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Editorial

Patricia Eugénio (I/JUSP)
Silvio Lopes Peres (IPABAHIA)

Editorial

A presente edicdo volta-se a alguns dos mais de noventa trabalhos
apresentados no 27° Congresso da Associacdo Junguiana do Brasil
(AJB), sob o tema “Travessias”, organizado e realizado em Salvador
(BA), pelo Instituto de Psicologia Analitica da Bahia (IPABAHIA/A)B/
IAAP), nos dias 11 a 14 de setembro de 2024.

Conforme o ideal paradigmatico desde o primeiro nimero
de nossa inestimavel revista da AJB, neste 18° volume procuramos
ampliar o “debate de ideias junguianas em torno da pratica e da
teoria psicologicas no cenario brasileiro, como fonte renovada no
aprofundamento das questdes mais relevantes da aventura cultural
e psicoldgica do homem”.

Nesse sentido, encontramos na cidade de Salvador os monumentos
mais que significativos, como que plasmando os contelddos do
inconsciente coletivo da histéria do nosso povo. Provavelmente,
o Pelourinho se apresenta como um dos mais relevantes, pois,
registrado por um de seus mais famosos moradores, Vinicius de
Moraes, no poema “O magico”, como: “E talvez Paris do Terror [...]
O magico esta sobre o antigo pelourinho ou forca ou guilhotina por
onde muitas gera¢des passaram” (MORAES, 1938, p. 21), e cantado
pelos poetas baianos Caetano Veloso e Gilberto Gil, em versos como:
“Quando vocé for convidado pra subir no adro / Da Fundacdo Casa
de Jorge Amado / Pra ver do alto a fila de soldados, quase todos
pretos [...] / S6 pra mostrar aos outros quase pretos / (E sdo quase
todos pretos) / E aos quase brancos pobres como pretos / Como é
que pretos, pobres e mulatos / E quase brancos quase pretos de tao
pobres sdo tratados / E ndo importa se os olhos do mundo inteiro
/ Possam estar por um momento voltados para o largo / Onde os
escravos eram castigados” (VELOSO; GIL, 1993), pode fazer-se “pano
de fundo” aos conhecimentos, aptiddes terapéuticas, mas também
a capacidade descritiva apresentados pelos artigos aqui expostos.

Entre os filélogos, a cidade de Salvador pode ser denominada
“Sao Salvador”, “Cidade do Salvador da Bahia”, entre outros nomes,
porém, tendo-nos sentido rodeados por sua viva e dinamica simbologia
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artistica, antropoldégica, urbanistica, mistica, libertaria, e por um povo
que vive, luta, ri e ndo se entrega as dificuldades, fomos abracados
pelos ares da civilizacdo mestica das dancas, da gastronomia, das
igrejas e terreiros, dos mercados e pelas dguas do Atlantico. Segundo
Jorge Amado (1912-2001), um dos seus mais emblematicos escritores,
a cidade é:“Nunca fascista [...] revolucionaria, afirmativa, progressista
[...] cheia de histérias, lendaria, maternal e valorosa. [...] De tudo isso
escorre um mistério denso sobre a cidade que toca o coracdo de
cada um. [...] Espléndida cidade, noiva do mar, senhora do mistério
e da beleza” (AMADO, 2012, p. 22, 28, 63).

Sendo um dos fundadores do pensamento e obra de Carl
Gustav]Jung naregidao Nordeste do Brasil, em 2009, o IPABAHIA buscou
reverenciar as raizes culturais dos povos originarios e africanos,
presentes em rituais e mitologias tupi-guarani e afro-brasileiras
ancestrais e contemporaneas celebradas em conferéncias, palestras
em temas livres, mesas-redondas e expressdes artisticas, quer na
musica (Samba e Viola), na literatura (Cordel), como também nas
expressdes espirituais de matrizes do candomblé (Orixas). A AJB,
mais uma vez, teve a oportunidade de ter uma ideia aproximada do
que ja foi realizado no campo da psicologia analitica e da direcao que
provavelmente tomardo as nossas futuras pesquisas.

O poeta mineiro Carlos Drummond de Andrade confessa:
“E preciso fazer um poema sobre a Bahia... Mas eu nunca fui 13"
(ANDRADE, 2015, p. 17). Desconhecemos os motivos que o impediram
de dedicar um poema a Bahia. Contudo, todos que puderam fazer
a “travessia”, experimentaram os “poemas” dos autores que se
deslocaram dos quatro cantos do Brasil, trazendo-nos sensibilidade
para a qual a Psicologia Complexa poderosamente nos envolve,
como se nos recordasse dos “Capitdes da Areia” de Jorge Amado, por
exemplo, quando afirma: “Aumenta diariamente o nUmero de criangas
abandonadas. [...] S6 matando a fome dos pais pode-se arrancar a
sua desgracada vida essas crian¢as sem infancia, sem brinquedos,
sem carinhos maternais, sem escola, sem lar e sem comida” (AMADO,
2012, p. 345), pois, segundo o mesmo Amado: “Baiano é um estado
de espirito” (AMADO, 2012, p. 32).

Publicar a décima oitava edi¢ao dos Cadernos Junguianos, com o
tema “Travessias”, nos motiva a sentir asimagens da seca e do inverno
chuvoso “como esperanca e angustia, alivio e aflicdo”, junto com Farley
Reboucgas Valentim, em: “Olhos Umidos: Os profetas da chuva e o
imaginario do sertdo”; a acolher o planeta Terra como interlocutor,
nosso e de nossos pacientes, com o pioneiro da Ecopsicologia no
Brasil, Marco Aurélio Bilibio Carvalho, em seu: “Escutando a voz da
Terra: Uma (Eco)psicologia para a emergéncia climatica”; a inversao
da consciéncia espiritual em uma consciéncia material, na era da
informacao, como assinala André Dantas, ao afirmar: “A selfie é a
celebragdo do valor maximo da individualidade, € uma antiprece, uma
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prece invertida na qual o individuo ndo pede algo para o universal,
mas pede reconhecimento para outros individuos”, em “Atravessando
o século XXI: Do cristianismo a era das maquinas espirituais”.

Destacamos os instigantes artigos: “A gnose de Jung no contexto
da transicao dos éons”, de Luis Paulo Brabo Lopes, quanto ao papel
central da imaginacdo ativa, tanto no processo de ampliacdo da
consciéncia do individuo, quanto no seu papel no nascimento do
mito do novo éon, na contemporaneidade; pelo caminho poético,
“A flor da pele: uma poesia do inconsciente”, de Markus A. Hediger,
ao apresentar sua busca pessoal do significado de uma marca de
nascenca em sua panturrilha, sob forma do mapa do Brasil, sendo
suico; “Travessias em economia e psicologia: Eugen Bohler e C. G.
Jung: Do logos ao mito”, de Silvio Lopes Peres e Rubens Bragarnich,
que apresentam Bohler como o introdutor da presenca dos fatores
inconscientes para a compreender a complexidade dos fatores
econdmicos.

a

Nossas “Travessias” nos trouxeram a “Psicologia de C. G.
Jung e o enraizamento cultural: Reflex8es sobre a salide mental na
Ameéfrica Ladina”, que nos fornece insights psicologicos quanto aos
complexos culturais do inconsciente brasileiro, como a escravidao
e racismo, através de intelectuais da diaspora africana, acerca da
crise de identidade e problemas psiquicos, em especial entre os
afrodescendentes e indigenas brasileiros, segundo Pamela Cristina
Salles da Silva; bem como quanto as identidades masculinas que
se organizam pela negac¢do de outras identidades, na perspectiva
de Gustavo Pessoa, com a consequente opressdo as populagdes
minorizadas, mas que a psicologia analitica oferece uma possibilidade
de elaboracdo estética como competéncia fundamental que visa cessar
avioléncia, em “Masculinidades e heteropatriarcado: Consideracdes
sobre a negatividade da identidade masculina”; além dos trabalhos
de Fabiana Teixeira Pithon - “A clinica junguiana com mulheres
em relacionamentos abusivos e abuso pés-divorcio: Desafios e
enfrentamento”; e de Patricia Helena Duarte da Matta - “Trauma
sexual: Um estudo junguiano sobre a inferiorizagcdao da mulher”,
respectivamente, que nos apresentam o complexo cultural “cis-
heteropatriarcal”, vivenciado em relacionamentos abusivos e abusos
pés-divércio e do trauma sexual vivenciado por mulheres violentadas,
guando esses fendbmenos contemporaneos comparecem na pratica
clinica junguiana.

Aqui encontramos de Walter Boechat: “Travessias contemporaneas:
Da modernidade a complexidade”, desafiando-nos a refletir a
condi¢cdo atual da humanidade, em profunda crise e ameacada
de autoextingdo, a ouvirmos a voz da Terra como uma alternativa
ontolégica a modernidade e a um maior respeito ao planeta; de
Gustavo Barcellos: “Atravessamentos, fronteiras, transposicdes”,
passando pelo Tard e pelas miticas travessias de Cila e Caribdes,
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do Cavaleiro Errante, somos chamados a “enxergar através da alma
sempre em travessia”; de lago Lobo: “Junguianos e psicodélicos:
Um dialogo em constru¢do”, traz-nos para o uso de psicodélicos
em contexto terapéutico, enfatizando o trabalho de integracdo dos
conteddos inconscientes acessados; e, de Ana Luisa Teixeira Menezes:
“Mitologias indigenas e psicologia junguiana: A onca e a amplificacdo
do mito dos gémeos guarani”, aproxima-nos ainda mais da relagao
de comunicagdo e subjetivacdo simbdlica para uma amplia¢do da
psicologia analitica.

Este volume evidencia arica diversidade de reflexdes que emergem
das “Travessias” abordadas no 27° Congresso da AJB, revelando a
profundidade e a complexidade do pensamento junguiano no Brasil
contemporaneo. Ao longo dos textos aqui apresentados, fica clara a
importancia de dialogar com as nossas raizes culturais, mitologicas e
sociais, permitindo que o saber psicoldgico se enriqueca e se amplie
ao incorporar as multiplas vozes que comp&em o nosso inconsciente
coletivo. Que este 18° volume dos Cadernos junguianos inspire ndao
apenas novas travessias, mas também novos olhares e novas praticas,
qgue abracem o desafio de navegar pelas dguas profundas da psique
humana e de sua expressao cultural. Que continuemos, assim, a
expandir as fronteiras da psicologia analitica, sempre atentos aos
caminhos que se desvelam diante de nos.

Referéncias:

Amado, J. Bahia de todos os santos: guia de ruas e mistérios. Sdo Paulo:
Companbhia das Letras, 2012.

Andrade, C. D. Nova reunido: 23 livros de poesia. Sdo Paulo: Companhia das
Letras, 2015.

Moraes, V. Novos poemas. Rio de Janeiro: José Olympio, 1938.
Veloso, C.; Gil, G. Haiti. Rio de Janeiro: Polygram/Philips, 1993. Disco Tropicalia 2.
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Abertura do Congresso anual da AJB -
Travessias — Salvador 11/09/2024

Rosa Brizola Felizardo — IJRS Editorial

Muito boa noite a todas as pessoas presentes neste encontro.

E uma alegriaimensa, como presidente da Associacdo Junguiana
do Brasil, ter a honra de dar abertura ao XXVIl CONGRESSO DA AJB
- TRAVESSIAS, em Salvador.

Minha saudacdo e agradecimentos a querida colega, Analista
Tereza Caribé, presidente do Instituto de Psicologia Analitica da Bahia
- Ipabahia, e atodo o incansavel grupo de colegas responsaveis pela
organiza¢do deste evento que nos acolhe com tanta forca e delicadeza.

Saudo, ainda, os Diretores da Associacdo Junguiana do Brasil;
as diretorias dos Institutos filiados; os colegas membros desta
Associacdo. Em especial, os colegas Bolsistas, por fim, presentes
neste XXVII Congresso. As perspectivas que se abrem a partir daqui
sdo importantissimas. Reconhecemos o qudo tardia foi esta decisao,
mas comemoramos o passo dado.

SaudacBes também a editora Vozes, sempre parceira em nossos
projetos. Meu desejo de um excelente Congresso a todos nés!

Nesta abertura, ofereco meu reconhecimento a todos que vieram
antes de nos neste lugar de cuidado e constru¢do da Associa¢do. Hoje,
especialmente, quero homenagear todas as analistas formadas e em
formacdo, pois somos cerca de 80% deste grupo que tem nutrido
e tramado a Associa¢do Junguiana do Brasil em seus 33 anos de
existéncia.

Tantas sao as TRAVESSIAS até aqui... o que eleger para ser dito
na abertura deste nosso CONGRESSO?

Me ocorre pedir inspiracdo a cancdo, de forma que vou “deixar
falar a voz do coracdo” neste nosso lugar de seguir as imagens.

Hoje, 11 de setembro, a data para sempre machucada pelo
ataque as torres gémeas em Nova York (EUA), estamos nds aqui no
Brasil, na Bahia, em Salvador, e podemos, através desta imagem da
queda da torres, refletir sobre quem somos, onde estamos e o0 que

11
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diz nossa voz, essa tal voz que imagina. Naquilo que nos cabe, o que
precisa ruir, desabar, ser re-feito?

Que obra nos cabe como profissionais ditas junguianas e
junguianos (para horror do mestre Jung) do e no Brasil?

Sera unica a possibilidade de seguir modelos como o de
11/09/2001? De mortandade, violéncia, mentiras e agressao, venham
elas de onde vierem?

Ou, atrevidos que somos, seremos capazes de demarcar este
nosso dia 11/09/2024 com um compromisso em outras direcdes?

E se, a maneira mais profunda e brasileira, chamarmos para
perto os “donos” do més de setembro e dos dias 26 e 27 (sim, porque
plurais aceitamos mais de um dia para a mesma celebracao), os
Orixas Erés, os Ibejis, os gémeos filhos de Xangd e lansd, com poderes
de enganar a morte, e que, para noés, sdo também (porque somos
multiplos) os meninos gémeos catélicos Sdo Cosme e Sdo Damido,
que aum sé tempo eram e sdo médicos e meninos, que cuidam sem
cobrar consulta, sobretudo de criangas. Sera?

Podemos, como as criangas, construir cirandas e distribuir
dadivas, doces, alegrias, lembrando que a vida pode sim acontecer
e ser celebrada, apesar da sufocante “fumaca do fim do mundo™?

Podemos, como os santinhos meninos, distribuir fé, cuidado e
saude? E, ainda, chamar seu terceiro irmao, Doum, o menino inventado
das Umbandas brasileiras: “a crianca acucarada que subverte vazio,
o arrepiado do encanto nas bordas do real, a cambalhota do destino,
o giro do pido, a sintese entre um lado Cosme e outro Damiao”, nas
palavras de Luiz Antonio Simas? (em O corpo encantado das ruas. Rio
de Janeiro: Civilizacao Brasileira, 2020).

Ndo temos respostas, mas estamos em Travessia, tudo é possivel.
E ndo podemos esquecer: Brasil é também Bahial Nao poderiamos
estar em lugar mais favoravel e significativo para dar inicio a novas
acBes, novas posi¢des, novos paradigmas, novos mundos. Aqui, na
primeira capital deste pais, onde tudo pulsa em cores e tambores.
Aqui, onde Caetano Veloso compds ‘Ta Combinado” e Maria Bethania
cantou:

“Abrirmos a cabega para que, afinal, floresca o mais que humano em nds”.

Aqui, ao abrir nosso coracdo imaginador as brasilidades e
seus mitos, lendas e encantarias, estamos acessando um sem-
ndmero de riquezas e altas densidades poéticas, podendo encontrar
nossas imagens fundantes e suas profundas ressonancias culturais
amalgamadas em suas complexidades e contradigdes.
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Do Boi de Mamao de Santa Catarina ao Boi-bumba de Parintins;
das Cavalhadas e Congadas do Parana aos mitos Apanijés do Cerrado;
das Modas de viola e Nossa Senhora Aparecida em Sdo Paulo; da
cultura Bantu e Carnaval do Rio de Janeiro ao Cirio de Nazaré no
Para. Do segundo domingo de janeiro do Nosso Senhor do Bonfim
e dia 2 de fevereiro de lemanja na Bahia, ao dia de Sdo Jorge e Nossa
Senhora dos Navegantes em Porto Alegre.

E registre-se aqui, para o nosso conhecimento e reflexao,
que o Rio Grande do Sul conta com cerca de 65 mil terreiros de
Umbanda e Candomblé em funcionamento, e que Porto Alegre é a
capital brasileira com a maior proporcao nacional de adeptos dessas
religides de matriz africana.

Diante de toda essa historia e riqueza, por onde tem andado
nossa imaginacao? A quem interessa que nao saibamos de nossas
raizes e dos lacos tdo profundos que nos unem? Podemos devolver
os significados a nossa alma brasileira, como ha muito nos perguntou
Roberto Gambini (em Espelho indio, 2000)?

No saber transgressor e arrebatador de um enredo de carnaval
do Rio de Janeiro em 2019, intitulado: “Histérias para ninar gente
grande”, da escola de samba Estacdo Primeira de Mangueira, o
carnavalesco Leandro Vieira nos quer poéticos e politicos, no entre
despertos e ninados, cantando assim:

“Brasil, meu nego

Deixa eu te contar

A histéria que a Histdria ndo conta
O avesso do mesmo lugar

Na luta é que a gente se encontra.

1

Eu quero um pais que ndo esta no retrato

E nds, o que queremos?

Somos sagazes e muito aprendemos também com os de fora.
O médico austriaco Heinz Kohut, que ajudou a transformar a pratica
moderna dos tratamentos analiticos e dinamicos, e Walter Benjamin,
o filésofo e socidlogo alemdo da Teoria Critica, por exemplo, nos
ensinaram que nada se revela em linha reta, ao menos duas ou trés
verdades sdo necessarias para pentear a histéria e as ficcdes no pelo
e no contrapelo.

