individual é uma tarefa ingente e continua pelo
resto da vida.

Em 1916, em uma conferéncia para a Associacao de Psicologia Analitica,
Jung retoma esse mesmo tema da individuacao e seu significado, mas entdo
de forma psicologica menos mitopoética e mais prosaica. Em alemado, esse
trabalho recebeu o titulo “Uber das Unbewusste und seine Inhalte”,
traduzido para o inglés como “The Structure of the Unconscious”[12.] [A
Estrutura do Inconsciente]. Pela primeira vez, ele desenvolve a nocao de
persona e o modo como ela se constroi como uma “negociacao”, um acordo
entre o individuo e o coletivo. A persona € construida, diz Jung, de por¢oes
do coletivo com as quais o ego se identifica e que funcionam para facilitar a
adaptacdo ao mundo social circundante. A persona é efetivamente um
“segmento da psique coletiva”,[-13.] mas ela imita a individualidade. Sua
existéncia pode ser, portanto, uma sutil inimiga da individuacao, caso nao
se a conscientize como “mascara”: “Os seres humanos possuem uma
faculdade que, embora seja da maior utilidade para propésitos coletivos, é
sumamente perniciosa para a individuacdo; trata-se da faculdade da
imitacdo”.[14] Essa é também a base para o recrutamento de soldados e de




jovens terroristas. Eles sdao induzidos a imitar os grandes herdis, sob
promessas de funerais com honras militares caso venham a perder a vida em
combate.

E precisamente essa tendéncia a imitacdo em vez de a individuacdo que
levou Jung a uma atitude tdo negativa perante a perspectiva de institutos e
programas de treinamento criados em seu nome e ao estudo da Psicologia
Analitica. “Gragas a Deus sou Jung, e ndo um junguiano” é uma de suas
afirmagdes mais famosas — um indicio de sua visdo preconceituosa de
pessoas que formam uma mera persona identificando-se com as ideias e os
métodos dele, porém negligenciando o trabalho interior exigido pelo
imperativo da individuacdo. A consequéncia disso s6 podem ser milhares de
mascaras vazias, julgava ele, mediante as quais suas ideias originais podiam
ser transformadas em estereotipos e receitas. Conta Joseph Wheelwright
que, quando comunicou a Jung a elaboracdo de um programa de
treinamento em Sdo Francisco, Jung o olhou como “se tivesse sido
atropelado por um caminhao Mack, e eu disse: ‘Vejo que vocé nao quer
mesmo ouvir falar sobre isso’. Ele disse: ‘Para dizer a verdade,
Wheelwright, ndo me ocorre nenhum outro tema sobre o qual eu menos
gostaria de ouvir’”.[15] Jung era visivelmente alérgico a imitadores. Sem
davida, é preciso agradecer pelo fato de que essa ndo tem sido a regra, pois
as pessoas estudam os métodos de Jung e se submetem a analises de
treinamento.

Deve-se ter muito presente, por outro lado, que a formacao de apegos
inconscientes e a criacdo de lacos baseados na identificacdo com pessoas
importantes no ambiente imediato do individuo sdo aspectos bastante
normais do desenvolvimento psicoldgico. Os bebés se apegam as maes e
entram em um estado de identidade com seus cuidadores proximos. Esse
processo tem um fundamento arquetipico e constitui uma forma basica de
comunicacdo entre mde e bebé através de canais inconscientes, o que induz
empatia e mutualidade entre eles (ver a excelente analise de Jean Knox
sobre as associacoes entre a teoria do apego e a teoria arquetipica). O bebé
pode sinalizar uma necessidade ou sentimento para a mae de modo nao
verbal, sinal que a mde recebe e registra em virtude do seu profundo apego
ao bebé. Esse vinculo comeca in utero, por meio de uma sutil sintonia da
made com o feto. Mais tarde, a crianca vai formar relacoes semelhantes com
outros membros da familia e por fim com integrantes da vizinhanca, da
tribo, da escola, da cidade e da nacao.



Com todos esses elementos ambientais, a pessoa em desenvolvimento
introduz-se no que Jung, seguindo o sociélogo francés Lucien Lévy-Bruhl,
chamou de participation mystique [participagao mistica]. Com a instauracao
dessa espécie de identidade humana, a atitude psiquica coletiva assume uma
voz, expressa a si mesma. Quando alguém se torna um bom cidaddo, um
filho ou uma filha dedicados, um membro devotado da igreja, da escola e
do Estado, um empregado de confianca, um marido ou esposa, pai ou mae,
um profissional ético, as pessoas sentem que podem confiar nessa pessoa e
desse modo dedicar-lhe seus mais elevados sentimentos de estima. Pessoas
assim falam com clareza pela familia, pela comunidade, pelo pais e mesmo
por toda a humanidade, mas nao por elas mesmas. Se individuos que
adotaram personas leais e firmes assim permanecem inconscientes de sua
verdadeira individualidade, essa individualidade mantém-se desconhecida, e
eles se tornam meros porta-vozes para as atitudes coletivas com as quais se
identificam. Embora isso possa servir aos interesses de uma pessoa até certo
ponto — porque, afinal de contas, todos precisam se adaptar a sociedade e a
cultura, e porque uma persona bem construida é uma vantagem evidente
para propositos praticos de sobrevivéncia e sucesso social —, esse nao é,
sem duvida nenhuma, o objetivo da individuacdo. Trata-se apenas de um
ponto de parada para entdo iniciar o processo de individuacao.

De modo compreensivel, as pessoas sdao tentadas a se deter nesse ponto,
pois ndo € nada facil criar uma persona agradavel, cortés e eficiente. Dando
por concluida a tarefa de desenvolvimento psicolégico, depois de obter uma
identidade social e de estabelecer um adequado padrao de vida em tempo e
lugar determinados, por que nao relaxar e saborear os frutos dos proprios
esforcos? Jung, porém, encerrou sua palestra de 1916 afirmando que a
individuacdo é um “principio que possibilita, e se necessdrio determina, a
diferenciacdo progressiva com relacdo a psique coletiva”.[-16 1 A
individuacdo é uma forca da natureza, tdo intensa e persistente na visao de
Jung quanto o instinto da sexualidade e a vontade de poder (poténcia), de
modo que a opcao de decidir interromper o desenvolvimento psicolégico e
repousar sobre os lauréis da adaptacdao alcancada simplesmente ndo existe.
Se nao for escolhido de maneira consciente, o impulso para a individuacao
produzira distor¢oes bizarras ao longo de uma vida, pois ele insiste na
individualidade nos lugares mais inesperados e nos momentos mais
inconvenientes. Jung via esse tipo de conflito como uma fonte tipica de
neurose e infelicidade na segunda metade da vida.



Ao mesmo tempo em que compunha os dois textos que venho citando,
Jung também trabalhava em Tipos Psicoldgicos,[-17.]1 um estudo que ele
iniciou na época de seu rompimento com Freud, em torno de 1913, mas que
s6 concluiu e publicou em 1921. Tipos Psicolégicos é um volume extenso
que expOe a teoria de diferencas comuns no modo como as pessoas encaram
as experiéncias e interpretam o mundo fenoménico, sendo a representacao
das percepcoes e da compreensdo psicologica acumulada de Jung até aquela
data. No capitulo final, ele define “individuacao” como “um processo de
diferenciacdao que tem por objetivo o desenvolvimento da personalidade
individual”.[-18 ] Em contraposicio a esse conceito estd o fendémeno
psicologico da “identidade”:

[...] caracteristica da mentalidade primitiva e o verdadeiro fundamento da
participation mystique, que é [...] um resquicio da indiferenciacdo original
de sujeito e objeto [...] uma caracteristica do estado mental da primeira
infancia, e [...] do inconsciente do adulto civilizado que, enquanto nao se
torna um contetdo da consciéncia, continua em um estado permanente de
identidade com objetos. [19]

A identidade, diz ele, “depende da possibilidade de projecao e
introjecao”.[-20 1 Por essa afirmacdao podemos concluir que Jung
considerava a individuacao um processo de toda uma vida, consistindo
em remover e trazer a consciéncia uma imensa quantidade de material
inconsciente — todas as introjecOes e identificacbes que compdem a
identidade inconsciente com objetos e pessoas que se acumularam
durante toda a vida. O imperativo a individuacdo, portanto, nunca chega
a um remanso definitivo em que se possa dizer: “Acabou-se”. Trata-se
de uma obra continua que nunca chega ao fim, nunca se conclui.

Se a identificacdo com os elementos pessoais que compdem a persona é
um impedimento a individuacdo, por um lado, outro obstaculo, talvez ainda
mais dificil de superar (porque é mais sutil), é a identificacdao com figuras
arquetipicas do inconsciente coletivo. Ao longo de sua autoanalise, Jung
descobriu a gravidade dessa segunda ameaca a individuacdo. Depois de
analisada e decomposta a persona, afirmou ele na palestra de 1916 acima
mencionada, as imagens do inconsciente coletivo afloram e se pdem a
disposicdo para identificacdo. (Deve-se acrescentar que isso também pode
acontecer se uma pessoa deixou de formar previamente uma persona



psicossocial adaptada de maneira adequada, de modo que, por necessidade
compensatoria, seria criada uma persona plasmada em imagens arquetipicas
grandiosas como o herdéi, o salvador, o demonio etc. O filme Don Juan
DeMarco, com Johnny Depp e Marlon Brando, expde essa realidade com
brilhantismo.)

Se uma pessoa sucumbe a essa tentacdo, o resultado é uma inflacao
psicolégica (um estado de exaltacdo que Jung denomina “personalidade
mana”). Essa pessoa se convence de que é um profeta ou um sabio, um
her6i cultural ou um amante demoniaco, uma Grande Mae ou Pai, ou
alguma outra figura de natureza mitologica, criando-se uma identidade com
base em um conteudo psicologico arquetipico. Para Jung, um exemplo
convincente e preciso dessa condicao foi o caso de Nietzsche, que se
identificou e “inflou” com a figura arquetipica de Zaratustra.[-2L1 Mas essa
nova identidade se baseia e situa no coletivo tanto quanto os elementos que
constituem uma persona psicossocial comum, e sua formacdao opde-se do
mesmo modo a individualidade e ao processo de individuacao. Para fins de
individuacdo, a identidade com figuras que procedem do inconsciente
coletivo deve ser analisada com tanto rigor quanto a identidade com a
persona psicossocial. Se uma pessoa deixa de fazer isso, o resultado sao
ilusdes de grandeza. Por certo, as vezes essas identidades arquetipicas criam
efeitos poderosos no ambiente, por exemplo, no caso de Joana D’Arc, que
se identificou com um heroico animus salvador. Do mesmo modo, mulheres
que ndo conseguem se livrar da identificacdo com o poderoso arquétipo da
mde continuam nutrindo compulsivamente durante toda a vida, sendo
incapazes de se separar de filhos e netos e de deixar que tenham a propria
vida e a propria identidade.

Foi essa ameaca a individuagdo que Jung enfrentou depois de romper com
Freud e abandonar a persona do psicanalista, primeiro presidente da
Associacdo Psicanalitica Internacional, editor do Jahrbuch e professor
universitario. A época, ele tinha sido arrastado para o mundo das imagens
arquetipicas e entrara em um periodo da vida ao qual mais tarde, em
Meméorias, Sonhos, Reflexdes, referiu-se com a seguinte expressao:
“Confronto com o inconsciente”. Na época, a tarefa da individuacao para
ele consistiu em diferenciar sua personalidade singular das imagens
arquetipicas que se apresentavam como substitutos da individualidade.

A estrutura psicologica que se comunica com o inconsciente coletivo
interno, correspondendo a persona que se comunica com o mundo coletivo



social externo, é a anima/animus. Precisamente entdao (em 1916), Jung
comecava a identificar esse fator, ao qual mais tarde chamaria de “sizigia”. [
22 | O perigo, como Jung parece té-lo pressentido na época, era o de se
identificar com as imagens oferecidas por essa figura inconsciente, no caso
dele chegando-lhe como a voz interior de uma mulher: Vocé é um grande
Artista em potencial! Vocé é um Génio notavel, embora incompreendido!
Vocé é o grande Her6i Siegfried disfarcado! Vocé é um Salvador cujo
tempo de autorrevelacao esta se aproximando! Voceé é o Deus Mitraico Aion
etc. Assumir esse tipo de identidade iluséria é fatal para a individuacao,
como Jung declara com clareza em um seminario em 1925:

Quanto mais essas imagens chegam a vocé e ndao sao compreendidas,
mais vocé esta na sociedade dos deuses ou, se preferir, na sociedade dos
lunaticos; vocé nao esta mais na sociedade humana, pois ndao consegue
exprimir-se. SO quando vocé pode dizer: “Esta imagem € assim e
assado”, vocé estd na sociedade humana. Qualquer pessoa pode ser
apanhada por essas coisas e se perder nelas — algumas desperdicam a
experiéncia dizendo que é tudo tolice, perdendo assim o que é mais
valioso, pois essas sdao as imagens criativas. Outra pode identificar-se
com as imagens e tornar-se excéntrica ou tola. [231

Assim, ele teve de rejeitar a oferta de identidades como essas e manter-se
alicercado em sua vida suica como uma pessoa comum do século XX com
uma historia particular. Os arquétipos sdo a-historicos e atemporais, e
identificar-se com eles é perder as raizes especificas de cada um no tempo e
no espaco. Como imagens psiquicas universais, elas representam o0s
aspectos gerais e ideais da existéncia.

A licdo para Jung nesse caso foi que a obra de individuagdo, que, como
vimos antes, € um imperativo psicologico, exige analise redutiva em duas
frentes: no que se refere a persona, ela consiste no fato de o individuo
diferenciar-se da persona psicossocial e dissolver a identidade que se
formou ao longo do tempo na historia pessoal; no que se refere a sigizia, ela
exige que o individuo se diferencie das imagens e fantasias arquetipicas que
emergem e propoem identificacdo grandiosa como compensacao pelo que
se perdeu com a analise da persona.

Em uma passagem importante no ensaio de 1916 que venho citando, Jung
define o que ele entende por “individualidade™:



A psique coletiva deve ser contraposta ao [...] conceito de
individualidade. O individuo se situa, digamos assim, entre a parte
consciente e a parte inconsciente da psique coletiva. Ele é a superficie
refletora em que o mundo da consciéncia pode perceber a prépria
imagem histérica, inconsciente, assim como Schopenhauer diz que o
intelecto serve de espelho para a Vontade universal. Assim sendo, o
individuo seria um ponto de intersecao ou uma linha diviséria, nem
consciente nem inconsciente, mas um pouco de ambos. [24]

Pode-se imaginar esse aspecto do processo de individuacdo, portanto,
como a transformacao de um quadro a 6leo em um espelho, quando entdao o
observador percebe que os conteidos representados na tela ndo sdo
permanentes, mas temporarios. Eles podem aparecer e desaparecer,
dependendo do que a situacdo exigir. Isso provoca uma alteragao na
percepcdo que vé através de identidades fixas, sendo capaz de deixa-las
entrar e sair do campo visual sem se prender a elas e sem tentar transformar
em caracteristica permanente uma cena que se reflete na consciéncia apenas
temporariamente. O ato de distinguir entre consciéncia e imagens oferecidas
pela sizigia (anima/animus), por um lado, e identidade da persona social,
por outro, da origem a um espelho que pode refletir com mais precisao tudo
0 que passa diante dele. Como consequéncia, havera muito menos projecao
e distorcao na consciéncia, sendo 0s objetos vistos com mais clareza e as
relacbes com eles definidas pelo que esses objetos sao de fato.
Relacionamentos intimos auténticos, Eu-Tu, tornam-se entao possiveis.

O Movimento Sintético (Coniunctio)

m torno dos meus 45 anos de idade, uma mulher 25 anos mais velha
do que eu me procurou e perguntou se eu podia ser seu analista. Nao
esqueci suas palavras em nossa primeira sessao: “Desde jovem, quando
minha mde procurou Jung para fazer uma analise, guardei na memoria o
que ela me falou. Ela disse que podemos continuar nos desenvolvendo
durante a vida toda. Jung disse isso a ela. E por isso que sou junguiana e
quero entrar em analise agora, mesmo na minha idade avancada”.
Aceitei ser o analista de Sara,[-25] e trabalhamos de modo intermitente
por cerca de quinze anos, até em torno dos seus 85 anos de idade.
Moravamos a algumas centenas de quilometros de distancia, e ela vinha me




ver varias vezes por ano, durante uma semana, quando entao nos
encontravamos todos os dias. O que aconteceu foi que ela realmente
continuou a se desenvolver durante esse tempo. Ela me ensinou que o
imperativo da individuacdo é incessante e que essa tarefa é interminavel.

Como o processo de individuacdo implica a remocao de muitas camadas
da persona e o desmonte da identidade, caberia muito bem a pergunta:
entdo, o que se desenvolve? Afinal, nos, analistas, somos chamados em
geral de “encolhedores de cabecas” (shrink, giria para psiquiatra), e ndao
“agricultores” ou “jardineiros”! Até aqui falei apenas em reducao e limpeza
do espelho da consciéncia. Poder-se-ia considerar esse estado como uma
espécie de variante budista da individuacdo, em que o objetivo do projeto é
o vazio e a vacuidade. Ocorreu também que, quando entrou em analise e
comecou a refletir ativamente sobre sua historia e a analisar seus padroes e
identificacOes, Sara passou a se desprender de sua persona e ser menos
governada pelo seu animus. Em certo sentido, seu tamanho psicologico
diminuiu, pelo menos em algumas de suas dimensdes. Trata-se de uma
espécie de crescimento negativo, se vocé preferir assim. Ela precisou
encarar a crise da perda de confianca em uma identidade social muito
desenvolvida e requintada, além de ndao poder confiar muito em suas
opinides e conviccoes insondadas como “professora” e “especialista” em
tantos assuntos (sua identidade animus). Em meio a esses tragos e
caracteristicas de personalidade, ela descobriu a sombra. A analise foi um
choque. A medida que a pintura fixa e indelével foi aos poucos se
transformando em espelho refletor, vazio e impessoal, no inicio ela se sentiu
instavel e hesitante.

Em meu livro In MidLife, em que descrevo a possivel transformacao da
consciéncia na meia-idade, denomino esse estado “liminaridade”. A
liminaridade é uma caracteristica inevitavel da transformacdo sempre que
esta ocorre na vida. O termo se refere a um periodo, as vezes equivalente a
anos, de incertezas, de identidades fixas vivendo em uma espécie de
“territério neutro”, flutuando no espaco sem muito sentido de direcao. Mas,
a medida que o espelho se desanuvia, também a pessoa pode se ver com
mais nitidez e talvez pela primeira vez, do que resulta um novo centro de
gravidade e estabilidade. A descoberta de que o equilibrio interno nao
depende de conteidos e atitudes fixos é um aspecto importante do
crescimento que ocorre durante a individuacdo. Significa, sobretudo,
integracdo da sombra e percepcao ampliada de si mesmo, ou seja,



constatacdo e reconhecimento das limitacoes do carater e dos proprios
defeitos, como também admiracdo diante das caracteristicas favoraveis que
se manifestam de quando em quando.

Na medida em que a pessoa se liberta das identidades induzidas pela
persona e pela sizigia, também se livra da repeticao compulsiva de padroes
do passado. Essas identidades sdao formacOes que expressam uma historia
longa e complicada, e a ansiosa adesdao do ego a elas impede novo
crescimento da personalidade e uma experiéncia de vida mais ampla. Nesse
ponto da analise, Sara percebeu com mais clareza seus limites pessoais
imediatos porque ja ndo se projetava tanto nos outros, tornando-se assim
uma personalidade mais definida, com capacidade de agir com base na
liberdade recém-conquistada. Ela podia dizer “sim” e “ndao” com mais
certeza e clareza. Por exemplo, ela passou parte de sua heranca para os
filhos, mas também, sem se sentir culpada, reservou-se o suficiente para
viver bem pelo resto da vida. Ela podia afirmar-se entre amigos e familiares
sem precisar viver em um estado de confusdo entre dar de mais e dar de
menos.

Quando a pessoa se liberta do passado e vive mais plenamente no
presente, ela tem condicOes de prestar mais atencao ao inconsciente, pois
ele é relevante para o agora. O grande insight de Jung sobre a relacao do
inconsciente com a consciéncia foi que o inconsciente ndo é apenas a
presenca do passado sempre a espreita no presente, como Freud havia
pensado — na forma de contetido reprimido de antigos complexos, traumas,
sexualidade infantil etc. —, mas também a presenca ativa de um espirito
vivo e em progressao no aqui e agora. O que chega a visao quando a pessoa
apreende essa dinamica torna-se decisivamente util para orientar-se no
presente e no futuro.

Na conferéncia de 1916 citada anteriormente, Jung se refere a descoberta
do que ele chama “linha da vida”: “Estou convencido de que se alcanca a
verdadeira meta da analise quando o paciente adquire um conhecimento
adequado dos métodos mediante os quais pode manter contato com o
inconsciente, chegando ele a uma compreensao psicologica suficiente para
discernir a dire¢do de sua linha da vida no momento”.[ 26 1 A expressao
“linha da vida” ja sugere o que Jung mais tarde chamaria de orientacao
prospectiva do inconsciente. No entanto, ele faz questao de distinguir a
linha da vida do conceito de “ficces orientadoras” de Adler, que considera
demasiado fixas e restritivas.[2Z] A linha da vida é uma construcdo mais



fluida, que a pessoa faz no momento, tendo o mérito de indicar a “direcao
das correntes da libido” [-28 1 ao fluir do presente para um futuro possivel.
As correntes da libido sdo ativas e estdao em constante alteracao e mudanca.
A linha da vida oferece uma ideia, porém, do que pode estar se desdobrando
e para onde a libido esta se dirigindo.

Essa orientacdo para o futuro se tornou crucial para o pensamento de Jung
sobre o inconsciente. O inconsciente ndao sé contém o passado, mas também
antecipa o futuro. Ele é criador e ao mesmo tempo conservador. Esse
equilibrio, ou tensdo, de forcas expressa a complexidade central da
individuacao. O imperativo para a individuacdo significa ndo somente criar
um espelho de consciéncia que se liberta significativamente de identidades
passadas, mas também mover-se em direcdo ao que emerge e reclama isso
como destino pessoal do individuo. A individuagdao é movimento psiquico.

Pode-se conceber essa dinamica do seguinte modo. Como seres humanos
ativos, estamos imersos em uma vasta e as vezes turbulenta torrente de
acontecimentos e experiéncias que nos envolve todos os dias, desde o
nascimento, e muitas vezes ameaca nos engolfar. Dessa torrente de
experiéncias da vida mais ou menos fortuita e desorganizada, em parte
consciente, em parte inconscientemente, selecionamos as que sao mais
significativas para nos, deixando muitas outras seguirem seu fluxo para o
mar. A medida que nos tornamos mais conscientes e autorreflexivos,
procuramos padroes no mundo e em nos mesmos para chegar a certo grau
de orientacdo. Também estabelecemos e somos moldados por padroes
psicologicos ao alcancar uma estrutura de carater por meio de nossas
identidades e habitos. Incluidos na profusdao de dados que se apresentam a
consciéncia enquanto procuramos descobrir um padrdo e uma ordem,
encontram-se nao sO sensacoes e percepcoes, mas também sonhos noturnos,
fantasias e devaneios. A isso somam-se ainda certas imagens e enredos
semi-inconscientes que podemos vislumbrar ao cruzarem nossa mente ao
longo do dia.

As vezes ocorrem coincidéncias estranhas, surpreendendo-nos e
parecendo misteriosamente significativas. Elas bloqueiam nosso caminho
ou entdao abrem o que pareciam portas fechadas. No centro de nosso mundo
consciente esta 0 complexo do ego, registrando dados, reagindo a estimulos,
agindo e contendo, iniciando e respondendo, calculando e planejando,
alegrando-se e sofrendo. Jung chama o ego de “personificacdao
relativamente constante do inconsciente”.[ 291 Essa é a base do espelho.



Emocoes, acontecimentos, pessoas, pensamentos, palavras, imagens,
lembrancas, expectativas, esperancas, medos — isso tudo constitui o que
William James denominava “fluxo de consciéncia” —, conteudo que o ego
registra e até certo ponto grava, identificando-se com ele. Jung teve o
cuidado de chamar o centro do campo da consciéncia de complexo do ego
porque esse centro ndo € consciente. Ele constitui o espaco mais intimo e
individual que conhecemos, sendo, no entanto, um obscuro mistério por si
sO: “luz fora e escuriddo dentro”.[301 N6s o consideramos a individualidade
em si, o cerne de nosso ser unico. Nao obstante, seu fundamento nao é
consciente e, portanto, € inacessivel a imediata percepcao introspectiva. Ele
esta radicado na sombra, embora esta também faca parte de nossa
individualidade.

Uma “assimilacdo de contetidos inconscientes” [ 311 deve, pois, ocorrer
para que a individualidade se revele em sua plenitude. Para isso, o ego
precisa renunciar ao controle sobre os conteudos da consciéncia em favor
de um processo que ndo esta sob sua total direcdao: “A assimilacdo dos
conteudos inconscientes leva [...] a uma condicdo em que se exclui a
intencdo consciente, sendo esta suplantada por um processo de
desenvolvimento que nos parece irracional. Esse processo por si sé significa
individuacdo, e seu produto € a individualidade [...] particular e universal ao
mesmo tempo”.[32] Esse ato de transferéncia do controle para um processo
irracional, portanto, é o grande passo seguinte no caminho da individuagao.

Jung descreve como colocar em acdo esse processo irracional de
desenvolvimento em outro ensaio escrito em 1916, sob o titulo “A Funcao
Transcendente”. A funcdo transcendente “surge da unido de conteidos
conscientes e inconscientes”[-33 1 e por isso representa um quadro mais
completo de toda a psique e da individualidade, em comparacdao aquele que
pode ser obtido pelo complexo do ego por meio da propria reflexao
introspectiva e do inventario do que surge no espelho da consciéncia. O
principal método para criar a funcdo transcendente é a imaginacao ativa,
que Jung descreve pela primeira vez nesse texto. A funcdo da imaginacao
ativa é alcar ao nivel da consciéncia imagens e fantasias inconscientes que
estdo em acgao nos bastidores do complexo do ego. Elas podem entdo se
refletir no espelho e ser observadas.

Jung descobriu que, para criar a funcdo transcendente, as imagens geradas
por meio da imaginagdo ativa sdo mais coerentes e uteis do que os sonhos. [
34 ] Na imaginacao ativa, inicia-se um didlogo entre aspectos conscientes e



inconscientes da psique em que ora um, ora outro, [35] toma a iniciativa, até
formar-se uma “terceira coisa”, que representa a unido das duas partes. [ 36]
Essa é a funcdo transcendente, que “se manifesta como qualidade de
opostos conjugados”. [37] E essa estrutura psicolégica gerada, portanto, que
pode representar de modo mais completo a individualidade de uma pessoa
em sua plenitude, inclusive seus altos e baixos, do espiritual até ao
instintivo, bem como alma, espirito e corpo.[381 Com a consolidacdo (uma
coniunctio, para empregar a terminologia alquimica) da funcdo
transcendente, a pessoa obtém a capacidade de se tornar ela mesma de
maneira mais ampla e complexa do que antes.

O que Jung escreveu em 1916 em “A Funcdo Transcendente” era um
esboco preliminar de estudos e pesquisas que fluiram de sua pena nas
décadas seguintes. Suas percepcdes sobre a imaginacdo ativa e a
importancia dela para a individuacdao aprofundaram-se e se ampliaram em
seu “Comentario sobre O Segredo da Flor de Ouro”, em 1929, e no estudo
do processo de individuacao refletido em sonhos e na imaginacdo ativa de
um jovem cientista, publicado em Psicologia e Alquimia. Nesses trabalhos,
Jung sustenta que a individuacdo é um esfor¢o cooperativo entre consciente
e inconsciente, um processo irracional abordado antes, em 1916. Varias
obras posteriores de Jung seguiram essa mesma linha de desenvolvimento
com relacdo ao imperativo da individuacdo. Sua manifestacao definitiva foi
a obra magistral Mysterium Coniunctionis, publicada em 1955, aos 80 anos
de idade.

No caso de Sara, o uso da imaginacao ativa assumiu importancia crucial
nos anos posteriores de sua analise. Ela acabou desvendando uma variedade
impressionante de imagens que orbitavam em torno do arquétipo da Grande
Deusa e de Quan Yin — uma figura divina feminina nutriz e compassiva. A
principio, essa figura mostrava-se em total contraste, e até evidente
contradi¢do, com a posicdo egoista de Sara. Nessa figura da imaginacao, ela
havia na verdade encontrado um “oposto” a sua atitude consciente e ao
complexo do ego. No decurso de sua historia de vida, Sara ficara conhecida
como uma mulher agitada, espalhafatosa, narcisista, com trejeitos
masculinos, uma sabichona norte-americana. Ela tinha lembrancas vividas e
agora dolorosas de ter sido uma mae inadequada, um fracasso como esposa
e uma intelectual frustrada. A deusa compassiva, amorosa e clemente era na
verdade muito diferente de sua sensacao da propria individualidade. Com a
reiterada manifestacdo dessa imagem na imaginacdo ativa, e com a



crescente integracdao em si mesma das qualidades dessa imagem, Sara
conseguiu, como pude observar de minha perspectiva como seu analista,
unir o complexo do ego historico conhecido com essas caracteristicas
alheias por completo do feminino coletivo. Por fim, pode se sentir como
aquela “terceira coisa” sobre a qual Jung escreve: a funcdo transcendente
“como uma qualidade de opostos conjugados”. Nesse sentido, ela se tornou
uma nova pessoa.

No decorrer desse processo irracional observaram-se inumeras
sincronicidades [39.] importantes. Descobri que a sincronicidade acompanha
efetivamente a individuacdo a partir do momento em que O processo
irracional a que me refiro aqui se instala. Se o ego puder ser induzido a
abandonar a necessidade de controle absoluto e a confiar no fluxo de um
processo de vida governado por algo exterior a ele mesmo, outro conjunto
de fatores entra em cena, abrindo caminhos para uma nova exploracao. No
caso de Sara, as sincronicidades se deram como momentos de oportunidade
para compreender seu Self emergente, essa combinacao de caracteristicas
pessoais e coletivas. Seus filhos propiciavam diversas oportunidades ao
teste decisivo das capacidades recém-conquistadas: dar apoio e conter sua
forte reacdo emocional. Velhas amigas reapareceram e se afastaram de sua
vida em momentos cruciais; livros importantes se revelaram; surgiram
oportunidades para voltar a visitar velhos amigos e lugares; e objetos que
haviam representado crise ou fracasso se puseram a disposicdo para uma
nova abordagem. Seus sonhos também acrescentaram caracteristicas
importantes ao quadro da identidade emergente. E foi todo esse conjunto de
fenomenos correlatos — dados da histéria, percepcao consciente e
memoria, imagens inconscientes oriundas da imaginacao ativa e de sonhos,
e sincronicidades — que compuseram o que chamo de “emergéncia do
Self” em meu livro Transformation — Emergence of the Self. Com Sara,
que chegava aos seus 85 anos quando por fim encerramos nossas sessoes,
entdo realizadas por telefone, porque ela ndo conseguia mais viajar, tive o
privilégio de testemunhar o processo de individuacao criar raizes e
florescer. O que ocorreu foi de fato a confirmacao da expectativa de Sara de
que o “crescimento” ainda lhe era possivel quando entrou em analise quinze
anos antes.
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O Papel da Experieéncia Numinosa na
Individuacao

m uma carta a P. W. Martin, fundador do International Study Center of

Applied Psychology [Centro Internacional de Estudo de Psicologia
Aplicada] em Oxted, Inglaterra, Jung confirmou o significado fundamental
da experiéncia numinosa em sua vida e obra:

Sempre me pareceu que o0s verdadeiros marcos eram certos
acontecimentos simbélicos caracterizados por um forte tom emocional.
Vocé tem toda razdo, o principal interesse do meu trabalho nao esta no
tratamento de neuroses, mas na abordagem do numinoso. O fato é que o
acesso ao numinoso é a verdadeira terapia, e, na medida em que vocé
vive experiéncias numinosas, fica livre da maldicdo da patologia. A
propria doenca assume um carater numinoso. [40 |

Se concordarmos com Jung que a unica cura verdadeira da neurose
consiste em supera-la por meio de uma individuacdao sempre maior, entao o
tratamento terapéutico baseado nesse modelo deve necessariamente incluir
“a abordagem do numinoso”, como Jung afirma de maneira decisiva nessa
carta. E correto dizer que o principio de individuacdo, conforme exposto
por Jung e seus seguidores, implica a experiéncia numinosa €Omo
caracteristica central.

A pergunta que persiste, contudo, é a seguinte: como essas experiéncias
simbolicas tdo essenciais se relacionam com o processo de individuacao e
sdo usadas para levar esse processo adiante? A resposta a essa pergunta



estabelecera a diferenca entre a individuacdo psicologica e o caminho do
desenvolvimento espiritual. Embora o heroi/heroina psicologico da jornada
da individuacdo ndo seja em absoluto idéntico ao heré6i/heroina espiritual da
jornada para Deus (qualquer que seja a definicdo que se dé a essa palavra),
nem sempre é facil dizer em que ponto esses caminhos divergem,
precisamente porque a experiéncia numinosa também ocupa uma posicao
de importancia fundamental para a individuacao. Todavia, eles divergem de
modo decisivo. Neste capitulo, tentarei explicar essa sutil, mas importante,
diferenca.

A Cura Psicologica e a Experiéncia Numinosa

numinosas liberta a pessoa da maldicao da patologia, isto €, das garras
dos complexos, como afirma Jung em sua carta a P. W. Martin. Em termos
gerais, a “abordagem do numinoso” é considerada um projeto religioso,
uma peregrinacdo. A “vivéncia de experiéncias numinosas” de que fala
Jung refere-se a experiéncias religiosas de uma natureza quase mistica. Por
si s0, e sem maior reflexdao ou interpretacdao, essa vivéncia poderia muito
bem convencer a pessoa de que a vida tem sentido. A experiéncia numinosa
cria um vinculo potencialmente convincente com o Infinito, o que com
frequéncia leva a sensacao de que falhas de carater, como dependéncias
quimicas ou disturbios comportamentais, sao triviais em comparagao com a
profunda visdo da totalidade e unidade alcancada no estado mistico.

O sintoma patologico pode assim ser interpretado como um estimulo para
se prosseguir na busca espiritual, ou como uma porta paradoxal para a
transcendeéncia, e essa interpretacao pode dar sentido a doenca ou a prépria
falha de carater. Talvez, de fato, seja necessario certo grau de patologia para
que uma pessoa se sinta motivada o suficiente a empreender uma busca
espiritual. Nesse caso, a vivéncia de experiéncias numinosas produziria uma
mudanca na sensacao de que a patologia ¢ uma maldicao, mesmo que ela
nao tenha resultado na cura da patologia em si, embora também pudesse
levar a isso.

Para pessoas modernas e argutas no que diz respeito a psicologia, porém,
uma resposta espiritual como essa significaria tdo somente um curativo
temporario, jamais uma solucao definitiva para os problemas criados pela
neurose. Para essas pessoas — em geral, as que costumam procurar analise

P odemos comecar investigando como a vivéncia de experiéncias



em vez de orientacdo espiritual ou peregrinacoes religiosas —, a
consciéncia espiritual por si s6 ndo é suficiente. Sendo assim, de que modo
a abordagem do numinoso e a vivéncia de experiéncias numinosas
contribuiriam para o projeto psicolégico mais amplo da individuacao? Esse
é um problema muito mais complexo do que a mais religiosa das pessoas
imagina.

Fundamentalmente, ndo podemos conceber que Jung (ou os junguianos
que o seguem) acalentava a ideia de que a libertacio da maldicao da
patologia para o terapeuta, ou para as pessoas com quem ele trabalha na
analise, poderia ser apartada da vivéncia de uma existéncia plena, isto é, do
maximo envolvimento possivel no processo de individuacao. Empreender
buscas espirituais e ter experiéncias numinosas podem ser momentos
importantes para a individuacao, mas, por si sés, ndo sao suficientes para
estabelecer, quanto mais completar, um processo de individuacao, embora
possam criar uma mudanca profunda de atitude e de personalidade, como
no caso de Paulo de Tarso a caminho de Damasco.[-411 De modo geral,
porém, uma experiéncia numinosa é um “sinal”, como Jung a define em
diversas passagens, de que existem na psique poderes maiores, nao egoicos,
que precisam ser considerados e por fim levados a consciéncia. Entre as
prioridades da tarefa de individuacdo esta a importancia de tornar a psique
consciente. Esse empreendimento oniabrangente pode ser descrito
minimamente como multifacetado devido a complexidade presente na
psique como um todo (isto é, o Self). Na psicoterapia junguiana, tratar a
patologia ndo é uma tarefa parcial. Sintomas especificos ndo podem ser
isolados das questOes mais gerais da consciéncia nem da totalidade, ou seja,
das questoes da individuacdao de uma natureza profunda e ampla.

Para aprofundar esta analise, relembremos o duplo movimento basico do
processo de individuacdo — analise e sintese —, conforme tratado no
capitulo anterior. O desenvolvimento da consciéncia e a realizacdo da
identidade completa da personalidade, isto é, a individuacdo, exigem a
principio que a pessoa rompa a identidade inconsciente com a persona, de
um lado, e com as figuras da anima/animus, de outro.[42.]1 Os vinculos e
identificacOes com essas estruturas e seus conteudos devem se afrouxar por
meio da reflexdo consciente e da analise. Depois disso, pode ocorrer um
processo de dialogo interior (“imaginagdo ativa”) pelo qual se aumenta a
distancia entre o ego-consciéncia e essas outras estruturas psiquicas. Isso
envolve o movimento analitico no processo de individuagdo. Por intermédio



dele, consciéencia e identidade passam a parecer menos um conjunto estatico
de objetos e padrdes, como uma pintura, e se tornam mais algo semelhante
a um espelho, no qual objetos podem entrar e do qual podem sair livremente
do campo de visdao, mas sem se instalar de modo permanente. Esse
movimento de analise inclui a dissolucdao de vinculos com objetos
religiosos, praticas tradicionais e projecdo de teologias. Ndo ha lugar aqui
para identidade fixa com uma figura religiosa, um simbolo tribal ou
nacional, ou um valor cultural.

Uma das principais conquistas da individuagdo consiste em chegar a esse
tipo de fluidez em consciéncia e alcancar certo grau de liberdade com
relacdo a identidades que foram criadas na infancia e na adolescéncia e,
depois, consolidaram-se através de sucessivos apegos, amores, lealdades e a
necessidade de pertencer e ser um membro fiel de determinada comunidade.
Se esse projeto se assemelhar ao desenvolvimento espiritual, isso se dara
por uma via negativa (baseada em negacao), levando-se em conta a forma
que oS movimentos mais misticos em muitas tradicOes religiosas
(cristianismo, islamismo, judaismo, budismo) assumem. Pensando sobre a
psique em termos dinamicos, compreende-se de imediato que a
identificacdo com qualquer uma das diversas estruturas psicologicas
(persona, complexos pessoais ou culturais, padroes arquetipicos) impede o
avanco do movimento de individuacdo, fixando o ego em objetos que foram
agregados de maneira inconsciente. A consciéncia precisa se libertar disso
se a pessoa quiser alcancar a individualidade e sua verdadeira unicidade.

Em termos experienciais, é a carga afetiva de “vozes” ou “imagens”
instaladas nessas estruturas psiquicas, dando-lhes sustentacao e fazendo
exigéncias impositivas, que causa o problema. Essas vozes e imagens
representam as figuras com as quais a pessoa se identifica ou as quais esta
ligada emocionalmente por lacos afetivos — pais, mentores, amantes,
lideres comunitarios, inimigos, “fantasmas” etc. Essa realidade da vida
psicolégica significa que, na psicoterapia, defrontamo-nos com vozes e
imagens que comunicam sentimento e emo¢ao, ndo com estruturas internas
em si. Falar em termos estruturais promove um nivel de abstracdo que é
necessario teoricamente, mas nao clinicamente util ou preciso em si e por si
mesmo do ponto de vista descritivo. E ouvindo com atencdo essas vozes e
imagens a medida que chegam concretamente ao campo do pensamento e
do funcionamento conscientes — e que se as percebe influenciando e as
vezes até se apossando da vontade consciente e da intencdo — que nos



deparamos com a dimensdao mitica da psique, esta a apenas um pequeno
passo da morada dos poderes numinosos.[-43 | Na fase analitica da
individuacdo, a identificacdao inconsciente do ego com tais figuras, entre
elas as arquetipicas, torna-se objeto de and (em grego, “para cima”) + lysis
(em grego, “afrouxamento”, “dissolucdao”) (ou seja, analise =
decomposicdo, separacdo). A pessoa precisa se libertar do poder e da
influéncia dessas figuras. Desvinculacdo e separacdo, e nao unido, sdo os
temas centrais desse movimento.

Um Pouco de Historia

a perspectiva historica, o interesse de Jung por figuras miticas da

psique inconsciente comecou por volta de 1909 e encontrou sua
primeira e importante exposicdo publicada em uma obra dividida em duas
partes: Wandlungen und Symbole der Libido de 1912 (traduzida para o
inglés pela primeira vez em 1916). Com base em um texto escrito por Miss
Frank Miller, “Some Instances of Subconscious Creative Imagination”
[Algumas Instancias de Imaginacdo Criativa Subconsciente], publicado com
introducdo do psicologo suico Theodor Flournoy, [44.] Jung trouxe a tona o
substrato mitico oculto nas fantasias dessa mulher norte-americana. Para
ele, essa investigacao expds uma camada mais profunda da psique do que a
meramente pessoal. Existem vozes e imagens ativas no inconsciente que
ocupam um espaco localizado em um nivel nao pessoal. A principio, Jung
as denominou “imagens primordiais”; depois as chamou de “arquétipos do
inconsciente coletivo”. Uma investigacdo minuciosa da consciéncia, em
especial por meio da analise de devaneios, fantasias e sonhos, revela
imagens arquetipicas em acdo que exercem influéncia controladora sobre
pensamentos e sentimentos no estado de vigilia.

Revirando esses recessos reconditos, Jung descobriu o poder de
influéncia das imagens primordiais sobre a consciéncia, tornando-se para
ele irrefutavel a autoridade determinante dessas imagens para a vida
psicoldgica. Presos em torno e dentro de vozes e imagens interiores e
pessoais, Jung descobriu “os deuses”. Essas forcas e energias impessoais de
dimensao colossal e qualidades primitivas, e ao mesmo tempo sofisticadas,
ndo s6 perturbam a consciéncia, porém; sao também portadoras de cultura,
de valores espirituais transmitidos ao longo de geracdes, e de padrdes de
instinto e imaginacdo que podem ser encontrados em todas as culturas e em




todas as épocas da historia humana. Em ultima analise, as imagens dessas
forcas personificam e representam a experiéncia do divino vivenciada pela
humanidade, por um lado, e dos instintos (como sexualidade, fome,
criatividade etc.), por outro.

Essa percepcdo profunda dos fundamentos arquetipicos da psique levou
Jung a descoberta de que os sintomas patologicos também contém (e com
frequéncia escondem) um elemento arquetipico. As psicopatologias
humanas nao sao so6 aquisicOes individuais e pessoais. Surgem multicultural
e universalmente, e seu aparecimento e manifestacdo estatistica sdo, de
certa maneira, pouco afetados por circunstancias sociais e culturais. Elas
sdao um resultado comum da interacao humana com ambientes variados e
disfarcam ou representam necessidades humanas basicas, entre elas, as
espirituais. Uma pessoa deve abordar essas necessidades de maneira direta e
aceita-las, para que a vida alcance equilibrio e plenitude. A individuacao
depende de se efetuar esse movimento rumo a consciéncia e a integracao.

O numinoso entra nessa discussao no que se refere ao papel que as
influéncias arquetipicas exercem em estados patologicos da mente. Como
escreve Jung a William Wilson, cofundador dos Alco6licos Andnimos, em
carta datada de 30 de janeiro de 1961: “O anseio de Roland (paciente de
Jung) por alcool era o equivalente, em um nivel inferior, a sede espiritual de
plenitude do ser, expressa em linguagem medieval: a unido com Deus”.[45]
No caso de Bill W,, forma de referéncia a Wilson na literatura dos AA [ 461
a abordagem do numinoso e a vivéncia de experiéncias numinosas o
transformaram quando ele foi capaz de se libertar da nocao de que abrir-se
ao numinoso o obrigaria a voltar para a religido habitual da infancia e a
prescricdo de seus ensinamentos e estruturas dogmaticas. Como ele nao
podia fazer isso, o caminho para a integracao do numinoso ficou bloqueado.
Para Bill W., sua tradicao religiosa se tornara, como costuma acontecer com
muitas pessoas modernas, procustiana. A solucao chegou com o conselho
espontaneo de um amigo alcodlatra que havia encontrado uma saida para a
espiritualidade: “Por que vocé ndo escolhe sua propria concepcao de
Deus?” Dar ao ego escolha e responsabilidade, em vez de insistir em
submissdao ao dogma, foi a resposta ao seu conflito espiritual. O ato de se
libertar para encontrar seu caminho rumo ao numinoso como individuo —
esse € 0 ponto essencial para as pessoas modernas — produziu em Bill W.
uma transformacao tao fundamental que a doenca que degenerava seu corpo
fisico e psicologico pode ser debelada. Com base nessa percepcao



persuasiva de que o elemento numinoso na espiritualidade pode curar, um
individuo se libertou da dependéncia do alcool, e uma organizacao de
autoajuda mundial surgiu. Uma vez encarado e integrado a vida diaria o
verdadeiro anseio subjacente no alcool, o desejo do éxtase alcodlico pode
ser mantido sob controle.

Nao sdo todas as dependéncias, podemos nos perguntar apos testemunhar
uma variedade tdo grande delas na pratica clinica, uma busca de algo tao
elusivo, a ponto de ser considerado, de certo modo, “espiritual”?
(Lembremos que, na alquimia, espirito = alcool/aguardente.)

Experiéncias Numinosas e Individuacdo: Indicios e Sinais
para Integracdo

ara Jung pessoalmente, as experiéncias numinosas eram de suma
P importancia para a individuacdo, como ele proprio afirma na carta a P.
W. Martin citada acima. Em sua obra tardia Memorias, Sonhos, Reflexdes,
ele se refere a elas quando escreve: “Os anos em que estive em busca de
minhas imagens interiores foram os mais importantes de minha vida —
neles, foi decidido tudo o que é essencial”.[4Z] Trata-se de uma referéncia
ao periodo do “confronto com o inconsciente” — 1912-1928. Sobre essas
imagens interiores, ele faz este comentario revelador: “Foi a prima materia
para o trabalho de toda uma vida”.[48 ] Em outras palavras, a vivéncia de
experiéncias numinosas, conquanto significativa em si mesma, ndo era o
resultado final; antes, ela oferecia os ingredientes essenciais (a prima
materia alquimica) para estagios seguintes de aprimoramento na obra de
individuacao.

Essas experiéncias do numinoso constituilam material a ser trabalhado.
Elas ofereceram o contetido com base no qual ele péde extrair sua teoria
psicologica e compor sua identidade definitiva: “Dele [isto é, do tultimo
sonho numinoso de uma longa série, o famoso sonho de Liverpool] emergiu
um primeiro vislumbre do meu mito pessoal”, e “Aquela [isto €, a série
inteira de imagens e experiéncias numinosas] foi a matéria primordial [...] e
as minhas obras sdo um esforco mais ou menos bem-sucedido de apresentar
essa matéria incandescente ao panorama contemporaneo do mundo”.[-49 ]
Esse é um pequeno esboco do trabalho psicologico de individuacao. Trata-
se de um processo de sublimacdo que transforma o espiritual em
psicologico e torna a experiéncia numinosa pratica e proveitosa. As



imagens arquetipicas expostas em experiéncias numinosas integram-se ao
funcionamento psicologico e sao assimiladas no mundo contemporaneo.

A explicacdo psicoldgica para as experiéncias numinosas como as que
Rudolf Otto relata em seu livro seminal, The Idea of the Holy, por exemplo,
esta no mecanismo de projecdo, pelo qual contetidos inconscientes sao
“percebidos” em objetos fisicos, rituais ou sons que os emitem. Em
experiéncias religiosas, sustenta o psicologo, o ego vivencia um conteudo
do inconsciente em projecdo. Quanto mais simbolica a experiéncia, tanto
mais arquetipico o conteudo. Tais experiéncias criam simbolos que ligam a
consciéncia ao inconsciente, e eles oferecem “dicas” que podem ser
decifradas como comunicacao. Esses sinais podem levar a uma perspectiva
mais profunda da vida do ponto de vista do inconsciente coletivo, sendo
essenciais ao processo psicologico de individuacdo caso se consiga trazé-los
a superficie e torna-los conscientes. Descreve-se essa transformacdao de um
estado (espiritual) em outro (psicol6gico) como sublimacao.

Para citar Von Franz:

A sublimagdo deriva da alquimia. Freud a extraiu da alquimia, da
quimica. Por exemplo, quando ferve, a agua se torna vapor. Vapor é
dgua sublimada. E a agregacdo de outro estado. Do ponto de vista
quimico, o vapor ndo ¢ diferente da agua. Mas, em termos qualitativos,
ele se manifesta em outra forma. Tem potencial maior. No vapor, as
moléculas de agua sao mais vivas; elas giram mais e por isso dao a
impressao de vapor em vez de dgua.[50]

Uma vez assim sublimadas, as imagens arquetipicas se entrelacam no
tecido da identidade consciente da pessoa. Integram-se a ela. Como espirito
e transcendéencia sublimados, elas propiciam a cura, libertando a pessoa das
limitacOes da estrutura do ego puramente imediata e temporal, e assim
contribuindo, em esséncia, para a formacao do que Jung denominou
“funcdo transcendente”,[- 51 1 uma estrutura psicolégica de identidade
constituida de elementos pessoais e arquetipicos.

“E realmente espantoso observar como a maioria das pessoas reflete
pouco sobre objetos numinosos e nao procura harmonizar-se com eles”,
declara Jung em sua famosa explosdo teoldgica, Resposta a J6 “e como tal
empreendimento € laborioso a partir do momento em que o assumimos. A
numinosidade do objeto dificulta lidar com ele no ambito intelectual, uma




vez que nossa afetividade estd sempre envolvida”.[52.]1 Uma sublimacao e
integracdo desse tipo é uma tarefa dificil, mas absolutamente essencial para
a obra de individuacao.

Em reflexdes como esta, é necessario ser cuidadoso e prestar atencao a
definicdao de “inconsciente” como “desconhecido”, que Jung repete com
frequéncia. Do contrario, arriscamo-nos a cair na armadilha de uma espécie
radical de reducionismo psicologico. A afirmacao de que a religido ndo se
baseia em outra coisa sendo em contetdos inconscientes projetados (isto €,
em experiéncias numinosas do Mysterium) poderia ser interpretada como
uma indicacdo para se reduzir o estudo da teologia e da religido a um
subdepartamento da psicologia cuja tarefa consistiria em demonstrar como
conflitos pessoais etc. geram defesas religiosas e pseudossolucdes para os
problemas da vida. Algumas escolas de psicologia festejariam sem duvida
esse rebaixamento do religioso ao psicolégico. Porém, essa ndo é a direcao
de Jung nem da Psicologia Analitica.

Nessa abordagem, o psicologico envolve (isto é, assume, integra) o
religioso de tal modo que seu valor espiritual nao € prejudicado nem se
reduz. E sublimado. Na verdade, o espiritual se confirma e se amplia por
meio do psicologico. A psique nao se limita a quimica cerebral, a primeira
infancia ou a potenciais de comportamento e aprendizado. Ela é antes um
termo ultimo com um horizonte infinito, que em principio ndo exclui o
fundamento metafisico dos conteddos inconscientes. Conteudos
inconscientes sdao todos os fatores do mundo situados além da percepcao e
do controle do ego, seja porque tenham sido reprimidos (em consequéncia
de conflito entre imagens ou ideias incompativeis), seja porque ainda nao se
tornaram plenamente conscientes (tudo o que ainda ndo foi “psicalizado”,
ou sublimado, nem integrado). Dizer que o objeto simbolizado pela
experiéncia religiosa é um conteudo do inconsciente ndo exclui sua possivel
condicdo metafisica. Apenas afirma um limite do conhecimento humano.
Essa é, portanto, uma afirmacdo de cautela epistemologica por parte do
cientista, mas ndo uma assercao de que simbolos religiosos e objetos
numinosos nao tém base ontolégica. O metafisico ndo pode ser nem
corroborado nem negado por métodos cientificos. Ele deve permanecer
hipotético.

Os “sinais” que Jung menciona repetidas vezes em referéncia a
experiéncias numinosas podem ser considerados similares ao que Peter



Berger, sociologo e estudante da modernidade, tem em mente com sua
evocativa expressao “sinal de transcendéncia”:

Falar de sinal de transcendéncia ndo é negar nem idealizar os fatos
empiricos, em geral espinhosos, que fazem parte de nossa vida no
mundo. E antes tentar obter um vislumbre da graca a ser encontrada
“em, com e sob” a realidade empirica de nossa vida. [33]

Porém, Berger fala com base na perspectiva da fé, ao passo que Jung
mantém-se na posicao de observacao, sempre neutra, do psicologo.

Sombras do Nume

m diversas passagens em The Idea of the Holy, Otto admite o lado

sombrio do numinosum, origem do “temor” e “tremor” que
encontramos em relatos de experiéncias religiosas em todo o mundo. [-54 ]
Podemos compreender com facilidade que Jung, como psiquiatra, era muito
sensivel ao poder destrutivo do inconsciente, estando também ciente do
efeito potencialmente negativo da experiéncia numinosa em muitos niveis.
Arquétipos podem causar profunda perturbacdo a consciéncia, [35] por mais
importante que seja a experiéncia com eles para relacionar o ego a realidade
transpessoal do Self.

Em Memodrias, Sonhos, Reflexdes, Jung comenta o efeito deformador que
as ideias e imagens numinosas podem ter sobre a cognicdo. Em uma
passagem admiravel, em que narra seu encontro com Freud durante os
primeiros anos de sua carreira como analista, ele escreve:

Sempre que uma experiéncia numinosa tumultua a mente, ha o perigo
de que o fio em que estamos suspensos se rompa. Entdo podemos cair
em uma afirmacdo absoluta, ou igualmente absoluta negacao. [...] O
péndulo da mente oscila entre senso e contrassenso, nao entre verdade e
falsidade. O numinosum é perigoso porque impele o homem a
extremos, de modo que se tem uma verdade simples como a Verdade e
um erro menor como fatalidade [...].[56]

Jung observou Freud nas garras de um poder numinoso, a sexualidade:



Minha conversa com Freud mostrara-me seu temor de que a clareza
numinosa de suas ideias sobre a sexualidade pudesse ser extinta por
uma “onda de lodo negro”. Surgira assim uma situacdo mitologica: a
luta entre luz e trevas. Essa luta explica a numinosidade da situacao e a
razdao pela qual Freud apelou de imediato a um meio de defesa
religioso, o dogma. [ .57 ]

Jung conclui que a numinosidade da sexualidade havia distorcido o
pensamento cientifico em geral incisivo de Freud. Conteidos numinosos do
inconsciente atraem magneticamente o pensamento para uma Orbita em que
ele se torna mera racionalizacdo engenhosa. Isso € 0 que se costuma
constatar em pessoas que estao absolutamente convictas de um ensinamento
religioso. Tomadas de fé e crenca, seu pensamento é sem duvida
influenciado por uma imagem arquetipica de propor¢oes colossais, mas em
grande parte inconscientes, o que confere a certas ideias uma espécie de
certeza dogmatica, triunfante. Apenas um passo adiante nesse caminho e
encontramos 0 martir, cuja identificacdo com a imagem arquetipica é tao
extrema que a vida mortal em si deixa de ser prioritaria. Desnecessario
dizer, esse é o exato oposto do projeto de individuacdo, que consiste em
tornar o conteido numinoso o mais consciente possivel, em sublima-lo e
integra-lo, e relaciona-lo com outros aspectos bem diferentes do Self,
fazendo-o assim se relativizar.

Jung dirigiu essa mesma critica a politica nacional em seu ensaio sobre
Wotan, de 1936, no qual oferece uma analise psicologica do poder
deformador das imagens numinosas na conturbada dinamica politica e
social que retalhava o tecido cultural da Alemanha e da Europa central na
época. Nesse caso, observou ele, a numinosidade do primitivo deus
germanico recém-constelado, Wotan, havia magnetizado uma nacao inteira
e levava a Alemanha a uma meta desconhecida e determinada de forma
irracional. A possessdao arquetipica em uma comunidade ou cultura investe
certas ideias e politicas de certeza defensiva e nega a legitimidade da
duvida. Pensamentos e imagens contrarios sao atacados e reprimidos com
brutalidade. E o que acontecia com a sociedade alema a época. Ndo havia
espaco para reflexdao, questionamento, debate, que dira para opinioes
divergentes. A conviccdo baseada em apoio e projecdo arquetipicos parece
interromper a circulacdo para o neocortex, inflamando as emocodes. Os



primitivos cérebros reptiliano e limbico impdem-se e ganham dominancia.
58]

Uma precaucdao compreensivel em torno do arrebatado entusiasmo gerado
pela religido, ideologia ou hermenéutica mitopoética despertou em certas
pessoas uma suspeita incomoda com relacdo a psicologia de Jung e as
perspectivas junguianas classicas sobre interpretacdo de sonhos e o0s
métodos hermenéuticos de amplificacdo e imaginacao ativa. Essas
perspectivas e métodos penetram com demasiada profundidade no territorio
tabu do mito e do simbolo para ndo intrigar. O que se pode perder por
deixar essa ansiedade assumir o controle, no entanto, € a possibilidade de a
experiéncia numinosa oferecer um “sinal”: de que a vida humana tem um
vinculo com a transcendéncia e de que o individuo é uma “alma” com o
potencial de entrar em relacdo com o espiritual de maneira totalmente
natural sem se precipitar na loucura. Na arte alema contemporanea, isso
comecou a se manifestar de novo nos quadros ousadamente simbolicos de
Anselm Kiefer e nos filmes mais recentes de Wim Wenders, em que
indicios e sinais de transcendéncia podem ser entrevistos na tessitura da
vida cotidiana.

O Heroi/Heroina da Individuacdo

Ajornada psicolégica da individuacdao perpassa o reino do numinosum,

onde o heroi/heroina dirige toda a sua atencao aos “sinais” que se
manifestam nessas experiéncias. Mas entdo o caminho o leva mais uma vez
para fora desse reino. Essa jornada ndao encontra seu destino final no
“Sagrado” ou em seu santuario, como Rudolf Otto gostaria. A individuacao,
portanto, ndo equivale a uma jornada mistica, que em seu apice outorga o
prémio da experiéncia da unido com Deus ou da visdao do Mysterium
tremendum. A individuacdo ndao culmina em um ato de adoracao, e também
ndo se identifica com a resoluta via negativa de tradic¢Ges religiosas como o
zen-budismo. Ela comporta elementos de ambos — vivenciar o numinoso e
limpar o espelho da consciéncia —, mas os inclui como dois movimentos
na esfera de uma tarefa maior. Para o herdi/heroina espiritual, tudo o mais
representa afastamento da culminancia da unido mistica na experiéncia
numinosa. Para o heroi/heroina da individuacdo, por outro lado,
experiéncias numinosas sao prima materia para a obra de individuacao, que
prossegue de modo infinito. Permanecer ou “ficar preso” no territério do



numen, seja ele definido como cheio ou vazio, equivaleria a ficar
incorporado no inconsciente, [ 591 0 que significa um estado patologico de
inflacdo exaltada, perda dos limites e da integridade do ego, e talvez até a
permanéncia em um estado de psicotica defesa paranoica. Tais “estados de
possessdo” costumam ser destrutivos para individuos e grupos.

Para o processo psicologico de individuacdo, contudo, as vivéncias de
experiéncias numinosas, se sublimadas e integradas pela consciéncia, sao
marcos importantes e com frequéncia constituem momentos cruciais,
guinadas radicais na jornada. Mais importante ainda, elas participam da
criacdo da “funcdo transcendente”. A tarefa da individuacdo é torna-las
conscientes e encaminha-las a uma relacdo com outros aspectos do Self,
alcancando-se assim certo grau de plenitude.

Para concluir este capitulo, podemos dizer que o her6i/heroina
psicolégico trabalha para se livrar de identificacbes e complexos pessoais
sem sucumbir ao aceno sedutor de identificacdes e complexos arquetipicos.
Uma personalidade pode imbuir-se de experiéncias e conhecimento do
numinoso sem se deixar possuir por ele nem contar com ele para propositos
defensivos. O heréi/heroina psicolégico pode alcancar certa liberdade com
relacdo aos complexos e aos deuses e também ter um vislumbre da
identidade transcendente. No entanto, sempre resta uma medida saudavel de
respeito por toda espécie de poder, pois seria absurdo acreditar que alguém
possa se livrar deles por completo.

* & K

Consideracoes sobre Rudolf Otto, Autor da “Ideia do
Numinoso™

ung atribuiu um valor tdo elevado a experiéncia numinosa no processo

de individuacdo, que € instrutivo conhecer um pouco mais sobre essa
terminologia e sua origem. O tedlogo alemdo Rudolf Otto (1869-1937)
promoveu o uso dos termos numinosum, numinoso, e numinosidade em sua
famosa obra Das Heilige, (traduzido para o inglés, um tanto incorretamente,
como The Idea of the Holy e publicado no Brasil como O Sagrado) com o
objetivo de descrever o “Sagrado”, mas de modo a preservar suas distintas
peculiaridades com relacdo a outras interpretacoes de carater teologico,



filosofico ou ético, como “bem” ou “bondade”, por exemplo. Ele escreve:
“Com esse proposito, adoto uma palavra derivada do latim numen. Omen
[pressagio] nos da ‘ominoso’, ndo havendo razdao para ndao formar, de
numen, assim também a palavra ‘numinoso’”.[-60_1 Otto se propds a
descrever a experiéncia humana do “Sagrado”, e ndo o conceito teologico
de santidade. Sua obra apresentou um forte componente psicologico e
emocional ao estudo das religides, em contraste com outras abordagens
comparativas e historicas e, sobretudo, com a tarefa teoldgica, que muitas
vezes trata doutrinas recebidas quase com exclusividade e oferece uma
explicagdo racional (no sentido de organizada e sistematica) de
ensinamentos e textos tradicionais (isto €, “revelacao”).

Para um protestante como Otto, a “fé”, é evidente, e ndao a experiéncia
numinosa, costumava ser considerada o fato central da vida religiosa. A fé
pode com frequéncia assumir a forma de anuéncia intelectual, e por isso
quase racional, a proposicoes doutrinarias. Otto, ao contrario, queria
pronunciar-se sobre a natureza da experiéncia religiosa e demonstrar a
fundamental importancia do irracional na religido; dai o subtitulo de seu
livro: Uber das Irrationale in der Idee des Géttlichen und sein Verhiltnis
zum Rationalem [Sobre o Irracional na Ideia do Divino e sua Relacao com
o Racional]. Sem desejar, é 6bvio, abandonar os elementos racionais da
teologia,[-61 ] ele expOs de maneira criativa a qualidade ndo racional da
experiéncia religiosa e, em especial, suas fortes conotacoes emocionais.

Para Otto, o encontro humano com o “Sagrado”, como imagem, ritual ou
som, sO poderia ser descrito com precisao com palavras veementes como
Mysterium tremendum et fascinans (Mistério tremendo e fascinante), uma
expressao que ele explica meticulosa e profundamente em sua exposicao da
experiéncia numinosa. Entrar na presenca do “Sagrado” era para ele sentir-
se estremecido até as bases pelo poder e pela impressionante magnitude do
Outro que é confrontado nessa experiéncia. Para descrever esse estado, ele
emprega palavras como “tremor”, “estupor”, “espanto” e “assombro”.
Como estudioso das inimeras formas de misticismo no mundo, ele também
associou essa vivéncia ao “vazio” dos misticos budistas. [62] Esse momento
religioso universal é primariamente uma experiéncia de sentimento,
enquanto a teologia é sobretudo um exercicio de pensamento e reflexao.

Nao ¢ de todo claro como Otto chegou a essa posicao, se pela influéncia
dos primeiros professores e ministros ou de filésofos como Kant e Fries,
que ele estudou a fundo, se por intermédio de teélogos cristdos como




Schleiermacher, que também enfatizava a importancia crucial do sentimento
na vida e nos ensinamentos religiosos, ou ainda se por levar em
consideracdo as proprias experiéncias do Sagrado.[.63.1 E possivel que sua
tipologia psicologica também tenha exercido um papel relevante. Sua
preferéncia pelo sentimento ao pensamento o diferenciou de seus colegas
tedlogos. Sejam quais forem os motivos, ele ficou cativado e fascinado pelo
poder da experiéncia numinosa. Em algumas cartas escritas para casa
durante suas viagens, Otto descreve dois incidentes impressionantes que
alguns estudiosos consideram decisivos para sua profunda valorizacdao do
numinoso. Esses incidentes oferecem um relato vivido do que ele entende
por “experiéncia numinosa”. O primeiro ocorreu em uma visita a Mogador,
no Marrocos, em 1911, cerca de seis anos antes da publicacdo de Das
Heilige. Seu relato é datado apenas como “No Saba”:

E Saba, e jA no escuro, incrivelmente sujo vestibulo ouvimos as
“béncdos” das oracoes e as leituras da Escritura, aquelas entoacoes
nasais meio cantadas meio faladas que a sinagoga transmitiu como
legado tanto a igreja como a mesquita. O som é muito agradavel, e logo
é possivel distinguir certas modulacdes e cadéncias regulares que se
sucedem como leitmotivs. De inicio o ouvido tenta separar e
compreender as palavras, mas em vao, e logo se quer parar de tentar.
Entao, de subito, o emaranhado de vozes se desanuvia e [...] um temor
solene invade o corpo inteiro. Ele comeca em unissono, de modo claro
e inequivoco:

Qados qados gqados ‘élohim adonay sebaot
Male’ hassamayim wehaares kebodo! [ 641

Eu ouvi o Sanctus, sanctus, sanctus dos cardeais em Sao Pedro, o
Swiat, swiat, swiat na catedral no Kremlin, e o Hagios, hagios, hagios
do patriarca em Jerusalém. Em qualquer lingua em que essas palavras
sejam pronunciadas, as palavras mais sublimes que os labios humanos
ja proferiram, elas sempre nos apanham nos reconditos mais profundos
da alma, despertando e inflamando com intenso arrepio o mistério do
sobrenatural que la dormita. Isso acontece aqui mais do que em
qualquer outro lugar, aqui neste lugar deserto, onde elas ressoam na



lingua em que Isaias as ouviu pela primeira vez e nos labios dessas
pessoas de cuja heranca elas a principio foram. [65]

Aqui encontramos o tremor religioso e a forte resposta emocional que
Otto analisara mais tarde em Das Heilige. Essa experiéncia memoravel
deve, para dizer o minimo, ter contribuido de modo importante como base
de experiéncia para ele escrever sobre 0 numinoso com convic¢ao pessoal.
Para a elaboracado de seu notavel livro, o dom da criatividade intelectual e a
coragem devem ter exercido um papel de suma relevancia.

A segunda experiéncia numinosa emocionante ocorreu cerca de onze anos
apos a publicacdao de Das Heilige e corroborou o que Otto estivera
escrevendo ao longo da década anterior e além. Ele a descreveu em uma
carta datada de 4 de janeiro de 1928, com carimbo postal de Bombaim:

Da nossa sacada podemos ver o maravilhoso Bombay Harbor. Muito
proximo dele ergue-se o imponente “Portal da India” e a esquerda deste
vemos a ilha montanhosa de Elefanta. Estivemos 1a trés dias atras. Os
visitantes sobem os magnificos degraus de pedras até a metade da
montanha, ponto em que, a direita, abre-se uma larga porta na rocha
vulcanica. Essa porta da para uma das maiores cavernas-templo da
antiga india. Pilares sélidos, esculpidos na rocha, sustentam o teto. Aos
poucos, os olhos do visitante se habituam a meia-luz, quando entdao
conseguem vislumbrar representacoes maravilhosas da mitologia
indiana entalhadas nas paredes. Por fim, os olhos se deparam com o
nicho principal, enorme. Ali se eleva proeminente uma imagem da
divindade que sO6 posso comparar com certas obras da escultura
japonesa e com as grandiosas imagens de Cristo em antigas igrejas
bizantinas: uma forma com trés cabecas, representada do peito para
cima, ressaltando da rocha, trés vezes a altura de um ser humano. Para
sentir todo o seu efeito, é preciso sentar-se. A cabeca do meio olha
diretamente a frente, silenciosa e imponente; as outras duas aparecem
de perfil. Sdo absolutos a serenidade e o esplendor da imagem. Ela
representa Shiva como o criador, o preservador e o destruidor do
mundo, e a0 mesmo tempo como o salvador e propiciador de béncaos.
Em nenhum outro lugar eu vi o mistério da transcendéncia expresso
com mais grandiosidade ou plenitude do que nessas trés cabecas. [...]
Uma visita a esse lugar, de fato, valeria por si s6 uma viagem a india, e



do espirito da religido que viveu aqui se pode aprender mais em uma
hora de contemplacao visual do que em todos os livros ja escritos. [.66]

Essas experiéncias profundamente tocantes com objetos religiosos, de
religioes que ndo a sua (uma judaica e a outra hindu), contribuiram para
consolidar a conviccao de Otto de que todas as religides tém como
fundamento impressoes intensas do “Sagrado” como essas. O alicerce
espiritual de templos e catedrais de todas as religioes, dando sustentacdo a
seus ritos e rituais e as suas Escrituras sagradas, constitui-se de experiéncias
do numinoso, sendo portanto psicologico. Para Otto, essa realidade forma o
alicerce universal, basilar, de todas as religides do mundo: “Desde o inicio,
religido é a experiéncia do Mysterium, do que irrompe das profundezas de
nossa vida de sentimento [...] como a sensacdo do suprassensivel”.[.671 A
fundamentacdo da religido na experiéncia do Mysterium, tal como
desenvolvida por Otto, era totalmente compativel com a visao de Jung:

A ideia de Deus nasceu com a experiéncia do numinoso. Foi uma
experiéncia fisica, com momentos em que o homem se sentiu
dominado. Em sua Psicologia da Religido, Rudolf Otto designou esse
momento como numinoso, termo derivado do latim numen, que
significa assentimento ou sinal. [ 681

Como estudioso das religibes do mundo, Otto pode constatar a
universalidade da experiéncia do numinosum e de objetos numinosos
vivenciada pela humanidade. Desde tempos imemoriais, os humanos
observaram a “sensacao do suprassensivel” a que Otto se refere em sua
definicdo. Essa é a base experiencial das religides, grandes e pequenas,
proximas e distantes. Todas ocupam igual posicdo nesse quesito. Nesse
sentido, Otto foi um apologista da religido em si, e nao em particular da sua
préopria tradicdo, o cristianismo.[-69 1 O fato de apreciar o valor da
experiéncia religiosa em ambito universal libertou-o dos limites estreitos de
seu luteranismo ortodoxo e, como consequéncia, entrou com toda energia e
entusiasmo em dialogo com membros de outras comunidades religiosas,
fundou a “Liga Religiosa da Humanidade” e propos a formacdo de um
parlamento das religides mundiais, a ser “composto pelos representantes
oficiais das varias religides”.[-701 Por sua atitude liberal, pagou um alto
preco na universidade alema em Marburgo, onde recebeu criticas severas e



até mesmo ofensivas, sendo objeto de escarnio e desdém por parte dos
estudantes cristdos neo-ortodoxos e de inimeros outros tedlogos,[-ZL1 em
especial de seu arquirrival Rudolf Bultmann. [72]

Embora Otto considerasse que todas as religioes participam de uma base
comum na experiéncia do numinosum, ele preservou a visdao de que a
tradicdo crista oferece a expressao mais elevada de espiritualidade
alcancada até entdao pela humanidade. Essa ndo era uma posi¢dao incomum
para um teologo cristao assumir em seu tempo, embora hoje pareca bastante
provinciana e com certeza nao seja a mais “politicamente correta” em
circulos religiosos liberais. Nao obstante, € instrutivo ver como Oftto
defendia essa visdo, como na seguinte passagem de Das Heilige, que,
também de modo bastante curioso, antecipa em torno de 35 anos algumas
caracteristicas da interpretacdao que Jung faz da Biblia em Resposta a Jo:

O que faz de Cristo, em sentido especial, sintese e apice do curso da
evolucdo religiosa precedente € sobretudo isto — em sua vida, paixao e
morte, repete-se de modo classico e absoluto o mais mistico de todos os
problemas da Antiga Alianca, o problema do sofrimento inocente do
justo, que ressoa repetidas vezes de modo misterioso de Jeremias e do
Deéutero-Isaias, passa por JO e chega aos Salmos. O capitulo 38 de Jo6 ¢
uma profecia do Golgota. E, no Gélgota, a solucdo do problema, ja
vislumbrada em J6, se repete e vai além. Como dissemos, ela se
encontrava inteiramente no aspecto nao racional da divindade e, ainda
assim, era uma solucdao. Em J6 o sofrimento do justo encontrou seu
significado como o classico e crucial evento da revelacdo do mistério
transcendente de Deus, um evento mais real e imediato, e em
proximidade mais palpavel do que qualquer outro. A cruz de Cristo,
esse monograma do mistério eterno, é sua consumacao. Nesse caso,
elementos racionais entrelacam-se com ndo racionais, o revelado
mescla-se com o nao revelado, o amor mais exaltado confunde-se com
a “ira” mais aterradora do nume, e, por isso, ao aplicar a categoria
“sagrado” a Cruz de Cristo, o sentimento religioso cristao deu origem a
uma intuicdo religiosa mais profunda e mais vital do que qualquer outra
que se possa encontrar em toda a historia da religido. [ 73]

Ai vemos como Otto usou sua ideia do numinoso e do irracional para
explicar a esséncia simbdlica do cristianismo.



Jung ndo concordava com esse tipo de classificacdo dos simbolos
religiosos nem considerava o simbolo cristdo como o mais elevado, embora
encontrasse na cruz um simbolo profundo para o onus central da
individuacdo, isto é, suportar e sofrer a tensao dos opostos. O interesse de
Jung pela cura e pelo processo psicologico de individuacdo era bem
diferente da perspectiva principal de Otto, a qual se concentrava com
exclusividade nos aspectos religiosos da vida e no culto do Sagrado. O
envolvimento de Otto com a cura e o tratamento psicologicos era minimo, e
a nocdo de individuacao psicolégica ndo tinha relevancia em seu
pensamento. Seu maior interesse estava em descrever e analisar o contato
com 0 numinoso. Jung, por outro lado, envolveu pessoalmente o “Deus
interior” de maneira inteiramente psicolégica, e, porquanto ele se
relacionasse com a imago Dei com a mesma paixdo e sentimento por seu
mistério e poder emocional assombroso que Otto, essa relacao era de carater
psicolégico e ndo devocional, e acompanhada da cautela condizente com
um psicoterapeuta. A paixdo pelo espiritual, como todas as paixdes, pode
cair no pdthos e na alienacao extrema de outras partes do Self, como vemos
tdao bem hoje entre fundamentalistas e fanaticos religiosos. O objetivo da
individuacao, diferente do objetivo da busca religiosa, ndo é a unido com o
divino ou a salvacdo, mas sim a integracdo e a totalidade, a agregacao dos
opostos inerentes ao Self em uma imagem de unidade e a integracdo dessa
imagem a consciéncia.