Vamos juntos cuidar, e do nosso jeito, dos nossos saberes, para
além, por 6bvio, dos indispensaveis saberes que o “velho mundo”
tanto nos tem ofertado. Como nos sentimos sendo de um lugar que
tem, entre os seus visiveis e invisiveis, uma roda que gira com Betinho,
Aldir Blanc, Cartola, Nise da Silveira, Davi Kopenawa, Dona lvone Lara,

13
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Nei Lopes, Beth Carvalho, Manoel de Barros, Clementina de Jesus,
Heitor Villa-Lobos, Mde Menininha, Nego Bispo, Concei¢do Evaristo,
Emicida, Maria Molambo, Renato Russo, Liniker, Paulo Freire, Elis
Regina, Chico Buarque, Cabocla Jurema, Gilberto Gil, Rosa Magalhdes,
Dom Timoteo, Milton Nascimento, Elza Soares, Ailton Krenak, Moacyr
Luz, Pixinguinha e Zé Pelintra, entre tantos outros nomes ja citados
aqui, e outros tantos que ndo caberiam em mil paginas?

Quantos Seminarios Jung faria em torno da vida e obra de
Ariano Suassuna e o movimento Armorial fundado por ele nos anos
1970, localizando no sertdo a auténtica expressao brasileira nesta
arte de raizes populares, verdadeiro banho de imagens alquimicas
e arquetipicas?

Quantos outros para Guimardes Rosa, para quem a vida é
travessia e ndo partida ou chegada? E da obra O tempo e o vento, de
Erico Verissimo?

Podemos, sim, imaginar Jung imerso nos biomas do Brasil, seus
olhos, pernas e coracdo ao encontro do Brasil Profundo, este pais
de encantarias, mandingas, rezas e benzeduras. E nossa a delicada
tarefa de cuidar desses saberes, é como criar algo a um sé tempo,
antigo e novo, tendo a capacidade de induzir maravilhas e de restituir
afetos. Com as béncdos de Nise da Silveira e Leonardo Boff, estamos
prontos para encontrar o Jung aldedo, caboclo e sertanejo.

Uma amiga, ao falar sobre sua paixdo pelo seu oficio de analista,
conta que aprendeu a imaginar com os caboclos, que estes ao
entrarem nas casas tiravam o chapéu, pois sabiam entrar no tempo
da delicadeza, falar do coracdo, das dobras dos afetos, percorrer
infinitos. Nao lembro de ter escutado nada mais bonito sobre o nosso
ou qualquer outro fazer psicolégico. Entendo que essa travessia,
chamada aqui pela Bahia, nos convoca a falar do encantamento do
ser, de movimentos internos, de inquieta¢des e angustias, de buscas
individuais e coletivas em multiplas dire¢8es, terreirizando pessoas
e lugares, na direcao do novo, do contemporaneo, e também das
nossas raizes, nossa ancestralidade. Nos cabe entdo atravessar e ser
atravessados. Por que, afinal, ficamos com a derradeira pergunta:
ha caminho para quem ndo seguiu o Olodum balangcando o Pel6?

Diretora Presidente da AJB
rosabriza@hotmail.com
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Vocé ja foi a Bahia? Nao? Entao va!

Tereza Caribé

Editorial

Quando foi noticiado pela Diretoria da Associa¢ao Junguiana
do Brasil (AJB) que, em 2024, o Congresso seria aqui na Bahia, a
reacao de todos foi de muita alegria, eu diria até de efusividade. Ao
longo do dia, muitas pessoas fizeram comentarios do tipo “se € na
Bahia, eu vou. N3o posso perder, aquela terra é magica!”. E como
se todos estivessem seguindo o convite imperativo de Caymmi: se
nao foi, entdo va!

Diante disso, me pergunto: Bahia, que lugar é esse? Mae Aninha
(1869-1938), famosa lyalorixa fundadora do Terreiro do IIé Axé
Apd Afonja, responderia que a Bahia é a Roma Negra, fazendo um
paralelo entre o centro do Catolicismo e o centro do culto aos Orixas.
E na Bahia onde se experimenta mais intensamente a religiosidade
Afrobrasileira e a resisténcia do povo Negro.

O desejo de vir para Bahia, de morar na Bahia, de se sentir
atraido e apaixonado pela Bahia sdo sentimentos carregados de
projecdes ou até - quem sabe? - de uma nostalgia das origens, uma
vez que a Africa é o berco compartilhado da humanidade. Todos nés
descendemos dos povos Africanos e temos uma origem Unica, ou
seja, somos todos Africanos de origem. Como nos ensina Carl Jung
(1875-1961), a psique humana é parte da psique coletiva.

Todos brotamos de um mesmo solo psiquico e, por isso, o
preconceito e a discrimina¢do de qualquer tipo é uma agressao
brutal a nossa alma. Conhecer, valorizar, resgatar, legitimar e cuidar
dessa heranca Africana que se expressa através da religiosidade,
da musica, da danca e de tantos outros aspectos da cultura é nossa
responsabilidade, é tarefa de todos.

Da nossa parte, como organizadores, fizemos este Congresso
inspirado nas culturas Afro-baiana e Indigena Tupinamba. No ritual
de abertura, contamos com as presencas de Felipe Alves, analista
junguiano e Babalorixa, do Cacique Ramon Tupinamba, de Nadia
Akawd Tupinamba e do grupo RumAlagbé do Terreiro do Gantois. Em
outros momentos, tivemos também Samba de Roda, Cordel e Roberto
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Mendes cantando o Recdncavo, como forma de nos aproximarmos
de nossa identidade cultural. Além de tudo isso, oferecemos um
amplo eixo tematico de discussdes, gerando os textos que comp&em
o conteudo da presente revista. Estes trabalhos contemplam as
questdes aqui abordadas em conjunto com diversas questfes que
apontam para novos olhares e interesses da Psicologia Analitica.

Levaremos desta jornada uma chama acesa no cora¢do, uma
luz viva que é o compromisso com a nossa cultura, com o legado
Afro-indigena brasileiro. Sabendo de onde viemos, se torna mais facil
saber para onde vamos. Nessa mesma chama, nos comprometemos
também com a preservagdo do meio ambiente e com o engajamento
contra qualquer tipo discriminacao ou preconceito, seja de origem,
raga, género, cor ou idade.

Desejamos que o “Congresso Travessias” tenha proporcionado
muitas experiéncias regidas pela alma, muitas trocas e muitas alegrias
para todos os envolvidos. Para finalizar, fazemos aqui um ultimo
apelo: ha um Brasil que precisa ser conhecido, profundamente, por
cada um de nos, e nés devemos encontra-lo.

Tereza Caribé
Presidente do Congresso Travessias
Presidente do Instituto de Psicologia Analitica da Bahia (Ipabahia)

terezacaribe@terra.com.br
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Olhos Umidos: Os Profetas da Chuva e o
imaginario do sertao

Farley Valentim Artigos

Resumo

O presente trabalho visa apresentar os Profetas da Chuva, homens que se
dedicam a observar sinais da natureza que chamam de “experiéncias de inverno”,
como forma de prever a vinda das chuvas para o sertdo nordestino e, por meio
desta, mostrar como o imagindrio do sertanejo se constrdi em relagdo ao tempo
e ao clima, entre outras possibilidades. Serd mostrado neste trabalho como o
imaginario do sertdo esta envolvido com duas grandes imagens, a saber, a seca e
o inverno chuvoso, sendo estas fontes de sentimentos dispares, como esperanga
e angustia, alivio e aflicdo. Por fim, através deste imaginario, o presente trabalho
tentara construir uma leitura junguiana dessa pratica a partir da no¢do de Anima
Mundi, tal como pensada por James Hillman.

Palavras-chave: Profetas da Chuva; Sertdo; Imagindrio; Anima Mundi.

1. A Seca

Em seu romance Vidas Secas, Graciliano Ramos contas as agruras
de uma familia retirante na seca do sertdo. Caminhando por um leito
seco derio, dois dos personagens, Fabiano e Sinha Vitéria, olham, em
meio a um suspiro resignado, uma nuvem solitaria no azul do céu.

Enxugaram as lagrimas, foram agachar-se pertos dos filhos, suspirando,
conservaram-se encolhidos, temendo que a nuvem se tivesse desfeito, vencida
pelo azul terrivel, aquele azul que deslumbrava e endoidecia a gente (RAMOS,
2019, p. 9).

Aqueles familiarizados com tal imagem entendem o porqué do
autor nos dizer que tal olhar é carregado de temor. A nuvem é um
prenuncio de chuva, o mana do sertdo, que carrega consigo a redencao
do sofrimento provocado pela seca. O temor de Fabiano e de Sinha
Vitéria é que aquela delicada nuvem se desfaca e desapareca e, com
ela, a esperanca, restando entdo sé o azul, um azul que deslumbra,
mas também que enlouquece em meio ao sofrimento da terra arida.
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O romance Vidas Secas de Graciliano Ramos, publicado pela
primeira vez em 1938, é uma das diversas obras literarias que se
dedicam a retratar os dramas da seca no sertdo. Graciliano conta a
historia vivida por uma familia em meio a seca, sua reduc¢do a uma
condi¢do sub-humana de sobrevivéncia e sua transformacdo em
retirantes, palavra usada para designar aqueles que, em meio ao clima
inospito do sertdo, sdo obrigados a deixar suas terras no interior do
Nordeste em busca de melhores condi¢cBes em outras paragens, seja
no litoral, seja em outros Estados. Ao longo das paginas do romance,
nos confrontamos com a desolacao dessa familia pobre, subjugada
pelo clima e pela terra arida, com a esperanca e os sonhos de uma vida
farta e felizmarcada pelo retorno das chuvas, com a qual a pujanca da
terra novamente se faria presente e o verde preencheria o horizonte.

A mesma realidade é retratada na obra expressionista Os
Retirantes, do pintor brasileiro Candido Portinari. Pintada em 1944,
retrata o éxodo rural do Nordeste e traz a representacao de uma
familia que foge da seca. As nove pessoas que compdem o quadro,
quatro adultos e cinco criangas, sdo mostradas de forma cadavérica
em meio a uma paisagem de seca e desolacdo. A obra apresenta
um embate contra um mundo que se torna cruel, agressivo e com
morte iminente. Os corpos magros, as feicdes tristes, assustadas,
meio fantasmagéricas, com um olhar marcado pela desesperanca,
saltam da tela. A pobreza surge nos pés descalcos, na magreza e
até mesmo no corpo doentio de uma das crian¢as. No chao seco,
espalham-se carcacas de animais mortos, perseguidos por aves
negras, urubus, arautos da morte, voando alto no mesmo céu azul de
Graciliano, o céu azul que endoidece a gente. O contexto histérico da
obra é 1944, periodo em que a imagem estereotipada do Nordeste
enquanto regiao da fome e da morte ainda estava muito relacionada
aos periodos de secas, associada principalmente a grande seca de
1877, ainda durante o Império, na qual quase 500 mil vidas foram
perdidas (TAMANINI; SILVA, 2019), assim como as grandes secas de
1915, retratadas no romance O Quinze da autora cearense Rachel de
Queiroz, e a seca de 1932, ja durante a Republica (QUEIROZ, 2012).

A preocupacdo com os efeitos deletérios destes eventos climaticos
extremos, portanto, antecede Graciliano e Portinari em séculos. Em
1605, ainda no Brasil col6nia, ja ha registros da preocupac¢do com os
problemas causados pela adversidade do clima semiarido nordestino.
Asecade 1932, em particular, ainda produziu um fenémeno perverso,
hoje quase apagado da histéria: os campos de concentracdo ou “currais
do governo”. Instituidos em seis cidades cearenses - Fortaleza, Crato,
Ipu, Quixeramobim, Carius e Senador Pompeu - na proximidade das
linhas férreas, tais campos de concentra¢ao tinham como objetivo
impedir que os retirantes fugitivos da seca chegassem a capital,
Fortaleza. Os flagelados aceitavam permanecer nos campos, atraidos
por propostas de emprego e promessas de assisténcia médica, porém,
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eram tdo somente mantidos em condi¢des insalubres, dependendo
da alimentacdo enviada pelo governo. Buscava-se entao evitar o
fendmeno ocorrido durante a seca de 1877, quando mais de 100
mil retirantes migraram para a capital, que na época contava com
apenas 30 mil habitantes. Os flagelados se tornaram um problema
social associado ao caos, que levava pobreza e doenca para as cidades
do litoral, criando um receio coletivo de que os comércios fossem
saqueados pelos retirantes que morriam de fome (BARBALHO, 2005).

Esses intensos periodos de seca, entre outros que ocorreram
posteriormente, o fendmeno dos “currais do governo” e as imagens
de pessoas e animais mortos de fome, ajudaram a consolidar o
esteredtipo do semiarido nordestino como um lugar de natureza
indspita, cruel, de dificil trato, frente ao qual o sertanejo, mesmo
sendo forte, como definiu Euclides da Cunha em Os Sertdes, estava
fadado a sempre perder sua batalha contra a natureza.

Foi essa imagem de natureza cruel, que exige do homem
uma resiliéncia e uma forca quase sobre-humana na sua busca pela
sobrevivéncia, que instituiu os problemas do clima como a raiz principal
dos males enfrentados pelo sertanejo. A seca passou a caracterizar
a identidade nordestina através de imagens de miserabilidade,
sofrimento, atraso, sendo relacionada ao confronto constante com
a natureza, a despeito do fato de que os problemas gerados pelo
clima costumam ser sintomas da falta de politicas publicas para o
enfrentamento dessas condi¢cdes (DANTAS, 2007).

Além da literatura, a musica também se esmerou em mostrar
o sofrimento do nordestino frente a seca. A composicao Asa Branca
(1947), de Luiz Gonzaga e Humberto Teixeira, o primeiro pernambucano
e o segundo cearense, ambos conhecedores dos efeitos da seca no
sertdo do Nordeste, retratam bem essa imagem em sua letra:

Quando oiei’ a terra ardendo
Qual fogueira de Sao Jodo

Eu preguntei’ a Deus do céu, uai
Por que tamanha judia¢do?

Que braseiro, que fornaia’
Nenhum pé de prantagdo’

Por farta’ d’agua perdi meu gado

Morreu de sede meu alazdo.
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A terra arde sob o sol, vira fogueira, fornalha, maltrata o
nordestino. Em meio a tal judia¢do, ele ndo planta; aquilo que é
semeado, morre. O sol também mata o gado, traz fome e miséria,
faz o sertanejo levantar as mdos para o céu em questionamentos
silenciosos acerca das raz8es para tanto sofrimento.

Essaimagem desoladora sé encontra igualdade em outra que
tanto caracterizara o sertanejo: o pedido de benc¢do e a prece porum
bom inverno. Pois, se o maior mal que pode afligir a regido é a seca,
a vinda da chuva é entendida como a redencdo deste sofrimento.

Outros compositores nordestinos também ddo conta dessa
dicotomia cruel. Na musica Ultimo Pau de Arara (1973), o compositor
cearense Fagner retrata essa dificuldade:

A vida aqui sé é ruim
Quando nado chove no chao
Mas se chover da de tudo

Fartura tem de porgao.

A chuva é a contraparte da seca. Terra molhada da de tudo.
E farta. E terrarica.

Essas duas grandes imagens compdem as paragens desse
sertdo nordestino que, compreendendo uma extensa faixa de terra
que se espalha pelos Estados de Alagoas, Bahia, Ceara, Paraiba,
Pernambuco, Rio Grande do Norte e Sergipe, tem como uma de suas
caracteristicas a predominancia de somente duas estacfes: uma
seca e outra chuvosa, sendo que esta compreende cerca de trés ou
quatro meses do primeiro semestre do ano.

A escassez do curto periodo de chuvas em comparacao
aos muitos meses do ano onde impera o sol, acompanhada da
lembranca dos tempos dificeis de enfrentamento a seca, faz com
que a espera pela chuva, sempre incerta, aconteca com um misto de
angustia e esperanca. Mesmo hoje, quando grandes reservatérios
como o Castanhdo ou o Orés - ou mesmo as obras de transposi¢ao
realizadas no Rio Sao Francisco - sdo capazes de afastar minimamente
as agruras dos periodos de seca vividos anteriormente, o medo da
falta d'agua ainda assombra a populacdo sertaneja. Por mais que a
construcao desses reservatorios possam dirimir os efeitos da seca,
eles exercem efeito especialmente para as pessoas da cidade, mas
ndo sdo suficientes para salvar planta¢des e animais de pasto.

A chegada do final do ano traz consigo a proximidade do inverno
e ja sdo exibidos, aos olhos que sabem ver, os primeiros sinais de
redencdo pelas chuvas ou de punicdo pelo sol. Dessa forma, todo
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inicio de ano carrega consigo a esperanca de um bom inverno, na
busca por um tempo melhor para a semeadura, a espera da engorda
dos animais, do verdejar dos campos, do reencontro com a terra farta
que “da de tudo”, pois para o pequeno agricultor e para o pequeno
pecuarista, o inverno ruim produz pobreza e escassez.

Nao é dificil perceber o quanto essa espera é importante,
dado o extremismo das imagens e dos impactos causados, assim
como o quanto o inicio do ano e a proximidade da quadra chuvosa
é carregada de expectativa pelo sertanejo. Em cenarios como esses,
qualquer possibilidade de previsdo para melhor ou para pior se torna
vital. E neste meio que encontramos a figura do Profeta da Chuva e
suas chamadas “experiéncias de inverno” (CAMARA, 2021).

2. A chuva

E dificil saber quando o costume das profecias relacionadas
ao inverno comecou. A pratica de previses existe desde tempos
imemoriais, visto que, inspirado por deuses ou por praticas divinatérias,
o homem sempre tentou se acercar do futuro, diminuindo os
efeitos de sua imprevisibilidade. No caso especifico dos Profetas
da Chuva, é bem provavel que as previsdes sejam uma mescla dos
tracos culturais trazidos pelos europeus com a cultura dos povos
originarios, enriquecida posteriormente pela cultura africana, que
chega decorrente do periodo da escravidao.

Isto posto, duas ressalvas precisam ser feitas em relagdo a
esta questdo. Primeiro, embora carregue o nome de profecia, a
palavra do Profeta da Chuva ndo pode bem ser entendida como
uma pratica divinatéria. O Profeta, como veremos de forma mais
detalhada adiante, ndo adivinha se havera um bom inverno ou ndo,
mas sim observa e |& os sinais oferecidos pela natureza que, em
seu entendimento, demonstram a possibilidade de ter ou ndo um
bom inverno. Da mesma forma, apesar de hoje apresentarem as
caracteristicas de uma tradi¢do oral, as profecias ja foram publicadas
em jornais, pequenos livros ou folhetos de cordéis ainda no Império,
passando por uma grande expansdo a partir dos anos 30, a medida
que surgiam o radio e outras midias de divulgacao.