E lamentavel, todavia, o fato de Jung ndo ter tido contato pessoal com
Otto para aprofundar essa linha de discussdo. Do inicio da década de 1930
em diante, Jung usou bastante a terminologia de Otto para se referir a uma
diversidade de fenomenos psicolégicos, em especial aos associados a
manifestacdes de imagens arquetipicas do inconsciente coletivo. O
potencial para um didlogo proficuo teria sido enorme, em parte porque 0s
dois homens sorviam de fontes culturais e filoséficas comuns, [ 741 em parte
porque ambos tinham um profundo e persistente interesse pelas religioes do
mundo e pelas tradicoes misticas,[- 751 e, sobretudo, porque os dois
ressaltavam a experiéncia, em vez da doutrina ou a “fé”, como objeto
primordial de suas investigacoes.

Seus caminhos quase se cruzaram em Ascona, na Suica, em torno do
periodo da fundacao dos Eranos Tagungen
[Congressos/Conferéncias/Encontros de Eranos], em 1932-1933, dedicados
ao dialogo entre Oriente e Ocidente, e dos quais participavam intelectuais




renomados do mundo inteiro. Infelizmente, Otto estava muito doente
naquela época para participar dos primeiros encontros desse circulo de
intelectuais, mas o nome Eranos resultou de sua sugestdo a fundadora, Olga
Froebe-Kapteyn.[-Z6 | Jung participou e fez palestras em Eranos com
regularidade ao longo das décadas de 1930 e 1940. Otto e Jung também
eram muito proximos do sin6logo Richard Wilhelm, a quem Otto visitou na
China e com quem Jung colaborou bastante, [ZZ] e com o ind6logo Wilhelm
Hauer, com quem ambos romperam relacdes, no caso de Otto por causa das
visOes negativas de Hauer sobre o cristianismo, [ 78] e no caso de Jung por
causa das visOes politicas pro-germanicas e arianas extremas de Hauer. [ 72 ]

Com seu livro Das Heilige e o uso do termo “numinoso” para descrever a
natureza da experiéncia religiosa, Otto apresentou uma dimensdo
psicolégica muito importante para o estudo cientifico da religido, mesmo
que essa possa ndo ter sido sua motivacao principal.[-80.1 Jung, por outro
lado, serviu-se da terminologia de Otto para realcar o que ele ja sabia ser a
importante dimensdo religiosa da psique e dos aspectos de processos
psicoterapéeuticos e de desenvolvimento. Ha muita sobreposicdo de visoes
em seus escritos publicados com relacdo a natureza da experiéncia
numinosa, muito embora seus pontos de referéncia fundamentais sejam bem
diferentes. Otto por certo teria argumentado contra o amplo uso que Jung
faz do termo “numinoso”, para abranger um grande espectro de
experiéncias psicologicas, ao passo que ele proprio o limitou com
exclusividade a experiéncia religiosa.

Jung, por sua vez, tomou de empréstimo e transformou a terminologia de
Otto segundo seus proprios objetivos. A época em que ele comecou a usar a
palavra “numinoso”, nos anos 1930, Das Heilige, publicado em 1917, ja era
um classico, e Jung estava bem avancado em sua teorizagdo psicologica.
Sem maior esforco, Jung equiparou a experiéncia numinosa com a
manifestacdo de conteudos inconscientes, tanto os complexos pessoais
como as imagens arquetipicas impessoais. Na passagem a seguir, Jung se
expressa em uma palestra que proferiu em Zurique, no Instituto Federal de
Tecnologia Suico (ETH — Eidgendossische Technische Hochschule), em 5
de maio de 1934, reapresentada pouco depois em Bad Nauheim, Alemanha,
no Sétimo Congresso de Psicoterapia:

Sera sem duvida lembrada a grande tormenta de indignacao que se
desencadeou por todo lado quando as obras de Freud se tornaram mais



conhecidas. Essa reacao violenta de complexos publicos levou Freud a
um isolamento que resultou na acusacdo de dogmatismo contra ele e
sua escola. Todos os teoricos da psicologia neste campo correm 0O
mesmo risco, pois lidam com algo que afeta de modo direto tudo o que
ndo pode ser controlado no homem — o numinosum, para usar um
termo apropriado de Rudolf Otto. Onde comeca a esfera dos
complexos, a liberdade do ego chega ao fim, pois complexos sdo
funcoes psiquicas cuja natureza mais profunda ainda é incompreensivel.
Sempre que o pesquisador consegue se aproximar um pouco mais do
tremendum psiquico, como antes, as reacoes se multiplicam entre o
publico. [...][81]

Vemos por essa passagem que, para Jung, “o numinosum” e “o
tremendum psiquico” — expressoes extraidas diretamente da obra de Otto
— traduziram-se em conteidos do inconsciente, sem maior especificacao
quanto a sua natureza ou qualidade. Para Otto, o tedlogo, tais expressoes
eram reservadas para experiéncias religiosas cujo objeto derradeiro seria
considerado metafisico (isto é, o Divino), uma realidade transcendente
mediada para as pessoas por meio de simbolos religiosos tais como icones,
estatuas, rituais ou sons relacionados com atos de veneracdo. Para Jung, o
psicélogo, por outro lado, o objeto da experiéncia numinosa era um
conteudo da psique inconsciente que precisava tornar-se consciente.

Jung, no entanto, compartilhava com Otto a “musicalidade religiosa”
(expressao de Max Weber), para ressoar com 0 numinoso na presenca de
simbolos e ideias religiosos. Otto escreveu que essa sensibilidade ndao podia
ser ensinada; ela precisava ser evocada.[-82.]1 Assim como acontece com a
apreciacdo e a criacao da arte, algumas pessoas tém um dom para ela, ao
passo que outras tém menos, pouco ou nenhum talento nessa area.[ 831 Jung
tinha esse dom em um grau extraordinario. Seus relatos de experiéncias
numinosas em primeira mao aparecem em varios de seus escritos —
Memoérias, Sonhos, Reflexbes, “Sete Sermdes aos Mortos” e, em especial,
no famoso O Livro Vermelho. Essas obras demonstram que a receptividade
de Jung a experiéncia numinosa era profunda e extensa. Por esse motivo,
ele tem sido reconhecido por muitos como um verdadeiro Homo religiosus.
Deve-se observar que os relatos de Jung compreendem predominantemente
“experiéncias internas”, como sonhos e visOes, mas também outras de
carater mais externo que Otto descreve nas cartas acima citadas.



3

Um Conto de Iniciacao e Individuacao
Plena

“ frequente encontrarmos o principio de individuacdo ilustrado com

detalhes vividos em obras da imaginacao humana, como contos de fadas
e mitos. Inserido nessas estruturas narrativas, deparamo-nos com um
manancial impressionante de compreensdao e intuicdo psicolégicas, em
especial sobre processos inconscientes e o grande esforco dedicado a busca
por libertacdo e criatividade. Neste capitulo e nos dois préximos, voltarei
minha atencdo para esse recurso como guia para aprofundar e ampliar a
discussao da individuacao.

Tenho observado que os processos de individuacao mais intensos
comecam as vezes com algo pequeno e de aparéncia inocente, como a
curiosidade. Esse impulso aparentemente ingénuo pode levar ao que se
poderia chamar de “iniciacdo por acaso” ou, em outras palavras, uma
sincronicidade excepcional. E assim que comeca o conto “A Serpente
Branca”, dos Irmaos Grimm. Um criado, curioso para saber o contetdo da
travessa tampada que levava para o rei todos os dias ap0s o jantar, em certa
ocasido retira a tampa com discricdo e observa o conteido. Para sua
surpresa, encontra uma serpente branca e de imediato resolve provar um
pedacinho dela. Esse ato assinala o inicio definitivo da sua jornada de
individuacao.

Eis o conto na integra.

Em um passado distante, viveu um rei muito famoso por sua sabedoria.
Nao havia em todo o reino segredo que ele desconhecesse. Todos os dias,
apo6s o jantar, era seu habito pedir ao criado de confianca que lhe trouxesse



uma travessa tampada. Feito isso, o criado devia retirar-se da sala. Ninguém
sabia o que havia na travessa, pois o rei so retirava a tampa quando estava
sozinho.

Um dia, ao recolher o recipiente, sem aguentar mais a curiosidade que o
remoi, o criado leva a travessa para seu quarto, fecha a porta, levanta a
tampa e descobre que ha ali uma serpente branca. E, ja que chegou a esse
ponto tdo arriscado, pensa nao haver nenhum problema em prova-la. Assim,
corta um pedacinho da serpente, coloca-o na boca, mastiga e engole. De
repente, comeca a ouvir vozes sussurrando pouco além da janela do quarto.
Sao pardais, e estdo falando sobre o que observaram em todo o reino na
parte da manha. O criado € entdo agraciado com a habilidade de entender a
linguagem dos animais.

Nesse mesmo dia, a rainha perde seu anel mais valioso, e a suspeita recai
sobre o criado de confiancga, porque ele esta autorizado a entrar em todos os
aposentos do palacio. O rei o interpela e ameaca, dizendo que, se nao
apresentar o ladrao até o dia seguinte, ele sera executado. Naturalmente, o
criado se declara inocente, mas em vao.

E com o coracdo aflito que ele vai para o jardim, imaginando como se
defendera dessa falsa acusacdo. Ali ele entreouve alguns patos conversando
baixinho enquanto alisam as penas e descansam ao lado do riacho. Eles
falam sobre a refeicdo da manha, e uma pata comenta:

— Alguma coisa esta revirando meu estdmago; estava comendo muito
rapido e acabei engolindo um anel caido sob a janela da rainha.

O criado se da conta de que ali esta a ladra. Entao agarra a pata e a leva
para o cozinheiro, que, vendo a bela ave cevada que é, corta-lhe a cabeca e
a prepara para o jantar, quando entdao encontra o anel da rainha. Com a
descoberta, o criado é inocentado.

O rei se arrepende do erro cometido e quer se redimir de sua equivocada
conclusdo; assim, oferece ao servical a opcao de escolher a posicio que
deseja ocupar na corte. Mas o criado recusa a oferta e apenas pede um
cavalo e um pouco de dinheiro. Ele deseja explorar o mundo sozinho
durante algum tempo. O rei atende ao seu pedido e ele se pde a caminho.

Depois de alguns dias, chega a um pequeno lago onde vé trés peixes
presos em uma touceira de juncos, agonizando por falta de agua. Lastimam
sua ma sorte, mas as lamentacoes sao ouvidas por nosso heréi. Apiedando-
se deles, ele os liberta e os devolve ao lago. Ao vé-lo retomar a estrada, eles
gritam:



— Vamos nos lembrar de vocé e recompensa-lo por nos ter salvo.

Ele prossegue e, em pouco tempo, entreouve vozes baixas sob os cascos
do cavalo. Detém-se para escutar e ouve o rei das formigas queixando-se do
cavalo insensivel, que pisa impiedoso em seu povo. O heroi, entdo, desvia o
cavalo e, ao afastar-se, escuta o rei das formigas dizendo-lhe em voz alta:

— Vamos nos lembrar de vocé — uma boa acao merece retribuicdo!

Continuando seu caminho, ele se defronta com um casal de corvos
empurrando os filhotes para fora do ninho, dizendo-lhes que devem
aprender a cuidar de si mesmos. Mas 0s pequenos corvos ainda sdo fracos e
incapazes, ndao conseguem voar e caem no chdo, onde crocitam
desesperados, queixando-se de que vdao morrer de fome. O bom homem,
assim, cheio de compaixao pelos filhotes abandonados, desmonta, sacrifica
seu cavalo com a espada e o deixa para que os pequenos se alimentem dele.
Com gratiddo, eles gritam:

— Vamos nos lembrar de vocé — uma boa acao merece retribuicao!

E entdo o criado precisa prosseguir com as proprias pernas. Depois de
percorrer uma longa distancia, ele chega a uma grande cidade, onde se
depara com um burburinho e dezenas de pessoas nas ruas. Ouve entdao o
anuncio de que a filha do rei esta a procura de um marido. Quem quiser
conquistar sua mao deve passar por um teste rigoroso, e, se falhar, perdera a
vida. Ele fica sabendo que muitos jovens ja fracassaram. No entanto, ao ver
a princesa, encanta-se com sua beleza e, apesar do sério risco que corre,
apresenta-se como pretendente.

A dificil tarefa precisa ser cumprida. O rei o leva para o mar e joga um
anel de ouro em meio as ondas. A tarefa consiste em recuperar o anel das
aguas agitadas; e mais: o pretendente sera lancado de volta ao mar até
recuperar o anel, de modo que ou encontra o anel, ou morre afogado.
Aguardando na praia, perguntando-se o que lhe acontecera, de repente
alguns peixes sobem a superficie e sao reconhecidos como aqueles que ele
salvara. Um deles deposita um mexilhdo a seus pés; quando o abre, ele
encontra o anel. Com grande alegria, nosso heréi leva o anel ao rei e pede
sua recompensa.

A princesa é orgulhosa, porém, e nao quer aceitar esse pretendente
modesto, propondo uma segunda prova, mais dificil do que a primeira.
Dessa vez, ela mesma a encaminha. No jardim, abre dez sacos de milho-
miudo e espalha as mindsculas sementes pelo gramado com as proprias
maos. Se o pretendente nao recolher cada pequeno grao e devolver todo o



milho-miudo aos sacos até de manha, ele sera executado. Mais uma vez, o
rapaz se sente impotente e fica imaginando o que sera dele. Desanimado,
passa a noite toda no jardim, mas, quando o dia amanhece, percebe que
todos os sacos estdo cheios, ndo restando um tnico grao no gramado. O rei
das formigas viera com seus suditos durante a noite, recompensando assim
o ato de bondade que ele tivera para com as formigas.

Ao dirigir-se ao jardim pela manha, a princesa constata que a tarefa esta
cumprida, mas seu orgulhoso coracdo resiste e ela impO0e uma terceira
tarefa: se ele quiser se tornar seu marido, deve trazer-lhe uma maca da
Arvore da Vida. O pretendente ndo sabe onde encontrar essa Arvore, mas
parte assim mesmo e vai até onde suas forcas lhe permitem. Atravessa trés
reinos e, ao anoitecer de um belo dia, chega a uma floresta e deita-se sob
uma arvore para dormir. Nos ramos acima dele, de subito, ouve sussurros, e
uma maca dourada cai em suas maos. Trés corvos a acompanham voando e
pousam perto dele, dizendo-lhe que eram aqueles que ele salvara
sacrificando seu cavalo, e que, quando ouviram falar de sua busca por uma
maca da Arvore da Vida, atravessaram o mar até o fim do mundo, onde
estava a Arvore, e voltaram com a maca.

O pretendente leva a maca dourada para a princesa, que agora nao tem
mais motivos para resistir. Eles cortam a Maca da Vida em duas metades e a
comem juntos. Assim, o coracdo da princesa se abre e ela se enche de amor
por ele, e eles vivem felizes até uma idade avangada. Fim. [84]

Os Temas Interconexos da Curiosidade, do Conhecimento
e da Catastrofe

o se deixar levar por sua curiosidade ingénua, o criado projeta-se a
Auma nova fase de sua vida. De maneira inesperada, ele sabe. Um
novo mundo se abre diante dele: ele entende a linguagem dos animais. Em
outras palavras, entra em contato com seus instintos e um mundo que antes
estava fechado, e assim oculto no inconsciente. Agora, de subito, esse
mundo se torna acessivel.

E esse contato repentino e surpreendente com o inconsciente e o instinto
que ocorre quando fazemos sexo, nos embriagamos ou ingerimos uma
droga pela primeira vez. O que estivera disponivel a terceiros, como os pais
ou outros adultos, mas mantido a distancia, fora de vista, atras de portas,
trancado em armarios — proibido para menores de 18 anos! —, agora ¢



também nosso, e compreendemos um pouco de algo de que até entdao nao
faziamos a menor ideia. Ndo é a culminancia do ato que é importante,
porém, e sim a compreensdao, a gnose. Trata-se de conhecimento por
experiéncia, ndo por ouvir falar. E esse conhecimento muda tudo. Ele pode
ser usado até mesmo independentemente da autoridade de terceiros.

O criado poe-se a caminho da individuacdo no instante em que ingere o
alimento proibido. Trata-se de um ato de desobediéncia e, portanto, um
risco. Ele poderia ser descoberto e punido. Mas é também seu primeiro
passo rumo a consciéncia individual. Ele aproveita um momento oportuno e
entra em um processo de iniciacdao a gnose. Caso ndo tivesse assumido o
risco nessa direcdo, correria o risco inverso: de nunca individuar-se e de
continuar sendo um servo leal e de confianca para sempre. O que ha de tao
ruim nisso? E uma situacdo que ndo leva a nada. E um beco sem saida. O
risco de nao correr o risco da individuacdo é a estagnacao.

O ato de desobediéncia do servical é equivalente a desobediéncia de Adao
e Eva com relacdo a Deus Pai no Jardim do Eden. Dando esse salto radical
para o desconhecido, motivado por pura curiosidade, o servo quebra um
tabu e renuncia ao seu papel de criado fiel. Ele age motivado por seu desejo
individual de conhecimento.

O desejo de conhecer por vontade propria ¢ uma forca impulsora de
individuacdo, uma forca que se torna manifesta em muitos niveis da vida
emocional e cognitiva. Ndo se trata apenas de sexo e prazer. Trata-se
também de ciéncia. O impulso para o conhecimento nos separa daqueles
que ndao conhecem e daqueles que ndo querem que conhecamos. Quanto
mais vocé sabe, mais vocé se afasta do coletivo. Essa é a experiéncia de
muitas pessoas na fase em que saem da infancia e da adolescéncia. O
impulso para o conhecimento e o impulso para o crescimento juntam forcas
contra o desejo de descansar, de nao se arriscar e de se misturar a multidao.
Mas é arriscado bisbilhotar por ai em lugares proibidos e aprender por
experiéncia. Iniciado subitamente nos mistérios gnosticos da serpente, o
criado anula a distancia entre ele e o rei e sorve por si mesmo da fonte da
sabedoria do rei. Com isso, liberta-se de sua dependéncia espiritual. Trata-
se de algo semelhante ao ocorrido na Reforma protestante, quando cada
crente se tornou um sacerdote com acesso direto a Deus. Agora o servo
pode compreender por si mesmo o mistério dos poderes do rei, por isso nao
precisa procurar uma resposta do alto. Ele tem passagem livre para a mesma
gnose que o rei. De modo bastante significativo, ele deixou de ser um



servical. Transcendeu sua funcdo em decorréncia do conhecimento
proibido.

Essa mudanca precipita com rapidez outros acontecimentos, que por sua
vez produzem uma transformacdo drastica em toda a situacdao. Quando a
rainha perde o anel, ela investe as cegas e acusa o criado de confianga. O rei
também se volta contra ele e se recusa a usar sua sabedoria superior para
resolver o mistério do anel perdido. Agora a vida dele corre risco e é
preciso encontrar uma maneira de se salvar. Tudo indica que o dom da
gnose comporta dois gumes: causa separagao e traicao por parte daqueles a
quem se serviu e oferece uma possivel solu¢do caso se conserve a presenca
de espirito para usa-lo.

Ao que tudo indica, esse estranho deslize no comportamento antes
impecavel do rei torna-se o ensejo para a liberagdo do criado. A
desobediéncia do servical desencadeia um ato de projecdo e traicdao
inconscientes por parte de seus protetores parentais, e com isso 0 estado
paradisiaco chega a um término abrupto. James Hillman oferece uma
reflexdo brilhante a respeito do potencial de individuacdo em catastrofes
aparentes como essa em seu ensaio “Betrayal” [Traicao]. A catastrofe
parece ser um gatilho necessario para a individuacao, como veremos
também no conto de fadas analisado no préximo capitulo.

Quando o rei se convence da inocéncia do servo, ele tenta corrigir seu
erro oferecendo-lhe uma posicdao ainda mais elevada em seu governo. Esse
é um momento de decisdo. O servo pode aceitar a oferta e continuar um
servical, embora de nivel mais elevado, ou pode assumir um risco extremo e
partir. O risco de ficar com o rei implicaria, mais uma vez, uma possivel
situacao-limite e eventual estagnacdo. O beneficio seria certa seguranca,
embora essa seja uma proposicao dubia a luz da traicdao anterior do rei. Gato
escaldado tem medo de agua fria. O criado decide correr o risco da
individuacdo e inicia sua jornada sozinho, com um pouco de dinheiro e um
cavalo como retribuicao pelos bons servicos prestados.

Naturalmente, ele também leva consigo a gnose que obteve da serpente
branca. Embora ndo torne a comer da serpente — em outras palavras, ele
nao se tornou um viciado —, os efeitos de sua profunda iniciacdo na
linguagem da psique instintiva permanecem com ele. Ele caiu em estado de
graca. Paracelso deu a essa sabedoria o nome de lumen naturae, a luz da
natureza, que é diferente da luz da revelacdo divina do alto (que
encontraremos na proxima histéria, em que o espirito procede do alto e nao



de baixo). Como resultado de sua iniciacdo, o her6i por fim alcanca o
sucesso, mas nao sem outros testes e provacoes.

Mantendo a Consciéncia

Eassim acontece que aquele a quem agora chamarei de herdi da historia,

pois por se afastar do rei ndo é mais um servo, deixa o reino que lhe é
familiar e assume as consequéncias do risco que aceitou. Agora ele é um
agente livre, e daqui em diante agira por conta propria. Agora ele é um
individuo consciente, ndo um apéndice de outro. Agora sua jornada
representa a continuidade da histéria de uma personalidade em processo de
individuacdo. Em nossos dias, esse € o mesmo risco e sacrificio da
dependéncia de uma pessoa ao sair de uma grande empresa na qual protecao
e beneficios sao abundantes, e fama e poder parecem acessiveis, mas ao
preco da liberdade individual e da criatividade; ou de quando as pessoas se
divorciam.

Se vocé se perguntar por que algumas pessoas assumem esse risco e
outras ndo, é proveitoso lembrar-se desse conto de fadas e entender que o
que ocorre pode muito bem depender do fato de determinada pessoa ter
provado da serpente branca e ter descoberto a autoconfianca que essa
conexdo com o inconsciente propicia. Essa gnose pessoal vincula a pessoa a
autoridade interior e ao instinto. O canal da intuicdo foi aberto. Tudo agora
consiste em manter essa abertura para O inconsciente e permanecer
consciente.

O dom da compreensao intuitiva nao decepciona nosso heréi quando ele
parte com seu cavalo, pois em pouco tempo depara-se com trés peixes
emaranhados em juncos que lamentam a ma sorte em que se encontram. Ele
entreouve a conversa deles e entende aquele dilema, mas, mais importante
do que isso, ele age com decisao com base no que ouve. Liberta os peixes e
os devolve ao lago. Esse ato de compaixdo se repetira trés vezes, e cada
uma delas sera mais extraordinaria do que a precedente.

O primeiro é um ato importante de consciéncia. Indica que ele é capaz de
manter sua relacao consciente com o reino do mundo animal, ou seja, com
os conteudos do inconsciente a medida que estes se apresentam. Em um
nivel simbdlico interior, os peixes representam sua libido inconsciente, e
aqui ele demonstra a habilidade de se relacionar com essa dimensao com



aceitacao e entendimento. Ele pode fazer ajustes e manter-se saudavel com
relacdo a sua capacidade de usar a fantasia e a imaginacao.

A consequéncia derradeira de ignorar ou negligenciar as lamentagoes dos
peixes seria a esterilidade psicoldgica. Ele cairia na armadilha de se tornar
um intelecto ressequido, sem contato com as fontes da imaginacdao e da
criatividade. Poderia, no maximo, transmitir ensinamentos tradicionais.
Para continuar sua jornada de individuacdo, ele precisa manter sua
imaginacdo umedecida, como veremos mais adiante, quando esta lhe sera
bastante util para estabelecer um relacionamento com a mulher que ele ama.
O sucesso da coniunctio dependera do contato com 0s peixes, 0 movimento
espontaneo do inconsciente. Os peixes simbolizam o lampejo da intuicao,
que pode resolver a situacdo em um momento de provacao.

A segunda demonstracdo de consciéncia se apresenta quando o heroi
entreouve o rei das formigas queixando-se de que os cascos do cavalo
pisoteiam seus minusculos suditos, e o her6i age com rapidez, desviando o
cavalo da trilha das formigas. Esse ato € significativo porque revela seu alto
grau de sintonia com o corpo. Montadas no lombo elevado de um cavalo,
quantas pessoas ouviriam a voz de uma formiga tao pequenina, la embaixo?
A cabeca esta tdao distante do corpo! Sdo extraordinarias aqui a
sensibilidade e a aguda consciéncia do heréi. Significa que ele esta em
perfeita harmonia com os sinais mais sutis emitidos pelo sistema nervoso
simpatico. As formigas representam a capacidade do self de construir e
recompor estruturas de contencdo, imagem e sentimento cujas raizes se
encontram muito aquém do alcance do ego-consciéncia. Aqui o hero6i
demonstra que pode se relacionar com essa parte de sua natureza, que
entrara em acdo para protege-la e ndo a negligenciara nem ignorara. Ele
demonstra a qualidade da consciéncia corporal, sendo capaz de manter
contato com o inconsciente somatico.

O risco de ignorar as formigas é a possibilidade de acabar no excesso e
ndo conseguir recuperar-se, nem fisica nem emocionalmente. Sem o elo
com esse fator instintivo, a pessoa cai facilmente em uma espécie de
inflacdio do ego, que acredita ser ele imortal e divino, ndo sujeito a
limitacOes fisicas. Ha a tentacao de forcar demais, de ir rapido demais e
longe demais sem descanso; de negligenciar sinais do corpo e da alma, que
avisam que a pessoa fez o suficiente, que necessita de um descanso, que
precisa tirar férias. Subestimar, desrespeitar esses sinais somaticos e
psicolégicos, algo muito facil de se fazer quando se esta em movimento no



alto de um cavalo e cheio de entusiasmo e ambicOes do ego, acabara
resultando em esgotamento permanente. Em um ponto extremo, a pessoa
ndo consegue mais se recuperar e a condicao de fadiga fisica e mental se
torna cronica. Essa situacdo destruira a possibilidade de progredir com a
individuacdo porque a energia e os meios de recuperacao nao estarao mais
disponiveis. O sistema imunoldgico esgotou-se e ndo consegue se
recompor.

Dos trés atos de consciéncia, porém, o terceiro € seguramente o0 mais
surpreendente. O heroi entreouve um casal de corvos queixando-se dos
filhotes e os vé empurrando-os para fora do ninho. Entdao ouve um dos
filhotes gritar:

— Estamos totalmente desamparados! Temos de nos virar sozinhos, mas
ndo conseguimos voar! O que podemos fazer, sendo ficar aqui e morrer de
fome?[85]

Assim, de maneira espantosa, ele desmonta, empunha a espada e sacrifica
seu cavalo. Em seguida, passa a alimentar os pequenos corvos com a carne
do animal abatido.

O que podemos pensar desse extraordinario sacrificio? Ele parece
extrapolar todas as propor¢oes. Aqui, com o objetivo de estabelecer uma
relacio com o espirito da pequena ave, o herdi sacrifica uma parte
importante de sua vida instintiva. Com os peixes, ele mantém contato com
sua libido inconsciente e pode relacionar-se com ela espontanea e
criativamente. Com as formigas, entra em contato com o inconsciente
somatico, as capacidades do si-mesmo de construir e recompor estruturas
basicas de contencdo, imagem e sentimento. Mas agora ele arrisca um
sacrificio para entrar em contato com o lado espiritual do si-mesmo, e este é
0 maior e o mais dramatico de todos os sacrificios.

O risco de ignorar as aves é que ele ndo seria capaz de se relacionar com
o mundo espiritual, uma relacdo que lhe é necessaria para completar sua
missdo de individuacdo e chegar a uma coniunctio completa e profunda
com o inconsciente arquetipico. E necessario um enorme sacrificio para
percorrer toda a trajetoria rumo a individuacdo plena; para alcancar o
objetivo de se tornar a expressao mais absoluta do Si-mesmo, que se
encontra no conjunto das capacidades de cada um. Esse sacrificio significa
uma separacao radical de identificacdo com o passado. O cavalo, emblema
nesse conto da identidade anterior e da dependéncia com relacdo ao rei pai,
também representa o reservatério de energia instintiva livre que o herdi



recebeu do passado para comecar sua jornada de individuacdo. Ele era
importante para o inicio da jornada, mas agora deve ser usado para outro
proposito. Essa energia instintiva deve entdo ser dirigida para alimentar um
novo desenvolvimento do espirito. O her6i o sacrifica em favor de se
relacionar com a atitude espiritual emergente. As aves sdo jovens e
precisam de muita energia para seu sustento. Estdo sem o apoio dos pais,
impacientes e gananciosos — a atitude espiritual tradicional de querer as
coisas por si s0s.

O herdi da nossa historia parece entender que, para chegar ao fim dessa
jornada, é preciso entregar-se por completo e dedicar-lhe toda a sua energia.
Como disse Jesus, quem olha para tras ndao é digno de entrar no reino.
Dizendo isso, ele convidava as pessoas a desenvolver uma atitude interior
nova e radical para o futuro. Em nossos dias, esse convite significa assumir
o risco de renunciar a tradicoes e tesouros herdados para criar um novo
futuro espiritual para si mesmo e para a espécie humana como um todo.
Nao se pode alcancar esse objetivo com a atitude tibia de dar um pouquinho
aqui, um pouquinho ali. Ele exige a realizacdo de um enorme sacrificio em
prol de um novo simbolo. [86]

Provagoes Extremas

Aterceira parte da histdria inicia-se com a frase: “E entdo o criado precisa

prosseguir com as proprias pernas. Depois de percorrer uma longa
distancia, ele chega a uma grande cidade, onde se depara com um
burburinho e dezenas de pessoas nas ruas”.[-8Z1 O periodo de incubacao e
preparacao do herdi esta concluido, e ele comprovou que consegue manter
uma relacdo consciente com todas as dimensodes do inconsciente, desde a
somatica (formigas) e psiquica (peixes) até a espiritual (corvos). Agora ele é
lancado de volta a agitacdo da vida comunitaria no mundo, onde encontrara
novos desafios e oportunidades para aprofundar a individuacdao. Esses
desafios colocardo a prova suas conquistas anteriores.

Ao entrar na ruidosa cidade, ele observa um grande tumulto nas ruas. Um
mensageiro percorre todos os recantos anunciando que a filha do rei esta
pronta para se casar e que se unira a qualquer pretendente que consiga
realizar a tarefa que lhe for determinada pelo pai. Ele também fica sabendo
que muitos ja tentaram e fracassaram, e que o preco pelo fracasso é a morte.
Nao obstante, ao ver a princesa, fica tdo fascinado pela sua beleza que



aceita o risco e pede ao rei uma oportunidade para conquistar a mao da
filha. Qual seria o resultado de evitar esse risco extremo envolvendo a
propria vida? Mais uma vez: trivialidade, marasmo, falta de desejo e
distincdo, ambicao reduzida e no fim estagnacao e cessacdo do processo de
crescimento. Mas o risco € alto, como tem sido, alias, desde o inicio do
conto. A vida nesse nivel esta no limite.

Enquanto a primeira parte da jornada do herd6i girou em torno da
separacao e da preservacdo da consciéncia, a segunda se inicia com o tema
de uma potencial coniunctio, o casamento. Nesse ponto da jornada, o heroi
é arrastado com impetuosidade para a fase coniunctio do processo de
individuacao, cuja finalidade é levar a unido dos opostos, consciente e
inconsciente. Agora o tema sera Eros. Esse é um grande passo adiante na
abertura para o inconsciente, passando a conhecer sua linguagem e
mantendo contato. A primeira iniciacdo a gnose levou a uma intensa fase de
separatio, em que a identidade anterior foi dissolvida e abandonada, e se
abriram novos potenciais para a consciéncia individual. O espelho foi
limpo.

Entdo tem inicio uma fase relacionada a integracao do consciente e do
inconsciente e a formacdo de uma nova estrutura de identidade a que,
seguindo Jung, me referi no primeiro capitulo como “funcao
transcendente”. A consolidacdo dessa nova estrutura como identidade
consciente para a personalidade é o objetivo ultimo da individuacdao. O que
historias como “A Serpente Branca” podem nos ensinar é algo sobre a
natureza da individuacdo plena. Ela estabelece um objetivo que nos mantém
orientados, mesmo que com frequéncia continuemos sem alcanca-lo.

Ao entrar nessa cidade, o her6i se percebe em territério novo e
desconhecido. Essa dimensdo, diferentemente da anterior (a de sua infancia
e juventude), permite que homens comuns cortejem a filha do rei e
obtenham a heranca decorrente do compromisso matrimonial. Da
perspectiva psicolégica, significa que a individuacdo plena é possivel nesse
caso. Tivesse ele permanecido na primeira dimensao, 0 maximo que poderia
esperar teria sido tornar-se o maior entre os servicais do rei. Nessa nova
dimensao, ele mesmo pode chegar a realeza. Esse € um projeto totalmente
diferente, e é por isso que é tdo arriscado. Na configuracdo anterior, era
possivel chegar aos altos escalOes, mas a pessoa sempre permaneceria em
posicdo secundaria; nesta, é possivel tornar-se rei.



Nesse novo espaco, € bem possivel tornar-se plenamente envolvido com
as energias do que Jung chamou de Self (Si-mesmo). Mas, como €é natural,
0 risco é enorme. A propria vida esta em jogo. Em termos psicologicos, o
risco é uma inflacdo tdo extrema que o ego pode desaparecer (morrer) e a
insanidade, prevalecer. [88] E isso que Jung encontrou em Nietzsche, que se
identificou com o Self na imagem de Zaratustra.[-89] Em parte para evitar
essa catastrofe, mas também para se mostrar digno, o heréi é posto diante
de trés provas, cada uma das quais podendo acabar em fracasso e morte. Se
obtiver sucesso, recebera a coroa da gldria e podera se casar com a anima
arquetipica, uma coniunctio que simboliza uma formacao estavel da funcao
transcendente presente na psique. Esse é o objetivo ultimo da individuacao.
As provas determinardo se o nosso herdi esta ou nao de fato qualificado
para tornar-se plenamente individuado, casar-se com a princesa (anima) e
assim, enfim, tornar-se rei (na alquimia, esse estagio era conhecido como
solificatio [ 901),

O pai da princesa, o rei atual, aplica a primeira prova: ele joga um anel no
mar e manda o pretendente recupera-lo. Conforme se supode, esse é o anel
que unira o heroi a princesa se ele conseguir reave-lo. O heroi sera langado
de volta ao mar até que retorne a superficie com o anel ou entdo morra
afogado. Trata-se de uma prova rigorosa e dificil cujo objetivo é determinar
a relacio do pretendente com os peixes. Dispoe ele dos meios para
recuperar o valor essencial do relacionamento (o anel) das profundezas
turvas do inconsciente? Eis o teste, que mostrara se o heroi é capaz de
recuperar um simbolo de coniunctio quando esse simbolo corre o risco de se
perder para sempre. Se sua relacdo com Eros e com a imaginacdao (os
peixes) for inexistente ou inadequada, ele fracassara e se afogara na
tentativa de encontrar o anel.

Existem muitas almas perdidas que fracassaram antes. Elas ndao
conseguiram recuperar a coniunctio quando esta se ausentou da consciéncia.
Elas perderam o contato para sempre, porque sua relacio com Eros e a
imaginacdo era insuficiente para recuperar o simbolo que poderia uni-las a
anima. Parece que s6 algumas almas tém essa importante relacio com o
inconsciente, que as ajudara a recuperar o relacionamento de amor quando
este é jogado no mar. O fato de ser o rei, e ndo a princesa, quem joga o anel
no mar significa que o Self apresenta a prova. O Self vai fazer o valor
submergir, e o ego individual sera posto a prova para recupera-lo com base
na forca do seu préprio Eros e na sua relacdo com o inconsciente. Se esta



for solida e confiavel, ele vencera. Nesse caso, o sacrificio feito antes pelo
heréi em favor dos peixes sera recompensado. Antes mesmo de entrar na
agua, os peixes que ele resgatou sobem a superficie e depositam o anel a
seus pés. Ele pode se apresentar ao rei como um pretendente bem-sucedido.

A princesa ndo esta satisfeita, o que é desesperador. Ele deve enfrentar
mais provas. Dessa vez, precisa juntar os graos de milho-miudo de dez
sacos que ela espalha pelo jardim, e isso na escuriddao da noite. Esse € um
teste que envolve a habilidade de se recuperar de um estado de exaustdao
absoluta e de consumo de energias para o crescimento. Pode o heroi
recuperar-se quando é pressionado a tais limites? Virdo em seu auxilio os
poderes presentes sob a superficie da consciéncia? As nupcias precisam ser
adiadas até que a princesa saiba que tipo de vigor e energia esse homem
tem. Em ultima analise, trata-se de um teste de estabilidade e confiabilidade
do seu contato com o Si-mesmo. Talvez apenas o rei das formigas, que
simboliza o Si-mesmo em um nivel psicossomatico profundamente
inconsciente, pode ajuda-lo.[-91.1 O risco é esse pretendente nio estar
suficientemente bem conectado com esse nivel da psique. Se ndo estiver,
continuara disperso e nesse estado de caos e exaustdo. Sera incapaz de
recuperar seu centro e o senso de equilibrio. Ele ndo pode se tornar um rei
no plano humano se nao tiver o apoio do rei no nivel somatico instintivo.
Sem isso, uma coniunctio plena é impossivel.

Para a individuacado, essa é uma prova decisiva. Significa que a pessoa em
processo de individuacdo esta sujeita a uma noite escura da alma e deve
passar pelo desespero e pela variante mais extrema de energia dispersa para
reassumir uma forma plena e contida. Ela precisa ser capaz de recuperar sua
capacidade de contencdo. Nessa fase de provacdes da individuacao, o rei
das formigas e seus suditos vém auxiliar no resgate. A atitude positiva
demonstrada antes pelo her6i para com as minusculas formigas retorna
agora como um dividendo: elas recolhem os graos espalhados em meio a
escuriddo mental, a ansiedade e a depressdao. Mais uma vez, nosso heroéi
passa no teste. Ele tem uma relacao solida e confiavel com a forca
centradora psicossomatica do Si-mesmo. Esta estavel. A compaixdao que
mostrou antes é recompensada de modo integral. Ele esta saudavel, fisica e
emocionalmente, porque cuidou muito bem das forcas que podem reparar e
sustentar seus nervos esgotados e sua estrutura psicossomatica exaurida.

Resta mais uma prova para verificar se o pretendente esta apto para
conquistar a mao da princesa. Parece que ainda ndo ha garantia total de que



ele tenha tudo o que € necessario para uma individuacdao plena. Assim, a
princesa exige uma terceira prova: para obter sua mao em casamento, O
pretendente deve trazer-lhe uma maca da Arvore da Vida. Esse é o teste de
sua capacidade espiritual para ir além da dimensdo espacotemporal e
adentrar a eternidade. Sem saber que direcdo tomar, ele apenas se pode a
caminho para encontrar a Arvore da Vida, e nessa busca passa por trés
reinos. Nao hesita em se colocar inteiramente a disposicao da tarefa, apesar
de sua ignorancia a respeito do que ela implica.

Sabemos que essa Arvore estd no mitico Jardim do Eden, o Paraiso, cujas
portas estdo trancadas para sempre, mas ele ndo sabe disso. Se soubesse,
talvez se desesperasse ainda mais, porque tudo indica que a tarefa é
impossivel. Ela implica transpor os limites do potencial humano rumo a um
reino celestial reservado a seres espirituais que vivem o proprio espaco
transcendental além da psique humana. Enfim, ele chega a um ponto em
que se deita sob uma arvore para dormir, e eis que a solucdo o alcanca. Ele
ouve um farfalhar de folhas e galhos, e uma maca dourada cai em suas
maos. Trés corvos aparecem, 0s mesmos pelos quais ele sacrificara seu
cavalo, e lhe dizem que se lembraram da divida que tinham para com ele.
Quando ouviram falar do dilema em que ele se encontrava, voaram até os
confins do mundo, onde se encontra a Arvore da Vida, e lhe trouxeram a
maca.

A exigéncia da princesa de uma macd da Arvore da Vida estende
sobremaneira o projeto de individuacdo para além das duas provas
anteriores. O pedido de uma macd da Arvore da Vida e a macd dourada
trazida pelos corvos dos confins do mundo combinam duas referéncias: uma
ao mito grego das Hespérides e outra a Biblia. A mac¢a dourada deriva do
jardim das Hespérides, que se imaginava existir “além das montanhas Atlas,
na fronteira ocidental do Oceano”.[-92.1 A deusa Terra deu essa arvore a
Hera por ocasido das suas ndpcias com Zeus, e por isso ela nos remete ao
classico hierosgamos (“matrimonio sagrado”) entre Hera e Zeus. Apenas o
maior dos heréis gregos, Héracles, conseguiu passar por Laddo, o dragdo
que guardava a arvore, e colher algumas macas. Sendo douradas, elas
simbolizavam a imortalidade.

No nosso conto, essa associacdo com 0 mito grego combina com o0 mito
biblico da Arvore da Vida no Jardim do Eden:



O Senhor Deus plantou um jardim no Eden, na direcdo do Oriente, e
colocou nele o homem que havia criado. O Senhor Deus fez brotar da
terra toda sorte de arvores, de aspecto agradavel, e de frutos doces para
comer; e a arvore da vida no meio do jardim, e a arvore da ciéncia do
bem e do mal. [93]

A Arvore da Vida é simbolo da individuacdo na alquimia, [94] e na Biblia
é mencionada no ultimo livro do Novo Testamento, o Apocalipse, como
uma promessa de cumprimento no fim dos tempos: “Ao vencedor darei a
comer do fruto da arvore da vida, que se acha no paraiso de Deus”.[95] Ela
tem também um significado politico importante nesse mesmo livro, onde
esta escrito: “Mostrou-me entdo o anjo um rio de agua da vida
resplandecente como cristal de rocha, saindo do trono de Deus e do
Cordeiro. No meio da praca e as duas margens do rio, achava-se uma arvore
da vida, que produz doze frutos, dando cada més um, servindo as folhas da
arvore para curar as nacdes”. [961 Isso significa que a Arvore da Vida est4 14
ndo s6 para a alma individual, mas também para a alma politica e a cura da
alma do mundo. A individuagdo se torna um processo politico, pois afinal
de contas um rei é uma figura politica que, para o bem ou para o mal, detém
o poder sobre seus suditos. Solificatio ndo é sé para o individuo, mas para
toda a comunidade — na verdade, para o mundo inteiro. Assim, esse
conjunto de referéncias mescla a profunda dimensdo intrapsiquica e
espiritual da individuacao com a dimensao interpessoal e politica.

Nao é desprovido de sentido o fato de serem precisamente corvos que
trazem a maca dourada para o nosso heréi. A cor preta dos corvos contrasta
com a imagem da serpente branca do inicio do conto. Corvos, assim como
serpentes, sao ambiguos do ponto de vista simbdlico. Podem significar
pestiléncia, azar e morte; também pais cruéis, como vimos um pouco antes
na historia. Mas eram também associados a divindades como Mitra e
Apolo, cujas principais associacOes sao com o Sol. Na historia que vimos,
tem clara tendéncia positiva, no sentido de que é tdao somente por meio da
acao deles que o heroi é capaz de completar seu processo de individuacao.
E justamente porque estabeleceu uma forte relacio com eles antes na
historia, mediante seu extraordinario sacrificio, que ele consegue completar
a tarefa da individuacdo. A princesa o poe a prova com a ultima tarefa
impossivel, que consiste em verificar se ele estd ou nao em suficiente
contato com o espirito para transcender os limites da psique. Tem ele



condi¢Oes de se envolver com o aspecto espiritual do Si-mesmo tdo bem
como se envolveu com o0s aspectos relacional e psicossomatico, a fim de
introduzi-lo na vida cotidiana? No fim, ele se mostra capaz de ser um
mestre espiritual.

Agora o pretendente sabe que conquistou a princesa, e, quando ele lhe
entrega a maca dourada da Arvore da Vida, ela ndo tem mais diividas sobre
sua aptiddao em ser seu parceiro matrimonial. Ele The conquistou o coracao e
a fé. Eles cortam a maca em duas metades e a comem juntos, e esse ato sela
a unidao entre os dois, tornando-a permanente.

Sempre nos perguntamos a respeito desses belos finais dos contos de
fadas. Stephen Sondheim escreveu seu sucesso na Broadway, Into the
Woods, com base na premissa de que algo mais deve acontecer depois do “e
eles viveram felizes para sempre”. Mas eu penso que temos de nos
relacionar com o conto como um todo e com seu final como um simbolo. O
final ndo é um acontecimento concreto na histéria. E um sinal, conforme
Jung se expressou a respeito da experiéncia numinosa. A vida como a
conhecemos estara sempre sujeita a degeneracao e desintegracdo, e nos
estaremos sempre na jornada para a individuacao. Nunca chegaremos la de
modo permanente. A individuacdo sempre sera um objetivo a se alcancar. O
final do conto de fadas é diferente. Nele o objetivo é atingido, e o estado de
integracdo obtido é estavel e permanente. Essa realizacdao simboliza um
processo no inconsciente, evidenciando padroes que se formam em segundo
plano e que se manterdo para sempre obscuros e misteriosos.



4

Quebra do Encantamento

As vezes, a histéria da individuacdo comeca com um “big bang”, uma
“grande explosao” — morte, perda, a passagem dramatica e repentina a um
estado de desorientacdo e confusdo. Esse momento marca o inicio da
jornada para a liminaridade e eventualmente para a transformacdo. Assim
acontece para a jovem que se torna a heroina do conto dos Irmdos Grimm
“A Velha do Bosque”. Nesse conto, o segredo da individuacao consiste em
escolher a simplicidade. O problema é o encantamento, a condicdo de
enfeiticado, e a tarefa é conscientizar-se do estado de possessao.

A protagonista da historia é uma jovem pobre, também criada, de novo
uma figura marginal que se sobressai e se torna a heroina da narrativa. A
histéria comeca com a jovem viajando com a familia a quem servia, quando
ladrdes assaltam e assassinam a todos, menos a empregada. Ela foge usando
de asticia, mas logo se vé sozinha no meio do bosque e, como é evidente,
apavora-se. Nao ha ninguém a quem pedir ajuda e ela teme por sua vida. Ao
cair da noite, recosta-se no tronco de uma arvore e se poe nas maos de
Deus. Depois de algum tempo, uma pomba branca se aproxima com uma
pequena chave de ouro no bico. A ave diz para a jovem abrir uma fechadura
encravada na arvore que lhe serve de apoio, pois ali encontrara comida em
abundancia e ndo precisara mais passar fome. Obviamente, seguidas as
instrucoes, a arvore se abre e dentro dela a jovem encontra leite e pao
branco em quantidade suficiente para se alimentar.

Em seguida, ela deseja uma cama. A pomba volta com uma segunda
chave e lhe diz para abrir outra arvore, pois nela encontrara uma cama
confortavel. Ela obedece e encontra uma cama macia e acolhedora onde
deitar, podendo entdo descansar com seguranca e conforto durante toda a



noite. De manhd, a pomba retorna pela terceira vez com outra pequena
chave e diz a jovem para abrir a porta de outra arvore, onde encontrara
roupas. Ao fazé-lo, depara-se com vestes preciosas revestidas de joias e
ouro, mais espléndidas que as de uma princesa. Essa situacdo se prolonga
por algum tempo, com a pomba branca aparecendo todos os dias e
provendo a jovem tudo de que ela precisa ou pede. “Era uma vida boa e
sossegada”, diz o texto.

Entdo, certo dia, a pomba pede um favor a jovem, que concorda sem
hesitar. A pomba lhe diz para seguir uma trilha que leva a uma pequena
casa bosque adentro. Ela deve entrar na casa, onde encontrara uma velha,
que a cumprimentara com grande amabilidade. No entanto, ela nao deve se
dirigir a velha de modo algum. Deve, sim, ignora-la, passar por ela e entrar
em uma sala contigua, onde vera muitos anéis expostos. Ela deve pegar o
unico anel simples que la esta e trazé-lo para a pomba branca, que estara a
espera junto a arvore. A jovem segue as instrucoes da pomba, fazendo
exatamente o que deve ser feito. Entra na casa e evita falar com a velha que
a acolhe. Ao se dirigir para a segunda sala, precisa enfrentar a velha, que
tenta impedir-lhe a passagem. Mas a jovem consegue passar e entra na sala,
onde vé muitos anéis, todos belos e ornados com primor. Ela ndo se fixa
neles e se poe a procurar um anel bem simples, mas em vao; s6 consegue
localizar anéis de grande beleza. De repente, percebe a velha esgueirando-se
pela porta da casa, levando uma gaiola. A jovem corre, toma-lhe a gaiola e,
ao olhar dentro dela, vé um passaro com um anel comum no bico. Ela pega
o anel e se dirige as pressas para a arvore indicada pela pomba.

Ao chegar ao local, a jovem ndo encontra a pomba branca. Encosta-se na
arvore e fica esperando. Passado algum tempo, percebe que a arvore
comeca a se mexer. Os galhos se inclinam em torno dela e aos poucos se
transformam em dois bracos humanos. Ela olha ao redor e vé que esses
bracos sdo de um belo jovem, que agora a abraca. Ele a beija e lhe diz:

— Vocé me salvou e libertou do poder da velha. Ela é uma bruxa ma e
havia me transformado em arvore. Todos os dias, durante algumas horas, eu
era uma pomba branca. Enquanto ela estivesse de posse do anel, eu nao
conseguiria recuperar minha forma humana.

Entdo os criados e cavalos do jovem também se libertam do
encantamento. Ele conduz a todos para o seu reino, onde se casa com a
jovem, e eles vivem felizes até o fim dos seus dias. [97]



Assim como o criado de “A Serpente Branca”, que considerei um herdi
da individuacao no capitulo precedente, a criada desse conto € uma heroina
da individuacdo cuja historia exemplifica varios momentos decisivos no
processo de individuacao das mulheres. O processo aqui, porém, comeca
com uma perda inesperada e grave. A violéncia a priva de seu sustentaculo
e ela se encontra na escuriddo, em um bosque, sem meios, sozinha no
mundo. Como nao ha mais um senhor ou mestre que lhe diga o que fazer,
ela esta livre para se tornar uma nova pessoa. Ela perdeu sua identidade de
criada. Ao contrario do herdi de “A Serpente Branca”, ela ndao escolhe essa
condicdo. Trata-se de um fato que simplesmente lhe acontece. Com toda
probabilidade, ela jamais teria feito essa escolha por livre vontade, pois nao
foi treinada para ser heroina. Muito pelo contrario: ela recebeu a identidade
de uma criada. Tampouco tem o dom da confianca que o her6i de “A
Serpente Branca” tinha em virtude de sua iniciacdo na gnose da natureza.
Ela acaba sozinha, sem praticamente nenhum recurso, e assim faz a tnica
coisa em que consegue pensar: poe-se nas maos de Deus. Ela entra em seu
interior em um ato de fé e confianca cegas, sem a menor nocao da espécie
de ajuda que podera acudi-la. Ndao ha expectativa especifica, nenhuma
oracao por isso ou aquilo, nenhum conteudo para suas preces. E eis que
uma resposta surge do nada. Uma pomba branca aparece com uma chave de
ouro no bico. Onde esta ela, a heroina, perguntamo-nos, considerando a
ocorréncia de tdo singular sincronicidade?

A pomba branca é um simbolo classico do espirito — do Espirito Santo
na imagética crista, mas também, de modo mais geral, do Espirito em si.
Falarei da pomba como animus, mas € preciso entender que o
Espirito/animus nao esta de modo algum contido nas categorias
insuficientes e inadequadas de intelecto, pensamento ou outras nocoes
desgastadas de animus que por vezes sdo lancadas a esmo. Ela tem a ver
com o Divino, com a espiritualidade, com o Logos (a Palavra), e com a
polaridade de matéria e espirito. Outras consideragoes elucidardao esse
aspecto mais adiante.

Mas abordemos a esséncia da historia: a figura do Espirito aparece no
momento em que a heroina volta-se para seu interior, mas isso s6 acontece
quando o patrdo, o mestre, a autoridade externa ndao esta mais presente para
lhe dizer o que fazer. Ocorre também no momento da crise mais profunda,
quando ela se sente totalmente perdida. Para chegar ao lugar onde uma
sincronicidade dessa natureza pode acontecer, ela precisa se perder no



bosque, pois € 1a que a pomba branca vive. Enquanto vivia em uma posi¢ao
estruturada e exercia sua funcdo, ela se encontrava bem longe do espaco
onde esse encontro poderia ocorrer. Antes havia autoridades externas a
quem se dirigir, e a criada nunca teria sequer pensado nem necessitado
procurar orientacdo em outro lugar. Contida pela protecdo e autoridade
dessas figuras, quando muito teria projetado o Espirito nelas. Jamais lhe
teria ocorrido olhar para dentro de si mesma; jamais teria sentido a
necessidade de pedir alguma coisa por iniciativa propria. Nao lhe teria
ocorrido consultar os proprios recursos espirituais. Como servical, nao
havia espaco em sua vida para uma acao dessa natureza.

Enquanto a identidade com determinada persona perdura — seja ela
criada, filha, mae, esposa ou rainha —, o imperativo da individuacao
permanece latente. A jornada da individuagdo s6 tem inicio quando ha um
rompimento, e a funcao deixa de existir. No bosque, envolta pela escuridao,
o que mais pode ser feito? Ela revela sua indole ndao se deixando dominar
pelo medo nem pela ansiedade. Por outro lado, é levada a esse gesto de fé.
E entdo a resposta vem — o sonho, a intuicdo inspirada, o encontro
sincronico, a chave. Ela entra em contato com algo muito surpreendente e
estranho levando em conta sua experiéncia anterior.

Por algum tempo, esse espirito interior a protege. Ela tem comida, pode
descansar com conforto no bosque e tem acesso a vestes elegantes. E uma
vida sossegada e boa. Mas esse é apenas um periodo de descanso e
recuperacdo. E uma espécie de lua de mel com o espirito do inconsciente,
uma experiéncia a ser desfrutada e saboreada. O dia amanhece, porém, e ela
é compelida a agir e encarar o desafio da jornada heroica, embrenhando-se
no bosque com seus perigos aterradores. Ela precisa enfrentar um demonio
que ndo faz outra coisa sendo atormentar — a bruxa. Por que o vildao nao é
um homem? Esse detalhe sugere que estamos diante de uma mulher que,
afinal, consegue controlar o interior de outra. Homens podem comprar e
vender mulheres, trata-las bem ou mal, mas o que de fato anestesia o
animus de uma mulher é a mae. Nao a boa mae, a mae nutriz e amorosa, a
made atenta e cuidadosa, mas a mde que negligencia, que silencia quando a
filha é fisica ou emocionalmente agredida, que ndo enfrenta o homem que
diz a filha que ele gosta de ver as mulheres de joelhos.

Essa € a mae que reuniu uma grande quantidade de anéis caros, que 0s
acumula e que mantém o préoprio animus fechado em uma gaiola. Ela
transformou seu animus em um papagaio e insiste em fazer a mesma coisa



com a filha. A mae molda a filha, e a luta crucial da filha consiste em se
libertar de uma identidade com a mae interior controladora. Ao tomar a
gaiola das maos da bruxa, a heroina assume o comando sobre a propria
vida. Como uma amiga, muito perceptiva, me disse: “Para mim, o momento
na histéria em que ela se torna sua propria heroina é quando age por
iniciativa propria e arranca a gaiola das maos da bruxa. Esse é um ato que
ela pratica sem instrucoes prévias: ela esta no momento: ela age. Todos os
atos anteriores a esse sdo predeterminados”.[98 1 Esse é o ponto de inflexdo
na historia.

O proprio animus da heroina quer voltar a vida. Essa parece ser a forca
impulsora implicita na jornada de individuacao da heroina nesse ponto. Ele
quer se tornar consciente e disponivel a ela; quer se tornar humano e entrar
em relacdo consciente com ela. E assim passa-lhe as instru¢cdes necessarias,
que ajudam a liberta-lo do feitico que o atormenta. Estando livre, assume o
compromisso de casar-se com ela. O conto ndao diz o que acontece em
seguida, mas sabemos que, se ele é um principe, um dia sera rei, e, sendo
rei, ela serd rainha. A jovem doméstica torna-se rainha. E rainhas podem
falar, podem expressar o que pensam. Podem definir o tom da cultura para
as mulheres que nela vivem e representar o feminino para todos. Assim,
sabemos que a jovem doméstica/rainha esta agora livre para soltar a voz,
para dizer o que pensa, para contribuir com os projetos voltados para a
criacdo de simbolos da cultura. Ela sera companheira e colaboradora.

Essa transformacdo do ego da jovem criada na autoridade de uma rainha
resulta do contato com o animus interior e de sua redencdo. Nessas
circunstancias, o animus comunica-se com o instinto criativo e a mulher
pode se tornar espiritualmente criativa. Ela tem autoridade interior.

O que fazer para que isso aconteca? Primeiro, a mulher precisa se livrar
de sua persona de criada em sua propria autoimagem, em sua identidade.
Ao libertar-se, porém, ela fica confusa com relacdao a si mesma e ao seu
valor. Se ninguém precisa de seus préstimos, que serventia tem ela? Tem ela
algum valor? Nao é muito facil deixar de ser uma criada, uma cuidadora.

Segundo, ela precisa voltar-se para dentro de si mesma. Precisa fazer suas
preces e esperar uma resposta. A resposta pode vir como um sonho, uma
intuicdo, um pensamento, uma ideia nova ou antiga, ou por meio de uma
sincronicidade. E ela precisa deixar esses acontecimentos interiores nutri-la
durante algum tempo antes de tomar qualquer iniciativa e agir. Esse é um
periodo de incubagdo. Ela esta gravida de si mesma. Esta sozinha com seus



pensamentos, suas imagens, sua vida interior. Ela desenha seus sonhos,
mantém um diario, pratica a disciplina de ser para si mesma e ndo para o0s
outros. Aprende a dar ouvidos a si, comeca a descobrir como seus
pensamentos se manifestam, como sao diferentes e tnicos para ela. Ela
encontra a propria voz.

Em seguida, ela precisa enfrentar a parte de sua natureza que trocou a
integridade pela dependéncia e quer permanecer nesse estado. Esta é a
bruxa que pode seduzi-la caso comece a falar com ela. A bruxa é uma
tentacdo perigosa. Uma parte da jovem nado quer abandonar o antigo sonho
de encontrar um homem que cuide dela, um homem a quem possa apenas se
entregar e com quem se sinta protegida e segura com seus belos anéis de
diamante. Ela precisa enfrentar a dependéncia que observou na mae, o
medo nos olhos da mae, o medo de toda mulher que encara a vida sozinha e
sem a protecao de um homem forte ao seu lado. Precisa enfrentar seu anseio
mais profundo de seguranca e dependéncia, e precisa dizer ndo a esse
anseio. Precisa arrancar o anel desse anseio, arrebatar seu poder e sua
magia. Ela precisa tomar o anel do poder nas préprias maos.

E depois ela precisa levar esse anel para seu animus, seu espirito interior
e vinculo com o Divino. Significa que ela precisa assumir um compromisso
fundamental com o espirito dentro dela, segui-lo para onde ele for; honrar,
amar e mesmo obedecer-lhe; abandonar tudo o mais por ele. Esse é o
significado do anel. E um anel simples, como uma simples alianca de
casamento, que representa um compromisso para toda a vida com esse
relacionamento, na saude e na doenca. E, uma vez concluido todo esse
trabalho, ela esta preparada para ser espiritualmente criativa.

Agora ela pode dar a luz novas imagens do espirito, novas formas de
amar e valorizar a alma, novos sentidos para a propria historia e para a
Historia coletiva. Ela pode nutrir-se desse relacionamento em seu coracao;
ele a alimentara e inspirara, e a orientara em seu trabalho de vida. Esse
relacionamento lhe possibilitara tornar-se independente do que outras
pessoas pensam e querem dela; se tiver um grande sonho, ela sera forte e
livre para ir atras dele. Seu senso de valor vira da atitude de servir a esse
espirito de criatividade, e ndo de servir aos caprichos tolos dos egos infantis
que a rodeiam.

Deparo-me cada vez mais com esse tipo de mulher hoje em dia. Vejo-a
em reunioes de pessoas dedicadas a psicologia; vejo-a pregando no pulpito;
vejo-a em minha pratica analitica debatendo-se com seus sonhos e tomando



decisOes dificeis. Vejo-a enfrentando as leis injustas do seu pais e vejo-a
escrevendo livros intensos e produzindo arte de um modo cativante. Vejo-a
divorciando-se, trabalhando e criando os proprios filhos. Vejo-a ensinando.
Ela é um novo ser, de espirito vibrante, a criatividade fluindo em todos os
niveis. Observando essa mulher, vejo uma pessoa plena. Ela percorreu e
continua percorrendo sua jornada, dia apds dia, sempre rumo a plenitude.
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O Confronto com os Complexos —
Pessoais e Culturais

historia da individuacdao de cada pessoa é unica e irrepetivel. Portanto,

ndo existem receitas para a individuacao. Como a magistral Von Franz
afirma de modo categoérico: “O processo de individuacao é per definitionem
algo que s6 pode ocorrer a um ser humano individual, e sempre assume uma
forma singular”.[-99 | Muito depende de onde comegamos, das
caracteristicas da familia, de nossa histéria pessoal ao longo da infancia em
um tempo e lugar especificos, de influéncias sociais e culturais, e dos
padroes que predominam nesse ambiente. Em seguida, temos todas as
casualidades e sincronicidades que moldam a jornada de uma vida. No fim,
cada um de nés cria uma historia unica, repleta de contradicoes e
polaridades internas que resolvemos ou ndo até o momento da morte. Nao
obstante, existem também padroes gerais de individuacdo: os temas e
processos arquetipicos. Como diz Von Franz, em acréscimo a afirmacao
acima: “[...] embora seja um evento unico em um ser humano singular, ela
[isto é, a individuacdo] apresenta certas caracteristicas tipicas recorrentes
que se repetem e se assemelham em todo processo de individuacao”. [100]

Do ponto de vista teorico, poderiamos pensar que os dois movimentos da
individuacdo, separatio e coniunctio, como 0s descrevi nos capitulos
anteriores, sao totalmente naturais e gerados de modo espontaneo pela vida
psicolégica em si, baseados que sdo em processos arquetipicos inerentes a
psique humana. Esses movimentos ativam-se simples e naturalmente ao se
viver uma existéncia assentada em terreno firme, acompanhando as
mudancas que ocorrem na consciéncia, suplementadas por sonhos, intuicoes




e sincronicidade. Mas o que € “natural” para o ser humano? Cada um nasce
e cresce em uma familia e cultura especificas, ambas com uma longa e
complexa histéria de conflitos particulares a cada uma. Os individuos
herdam seus complexos familiares e culturais, como também as
possibilidades arquetipicas da psique, e cada pessoa deve individuar-se
dentro de fronteiras sociais e culturais bem singulares e limitadas. Nao
somos filhos da natureza apenas, mas também criaturas da cultura. A
heranca genética humana oferece certo potencial para a individuacdo, em
maior ou menor grau nos variados casos, mas ela nado institui nem executa
seu programa automaticamente, sem influéncia e sustentacdo culturais.
Natureza e sustentacdo devem cooperar para produzir um resultado
favoravel. Isso se aplica de modo especial aos aspectos sutis e matizados do
desenvolvimento psicolégico, como os que examino nesta obra, os quais,
mais do que o desenvolvimento fisico, sdo influenciados por padrdes da
matriz social e cultural em meio a qual uma pessoa se desenvolve e vive.

E correto dizer que a maioria das pessoas vive uma infancia e juventude
muito aquém do ideal. A individuacdo acontece, portanto, em um contexto
conturbado e eivado de complexos. O deus grego Hefesto representa com
exatiddao um caso assim. E, como deus, ele também faz referéncia a um
padrdao cultural especifico na sociedade patriarcal ocidental, um tema no
qual gostaria de me aprofundar neste capitulo. Sua historia é a narrativa de
um processo de individuacdo com defeitos congénitos e ferimentos
psicologicos acumulados desde a tenra infancia, uma histéria com muitas
implicacoes e aplicacOes de carater geral.

A Historia de um Deus Grego Ferido e Defeituoso

a todos os que trabalham com metais — ferreiros, metaltrgicos,
arquitetos e outros artesdos desse setor. Como um deus defeituoso, pois
teria nascido coxo, ele é uma anomalia e uma espécie de forasteiro no
Olimpo, apesar de ser reconhecido como membro da familia patriarcal
chefiada por Zeus e Hera. Trata-se de uma crianga ferida e marginalizada
em uma familia em que o embate feroz de vontades antagonicas entre 0s
pais é cronico e insoluvel. Como Hefesto ndo é um ser ideal nem perfeito,
podemos nos identificar com ele com mais facilidade e ver em sua historia
um espelho da nossa propria. Entre os deuses gregos, ele talvez seja o mais

I 1 efesto (Hefaistos; Vulcano para os latinos) é um deus grego associado



humano, pelo menos nesse aspecto. A individualidade, enfim, depende da
imperfeicdo, ndo da equiparacao a um ideal.

Segundo a narrativa que chega até nds, com elementos de varias fontes, a
deusa grega Hera, infeliz em seu casamento com Zeus, o chefe
incontestavel da familia olimpiana, criou Hefesto partenogeneticamente,
motivada pelos ressentidos aborrecimentos com o marido. Seu 6dio a Zeus
devia-se ao fato de ele ter gerado Atena em sua cabeca. Esse ato de
independéncia radical a enfurece porque representa um desvio e uma
afronta a funcdo maternal dela prépria e das mulheres em geral. Na seguinte
passagem do hino homérico “A Apolo”, ela da vazao a sua colera:

“Deuses todos e todas as deusas, ouvi-me e vede

como Zeus, o reunidor de nuvens, comeca a me desonrar,

antes, fazendo de mim sua virtuosa esposa;

agora, sem meu concurso, dando a luz Atena, a de olhos cinza,
excelsa entre todos os bem-aventurados imortais.

Mas meu filho Hefesto, que eu mesma gerei,

nasceu fraco e coxo entre os abencoados deuses.

Por isso, com minhas préprias maos, eu o lancei no imenso mar”.[101]

Primeiro ele me rebaixou casando-se comigo, lamenta Hera, e depois me
insultou gerando ele mesmo a maior de todas as deusas gregas, Atena.
Como vemos, os pais arquetipicos, Hera e Zeus, simbolos do feminino e do
masculino na cultura grega, sdao muito competitivos, e seus filhos acabam
sendo simples pecas no jogo de poder deles.

Sem duvida, Hera estava tomada de ciimes em consequéncia de mais um
caso amoroso de Zeus. Dessa vez, a aventura se deu com a ninfa Métis, que,
depois de engravidar de Zeus, foi por ele devorada devido a um vaticinio
nefasto de que seu filho o destituiria do régio trono do Olimpo. Essa é uma
angustia da paternidade profundamente arraigada no mito patriarcal. Freud
captou essa angtstia na caracterizacio do complexo de Edipo. Ela ja se
revelara no avo de Zeus, Urano, e em seu pai, Cronos. Ambos foram de fato
destronados pelos filhos, que lutaram e destruiram seus pais, ndo (como
preferia Freud) para conquistar a mde, mas por simples questdo de
sobrevivéncia. Zeus, por outro lado, livrou-se com asticia da ameaca
engolindo a mde de Atena e gestando o feto no proprio corpo. Assim, Zeus
vinculou Atena a ele, e ela se tornou a classica filha do pai, a imagem



mental da mulher patriarcal. Ao saber disso, Hera se sentiu ultrajada e se
vingou dando a luz sem a participacao de um parceiro varao.

Porém, Hefesto nasce com um grande defeito. Suas pernas sdo
deformadas. Com repugnancia, Hera o rejeita e o arremessa do Olimpo. Ele
cai no mar, onde as ninfas Tétis e Eurinome o recolhem e lhe dedicam
cuidados. Mais tarde, quando Tétis se dirige a Hefesto com o pedido
urgente de forjar um escudo invisivel para seu filho Aquiles, o deus artesao
da seu testemunho:

“Ela me salvou quando muito padeci apos a longa queda devida a
vontade de minha indigna mde, que queria esconder-me por eu ser
coxo. Minha alma, entdo, teria sofrido muito, se Eurinome e Tétis nao
me tivessem resgatado e abrigado, Eurinome, filha de Oceano, cuja
corrente circunda a Terra.

Com elas trabalhei nove anos como ferreiro e forjei varias joias
admiraveis; broches e pulseiras, fivelas, tacas e colares, dentro de uma
caverna. Em torno de nés, fluia incessante a corrente do Oceano com
sua espuma e murmurios. Ninguém mais entre os deuses ou entre 0s
mortais sabia disso, a ndo ser Eurinome e Tétis. Elas sabiam, pois me
haviam salvo”. [102]

E importante observar que a crianca Hefesto foi nutrida e recebeu
cuidados maternais dessas amas-secas. Ele é como a crianca que encontra
carinho maternal fora de casa e recolhe-se em um espaco interior onde
possa se abrigar dos conflitos e rejeicbes que se entrechocam em sua
cabeca. Ele se esconde durante a infancia e se entretém com fantasias. Mais
tarde, sua raiva se revelara, tal como deveria. Caso isso nao acontega,
desenvolvem-se outros tipos de problema, os quais ja foram muito bem
descritos na literatura analitica (penso de modo particular nas proveitosas
descricoes de Donald Kalshed em seu trabalho com pacientes de traumas
precoces severos [103 1),

Além da abrupta e implacavel rejeicio da mde, Hefesto foi também
maltratado pelo pai, o trovejante Zeus. Ele foi lancado do Olimpo uma
segunda vez, depois de tentar defender sua horrivel mae dos golpes do
irascivel esposo.



“Houve um tempo antes, quando tentei acudir-te, em que ele me
agarrou pelo pé e me atirou para fora do limiar divino, rolei indefeso
durante todo o dia, e pela hora do por do sol fui dar em Lemnos, com
pouca vida ainda me restando.Apos a queda, os sintios cuidaram de
mim.” [ 104 ]

Estamos diante do retrato de uma familia profundamente desestruturada,
em meio a qual essa crianca com imperfeicdo fisica cresce. Arremessado
duas vezes do palacio familiar, Hefesto é produto e vitima do conflito
implacavel entre Zeus e Hera, da sizigia divina da Grécia classica e dos
representantes coletivos do Pai e da Mae, do Marido e da Mulher. Nessa
configuracao familiar patriarcal, a orgulhosa mae exaspera-se por se
encontrar sob a mao dominante do pai, e o pai é irascivel e explosivamente
agressivo quando afrontado.

A histéria de Hera é em si mesma um conto de cOlera e firia. Uma
Grande Deusa nos tempos primitivos, seu casamento forcado com Zeus
representou um rebaixamento radical de posicdo e status. Segundo o mito,
Hera é mae de dois outros filhos além de Hefesto, os trés concebidos
partenogeneticamente, pelo mesmo motivo da ferrenha competicio com
Zeus: Ares, deus da guerra, amante do conflito armado e da destruicao, e
que reflete a agressividade impulsiva de Hera; e Tifdo, um indicio ainda
mais selvagem da ira cega de Hera. Tifdo é um monstro psicopata a quem
Hera encarrega de vigiar um dragdo-fémea que atormenta os mortais e a
quem Zeus acabara precipitando no Tartaro (Inferno).

Dos filhos de Hera, todos, de algum modo peculiar, tém tracos
patologicos ou alguma deformidade, cada um representando um sintoma de
doenca na cultura grega. Como complexos em nivel individual, essas
figuras miticas, em nivel cultural coletivo, expressam uma historia
traumatica de conflito cronico. Isso nos indica como os processos de
desenvolvimento saudaveis do inconsciente arquetipico sao interrompidos e
impedidos de exercer uma influéncia decisiva na psique coletiva. Eles
representam tanto pedidos de socorro quanto obstaculos a um maior
desenvolvimento psicol6gico. Uma quantidade imensa de raiva e frustracao
fervilha sob a superficie dessa configuracao cultural.

Desejo argumentar que a cultura grega classica ndo € irrelevante para o
nosso cenario multicultural globalizado e muito mais complexo do século
XXI no Ocidente. Embora o mundo seja bem diferente hoje em muitos



aspectos, em decorréncia de grandes movimentacoes da populacao,
transformacoes na religido e na filosofia, avangos na tecnologia e mudancas
em instituicoes politicas e econdmicas, muitos dos padroes sociais e
culturais fundamentais estabelecidos nas regides do Oriente Médio, da
Furopa e da India quando o patriarcado passou a dominar continuam a
moldar estruturas culturais e atitudes sociais.

Essa padronizacdo firmou-se quando novos grupos e religioes patriarcais
substituiram as culturas nas quais as Grandes Deusas haviam sido antes
reverenciadas e veneradas por milénios. Ela continuou a predominar ao
longo dos séculos, até os nossos dias, por influéncia das religioes biblicas
monoteistas e das herancas classicas grega e romana. O conflito entre Hera
e Zeus nao é, portanto, uma curiosidade antiga ultrapassada, e seus produtos
— isto €, atitudes psicoldgicas que ele gera em homens e mulheres —
continuam conosco. Assim, ao falar sobre o mito e a cultura grega, nao
estou abordando algo distante. Manifesto-me sobre mim mesmo, minha
familia, meus amigos e meus pacientes. Somos os herdeiros diretos dessa
historia. Falando em termos psicologicos, continuamos a sentir e a
experimentar, de maneira consciente e inconsciente, as estruturas que se
instalaram em torno de trés milénios (ou mais) atras. Os tipos de complexo
cultural gerados por essas estruturas sociais vém persistindo por um longo
periodo.

Hefesto é um protétipo do filho nascido em uma cultura
predominantemente patriarcal em que uma mulher concebe cheia de raiva,
da a luz com vinganca e cria os filhos rejeitando-os; e em que um homem
gera seus filhos de modo inconsciente, prende a filha a si com uma espécie
de amarra psicologica incestuosa, ignora os filhos quando vém ao mundo e
os pune quando tentam impor-se ou defender a mae das explosdes coléricas
do pai. E possivel encontrar esse tipo de familia em muitos romances e
filmes modernos, e ver o personagem hefestiano descrito em obras e
biografias de muitos autores atuais que escrevem sobre psicologia
masculina.

Com um inicio de vida como esse, podemos esperar que alguns
complexos mais comuns aparecam e se enraizem com firmeza na psique de
Hefesto. Um complexo é um ferimento emocional infeccionado, em geral
inconsciente, que possui vida propria. Ele abriga ressentimentos, magoas e
intencOes furiosas e prejudiciais, e borbulha até a superficie de modo
espontaneo e com frequéncia surpreendente. Os complexos sdo 0s



motivadores de diversos comportamentos psicologicos. Esses mecanismos
inconscientes de comportamento e sentimento foram a descoberta mais
importante de Freud e Jung. Freud ficou conhecido pelo complexo de
Edipo, ao passo que Jung ampliou o campo muito além.