O que se acredita é que a figura do Profeta em si surgiu,
muito provavelmente, a partir da experiéncia do préprio homem
do campo unida as tradi¢des culturais. Dadas as suas necessidades
como pequeno agricultor ou pecuarista, o individuo estaria sempre
preocupado com a vinda das chuvas, sendo esta decisiva para o
tempo de plantio e para a produtividade. No proprio ato de estar
sempre atento as mudancas da natureza, aos indicios que apontam
para este ou aquele progndstico, o sertanejo aprendeu por meio
de suas constantes experiéncias a prever o tempo. Sua percepg¢ao
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seria aos poucos trocada com outros sujeitos, de forma que, com o
passar do tempo e com a confirmagdo das previsdes, a sua palavra
passasse a ser ouvida e valorizada. Nesse processo de percep¢do do
mundo e compartilhamento da experiéncia, esta palavra se tornou
“profecia” e, seu enunciador, um “profeta” (PENNESI; BRAGA, 2012).

Por muitas vezes serem homens simples do campo, embora muitos
vivam hoje no meio urbano, o Profeta tende a ser um homem rustico,
e, Na maioria dos casos, sem educacao formal. Assim, seu olhar sobre
o mundo ndo se constroi pelos meios de uma educacao formal, o que é
bem exemplificado pela fala de um dos Profetas, Chico Leiteiro: “De letra
nao entendo quase nada, ndo... mas de natureza... é outro livro aberto.
As vezes o cabra diz:‘Como é que vocé entende? Meu amigo, ver é uma
coisa, conhecer é outra” (BRUNO; MARTINS, 2008, p. 7).

Os Profetas da Chuva ndo sao considerados patriménio cultural
de um lugar especifico e existem por todo o Nordeste, nao obstante,
escolhemos destacar aqui o encontro desses Profetas realizado na
cidade de Quixada, no sertdo central do Ceara. O evento, que se da
sempre no segundo sabado de janeiro, ocorre no periodo anterior
ao inicio da quadra chuvosa, que equivale aos quatro meses do ano
nos quais se espera o inverno. O encontro foi formalizado em 1996
e é apoiado pelo Centro de Diretores Lojistas (CDL) de Quixada,
reunindo agricultores de varios estados do Nordeste e contando
também com a presenca de técnicos meteorologistas da Fundacdo
Cearense de Meteorologia e Recursos Hidricos1(Funceme), bem como
meteorologistas amadores. Durante o evento, cada um apresenta
suas previsdes sobre o inverno que se aproxima: se havera ou nao
chuva, se sera pouca ou muita, ou se sera um ano de seca (PENNESI;
BRAGA, 2012). Os meteorologistas apresentam suas falas embasados
pela ciéncia, enquanto os Profetas, em sua maioria, seguem critérios
de observacdo da natureza, sistematicamente reforcados pelas
experiéncias e leituras dos sinais como a posicdo das estrelas, o
vento, o acasalamento dos bichos, o canto dos passaros, a forma
como estes constroem seus ninhos, os humores do corpo etc. Quando
iniciou em 1996, o0 evento contava com apenas seis Profetas, sendo
que em 2024 este numero chegou a quase trinta.

E possivel observar na formalizacdo deste encontro um claro
embate entre as perspectivas cientificas e da cultura popular. O
meteorologista tende a desvalorizar o Profeta da Chuva, considerando-o
de menor importancia por suas previsdes ndo possuirem cunho
cientifico. O Profeta da Chuva, por sua vez, olha com desconfianca
para o meteorologista, pois considera que, algumas vezes, suas
previsdes contrariam os sinais da natureza.

1 A Funceme deixou de fazer parte do encontro a partir de 2007.
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Essa querela relembra uma situagdo similar relatada por Jung
quando visitou a Africa e percebeu que a chegada do colonizador
europeu havia provocado um confronto entre a cultura europeia e
a africana. A passagem é contada em Memodrias, Sonhos, Reflexdes:

Conversamos certa vez com o laibon, o velho chefe medicine-man. Ele apareceu
vestido com um manto maravilhoso de pele de macaco azul: era um suntuoso
traje de ceriménia. Quando o interroguei acerca de seus sonhos, explicou-me
com lagrimas nos olhos: “Outrora, os laibons tinham sonhos e sabiam quando
haveria guerra ou doengas, se a chuva viria e para onde os rebanhos deviam ser
levados.” Seu avo ainda sonhara. Mas desde que os brancos haviam chegado
4 Africa, ninguém mais sonhava. N3o havia mais necessidade de sonhos, pois
agora os ingleses sabiam tudo (JUNG, 2016, p. 175).

E um confronto entre a palavra da ciéncia e a palavra da
tradicdo, do homem do campo que constrdi o seu olhar a partir da
lida diaria com a natureza. Outra interessante caracteristica é visivel
nesse embate: enquanto os produtores de maior porte ddo sempre
preferéncia ao que dizem os técnicos representantes da Funceme, o
pequeno produtor, que representa a maioria dos que vao ao evento,
acredita mais nos vaticinios dos Profetas da Chuva, olhando sempre
com desconfianca para as previsdes dos cientistas. A palavra do Profeta
possui relevancia nas suas comunidades, a despeito da existéncia
dos métodos cientificos de previsdo do tempo, mostrando, como
afirmado acima, que suas palavras ultrapassam a mera transmissao
do conhecimento.

O que se vé aqui ndo é somente o conflito entre dois discursos,
e sim o fato de que, na formalizacdo e utilizacdo de um método
cientifico, reencena-se a separacao entre o sujeito e o objeto a ser
conhecido. Na busca pela fidedignidade das previs@es, dando a elas
um carater mais verossimil, a ciéncia busca fazer uma leitura objetiva
da natureza, enquanto o Profeta |1& essa mesma natureza a partir
da sua intimidade com o mundo. Sendo em boa parte formado por
agricultores, os Profetas da Chuva constroem seu conhecimento nao
somente a partir da tradicdo que lhes foi passada, como também
através da lida diaria com o trabalho na terra, com os bichos, com a
observa¢do dos fenémenos, que passam a denominar de “experiéncias
de inverno”.

Volto a lembrar que a palavra do Profeta ndo é uma pratica
divinatéria que elimina a imprevisibilidade do futuro, pois este, na
visdo do sertanejo, homem profundamente religioso, sé a Deus
pertence. A profecia ndo é uma certeza, e sim uma possibilidade. Sua
fala, portanto, se situa a meio caminho entre a religido e a ciéncia,
entre a crenga popular e o conhecimento cientifico, expressando
a ancestralidade de tantos olhares vividos e espraiados sobre a
terra do sertdo, carregando consigo a esperanca da confirmacdo
nos sinais. Assim, as previsdes ndo sdo o resultado de um método
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cientifico, calculado a partir de dados recolhidos de forma objetiva,
tampouco sao uma revelacao divina feita aos olhos do Profeta, como
se este fosse um escolhido por Deus para ganhar a missao de dirigir
e encaminhar seu povo para as benesses. Ao invés disso, a palavra é
um enunciado que organiza o presente em torno das possibilidades
comuns a todos aqueles que a escutam e que fazem parte daquele
mesmo horizonte no qual vive o sertanejo. Aqui, a profecia € a palavra
gue organiza e une aqueles que ouvem, pois estes também desejam
acreditar nas palavras do Profeta, de forma que ela produz coesao
social - a experiéncia se torna entdo util, como forma de construir
uma identidade no grupo social do qual faz parte o Profeta e tantos
outros agricultores (BRUNO; MARTINS, 2008).

A profecia é, entdo, a forca que mantém uma identidade social
funcionando entre o profeta e o pequeno agricultor, permitindo uma
aproximacao com o futuro, diminuindo a angustia da sua incerteza
e permitindo que ele se presentifique para que possa ser construida
uma agdo sobre ele. Portanto, a profecia combate na intimidade a
impoténcia do sertanejo frente a forca da natureza e do mundo.

3. Anima Mundi

Para o Profeta da Chuva, a natureza é um livro aberto esperando
para ser lido. Nao ha segredos a serem decifrados ou rituais a serem
realizados, ha tdo somente sinais que apenas um ouvido atento
e um olhar treinado podem reconhecer, pois essa palavra ouvida
nasce atrelada a outro sentido: nasce do olhar. O olhar do Profeta
se diferencia do olhar contemporaneo que busca sempre ver tudo o
tempo todo; ndo se trata aqui de ver mais que os outros, de ver tudo.
Trata-se de uma visibilidade intima, principalmente da forma como o
homem em si reage ao mundo. Ao contrario da abordagem cientifica,
que olha para o mundo como um campo pretensamente objetivo
que se deve perscrutar e conhecer, o olhar do Profeta necessita da
subjetividade do mundo, da percepcao de como esse mundo o afeta,
de se deixar ser preenchido pelo mundo para dai conseguir perceber
no presente o futuro proximo que esse mundo carrega.

Por isso, ndo é somente a natureza 1a fora que atrai o olhar
do Profeta. As “experiéncias de inverno” também se dao pela leitura
de como o seu proprio corpo responde ao mundo. Dores de cabeca,
dores nos 0ssos, nevralgias, alteracbes no sono e, evidentemente,
sonhos sao todos sinais que devem ser considerados, na expectativa
de perceber o que o tempo vindouro reserva. O Profeta |é tanto a
natureza quanto a forma como a natureza afeta o seu corpo, ele
|& o mundo |a fora, mas Ié também o mundo dentro de si mesmo
- 0 voo das abelhas, o trajeto construido pelas formigas no solo, a
forma como certos passaros constroem seus ninhos, o brilho da lua
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cheia; tudo isso em conjunto com as pequenas dores do corpo, as
nevralgias, os suores a noite, enfim, com esse corpo que reage aos
ritmos do mundo (SILVA et al., 2014).

Dessa forma, o corpo do homem ndo se divide mais do campo
da natureza, ele interpenetra esse mundo para construir suas visées
e fundamentar suas palavras. A natureza ndo é o mundo |a fora, do
qual o sujeito se ausenta para olhar de longe, mas sim um outro com
o qual se dialoga, com o qual se vive em comunhao (VIEIRA, 2006).
O mundo é primeiro sentido, percebido, e s6 depois significado. O
Profeta é aquele que une novamente a imagina¢ao ao sentimento,
burlando a nocdo de separacdo entre o Eu e o Mundo, resgatando a
capacidade do mundo de nos provocar imaginativamente, corporificando
aimaginacdo e unindo-a novamente a matéria, seja da terra em sua
volta, seja de seu proprio corpo.

Como Hillman (1993) nos diz, para sentir devemos imaginar, e
paraimaginar devemos nos deixar ser penetrados pelo mundo. Estar
aberto ao mundo, olhar o mundo, como faz o Profeta, implica em se
deixar afetar por ele, permitir que provoque a nossa imaginagao, que
se torna entdo repleta de esperanga, medo ou outros sentimentos,
nos levando a observar com cada vez mais cuidado o mundo que
estd a nossa frente. O mundo tem algo a nos comunicar nas suas
imagens - a natureza é para o Profeta um ser que existe na medida
que é percebido, mas que também concede existéncia ao individuo,
na medida em que ele percebe a si mesmo a partir da natureza. Ser
é ser percebido (HILLMAN, 1997). Por isso, é possivel afirmar que o
Profeta possui uma reacdo estética ao mundo, pois sempre que nos
deixamos afetar pela presenca de um fendbmeno, podemos dizer
que estamos frente a ideia de aestesis, ou seja, somos afetados de
uma forma estética:

A palavra em grego para percepgdo ou sensagao era aisthesis, que significa na
origem inspirar ou conduzir o mundo para dentro, a respiragao entrecortada
(...) diante da surpresa, do susto, do espanto, uma reagdo estética a imagem
(eidolon) apresentada (HILLMAN, 1993, p. 17).

O mundo que se revela ao Profeta em seus sinais é estético,
é um mundo afrodisiaco, visto que um dos epitetos de Afrodite era
justamente “aquela que revela segredos” (SCHENK, 1992). Afrodite
é a representagao da forma como conhecemos o mundo, a nudez
das coisas como elas se revelam para uma imaginacdo afetada
esteticamente.

O mundo do sertdo, portanto, comunica algo ao Profeta, o
afeta. O mundo se torna pdthos; nao sofrimento em si, mas afetacdo.
Os préprios adjetivos usados pelos escritores, musicos e agricultores
demonstram esse pdthos da terra: as vezes é fornalha que arde,
outras é forma de judia¢do, enlouquecimento do sertanejo, mas
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também é fartura, riqueza, felicidade, redencdo. Nessas diversas
imagens, resgata-se a noc¢do hillmaniana de Anima Mundi, o mundo
reconhecido como aquilo que nos provoca em nossa imaginacao.

Imaginemos a Anima Mundi nem acima do mundo que a circunda, como
uma emanagao divina e remota do espirito, o mundo de poderes, arquétipos
e principios transcendentes as coisas, um pouco dentro do mundo material
como seu principio de vida unificador pampsiquico. Em vez disso, imaginemos
aAnima Mundi como aquele lampejo de alma especial, aguelaimagem seminal
que se apresenta, em sua forma visivel, por meio de cada coisa. Entdo, a Anima
Mundi aponta as possibilidades animadas oferecidas em cada evento como ele
é, sua apresentacdo sensorial como um rosto revelando sua imagem interior
- em resumo, sua disponibilidade para a imaginagdo, sua presenga como uma
realidade psiquica (HILLMAN, 1993, p. 14).

Aquilo que é enunciado a partir dessa rea¢do estética é a prépria
existéncia de si e do mundo: ser é ser percebido. A for¢a da palavra
estd na evocacao do que ela representa, em outras palavras, o sujeito
anuncia a natureza em si, 0o mundo em si, e a percepc¢ao da presenca
do mundo evoca os afetos que serdo enunciados em sua palavra.

O Profeta busca, de certa forma, falar daquilo que, por fim, ndo
pertence a esfera do homem, mas que muito o ultrapassa, adentrando
no campo do transcendente. Busca, com suas palavras, aplacar a
angustia fundada nos medos construidos ao longo de tantos anos
passados, em um mundo onde um prognoéstico ruim pode afetar de
tdo severamente a vida das pessoas. A leitura dos sinais e a profecia
de um bom inverno contribui ndo somente para a coesao social,
como também para a sustentacdo da esperanca e para a manutencao
de uma tradicdo que ndo é estatica, mas, a despeito da entrada do
conhecimento cientifico, se enriquece com o passar dos anos, pois se
modifica pelas novas “experiéncias de inverno”, em um mundo que
permanece estético, trazido para dentro, no qual provoca enquanto
se revela esteticamente. Assim, um mundo belo se revela de forma
afrodisiaca aos nossos olhos, ganhando existéncia a medida que nos
da existéncia, ora em forma de redencao, chuva e fartura, ora em
meio a possibilidade sempre presente da seca, da morte, do “azul
qgue deslumbra, mas endoidece a gente”.
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Escutando a Voz da Terra: uma (Eco)Psicologia
para a Emergéncia Climatica

Marco Aurélio Bilibio Carvalho Artigos

Resumo

Este artigo apresenta a raiz ecoldgica do pensamento junguiano. Focalizar as
percepcBes de Jung, Hillman e Merrit sobre as relagdes entre a psique e o mundo
vivo de que faz parte é essencial nessa era em que a a¢gdo humana provoca
transtornos talvez irreversiveis no equilibrio do Planeta. A clinica junguiana, ao
abracar o enorme desafio ambiental, caminha para uma (Eco)Psicologia. E ndo
Ihe faltam elementos para esse importante desafio.

Palavras-chave: Emergéncia climatica; Ecopsicologia; Ecologia Profunda;
Ecocidio; Arrogancia.

Introducao

Quando Hillman (1995a) disse que apds 100 anos de psicoterapia
o mundo esta cada vez pior, havia incluido em suas reflexdes o
desastre ecoldgico que a sociedade ocidental deixava como um
rastro de seu progresso. Porém, as informacdes que tinha sobre
as emergéncias climaticas, que marcam uma fase potencialmente
irreversivel do desastre, vinham de suas leituras e conversas sobre
relatérios cientificos. Esse autor ainda viveu numa época em que
as estagdes eram regulares e sem os episédios climaticos extremos
frequentes, que nés comecamos a viver e testemunhar com cada vez
mais regularidade. O que Hillman sabia - e que a ciéncia alertava -
passou a ser chamado de “o novo normal”.

Hoje, por sentirmos na pele os efeitos das mudangas do clima,
as ainda renitentes falas negacionistas sobre sua inexisténcia se
aproximam da irresponsabilidade e até do ridiculo. Estava implicita,
na citada obra de Hillman, que o campo da psicoterapia precisava
se repensar. E um dos aspectos dessa revisdo tem rapidamente se
tornado urgente: nossas rela¢des com o planeta que nos maternou
atodos em nossa existéncia individual e coletiva. Von Franz mostrou

28



Cadernos Junguianos

como essa agenda revisionista estava incrustrada no coracao de Jung.
Afirmou que, nas uUltimas décadas de sua vida:

“Injurias pessoais...ndo o afetavam tanto como o sofrimento no mundo
contempordneo, a devastagdo da natureza, os problemas do excesso populacional,
a guerra, o estupro de culturas ndo-cristds ainda em florescimento pela brutalidade
da tecnologia moderna. Para Jung, esses problemas eram uma agonia que o
mantinha constante e infatigavelmente a procura de qualquer possibilidade de
uma transformagdo curativa que pudesse emergir das profundezas da psique.”
(von Franz, 1998).

Jung morreu em 6 de junho de 1961 e nao chegou a testemunhar
0 que sabia que viria: uma potente consciéncia ecoldgica coletiva,
que irrompeu apenas um ano apds sua morte. Em 1962, uma bidloga
norte-americana, que havia se tornado famosa por seus artigos
populares e programas de radio sobre a vida marinha que encantavam
a audiéncia, surgiu com uma obra sobre os efeitos dos agrotoxicos,
um dos pilares da monocultura agricola, na cadeia alimentar. Rachel
Carson (2010) demonstrou por pesquisas que as substancias toxicas
se acumulavam nos organismos que entravam em contato com
estas, dos insetos envenenados iam para o corpo dos passaros e
Ihes enfraqueciam a estrutura quimica dos ovos, ndo permitindo o
desenvolvimento seguro dos filhotes. Essas substancias passaram
a ser encontradas no leite materno, também, e estavam associadas
a problemas de salde de varias ordens. Essa obra de 1962 marca o
inicio do movimento ecoldgico contemporaneo.