Hefesto passa nove anos tranquilos com as babas Tétis e Eurinome, em
uma caverna junto ao mar, onde ocupa seu tempo confeccionando delicadas
bijuterias, joias e outras pecas ornamentais e decorativas para elas. Ja na
infancia, da sinais do que ha de ser no futuro, no sentido de que se mostra
um artesao e artista nato, dotado de inventividade e criatividade naturais.
Essas qualidades tornam-se evidentes. Mas, sob esse verniz de atividade
criativa, ele também relembra sua histéria e fervilha de raiva contra a mae
por abandona-lo e rejeita-lo. Por fim, o complexo se apossa dele, e ele age
movido por seus sentimentos. Planeja vingar-se de Hera construindo um
trono ardiloso com o nome dela e enviando-o no anonimato ao Olimpo.
Sem maiores preocupacoes, Hera se apossa com orgulho de seu lugar no
trono e, quando ja se sente confortavel, de repente o trono se eleva do chao
e a aprisiona no ar. Ninguém no Olimpo consegue descobrir como traze-la
de volta a terra ou como liberta-la desse trono enganoso e maldoso. Embora
divertido a principio, o incidente logo se torna um problema sério. Hera esta
presa e quer descer do trono. Os outros deuses percebem a mao de Hefesto
nessa brincadeira e pedem ao trapaceiro que suba ao Olimpo e liberte a
mae.

Ao enviado dos deuses, Hefesto responde:

— Nao tenho mae.

Tendo sido abandonado e rejeitado, ele devolve o favor. Em sua resposta,
alude a Atena, que certa vez também anunciou com orgulho que nao tinha
mde. Sem duavida, a figura da mde esta sendo rejeitada e ativamente
reprimida por essa prole da cultura grega classica. Esse severo complexo
materno negativo impedira a individuacdao até que seja resolvido. Ele é a
“barreira de bloqueio”, o “ponto de encalhe” na cultura patriarcal. Aprender
a lidar com essa raiva contra a mde é um enorme obstaculo que Hefesto
precisa vencer para continuar avancando no processo de individuacao. O
que fazer no caso desse contratempo vivenciado pela mae? Hefesto esta
inflexivel e ndao quer libertar Hera de seu trono alteado. Como é evidente, o
que um impasse desses revela é que o filho esta tdo magnetizado quanto a
made por esse campo emocional extremamente odioso.



A cultura patriarcal se orgulha da virtude da independéncia, em especial
da independéncia dos homens com relacao as mulheres e dos filhos com
relacdo a mde. O desenvolvimento psicologico dos vardes foi concebido de
maneira a se exigir uma distincdo inequivoca entre o self e a mae, pois do
contrario o menino, diante das exigéncias severas da vida heroica
masculina, sera demasiado suave, demasiado efeminado, demasiado
dependente dos cuidados e afeto femininos. Ele conservard um elemento de
androginia original que ndao combina com o ideal masculino da robustez
muscular. Mas pode se confundir com facilidade a separacao fisica com a
diferenciacao (separatio) psicologica. Como afirmei em capitulos
anteriores, para os propositos da individuacao é essencial que as criancas,
tanto do sexo masculino como do feminino, se diferenciem dos pais. Como
e quando essa diferenciacdao ocorre, porém, é uma questdao psicolégica
delicada.

Muitas vezes, a forca de aglutinacdo de um vinculo negativo com a mae é
sutil e imperceptivel de imediato. Se um filho cresce, recebe educacao e
vive separado dos pais, pode parecer que ele realizou a tarefa de
individuacao correspondente a seu estagio de vida. Ele parece bem diferente
do filho que nao sai de casa, que permanece dependente financeiramente da
familia de origem e que precisa ser sempre amparado por pais zelosos. A
diferenca do ponto de vista psicolégico, no entanto, pode nao ser tdao
grande, ou inclusive ser bastante contraria as aparéncias. Aquele que vive
separado pode, como Hefesto, estar amarrado a made por meio de um
complexo, por raiva ou ressentimento, e isso a ponto de prejudicar seu
desenvolvimento posterior devido ao impasse criado pela situacao. Ele nao
consegue separar-se de fato porque esta tolhido por emocgOes negativas,
motivo também pelo qual ndo consegue ter um relacionamento amoroso e
limpido com uma parceira. Sua energia é consumida pelo ressentimento da
infancia e pela posicao defensiva contra ameacas imaginarias a sua
independéncia. Naturalmente, a raiva parece bastante justificavel, e os
ataques a made, mais do que legitimos.

Um dos valores do mito de Hefesto é o fato de demonstrar com bastante
clareza e expor de maneira franca esse problema do complexo materno
negativo. Esse complexo é muito pior quando fica totalmente oculto e
reprimido. Com o trabalho magico de seus efeitos pelo inconsciente, o
vinculo negativo pode se tornar uma fixacdo permanente e quase impossivel



de resolver. Como o mito exp0e o problema de modo bem visivel, trazendo-
0 a luz, ele pode ser tratado e resolvido. A terapia é aplicavel nesse caso.

Em um conselho dos deuses, discute-se o problema, e Ares se prontifica a
trazer o irmdo ao Olimpo. Sempre valentdo, fard uso da forca, é evidente.
Mas ele logo retorna, em um fracasso vergonhoso, depois de ser repelido
com facilidade por uma enfurecida rajada da forja de Hefesto. Hefesto,
também profundamente associado a vulcGes (seu nome latino é Vulcano), é
capaz de gerar uma forca indescritivel em sua fornalha incandescente. Sua
descarga vulcanica é violenta demais para Ares, que foge, sem duvida
desprovido da técnica terap€utica correta para tratar Hefesto. A forca nao
remove uma pessoa de uma condicdo de retencao em um complexo. Outro
método se faz necessario.

Toda a familia sofre com a posicdao incomoda de Hera, de modo que o
caso € urgente. Os olimpianos se aproximam de uma solucdo quando surge
a ideia de enviar um primo excéntrico, Dioniso, como mensageiro. Dioniso
é originario da Tracia, sendo na verdade um deus ligado a mulher. Ele é
associado a ritos femininos, a intoxicacdao, ao €xtase e aos prazeres do
vinho. Procede de uma espécie diferente de cultura, muito mais afeita ao
universo feminino. E um tipo de homem gentil, andrégino, embora dotado
de uma vontade férrea toda sua, como pode testemunhar a tragédia tebana
de Euripides, As Bacantes. Vemos com bastante frequéncia essa espécie de
figura masculina nos tempos atuais, em contraste com soldados e atletas. Se
Hefesto é identificado com o fogo, Dioniso o é com o vinho, e o vinho
apaga o fogo.

Dioniso desce a caverna onde o amuado Hefesto se esconde e o convence
a beber vinho. Com Hefesto embriagado o bastante, ele o carrega no lombo
de uma mula e o leva ao Olimpo. Nao é sem motivo que Dioniso é chamado
de “libertador”. Assim como o analista, que pode produzir movimento
psicolégico em uma situacdo psicologica estagnada — em termos
etimologicos e também psicolégicos, analise € um processo de “libertacao”
que procura separar o ego de sua identificacdo com um aspecto de um
complexo que lhe impede livre desenvolvimento e movimento —, Dioniso
sabe liberar a situagdo e estimular o movimento. Embora esta ainda nao seja
em absoluto a solugdo definitiva do problema da mae, o movimento gerado
por Dioniso leva Hefesto ao lugar onde “instintos verdadeiros” (frase de
Jung) [105 ] podem influencia-lo e ajuda-lo a superar a identidade de vitima



obstinada que se produziu com seu entrincheiramento no complexo materno
negativo.

Hefesto pode estar mais do que ligeiramente embriagado ao cruzar os
portdes do Olimpo, mas nao esta dormindo, de modo que, quando os deuses
lhe pedem que solte sua mde do trono, ele age por instinto e exige que lhe
seja entregue a aurea Afrodite como recompensa. O acordo é selado, e ele
liberta a mde. Toma entdo Afrodite, a deusa durea do amor, por esposa.

A terapia de Dioniso, que “afrouxou” o nd de raiva e ressentimento contra
a mae, também possibilitou a influéncia do instinto sexual (um “instinto
verdadeiro”) desempenhar seu papel no sistema psiquico. Tendo a raiva pela
mae abrandada até certo ponto, Hefesto pode amadurecer sexualmente e ser
atraido pelo feminino de um modo novo. Antes, sua exposicao ao feminino
ocorria de maneira maternal, negativa (Hera) e positiva (Tétis e Eurinome).
Em Afrodite, a anima voluptuosa e personificacao da beleza, “constela-se”
uma figura feminina que pode oferecer a possibilidade de um novo
desenvolvimento. Essa unido entre Hefesto, o filho indignado de uma mae
ressentida em uma cultura patriarcal, e Afrodite, o exemplo mais fulgurante
das antigas e orgulhosas deusas do amor, representa o inicio de uma
reconciliacdo de opostos que, por outro lado, se digladiam num conflito
incessante em figuras como Zeus e Hera.

Acontece, todavia, que essa é uma unido bastante instavel, muito
semelhante a maioria das primeiras tentativas de reconciliar opostos. Esse é
o primeiro casamento. Ele comeca com uma explosao de esperanca, seguida
de decepcao. Ao que parece, Afrodite consentiu com a unido por pressao
social, e ndao por amor e dedicacdo. Hefesto se sentiu atraido por sua beleza
e a conquistou como preco por libertar Hera de sua subjugacdo. O
relacionamento nao se fundamenta na compreensao mutua. O casamento se
deteriora porque Afrodite tem um caso com Ares, e o deus sol, Hélio,
denuncia o fato a Hefesto, que, tomado de ciimes, inventa mais uma vez
um mecanismo de captura ardiloso — uma rede que cai sobre os amantes e
os mantém unidos em flagrante. Entdo, em um tormento tonitruante,
Hefesto brada aos deuses que se aproximem e testemunhem com os
proprios olhos a situagao do casal desnudo enredado:

“Pai Zeus e vos todos deuses bem-aventurados e imortais, vinde
observar uma cena grotesca e indecente: como Afrodite, filha de Zeus,
desonra-me sem cessar, entregando-se cheia de amor ao pernicioso



Ares, porque ele é belo e sadio de pernas, enquanto eu sou defeituoso
de nascenca. Ndo eu, mas meu pai e minha mae sao os unicos
responsaveis por isso. Quisera eu nunca me tivessem gerado! Mas olhai
e vede como esses dois, no meu proprio leito, envolvem-se em um
abraco amoroso. Adoeco s6 de olhar para eles. No entanto, ndo
permanecerao assim por muito tempo. Por mais que se amem, em breve
desejardo levantar-se. Mas minha arapuca e meus lacos os conterdo até
que o pai dela me devolva todos os meus presentes de nupcias, tudo
quanto ofereci por sua filha, a de olhos de rameira, tao bela quanto
desavergonhada”. [106 ]

Enquanto as deusas, por discricdo, se mantém distantes, os deuses se
acotovelam em torno do casal. Eles irrompem em estrondosas gargalhadas a
vista da engenhosa rede de Hefesto e dos constrangidos amantes nela
emaranhados. Apolo pergunta a Hermes se ele gostaria de dormir com
Afrodite nessas condicoes, ao que o despudorado deus replica:

“Ah, se gostaria, mesmo que houvesse trés vezes mais lacos e que vos
todos deuses e deusas ficasseis observando, ainda assim eu me deitaria
com a aurea Afrodite”. [107]

Mas Poseidon, irmdo de Zeus, nao esta se divertindo e quer que a
decéncia seja restabelecida. Ele pede a Hefesto que liberte o desnudo Ares
em troca do pagamento de uma multa:

“Solta-o; prometo que ele pagara o que pedires, tudo conforme
acordado entre os deuses imortais”. [ 108 ]

Hefesto ndo tem certeza de se sera ressarcido caso liberte Ares, mas
Poseidon afianca o pagamento. Estabelece-se assim a ordem patriarcal
sobre o matrimonio e o divorcio. Afrodite casou por obrigacdo, ndo por seu
verdadeiro instinto amoroso, e desse modo era naturalmente infiel. Hefesto
tentou comprar o amor, mas fracassou. Para individuar-se de fato, Hefesto
tera também de se separar do complexo paterno patriarcal e de seu modo de
tratar a anima. Ele vai precisar encontrar sua esposa e corteja-la. Como
sabemos, a anima é para um homem muito mais do que apenas a passagem
para a sexualidade, ndo podendo ser comprada nem vendida. Como funcao
da psique, a anima é autdbnoma, ndo sujeita as leis do coletivo. Na verdade,



ela é o exato oposto disso, e como tal é o elo para todos os “instintos
verdadeiros” de que fala Jung e para as imagens arquetipicas do
inconsciente coletivo, as quais sao capazes de produzir os efeitos benéficos
necessarios a personalidade em processo de individuacao, como vimos no
capitulo anterior.

Com base nessas historias, podemos tracar um retrato psicologico da
problematica hefestiana. Temos em primeiro lugar um complexo materno
negativo inflamado, baseado na experiéncia de rejeicao extrema devido a
uma imperfeicao; temos também um complexo paterno negativo, decorrente
da auséncia negligente e do comportamento por vezes brutal do pai. Em
seguida, constatamos uma atitude comercial com relagdao ao feminino e ao
relacionamento amoroso, o que cria uma experiéncia de anima instavel e
inconfiavel. Esse é o legado da atitude patriarcal que tenta controlar o
feminino interno e externo. Por fim, temos uma sombra de Ares, derivada
da raiva e do autodesprezo agressivo da mde. Essa sombra pode ser dirigida
contra os outros ou contra o proprio self.

Sem grandes dificuldades, é possivel transferir esse conjunto de estruturas
psicoldgicas do nivel pessoal para o coletivo. Podemos comprovar o uso
comercial da anima afroditica nos filmes de Hollywood, com a projecao das
deusas do amor em telas e imagens sedutoras do feminino expostas
abertamente em anuncios e comerciais. A sombra de Ares esta presente no
complexo industrial-militar e em seus estreitos lacos com os “poderes
constituidos” estabelecidos, lacos esses disfarcados em meio a
racionalizagOes dignas e honrosas de interesse nacional, defesa da tradicdo e
teoria economica. O complexo paterno patriarcal € representado pelos
governantes politicos (sejam eles homens ou mulheres), e o complexo
materno negativo encontra expressao nas mulheres enfurecidas que
protestam de modo compulsivo contra o tratamento que percebem lhes ser
dispensado pela mao do poder patriarcal.

Em meio a tudo isso encontra-se o ego hefestiano, ferido, deformado por
baixa autoestima, furioso e ressentido, achando dificil, quando nao
impossivel, relacionar-se com seus impulsos de individuacdao mais
profundos. Ele deve enfrentar mde e pai e separar-se desses complexos e
seus derivados (separatio) para entrar em contato COnsigo mesmo e
encontrar seu caminho para um contato (coniunctio) auténtico e estavel com
os “instintos verdadeiros” e a orientacdo individuadora das camadas mais
profundas do inconsciente. O belo em Hefesto é que, quando executa seu



trabalho, ele representa o mais profundo instinto criativo entre os
olimpianos, pois entre os deuses ele €, sem duvida, um dos mais inventivos.

Interludio Teorico

ntes de sair em busca de respostas para essas questoes, eu gostaria de
Atecer algumas consideragdes adicionais sobre termos como
“instintos”, arquétipos, inconsciente profundo, “instintos verdadeiros” etc.
Este sera um interludio tedrico.

Em um ensaio escrito em 1936 para ser apresentado na Harvard
Tercentenary Conference of Arts and Sciences, intitulado “Psychological
Factors Determining Human Behavior” [Fatores Psicoldgicos
Determinantes do Comportamento Humano],[-109 | Jung postulou cinco
“fatores instintivos”: fome, sexualidade, atividade, reflexdo e criatividade.
Esses sdo impulsos humanos profundos, situados além das camadas
possiveis de aculturacdo, pertencendo a natureza humana em si. Tais fatores
instintivos influenciam o comportamento humano, mas também sdo
moldados e configurados por outros agentes, fisicos, psicologicos e
culturais. A esses agentes Jung denomina “modalidades”, sendo eles:
geénero, idade e disposicdo hereditaria do individuo; e ha ainda fatores de
carater mais psicolégico, como o grau de consciéncia ou inconsciéncia de
uma pessoa, o grau de introversao ou extroversao, e os modos de
relacionamento da polaridade matéria-espirito na pessoa individual. Com
esse esquema, podemos observar com facilidade como Jung concebia a
cultura e a historia enquanto influéncias importantes na determinacao do
modo como os grupos instintivos podem ser mobilizados.

Assim, os cinco fatores pertencem a categoria dos “instintos verdadeiros”
e podem ser configurados e influenciados pelas modalidades, que por sua
vez podem ser plasmadas pela historia e pela cultura. No mesmo nivel
(profundo) dos fatores instintivos estdo os arquétipos. Em ensaio posterior
(“On the Nature of the Psyche”) [Sobre a Natureza da Psique], Jung teoriza
sobre a relacdo entre instintos e arquétipos, e conclui que podemos
visualiza-los melhor distribuindo-os em um espectro, a semelhanca do
espectro de cores, com o0s instintos na extremidade infravermelha e os
arquétipos na extremidade ultravioleta.[-110 1 Conquanto nem os instintos
nem o0s arquétipos em si pertencam a psique em sentido estrito, pois
transcendem os seus dominios, ambos influenciam a psique, gerando



impulsos, pressoes e desejos na esfera do instinto, e imagens, ideias e
intuicoes na esfera dos arquétipos. A consciéncia pode se deslocar de um
polo a outro, sentindo com mais intensidade ora os instintos, ora as imagens
e ideias, sendo que um pode as vezes submergir ou absorver o outro. Mas,
na psique saudavel, que é a psique equilibrada, instinto e arquétipo
coordenam suas cargas libidinosas, com o inconsciente efetuando uma
compensacdo psiquica saudavel quando o ego-consciéncia tende para sua
inevitavel unilateralidade. Os “instintos verdadeiros” ou “natureza” podem
ajustar, equilibrar e curar a personalidade consciente se as condicoes forem
apropriadas para que suas compensacoes produzam efeito.

O principal obstaculo a essas operacOoes homeostatico-psiquicas do
sistema estd na existéncia dos complexos pessoais. Os complexos,
desenvolvidos ao longo da histéria de vida da pessoa e instigados por
traumas, e entdo ampliados pela reunido de associacOes em torno de si
mesmos, formam uma camada, com frequéncia impenetravel, entre esse
ego-consciéncia unilateral e as camadas instintivas/arquetipicas mais
profundas da psique. Assim, na pratica, muitas vezes temos a oportunidade
de ouvir uma pessoa relatar um sonho maravilhoso, numinoso, arquetipico
— um sonho que a bem da verdade deveria ter uma influéncia curativa
profunda sobre a consciéncia —, e perceber que esse sonho ndao s6 nao
produziu um efeito observavel, mas, inclusive, com o peso da interpretacao
avaliativa do analista, contribuiu pouco para a matriz psiquica. E como se o
anjo aparecesse, anunciasse a boa-nova de uma gravidez, e algumas horas
depois a jovem esquecesse ou ignorasse a situacao, ou entao considerasse
todos os motivos por que ndao poderia dar continuidade a gestacdo e
abortasse. Assim, a epifania dissipa-se e nada muda. Nesse caso, 0s
complexos imperam e impedem 0s processos de individuacdao da psique
mais profunda.

A mesma coisa acontece na area do instinto. Os instintos podem ser
ignorados, desconsiderados, distorcidos e orientados para fins perversos e
desonestos. O instinto da fome pode degenerar em voracidade ou anorexia;
a sexualidade pode deturpar-se em fetichismo e outras incontaveis
perversoes; a atividade pode esmorecer ou inflamar-se, assim como a
reflexdo; e a criatividade pode orientar-se para a invencao de bombas
atdmicas, camaras de gas e instrumentos de tortura. Por outro lado, os
instintos podem acabar tdo obstruidos e bloqueados, que quase nada passa
desse nivel do inconsciente para o ego-consciéncia, pelo menos em algumas



das areas instintivas. Sendo assim, podemos nos deparar com uma pessoa
sem criatividade, ou sem sexualidade, ou com baixos niveis de atividade,
reflexdo ou sustento. Ndo é que uma dessas areas esteja capturando toda a
libido; antes, os niveis de libido em geral sdao baixos, os complexos
absorvem os impulsos libidinosos e o ego é mais ou menos desprovido de
energia e motivacdo em qualquer direcao. Esse é um quadro de depressao
neurdtica cronica.

Onde se situam os mitos em tudo isso? Em teoria, conforme afirmam
Jung, Von Franz e outros classicos, os mitos dos povos refletem até certo
ponto os padroes arquetipicos do inconsciente coletivo, mas também
incluem a historia, isto é, os complexos coletivos do povo ao qual
pertencem. Os mitos ndo sdo imagens claras de arquétipos puros. Eles
podem se relacionar a padrOes arquetipicos e a padroes instintivos, desde
que se tenha o cuidado de proceder ao necessario trabalho de comparacao.
No minimo, existe um nucleo da camada instinto/arquétipo do inconsciente
em cada mito e figura mitica, do mesmo modo que esse nticleo existe nos
complexos pessoais do individuo, mas este deve ser diferenciado dos
componentes histéricos e culturais, pois do contrario podemos acabar
considerando como normativos os padroes historicamente condicionados de
determinado povo. Desse modo, um esteredtipo social, cultural, se
confundiria com um arquétipo, batizado como tal e elevado ao status de lei
natural. Essa tem sido uma das criticas a algumas versdes da teoria
junguiana dos arquétipos, e, na medida em que certas culturas, como a
grega classica, foram consideradas normativas, e seus mitos, arquétipos
puros, essa critica € justificada.

Os mitos, onde quer que se encontrem e em qualquer Escritura que
aparecam, precisam ser considerados complexos culturais e, portanto,
compostos de historia por um lado, e como “natureza pura, ndo deturpada”
(Jung) por outro. Em si mesmos, arquétipos e instintos estdao além da
influéncia cultural especifica e além de aquisicio individual ou
determinacdo psiquica; eles sdo natureza em si e estdo enraizados no
“espirito”, no polo arquetipico, e na “matéria”, no polo instintivo. Os mitos
sao transacOes de compromisso, resultados da historia e de seus conflitos
em interacdo com a natureza humana. E por isso que figuras miticas tendem
a se assemelhar a figuras humanas: elas estdo bem préximas da consciéncia
humana e a refletem.



No entanto, parece que, nas figuras miticas, podemos ver o brilho de parte
da luz dos mundos arquetipico e instintivo. Elas sdo numinosas, pelo menos
quando “vivem” em um culto ou religido, e sdao reverenciadas em ritos e
rituais. De modo vago e algo intuitivo, podemos associar os cinco instintos
mencionados por Jung a personagens da mitologia grega. O sustento é
representado por Deméter, deusa da agricultura, dos cereais e figura da forte
Grande Made no pantedo grego. A sexualidade tem um icone aureo em
Afrodite, uma das grandes deusas do amor de todos os tempos; também
Dioniso, deus do vinho, é com frequéncia associado a sexualidade
arrebatada. A atividade, dramatizada com tanta intensidade nas narrativas e
epopeias gregas dos grandes herois, € de um modo ou de outro uma virtude
de quase todas as divindades, dependendo de seus papéis e funcdes: Ares na
guerra, Hera no matrimonio, Héstia junto a lareira, Hermes como ladrao e
mensageiro etc. A reflexdo conta com dois grandes modelos, Apolo e
Atena, o primeiro mais idealista e tedrico talvez, a segunda mais pratica e
estratégica. E a criatividade resplandece em Hermes e Hefesto, ambos
inventores, ambos trapaceiros e ambos filhos de mae solteira. Na figura de
Hefesto, podemos ver o esfor¢o para se libertar da bagagem historica (os
complexos) e uma luta bem-sucedida para se separar e individuar-se, com o
objetivo de se tornar com mais plenitude aquilo que no fundo ele sempre
foi: uma personalidade criativa.

Essa luta de Hefesto €, portanto, uma luta encarada por homens e
mulheres hoje, quando procuram libertar-se da bagagem da historia pessoal
e coletiva e tornar-se as personalidades individuadas que constituem seu
potencial inato.

O Hefesto Interno

ue homem entre n6s ndo carrega algumas das feridas e dilemas de

Hefesto? Um homem que acolhi em andlise durante varios anos me
contdu a histéria de algo semelhante e do problema da mde negativa, um
relato inesquecivel. Vou chama-lo apenas de Jack. Jack sinalizou-me
diversas vezes que sentia uma reacao estranhamente peculiar a materiais de
desenho e pintura quando os via nas papelarias que frequentava. Por um
lado, ficava fascinado e se sentia impelido a adquiri-los; por outro, sentia
certa inibicdo e uma espécie de paralisia que o impedia de agir. Jack, com
50 anos, era um profissional bem-sucedido em uma area totalmente alheia



ao desenho e a pintura, estava satisfeito com sua carreira e orgulhoso de
suas consideraveis conquistas. Mas debatia-se sempre com questOes de
autoestima, as vezes tornando-se agudamente deprimido e ansioso, e tinha
um génio forte, propenso a se irritar com facilidade. Possuia um
“temperamento artistico” bastante tipico, herdado do pai. Essa reacao
peculiar a materiais de desenho e pintura continuava sendo um enigma,
entretanto, até que ele conseguiu trazer a tona uma lembranca importante da
infancia.

Até em torno dos 8 anos de idade, Jack se divertira livremente
desenhando e colorindo, e, como demonstrava certo talento nessa area, os
professores o incentivavam. De modo geral, ele apenas sentia prazer com o
ato de desenhar formas e de brincar com cores. Era também dotado de uma
natureza muito inquisitiva e gostava de desmontar brinquedos para ver
como funcionavam, pelo que os pais quase sempre o repreendiam e
envergonhavam. A lembranca precisa que ele recuperou e que enfim
explicou sua inibicdo com relacdo a materiais artisticos foi a de que, pelos
seus 8 anos, ele desenhou a mao livre 0 mapa de um territério geografico.
Levou o desenho para a mae, mostrando-lhe orgulhoso o que havia feito. E
entdo o choque! A made, professora formada, corrigiu-o com aspereza,
dizendo que o que devia ter feito era tracar o territorio em uma folha de
papel transparente sobreposta ao mapa do livro. E insistiu que ele devia
aprender a fazer isso, refreando assim os esforcos do menino para desenhar
figuras a mao livre.

Um incidente pequeno, € verdade, mas em retrospecto a mensagem
atingiu a psique do garoto de modo severo e la se alojou; ela se tornou uma
proibicdao com relacdo a liberdade artistica. A mensagem foi: “Ha um modo
correto de fazer isso; ha uma imagem exata e ha uma imagem errada; faga
do modo certo ou entdo nao faca”. E isso congelou sua atividade criativa
nessa area. O desenho deixou de ser um campo de operacOes para seu
instinto criativo encontrar expressao, fazer novas coisas, inventar,
experimentar; agora era uma arena em que se exigia correcao, em que a
producdo se tornou “reproducao” e da qual a criatividade estava banida. Ja
na meia-idade, Jack se percebeu inibido e paralisado ao se sentir atraido
pela possibilidade de mais uma vez retomar o desenho e a pintura. O
elemento hefestiano nele fora lancado do Olimpo e se recolhera.

A reviravolta se deu certo dia em que ele pegou um livro de autoajuda na
secdio de uma loja de departamentos, a poucos metros da secdo de



suprimentos artisticos, livro que lhe apresentou a no¢ao do uso da mao
esquerda para comunicar-se com sua “crianca interior”. Ele resolveu aplicar
a técnica. Assim, seguindo as instrugOes, comegou a escrever com a mao
esquerda, permitindo que ela falasse com ele. E a histéria que a mao lhe
contou foi espantosa: ela disse que representava um menino de 5 anos de
idade, o menino que ele havia sido, e em seguida passou a mostrar-lhe
algumas lembrancas que haviam ficado submersas por muitos anos. Eram
lembrancas que remontavam a tenra infancia, aos seus 5 anos. Ele
relembrou outros acontecimentos de vergonha e humilhacdo associados a
livre autoexpressao. O tom do menino da mao esquerda era amuado e
raivoso. No inicio falava pouco e insistia em fazer as coisas do seu jeito.
Aos poucos, ao ser ouvido por Jack, e este responder a ele com a mao
direita, que representava sua consciéncia atual, comecou a se desenvolver
um dialogo, e a mdo esquerda assumiu uma atitude mais cooperativa.

Uma das coisas que o menino da mao esquerda queria fazer era desenhar
e pintar. Jack concordou em fazer isso, e entdo, pela primeira vez em muitos
anos, foi a papelaria e comprou alguns lapis de cor e um bloco. Quando
comecou a usar esse material, sentiu um enorme alivio e muita alegria. O
simples ato de colorir uma folha o deixou surpreso e maravilhado. Com a
mao esquerda, conseguiu desenhar algumas formas simples, que as vezes
revelavam grande elegancia e as vezes surtos de emocdo: raiva, tristeza,
alegria. Essas sessOes de imaginacdo ativa prosseguiram dessa maneira por
cerca de seis meses, e durante esse periodo a mao esquerda revelou muitas
facetas da personalidade de Jack ha muito tempo ocultas e perdidas,
inclusive de varias idades, até os 15 anos.

Mas a impressao mais marcante que recebi dos relatos de Jack sobre essas
comunicacoes — ele me mostrava os desenhos e lia os dialogos, com a
permissao do bastante suspeito companheiro da mado esquerda — foi a de
que a realidade subjacente a essa vivéncia constituia o seu self mais
verdadeiro, uma personalidade bem além das restricdes da persona do seu
ego adulto adaptado, sendo capaz de voltar aos primeiros anos e vivenciar
uma vez mais aquele nivel original, primal de instinto e arquétipo que
contém a energia criativa. Nesse nivel, Jack ndo estava subjugado pela
ferida; nele, o trauma ndo o havia mutilado.

Desse breve esboco clinico podemos ver como um simples choque de
origem externa pode causar a psique um ferimento que bloqueia o “instinto
natural” da criatividade. No caso de Jack, ndo foi uma lesdao tao debilitante



e devastadora que o deixasse deformado em todas as areas da vida, mas foi
um choque que deixou uma impressao profunda e o impossibilitou de usar
um campo especifico de operacOes para a expressao de seu instinto criativo.
Também chegou a simbolizar seu problema mais geral de ser genuina e
completamente livre e criativo em outras areas além do desenho e da
pintura.

Pela minha experiéncia como psicoterapeuta e analista junguiano, posso
testemunhar que esse tipo de ferimento hefestiano é bastante comum. Na
verdade, é muito raro eu nao detectar essas caracteristicas em uma pessoa
que chega para analise. A imagem de Hefesto, com sua deficiéncia, sua
historia de rejeicdao por parte da mae e do pai, seus sentimentos de vergonha
por ser considerado imperfeito em um ou outro aspecto, retrata com vividez
caracteristicas que refletem a experiéncia de muitas pessoas em seu
processo de individuacao.

Em Hefesto vemos, a principio, o rebelde criativo marginalizado, raivoso
e ressentido. Isso ndo o impede de criar de um modo mais simples, e nesses
esforcos ele é amparado e sustentado por certos recursos maternais
positivos — as ninfas do mar, Tétis e Eurinome, em sua caverna, um
“espaco livre e protegido”, para usar a bela expressao de Dora Kalff para o
espaco da caixa de areia que ela criou para seus pacientes. Atras da
marginalidade de Hefesto esta a imagem de uma mae que rejeita o filho, e é
dela que ele precisa se libertar para alcancar seu pleno potencial como
criador.

Esse era exatamente o problema psicolégico de Jack. Tao profundo e
intenso era seu ressentimento para com a mae, que ele mal conseguia falar
com ela ao telefone por alguns minutos sem ficar irritado e agressivo. E, nas
poucas ocasides em que passou algum tempo com ela, ele praticamente
explodia de raiva depois de algumas horas em sua presenca. Mas a questao
mais profunda era livrar-se da influéncia materna dentro dele mesmo, pois
era la que se encontrava o verdadeiro bloqueio ao seu acesso ao instinto
criativo. S0 depois de realizar seu trabalho com a mdo esquerda e de
envolver sua parte hefestiana em um dialogo foi que a crianca interior
irritada e ressentida lhe permitiu afugentar a profunda aversao a sua mae
real.

O problema nesse caso é que o ferimento, uma vez curado, torna-se um
poderoso fator interior de inibicdo. A Hera que rejeita o filho torna-se
hospede da psique e, como tal, pode continuar desferindo os golpes que



agora estdao no distante passado e resolvidos na realidade externa. Com
relacdo a essa imagem psiquica, a pessoa permanece pequena e infantil, ao
passo que o complexo materno se agiganta. Hera sobranceia como um
monstro, ameacando rejeicdo e agressao continuas diante de qualquer
tentativa de mostrar cores criativas proprias.

Deparei-me com outro exemplo clinico vivido no caso de um homem
perto dos seus 60 anos que sentiu a paralisia do ferimento a sua criatividade
em ambientes onde sentia a necessidade de se expressar. Em consequéncia
desse ferimento, ele sofria de gagueira. Se ele conseguisse controlar seu
medo de gaguejar e pudesse expor sua opinido em uma discussao livre,
martirizava-se por horas, e as vezes dias, com recriminacoes e repreensoes a
si mesmo: Ele ndo devia ter falado! O que os outros pensariam dele? Havia
dito a coisa certa? Seu comentario fora em voz muito alta, ou muito idiota,
ou muito revelador? Ele teria de pagar um preco exorbitante por falar? Era
desse teor a ansiedade paralisante que inundava sua consciéncia se ele
quebrasse a regra definida pela mae de ndo falar em publico. Essa imago da
mde ansiosa com voz rispida e critica que gritava para ele em tons
agressivos o havia dominado ao longo de toda a sua vida adulta. De modo
surpreendente, nas horas livres, era poeta. Eis ai um lugar sossegado e
protegido, uma espécie de caverna, onde ele podia falar, onde sua voz podia
ser liberada e onde o impulso criativo podia divertir-se com uma ocupacao
prazerosa.

Hefesto Inteiro

partir do momento em que Hefesto defronta-se com Hera e retorna aos

muros privilegiados do Olimpo, ele esta livre para ir e vir a vontade e
criar as grandes obras que o tornardao conhecido mais tarde. Ele ativa suas
forjas em Lemnos, transporta materiais conforme a necessidade e atende a
encomendas de varios deuses clientes. Hefesto passou a representar para os
gregos ndo s6 o fogo da criatividade, mas também o controle desse fogo na
forja. A imagem de Hefesto da forma ao instinto da criatividade. Sem esse
moderador, o instinto apenas queimaria com seu fogo devastador,
descontrolado e incontrolavel, como as vezes acontece com individuos
criativos que nao encontram seu ponto de equilibrio. A raiva e a frustracao
desses individuos evadem-se ao controle, e sua energia criativa nao
encontra canais adequados.



O fogo da criatividade sem a contencdo de uma imagem e do campo de
operacOes que essa imagem pode oferecer torna-se destrutivo, como
acontece com os fogos de um piromaniaco, que sente prazer em queimar
coisas até reduzi-las a cinzas. Por isso, foi a Hefesto, assim como a Atena,
que os gregos creditaram sua civilizacdo. Hefesto controlou o fogo e
presenteou os gregos com as dadivas da civilizacdo, que alcaram sua
existéncia além da vida do homem das cavernas. No seu templo, o fogo era
sagrado.

E na forja, porém, que Hefesto é mais propriamente ele mesmo. Em uma
emocionante passagem da Iliada, Homero descreve a cena em que Hefesto
cria uma magnifica obra de arte, o famoso Escudo de Aquiles. Tétis, mae
biologica de Aquiles e mae substituta de Hefesto, dirige-se a ele para pedir
um favor: a fabricacdo de um escudo impenetravel para seu filho hero6i que
esta cercado nos campos de Troia. Tétis chega a morada de Hefesto, que é

Indestrutivel, cheia de estrelas, reluzente entre os imortais, Construida
em bronze pelo proprio deus coxo. Ali o encontrou suando, muito
ocupado entre seus foles Pois fabricava vinte tripés A ser colocados
junto as paredes de sua solida habitacao. [111]

Sem duvida, Hefesto alcancou o sucesso, social e material. Ele também
voltou a se casar, agora com a adoravel Caris (Aglaia), uma das Gracas, que
poe Tétis a vontade e confortavel “em uma cadeira confeccionada com
esmero e beleza em seus componentes de prata, tendo um escabelo sob ela
[...]”. Céris chama o marido: “Hefesto, vem; Tétis esta aqui e precisa de ti”.

Hefesto atende com entusiasmo ao pedido de Tétis sobre um escudo para
Aquiles e se poe a trabalhar de imediato com seus foles:

Ele os levou até o fogo e os colocou para trabalhar. E eles, os vinte,
sopraram sob os cadinhos, Lancando lufadas de todas as direcOes para
expandir as chamas Com ele ora correndo para ca, ora apressando-se
para 1a, Sempre que Hefesto queria que soprassem, e assim o trabalho
prosseguia. [112 ]

No macico escudo, Hefesto representa todo o cosmos: a terra, o céu, 0s
mares, o sol, a lua e todas as constelacOes; duas cidades com todas as
atividades tipicas desses lugares de habitacdo humana; acampamentos
militares sitiando uma das cidades; cenarios agricolas com lavradores



atarefados; as propriedades de um rei, um vinhedo florescendo, um rebanho
sendo perseguido e atacado por ledes; uma grande pastagem com pastores
apascentando suas ovelhas com tranquilidade; uma cena do interior com
“mancebos [...] e donzelas, cortejadas por sua beleza ao serem presenteadas
com bois, dancando com mados e bracos entrelacados”;[-113 | e, para
arrematar essa admiravel obra, ele “esculpiu o grande poder do Rio Oceano
fluindo na orla externa da sélida estrutura”. [ 114 ] Entdao

Quando o famoso ferreiro de bracos fortes terminou a armadura, Ele a
tomou e colocou diante da mae de Aquiles. Ela, como um falcao,
precipitou-se do Olimpo coberto de neve E levou a reluzente armadura,
presente de Hefesto. [115]

De fato, o escudo se mostra tdao indestrutivel quanto o proprio deus. A
historia de Hefesto e sua criatividade da testemunho da forca persistente do
imperativo da individuacdao na psique humana e de sua capacidade, com
frequéncia contra todas as adversidades, de conter e canalizar uma
inabalavel determinacao.