A consciéncia ecoldgica de Jung, presente em muitos de seus
escritos, deu origem a obras e artigos que salientaram uma vertente
do pensamento junguiano, chamada por Dennis Merrit (2012) de
uma ecopsicologia junguiana. Jung viu a profunda conexdo entre a
natureza interna e a natureza externa. Colocou o enraizamento da
psique no mundo da natureza como central em sua concepg¢ao de
ser humano, e o fez ndo apenas por uma incursao intelectual nos
fundamentos do ser, mas por experiéncia direta. Seu olhar para a
natureza corresponde ao de um velho pleno de sabedoria ecolégica,
tendo profundas percep¢des sobre a unidade entre psique e natureza.

No desenvolvimento do movimento ecolégico, um importante
marco foi um artigo intitulado A Ecologia Superficial e a Ecologia Profunda
de Longo Alcance (Naess, 1973), em que o filbsofo noruegués Arne
Naess descreve a posicdo ativista que tenta diminuir o impacto da
sociedade de consumo sobre os ecossistemas - a ecologia superficial
- e a posicdo ativista que ousa um exercicio filoséfico radical de
encontrar na mente humana as causas dos comportamentos que
destroem esses ecossistemas - a ecologia profunda. Apos esse artigo
e seguindo uma série de outras publica¢bes, surgiu o movimento
da Ecologia Profunda, ao mesmo tempo uma area da filosofia
ambiental e um movimento social que propunha uma reviravolta no
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modo de pensar o Planeta. Entre suas proposicdes, esta considerar
que todas as espécies de seres vivos possuem um valor inerente e
ndo associado a nossos interesses econdmicos sobre elas. Propds
também que deveriamos diminuir nossa presenca no Planeta se o
exagero desta implica na diminui¢do dos direitos das outras espécies
de também existirem. Naess viu na perspectiva antropocéntrica a
raiz do pensamento ambientalmente disfuncional.

Uma Ecologia profunda precisa de uma Psicologia Profunda e é
nesse quadro conceitual que vejo a entrada do pensamento junguiano
na arena do pensamento ecolégico. Em primeiro lugar, apontando que,
na raiz da crise ecolégica, esta uma organiza¢do psiquica marcada por
um profundo complexo cultural, que nos torna seres que se pensam
desconectados do mundo natural. Em segundo lugar, observando,
como fez Hillman (1995a), que nossos modos de trabalho podem
estar reencenando o complexo cultural antropocéntrico que nos
desconecta da teia da vida. Ha uma profunda urgéncia de uma (eco)
psicologia e uma (eco)psicoterapia junguiana para cuidar da ferida
da desconexdo. Essa ferida é espelhada nas relag8es politicas e
econOmicas com que nossa espécie se relaciona com a teia davida, o
que acaba transferindo para esta nossa ferida interior, intoxicando-a
com produtos, extinguindo espécies e desorganizando ecossistemas,
e, por fim, até a estabilidade climatica.

A proposicao de que a ferida impingida sobre o Planeta esta
cabalmente associada as feridas de alma é o argumento central para
uma ecopsicoterapia junguiana. Nao apenas estdo associadas, mas,
como de forma quase sincronica, essas feridas se espelham. As cenas
de devastacao ambiental, das queimadas de florestas tropicais, do
cerrado e do pantanal, e as extin¢bes, que se agravam enquanto
aumentam os sintomas psiquiatricos das popula¢des humanas, sao
faces da mesma moeda. No entanto, parece bastante dificil para o
atual momento assimilar tal proposicdo. Nao que haja algo errado com
ela. Ocorre que o complexo cultural do antropocentrismo patriarcal
condiciona nossa percepgao a deixar de fora o liame que nos conecta
ao mundo vivo, dessensibilizando-nos enquanto mantém aberto o
caminho para a exploracao destrutiva da teia da vida.

Seria uma tragédia profissional que, num momento histérico
tdo delicado, algum analista junguiano permaneca inconsciente desse
liame entre a psique humana corpoficada num sistema organico
composto dos mesmos compostos do Planeta e o préoprio planeta
gue nos maternou doando sua bioquimica e uma peculiar expressao
de sua psique que chamamos mente humana. Vivemos, dentro da
sociedade urbano-industrial-e-de-consumo, uma desleal relacao de
abuso com essa grande mae, que nos afeta a todos. Ela se configura
como uma desagregacao da onipresente familia bidtica pela arrogancia
ecocida de uma espécie que, ja ndo mais guiada pelo instinto, é capaz
de escolhas ecologicamente insensatas, ja que seu saber sequer chega
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perto da sabedoria ecoldgica ancestral que permitiu a nossa espécie
chegar em seguranca até esse momento da histéria. Um analista
junguiano é fruto de seu tempo exatamente como seu paciente, a
ndo ser que tenha se despido dos conceitos equivocados, crengas
em dissonancia com os movimentos da alma ou com os modos de
acao da teia da vida. No primeiro caso, um analista junguiano que
corporifica em seu trabalho a alienagao ecoldgica, inconsciente
desta, e trabalhara a partir da perspectiva antropocéntrica e a favor
da perspectiva urbano-industrial-e-de-consumo, despreocupado
guanto ao rumo autodestrutivo dessa orientagao.

No segundo caso, o quadro é bem diferente. O analista que é
capaz de fazer a ponte entre a psique individual e a psique coletiva, e
adiciona a essa diade seu pertencimento a grande mae e as exigéncias
éticas desse pertencimento, se tornara uma forca revolucionaria
no sentido da manutencado da biosfera. A delicada teia da vida esta
incluida em seu pensar, em seu viver e em seu fazer profissional.
Nao apenas suas escolhas praticas da vida diaria como também sua
atuacao profissional transpiram a consciéncia que o préprio Jung tinha
de nossa vinculagdo psiquica ao mundo da natureza. O potencial
desfecho tragico da crise climatica, por exemplo, esta contido na
seguinte afirmacdo: “A natureza pode ndo ganhar o jogo, mas ela
ndo pode perder.” JUNG, OC XIlII, §229).

Alinhado com a sabedoria ecologica exposta na conhecida
Carta do Chefe Seattle (Perry, 2007), classico da literatura ecoldgica,
que afirma que tudo que acontecer a Terra acontecera aos filhos
da Terra, Jung deixa claro que ndo estamos vivendo um jogo em
gue ou ganha a mentalidade exploratéria ou ganha a natureza. Se
a natureza perde, trata-se simplesmente do fim da vida. Em outras
palavras, trata-se do suicidio da atormentada mente que persegue
os objetivos de superioridade, ganancia e dominagdo que Zoja (2000)
chamou de arrogancia, nossa histéria de perda de limites. Premida
por suas dores, seu vazio, seu senso intimo de pequenez substituido
pelos adornos externos de suposta grandeza, a atormentada mente
contemporanea esta providenciando inconscientemente seu fim de
linha.

0O homem ocidental ndo precisa de mais superioridade sobre a natureza, seja ela
fora dele ou dentro dele. Pois ja tem ambas em uma perfeigdo quase demoniaca.
O que lhe falta é o reconhecimento consciente de sua inferioridade em relagdo
a natureza ao seu redor e dentro de si mesmo. Ele deve aprender que ndo pode
fazer exatamente como deseja. Se ndo aprender isso, sua propria natureza o
destruird. Ele ndo sabe que sua prdpria alma estd se rebelando contra ele de
forma suicida. (JUNG, OC XI/5, §870).

A crise ecoldgica precisa ser entendida como sintoma. Roszak
(2001) perguntou o que Freud, Jung ou Sullivan pensariam de um
CEO que se mata para ganhar mais um milhdo, levando consigo as
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florestas tropicais? Adicionou a esse ponto a ideia de que vivemos
uma loucura-dita-normal, que é fruto da repressao do que chamou de
inconsciente ecolégico, para ele uma dimensdo da psique que guarda
a histéria da evolucdo da vida e, portanto, fonte de nosso senso de
pertencimento, lealdade e reciprocidade em relacdo a grande mae.
Na atormentada mentalidade que busca sua autodissolucdo, estdo
ausentes tanto o senso de pertencimento, como os de lealdade e
reciprocidade. E dramético pensar que é esta mentalidade que esta,
nesse exato instante, tomando as decisdes politicas e econbmicas
que nos afetam a todos(as).

Uma ecopsicoterapia junguiana precisa reconhecer que ha um
grave adoecimento coletivo em curso e que este ndo esta restrito a
fulano ou beltrano, ele é derivado de certas caracteristicas da cultura
dominante. Portanto, olhar de forma critica para esse complexo
cultural da desconexado ecoldgica, herdeiro da tradi¢cdo patriarcal-
imperial-colonial-capitalista-modernista focado na competicdo e no
poder, e a partir daquilo que esse complexo suprime, passa a ser
urgente. Para o analista, ha que primeiro reconhecer as sutilezas
do complexo da desconexdao em si, porque ele esta em todos nos
em algum grau, como ndo poderia deixar de ser ja que somos
filhos dessa tradicao. Porém, esse é apenas o0 primeiro passo para
a restauracdo da saude, um conceito que precisa ser ampliado e
entendido como consequéncia da qualidade das relacBes. A saude,
entendida como associada a qualidade das relacdes, se desprovida do
viés antropocéntrico, revelara multiplas camadas relacionais prenhes
de significado, porém relevada a sombra na era da emergéncia
climatica: a das relagdes com o Planeta.

Como sabemos, relagBes ocorrem entre entes e, em se tratando
de um ente ndo humano como o Planeta, facilmente podemos chegar
a pensar que se trata de uma rela¢do univoca. Afinal, um planeta é
uma entidade astrofisica que ndo pertence ao campo das relagdes
humanas. Como consequéncia de nossa tradicdo de conhecimento
inspirada na linhagem patriarcal, ndo existe psique fora da mente
humana. Hillman (1995b) nos lembra que os fisidlogos do século XIX
acreditavam que os animais ndo sentiam dor, ja que tal sensibilidade
é inerente apenas ao funcionamento psiquico. Nao por acaso, aos
escravos e indigenas também era negado o status de seres com alma.
O complexo cultural de desconexdo com a natureza é mais profundo e
alcanca a desconexao com o que quer que seja percebido como diferente
e potencial alvo de poder, controle e exploracdo. Desde o século XIX,
muito se evoluiu em termos de reconhecimento dos animais como
seres senscientes (Low et al., 2012), porém a sensibilidade humana
com respeito a sensciéncia animal é convenientemente amortecida
e ridicularizada na esfera da pecudria, por exemplo. A esses animais
também é negado o status de entes senscientes, permitindo que
diariamente seja reencenada, com uma espécie diferente de nds,
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a relacdo abusiva e brutal que vimos em relagdo aos humanos no
holocausto, na escraviddao e no exterminio indigena. Como é facil
constatar, a mentalidade que esta na origem do colapso climatico
tem, nesse colapso, apenas o ultimo e atual exemplo de seu modo de
serelacionar com o que é percebido apenas como coisa exploravel e
desprovida de qualquer direito. Aimagem do planeta azul capturada
pela c@mera do astronauta Willian Anders em 1968 objetivou outro
dos entes que sofrem as consequéncias de rela¢gdes ndo saudaveis:
aquele corpo azul dancando no espaco escuro, enquanto da vida a
tudo, é o Ultimo bastido da guerra que a mentalidade atormentada
trava contra seu proprio destino.

Acreditou-se que, no passado, nossos ancestrais eram membros
de seu povoado, sua familia, seu territorio, e apenas nessa pequena
esfera de vida acreditavam deixar sua marca. Porém, os achados
da ciéncia foram demonstrando que ndo ha nada mais longe da
verdade. Tudo influi em tudo. Essa perspectiva de campo ainda é
ausente na mentalidade atormentada em busca de ganho e poder.
Dai o conflito aparentemente intransponivel entre o econémico e o
ecologico. O primeiro ndo cabe no segundo, seu lugar natural, pela
falta de entendimento de que ndo ha nada fora das relac8es da teia
da vida. Jung expressou essa compreensao dessa maneira:

A alma se voltando de forma suicida é um mecanismo de
autorregulacdo que tenta trazer de volta aquela percepcdo sensivel
que reconhece a alma daquilo com que nos relacionamos. Essa
percepcao sensivel é dilacerada pela brutalidade oriunda da inflagdo
do ego em guerra contra sua natureza interior e a natureza exterior,
a caracteristica central da mentalidade alinhada com o patriarcado-
imperial-colonial-consumista. A coisificacdo da magnifica teia de vida
e da consciéncia a que chamamos natureza caminha pari passo com
a coisificagdo da alma humana, de cuja incapacidade de escuta-la
vivem os autoritarismos de varias espécies e, mais recentemente, a
explora¢do do tempo e da energia vital das pessoas a servico de um
sistema econdmico que operacionaliza a coisificacdo.

A histéria da coisificacdo das pessoas e da natureza é muito
antiga. Por mais que movimentos — como o ecolégico, da agricultura
organica, das cidades biofilicas, do respeito aos animais; o movimento
slow propondo uma vida com mais tempo, como o alimentar-se mais
tranquilamente em contraponto ao fast food, ou o slow travel, para
sentir os lugares em contraponto ao conhecer muitos lugares em
pouco tempo mas sem viver nenhum, e 0 movimento minimalista
ou da simplicidade voluntaria - estejam fazendo um contrapondo
a coisificacdo de si mesmo ou da natureza, a coisificacdo ainda é
a norma. O esfor¢o das psicoterapias pode ndo atingir um radical
reposicionamento existencial, como mostra Hillman (1995a), mas
prepara o campo da sensibilidade para isso. Seu alcance esta associado
ao quanto o analista fez em si mesmo esse reposicionamento,
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ressalvando que nenhuma boa psicoterapia cria modelos de como
os outros devem ser. O alcance de reposicionamento existencial
que um analista pode inspirar ndo decorre de aconselhamentos e
muito menos de colocar-se como modelo, 0 que ndo seria mais do
que vaidade. Decorre sim de oferecer momentos de autopercepgao
qgue reconhecam as expressdes da alma, sendo seus movimentos
sutis escutados com atencao.

Mas a outra parte da equacdo pode ainda permanecer excluida:
a descoisificacdo da natureza e do Planeta, como ente vivo. Até onde
esse é um tema de consultério? Nao seria se o analista ainda ndo
tratou de se descontaminar da linhagem patriarcal-imperial-colonial-
e-de-consumo, que transforma a vida em produto. Tampouco, se o
analista esta vivendo sob negacdo, como a média das pessoas, em
relacdo a tragédia climatica anunciada, sem falar dos muitos ecocidios
e espécies extintas exatamente por consequéncia da coisificacdo. E
esse complexo cultural da desconexao com a natureza que promete
nos levar também a extingdo. Como vemos, sua auséncia da paleta
de esferas de trabalho do consultério nos cobrara um preco muito
alto, como ja esta cobrando das espécies que dividem conosco este
planeta. Parece pedir demais de um analista olhar de forma critica
a mentalidade na qual vivemos, mas nenhum bom analista se forma
a nado ser desse jeito, especialmente nos tempos ambientalmente
sombrios que estamos vivendo.

Quando o nazismo explodiu na Europa, muitos analistas, artistas,
cientistas e pensadores perspicazes fugiram para outros continentes
para ficar a salvo da perseguicdo. Muitos dos que ficaram, por falta
de leitura critica, lealdade aos que ficariam ou qualquer outra razao,
pagaram com suas vidas a escolha que fizeram. No holocausto
climatico, ndo havera para onde ir. Ndo ha a possibilidade de fugir.
E preciso, no entanto, o mesmo grau de perspicacia daqueles que
perceberam os perigos do nazismo para fazer o que tem que ser
feito como cidadao. A fuga agora é na dire¢do de sair da negacao,
assumindo posi¢des cidadas pela defesa radical do direito a vida, e
ndo apenas a nossa vida, mas a vida de todas as espécies. A fuga
necessaria é também na direcdo contraria da apatia e daimpoténcia,
frente ao tamanho do problema e do despreparo de nossos lideres
politicos e econdmicos para soluciona-lo a tempo. A inacdo nos
custara muito caro.

Essa é a propor¢do da necessidade de uma ecopsicologia e de
uma ecopsicoterapia junguianas. Felizmente, ela ja existe, iniciada
pelo préprioJung. Se ele nao foi mais explicito em incluir as rela¢des
com a natureza como sintoma, acredito que foi por ndo ser esse um
tema urgente em seu tempo de vida, mais ainda nas belas paisagens
suicas em que ele cresceu e viveu. Entretanto, € importante lembrar
qgue, em muitas passagens de sua obra, ele foi absolutamente claro
sobre as rela¢des entre natureza interior e natureza exterior. Uma
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das obras centrais da Ecopsicologia chama-se Ecopsychology: Healing
the Mind, Restoring the Earth. Nessa perspectiva, a cura da pessoa
implica na cura das relagdes com a Terra. Seu primeiro passo € tirar
o Planeta da categoria de coisa e experimentar a radical sensibilidade
que permite ver esse macro-organismo celeste como um ente vivo
permeado de consciéncia, palco de um mundo que é pleno de
consciéncia. Hillman (2006) esta absolutamente certo quando evoca
a ideia de um novo animismo, por que nos restaura o olhar. E ndo
mais aquele animismo visto como a infancia da consciéncia, como na
ciéncia do século XIX, mas um alicercado na ciéncia do comportamento
animal, no comportamento vegetal, no comportamento dos elementos
qguimicos, no comportamento dos atomos e no comportamento do
Planeta, tal como descrito nos experimentos que deram origem a
Teoria de Gaia (Lovelock, 2020), que retratam o Planeta como um
organismo vivo. A ancestral ideia de Unus Mundus é uma verdade a
ser experimentada intimamente.