6

Um Espaco para a Individuacao

s complexos retardam o processo de individuacdo, pois forcam a
O pessoa a enfrentar impasses emocionais. A pessoa pode facilmente
cair vitima, por exemplo, de uma necessidade implacavel de vinganca e de
um odio impiedoso com relacdo a ferimentos sofridos na infancia, ou entao
resvalar para o abismo insondavel da nostalgia. O complexo tem vontade
propria — em geral, mais forte do que a capacidade de resisténcia do ego.
Uma personalidade hefestiana precisa libertar-se de um complexo materno
negativo severo para poder se individuar depois de uma eterna adolescéncia
enfurecida. Essa libertacdo exige uma quantidade significativa de energia,
muitas vezes insuflada do exterior. Uma vez livre desse ressentimento
contra a mae (Hera), o individuo pode amadurecer e reivindicar identidade
plena como personalidade criativa. Sua conexdo vital com o instinto
criativo depende dessa separacao do complexo materno.

Em capitulos anteriores, mostrei como a individuacdo depende
decisivamente da ruptura da identidade com imagens e narrativas da
infancia. Efetuar essa separacdo equivale a libertar-se dos complexos. O
her6éi de “A Serpente Branca” renunciou a seguranca de uma funcao
rotineira como servo e empreendeu uma jornada repleta de provacoes e
testes penosos para alcangar seu objetivo de individuacdo, a integracao do
si-mesmo simbolizada pelo casamento. Uma perda repentina, catastrofica,
lancou de modo inesperado a heroina de “A Velha do Bosque” em uma
crise de individuacao que propiciou um estado de radical separacao de suas
imagens de identidade e seguranca anteriores. Esse rompimento por fim
favoreceu diversas descobertas de potencial interior, até resultar em uma
nova consciéncia quando do casamento com uma figura até entdo



enfeiticada. O jovem também precisou se libertar do aprisionamento de um
complexo, a mae negativa.

Esse é o padrao do processo de individuacao: separacao seguida de unido.
Michael Fordham deu a essas etapas o nome de sequéncias de
desintegracdo/integracao. [116 1 Para Fordham, essas sequéncias comecam ja
nos primeiros anos de vida, funcionam na fase infantil e, de fato, continuam
ao longo da vida. Um processo de individuacdo plena mostra a ocorréncia
frequente dessas sequéncias, em diversas ordens de magnitude, no decorrer
de uma vida inteira. Ja dei varios exemplos desse processo de separacao e
unido na vida de pessoas adultas.

Chegou o momento de analisar o espago psicologico em que € possivel
manter esse processo vivo e ativo ao longo da vida. O problema é que
muitas vezes ele se interrompe. As pessoas podem inicia-lo de modo
satisfatério e em seguida sucumbir a rotinas e hébitos infindaveis. As vezes
as pessoas fraquejam porque o meio cultural em que vivem oferece apenas
personas limitadas para adultos de um género, ou ambos, e impde costumes
restritivos que se interpdoem no caminho de um maior desenvolvimento
individual. Como vimos, complexos pessoais também detém o processo e as
vezes levam a uma desintegracao irreversivel ou apenas a estagnacao e a
repeticoes interminaveis, pouco evidentes, de individuacao.

As evidéncias da individuacdao sdao uma consciéncia maior, mais inclusiva,
mais integrada; uma consciéncia menos propensa a recair em operacoes
defensivas como fragmentacdo e projecdo. Had também acesso cada vez
maior a energias instintivas, como a criatividade. A continuidade da
individuacdo requer uma espécie particular de atitude psicologica, a qual
tentarei descrever neste capitulo como “espaco”. A psicoterapia profunda
dedica-se a tarefa de abrir esse espaco e de consolida-lo no funcionamento
psicolégico de uma pessoa, de modo que possa continuar sendo usado para
a individuacdo apo6s o término do tratamento formal.

O principio de individuacio define um tipo especifico de
desenvolvimento psicologico que ocorre ao longo do tempo. Esse
desenvolvimento introduz-se e fixa-se tanto nas dimensdes conscientes
como inconscientes da psique. Ele prevé periodos graduais de maturacao
lenta mas também guinadas, disparos e descontinuidades abruptos, que
podem produzir avancos rapidos na consciéncia. Seu palco é o mundo
interior, o mundo da consciéncia e do inconsciente, e seus padrdes e



dinamica tém como base um processo arquetipico que pertence aos padroes
inatos do inconsciente coletivo.

O processo de individuacdo costuma ser apresentado em forma narrativa
e representado simbolicamente como uma “jornada”,[-117_] tanto que o
emprego excessivo dessa linguagem chega hoje a beirar a banalidade.
Como metafora, porém, tem seus méritos, em particular para a interpretacao
de sonhos; mas é preciso perguntar-se de modo realistico: Que espécie de
jornada é essa? Onde ela se da? A pessoa ndao alcanca a individuacao
movendo-se literalmente de um lugar a outro (moving cure, como 0s
psicoterapeutas a denominam com ironia) ou fazendo uma viagem ao redor
do mundo (“o voo para a saude”, em geral feito como acdo defensiva contra
a dor psiquica).[118 ] Sem duvida, a “jornada” é uma metafora, mas o que
ela implica?

Além disso, Jung via a individuacio como um processo de
desenvolvimento psicol6gico ndo linear, a ndo ser nos primeiros anos,
depois do que foi mais bem descrito como uma circum-ambulacdao de um
centro.[ 1191 A imagem da jornada, ao contrario, implica movimento linear
de um lugar a outro. Mas essa imagem de circularidade, ou circum-
ambulacao, como Jung a denominou, também nao deve ser entendida como
uma espécie de objecdo literal ao motivo da jornada. Uma pessoa nao
alcanca a individuacdo apenas andando em circulos, seja literal ou
figurativamente. Muitos tém usado imagens como “jornada” e “circum-
ambulacdao do centro”, e de modo produtivo, para apreender aspectos ou
momentos do processo. Elas sdao simbolos e podem ser uteis como modos
de compreender e até de intensificar o processo de individuacao que se
forma de modo concreto na vida de uma pessoa. E 6bvio que, o que quer
que as imagens para a individuacdo possam ser, elas precisam ser
entendidas como metaforas para um processo psicolégico que ocorre dentro
de um espaco que ndo é literal. Mas esse espaco também ndo pode ser
descrito de maneira adequada como puramente interior e mental. Trata-se
de um paradoxo. A individuacdo avanca tanto por sincronicidade — uma
unido de imagens e significados psiquicos internos e pessoas e
acontecimentos externos — quanto por sequéncias de acontecimentos e
resultados causais. O espaco da individuacdo, portanto, é complexo e até
mesmo paradoxal.

A individuacdo precisa, e se serve, do mundo inteiro para suas varias
operacOes de separacdo e unido. Para que a individuacgdo do tipo que abordo



neste livro ocorra e perdure ao longo da vida de uma pessoa, € necessaria a
formacdo de uma atitude psicolégica peculiar que inclua o paradoxo
“externo € interno” — as vezes também vice-versa: “interno € externo” — e
o de que a psique e o mundo material sdao em certo sentido dois lados de
uma mesma moeda. Essa percepcdo consciente do entrelagcamento de psique
e mundo envolve experiéncias vivenciadas como totalmente simbdlicas, e
se baseia no reconhecimento de um mundo especificamente psicolégico em
que ha espaco para brincar e realizar as operacoes da individuacdo. [120]

Para dar mais substancia e detalhe as qualidades desse espaco
psicoldgico, recorro mais uma vez ao mito grego. O mito também € nao
literal, simbolico e paradoxal (isto é, tanto “interno”, da imaginacao, quanto
“externo”, pois se localiza em um lugar geografico objetivo, como o Monte
Olimpo), e assim ajuda a tornar atitudes e processos psicologicos visiveis e
palpaveis. Ndo se pode tocar um complexo ou sentir o gosto de uma figura
arquetipica, mas os humanos criaram imagens deles como formas miticas,
dando-lhes assim conformacao e textura. Os mitos sao imagens de figuras e
processos psicologicos que Jung denominou arquetipicos.

Neste capitulo, seguirei as pegadas de Hermes em busca de elucidagao
para o tipo de espaco que possibilita a individuagdo. O grande mitografo
Karl Kerényi[121] d4 a Hermes o epiteto de “Guia das Almas”, e é assim
que ele é visto, exercendo a funcdo de guiar a consciéncia para o
desconhecido e abrir novos espacos. Usarei essa imagem para analisar a
criacdo de um tipo de espaco psiquico capaz de abrigar e promover o
processo de individuacao, mesmo para pessoas modernas que nao acreditam
na existéncia metafisica de deuses.

Hermes, uma Introducdo

Aprincipio, algumas informacoes de carater geral: Quem foi Hermes? O

mitografo alemdo do século XIX, W. H. Roscher, identificou Hermes
com o vento, subordinando a essa identidade basica todas as suas demais
funcoes e atributos, tais como Hermes como servo e mensageiro do deus do
céu Zeus; Hermes veloz e alado; Hermes ladrao e bandido; Hermes inventor
da flauta e da lira; Hermes guia das almas e deus do sono e dos sonhos;
Hermes promotor da fertilidade entre plantas e animais e patrono da satde;
Hermes deus da boa fortuna; Hermes padroeiro dos transportes e das
atividades comerciais na terra e no mar. De modo engenhoso, Roscher



harmonizou todas essas funcdes com a percepcdo primitiva de um deus do
vento. Hermes, portanto, é como o vento.[-122 1 Podemos ler a “Ode ao
Vento Oeste”, de Shelley, como um hino comovente a esse deus:

o) selvagem vento oeste, tu, sopro do outono, Tu, presenca invisivel de
quem as folhas mortas Se afastam, como fantasmas fogem de um
feiticeiro. [...]

O vento é sutil, invisivel, e tem poder impressionante. £ também
fantasmagorico. De modo geral, simboliza o espirito, que, segundo a Biblia,
“sopra onde quer”. Ele é livre do controle humano. O espirito é também
criativo, pairando sobre as aguas e gerando um novo espago ordenado, o
cosmos. Para os gregos, esse espirito é Hermes, representado como um
jovem, um puer aeternus.

Norman O. Brown iniciou a busca académica da esséncia dessa imagem
arquetipica em sua agora obra classica Hermes the Thief .[123 ] Brown ndo
menciona o vento nem quaisquer outros elementos naturais, mas concentra-
se nas caracteristicas antropomorficas dessa divindade grega. Ele situa o
cerne da identidade no carater furtivo de Hermes e em sua magia. Hermes
costumava ser conhecido no mundo antigo como amoral e patrono dos
ladrdes, assaltantes, viajantes, comerciantes e negociantes. No famoso
retrato do hino homérico “A Hermes”, ele € um trapaceiro alegre e jovial.
Mais do que apenas um simples ladrdao ou trapaceiro, porém, para Brown,
Hermes é um mago. Dos seus poderes magicos derivam suas outras funcoes
e atributos. No relato de Brown, Hermes ndo é meteorolégico, mas
psicolégico, humano, uma presenca magica. Isso explica sua capacidade de
criar, entrar e sair dos espacos mais insolitos e surpreendentes.

O papel de Hermes como psicopompo também é bem conhecido e
destacado por Kerényi em seu ensaio sobre esse deus. Isso confere a
imagem uma dimensdo psicoldgica adicional. Jung chama a atencdo para
essa identidade de Hermes em sua referéncia a Hermes Cilénio (do Monte
Cilene, na Arcadia): “Hermes é o yugeén ai tos, ‘originador das almas’”, [ 124
' escreve ele. Ha um nexo claro entre 0 Hermes magico-xamanico de Brown
e 0 Hermes deus do vento de Roscher no fato linguistico de que vento e
espirito ttm o mesmo nome em grego: pneuma. Hermes € o deus das almas,
que sdo seres espirituais e, portanto, intimamente relacionados ao processo
psicolégico.



No conjunto de histérias envolvendo Hermes, transmitido na tradicdo e
literatura gregas, um personagem distinto se projeta: um belo jovem de
constituicao fisica ideal, extrovertido em suas atitudes, agil nos movimentos
fisicos, mestre na arte da retdrica, encantador e sedutor, pronto para servir
mas sem se deixar explorar, simpatico mas independente, intuitivo,
inteligente, em geral benevolente e com senso de humor facil, atlético e
furtivo. Em narrativas miticas, ele ndo esta no centro da politica, da tomada
de decisoes ou de acOes que envolvam poder. Ao contrario, encontra-se nos
arredores. Hermes se desloca para a margem; ele é uma pessoa periférica,
localizado em esséncia na liminaridade. “O lar original de Hermes ndo
estava no centro, mas no limiar das coisas, na fronteira”,[-125 1 observa
Brown. O principio paterno é relativamente fraco em Hermes (ele é filho
ilegitimo de Zeus, que teve uma paixdo momentanea pela ninfa Maia e lhe
deu um filho), ao passo que a figura materna € positiva e sustentadora. O
puer aeternus[-126 | tem o espirito agil do vento e a inteligéncia e a
habilidade de um magico. Pode fazer as coisas se manifestarem e
desaparecerem.

Evidentemente, para nos, falando em termos teol6gicos Hermes ndo é um
deus, mas sim uma imagem arquetipica. Ele pertence ao legado da
humanidade como representacdo de certo aspecto da capacidade e funcao
psicologicas. Para compreender essa funcdo, precisamos examinar mais
atentamente como 0s gregos imaginavam Hermes e o que ele representava.
Esse exame revelara a funcdo psicolégica que procuramos nesse deus, ou
seja, a funcdo de um deus que é capaz de abrir espacos liminares onde
processos de transformacdo podem se desenvolver.

Brown chama a atencdo para um aspecto que muitos outros estudiosos
também mencionam, isto é: “é provavel que o nome Hermes derive da
palavra grega para ‘monte de pedras’, herma, e signifique ‘aquele do monte
de pedras’”.[127 ] A palavra grega eppa, que significa uma pilha ou um
monticulo de pedras (para marcar um lugar ou servir de monumento), [128 |
é muito semelhante ao nome grego de Hermes, ’rmhs. Nesse sentido,
Martin Nilsson, em seu cativante e pequeno livro, Greek Folk Religion,
imagina um camponés caminhando pelo interior da Grécia:

Se 0 nosso camponio passasse por um monte de pedras, o que
provavelmente aconteceria, talvez colocasse outra pedra nessa pilha. Se
uma pedra estivesse erigida no alto da pilha, talvez depositasse diante



dela parte de suas provisoes como oferenda. Ele praticava esse ato
como resultado de um costume, sem conhecer a verdadeira razdao para
isso, mas sabia que um deus estava incorporado no monte de pedras e
na pedra elevada que o encimava. Ele dava ao deus o nome Hermes,
inspirado pelo monte de pedras (herma) onde ele habitava, e dava a
pedra elevada o nome herma. Essas pilhas de pedras eram marcos
apreciados pelo andarilho, que se orientava por elas para deslocar-se de
um lugar a outro através de regioes desertas, e o deus desses itinerantes
se tornou o protetor dos viajantes. Se, por acaso, o viandante
encontrasse alguma coisa no monte de pedras, provavelmente uma
oferenda, a qual seria muito bem-vinda para o pobre e o faminto, ele
atribuia esse achado afortunado a graca do deus e o denominava
hermaion, achado feliz.[129]

O nome Hermes esta associado aos marcos de fronteira que pontilhavam
a paisagem grega. Esse é o espaco fisico ocupado por Hermes no periodo
mitico, e dai nasce a experiéncia de Hermes. Ele é o deus das fronteiras e
encruzilhadas.

Nilsson prossegue e diz que esse monte de pedras nas encruzilhadas
poderia assinalar uma sepultura, com a possibilidade de ali estar enterrado
um corpo. Essa sinalizacdo indicaria um espaco que seria uma encruzilhada
em sentido duplo, com um eixo horizontal e outro vertical: em outras
palavras, uma encruzilhada tridimensional. Como um deus de viajantes
vivos e mortos, Hermes ocupa um monumento que demarca o limiar entre
este mundo e o mundo subterraneo. Kerényi destaca o papel divino de
conducdo das almas pela fronteira entre a vida e a morte; entre este mundo e
o Hades, o mundo subterraneo das sombras. Por ser associado as fronteiras
e ao reino das sombras, Hermes contém as caracteristicas de um deus da
liminaridade, isto é, um deus que habita os intersticios.

O elemento fantasmagoérico na experiéncia de Hermes, que Walter Otto
destaca no capitulo sobre Hermes em The Homeric Gods [Os Deuses da
Grécia], [130] aplicar-se-ia a Hermes por causa dessa associacdo intima com
os espiritos dos mortos e o mundo subterraneo. O Oxford Classical
Dictionary diz que, embora Hermes apareca como um jovem, ele “[...]
provavelmente é um dos deuses mais velhos e quase o mais primitivo em
sua origem [...] e significa o “dem6nio” que assombra e ocupa um monte de



pedras, ou talvez uma pedra, postada a beira da estrada para algum
propdsito magico”. [131]

A estatua classica de Hermes, chamada Herma, foi um desenvolvimento
posterior. Tratava-se de uma coluna quadrada, com aproximadamente dois
metros de altura, assentada sobre uma base quadrangular e encimada por
uma cabeca com barba e um falo ereto na face anterior. As hermas surgiram
em torno dos anos 524-520 a.C., sob o reinado do tirano Hiparco, que
mandou erigir essas figuras como marcos limitrofes por toda a Grécia.
Estranhamente, a herma ndo apresenta nenhuma das qualidades de
movimento e leveza em geral associadas ao espirito de Hermes, e a cabeca
no alto é a de um homem velho e de barba espessa, ndao apresentando o
menor sinal de juventude, dinamismo e volatilidade. Sendo um demarcador
de fronteiras, é geométrica e resistente, exata e definidora.

De acordo com Brown, Hiparco erigiu essas hermas com o objetivo de
“integrar o culto de Hermes a vida urbana e politica da cidade-Estado”.[-132
I Essa decisdao conferiu a Hermes uma posicao mais central na consciéncia
grega. Uma herma era também colocada no propileu (entrada) de espacos e
templos sagrados, onde indicava os limites do temeno. Com esse
desenvolvimento, a liminaridade aproximou-se da centralidade e se tornou
mais uma parte da consciéncia compartilhada por todos na cultura grega.
Em toda parte entdo Hermes encontrava-se nas fronteiras e em espagos
definidos, remetendo o cidadao a dimensoOes horizontais e verticais da
existéncia.

Espaco Hermético

omo imagem psicologica arquetipica, podemos ver em Hermes um
C sinal mitico da tendéncia inata da psique a definir horizontes
perceptuais e mentais, a demarcar limites, a delimitar espacos. Essa
atividade psiquica harmoniza-se muito bem com o principio de
individuacao, que funciona para criar a diferenciacdao. Originalmente,
Hermes estava no limiar do espaco conhecido, um monte de pedras na
fronteira. Seu marco assinalava o limite da consciéncia. Além da fronteira
esta o “outro”, o misterioso, o perigoso, o inconsciente. Quando se fixam
marcos e se estabelecem limites, no entanto, a curiosidade e o
comportamento explorador também ficam estimulados, e novos espacos
convidam o ousado e corajoso viajante a aventurar-se por eles. Se Hermes



demarca o limite entre consciente e inconsciente, precisamos entender que
esse limite esta sempre em movimento e constante mudanca; ele é
mercurial, volatil. Plano de fundo e plano principal também podem se
inverter de modo instantaneo, e assim gerar percepcoes novas e impressoes
diferentes.

Na area do que é conhecido, recipientes reservados a tipos especificos de
atividade humana tomam forma, enquanto além deles esta o “outro”, o
estranho (mesmo que apenas de modo temporario), o tabu, o proibido, o
impuro. Hermes na fronteira assinala um limite psicolégico e as vezes
moral, chamando atencdo especial para o espaco no qual o viajante esta
entrando ou do qual esta saindo. Quando aparece pela primeira vez, ele
pode criar um novo espaco, dividindo um horizonte imenso em “aqui” e
“além”, criando assim consciéncia e também um novo extremo do além, do
inconsciente. Sua intervencao no campo perceptual e psicoldgico cria novas
possibilidades de consciéncia e ainda novos limites e fronteiras além dos
quais encontram-se 0s misteriosos “outros”. Quando ele desaparece, ha uma
perda de identidade e de definicao. Enfatizo aqui a fluidez porque essa é
uma caracteristica distintiva da atitude psicologica necessaria para a
individuacdo. O espaco da individuacao muda de modo constante. Ele nao
se localiza em uma sala (a sala de terapia ou o saldo de meditacao) apenas,
tampouco segue padroes de tempo previsiveis.

Fronteiras e limites, devemos reconhecer, é algo basico para a percepcao
humana, e sua criacdo e estabilidade relativa sdao necessarias para um
funcionamento consciente elementar. Mas fronteiras rigidas também criam
problemas. Elas atuam como viseiras. Ainda que sejam necessarias para o
pensamento claro e o comportamento civilizado, podem estabelecer
limitagcOes severas ao sentimento e a imaginacao. A individuacao requer um
espaco flexivel porque a interacdo com o “outro” é essencial.

Boas cercas fazem bons vizinhos; na verdade, as cercas possibilitam a
existéncia de vizinhos. Mas uma pessoa também precisa entender-se e
interagir com os vizinhos, e, assim, deve haver certo limite a se transpor.
Hermes parece simbolizar o paradoxo da fixacdo de fronteiras e da
transposicao delas, ambos os casos incluidos na mesma fungdo. Sem
fronteiras nao ha relacdes objetivas, mas sem relacées ndo ha movimento. O
aparecimento de herma na paisagem — uma epifania de Hermes —
representa a introducao do principio diferenciador no vazio pleromatico,
bem como sua superacao.



Espaco da Individuagdo

ssa funcdo de fazer distincGes per se é arquetipica e ndo apenas um
E artefato do condicionamento e da cultura, embora a cultura tenha
muito a ver com o lugar onde as distingdes e os marcos sao colocados. Na
mesma proporcao em que um individuo consegue separar-se da identidade
com a familia e a cultura (isto é, afastar-se da participation mystique com o
ambiente imediato e os condicionamentos), o fator hermético arquetipico
tem a possibilidade de atuar de modo mais natural e espontaneo. Em outras
palavras, abre-se um espaco para o jogo da psique, e, na mesma medida, 0
caminho para a imaginacao se livrar do confinamento.

Libertando Hermes do ego e de seu condicionamento, e recusando-se a
aceitar distin¢Oes e limites culturais como absolutos, a pessoa se projeta em
um estado de relacio com — e mesmo dependéncia de — poderes
arquetipicos que podem faze-la rever até mesmo suas atividades diarias
mais mundanas. Hermes esta presente na praca publica, e ndo apenas em
encruzilhadas de lugares ermos; em casa, ndo s6 nos portoes dos temenos
sagrados. Significa que todas as atividades e comportamentos podem ser
considerados simbolicos, assim como concretos e praticos. Essa é a chave
para perceber o sagrado na vida cotidiana.

Com base na analise feita no capitulo anterior, relacionada a individuacao
e a criatividade, gostaria agora de reintroduzir esse tema e dar um passo
adiante. Winnicott estabeleceu uma relacdo arguta entre espaco transicional
e criatividade,[-133 1 e eu o acompanharei nessa linha de raciocinio,
associando o espaco hermético da individuacdao que descrevo neste capitulo
com o topico do instinto da criatividade.

O falo ereto nos monumentos dedicados a Hermes tem intrigado
estudiosos e divertido turistas. Burkert diz que um “modo de demarcacao
territorial, mais antigo que o proprio homem, é a exposicdo falica, que
depois € substituido de modo simbdlico por pedras eretas ou estacas. Sendo
assim, montes de pedra e falos apotropaicos sempre andaram lado a lado”. [
134 | Burkert, estudioso diligente do comportamento e da etologia animais,
ao escrever sobre os fundamentos bioldgicos e evolutivos da pratica
religiosa, [-135 1 relaciona a caracteristica falica das hermas a exposicao
falica de certa espécie de macacos:




[...] eles se sentam em postos avancados, voltados para o lado externo e
expondo seu 6rgao genital ereto. [...] quem quer que se aproxime vindo
de fora percebera que esse grupo nao é constituido de esposas nem de
filhos indefesos, mas goza de total protecao da masculinidade. [ 136 ]

A énfase de Burkert no papel protetor de Hermes e no uso de hermas para
demonstrar pretensoes sobre territorialidade parece forcada, na melhor das
hipéteses. Uma coisa é dizer que Hermes encontra-se em fronteiras e define
o espaco; outra bem diferente é transforma-lo em guardido. Essa nao é sua
funcdo. E Cérbero que guarda a entrada do Hades, ndo Hermes. E para
Apolo seria um insulto constatar que um suposto Hermes seria necessario
para guardar os portoes dos seus recintos sagrados em Delos. Hermes é
antes um ladrdo, ndo um guarda. O préprio Burkert o admite: “E
surpreendente que um monumento dessa natureza pudesse ser transformado
em um deus olimpiano”.[137] E a relacio de Hermes com a fonte da vida,
com o instinto da criatividade, que esclarece a questao. Uma explicacdo
mais apropriada para a presenca do falo ereto nos monumentos a Hermes
remete a sua profunda associagdao com o instinto da criatividade.

A criatividade se evidencia em intmeros contos, sendo destacada por
alguns estudiosos como um atributo importante desse deus. Ao lado de
Hefesto e Prometeu, Hermes era amado e reverenciado como artesao. A
genuina energia efervescente da criatividade ressoa através da imagem de
Hermes, como se pode ver na apresentacao classica do hino homérico. No
“Hino a Hermes”, ficamos sabendo que o bebé recém-nascido, no primeiro
dia de vida cria a lira com a carapaca de uma tartaruga. Mais tarde, ele
recebe os créditos pela descoberta do fogo, ao esfregar dois gravetos, e pela
invencdo da flauta. Ao se ler o hino, é contagioso o enorme prazer que ele
demonstra diante da prépria inventividade, sempre agil e confiante. A cena
relembra a alguns leitores o brilho nos olhos do artesdao ao criar um novo
dispositivo ou resolver um problema pratico. [138]

Depois da disputa vitoriosa com Apolo por uma posicdao de mesmo nivel,
conforme descreve o hino homérico — uma representacao da ascensao dos
artesdos na Grécia antiga e a obtencdo da condicdo de igualdade com a
aristocracia de Atenas[-139 ] — Hermes é igualado nas artes a Apolo, o
grande deus da poesia, da musica, da danca e de outras atividades artisticas
na antiga Grécia. No Hino, Hermes diz ser seguidor de Mnemoésine, a deusa
da memodria, e de suas filhas, as Musas (dai sua presenca no famoso quadro



A Primavera, de Botticelli). Sua associacdo essencial com o instinto da
criatividade é evidente.

Brown também faz uma importante distincado quando diz que Hermes nao
é primariamente um deus da fertilidade. O falo em sua estatua ndao é um
indicio de reprodutividade masculina nem de proeza sexual, como se
sugeriu na analise de Burkert. Brown associa o falo a Hermes como mago:

A religido romana identifica a tal ponto o falo com a magia que a
palavra fascinum, que significa “encantamento”, “sortilégio” (cf.
“fascinar”), é um dos termos latinos padronizados para o falo; ndo se
poderia encontrar evidéncia melhor para a pertinéncia do emblema para
Hermes como mago. Quando os artesdaos gregos penduravam imagens
de demonios itifalicos sobre suas oficinas, é claro que para eles o falo
nao simbolizava fertilidade, mas habilidade magica em artesanato. [140]

Concordo com Brown, mas daria destaque a criatividade — o Criativo em
si como fascinosum — mais do que a magia, embora as duas possam se
associar com facilidade. Pessoas criativas costumam parecer especialmente
fortes e magicas, e seus talentos podem ser assombrosos e numinosos.

O falo no monumento de Hermes, portanto, sedimenta essa imagem no
instinto — ndo no instinto sexual em si, porém, mas no instinto da
criatividade.

Resumindo o que vim dizendo até aqui sobre o deus grego Hermes: temos
em Hermes uma figura que significa unido entre uma tendéncia inata por
parte da psique a estabelecer fronteiras e definir espacos (um processo
arquetipico) e o instinto da criatividade. E essa combinacdo especifica de
fatores que torna Hermes tdo interessante do ambito psicolégico. Ele
representa o instinto criativo em acdo na psique de um modo particular.
Sendo um tipo especifico de deus criador, ele é o criador de novos espacos.
E na criacio desses novos espacos, espacos inventivos, em particular
espacos psicologicamente sutis, que Hermes revela sua natureza e
genialidade especiais. Trapaceiro e magico sdo epitetos apropriados, pois
em geral esses sao espacos secretos de interioridade sutil.

Alguns espacos tém propriedades magicas e revelam qualidades proprias
de Hermes. Eles unem interno e externo de modo surpreendente, como a
fita de Mobius. Fronteiras ndao sdao o que parecem. Mesmo quando
protegidas e mantidas com cuidado, de modo paradoxal incluem dentro e



fora. E como se a linha fronteirica fosse outro espaco, que pode abrir-se a
um novo espaco que é permeavel a outros espacos. Esse € o espaco de
Hermes, um espaco liminar.

Assim também a psique tem fronteiras, mas elas sdao ambiguas. As
fronteiras da psique estendem-se por espacos liminares que mostram o que
Jung chamou de “transgressividade”.[14L] No limite da psique ha uma area
psicoide, da mesma natureza da psique, mas nao limitada a subjetividade;
ela estd dentro e ao mesmo tempo fora da psique. A nocao de psique
objetiva de Jung abrange um espaco que esta além da costumeira dicotomia
sujeito-objeto, dentro-fora, e inclui fendmenos parapsicologicos e
sincronicidade. [142] Esse é o espaco da individuacdo. Ele inclui a realidade
interior e também exterior das dimensdes consciente e inconsciente. Si-
mesmo e mundo participam desse espaco.

Espac¢o Hermético em Psicoterapia

Ede milénios o periodo que se estende da época em que o deus grego
Hermes era venerado como divindade até os tempos atuais. Como padrao
arquetipico, entretanto, Hermes continua ativo na psique contemporanea.
Na verdade, a psicoterapia existe na criacio — e dela depende — de um
espaco que podemos chamar de “campo de transformacao”. Trata-se de um
novo espaco no mundo cultural das sociedades modernas, e todavia um
espaco que ndo viola as fronteiras de outros espacos ja estabelecidos. E um
espaco que se abre no limiar entre publico e privado, entre profissional e
pessoal. E um espaco que com frequéncia tem propriedades magicas que
refletem a realidade da psique, no sentido de que sincronicidade e
fenomenos parapsicologicos sdao muitas vezes constelados nesse espaco.

No repertorio da terapia ha um espaco psiquico independente em si
mesmo, mas existindo no mundo social das convencoes, das leis e de outras
relacoes. Com respeito ao espaco social circundante, a terapia tem sem
davida fronteiras bem definidas, cuja violacdo implica consequéncias legais
e éticas. No espaco, um mundo se abre, ou é criado, pelo campo interativo
que contém e aceita as psiques nele existentes. Esse espaco contém dois
mundos psiquicos, isto é, duas pessoas com vida plena fora desse espaco.
Esse espaco comporta, portanto, um aspecto interno-externo, uma vez que
cada pessoa nele tem conexdes bastante arraigadas nos mundos fora dele.



O espaco da terapia nao pode se tornar o Mundo Primario, o unico espaco
real ou importante, ou entdao perdera sua posicao no mundo dos limites
estabelecidos, o que criaria confusdao psiquica e danos, ou mesmo um
colapso. Ainda assim, esse espaco deve também insistir na propria
legitimidade, no préprio direito a existéncia, nos proprios direito inato e
igualdade com outros mundos ja estabelecidos. Na experiéncia da
psicoterapia profunda do século XXI, deparamo-nos com uma reiteracao da
antiga historia do nascimento de Hermes e sua rivalidade com um irmao,
Apolo, que ja estava estabelecido e reivindicava maior espaco para si
mesmo. O novo espaco da psicoterapia é o espaco de Hermes.

A psicoterapia profunda ocupa o espaco de Hermes também em outro
sentido: ela conecta o mundo superior da consciéncia com o mundo
subterraneo do inconsciente, e o faz em varias direcbes. Na sua
conceitualizacdo da relacdo analitica,[-143 ] Jung indicava um espaco com
quatro vetores: 1) consciéncia a consciéncia ( <, isto é, relacdo interpessoal
horizontal); 2) consciente a inconsciente em ambos os parceiros (! e 1, isto
é, relacdo intrapsiquica vertical em cada pessoa); 3) inconsciente a
consciente (/ e\, isto é, relacdo mutua diagonal de projecao e introjecao); e
4) inconsciente a inconsciente (<« , isto €, relacio mutua em nivel
inconsciente na qual ocorrem identificacGes projetivas e introjetivas). Trata-
se de uma relagdo quadratica. Dos quatro vetores, o quarto € o mais
fascinante, pois € esse que representa a conexao do mundo subterraneo e
implica o campo de mutualidade, que desafia as fronteiras habituais de
tempo e espaco, interior e exterior, meu e seu. Desse solo emerge uma
dinamica de individuacdo que definira a qualidade do campo interativo em
cada relacao analitica. Assim como as sinalizacoes de Hermes nas
encruzilhadas, a psicoterapia assinala uma dupla encruzilhada, horizontal
com relacdao ao mundo civico e vertical com relacdo ao mundo psiquico.

Ofereco um exemplo de como esse espaco se manifesta na pratica clinica.
Um jovem procurou-me certa ocasido porque estava paralisado em sua vida
e com severa depressao. ApoOs varias semanas, ele descreveu um sonho em
que estava na cama com uma estrela de cinema bem conhecida, mas um
tanto ultrapassada para a época. O sonho continuou e passou a expor alguns
de seus conflitos e problemas pessoais com bastante humor e clareza, mas o
detalhe extraordinario que observei no sonho foi a identidade da estrela de
cinema. Perguntei-lhe a respeito de suas associacoes com ela, mas ele ndao
tinha nada a dizer, a ndo ser mencionar o fato de que havia assistido a




alguns filmes muitos anos antes. Ele ndo havia pensado nela
conscientemente durante todo esse tempo e mal conseguia lembrar seu
nome quando registrou o sonho ao acordar.

O fato estranho e impressionante foi que eu havia visto essa atriz em um
restaurante apenas alguns meses antes. Ela é uma das raras atrizes que vi de
perto em toda a minha vida. O que esse sonho me disse foi que um campo
intersubjetivo inconsciente entre nés havia sido ativado; que esse agora era
um espaco hermético. Um campo interativo singular comecara a se formar
no espacgo inconsciente entre nos.

Eu poderia dar varios outros exemplos semelhantes com base em minha
experiéncia clinica e nas praticas de colegas e orientandos que
compartilharam suas experiéncias comigo — exemplos que ilustrariam
ainda mais a ativacdao dessa dimensdo. Esse é o elemento misterioso na
psicoterapia, e indica um espaco que é isolado ao maximo do mundo por
meio de regras de privacidade e confidencialidade, e de minima
automanifestacdo por parte do terapeuta, sendo no entanto profundamente
aberto em outro nivel.

A psicoterapia junguiana usa classicamente dois métodos principais para
realizar suas operacOes: analise de sonhos e imaginacdao ativa. Ambos o0s
métodos invocam a constelacdo de um espaco hermético porque ambos
constroem pontes entre consciente e inconsciente. A imaginagao ativa,
contudo, é uma atividade realizada de maneira solitaria, e ndao na presenca
de outras pessoas. Ela se da no eixo vertical, ndo no horizontal, e sua funcao
é constelar um espaco psiquico hermético no interior do individuo.

Ao falar sobre sua descoberta da imaginacdo ativa como método para
levar a individuacdo adiante pelo envolvimento do inconsciente no
processo, Jung diz que ele entrou nessa geografia psiquica pela primeira vez
com muito temor e tremor:

Era como se fosse uma viagem a lua ou uma descida a um grande
espaco vazio. Primeiro surgiu a imagem de uma cratera, e tive a
sensacdo de estar na terra dos mortos. A atmosfera era a de outro
mundo. Proximo a um ingreme declive rochoso, vislumbrei a presenca
de duas figuras, a de um idoso de barba branca e a de uma bela jovem.
Invoquei toda a minha coragem e me aproximei deles como se fossem
pessoas reais, ouvindo com atencao tudo o que me diziam. [144 ]



Esse é o inicio da imaginagdo ativa como técnica para explorar a psique
inconsciente. Essa técnica levou a criacdao de um espaco que Jung deveria
ocupar repetidas vezes pelo resto da vida, um espaco hermético em que ele
conversava com um mestre e guia chamado Filemon e com centenas de
outras figuras.

A imaginacdo ativa abre um espaco na matriz intrapsiquica que contém
uma polaridade — o eu (ego) e o outro (uma imagem arquetipica,
caracteristicamente) — e gera uma relacao semelhante a fita de Mdobius
com o mundo objetivo, que € sincronico. Jung menciona um evento que
ocorreu cerca de um ano apos a descoberta da imaginagao ativa, no qual a
psique objetiva foi constelada e fendmenos parapsicolégicos e psicoides se
ativaram.

Comecou com uma inquietagao, mas eu nao sabia o que era ou o que
“eles” queriam de mim. [...] Pelas cinco da tarde de domingo, a
campainha da porta da frente tocou com insisténcia. Era um dia
luminoso de verdo; as duas empregadas estavam na cozinha, de onde se
podia ver o espaco aberto além da casa. Todos logo nos viramos para
ver quem estava la, mas ndo havia ninguém a vista. Eu estava sentado
perto da campainha, e ndao s6 a ouvi tocar, como também a vi em
movimento. Confusos, apenas ficamos olhando uns para os outros. A
atmosfera era carregada. [...] Quanto a mim, todo trémulo, eu me
perguntava: “Pelo amor de Deus, o que significa tudo isso?” Entao eles,
em unissono, responderam: “Voltamos de Jerusalém, onde nao
encontramos o que procuravamos”. [145 ]

Esse é o inicio do “Septem Sermones ad Mortuos”.

Nesse exemplo, podemos ver a interpenetracao de fendmenos internos e
externos no espaco liminar carregado de eletricidade, um tipico espaco
hermético de individuacdo situado entre o mundo diurno de uma calma
tarde de domingo no lago Zurique e os espiritos dos mortos que emergem
das profundezas da historia e do inconsciente, famintos por obter um novo
sentido. Esses também sdo figuras de almas procurando individuacao.

Em sintese, o espaco da individuacdo € entao, por um lado, um espaco no
qual, por meio de reflexdao e dialogo, podem se fazer distingdes e ocorrer a
separacao de identidades, e, por outro, um espaco no qual novas figuras e
conteudos podem aparecer e se oferecer para interacdao e integracao. Esse



ndo € apenas um “espa¢o interior”, uma vez que pode envolver outras
pessoas (como na psicoterapia e em outros relacionamentos intimos) e
acolher e interagir com a personalidade delas em niveis consciente e
inconsciente; tampouco € exclusivamente um espaco interpessoal de
relacionamentos intimos, uma vez que também possibilita que figuras do
inconsciente pessoal e coletivo se facam presentes. A mim parece que 0s
fenomenos associados ao deus grego Hermes abrangem muitas das nuances
dessa espécie de espaco psiquico. Ele é, ainda, o deus das transformacoes.



7

Contribuicao para o Processo de
Individuacao da Tradicao

A medida que o cristianismo ingressa em seu terceiro milénio, torna-se
cada vez mais evidente que seu nucleo simbolico vem passando por uma
transformacdao profunda. Novas imagens de Deus, com conotacoes
femininas, comecam a aparecer, uma linguagem inclusiva de género ja esta
sendo usada em algumas oracOes e uma nova percepcao do significado de
“Deus age na historia” vem emergindo. [146 | QuestGes cruciais persistem,
porém. Serao esses simbolos escolhidos por mera arbitrariedade, ou sao
duradouros e genuinos? Que direcdo a tradicao esta tomando? O que toda
essa mudanca significa de fato? E como uma pessoa preocupada com essa
tradicdo religiosa pode contribuir para seu avango daqui em diante?
Dedicarei este capitulo a reflexdo sobre o modo como podemos ajudar
uma tradicdo religiosa a se individuar. Para tanto, levarei em consideracao o
pensamento mais recente de Jung e algumas de suas experiéncias
visionarias. Fica muito claro que, nas ultimas décadas de sua vida, Jung
dedicou-se ativa e incansavelmente a possibilidade de uma evolucao
continuada da doutrina e da simbologia cristds. Em nivel intelectual, ele se
debrucou sobre essas questdes em obras como Aion e Resposta a Jo, mas
também as abordou com todo o empenho de maneiras mais diretas e
pessoais. Seus proprios processos psiquicos estavam profundamente
envolvidos pelo dilema do cristianismo moderno ao testemunhar os
conflitos espirituais do pai, um pastor luterano. [147]
Como adulto, a posicdo que assumiu com relacdo ao cristianismo foi a do
terapeuta diante do paciente,[1481 e, como o terapeuta que é profundamente



afetado pelo sofrimento do paciente e absorve esse sofrimento para
promover a cura, [149] Jung assumiu os conflitos do cristianismo e procurou
solucOes nas respostas que sua psique lhe retornava. Suas reflexdes e
experiéncias podem ser proveitosas para outras pessoas na medida em que
estas procuram acompanhar os avancos do cristianismo ao longo deste
século XXI.

Uma das contribuicbes de maior potencial para a consciéncia
contemporanea é a descoberta, ou melhor, a redescoberta cientifica de que
“nenhum homem € uma ilha em si mesmo; todo homem é uma porcao do
continente, uma parte do todo. [...]”, como expressou John Donne no século
XVII. O grande valor dessa descoberta esta em seu potencial para resolver
os problemas de anomia e isolamento sofridos por milhares de pessoas na
era moderna. O conceito junguiano de inconsciente coletivo manifesta essa
descoberta da interconexao humana. Esse é um elemento importante na
percepcao crescente em todo o mundo de um potencial emergente para uma
consciéncia global e uma nova forma de espiritualidade que sera
inteiramente inclusiva.

Para que isso aconteca, cada ser humano pode dar sua contribuicao.
Articulando o conceito de um inconsciente coletivo, Jung pretende afirmar
ndo s6 que todos os humanos estdao muito interligados, mas também que
nenhuma experiéncia do individuo é absolutamente idiossincratica e
desvinculada do destino dos demais. O conceito funciona nos dois sentidos:
os individuos estdo ligados ao todo de um grupo ou uma comunidade, e, na
verdade, a toda a humanidade, e esse todo é afetado pelo individuo.

As experiéncias interiores profundas de uma pessoa nao sao meramente
pessoais, portanto, mas com frequéncia tém uma extensao maior de
potencial significado. O que se considera uma experiéncia muito pessoal
reflete-se ndo raro em experiéncias de varios outros — talvez, até certo
grau, em toda a humanidade, embora ndao costumemos tomar consciéncia
dessas vinculagcdes. O que uma pessoa obtém com a experiéncia numinosa
de uma imagem arquetipica, entdao, também pode ter um valor mais amplo.

Em termos praticos, é natural que sempre comecemos uma reflexdao ou
interpretacdo com base em nos mesmos, com consideracOes imediatas e
pessoais, mas, no caso das imagens arquetipicas, o horizonte de significado
ndo deve se limitar a psicologia pessoal, mesmo quando nos referimos a
algo efémero e aparentemente tdo Unico e idiossincratico como um sonho
ou uma visdo. As experiéncias religiosas de um individuo podem contribuir



para a evolucdo de imagens doutrinais, e estas exercem, como sabemos, um
impacto amplo e profundo sobre a consciéncia coletiva. No caso de uma
religido universal como o cristianismo, esse impacto incide sobre toda a
humanidade.

Minhas reflexdes aqui se baseiam, portanto, no pressuposto de que as
grandes experiéncias de natureza arquetipica vivenciadas por Jung sejam
significativas ndo somente para ele, mas para todos em geral. Do mesmo
modo, o que acontece conosco nao é significativo apenas para nos, de modo
individual. Pode haver um efeito marola. A comunidade em geral pode se
beneficiar e as vezes precisa até ser alertada. Nao raro, esses sinais de
transcendéncia, [150 1 dados ao individuo humilde e muito isolado, podem
ajudar a comunidade maior a se individuar. A comunidade a que me refiro
neste capitulo € a Igreja crista contemporanea.

Em Memorias, Sonhos, Reflexées, Jung afirma que muitos de seus
primeiros problemas, dividas e conflitos com Deus e a fé cristd tinham
origem em sua familia e no periodo histérico da cultura que a envolvia. [ 151
I Ainda jovem, ele ja se debatia com problemas espirituais e religiosos que
seu pai e seus tios pastores, seis no total, seus professores, a Suica como um
todo e o mundo cultural europeu também enfrentavam. Nada disso
acontecera na geracao anterior, quando o avo de Jung, o eminente clérigo
protestante da Basileia, Samuel Preiswerk, podia acreditar piamente que o
idioma do céu era o hebraico e que a Segunda Vinda aconteceria quando os
judeus retornassem para a Palestina.[152.]1 O pai de Jung, Paul, pertencia a
geracdo intermediaria entre a tradicao e a modernidade, uma geracao que,
na visao do filho, foi esmagada pelo violento conflito entre ciéncia e
religido. No caso do proprio Jung, é evidente que um de seus principais
conflitos na juventude era religioso.

Sua famosa fantasia de Deus defecando sobre a catedral da Basileia
precisa ser considerada nesse contexto. A historia é conhecida. Aos 10 ou
12 anos, certo dia, a saida da escola, Jung pos-se a contemplar a bela e
reluzente catedral da Basileia. No alto da igreja, que era a residéncia
profissional de seu avd, Samuel Preiswerk, ele imaginou ver Deus sentado
em seu trono. Naquele momento, tudo parecia correr bem no mundo. De
subito, porém, ele foi tomado por um pressentimento repugnante de que
algo terrivel estava para acontecer. Como ndao podia permitir que essa
fantasia continuasse, correu para casa, onde, durante trés dias, procurou




controlar a mente e impedir-se de pensar o impensavel. Por fim, desistiu e
aguentou a finalizacdao de seu pensamento fantasioso:

Reuni toda a coragem possivel, como se estivesse para saltar nas
chamas do inferno, e deixei o pensamento fluir. Vi diante de mim a bela
catedral e o céu azul. Deus esta sentado no seu trono de ouro, elevado
acima do mundo, e, da parte de baixo do trono, uma enorme massa de
excremento cai sobre o telhado novo e colorido, estilhaca-o e reduz as
paredes a escombros. [153 ]

A finalizacdo da fantasia produziu em Jung alivio e uma sensacdao de
graca. Ele havia chegado ao fim daquele pensamento intoleravel e sentiu
que o proprio Deus desejara que ele o fizesse. Em outras palavras, ele havia
concluido a historia arquetipica que mostrava Deus destruindo seu templo.

Muitos criticos especularam sobre os motivos pessoais subjacentes a uma
fantasia hostil dessa natureza, e essa ndo seria uma pista falsa a seguir se
meu objetivo fosse o de compreender a dindmica familiar na fase infantil e
adolescente de Jung. Mas essa direcdo leva também a evitar o aspecto mais
importante, ou seja, que essa fantasia reflete a destruicao de um repositorio
religioso tradicional e uma mudanca radical na imagem de Deus que, a
partir de intimeras fontes, vem se revelando na reflexdo e no pensamento
religioso dos tempos modernos. Podemos observar que Nietzsche, também
residente na Basileia por algum tempo, na segunda metade do século XIX,
declarava mais ou menos no mesmo momento da histéria que “Deus esta
morto”, querendo dizer com isso que o cristianismo e o mito que o contém
haviam sido destruidos.

Com efeito, para homens e mulheres modernos, a estrutura dourada
refulgente da crenca e da doutrina que por geracoes simbolizou uma
tradicdo religiosa e imaculada esta dilapidada. O consolo reconfortante da
inclusdo em uma tradicdo crista intacta ndo esta mais disponivel, e o Deus
que era visto como alguém amoroso governando a historia humana se
mostra agora perigoso e destrutivo, ou indiferente e negligente.[ 154 ] Esse é
um indicio de mudanca na individuacdo que venho chamando de separatio.
Ele ocorre quando um individuo deixa um porto seguro de inclusao e
identidade e também quando uma tradicdo como o cristianismo entra em
uma crise semelhante. O que se segue ¢ um periodo de liminaridade, um
tempo de incerteza e confusdo durante o qual novas imagens possiveis



emergem do inconsciente coletivo, tendo a capacidade de funcionar como
simbolos que levam a uma nova integracao.

Ao avancar em idade e comecar a pensar sobre assuntos religiosos e
teologicos em um nivel mais elevado de sofisticacdo cognitiva, Jung
analisou o problema religioso contemporaneo em termos similares, mas
menos metaforicos. A pessoa moderna, descobriu ele, esta sem um mito. Ha
um espaco vazio no cerne da psique antes ocupado por uma imagem
tradicional de Deus.[155] Os simbolos religiosos tradicionais nao efetuam
mais a intermediacdo com os fatores transcendentes como faziam antes; ja
nao estao mais vivos.

A conclusdo é que as religides tradicionais ndao definem mais a alma dos
homens e mulheres modernos. A imaginacdo religiosa nao conseguiu
acompanhar as rapidas mudancas na cultura humana durante os séculos
passados, fato que criou um cenario contemporaneo em que as pessoas nao
sabem mais como imaginar Deus. A cultura moderna (isto é, racional,
instrumental, centrada no ego) nao oferece as pessoas os métodos para
reimaginar e reperceber Deus.

Ha varias explicacOoes para o modo como essa destruicdo da atitude
religiosa e de sua expressao coletiva no cristianismo veio a ocorrer: a
Reforma a arrasou; o Iluminismo a arrasou; a ciéncia a arrasou. Uma
avaliacdo mais psicologica diz que a consciéncia apenas a ultrapassou. Um
numero critico de seres humanos chegou a um ponto na maturacao da
consciéncia que fez as historias tradicionais relacionadas a Deus, até mesmo
as proprias doutrinas mais grandiosas e elevadas, parecerem infantis e em
geral ancoradas em medo e dependéncia. Esse avanco da consciéncia
humana da sustentacdo a fendmenos histéricos inquestionaveis: reforma
religiosa, transformacdo economica e social, revolucdo cognitiva.
Considerando a fantasia infantil de Jung, vemos que o préprio Deus arrasou
a catedral, destruindo o repositério em que sua imagem havia sido acolhida
e cultuada durante séculos. Pensar desse modo é o inicio de uma nova
imagem teoldgica.

O que acontece quando Deus destréi o proprio repositorio e suas
imagens? Se, por um lado, esse ato parece catastrofico, por outro também
prepara o ambiente para um novo evento religioso. O Deus que antes estava
contido com seguranca em uma caixa doutrindria ja ndo esta mais la. Em
outras palavras, uma projecao de transferéncia se rompeu. Quando a
representacdio humana do carater de Deus revela-se como produto da



projecao psicoldgica, Deus deixa de ser prisioneiro da ortodoxia e da
tradicdo. No momento, todas as definicoes de Deus — como pai, juiz, rei,
criador etc. — devem ser abandonadas, e Deus deve ficar livre e sem
limites, acima da igreja e do templo, desvinculado de compromissos tribais
provincianos e interesseiros.

O estudo e a analise das religides do mundo, nos moldes de pensadores
como Rudolf Otto, Richard Wilhelm e Mircea Eliade, desenvolveram a
consciéncia da fenomenologia religiosa em todo o mundo e desferiram um
golpe fatal no comodismo da ortodoxia religiosa de toda sorte. A agora
difundida e ainda crescente percepcao de que outros povos e tribos também
tem religides genuinas produziu uma profunda lesdao narcisista, além de
elevar o nivel de consciéncia. Enquanto, com honestidade intelectual e
integridade fidedigna, dissermos palavras como “Sim, eles tém praticas
religiosas, mas ndo conhecem o unico Deus verdadeiro como nos
conhecemos”; “Sim, eles tém certas crencas e supersticoes, mas elas sdo
falsas ou apenas em parte verdadeiras, como bem sabemos por nossa
revelacao plena”; “Sim, eles chegaram perto e estdo mesmo lutando, mas as
pessoas pobres e ignorantes jamais chegardo 1a, a menos que as ensinemos a
ler a Biblia”, poderemos manter a ilusdao de transferéncia de que Deus é
nosso Pai, sem outros filhos além de nés. Em nossos tempos, porém, a
consciéncia alcancou um nivel tal que essa forma de tribalismo religioso
provinciano ndao €é mais defensavel. Ela é hoje considerada, pura e
simplesmente, como uma transferéncia, uma espécie de atitude do avestruz
que enterra a cabeca na areia.

Este sonho de um homem moderno ilustra o impacto emocional por
chegar a essa percepcao:

Estou com minha familia, e meu pai enfrenta boatos de que foi casado
antes. Ele hesita em responder, mas entao assume outro papel e cacoa
de todos nos dizendo que ndo s6 casou muitas vezes, mas também teve
outros filhos e outras familias. Ndo podemos acreditar! Estamos
chocados. Eu o questiono, mas ele ndao se parece mais com meu pai.
Sinto que nos traiu, levou uma vida secreta, ndo é de modo algum quem
eu pensava que fosse. Estou muito aborrecido, enfurecido, magoado e
preocupado com o fato de que outros filhos aparecam para reclamar sua
heranca quando meu pai morrer. Nao quero dividi-la e tenho medo de
perder o que é meu por direito.



Embora esse sonho tenha sentido pessoal para quem sonha, ele também
vai além da psicologia do sonhador. A fantasia de Jung em que Deus destroi
a catedral da Basileia e o sonho desse homem remetem, ambos, a um Deus
traidor, de certo modo anormal, inteiramente livre de convencoes, e nao a
uma figura de “bom pai”.

A percepcdo de que a ortodoxia estreita e rigida em religido ndao é mais
honesta nem legitima permeia a cultura e a consciéncia modernas, e de
modo particular em uma sociedade bastante pluralista. Sem duvida, tais
elementos continuam a existir em todas as religioes, e na verdade o
fundamentalismo vem recebendo um novo impulso pelo mundo afora a
medida que a modernidade cultural se difunde pelo planeta e a globalizagao
ameaca cada vez mais costumes e habitos tradicionais. Mas os modernos
meios de comunicacdo, disponiveis em quase toda parte, como também
articulacOes sofisticadas de perspectivas religiosas e teologicas divergentes
em escolas e bibliotecas, aliadas a constante exposicdo a estudos e
descobertas antropoldgicas na educacdo contemporanea, tornam quase
impossivel manter tais pressupostos sem criar uma grande fissura na psique.
A experiéncia e o pensamento de Jung apontam para uma apreensao de
Deus como imagem psicologica, mas uma imagem desvencilhada da
projecao anterior. Te6logos como Paul Tillich, que falava de Deus além da
imagem de Deus, expressam um ponto de vista semelhante em termos
teologicos. [156 ]

O fracasso moderno de uma transferéncia positiva para Deus como
imagem do Grande Pai patriarcal e o consequente, ou concomitante,
conflito psicologico enfrentado por muitas pessoas que procuram manter a
fé nas imagens do cristianismo tradicional renderam-se ao que Jung
denominou “homem moderno em busca de uma alma”.[157]1 Com a faléncia
desse sistema de crenca tradicional, o resultado tem sido a experiéncia
moderna do vazio e da falta de afinidade com o universo. Perdeu-se a
sensacado de conforto que acompanha a crenca de ser favorecido e agraciado
por Deus, unido a ele por uma alianca sagrada por meio do sacrificio de seu
filho pelos pecados da humanidade, redimida pela fé e pela crenca em sua
graca redentora.

Hoje ha ainda quem nasca e com frequéncia seja iniciado em uma religiao
tradicional como o cristianismo ou o judaismo, mas em geral a pessoa
aceita isso como costume ou conveniéncia, sem levar muito a sério os
credos, os ritos e as oragOes. Inclusive, muitos que ainda se consideram



religiosos e respeitam domingos e feriados, realizando atos especiais de
piedade, ndo estdo intelectualmente comprometidos com a fé tradicional
que observam. Eles entendem que Deus pouco se importa se a pessoa €
batista ou budista, e a pratica é mantida por costume ou lealdade aos pais,
ou ainda por nostalgia.

Essa chamada “pessoa moderna” desenvolveu varias estratégias para
satisfazer as necessidades espirituais arraigadas com firmeza, apesar da
racionalidade, do secularismo e do Iluminismo. Alguns procuram aqui e ali
e acabam considerando satisfatorio certo sincretismo Nova Era: um pouco
de zen, uma dose de sufismo, um tanto de I Ching, de simbolos astrologicos
e do Tar6, além de outras tradicOes discrepantes reunidas em uma receita
“personalizada”. Um problema com essa opcao é que cada um desses
caminhos religiosos tem uma longa historia, e as tradicdes que representam
contém sua propria miriade de imagens dogmaticas. Podemos estudar todas
essas tradicOes religiosas com grande proveito, mas, a partir do momento
em que a consciéncia vai além da nocdo de uma projecao concreta de Deus,
ndo conseguimos aderir a essas praticas com convic¢ao muito profunda. O
problema esta na crenca em si, seja qual for o seu contetido. O processo de
individuacdo, ao alcancar um nivel de consciéncia que reconheca a
realidade psiquica, ndo pode ser revertido e voltar a crenca concreta em
imagens miticas. No maximo, pode aceitar as imagens como simbolos
legitimos para povos tradicionais, mas para a pessoa moderna elas sao
apenas objetos de estudo ou curiosidade.

Outras estratégias para lidar com esse centro vazio tornaram-se bastante
disponiveis, sendo também adotadas: um determinado secularismo com
uma camada de humanismo compassivo, muito atraente para académicos;
varias ideologias politicas, como comunismo e fascismo, embora estejam
hoje fora de moda; um fundamentalismo determinado e estrepitoso, que
podemos ver em pleno florescimento no mundo nestes tempos; ou a
regressao a uma espécie de conservadorismo religioso indolente e placido,
que apenas aguarda o momento de apagar as luzes quando vier o fim.

Nao discutirei essas estratégias mais a fundo aqui; em vez disso,
abordarei outra questao correlata: existira talvez uma maneira que
possibilite ao cristianismo, como tradicdo religiosa, transformar seus
padroes e atender as exigéncias da consciéncia moderna, que ndao pode mais
sustentar a transferéncia para um Deus que demoliu sua catedral? Podera
haver uma nova sintese (coniunctio) que leve a tradi¢dao a progredir, em vez



de apenas rejeita-la como antiquada e reliquia de um passado pré-
psicologico?

Proponho-me agora a refletir sobre uma visao que Jung teve em um
periodo posterior da vida e que oferece uma alternativa para o cristianismo
reunir o presente e o futuro. A vida de Jung foi profundamente orientada
pela experiéncia e pelo pensamento religiosos. No livro Jung’s Treatment of
Christianity, procuro mostrar como e por que Jung era tdo fascinado pelo
cristianismo. Nao acredito que ele fosse um “profeta assombrado” [158 ] que
percorria 0os caminhos para pregar um novo Evangelho aos cristaos ou as
pessoas modernas, mas acredito, sim, que estava pessoal e profundamente
envolvido com os problemas enfrentados pelo cristianismo nos tempos
modernos. Para ele, esse envolvimento assemelhava-se bastante ao que
acontece na psicoterapia quando o terapeuta se envolve com o conteido
psiquico de um paciente. A psique do terapeuta reage ao sofrimento do
paciente e, lendo essa reacao (isto é, usando a contratransferéncia), as
proprias reacoes interiores do terapeuta tornam-se O instrumento para
orientar o processo de cura do paciente. Sonhos, fantasias, pensamentos e
sentimentos do terapeuta com relacao ao paciente, desenvolvendo-se na
presenca do paciente e na esfera da mutualidade que emerge entre eles, téem
um efeito generativo poderoso sobre o processo de cura.

Jung, insisto, estava envolvido nesse tipo de atividade com o cristianismo,
que se tornou seu “paciente”, e os sonhos e outros produtos inconscientes
de seus ultimos anos tinham muito a ver com esse paciente. E sob essa luz
que quero refletir sobre uma visao significativa que ele teve em 1939,
quando estava com seus 65 anos de idade. Ele relata essa visdao em
Memorias, Sonhos, Reflexdes:

Em 1939 ministrei um seminario sobre os Exercicios Espirituais de
Inacio de Loyola. Ao mesmo tempo, ocupava-me com estudos que
resultariam no livro Psicologia e Alquimia. Uma noite, acordei e vi ao
pé da cama a figura de Cristo crucificado, envolta em luz fulgurante.
Embora ndo fosse de tamanho natural, a imagem era bem nitida; e vi
que o corpo era feito de ouro esverdeado. Apesar de sua espléndida
beleza, essa visdo me abalou profundamente. [...] Nesse periodo, eu
refletia muito sobre a Anima Christi, uma das meditacoes dos
Exercicios Espirituais. A visdo teria ocorrido para me indicar que, em
minhas reflexdes, eu deixara de perceber alguma coisa: a analogia de



Cristo com o aurum non vulgi (“ouro nao vulgar”) e com a viriditas
(“verdor”) dos alquimistas. Quando compreendi que a visdao aludia a
esses simbolos alquimistas centrais e que se tratava, em esséncia, de
uma visao alquimista de Cristo, senti-me tranquilizado.

O ouro verde é a qualidade viva que os alquimistas percebiam nao s6
no homem, mas também na natureza inorganica. E uma expressio do
espirito da vida, da anima mundi ou filius macrocosmi, o “Anthropos”
que anima todo o cosmos. Esse espirito infundiu-se em todas as coisas,
inclusive na matéria inorganica; ele esta presente no metal e na pedra.
Assim, minha visdo foi uma unido da imagem de Cristo com seu
analogo na matéria, o filius macrocosmi. Se o ouro esverdeado nao
tivesse me impressionado tanto, talvez eu fosse tentado a presumir que
faltava algo essencial a minha compreensao “crista”. [...] O destaque ao
metal, porém, revelou-me a manifesta concepcao alquimista de Cristo
como a unido entre o espirito da vida e a matéria fisica morta. [ 159 ]

Meus comentarios sobre essa visdo convergirao, espero, para um dos
aspectos da sugestdo para a transformacdo no cristianismo. O primeiro
comentério diz respeito ao préprio Jung. E certo que a consciéncia de Jung,
aos 65 anos, estava bem além dos limites de uma necessidade de
transferéncia de Deus. Posso estar enganado, com certeza, mas acredito ser
bastante seguro dizer que, com respeito a necessidade de um objeto de
transferéncia na forma de uma doutrina tribal de Deus, Jung estava além
dela. Assim, o que quero ressaltar aqui é a existéncia de religidao e
experiéncia religiosa além das necessidades de transferéncia pessoais. Esse
ponto é importante por causa da visao psicanalitica bastante difundida de
que, uma vez que a necessidade de transferéncia é “analisada” e
“esclarecida”, a religido perde sua raison d’étre e se torna insustentavel. [ 160
I Ela ndo pode mais existir, porque a razdo psicoldgica para sua existéncia
foi destruida. Jung discorda, e sustenta que existe algo como um “instinto”
para a religido; que religido é, em esséencia (isto €, em termos arquetipicos),
humana, e ndo baseada em necessidades nao resolvidas, infantis, e na
compulsdo pela repeticao. Também ndao ha um possivel fim para a vida e a
experiéncia simbolicas, porque o inconsciente € inexaurivel. O panorama
aqui, portanto, é que a religido ainda é uma opcao real para os homens e
mulheres modernos, mesmo depois de terem analisado a transferéncia,



superado a necessidade de um “pai no céu” e compreendido o significado
psicolégico de simbolos religiosos tradicionais.

O segundo aspecto decorre da observacao de que em seus anos
posteriores, aproximadamente depois dos 65 anos e pela época de suas
visoes, Jung dedicou-se com intensidade ao estudo e a “terapia”, como ele
denominava, de sua tradicdo religiosa. Durante anos ele havia estudado
textos de varias das principais religioes do mundo e da maioria de suas
ramificacoes heréticas; tinha examinado o gnosticismo e a alquimia a
fundo; havia esquadrinhado obras religiosas distantes como O Livro
Tibetano dos Mortos e o I Ching; tinha visitado o indio americano, o povo
elgoni no Quénia, o mouro e o indio do leste; havia estudado antropologia.
Agora, nos seus 70, voltava ao cristianismo, onde havia comecado, e
dedicaria suas duas ultimas décadas de vida a esse trabalho. Esse retorno ao
que rejeitara antes, a tradicdo, com o objetivo de permitir a psique ser
ativada e responder a ela de uma nova maneira, é um fato importante a se
considerar nesta reflexdo sobre o valor potencial dessa visdo para a
transformacao do cristianismo. A transformacdo e maior individuacdo do
cristianismo exigirao que a psique moderna mantenha latentes suas imagens
e doutrinas tradicionais, e entdao que responda a elas com um novo simbolo.

O terceiro ponto pertence a natureza da revelacdo. As tradicOes
monoteistas fixaram a revelacdao no passado: “Nosso Pai disse...”. Depois
que as palavras de figuras investidas de autoridade foram registradas e
codificadas, s6 coube a tradicdo resultante acrescentar comentarios e
esclarecimentos. Podem ser feitas certas extensdes e ampliacOes da
doutrina, mas nao ha novas revelacdes no mesmo patamar das antigas. Do
ambito da tradicdo, é evidente, essa salvaguarda se faz necessaria, pois do
contrario qualquer pessoa poderia falar com a autoridade dos Pais. Cada um
tem uma opinido, sonho ou visdo diferentes, e a cacofonia de vozes logo se
tornaria ensurdecedora. Esse temor de abrir as portas para uma nova
revelacdo é o equivalente coletivo da barreira de repressdo na psique
individual. E, tal como a andlise pessoal faz, o tratamento do cristianismo
nas maos de Jung dissolveria a barreira de repressao e permitiria ao
inconsciente falar mais uma vez, como fez primitivamente.

A abertura de Jung a revelacdo, no entanto, ndao significa apenas estar
pronto para aceitar ao pé da letra cada nog¢dao ou imagem que poderia
irromper na consciéncia. Esses conteidos psiquicos precisam ser
interpretados; seu significado ndo € evidente por si mesmo. E a



interpretacdo € tanto uma habilidade aprendida quanto uma arte. Uma coisa
é certa: ndo pode haver interpretacdo satisfatoria sem certa referéncia ao
passado, a tradicdo, aos “complexos”. No caso da visao do Cristo verde de
Jung, vemos que ele primeiro testou sua interpretacao em comparacao com
a propria psicologia pessoal e suas conquistas; em seguida, relacionou a
imagem ao que estivera estudando no passado recente e com o que sua
consciéncia estivera se ocupando; por fim, e o mais importante para os
nossos objetivos, ele situou sua imagem psiquica, sua revelacao, no
contexto da tradicdo de pensamento e doutrina a que ela correspondia de
modo mais profundo; sendo mais especifico, a tradicdo cristd e seu habito
cronico de separar o mundo do espirito do mundo da matéria. A imagem
psiquica € interpretada como um simbolo de cura para a separacdo mais
central na tradicdo crista, a que se da entre espirito e matéria. Naturalmente,
o homem Jung estava tdo subordinado a essa separacdo quanto estamos
todos nos que somos herdeiros da mesma tradicao espiritual, de modo que o
simbolo foi um simbolo de cura especifico para ele, mas também para a
tradicao maior que ele estudava e em meio a qual vivia.

Esses primeiros trés pontos estabelecem as credenciais de Jung.
Queremos saber mais alguma coisa sobre o sonhador ou visionario que
reivindica, e a quem reivindicamos, autoridade reveladora. Jung estava
pessoalmente além da necessidade de uma transferéncia de Deus;
encontrava-se genuinamente envolvido com a tradicdo, tendo retornado a
ela depois de um longo periodo de rejeicdao; e estava em condicOes de
discernir entre as questoes pessoais envolvidas e as questdes simbolicas,
gerais.

O que dizer, entdo, do conteudo real da visao? Seguirei o pensamento e as
associacoes de Jung no contexto da alquimia. O Cristo verde-dourado na
cruz ao pé da cama é o simbolo tradicional do cristianismo, mas com uma
diferenca: ele é uma imagem do filius philosophorum dos alquimistas,
embora essa figura seja assimilada ao Cristo da tradi¢do crista ou assume a
forma dele. Quem é essa outra figura, o filius philosophorum? Ele é o filho
da Mae, da matéria, em contrapartida ao filho do Pai, do espirito. Essa
imagem representa a resposta do inconsciente a atitude consciente do
consenso Cristao.

A tradicdo cristd expressa-se por meio de valores patriarcais e padroes de
pensamento. Isso é simbolizado na Trindade, que exclui a matéria, a terra, o
feminino, o ctonico, o escuro, o instintivo e o corpo da doutrina de Deus. O



filius philosophorum, por outro lado, representa a resposta compensadora da
psique ao desenvolvimento patriarcal dos dois ultimos milénios. Em sua
forma mais frequente, ele é Mercurio diplex, um agente bastante
problematico, o espirito da terra e do inconsciente, da instintividade e do
impulso, da trapaca e do embuste. Esse Merctrio é precisamente aquele que
ndo sera submetido nem amarrado, crucificado, pregado na cruz por amor a
todos. Antes, ele é o filho mimado da mde, o segundo filho, o espirito
voluntarioso da mae rejeitada que ndo sera aplacado ou agrilhoado a
estruturas de autoridade. Na iconografia e doutrina cristas, ele é equiparado
ao Diabo.

Era interesse perene dos alquimistas redimir esse espirito, trazé-lo a
consciéncia e manté-lo ali. Para tanto, era necessario afrontar a proibicdao
que o cristianismo patriarcal havia imposto a matéria, ao corpo, a natureza e
ao instinto. Para eles, o corpo e a natureza ndao eram corruptos nem maus
por completo, mas continham uma centelha divina, uma particula de Deus,
e esse valor precisava ser redimido. Tal resgate se manifestaria como ouro,
sobre o qual era projetada a semente da substancia divina na matéria. Em
nivel psicologico, Jung se sentia impelido a encontrar o tesouro no
inconsciente, sob a repressao da tradicdo, o que levaria a uma experiéncia
pessoal do Deus interior, a uma revelacdo do Si-mesmo.

Essa numinosidade interior, a centelha de ouro no reino da matéria e da
natureza, aparece na visao de Jung do Cristo verde. Essa visao foi a resposta
do inconsciente a incubacdo xamanica dos problemas do cristianismo
efetuada por Jung. O filius philosophorum, a crianca da natureza, mas na
imagem do filho do Pai Celestial, estava, de modo semelhante, sacrificando
a si mesma na cruz da plenitude. Esse é um sinal, ou simbolo, da
cooperacdo da natureza, enfim, com a linha de desenvolvimento judeu-
crista: o inconsciente pode ser preparado para acompanhar, se lhe for dado o
que lhe é devido.

Para Jung, a visdo do Cristo verde simbolizava a cura da separacao entre
espirito e natureza que havia atormentado sua vida, do mesmo modo que
havia angustiado a vida de seu pai e de outros antepassados cristaos. Nessa
visdo, o espirito da natureza e o filho do Pai Celestial reinem-se em uma
unica imagem. Pai e Mde encontram-se unidos e em cooperacao.

Para chegar a esse ponto, porém, Jung precisou suportar as provagoes da
modernidade: a catedral foi demolida; ele havia se decepcionado com as
imagens e inteleccOes tradicionais de Deus; e fora forcado a amadurecer a



um ponto além da necessidade de transferéncia de Deus do cristianismo
tradicional. No entanto, ele foi adiante e além, e por isso devemos
considera-lo como pds-moderno. Depois de se abrir para o caos do
inconsciente e depois de anos tateando no escuro em busca de um novo
centro de existéncia religiosa, Jung o encontrou. E isso o situa além da
aridez da modernidade. Um dos pontos de resolucdo lhe chegou na figura
do Cristo verde, o retorno de uma imagem tradicional, mas com uma
diferenca essencial: a figura era de ouro esverdeado; era o filho da natureza.

Se atribuirmos a vida de Jung um significado coletivo, devemos agora
perguntar: que possivel valor terapéutico tera para o cristianismo a solucao
por ele encontrada para o problema da modernidade? Como a panaceia
produzida por esse médico pode ser util para este paciente, o cristianismo?
Como a individuacdao de Jung pode contribuir para a cura do cristianismo e
sua evolucdo rumo a maior individuacdao? Com base na suposi¢cdao de que
nenhum homem é uma ilha, penso que podemos pelo menos dizer, com
modéstia, que 0 modo como Jung resolveu o problema da modernidade e da
religido tradicional pode sinalizar um possivel caminho para outros. Além
disso, porém, podemos ver como a tradicdo crista em si tem condicoes de se
beneficiar? Se a tradicdo crista se dispusesse a ver em Jung um possivel
curador de suas enfermidades, ela poderia encontrar nele algo que
estimulasse um processo de transformacdo? Permita-me especular e
imaginar um pouco.

Se personificarmos o cristianismo e o imaginarmos como um paciente
que precisa de cura interior para reparar suas fissuras antigas e preparar-se
para a proxima etapa de desenvolvimento, penso que ele sairia do
consultorio do doutor Jung com uma mensagem muito clara, expressa ou
tacita. Essa mensagem seria: abra-se ao inconsciente. Respeite seus sonhos.
Deixe que o inconsciente arrase a catedral e lhe mostre uma imagem maior
de Deus, porque o seu Deus é muito pequeno e demasiado confinado nos
caixotes dos dogmas e do habito. Reconheca que seu tribalismo tem por
fundamento o desejo e a projecao, e é muito distorcido, tendo pouquissimo
ou nada a ver com a realidade. Permita-se considerar todos os outros
caminhos para Deus como igualmente validos e legitimos, e talvez até
igualmente tribais e limitados, mas ndo abandone sua historia e nao pense
que outras tradicoes possam acudi-lo apenas por ter aprendido algumas
ideias novas com elas. Em vez disso, concentre-se nos préprios simbolos e
na prépria historia, e deixe seu inconsciente responder, confiando que o



Deus que se revelou no inicio respondera com simbolos de transformacao e
renovacdo. Mas vocé deve estar preparado para assumir a responsabilidade
por essas novas revelacoes, para testa-las com seus melhores meios de
interpretacdo e discernimento, e ndo de acordo com o que vocé ja conhece,
mas sim consoante com o que sabe ser preciso, embora ainda ndo o tenha
encontrado. E prepare-se para se surpreender. Sobretudo, esteja preparado
para deixar que Deus seja ele mesmo em sua plenitude. Esse € um grande
risco, mas sua vida depende disso.



8

Individuacao e a Politica das Nacoes

m 17 de maio de 2000, o presidente dos Estados Unidos, Bill Clinton,

em discurso em New London, Connecticut, assim se expressou: “A
realidade fundamental do nosso tempo é que o advento da globalizacdo e a
revolucdo na tecnologia da informacao ampliaram tanto o potencial criativo
quanto destrutivo de cada individuo, comunidade e nacdo em nosso
planeta”. [ 161 ] Com essas palavras prescientes, ele apresentou a conjuntura
paradoxal dos nossos tempos. Por um lado, poderosas forcas de sintese
estdo em acdo na politica global; por outro, forcas igualmente potentes
pressionam no sentido da separacao e da diferenca. Muitas pessoas veem o
movimento para a sintese como destrutivo e maléfico; para outras,
destrutivo é o contramovimento em prol da separacao. Para a individuacao,
ha muito venho sustentando que ambos os movimentos sao necessarios.

A pergunta que desejo analisar neste capitulo é a seguinte: o principio de
individuacdo pode ser aplicado com proveito também ao cenario da politica
e das relacOes internacionais? Essa pergunta implica a questdo do
desenvolvimento da consciéncia coletiva e da possibilidade de
desenvolvimento da consciéncia de grandes grupos humanos, como nacgoes
e culturas, de modo semelhante ao do individuo. Podem também nacoes e
comunidades culturais inteiras individuar-se?