Consideragoes finais

Viver como integrantes ativos deste mundo vivo e consciente
evoca em noés sentimentos de lealdade, pertencimento e reciprocidade,
gue sdo incompativeis com os modos como nossas sociedades e
nossa economia se comportam. E essa € uma revolu¢do que precisa
vir da sensibilidade resgatada e vivida em sua plena profundidade.
Aimagem a inspirar nossa no¢do sistémica de salde deve ser a de
uma comunidade planetaria centrada na qualidade das relag¢des, ai
incluidas as dores inevitaveis e necessarias, ja que, tanto na renovacao
bidtica quanto na psicolégica, os sofrimentos possuem importante
fungdo, da qual as dores do parto sdo um simbolo universal. Mas
o préprio planeta Terra € em si o simbolo central dessa grande
transicdo, de cujas dores estdo ja evidentes e outras anunciadas. A
Terra é essa comunidade bidtica em que cada ente cumpre sua fungao
ecoldgica. Um maravilhoso simbolo de unidade e interdependéncia,
o qual o ecélogo David Suzuki (2009) chamou de Equilibrio Sagrado.
A mentalidade que ndo percebe essa sacralidade, ndo a vendo nos
ensinamentos religiosos e nem nos ensinos da ciéncia, € a maior
expressao de alienacdo, arrogancia e ignorancia, além de ser critério
para exclusdo de futuros lideres politicos e econémicos. Creio ser
essa Ultima uma das mais importantes conclusdes a que chegarao
nossos herdeiros, quando olharem para tras e buscarem entender
as escolhas de seus bisavos e tataravés, caso possam ter um futuro.

Ands, da atual geracao e, dentro de nossos consultorios, sé nos
cabe acolher o planeta Terra como interlocutor, nosso e de nossos
pacientes. Buscar escuta-lo como escutamos a eles. Deixa-lo dizer o
que espera de n6s. Também o que espera de nds cada espécie que
ainda sobrevive a nossa presenca, quando esta se mostra destrutiva.
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Na medida em que este planeta é a grande mde que nos trouxe a
vida, é também a mae de todas as camadas de nosso ser. Penso que
o Self é seu espelho e, mais ainda, seu porta-voz.
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ATRAVESSANDO O SECULO XXI: DO
CRISTIANISMO A ERA DAS MAQUINAS
ESPIRITUAIS Artigos

ANDRE DANTAS

Resumo

Esse artigo tem como objetivo mostrar, a partir do simbolismo da era de
peixes, como a mentalidade materialista moderna se estruturou a partir de
uma enantiodromia da metafisica cristd, enantiodromia essa que porta em seu
nucleo as sementes daquilo que negou. O idealismo negado pelo materialismo
moderno retorna, entdo, no nucleo daquilo que o nega, no sensacionalismo
imagético que nos prende cada vez mais as telas. A realidade tecno-imaginada é
purificada das suas imperfeicGes mundanas e destilada em uma imagem virtual
que a reapresenta em uma versao ideal. A idealizagdo aparece no processo de
intensificacdo da sensorialidade da imagem que higieniza suas imperfeicdes e
assimetrias. A tecno-imagem possui uma forma publicitaria que funciona como
uma férma vazia, uma que atua idealizando o conteddo mostrando-o ndo como
ele é e sim como ele deveria ser, sua imagem ideal.

Palavras-chaves: Era de Peixes, Cristianismo, Materialismo, Tecno-Imagem.

Para fazer a travessia por um século que, antes de completar
seu primeiro quartel, trouxe tantas mudancas e catastrofes, seria
prudente ter nas mdos um mapa. Claro que um literal seriaimpossivel,
visto que boa parte do que iremos atravessar nao foi ainda percorrido,
logo, ndo mapeado. Mas um mapa simbdlico seria psicologicamente
util ao delinear as fantasias de futuro presentes como sementes, em
tempos remotos. Em seu livro Aion, Jung nos apresenta esse mapa ao
se debrucar sobre aimagem arquetipica de Peixes que impulsiona o
espirito do nosso tempo. Nessa imagem, vemos dois peixes nadando
em dire¢Bes opostas e ligados entre si por um fio de prata. Um
peixe nada ascendentemente e o outro descendentemente. Jung
vé nessa duplicidade a ligacdo intrinseca entre a forma espiritual da
consciéncia medieval e a forma material da consciéncia moderna.
Existencialmente, as formas de consciéncia espiritual e material
moldaram, respectivamente, a primeira e a segunda metade da era
de peixes. No primeiro milénio do éon cristdo, a existéncia divina
tornou-se a questdo central. O prato da balanca cristd pendeu para
0 espirito e todas as qualidades pertencentes a ele tiveram um peso
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bem maior na articulacdo da cultura, enquanto o segundo milénio
marca a virada materialista do peixe descendente.

O ideal de espiritualizagdo que aspira as alturas deveria ser contrariado pela
paixdo materialista, presa unicamente as coisas da terra e ocupada em dominar
a matéria e conquistar o mundo. Esta transformagdo tornou-se manifesta
na época do “Renascimento”. Este termo significa “novo nascimento” e foi
usado para indicar o revivescimento da Antiguidade cldssica. Sabe-se hoje, no
entanto, que este espirito era, no fundo, uma mascara e ndo foi a concepgao
da Antiguidade classica que renasceu; foi o pensamento cristdo da Idade Média
que se transformou, adotando estranhas formas de comportamento pagao,
trocando o destino celeste por um destino terreno e passando, deste modo, da
linha vertical do estilo “gético” para a linha horizontal da descoberta do mundo
e da natureza. A evolugdo posterior que desembocou na Revolugao Francesa e
no lluminismo produziu um estado amplamente difundido em nossos dias, que
ndo podemos qualificar sendo de anticristdo, e, consequentemente, realizou a
antecipagdo cristd primitiva da “era final”. E como se, com o advento de Cristo,
se tivessem manifestado antinomias anteriormente latentes, ou como se um
péndulo tivesse oscilado potentemente mais para um dos lados, e a partir de
entdo o movimento complementar impelisse também para o lado oposto.
Arvore nenhuma, sabemos, cresce em diregdo ao céu, se suas raizes também
nao se estenderem até o inferno. O duplo movimento é inerente a natureza do
péndulo (JUNG, OC, vol. IX/2, §78).

Como a travessia proposta aqui é psicolégica e ndo astrolégica,
nao vem ao caso em que ano especifico entramos e em qual ano
exato sairemos do signo de peixes. Psicologia é o logos da psique e
ndo dos astros, de forma que a narrativa ndo é sobre o signo e sim
sobre o simbolo de peixes, sobre a forma através da qual a psique
se autorregula em seu duplo nado. O referente objetivo do signo de
peixes ndo é o tempo quantitativo, e sim o tempo psicologicamente
qualificado. A partir dessa qualidade psicoldgica do tempo, podemos
imaginar a travessia pelo século XXI dando primeiro um passo para
tras, rememorando o passado para compreender melhor o presente e,
partindo disso, dando dois passos para frente na tentativa especulativa
de imaginar o futuro a partir das fantasias presentes que outrora
temos sobre ele.

A manifestacdo arquetipica atuante na génesis da era de
peixes é a do logos. Nao esquecamos que o logos é uma das faces
do arquétipo do animus, assim como o espirito, e que esse arquétipo
inicia essa era, porque ele opde ontologicamente o peixe espiritual
ao material. Na era de peixes, o animus assume a forma de um logos
gue rompe 0 eros que o unia a natureza. No politeismo, o arquétipo
do eros une o espirito e a matéria, sobrepondo-se a oposicao logica,
de modo que as imagens miticas sdo intelectuais em si mesmas por
serem expressdes da unidade na diferenca entre a esse in intellectu
e esse in re. A participacao mistica com a natureza faz com que nao
haja uma dissocia¢do entre a cabeca e o corpo, e assim, as imagens
sensoriais sdo animadas por pensamentos implicitos.
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A oposi¢do ontoldgica entre espirito e matéria nas culturas
monoteistas regidas pelo logos, levou a uma maior separacdo entre
esséncia e aparéncia e, assim, a uma dissociacdo entre os sentidos e
o intelecto, com o consequente rebaixamento ontolégico do primeiro
em nome do segundo. O espiritual foi enfatizado pela consciéncia
fazendo com que a esséncia se tornasse ontologicamente real e a
aparéncia, uma mera ilusdo sensorial. O que estamos vivendo na
modernidade é uma enantiodromia na qual o corpo, a aparéncia, o esse
in re retornam obsediando a consciéncia com a mesma intensidade
com a qual foram negados. A modernidade é uma enantiodromia
da metafisica crista, é a era do anticristo.

O fio de prata da pomba do espirito santo, que conecta o
espiritual ao material era, antes da era de peixes, uma esfera animica
gue unia os opostos dentro de si. Esse in intellecto e esse in re estavam
contidos no esse in anima. Como no circulo do Tao, o continuo fluxo de
passagem do Yang no Yin explicita que, ontologicamente, a oposi¢do
entre os dois é secundaria em relacdo a unido e que, por isso, eros
esta em primeiro plano em relag¢ao ao logos, de modo que o mundo
ndo é feito de partes extra partes que, por definicdo, sdo separadas
umas das outras. Tudo é uno com o Tao, tudo é parte do grande
caminho da natureza.

No politeismo, ha uma oposi¢do légica entre espirito e natureza,
mas sobre ela predomina a complementaridade “erética”, de modo
que a oposicdo fica ao fundo de uma ontologia unitaria. A mitologia
é politeista porque é organizada por uma unidade ontoldgica na
qual o espiritual aparece nos mais diferentes fendbmenos naturais.
Essa personificacdo do espiritual em uma imagem natural é o que
constitui uma mito-imagem. Os deuses politeistas ndo sdo criadores
transcendentes, mas aspectos “sutis” do préprio mundo e, por isso,
exibem suas qualidades sobrenaturais através da propria natureza.
Na fertilidade trazida pela chuva, no calor irradiado pelo sol, no poder
destrutivo de um vulcdo, uma mito-imagem irradia numinosidade.

Por outro lado, o deus monoteista, olha a natureza de fora
como uma ferramenta criada por ele para demonstrar o seu poder.
Separando-se radicalmente da natureza, o espiritual adquiriu a
possibilidade de ser um deus Unico e universal. Enquanto permanecia
unido a natureza, o espirito brilhava nos fendmenos, de modo que
cada fendmeno natural irradiava uma mito-imagem especifica através
das suas qualidades particulares.

O deus hebreu é o deus do logos, da palavra cuja narrativa
mantém a coesdo deles enquanto povo. Essa religido monoteista
trouxe o logos para a consciéncia com sua énfase na palavra e a
consequente relagdo iconoclasta com as mito-imagens naturais de
outras divindades. A caminhada pelo deserto em direcdo a terra santa
personifica o estado de ser da consciéncia l6gica, uma consciéncia
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cuja afirmag¢do nega o natural que se torna, assim, deserto de vida. A
espada que destroi o bezerro de ouro no deserto € a personificagdo
do corte entre o espiritual e o sensorial. O bezerro de ouro é a
personificacdo do espiritual irradiando no natural, € uma expressao
da numinosidade da natureza, do valor que ela tem para a consciéncia
e, portanto, é uma representacdo do passado hebreu, do tempo em
que os hebreus tinham uma terra. No momento em que se tornam
0 povo em busca de uma terra prometida, cuja localizacdo real ndo é
nem na terra mas no céu, eles ndo podem mais confiar na natureza
enraizada, precisam confiar na palavra que mantém o povo unido,
mesmo sem um solo natural que lhes sirva de referéncia. Enquanto
expressao da terra natural que precisava ser deixada para tras em
nome do espiritual, o bezerro de ouro precisava ser negado em nome
da afirmacdo do logos escrito nas tabuas de pedra. Os hebreus sdo
ndmades espirituais, porque o espirito é o que tira o lugar natural
do humano.

Mas esse opus contra naturam ndo estaria completo enquanto
o deus universal fosse o deus particular de um povo especifico, cujos
membros ligavam-se entre si por lacos naturais de consanguinidade, e
cuja descendéncia se dava pela linhagem materna. Para ser realmente
universal, deus ndo podia ser exclusivamente judeu, e o cristianismo
impulsionou ainda mais longe sua contranaturalidade.

A maior separacdo entre deus e a natureza fez com que o
cristianismo deixasse de ser um culto transmitido pela linhagem familiar,
tornando-se capaz de abranger todas as culturas e, precisamente
por isso, um culto por demais abstrato. O cristianismo aspirava a
universalidade, a religacao ndo de um povo especifico, mas de todos
os individuos com o verdadeiro universal. Porisso, ele precisou cortar
os lacos sanguineos diferenciando-se das religides fundamentadas
em parentescos. Essa separacgao cristd da unido dos lagos sanguineos
foi compensada pelo furor expansionista de conversao de outros
povos. Cultos baseados em lagos sanguineos, como era o caso do
monoteismo judaico, ndo eram, no mundo antigo, impulsionados por
esse furor conversivo que concretizava a universalidade abstrata do
cristianismo. Para as culturas antigas, o importante ao vencer uma
guerra era pilhar as riquezas do inimigo, capturar escravos para o
trabalho bracal, forcar a cultura vencida a pagar tributos ao longo do
tempo e contar com a ajuda dos seus exércitos em batalhas contra
inimigos comuns. Para as culturas cristds, isso ndo era suficiente,
sendo necessario, também, a conquista da alma dos vencidos, a
conversao ao “verdadeiro” deus.

Expelido da natureza animada, deus precisava submeté-la a
sua suprema vontade que, para ser suprema, ndao podia ser limitada
por nenhuma teleologia intrinseca, mesmo que fosse uma criada
por ele no inicio dos tempos. Desanimada, a natureza se tornou
capaz de ser manipulada a vontade por um Criador cuja razao era
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instrumental, pois usava as entidades naturais como instrumentos
para a realizacdo dos seus objetivos. Uma natureza desencantada
passa a existir a partir da no¢do de um deus que a olha de fora,
que a trata como um instrumento neutro, que a maneja como uma
ferramenta sujeita a sua vontade.

Ao focar sua consciéncia nessa imagem de deus, ao meditar
sobre ela, ao se concentrar nela como um ideal a ser seguido, 0 homem
lentamente desenvolveu sua capacidade abstrativa, separando-se
da natureza para olha-la de fora como uma res extensa, como um
agregado de partes extra partes sem nenhuma forma arquetipica
intrinseca. Assim como o sagrado se unificou na forma de um deus
Unico ao ser exteriorizado da natureza, a mente se unificou ao se
exteriorizar da natureza objetivando-a. E como ndo havia mais nada
de espiritual na natureza, ela podia ser vista como uma ferramenta
por um homem que também ndo possuia mais nenhuma forma
arquetipica que lhe servisse de causa final. Seus propdsitos estavam
a servi¢co de uma vontade potencialmente tao livre quanto a do seu
criador. O deus monoteista tornou-se o arquétipo do ego moderno
que estava surgindo.

Na Orac¢do a Dignidade do Homem, escrita pelo fil6sofo
renascentista Pico della Mirandola em 1487, testemunhamos o deus
cristdo encarnando no homem moderno.

Nem uma morada fixa, nem uma forma que seja apenas tua, nem qualquer fungao
peculiar, Dei a ti, Ad3do, para que segundo o teu desejo e de acordo com o teu
julgamento possas ter e possuir a morada, a forma, as fungdes que tu mesmo
quiseres. A natureza de todos os outros seres é limitada e restringida pelos
limites das leis prescritas por Mim. Tu, que ndo é restringido por nenhum limite,
de acordo com o teu proprio livre-arbitrio, em cuja mao, Eu te coloquei, deves
ordenar para ti os limites de tua natureza. Eu te coloquei no centro do mundo
para que possas daqui observar mais facilmente tudo quanto acontece. Nao te
fiz do céu nem da terra, nem mortal nem imortal, para que com liberdade de
escolha e com honra, como se fosses o criador e modelador de ti mesmo, possas
moldar-te na forma que preferires (MIRANDOLA apud TAYLOR, 2005, p. 260).

O homem, a Ultima das cria¢es divinas, era também a cereja
no topo do bolo da criacao, pois, diferentemente das outras criaturas,
ndo tinha nenhuma forma arquetipica que Ihe servisse de modelo.
Nenhum arquétipo o governava a priori, pois ele havia sido criado a
imagem e semelhanga do seu Criador. O seu modelo era o préoprio
Ser livre de qualquer constrangimento arquetipico e sua vontade
mimetizava a vontade onipotente do seu Criador. Isso o torna capaz
de recriar a si préprio, de se tornar o que quer que sua vontade
deseje. Avontade racional humana é uma dadiva divina que permite
ao homem se recriar escolhendo sua prépria natureza.

Aqui é o momento da travessia onde retorno para tentar
compreender o presente a partir do passado e me arrisco a apontar
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0 que hoje se constitui como uma efetiva oragao a dignidade desse
humano capaz de recriar sua prépria natureza. Friso aqui o termo
“efetiva”, porque se trata de uma oragdo ritualizada, de uma que
é concretamente atuada pelas pessoas em geral, assim como era
o ritual de oracao medieval. Mas antes lembro a todos que, no
presente, a consciéncia espiritual inverteu-se em uma consciéncia
material. Quanto maior a altura atingida por deus, maior a sua queda
e o deus cristdo, ao atingir a mais alta transcendéncia, despencou
na mais mundana imanéncia. Como estamos atravessando a era do
peixe descendente, essa oracao é efetiva porque, na verdade, é uma
antioracdo, é a antiprece da selfie.

A selfie é a celebracdo do valor maximo da individualidade, é
uma antiprece, uma prece invertida na qual o individuo ndo pede algo
para o universal, para deus, mas pede reconhecimento para outros
individuos. Se na prece o individuo pede algo a deus louvando sua
majestade, na selfie o individuo pede curtida dos outros de maneira
que, através dos cora¢8es dos outros, o individuo narcisicamente
louva a si mesmo, como deus ama a si mesmo através do amor de
suas criaturas. A selfie é o ritual de culto ao ego hipermoderno, a
exibicdo de sua majestade que, paradoxalmente, se sustenta em
um coletivismo.

Na selfie, o que é aparentemente cultuado é aimagem singular
do préprio rosto, a materialidade do rosto ao invés da idealidade de
um deus universal. Mas a materialidade do rosto singular celebrada
é a de um corpo idealizado, moldado por um ideal coletivo, por
uma férma abstrata que existe a priori. Na selfie, o rosto, aquilo
gue se tem de mais individual, é filtrado através de férmas virtuais
que o estetizam segundo padrdes coletivos para ser ecoado pelos
seguidores. Espetacularizado segundo a ideia de belo, o rosto perde
sua materialidade por meio das tecno-imagens, abstraindo-se, assim,
daindividualidade que o concretiza. Anuminosidade do individualismo
que o faz ser cultuado nas selfies ocorre porque o individualismo é
esteticamente idealizado segundo critérios coletivos, fazendo da sua
tecno-imagem a expressao da tensao atual entre o individual e o
coletivo, o material e o ideal. E o ideal retornando sintomaticamente
no nucleo daquilo que o nega, na materialidade corporal que é
“photoshopada” ao ser tecno-imaginada.

A consciéncia atual é capaz de ver o material oculto no ideal
espiritual, vendo, p.ex., no ser espiritual superior uma cépia da
autoridade patriarcal secular, uma autoridade que precisa ser comprada
comdizimos e adulada com ora¢8es que Ihes suplicam favores. Mas a
consciéncia atual, devido ao paradigma materialista que a estrutura,
costuma ser cega para o idealismo oculto no seu nucleo mundano.
Se olharmos através do mundo virtual atual, “vemos” o espiritual
idealizando ocultamente o material, pois tudo que é importante,
interessante é postado, e essa postagem é convertida em ondas
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energéticas que circulam pelo ar. Isso mostra o quanto a vida vivida
materialmente na terra é modelada por luz imaterial.

Na linguagem da tradi¢do esotérica, podemos dizer que a matéria aqui obteve o
status de “corpo sutil”. Foi alquimicamente refinada, sublimada. Neste sentido,
o que é a digitalizagdo sendao um total desmembramento, uma pulverizagdo do
“corpo”? A midia eletronica e, mais ainda, as transmissdes completamente sem
fio através de raios infravermelhos ou via satélite, movendo-se a velocidade da
luz, sdo a forma na qual a realidade material mais se aproxima da mente ou do
espirito. De acordo com Schelling, a luz é o ideal ou o espiritual na natureza,
um anélogo & mente no mundo extenso. E algo intelectual, mas algo posto
objetivamente. E ideal e material ao mesmo tempo. A mente ou intelecto n3o
precisa ser subjetivo, ndo precisa ocorrer exclusivamente como uma atividade
mental humana. Com esta ideia em mente, estamos em posi¢do para entender,
na sua natureza contraditdria, o movimento externalizante que observamos.
Ao despir-se a si mesma (no sentido de kenosis, um “esvaziamento”, Phil. 2:70)
daquilo que costumava ser uma propriedade sua inalienavel e afundar-se na
realidade material da eletrdnica, a mente se liberta da sua dependéncia da
nossa subjetividade personalistica e entra num estado de existéncia objetiva e
“autdonoma” independente de nds. Mas essa materializagdo ndo significa que
ela perdeu o carater de mente. Pelo contrario, através deste influxo da mente, a
matéria foi reciprocamente sublimada, vaporizada, destilada e, assim, espiritualizada
a um grau mais alto. Desse modo, a mente e a matéria intercambiam suas
naturezas. A mente adquiriu a existéncia objetiva e independente da matéria e
a matéria adquiriu a sutileza e invisibilidade da mente. E um movimento duplo:
a encarnagdo do logos (“a Palavra tornou-se carne”) e a logificagdo da matéria
(GIEGERICH, 2007, p. 318).

O fio de prata que liga o peixe espiritual ao material é também
um canal no qual cada um nada para mergulhar no outro. E rastreando
essa fluidez pisciana conseguimos mergulhar na “deep web”, nas
profundezas sombrias da net, na idealizagdo da esséncia espiritualizando
a aparéncia, desmaterializando-a nas telas em pixels de luz.

O movimento de escape do terreno para se tornar luz acontece
no fundo das aparéncias narcisicas que circulam nas redes. As imagens
dos corpos postados nas redes sdo luzes intangiveis, corpos virtuais
idealizados. E para se virtualizar, para permear o ar, um ascetismo é
necessario. £ preciso ter um corpo fitness, é preciso “performar” para
ser interessante. O corpo é virtualizado pela ideia de belo e eficiente
que, por sua vez, é encarnada no corpo material que é modelado
cirurgicamente a partir da simulacdo desse ideal.

No que se convencionou chamar de “passagem do mito para o
logos” na Grécia antiga, podemos ver a consciéncia légica rompendo
o vinculo “erético” com a natureza por meio do discurso filoséfico,
principalmente o platdnico. Na filosofia platénica, o espiritual ndo
é mais o brilho irradiado pelos fendbmenos naturais, mas uma luz
que esta em um lugar que transcende as aparéncias. Essa luz,
representada pelo sol, é a Ideia mais perfeita e por isso a mais bela,
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o Bem. Para Platdo, a Ideia das Ideias, a Ideia hierarquicamente
mais alta é a Ideia do Bem, que é também a ideia do Belo, pois o
Bem é a mais Bela de todas as Ideias, de modo que a forma ideal
de algo é a perfeicdo desse algo ao qual tentamos em vao copiar no
mundo profano. A Ideia de cada coisa é o seu bem, sua beleza, sua
perfeicao, e a prépria ldeia de Bem exibe a bela perfeicdo racional do
todo. Na sociedade profana moderna, a bondade no sentido moral
metafisico se materializou como eficiéncia. Bom é algo eficiente. Um
bom carro, p.ex., € um carro eficiente, um carro que exerce bem suas
atividades. A bondade de algo se tornou a sua eficiéncia, a perfeicao
da sua performance, logo a atividade que exp8e a bondade nao é
mais religiosa ou metafisico-filoséfica, mas publicitaria.

A imagem publicitaria nasceu da morte do platonismo, da
afirmacdo desse mundo profano como primario em relagdo ao mundo
ideal das formas platonicas. A publicidade é fruto da perspectiva
sofista na qual o ser humano é a medida de todas as coisas e a
verdade é definida por praticas discursivas podendo, assim, ser
moldada retoricamente. Mas o platonismo negado retorna no nucleo
daquilo que o nega, retorna fazendo com que a retdrica criada para
persuadir o consumidor se baseie na criacdo de duplos ideais da
mercadoria anunciada. A publicidade se tornou o meio através do
qual algo é comunicado eficientemente, eficiéncia essa atingida por
meio da espetaculariza¢ao, da estetizacdo e inflacdo performativa
gue seduzirdao ao maximo a atencao.

E menos o contetido da publicidade que influencia a mente das
pessoas e mais a forma através da qual esse contetido é mostrado, a
forma publicitaria de lidar com todo e qualquer conteudo, a técnica
que instrumentaliza o conteldo para que ele apareca ao maximo em
sua estética e performance. Se a questdo fosse o conteudo, bastaria
fazer a propaganda “certa”, divulgar acdes humanitarias, ecolégicas
e politicamente corretas para vivermos em um mundo melhor.

A publicidade é numinosa ndo pelo que mostra e sim pelo puro
ato de mostrar espetacular. Ela é o sintoma da inversao do espiritual
no material, da esséncia na aparéncia. Ela é o culto da aparéncia
pela aparéncia, da imagem sem nenhum contetddo substancial, sem
nada essencial. Na internet, toda e qualquer pessoa pode viralizar e
se tornar influenciadora digital fazendo as coisas mais esdruxulas,
porque o que importa é sua encenag¢do espetacular e ndo o contetdo.

Essa aparéncia que ndo mostra nada de substancial, que ndo
é 0 aparecer de algo especifico e sim o aparecer puro e simples, € a
aparéncia em sua mais absoluta essencialidade, e nessa essencialidade
do puro aparecer vemos o retorno da esséncia abstraindo a aparéncia
da sua propria “carne”. Na aparéncia moderna, a esséncia negada
retorna fazendo com que aquilo que aparece ndo aparecga por si,
mas apareca segundo a ideia de “belo” e “bom” que, na metafisica,
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moldava a matéria informe e, na publicidade, espetaculariza o
material, idealizando-o como mais belo e eficiente que o referencial,
de modo tal que a imagem se torna hiper-real, mais real que o real
ao fazer o essencial brilhar na superficie, tornando-o, assim, um
material idealizado.

Estruturada publicitariamente, a tecno-imagem atual sombreia
0 corpo material com sua luz virtual, de modo que a matéria do corpo
é modelada pelas imagens idealizadas publicitariamente para serem
visualizadas ao maximo nas telas. Na compulsao contemporanea por
cirurgias plasticas, vemos o idealismo retornando no seu oposto, no
nucleo da materialidade imediata do corpo, que é modificada para
atender os ideais de beleza exibido nas telas. O corpo da modelo
é um modelo ideal de corpo, uma ideia de corpo que nega o corpo
material, como vemos na disseminacdo da anorexia entre aqueles
qgue querem ter o corpo da moda.

Em O Grande Furo, Woody Allen diz que, depois de ter se iludido
com o judaismo e o cristianismo, estava tentando agora a religido
do narcisismo. E essa religido hipermoderna do narcisismo cultua o
corpo, mas ndo o corpo material com suas celulites, com seus sinais
e cicatrizes, suas rugas e cabelos brancos, e sim um corpo idealizado
que so existe como ideia mental, o corpo “photoshopado” da modelo
que aparece na capa da revista, aimagem do corpo editada por um
programa computacional para ser exibida nas redes sociais e que
as pessoas sofrem nas academias e nas clinicas de cirurgia para
materializar. O que é cultuado na corpolatria hipermoderna é um
corpo platénico, € uma imagem bela e eficiente do corpo que os
individuos se sacrificam para encarnar.

Avida é idealizada para ser curtida pelos outros, pois os individuos
se percebem por meio dos ecos refletidos nas redes sociais, eles
se veem a partir do impacto que suas tecno-imagens tém sobre os
outros, medindo suas vidas reais através delas. Os hipermodernos
vivem vidas cada vez mais individualistas e, ao mesmo tempo, cada
vez mais dependentes da curtida dos outros. Todos se tornaram
paparazzi de si mesmos, todos querem aparecer, porque a esséncia
do ser é agora a aparéncia. “Apareco, logo sou”.

Essa dinamica fisga o narcisismo de todos que querem ser
vistos pelos outros. Na mitologia, Narciso foi amaldicoado com o
apego a sua imagem e, por isso, cresceu privado de espelhos por
sua mde. Mas ao sair para cagar, ele acaba por se deparar com sua
imagem no lago ao seguir o eco de sua voz repetido pela ninfa Eco
que, escondida na floresta, o observava apaixonadamente e repetia
suas perguntas quando questionada sobre sua identidade, por ter sido
amaldicoada a repetir o dito dos outros. Essa narrativa personifica a
intuicdo grega de que aimagem que se tem de si depende de como
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ela ecoa nos outros. Quanto mais apego se tem a autoimagem, maior
a dependéncia do eco dela nos outros, quanto mais Narciso, mais Eco.

O desejo é o desejo do outro, porque ha um aspecto ecoista no
desejo, um aspecto coletivo oculto no desejo singular que faz com que
0 narcisismo se apoie no ser desejado pelo outro, que faz com que
a individualidade dependa do reconhecimento. O desenvolvimento
psiquico de uma crianga se apoia no modo como 0s pais a ecoam.
Na consciéncia “erotica” politeista, esse eco estava em primeiro plano
em rela¢do a individualidade, o sobrenome estava sobre o nome,
os valores do cld se sobrepunham aos valores individualmente
construidos. A modernidade é a inversao dessa relagdo, é a énfase
da consciéncia logica na primeira pessoa do singular.

Mas se quanto mais Narciso, mais Eco, entdo uma cultura do
narcisismo é também uma cultura aprisionada na imagem ecoada
pelo outro, uma cultura na qual a coletividade negada retorna no
nucleo daquilo que a nega, no olhar narcisico para sua imagem
refletida no olhar do outro. Nas selfies postadas incessantemente
para serem curtidas pelo outro, Narciso contempla sua imagem.
E preciso lembrar que o espelho no qual Narciso se enxerga é o
espelho d'agua, a superficie de um liquido que dissolve a parte no
todo. O desejo de reconhecimento da individualidade se inverte no
desejo de se coletivizar, porque para ser curtido é preciso agradar
0S outros, é preciso se moldar ao gosto dos outros.

Tudo o que é interessante é postado, tudo o que é importante
é mostrado para ser curtido. O fato de os viajantes passarem menos
tempo contemplando o local para onde viajaram e mais tempo de
costas para as paisagens e monumentos tirando selfies para os
outros verem, transparece o quanto o que vida tem de importante é
vivido mais para os outros do que para si mesmo. E por meio dessa
coletivizagdo o individuo hipermoderno é eletrificado, é hiperativado
Ccomo se precisasse acelerar para atingir a velocidade de escape do
mundo terreno se tornando, assim, parte do fluxo tecno-imagético.
circulando a velocidade da luz pelo ar que respiramos.

Tecno-imaginada, a matéria se torna cada vez mais estetizada,
higienizada, uma matéria bela e boa, livre das imperfeicdes que
caracterizam a propria materialidade. A sensualidade da imagem virtual
ndo é material e simideal, filtrada por um programa computacional.
A imagem virtual é aquilo que aquele que exibe idealiza em sua
mente que ela seja. E o que o contetido deveria ser e ndo o que ele
concretamente é.

Essas tecno-imagens sdo injetadas em nossos olhos através
das telas. E a cada dia que passa, nos vemos mais dependentes da
estimulagdo sentida quando essas imagens respondem aos choques
dos dedos nas telas. Na tecno-imagem atual, vemos o qudo viciados
estamos nos estimulos fisioldgicos dos nervos. Esse é o aspecto
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materialista da existéncia moderna. Mas para nos excitar, é necessario
o engenho de imagens cada vez mais elaboradas em termos de
aparéncia, o necessarios programas computacionais que performem
e estetizem a imagem, que a modelem segundo o ideal da eficiéncia
e beleza. O ideal oculto brilha sombriamente na intensificacao do
sensorial hiper-realizando, entdo, a imagem, tornando-a mais real
que o real. Amaterialidade que nos excita, eletrifica, é ideal, é o brilho
do idealismo oculto no materialismo, é o ideal sombreado como a
colorida luminescéncia insubstancial da imagem.

Apds essa arqueologia arquetipica do nosso espirito do tempo,
é 0 momento de especular sobre o futuro a partir das fantasias
que temos dele no presente. Uma das fantasias importantes esta
presente em um evento auspicioso para a travessia que nos aguarda
ao final do século. Trata-se do implante de sensores nos bracos de
Kevin e Irena Warwick no ano de 2002. O microchip nos nervos dos
bracos de um se comunicava com o dispositivo inserido no braco do
outro, e essa conexao eletrdnica entre sistemas nervosos permitia
ao cérebro de cada um receber pulsos quando o outro movia a mao.
Quando alguém tocava a mdo de Irena, o cientista sentia a mesma
sensacao na mao dele. Kevin se referiu a isso como uma forma inicial
de telepatia via internet, forma essa que sera aperfeicoada ao ponto
de poder ndo s6 converter os sutis movimentos da bochecha em
uma voz computadorizada, como em Stephen Hawking, mas também
fazer com que essa fala seja ouvida somente por quem quisermos,
pois sera transmitida ao proprio cérebro neurochipado do receptor.
No futuro, poderemos comunicar cerebralmente nossas sensa¢des
e pensamentos uns aos outros.

Hoje ja é possivel considerar o celular como um tipo de objeto
transicional, uma extensao simbdlica do nosso mundo interior.
Com o tempo os smartphones se tornardo éculos, que se tornarao
lentes de contato, até se miniaturizarem na forma de microchips
implantados em nosso cérebro. Esse é o objetivo dos neurolinks,
que ja estdo sendo testados atualmente. Através deles, a sensagao
fisica registrada no cérebro de uma pessoa é repetida no cérebro
de outra e o objetivo é fazer com que toda a experiéncia cerebral
da humanidade microchipada possa, assim, ser acessada em um
holograma virtual 4d, um que simulara ndao s6 imagens e sons,
mas também sensacdes. Essa internet 4d simulara toda e qualquer
experiéncia vivida através da ativacdo do mesmo padrao elétrico
nas mesmas redes neurais ativadas na experiéncia original. E uma
simulacdo em 4D, e ndo em 3d, porque nao se trata apenas de ver
e ouvir algo que salta de uma tela, mas de sentir neurologicamente
toda a experiéncia neuroldgica do outro. E uma simulacdo material
da participagdo mistica com a mente do outro, uma imersao na
experiéncia feita a partir de implantes tecnolégicos.
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Essa “brainet” (Miguel Nicolelis) possibilitara o acesso em tempo
real as sensacbes e experiéncias vividas por qualquer um. Tanto
as que estdo acontecendo no momento, quanto as passadas que
ficaram gravadas na memoria dos servidores espalhados pela terra.
Sera possivel experienciar todas as rea¢des cerebrais que, em algum
momento, foram vividas por todos que estdo neuroconectados.

Aos nossos olhos pode parecer inimaginavel alguém permitir
tal invasdo de privacidade, mas vemos hoje que cada vez mais as
pessoas exibem sua vida privada para quem quiser ver nas redes.
Sonhos, desejos, vida familiar, afetiva, sexual, esta tudo 3. Até
os detalhes mais intimos sdo disponibilizados. Se o problema na
modernidade, segundo Bauman (ENTREVISTA..., 2011), era a ameaga
que a recém conquistada individualidade recebia do totalitarismo
de estado, na hipermodernidade a situacao se inverteu. Ndo é a
esfera publica que ameaca a privada, ndo é o individuo que tem sua
privacidade invadida pelos interesses publicos, mas a esfera publica
que é invadida pela privacidade individual. A internet é a realiza¢ao
do Big Brother e as pessoas nao a temem. Ao contrario, elas querem
ser estrelas nem que por miseros quinze minutos. Ndo importa se
as empresas acessam esses conteldos para obterem informacdes
sobre a vida privada dos seus funcionarios ou dos seus clientes em
potencial. O que importa é aparecer, estar na superficie onde as
coisas acontecem. Todos querem ser vistos.

No futuro, os influenciadores digitais monetizardo suas vidas
permitindo que as pessoas acessem seu cérebro imergindo em
uma simula¢do neuronal das experiéncias passadas e presentes
do influencer. As vidas serdo como filmes que podem ser acessados
em uma imersao cerebral de imagens, sons e sensacfes reativadas
neuronalmente. No filme Estranhos Prazeres, Ralph Fiennes interpreta
um traficante de cds que contém as experiéncias vividas por outros.
Em um dado momento cai em suas mdos um snuff movie, um cd
contendo o registro da experiéncia cerebral de um anénimo no
momento em que ele estupra e mata mulheres. Esse tipo de material
¢é a droga pesada que circula nos bastidores ocultos dessa civilizagao
tecno-voyerista.