Com relacdao a identidade psicologica, o principio de individuacao
significa criacdo, destruicdo, recriacao eterna — um processo continuo cujo
objetivo distante é a totalidade maxima por meio da expansdo crescente da
consciéncia. Esse principio gera um movimento para a separagao e outro
para a integracdo. No fim, o resultado pode ser descrito como um enlace
dos opostos na consciéncia. Sera esse um modelo de desenvolvimento que



possa ser usado para se compreender a evolucao da identidade e da
consciéncia em culturas que constituem nacdes e mesmo no caso de grupos
de nacOes? Sera proveitoso aplicar uma perspectiva psicologica as
dinamicas politicas e econdomicas que fundamentam os movimentos da
histéria mundial?[-162_ 1 Em caso afirmativo, como seria essa analise no
mundo de hoje? Essas perguntas motivaram os temas examinados neste
capitulo.

Para essa investigacdo, levarei em consideracdo o confronto entre a
Ameérica do Norte e a América do Sul como exemplo da tensdo entre forcas
de separacdo e de unido — tensdao essa que leva em si o potencial para a
individuacao em cada um desses continentes e suas varias culturas. Em
geral, podemos supor que, sempre que dois grupos com atitudes diferentes
se encontram e se polarizam em torno de certos valores, crencas e
percepcoes definidos, com base em tradicOes histéricas particulares e
complexos culturais especificos, dai emergira um potencial para a
individuacao cultural que incluira a dinamica da separatio e da coniunctio
tal como vista e descrita na psicologia dos individuos. No presente caso,
existe hoje um encontro de longa data entre duas culturas bem diferentes
nos continentes americanos: uma anglo-saxonica e protestante por tradigao,
a outra latina e catolica. Sdo duas placas tectonicas culturais que se
aproximam cada vez mais uma da outra.

Primeiro, mencionarei certas semelhancas entre elas. Todas as nacoes das
Américas foram criadas com base em acOGes empreendidas por povos
europeus que, a seu modo, estavam em grande parte inconscientes de seus
motivos-sombra e das implicacoes de suas acOes para o futuro. Eles
chegaram, invadiram, conquistaram e com frequéncia saquearam os
territorios que os povos atuais de origem basicamente europeia chamam de
patria, lar. Essa é uma heranca ancestral compartilhada. Uma sombra de
titularidade e agressividade, portanto, esta bastante entretecida no tecido de
todas as suas identidades originais. Como os habitantes das Américas vivem
hoje em terras que foram tomadas de seus ocupantes originais, um elemento
de culpa consciente ou inconsciente permeia todas as identidades que
reivindicam o titulo de “americano”. Os povos nativos remanescentes, que
ndo tinham como entender o que estava acontecendo com eles, existem hoje
como um lembrete desse passado perverso. A negacdao desse passado
equivale a repressao cultural da sombra coletiva.



O periodo de invasao, colonizacao e assentamento, depois ampliado por
um programa de escraviddao das populacoes locais e de outras oriundas da
Africa, foi concluido em um lapso relativamente curto de tempo. Os
desbravadores e colonizadores logo consideraram a terra ocupada como
legitimamente sua, e com rapidez se tornaram cidaddos leais e integros
dessas colonias no Novo Mundo, elas mesmas ainda em sua infancia. Dessa
mescla de pessoas e forcas nasceram as nacdes que conhecemos hoje.

Por séculos depois de iniciada a colonizacdo, esses habitantes imigrantes
das Ameéricas seguiram os ideais e costumes culturais da Europa. No norte,
os pontos de referéncia e orientacdo culturais estavam na Inglaterra, Franca
e Alemanha; no sul, as pessoas se espelhavam na Espanha, em Portugal, na
Italia e na Franca. Em tempos mais recentes, todavia, as culturas das
Ameéricas, tanto a latina como a anglo-saxonica, deixaram em grande parte
de acompanhar os modelos sociais e as ideologias politicas da Europa; em
vez disso, comecaram a criar esses modelos e ideologias por si mesmas e
entre si. Em concomitancia, o eixo economico-cultural norte-sul se
fortaleceu.

Esse é o apice de um processo de separacao psicologica da patria-mae e
da invencdo de estilos de expressdao americanos peculiares por meio das
artes, de literatura, culindria, musica, filosofia politica e teoria economica.
A distingdo, pelo menos nesse nivel cultural, foi bem alcancada. Como
consequéncia, as varias culturas nas Américas nao estdao hoje mais no inicio
da formacdo da identidade. Antes, adentram agora (ou pelo menos ja
avancaram bastante nesse sentido) um periodo de crise em que a revisao e
reavaliacdo de conquistas, fracassos e identidades do passado ocupam a
consciéncia. Isso pode muito bem significar que ja surge no horizonte um
periodo de liminaridade prolongada e de profunda reestruturagao.

Voltando agora a dinamica entre as duas zonas culturais que estamos
examinando, devemos observar que, considerando que os habitantes das
Américas tiveram a mesma origem cultural parental basica, isto €, a
civilizacdo e a religido europeias, eles sdo quase irmdos, ou pelo menos
primos em primeiro grau, falando em termos coletivos. Estamos aqui diante
de uma familia extensa com dois ramos. E, como membros de familias
extensas em geral, eles tendem a amar e odiar uns aos outros e a fazer varias
comparacoes hostis sobre os tracos de carater e peculiaridades de um e de
outro. Houve e continuam presentes fortes nuances de rivalidade e inveja
entre norte e sul. Como parentes envolvidos em um negdcio familiar,



tendem a confiar um no outro, e na verdade precisam um do outro, mas nao
s6 do ponto de vista material. Também se usam mutuamente para propositos
psicologicos, a fim de estabelecer identidade tanto por meio da
diferenciacdo (separatio) quanto da identificacdo (participation mystique).
Mesmo que reivindiquem identidades separadas, estdo ligados cultural e
historicamente para o bem ou para o mal. Seus processos de individuacao
estdo entrelacados.

Diferencas importantes entre eles também sdo evidentes, e estas se
tornam foco das polarizacdes que ocorrem sem cessar. Do ambito histdrico,
esses dois grupos culturais tém percorrido caminhos separados e trilhado
jornadas distintas. Na América do Norte, os fundadores miticos foram
peregrinos em busca da liberdade religiosa; nas Américas Central e do Sul,
as figuras fundadoras foram conquistadores, homens como Cortez e Pizarro,
em busca de territorios e riquezas. No norte, os Estados Unidos e o Canada
construiram seus sistemas politico e social e, em decorréncia, também sua
identidade sobre o alicerce de tradi¢Oes culturais e intelectuais inglesas,
holandesas, alemas e francesas. Os ancestrais eram sobretudo protestantes
compenetrados que acreditavam estritamente na Biblia e seguiam a ética do
trabalho com zelo religioso. Vieram para a América em fuga das
perseguicoes religiosas e para comecar uma nova vida. Chegaram com a
intencdo de ocupar a terra e permanecer. O mito deles era a América como a
Nova Jerusalém.

As populacdes das nacOes latinas do Sul, ao contrario, procederam
sobretudo das culturas mediterraneas da Espanha, de Portugal e da Italia.
Sem estarem em fuga de perseguicoes religiosas, tampouco vindo a
América com a intencao de se estabelecer de modo permanente em muitos
casos, procuravam juntar riquezas, voltar para a Europa e viver de modo
confortavel. Eram principalmente catélicas romanas, e seu vinculo com a
velha patria era talvez mais intimo e indissoluvel. Essas populacdes ndo se
separaram da patria-mde do mesmo modo que os imigrantes do Norte.
Oficialmente, a identidade das nacdes sul-americanas permaneceu de varios
modos bastante ligada as raizes europeias se comparada a de seus primos do
Norte. Além disso, muitas das diferencas entre as culturas do norte da
Europa e da regido mediterranea foram transferidas para as Américas, e 0s
conflitos e as projecOes mutuas da sombra que havia se formado ao longo
de séculos entre as culturas europeias foram retomados e repetidos nas
Ameéricas.



Por varias centenas de anos, os povos da Ameérica do Norte e do Sul
estavam satisfeitos em se felicitar pelas virtudes percebidas e em projetar a
sombra no “outro”. Hoje em dia, esse tipo de divisdo e projecdo ingénuas e
egoistas tem se tornando impraticavel, porque as populacdes do Norte e do
Sul vém se misturando com muito mais densidade, e a consciéncia esta
dissipando as projecOes de idealizacdo ou de demonizacdo de imagens
motivadas pela fantasia. Devido a globalizacdo, muitas das diferencas
historicas e culturais de maior destaque entre as populacoes do Norte e do
Sul também estdo desaparecendo com rapidez. A medida que a
familiaridade e a similaridade aumentam, torna-se mais dificil projetar o
“outro estranho”, nos vizinhos.

Poderia se supor que as culturas anglo-saxonica e latina do Norte e do
Sul, respectivamente, representam elementos importantes do inconsciente
uma para a outra, capturados nas projecoes enviadas de ca para la e vice-
versa. A andlise da projecio dessas imagens pode de fato levar a
individuacdo, no sentido de produzir mais consciéncia em cada lado e
também estimular ambos os lados rumo a assimilacdo e integracao do
conteudo projetado. Esse movimento, por sua vez, possibilitaria um avanco
no sentido de melhores relacoes e maior totalidade envolvendo os dois
lados da divisao.

Para comecar, poder-se-ia perguntar: se cada lado se olhasse no espelho
da posicdao do outro, o que veria? Ha pelo menos trés grandes fontes de
ansiedade na atmosfera psiquica entre eles, e cada uma delas tem a ver com
o medo de perder uma identidade ja estabelecida: a) globalizacdo, b)
contraposicao apoliniana versus dionisiaca e c) migracao.

Os efeitos econdomicos e culturais da globalizacdo aumentaram a
ansiedade quanto a perda de identidade em paises tanto da Ameérica do
Norte como do Sul. Por um lado, a globalizacdao tem sinalizado a pretensao
de ser uma forca colossal permanente, uma maré que pode “conduzir todos
0s navios” e aumentar as perspectivas de paz e prosperidade em todo o
planeta. Embora prometa melhorar o padrdao de vida de todos, porém, ela
também parece beneficiar inevitavelmente um pequeno grupo de
privilegiados, muito mais do que a vasta maioria dos demais. Ao mesmo
tempo, ameaca eliminar caracteristicas culturais tipicas e reconfigurar cada
nacao a imagem de um gigantesco centro comercial abastecido com os
mesmos objetos e repleto de consumidores trajados com idéntica
indumentaria. A globalizacdo ameaca desencadear uma comercializagdo



desenfreada e dissolver tudo em uma uniformidade universal. Essa é,
portanto, uma ameaca a distintividade, objetivo essencial da individuacao.
Ela parece se opor frontalmente ao principio de individuacao.

Esse é um perigo a que Jung se referia com frequéncia. A forca dos
movimentos coletivos pode arruinar os individuos com facilidade. A
distintividade se perde, e a homogeneidade predomina. Essa perda da alma
leva a uma regressao psicologica severa, em que o coletivo engole a
identidade da pessoa individual. No mito, essa situacdao seria representada
como a prisao na barriga da baleia ou como a princesa cativa vigiada por
um dragdo. A mesma catastrofe ameaca hoje grupos e nacoes. Eles podem
ser absorvidos por coletividades maiores e perder sua distintividade
cultural. E sinal de satide psiquica lutarem contra isso.

Por outro lado, a globalizacdo oferece possibilidades de unido e
integracdo talvez nunca antes vistas na historia da humanidade. O equilibrio
a ser alcancado nesse caso € o que se da entre a necessidade de preservar a
distintividade (separatio) cultural e a oportunidade de integrar contetidos
desconhecidos e antes inconscientes (coniunctio). Essa é a tensao classica
da individuacdo. Significaria “um pouco menos de soberania”[-163 1 por
parte das nagoes e renuncia a alguns dos elementos narcisisticos do senso de
unicidade, endémico em toda cultura tradicional, com o objetivo de incluir e
integrar alguns novos elementos.

Outro aspecto dessa tensdo se refere a tendéncias arquetipicas opostas
arraigadas nas culturas das Américas do Norte e do Sul. Os paises latinos
parecem sedutora e talvez excessivamente dionisiacos em comparagao com
os do Norte, muito mais orientados para a sensualidade e o prazer fisico do
que para as rotinas de trabalho disciplinado e controle emocional comuns da
cultura setentrional. O Carnaval do Rio de Janeiro oferece uma exibicao
fulgurante de tudo o que é assustador para uma consciéncia anglo-saxonica
reprimida — sexualidade flagrante, exposicao total da beleza do corpo,
musica e danca intoxicantes, folia desvairada a noite inteira e cores muito
reluzentes.

Além disso, a literatura produzida pelos grandes romancistas e poetas da
América Latina evoca um estado mental exético, estranho e instavel nos
leitores anglo-saxonicos. A musica latina movimenta o corpo de maneiras
desconhecidas e imprevisiveis. O espirito dionisiaco de intoxicacdo e
excesso do Sul invadiu o Norte. Essa é uma ameaca de inconsciéncia lunar
a consciéncia solar estavel do Norte. Por outro lado, como acontece com os



problemas e as oportunidades que surgem com a globalizagdo, esta oferece
também um ensejo dos mais propicios para se integrar o inconsciente e se
chegar a uma nova sintese de padrOes arquetipicos — sintese que, se
realizada de modo consciente, pode levar a maior plenitude. De novo, trata-
se de chegar a um equilibrio entre a necessidade de preservar a
distintividade (separatio) cultural e a igualmente importante necessidade de
construir uma nova sintese (coniunctio).

Uma terceira ansiedade e tensdo resultam da migracao humana em massa
que esta em andamento nas Américas hoje em dia. Nas ultimas décadas,
testemunhamos a ocorréncia de um dos maiores deslocamentos
populacionais na histéria humana dos paises latinos para os Estados Unidos
e Canada. Essa imagem de invasao cultural — correspondente no Sul a
invasdao da lingua inglesa nos negocios e no entretenimento, através de
meios como televisdao, cinema, rock-and-roll e cultura popular anglo-
saxOnica em todas as suas variedades — cria ansiedade diante da
possibilidade de perda dos valores e imagens fundamentais que entraram na
formacao das identidades dessas diversas culturas. O medo psicoldgico é
uma perda dos limites e da distintividade, um embacamento dos pontos de
referéncia culturais e um desarranjo de elementos psicologicos que foram
separados e diferenciados no decorrer de séculos de vida cultural. O desafio
é integrar essas populacoes de modo a produzir uma sintese de elementos
genuina, e ndo a apropriacdo de uma pela outra. Esse é um desafio de
coniunctio.

No atual confronto das culturas anglo-saxonica e latina, por certo ha
evidéncias de que ha forte constelacdao de opostos e de que essas atitudes
culturais contrarias se desenvolvem com base em projecOes de sombra
mutuas. Nessa arena, complexos historicos e estruturas culturais
arquetipicas envolveram-se em um embate apaixonado, e pode-se supor que
a psique se prepara para produzir uma nova mescla de caracteristicas
contraditorias. Ja se observa que uma das consequéncias da globalizacdo em
todo o mundo é a aceitacdo do multiculturalismo como atitude dominante
no cenario contemporaneo. Um derivado dele, muitas vezes citado com
humor e todavia fundamental, é a necessidade de observar o chamado
“politicamente correto” na vida publica.

O “politicamente correto” proibe tratamento preconceituoso a qualquer
individuo ou minoria na populacao geral. Como é evidente, ainda
continuam, e na verdade devem permanecer, diferencas entre grupos de



pessoas, mas nao devem desencadear juizos de valor precipitados. Em vez
de hierarquias de valor de cima para baixo, o novo ideal € ter colaboradores
e compatriotas lado a lado. Aplicado as diferencas Norte-Sul nas Américas,
isso significa que ndo podemos julgar o Norte como melhor porque esta
“em cima” ou “mais alto” no mapa, enquanto o Sul esta “embaixo” e,
portanto, € “inferior”. O multiculturalismo desconstréi o0 mapa. Em vez de
um “centro de poder” unico, existem agora muitos lugares de influéncia. O
multiculturalismo também transforma “opostos” em “polaridades
contrastantes” e, assim, elimina a divisdao, e a descarga e projecao da
sombra densa no “outro estranho”.

A percepcao multicultural da origem a um tipo de consciéncia que pode
transitar em diferentes ambientes e contextos nacionais e sociais, sem
julgamentos preconceituosos. Isso ndo significa que ndo haja nenhum
julgamento, mas antes que os juizos sao feitos na base da analise e do
exame, e ndo de projecoes do momento.

As Américas hoje, tanto a do Norte como a do Sul, sdao receptaculos
culturais gigantescos para populacoes de todas as regioes da Terra.
Comecando com a invasdao dos exploradores e colonizadores da Europa,
esse movimento continuou com a importacdo de grandes populagoes
africanas durante os anos de escraviddo, a imigracdo de povos asiaticos
durante os anos de expansdao e desenvolvimento, e outras migracoes e
imigracOes em massa durante os ultimos duzentos anos. As Américas sao o
unico lugar no planeta onde todos os povos do mundo vivem juntos hoje,
em grande nimero, sob bandeiras unicas e assumindo identidades nacionais
semelhantes. E o atual confronto e interacdo entre Norte e Sul nas Américas
vém aumentando a temperatura nesses receptaculos, pressionando o
processo de integracao a avancar ainda mais.

A consciéncia necessaria que esta nascendo nesses continentes
colonizados pode ser um arauto do futuro, uma espécie de consciéncia que
sera exigida cada vez mais pelo mundo afora. Com ela chega o conceito do
ser humano como cidaddao do mundo, onde quer que ele por acaso viva ou
de onde venha. De modo paradoxal, as forcas que vém motivando os
movimentos de massa do coletivismo e da homogeneizacdo estao também
produzindo um ambiente global em que o individuo pode ser respeitado e
estimado de maneira mais adequada. Nesse sentido, surge um novo mundo
de oportunidades para a individuacao.



Outra caracteristica da consciéncia que vem emergindo da interacao entre
Norte e Sul € a percepcao agucada da exploracao da natureza e dos povos
que habitaram essas terras por milhares de anos, antes que os exploradores e
colonizadores europeus chegassem. Como as forcas da globalizacdo e da
modernizacdo pressionam sempre mais no sentido da ocupacao de florestas
tropicais e outras regioes despovoadas e ndao domesticadas, ha uma
percepcao crescente da fragilidade do meio ambiente global e da cruel
exploracdo e eliminagdo das poucas pessoas que ainda vivem nessas regioes
indomadas. A natureza dramatica das mudancas que ocorreram no mundo
natural em decurso de tempo tdo breve na longa historia do planeta da
origem a uma pergunta candente: quanto tempo mais essa situagao pode
ainda continuar sem causar danos irreversiveis ao planeta como um todo?

A descoberta de povos nativos entre nos e a percepcao crescente da crise
ambiental estdo, acredito, levando as culturas das Américas do Norte e do
Sul a um vinculo mais profundo com o inconsciente coletivo e com a anima
mundi. O que emerge agora ¢ uma consciéncia ecologica que faz ressoar
alguns mitos da Grande Mae.[-164 ] Mas ndo no sentido de uma regressao
cultural a um estado pré-tecnologico de identidade com um mundo radiante,
repleto de imagens do paraiso; antes, ¢ um movimento que pode fazer a
consciéncia avancar para a identificacao do ser humano como parte da rede
que forma uma unidade planetaria. A diferenciacao (separatio) da natureza
que foi conquistada ao longo de milénios de desenvolvimento psicolégicol
165 | seria assim suplantada ou, melhor dizendo, levada adiante, por um
novo nivel de unido (coniunctio) entre as unidades apartadas da polaridade
humano versus natureza.

Esse estado de coisas poderia motivar os seres humanos a usar a
tecnologia de uma nova maneira. Isso porque a tecnologia, talvez o maior
feito da consciéncia humana, ndo pode ser abandonada por causa da
percepcao ecologica. Essa mesma percepcao é produto da ciéncia e de suas
técnicas (tecnologia). A ciéncia é a chave para se tomar consciéncia do que
esta acontecendo com a Terra, e a tecnologia, que € a aplicacdo pratica da
ciéncia, pode ser orientada para a criacdao de solucoes em vez de apenas
promover crises. Como ferramentas nas maos de pessoas mais conscientes,
a ciéncia e a tecnologia nao sao fins, e sim meios, para proteger e sustentar
0 meio ambiente e para um relacionamento mais saudavel e responsavel
com o planeta.



Como analista junguiano, estou ciente das duvidas e ansiedades que
afligem uma pessoa envolvida em um processo de individuacdao. Caos
aparente e muita incerteza acompanham a jornada psicologica rumo a uma
nova integracao e a ampliacdo da consciéncia. O principio de individuacao
aplicado a valores internacionais clama por dialogo entre posicoes opostas e
contrarias, e nesse projeto é certa a presenca de duvidas e periodos de
desespero. A medida que uma posicdo definida e tradicional se relativiza, a
identidade cultural se desestabiliza. Nas questOes internacionais, nao ha
poder controlador encarregado desse processo, e seu centro € virtual e
invisivel.

O processo de individuacdao exige que cada um questione as proprias
certezas culturais que valoriza e as convic¢Oes sustentadas com devocao.
Significa abandonar identificacGes anteriores e estar aberto a exploracao do
que é desconhecido e muitas vezes desagradavel (separatio em nivel
interior). Deve também haver uma atitude receptiva para com o “outro
estranho” e disposicdo para envolver-se em dialogo com esse elemento
estranho (coniunctio). Isso requer a integracao do elemento estranho em si
mesmo — o reprimido, o sombrio, o assustador e o esquecido.

A politica baseada no modelo de individuacdo deve envolver diferencas
sem demoniza-las nem julga-las como mas quando sdo apenas diferentes.
Seu objetivo é tanto diferenciacdo quanto integracao, o que significa manter
0 que ja esta definido e presente e agrega-lo a elementos diferentes para
formar uma nova unidade sob a bandeira de um novo simbolo.

Nesse esforco, a América do Norte e a América do Sul precisam uma da
outra. Do jogo dialético entre suas culturas emana um movimento rumo a
maior plenitude cultural para ambos os lados.
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[_1 ] Em Memories, Dreams, Reflections — MDR — (Memorias, Sonhos, Reflexdes), Jung
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para mim. ‘O que a natureza deixa imperfeito, a arte aperfeicoa’, dizem os alquimistas. Eu,
homem, em um ato invisivel de criacdo, imprimo a marca da perfeicdio no mundo,
conferindo-lhe existéncia objetiva” (Nova York: Vintage Books, 1989, pp. 255-56).

[.2 ] Jung — O Mapa da Alma, publicado pela Editora Cultrix, Sdao Paulo, 2000.
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NY: State University of New York Press, 1997), pp. 103-04.
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York: Continuum, 2004).

[_5 ] Neste livro, abordo a individuacdo apenas em adultos, ndo em criancas, embora faca
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processos de individuacao em bebés e criancas, baseada nas pesquisas de Michael Fordham
e seus alunos, ver o excelente relato de Elizabeth Urban, “Fordham, Jung and the Self: A
Re-examination of Fordham’s Contribution to Jung’s Conceptualization of the Self”, in
Journal of Analytical Psychology 50 (5): 571-94.

[ 6 ] C. G. Jung, The Psychology of Kundalini Yoga: Notes of the Seminar Given in 1932 by
C. G. Jung (Princeton, NJ: Princeton University Press,1996), p. 91.

[_7_] Esse texto foi incluido como Apéndice na traducdo inglesa de Memories, Dreams,
Reflections (Nova York: Vintage Books, 1989).

[ 8 ] The Red Book, Philemon Series & W.W. Norton & Co, 2009.
[ 9 ] Jung, MDR (Memories, Dreams, Reflections), p. 380.

[ 10 ] Ibid., p. 381.

[ 11 ] Ibid., p. 382.

[ 12 ] Jung, “The Structure of the Unconscious” (1916), in CW [Complete Works], vol. 7
(Princeton, NJ: Princeton University Press, 1967), paragrafos 442-521.

[ 13 ] Ibid., paragrafos 464-470.



[_14 ] Ibid., paragr. 463.
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345.

[_16 ] Jung, “The Structure of the Unconscious”, paragr. 514, grifo meu.
[17 ]In CW6.
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[ 19 ] Ibid., paragr. 741.

[ 20 ] Ibid.

[_21 ] Ver Seminario de Jung, Nietzsche’s Zarathustra (1934-1939), org. James L. Jarrett
(Princeton, NJ: Princeton University Press, 1988).

[_22 ] Ver Jung, Aion (1951), CW, vol. 9ii (Princeton, NJ: Princeton University Press,
1968), Capitulo 3.

[_23 ] Jung, Analytical Psychology: Notes of the Seminar Given in 1925 (1925), org.
William McGuire (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1989), p. 99.

[ 24 ] Jung, “The Structure of Unconscious”, paragr. 507, grifo meu.
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[ 26 ] Jung, “The Structure of Unconscious”, paragr. 501, grifo meu.
[ 27 ] Ibid., paragr. 500.

[ 28 ] Ibid.

[29 ] Jung, Mysterium Coniunctionis (1955-1956), CW, vol. 14 (Princeton, NJ: Princeton
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[ .30 ] Ibid.

[_31 ] Jung, The Relations between the Ego and the Unconscious (1935), in CW, vol. 7,
paragr. 505.

[ 32 ] Ibid.

[.33 ] Jung, “The Transcendent Function” (1916), in CW, vol. 8 (Princeton, NJ: Princeton
University Press, 1969), paragr. 131.

[ 34 ] Ibid., paragr. 153.

[ 35 ] Ibid., paragr. 181 ss.
[ .36 ] Ibid., paragr. 189.

[ .37 ] Ibid.

[ .38 ] Ibid., paragr. 190.

[.39 ] O termo quer dizer “coincidéncia significativa” e foi analisado em detalhes pela
primeira vez por Jung em sua obra de 1952, “Syncronicity” [Sincronicidade], in CW, vol.



8.

[.40 ] C. G. Jung, C.G. Jung Letters, selecionadas e organizadas por Gerhard Adler em
colaboracdao com Aniela Jaffé, vol. 1 (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1973), p.
377.

[41 ] Citado por Jung em Psychology and Religion (1937), CW, vol. 11 (Princeton, NJ:
Princeton University Press, 1969), paragr. 9.

[.42 ] Ver Capitulo 1, acima.

[ .43 ] De numen, inis, subst. (do verbo latino nuere), movimento de cabeca, assentimento.
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vontade divina, ordem divina. Dai o poder de uma divindade, majestade, deidade. Cassell’s
New Latin Dictionary.

[_44 ] “Quelques faits d’imagination créatrice subconsciente”, Archives de psychologie
(Genebra), V (1906): 36-51.
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[ 47 ] Jung, Memories, Dreams, Reflections (Nova York: Vintage Books, 1989), p. 199.
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[ .50 ] In B. Hannah e M.-L. von Franz, Lectures on Jung’s Aion (Wilmette, IL.: Chiron
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[ .51 ] Jung, “The Transcendent Function” (1916), in CW, vol. 8 (Princeton, NJ: Princeton
University Press, 1969).
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[ .53 ] P. Berger, “A Signal of Transcendence”, in Facing up to Modernity: Excursions in
Society, Politics, and Religion (Nova York: Basic Books, 1977), p. 212.

[ .54 ] Ver R. Otto, Das Heilige (1917), traduzido para o inglés por John W. Harvey como
The Idea of the Holy (Oxford: Oxford University Press, 1923/1950), pp. 15-19.

[_.55 ] Ver, por exemplo, o ensaio de Jung “Brother Klaus” (irmdo Klaus) (1933), em CW,
vol. 11, para um exemplo de proporc¢des quase psicaticas.

[ 56 ] Jung, MDR, p. 151.
[ 57 ] Ibid.

[.58 ] A andlise arquetipica que Jung faz da Alemanha dos anos 1930 ndo valoriza nem
justifica, de modo algum, a situacdo social e politica, como alguns pretendem. Dizer “um
deus (p. ex., Wotan) esta por tras disso” ndo torna essa situacdo boa ou nobre. Relata
apenas que ela é dirigida e controlada de modo inconsciente: a consciéncia ndo esta no
comando aqui!



[_59 ] Ver Jung, Two Essays on Analytical Psychology, CW, vol. 7 (Princeton, NJ:
Princeton University Press, 1967), paragrafos 221 ss.

[ .60 ] Otto, The Idea of the Holy, pp. 6-7.
[ 61 ] Ibid., pp. 1-4.
[ 62 ] Ibid., p. 30.

[ 63 ] Ver G. Alles, org., Rudolf Otto: Autobiographical and Social Essays (Berlim e Nova
York: Mouton de Gruyter, 1996), pp. 62-3.

, , u Xércitos; Su a i u
[_64 ] “Santo, santo, santo Senhor Deus dos exércitos; o céu e a terra estdo cheios da tua
gloria” — adaptacao litirgica de Isaias 6,3: “Santo, santo, santo é o Senhor dos exércitos; a
sua gloria enche toda a terra”.

[ .65 ] Alles, Rudolf Otto, pp. 80-1.
[ 66 ] Ibid., pp. 94-5.
[ .67 ] Ibid., p. 52, n. 44.

[_68 ] Jung, Nietzsche’s Zarathustra (1934-1939), org. James L. Jarrett (Princeton, NJ:
Princeton University Press, 1988), p. 1038.

[ 69 ] Ver Alles, “Toward a Genealogy of the Holy: Rudolf Otto and the Apologetics of
Religion” (2002), in Journal of the American Academy of Religion 69 (2): 323-42.

[ .70 ] Alles, Rudolf Otto, p. 147.

[_71 ] Em Rudolf Otto (p. 4), Alles cita as lembrangas de Paul Tillich: “Durante os trés
semestres da minha docéncia [em Marburgo 1924-1925], deparei-me com o0s primeiros
efeitos radicais da teologia neo-ortodoxa sobre os alunos de teologia: problemas culturais
foram excluidos do pensamento teologico; tedlogos como Schleiermacher, Harnack,
Troeltsch, Otto foram rejeitados com desdém; ideias sociais e politicas foram banidas dos
debates teologicos”.

[ 72 ] Ver Alles, Rudolf Otto, p. 4.
[ 73 ] Otto, The Idea of the Holy, pp. 172-73.

[.74 ] [...] diferentemente das diferencas insuperaveis nesse sentido entre Jung e Fr. Victor
White, o especialista dominicano em teologia tomista, com quem ele manteve extensos
debates entre 1945 e 1955 — ver M. Stein, “The Role of Victor White in C. G. Jung’s
Writings”, The Guild of Pastoral Psychology, Guild Lecture N. 285; também A. Lammers,
In God’s Shadow: The Collaboration of Victor White and C. G. Jung (Nova York: Paulist
Press, 1994).

[_75 ] Ver Otto, Mysticism East and West (Nova York: Collier Books, 1962), e Jung,
Psychology and Religion (CW, vol. 11).

[_76 ] Ver H. Hakl, Der verbogene Geist von Eranos: Unbekannte Begegnungen von
Wissenschaft und Esoterik (Bretten: Scientia Nova, Verlag neue Wissenschaft, 2001), pp.
92-9.



[ 77 ] Ver Stein, “The Influence of Chinese Thought on Jung’s Psychological Theory”, in
The Journal of Analytical Psychology 50 (2): 209-22.

[_78 ] Ver Alles, “The Science of Religions in a Fascist State: Rudolf Otto and Jacob
Wilhelm Hauer during the Third Reich” (2002), in Religion 32: 177-204.

[_.79 ] Ver S. Shamdasani, Introduction to C. G. Jung, The Psychology of Kundalini Yoga:
Notes of the Seminar Given in 1932 by C. G. Jung (Princeton, NJ: Princeton University
Press, 1996), p. xlii.

[ .80 ] Ver Alles, “Toward a Genealogy of the Holy”.

[ 81 ] Jung, “A Review of the Complex Theory” (1934), in CW, vol. 8, paragr. 216.
[ .82 ] Otto, The Idea of the Holy, p. 7.

[ 83 ] Ibid., p. 177.

[ 84 ] Minha parafrase baseia-se na traducao de The Complete Fairy Tales of the Brothers
Grimm, de Jack Zipes (Toronto e Nova York: Bantam Books, 1987), pp. 67-70.

[ 85 ] Zipes, The Complete Fairy Tales of the Brothers Grimm, p. 69.

[_86 ] No contexto de suas reflexdes sobre o significado do sacrificio na Missa, Jung faz

uma interessante e importante distin¢ao entre uma dadiva e um sacrificio:
Quando [...] dou alguma coisa que é “minha”, o que dou é, em esséncia, um simbolo,
algo que comporta inumeros significados; mas pelo fato de eu ignorar seu carater
simbolico, ele se agarra ao meu ego, porque € parte da minha personalidade. Dai haver
sempre um tacito “da para que merecas receber”. Como consequéncia, a dadiva sempre
leva em si uma intencdo, pois o simples dar ndo é um sacrificio. A dadiva so6 se torna
sacrificio se eu renuncio a intencdo implicita de receber algo em troca. Para ser um
verdadeiro sacrificio, a dadiva deve ser oferecida como se estivesse sendo destruida. S6
entdo é possivel renunciar a pretensao egoista. (C. G. Jung, “Transformation Symbolism
in the Mass” (1954), in CW, vol. 11 [Princeton, NJ: Princeton University Press, 1969],
par. 390.)

Esse é o carater do sacrificio do nosso heréi. O ato de abater o cavalo ndo é uma dadiva; é
um sacrificio em favor dos filhotes de corvo. Um ato dessa natureza é motivado por um
centro de autoridade em funcionamento muito além de um ego consciente governado pela
matematica do perde/ganha. Trata-se de um ato irracional, uma acdo extrema muito
distante de computos racionais. O que motiva um sacrificio como esse? Mais uma vez
Jung:
O que eu sacrifico é a minha pretensdao egoista, e ao fazer isso renuncio a mim mesmo.
Todo sacrificio é, portanto, em maior ou menor grau, um autossacrificio. O significado
da dadiva é que define até que ponto isso acontece. Se a dadiva é de grande valor para
mim e afeta os meus sentimentos mais intimos, posso estar seguro de que, ao renunciar a
minha pretensdo egoista, estarei incitando minha personalidade do ego a revoltar-se.
Posso também estar seguro de que o poder que contém essa pretensdao, contendo
portanto a mim mesmo, deve ser o si-mesmo. Dai ser o si-mesmo o agente que me leva a
fazer o sacrificio; ndo, mais do que isso: ele me impele a fazer o sacrificio. O si-mesmo



é o sacrificador, e eu sou a dadiva sacrificada, o sacrificio humano. (Jung,
“Transformation Symbolism in the Mass”, par. 390.)

O sacrificio nesse caso é também a oferenda sacrificial. O si-mesmo tomou uma decisao
que envolve o ego, e 0 ego, aqui uma vez mais no papel de criado, mas agora em relacao a
uma exigéncia interna e ndo mais a uma autoridade externa, é o sacrificador.

Assim como Buda, Jesus e Sao Francisco — esses grandes modelos de individuacao —,
esse heroi renuncia a sua heranca e se entrega por completo ao espirito imaturo que se
desenvolve dentro dele e que necessita de toda a sua atengdo e energia. Dai em diante, ele
precisa prosseguir com as proprias pernas. Assim, esse extraordinario ato de sacrificio o
liberta do ultimo resquicio de dependéncia do seu passado e do apego a esse passado,
entregando-o a um futuro inteiramente aberto, livre e desconhecido. Seu espelho esta limpo
de todas as identidades anteriores.

[ 87 ] Zipes, The Complete Fairy Tales of the Brothers Grimm, p. 69.

[ .88 ] “Pode-se por certo falar de uma psicopatologia da individuagdo, o que Jung faz com
muita clareza (p. ex., ver CW 9i, par. 290). Os perigos comuns durante a individuacdo sdo a
inflacdo (hipomania), por um lado, e a depressdao, por outro. Crises de esquizofrenia
também ndo estdo ausentes” (A. Samuels, B. Horter, and F. Plaut, A Critical Dictionary of
Jungian Analysis [Londres: Routledge & Kegan Paul, 1986], p. 78). Ver também a
excelente obra de Mario Jacoby, Individuation and Narcissism (Londres e Nova York:
Routledge, 1990).

[_.89 ] Ver o extenso comentario de Jung sobre Nietzsche e Zaratustra em Nietzsche’s
Zarathustra (1934-1939), org. James L. Jarrett (Princeton, NJ: Princeton University Press,
1988).

[ .90 ] Ver Jung, Mysterium Coniunctionis (1955-6), CW, vol. 14 (Princeton, NJ: Princeton
University Press, 1963), paragr. 439.

[ .91 ] Jung analisa em detalhes esse nivel (e outros) do Si-mesmo em sua obra posterior
Aion (1951), CW, vol. 9i (Princeton, NJ: Princeton University Press, 1968), Capitulo 14.

[ 92 ] The Oxford Classical Dictionary.
[ 93 ] Génesis 2,8-9.

[ .94 ] Ver o ensaio de Jung, “The Philosophical Tree”, in CW, vol. 13 (Princeton, NJ:
Princeton University Press, 1967).

[ 95 ] Apocalipse 2,7.
[ 96 ] Apocalipse 22,1-2.

[ 97 ] Paréafrase minha, com base em J. Zipes, The Complete Fairy Tales of the Brothers
Grimm (Toronto e Nova York: Bantam Books, 1987), pp. 67-70.

[ 98 ] A poetisa Dale Kushner, em comunicagao particular.

[ 99 ] M.-L. von Franz, Individuation in Fairy Tales (Zurique: Spring Publications, 1977),
p. 180.
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[_102 ] R. Lattimore, trad., The Iliad (Chicago e Londres: University of Chicago Press,
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