Byung-Chul Han (2017) fala da impossibilidade da religidao nos
tempos atuais de transparéncia total, pois religido implica mistério,
e esse mistério pressupde algo que esta além do visivel ordinario.
Mas no olhar satelizado, que circuambula a terra em um vaso
eletronicamente selado, vemos como a pornografica transparéncia
atual curto-circuita com o olhar divino total, como o tecno-voyerismo
encarna materialmente a onisciéncia divina, onisciéncia essa que se
completa com a rede virtual cerebral. Negada pela consciéncia espiritual,
a superficie erética das imagens explodiu com for¢a total, seduzindo
a consciéncia material atual de forma tal que, enantiodromicamente,
o espiritual retorna no nucleo daquilo que o nega, na onipresenca
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da telepresenca, na pornografia das tecno-imagens que almejam
quebrar a quarta parede “ressoando carnalmente” (PAASONEN, 2024)
na participacdo masturbatéria do espectador na imagem.

A dissolucao entre observador e observado, que engaja o
corpo material do espectador no devir pornografico neurolinkado,
transparece que o arrebatamento prometido, a unido com o Um
universal que espiritualizaria Nosso corpo como o corpo ressuscitado
do Cristo, acontecera materialmente em uma onda eletro-orgadsmica
hiperestimulada pela fantasia de transparéncia total de uma
pornografia animica.

Nessa visdo, a consciéncia é fisica de um lado, uma rede de
neurdnios positivamente existente, e metafisica do outro, ao assumir
a forma de uma realidade virtual em que tudo que foi experienciado
pode ser simulado e compartilhado, uma consciéncia coletiva sem
localizagao espacial especifica, uma consciéncia onipresente e imortal,
encarnada na materialidade que se explicita, entdo, como uma idealidade.
Do outro lado, o espirito é materializado, vivido como eletricidade
circulando em uma rede neural que ocupa um lugar especifico no
cérebro. Mas essas redes neurais materiais sao desmaterializadas,
no sentido de que a espacialidade que as determina materialmente
como uma extensdo é convertida em energia, em micro-ondas que
viajam a velocidade da luz pelo ar que respiramos.

Essa fusdo de maquina e organismo da luz ao ciborgue e essa
imagem do hibrido homem-maquina mostra bem o ideal irradiando na
sua sombra material porque ele é aimagem que personifica a propria
tecno-imagem. No ciborgue, maquinas externas sao interiorizadas
no corpo humano e, gragas a isso, 0 pensamento interno passa a
ser vivido em uma exterioridade virtual simulada, cuja imersdo é
cerebralmente estimulada. Se, de um lado, a mente se torna extensao
material, do outro, o material torna-se uma extensao mental. Quando
aldgica da oposicdo é levada ao extremo, ela se inverte no seu oposto,
dissolvendo os opostos em um monstrum, uma conjuncdo na qual os
opostos se perderam um no outro. E o ciborgue é a imagem desse
monstrum tecno-alquimico.

O termo “ciborgue” apareceu pela primeira vez em um artigo
de Manfred Cleynes e Nathan Kline em 1960. O termo se referia a
integracao entre os sistemas cibernéticos com o organismo humano
para facilitar a adaptacdo as adversidades dos ambientes extraterrenos.
O corpo do ciborgue é o corpo do astronauta que deixa a existéncia
terrena para tras e ascende celestialmente. No monstrum homem-
maquina que se desenha em nosso horizonte, ndo € a existéncia no
planeta terra que é deixada literalmente para tras, mas a vida carnal
que é negada em nome de um corpo ideal, um corpo reconstruido
tecnologicamente para viver em um planeta que, devido a intensificacao
do aquecimento global, tornou-se ele mesmo um planeta alienigena
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refletindo, assim, o préprio humano que agiu ao longo do éon cristdo
como um alienigena infiltrado, um anjo encarnado. O ciborgue é o
corpo espiritual encarnado na matéria. Nele, aimortalidade deixa de
ser algo a ser atingido no mundo espiritual para se tornar material
com a troca de pedacos de érgdos de carne por 6rgdos artificiais e
membros de 0ssos por membros cibernéticos.

A mente coletiva do ciborgue desmaterializa a materialidade
individual ao transforma-la em ondas de energia que circulam pelo ar
prontas para serem aspiradas e curtidas pela coletividade. A tela que
serve de espelho narcisico, hiperindividualizando a consciéncia de um
lado, a hipercoletiviza do outro, ao se fundir com a visdo biolégica e
tornar cada visao individual uma parte de um grande olho insectoide
multifacetado. Os neurdnios serdo elevados aos céus olhando o
mundo de fora, via satélite, de forma que o sistema nervoso humano
engolira a terra, imergindo-a em uma tecno-caverna de simulacdes.

Toda a civilizagao neurolinkada surfaréd em oceanos elevados
pelo aquecimento global e em ondas eletromagnéticas que tudo irdo
permear. Essa tecno-colmeia é uma alma do mundo eletromagnética,
cujo altar celebra um duplo simulado da vida em 4d, um altar que
rompe a quarta parede da tecno-caverna platénica imergindo o
tele-espectador na cena por meio da hiperestimula¢do neural, uma
imersdo que € a simulacdo da negacdo da sensac¢do de distancia
espacial na qual se baseia a positividade da identidade atual. Chamada
de realidade ampliada, essa tecno-imagem é digitalizacdo de toda a
sélida materialidade energeticamente vaporizada e reconstruida numa
versdo tecno-idealizada, um mundo de fantasia compartilhado que
flutua ao redor do globo para os diversos microchips que conectam
cada engrenagem individual a maquina social.

Ser tele, dissolver a distancia é a negacao da experiéncia de
espaco que permite a experiéncia da prépria individualidade. O
humano é espiritualizado, transmutado em energia eletromagnética
voando a velocidade da luz, estando assim instantaneamente em
qualquer parte da terra e tendo acesso a qualquer parte do todo. A
telainserida no proprio olho materializa o desejo alquimico de que o
vaso fosse um equivalente do mundo e seu olhar fosse como o olhar
divino circuambulando toda a realidade a partir de fora, simulando
materialmente a visdo sub especie aeternitatis. Essa é a versdo profana
da onisciéncia, onipoténcia e onipresenca, a materializacdo dos
predicados que caracterizam a imagem de deus.

Seria esse o final da travessia pelo século XXI? Terminara esse
século com um arrebatamento invertido na forma do corpo imortal
do homem-maquina? Sera que o arrebatamento, ao invés de nos
unir ao universal divino, ao invés de nos mergulhar no sentimento
oceanico espiritual, nos imergira todos em ondas eletro-orgasmicas
de voyerismo virtual? Sera que atravessaremos nosso século como
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maquinas desejantes que gozam imergindo em tecno-imagens que
simulam a dissolucdo da oposi¢ao l6gica entre o imaginario e o real?
Terminaremos imersos em mundo tecno-imaginal? Se for, entdo a
travessia pelo século XXI serd uroborica, com o final da era de peixes
nos levando de volta ao seu comego, ao tempo em que o mental e o
material eram um sé e o individual era uma gota em um oceano de
consciéncia coletiva. A ciéncia instrumental, a versao material do logos
que dissociou a mente e a matéria, religara os opostos de maneira
literal, materializando a mente enquanto desmaterializa a matéria
em uma internet de coisas, de maquinas ao redor do globo que se
moverdo de acordo com o pensamento neurolinkado. Peter Sloterdijk
lembra que a esséncia da magia é a teleatividade. Agir magicamente é
agir a distancia sobre um objeto e é exatamente isso que a tecnologia
faz cada vez mais.” Ndo rememorado simbolicamente, o passado é
atuado literalmente e, ao possibilitar que os pensamentos fluam no
ar como ondas de energia, a ciéncia nos mostrara que no fundo é
tecno-magia.
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A gnose de Jung no contexto da transicao
dos éons

Luis Paulo Brabo Lopes Artigos

Resumo

Neste artigo, discutimos o contexto da transicdo dos éons como um periodo
caracterizado pela modificagdo da constelacdo das dominantes (os arquétipos)
da psique coletiva, isto é, por uma metamorfose dos deuses. Tal situagdo é
acompanhada pela morte (ou perda de eficacia) do mito que caracterizou o éon
anterior e pela irrupg¢do do inconsciente coletivo na experiéncia individual, com
a finalidade de formar o mito do novo éon. N3o foi a toa que na Antiguidade
tardia, justamente na transicdo do éon de Aries para o éon de Peixes, floresceu
0 gnosticismo e, posteriormente, cristalizou-se o cristianismo. E é exatamente
na transicdo do éon de Peixes para o éon de Aqudrio, periodo em que hoje nos
encontramos, que a gnose de Jung esta situada. Desde a publicacdo do Livro
Vermelho, ficou claro o papel central da imaginagdo ativa no método junguiano,
e a importancia das experiéncias numinosas no desdobramento do processo de
individuagdo. Cabe aqui uma discussdo mais aprofundada sobre a importancia
desse processo nao somente no sentido da ampliagdo da consciéncia no individuo,
mas também em rela¢do ao papel que exerce no nascimento do mito do novo éon.

Palavras-chave: gnosticismo, gnose, Livro Vermelho, imaginagédo ativa.

Introdugao

A publicacao do Livro Vermelho de C. G. Jung trouxe ao grande
publico o registro de seu confronto com o inconsciente. Como
pudemos observar, o mergulho deJung o levou a regides profundas,
atravessando os conteudos pessoais e chegando ao inconsciente
coletivo (o locus do nascimento da imagem de Deus). Podemos muito
bem afirmar que o Livro Vermelho é um livro que sintetiza a gnose de
Jung, isto é, o entendimento que adquiriu através da assimilacao do
inconsciente coletivo. Foi através das experiéncias numinosas descritas
no Livro Vermelho que Jung encontrou-se, em primeira pessoa, coma
personificacdo de sua alma e com a figura do sabio Filemon. Jung ndo
somente permitiu o desdobramento dessas fantasias arquetipicas a
partir de uma fonte mitopoética misteriosa (o inconsciente), como
também participou desse mito como protagonista, dialogou e viveu
experiéncias transformadoras com as figuras que encontrou.
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Levando isso em consideracdo, hoje podemos ter mais clareza
sobre o que Jung queria dizer quando afirmava que seus conceitos
psicolégicos nao eram filosoéficos, mas estritamente empiricos. Este
é o tipo de empirismo o qual Jung muitas vezes refere: a experiéncia
numinosa imediata e seu desdobramento em um mito pessoal
através da imaginacdo ativa. Assim, Jung primeiro conheceu sua
anima através de suas visdes e s posteriormente desenvolveu o
conceito de anima para integrar sua psicologia, em um movimento
da gnose a episteme. Se relacionarmos os desdobramentos teéricos
da psicologia de Jung ap6ds o periodo de sua crise de transformagao
com as experiéncias e elaborac¢des presentes no Livro Vermelho,
perceberemos claramente que muitas de suas elaboragdes tedricas
posteriores se originaram nessas experiéncias interiores, ou entdo
pelo menos foram fortemente influenciadas por elas.

Por exemplo, um dos importantes insights de Jung (que seria
elaborado muito posteriormente no livro Aion) referentes a transformacao
da constelagdo das dominantes da psique coletiva (os arquétipos) nos
periodos de transicdo entre os éons (i.e., eras) ja aparece em uma
pintura de Jung no inicio do Liber Novus (Livro Vermelho).

Ndo é a presungdo que me impele, mas sim a minha consciéncia médica que
me aconselha a cumprir com o meu dever de preparar aqueles poucos que
podem me ouvir para os acontecimentos que estdo reservados a humanidade
e que significam o fim de um éon (era). Como ja sabemos através da histéria do
antigo Egito, sdo fendmenos psiquicos de transformagdo que acontecem sempre
no final de um més platonico e no inicio do més subsequente. Ao que parece,
sdo modificagBes na constelagdo das dominantes psiquicas, dos arquétipos,
“os deuses”, que causam ou acompanham transformagdes seculares da psique
coletiva. Esta transformagdo tem alimentado dentro da tradigdo histérica e
deixado as suas marcas. Primeiro, na transicdo da era de Touro para a de Aries
(Carneiro). Logo depois de a era de Aries para a de Pisces (Peixes), cujo inicio
coincide com o surgimento da era cristd. Agora, estamos nos aproximando
da grande mudanga que pode ser esperada com a entrada do equindcio da
primavera, em Aquarius (Aquario). (JUNG, OC, vol. X/4, §589).

Jung entendia que no periodo de transi¢cdo entre os éons
acontecia uma metamorfose dos deuses, ou melhor, uma modificacdo
na constela¢do das dominantes da psique coletiva. Assim, em cada éon
ha uma diferente constela¢do arquetipica de fundo e, portanto, hd um
mito especifico. Porisso, o fim de um éon é acompanhado pela perda de
eficacia do mito (a morte daimagem de Deus) e inaugura um momento
de maior irrupcao do inconsciente coletivo na consciéncia dos individuos
a fim de dar nascimento ao novo mito, que vira a caracterizar o novo
éon. Tal modificagdo das dominantes da psique coletiva evidentemente
é acompanhada por uma modificacdo da psique de cada individuo.
Assim, um novo éon significa também um novo homem.
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1. O papel da gnose na transi¢cao dos éons

Na imagem da primeira pagina do Livro Vermelho (Figura 1),
Jung ilustra uma serpente subindo a partir de um caldeirdo em
chamas localizado sob a agua do mar. A serpente chega ao céu
e aparece coroada. Na regido inferior da imagem ha um cenario
ctOnico/subaquatico, logo acima ha uma cidade antiga e em seguida
o céu diurno. O detalhe que eu gostaria de ressaltar, entretanto,
encontra-se acima desse céu terrestre, no qual se pode observar
a Lua, ao seu lado o planeta Saturno e alguns outros planetas bem
pequenos, indicando a regido astrologica das esferas planetarias. Mais
acima observamos a regido das estrelas fixas com suas constelacdes
zodiacais. A esquerda esta a constelacdo de Cancer, seguida por
Gémeos, Touro, Aries, Peixes e Aquério. Entre a representacdo de
Peixes e de Aquario ha um Sol brilhante destacado.

Figura 1. Imagem da primeira pagina do Livro Vermelho de C. G. Jung.

Fonte: O Livro Vermelho — Liber Novus (JUNG, 2017)

Quem é familiarizado com a obra de Jung e conhece seus
escritos mais tardios, em especial o livro Aion, ndo tera dificuldade
em perceber que Jung estd abordando nessa imagem a questdo
da transicdo do atual éon de Peixes para o préximo éon, ligado a
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constelacdo de Aquario. A constelagcdo de Cancer, no canto superior
esquerdo da imagem, refere-se evidentemente ao éon de Cancer
(8700 a.C. até 6600 a.C.)', seguida pelo éon de Gémeos (6600 a.C.
até 4400 a.c.), depois por Touro (4400 a.C. até 2300 a.C.), Aries (2300
a.C. até 150 a.C.), chegando no atual éon de Peixes (150 a.C. até o
momento atual) e finalmente indicando o vindouro éon de Aquario.
O Sol brilhante destacado entre as constelacfes de Peixes e Aquario
mostra nosso momento atual, de transicao entre estes dois éons.

A figura principal é uma representagdo da precessdo do Sol através do circulo
zodiacal. As observagdes astroldgicas ligaram a vasta histéria humana a
mudanga gradual da posicao equinocial do Sol em relagdo as estrelas fixas,
uma transposi¢do dentro do zodiaco marcada a cada 2.200 anos ou mais. No
alvorecer do cristianismo, o Sol havia entrado na casa astrolégica dos dois peixes,
a constelagdo de Peixes. Agora, o ponto da nascente solar esta prestes a fazer a
transi¢do para a constelagdo zodiacal de Aquario, inaugurando uma nova era.

Nas primeiras quatro palavras do Liber Novus — Der Weg des kommenden, ‘O
Caminho daquele que vird’ — Jung entrelagou uma histéria grafica do passado
e uma profecia do futuro. [...] A declaragdo do prefacio do Liber Novus oferece,
em imagem complexa, a proclamagdao mitopoética de um novo aeon que se
aproxima: um ponto de viragem de época na histdéria humana. (OWENS, 2011,
p. 256, tradugdo prépria)?.

Para Jung, a enorme efervescéncia espiritual na Antiguidade
tardia que marcou o momento histérico da emergéncia do gnosticismo
Nndo ocorreu por acaso, ja que se tratava precisamente do periodo
de transicao entre os éons de Aries (finalizado por volta de 150 a.C.)
e Peixes. Tal desdobramento histérico culminaria com o surgimento
do cristianismo, expressao da nova constelacdo arquetipica que
caracteriza o éon de Peixes.

Seria, talvez, mais apropriado falar em gnosticismos, no plural,
pois ndo estamos falando de uma escola Unica e estruturada com um
corpo doutrinario coeso; ao contrario, o gnosticismo é caracterizado
por uma imensa pluralidade. Havia muitas escolas e muitos mestres,
cada uma com seus proéprios textos e trazendo influéncias de tradi¢cdes
distintas, como a grega, a egipcia, a judaica, a persa, para citar somente

1 As datas de todos os éons apresentados sdo aproximadas, pois ndo hd consenso sobre elas.

2 No original: “The key figure is a depiction of the sun’s precession through the zodiacal circle.
Astrological observations linked the vast human story with the gradually shifting vernal equinoctial
position of the sun relative to the fixed stars, a transposition within the zodiac marked every 2,200
years or so. At the dawn of Christianity, the sun had entered the astrological house of the two
fish, the constellation of Pisces. Now the solar spring point is on the cusp of transitioning into the
zodiacal constellation of Aquarius, inaugurating a new age.

Within the first four words of Liber Novus — Der Weg des kommenden, ‘The Way of the Coming’
— Jung intertwined a graphic tale of the past and a prophesy of the future. [...] The preface
declaration of the New Book offers, in complex image, the mythopoetic proclamation of a coming
new aeon: an epochal turning-point in the human story” (OWENS, 2011, p. 256).
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as principias. Sabemos, entretanto, que os grupos gnosticos nao
estavam isolados uns dos outros, e que apesar da pluralidade havia
uma troca viva entre eles, pois mesmo com as diferencas havia algo
em comum que unia todos estes grupos: a gnose.

As ideias centrais do cristianismo radicam na filosofia gndstica que, conforme
as leis psicoldgicas, desenvolveram-se forgosamente no momento em que as
religides classicas se tornaram obsoletas. Esta filosofia baseia-se na percepgdo
dos simbolos do processo inconsciente de individuagdo, o qual se desencadeia
quando se desagregam as representagdes coletivas principais que dominam a vida
humana. Em tais periodos ha necessariamente um certo nimero de individuos
intensamente possuidos pelos arquétipos numinosos; estes ultimos sdo impelidos
a superficie, a fim de formarem as novas dominantes. (JUNG, OC, vol. XlI, §41).

Jung discute que a perda da eficacia do mito que caracterizou
o éon de Aries (as religides classicas) significou uma crise de
proporc¢des civilizacionais. Esse fato teria criado a condi¢do ideal para
o surgimento do gnosticismo e, posteriormente, para a estruturacao
do cristianismo. Tal momento histérico antecede o declinio do préprio
Império Romano e a consequente passagem da Antiguidade para a
Idade Média, o que demonstra o inegavel aspecto transicional deste
periodo. Jung entende que o surgimento do gnosticismo ndo foi
um evento histoérico aleatério, mas algo fundamentado sobre uma
dinamica arquetipica especifica. Isto é, de tempos em tempos, sempre
que um éon, ou més platdnico, chega ao fim ha uma transformacao
na constelacdo das dominantes da psique coletiva. Isso implica na
perda de eficacia do mito que caracterizou o éon anterior (a morte
da antiga imagem de Deus) e, em consequéncia disso, é deflagrada
uma ampla crise espiritual. Sem uma imagem de Deus eficaz ou um
mito estruturante, inicia-se um periodo de transi¢do caracterizado
por uma maior incidéncia de simbolos individuais, isto é, o processo
de individuacdo é ndo somente favorecido, como também torna-se
necessario para que o inconsciente coletivo seja assimilado pela
consciéncia dos individuos (i.e. gnose) e assim possa nascer o novo
mito. Ou seja, sem um mito vivo e atuante, capaz de servir a populacao
como um todo, o inconsciente coletivo é atraido pela consciéncia dos
individuos que sofreram a desagregacao das dominantes e, assim,
um novo mito pode ser formado.

Eles [os alquimistas] deram prosseguimento a obra dos gnédsticos (que, até certo
ponto, eram bem mais tedlogos do que propriamente hereges) e dos padres da
Igreja, em uma nova era, reconhecendo instintivamente que o vinho novo nao
deve ser colocado em odres velhos. Da mesma forma que a serpente troca de
pele, assim também o mito precisa de nova roupagem em cada renovado éon,
para ndo perder a sua forca terapéutica. (JUNG, OC, vol. IX/2, §281).

Assim, quando falamos em gnose, estamos falando sobre
a religido in statu nascendi, isto é, do momento do surgimento da
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nova religido diretamente a partir do inconsciente. Atualmente,
gracas a descoberta de importantes textos gnosticos, com énfase
especial a Biblioteca de Nag Hammadi (ocorrida no Egito, em 1945),
podemos reconstruir o contexto espiritual do periodo de transi¢cdo
entre os éons de Aries e Peixes. Esta claro, por exemplo, segundo
Brum et al. (2020), que no contexto do cristianismo primitivo, Jesus
era considerado um importante mestre gnostico (i.e., escola dos
Ofitas), como revelam varios textos gndsticos com teor muito distinto
dos conhecidos Evangelhos candnicos. Textos estes marcados por
seu teor esotérico e pelos ensinamentos reservados (i.e., apécrifos)
de Jesus para seus discipulos imediatos. Isto é, a escola dos Ofitas
era uma das varias escolas gnosticas que floresceram durante esse
periodo de transicdo entre os éons de Aries e Peixes. Assim, num
sentido histoérico, atualmente ndo resta nenhuma duavida de que o
proéprio cristianismo tenha surgido a partir do gnosticismo.

Como sabemos também, nos séculos posteriores a morte de
Jesus iniciou-se um grande processo de padronizacdo do cristianismo,
com a formacao dos concilios que definiram a “religiao oficial”, de
onde surge a proépria Biblia. Tal periodo foi caracterizado por uma
intensa perseguicdo as “heresias”, isto é, aos grupos gnaosticos, que
por sua pluralidade ameacavam a intencdo doutrinaria de definir
uma religido oficial para o império. E assim encerrou-se o periodo de
transicdo entre os éons, caracterizado pela efervescéncia espiritual
gnostica, e cristalizou-se 0 novo mito, uma nova imagem de Deus
(i.e., o cristianismo), reflexo da nova constela¢do das dominantes da
psique coletiva que veio a caracterizar o éon de Peixes.

Ndo sem violéncia e derramamento de sangue, as escolas
gnosticas foram erradicadas; seus textos foram destruidos e oficialmente
refutados pelos padres da Igreja. Podemos considerar que tal processo
foi realizado de forma bastante eficaz, pois pouquissimos textos
gnosticos sobreviveram a esse momento de perseguicao. De modo
que, na época de Jung, salvo algumas exce¢Bes, uma das maiores
fontes de literatura sobre os gnésticos eram os livros dos proprios
padres da Igreja os refutando e afirmando o corpo doutrinario do
cristianismo oficial.

Jung discute esse momento exato em que, apés um longo periodo
de efervescéncia gndstica, o novo mito comeca a surgir e, através
do dogma, passa a ter um efeito protetor sobre a consciéncia dos
individuos, ameacada de possessao por contetidos arquetipicos devido
a desagregacdo das dominantes. Sabemos, gracas a psicopatologia,
que airrupc¢do dos conteldos do inconsciente coletivo na consciéncia
ndo é algo desprovido de perigo, e uma das funcSes do dogma é
exatamente proteger a consciéncia dos individuos desse risco. Assim,
com o advento da dominante crista, trata-se de “acreditar”, isto €, de se
relacionar com o inconsciente coletivo através daimagem mediadora
do dogma e ndo mais através da experiéncia numinosa imediata.
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Na medida em que o conteudo arquetipico do drama cristdo conseguia exprimir
de modo satisfatdrio o inconsciente inquieto e premente da maioria, o consensus
omnium (consentimento de todos) o elevou a categoria de verdade obrigatdria
para todos; isto ndo ocorreu, entretanto, por um ato de julgamento, mas por uma
possessao irracional muito mais eficaz. Jesus tornou-se assim aimagem protetora
contra todos os poderes arquetipicos que ameagavam apoderar-se das pessoas. A
boa nova anunciava: “Ja aconteceu e ja ndo vos acontecera mais se acreditardes
em Jesus, o filho de Deus!” No entanto, isto podia e pode acontecer a qualquer
um que sofre a desagregag¢do da dominante crista. (JUNG, OC, vol. XII, §41).

Podemos observar claramente, neste periodo historico, o
processo da morte do mito que caracterizou o éon de Aries (as
religides classicas), o surgimento de um periodo intermediario
caracterizado pela irrupcdo de simbolos individuais e a assimilagao
do inconsciente coletivo (i.e., a gnose) e, finalmente, a cristalizacao
de um novo mito (a partir da experiéncia original) com seu corpo
doutrinario e dogmatico, expressao da nova constela¢do arquetipica
relativa ao éon de Peixes.

Se retornarmos a imagem da primeira pagina do Livro Vermelho
(Figura 1), observamos que Jung aponta que, no periodo atual, tal
como no periodo dos antigos gnésticos, estamos em um momento
de transi¢do entre éons. Assim, atualmente também enfrentamos,
a olhos vistos, uma crise espiritual em proporcao civilizacional. O
anuncio profético de Nietzsche afirmando que Deus esta morto,
apesar de ndo poder ser levado ao pé da letra, traz ainda assim
uma grande verdade. Isto é, aimagem de Deus ligada a constela¢do
arquetipica que caracterizou o éon de Peixes tem perdido cada vez
mais sua eficacia. Novamente entramos em um periodo de transi¢do
em que os conteudos do inconsciente coletivo como que buscam a
consciéncia dos individuos para, gradualmente, formar o novo mito.

Discutimos no inicio deste texto, o aspecto superior daimagem
de abertura do Livro Vermelho (Figura 1), isto é, as constela¢des zodiacais
apontando a transi¢do dos éons; gostaria, agora, de apontar para
0 aspecto inferior da mesma imagem. No canto inferior esquerdo,
o caldeirdo esta dentro da regido ctbnica/submarina, ou seja, no
inconsciente; de dentro do qual uma serpente se eleva. Gracas ao fogo,
a serpente sobe até o céu, onde encontra-se coroada, elevando-se
em esplendor e realeza. Assim, entendemos que é justamente nesse
periodo de transicdo entre eras (apontado na parte superior daimagem)
gue o inconsciente coletivo se aproxima da consciéncia de certos
individuos e seus contelidos elevam-se a partir da escuridao ctonica.
Isto &, sdo assimilados pela consciéncia para que a nova imagem de
Deus seja formada. A serpente ascendente é um conhecido simbolo
ligado a gnose, presente nas religides de mistérios da Antiguidade,
entre os gnoésticos e mesmo na alquimia da Idade Média. De modo
a nao restar duvidas de que essa pintura de Jung ilustra sua prépria
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gnose, ocorrida no periodo de transicdo entre os meses platonicos
indicados na parte superior da ilustracao.

O fato de essa imagem (Figura 1) ser a ilustracao de abertura
do Livro Vermelho é bastante revelador sobre a fun¢do do proprio
livro, pois trata-se ndo de um livro sobre psicologia junguiana, mas do
livro que sintetiza a gnose do proéprio Jung. Ou seja, estamos falando
das experiéncias religiosas de Jung, realizadas principalmente entre
os anos de 1913 e 1919, que se estenderam até o inicio da década
de 20 e tiveram anota¢8es mais espacadas em seus diarios até 1932
(i.e., periodo em que se encerraram os registros dos Livros Negros).

Primeiro, havia seis diarios com datas sequenciais, conhecidos como “livros
negros”, que ele comegou nesta noite de novembro de 1913 e continuou até o
inicio da década de 1920. Esses diarios podem ser melhor descritos como seu
registro primario e contemporaneo de uma viagem de descoberta a realidade
imaginativa e visionaria, o que ele chamou de “meu experimento mais dificil”.
Em 1915, a medida que a magnitude de sua experiéncia o penetrava, ele sentiu
a necessidade de um registro mais formal e elaborado das visGes. Com grande
habilidade artistica — empregando texto caligrafico iluminado antigo e obras
de arte impressionantes —, Jung trabalhou durante dezesseis anos traduzindo o
registro primario de sua experiéncia dos livros negros para um elegante volume
encadernado em couro do tamanho de um fdlio: este é o famoso, mas ha muito
tempo sequestrado, Livro Vermelho. Jung intitulou-o Liber Novus, O Novo Livro.
(OWENS, 2010, p. 2, tradugdo propria)3.

2. Metanoia, imaginacao ativa e individuagao

Jungtinha 38 quando, em 1913, teve sua primeira experiéncia
visionaria registrada em seu diario (i.e., nos Livros Negros), que
caracterizaria o inicio de um longo processo de descida e assimilagao
do inconsciente. O ano anterior teve uma importancia crucial em
sua vida, pois foi quando publicou a obra monumental Simbolos da
transformacgéo da libido (organizado em suas obras completas no
volume 5, sob o titulo Simbolos da transformacgéo). Jung sabia que a
publicacdo desse livro lhe custaria caro, especificamente significaria
sua ruptura definitiva com Freud. Pelo menos desde 1909 a relacao
de Jung e Freud ja dava importantes sinais de desgaste, com as
divergéncias entre ambos tornando-se cada vez mais evidentes. Em

3 No original: “First, there were six sequentially dated journals, known as the ‘black books’, which he
began this night in November of 1913 and continued through the early 1920s. These journals might be
best described as his primary and contemporaneous ledger of a voyage of discovery into imaginative
and visionary reality, what he termed ‘my most difficult experiment’. By 1915, as the magnitude
of his experience penetrated him, he felt the need for a more formal and elaborate recording of
the visions. With great artistic craft — employing antique illuminated calligraphic text and stunning
artwork —, Jung labored for sixteen years translating the primary record of his experience from the
black books into an elegant folio-sized leather-bound volume: this is the famous but long-sequestered
Red Book. Jung titled it Liber Novus, ‘The New Book’” (OWENS, 2010, p. 2).

59



60

Cadernos Junguianos

varias ocasides posteriores, Jung mencionou a atitude dogmatica
de Freud nao admitindo qualquer refutacdo dos pilares centrais
da psicanalise, como a questdo da centralidade da sexualidade,
por exemplo. Assim, com a publicacdo desse livro em 1912 Jung foi
rebaixado da condicdo de “principe herdeiro” da psicanalise para a
posicdo de herege nos circulos psicanaliticos.

Nesse contexto critico de sua vida pessoal e também no periodo
de transicdo entre a primeira e a segunda metade de sua vida, Jung
entrou em uma profunda crise que o levaria a seguir as fantasias que
brotavam de seu inconsciente, no que ele mesmo chamaria de seu
“confronto com o inconsciente”. O desenvolvimento da imaginacao
ativa teve um papel central no curso desse confronto, pois foi através
dela que Jung realizou sua descida, viveu experiéncias visionarias,
obteve encontros e realizou didlogos com figuras arquetipicas do
inconsciente coletivo.

Cabe uma ressalva aqui sobre o modo como usamos o termo
fantasia, pois devido ao preconceito moderno, tal palavra adquiriu
uma conotacdo de algo irreal. Assim, com muita frequéncia vemos a
palavra fantasia ser utilizada como anténimo de realidade. Em diversos
momentos, Jung discute que para o homem moderno, devido a
crescente tendéncia ao racionalismo materialista, a alma tornou-se um
“nada mais do que”, isto &, algo com uma dignidade absolutamente
inferior em relacdo ao dito “mundo real”, ou melhor, a experiéncia do
mundo exterior. Para Jung, porém, fantasia significa realidade, pois
“é verdadeiro aquilo que atua” JUNG, OC, vol. VII/2, §353). Assim, se
alguém é assaltado pela fantasia de que seu vizinho é seu inimigo,
criara provavelmente uma relagdo animosa com ele. De tal modo, o dito
“mundo real” é constantemente atravessado pela fantasia, declara-la
como irreal s6 faz a consciéncia ignorar algo que a atravessa de fato.

Quando, porém, abordamos a fantasia no contexto daimaginacao
ativa, cabe fazer uma diferenciacao, pois ndo estamos tratando aqui
de uma fantasia que por se encontrar projetada (misturada ao mundo
exterior), apesar de sua inegavel realidade, produza uma espécie de
ilusao, confundindo o objeto exterior com aimagem do inconsciente
projetada nele. Ao contrario, no contexto da imaginacdo ativa, a
fantasia tem um efeito de revelar os processos inconscientes de fundo,
que de outro modo apareceriam projetados ou se imporiam sobre
a consciéncia na forma de possessdes. Isso significa que quando a
fantasia é experimentada na forma de visGes, por meio da imaginagdo
ativa, a consciéncia tem a possibilidade de recolher a proje¢ao. Nao
atoa, Jung afirma que “a psicoterapia moderna procura torna-los [0s
contelidos do inconsciente] conscientes pelo método da imagina¢ao
ativa” (JUNG, OC, vol. XIV/2, §107).

Em esséncia, a imaginac¢do ativa consiste em esvaziar a consciéncia
de seus proprios contelidos, deixando que as fantasias que brotam
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do inconsciente atravessem o limiar da consciéncia e cheguem até a
superficie para, em seguida, o ego ativamente engajar-se com essas
fantasias. Em 1938, em seu seminario sobre Yoga e Meditacdo, Jung
discute sobre a imaginacao ativa:

Descobri que se alguém mantém a atengdo sobre esses vestigios [de sonhos ou
fantasias] e se concentra neles, um curioso fendmeno de movimento acontece,
exatamente como quando se olha para um ponto escuro por um longo tempo,
e ele entdo comeca a se animar. De repente, somos capazes de discernir as
formas do nosso préprio fundo [background] interior. (JUNG, 2020, p. 75,
tradugdo propria)®.

Essa seria a primeira etapa da imaginacao ativa, que podemos
chamar de “deixar acontecer”, consistente em visualizar uma imagem,
que pode ser um fragmento de sonho ou de fantasia passiva, por
exemplo, e em manter o foco da atencdo sobre ela sem deixar que
afunde novamente no inconsciente. Assim, a imagem como que
fertilizada pela atencdo comecga a se animar, isto &, torna-se uma
fantasia que é a propria expressdo viva e imagética dos processos
inconscientes que estao constelados abaixo do limiar da consciéncia.
“Essa € uma meditac¢do, ou seja, uma impregnacao do pano de fundo,
que se torna animada, frutificada pela nossa aten¢ao. Por esse meio,
conteldos ainda em desenvolvimento emergem claramente”. JUNG,
2020, p. 78-79, traducdo propria)®.

Entdo chegamos ao segundo momento da imaginagao ativa,
isto é, o engajamento ativo do ego com a fantasia que emergiu do
inconsciente. Nesse estagio, o ego deve entrar na fantasia, engajar-
se e dialogar com as imagens e personificacdes do inconsciente.
Jung salienta a importancia fundamental do engajamento ativo da
consciéncia com a fantasia que emerge do inconsciente em seu texto
A técnica de diferenciagéo entre o eu e as figuras do inconsciente:

A continua conscientizagdo das fantasias (sem a qual permaneceriam inconscientes),
com a participagdo ativa nos acontecimentos que se desenrolam no plano
fantastico, tem varias consequéncias, como pude observar num grande nimero
de casos. Em primeiro lugar, hd uma ampliagdo da consciéncia, pois inumeros
conteudos inconscientes sdo trazidos a consciéncia. Em segundo lugar, ha uma
diminuicdo gradual da influéncia dominante do inconsciente, em terceiro lugar,
verifica-se uma transformag3do da personalidade. (JUNG, OC, vol. VII/2, §358).

# No original: “I found that if one directs attention to these traces and concentrates upon them, a
curious phenomenon of movement gets going, just as when one stares at a dark spot for a long
time which then begins to become animated. We are then suddenly able to discern the forms of
one’s own internal background” (JUNG, 2020, p. 75).

|-«

> No original: “This is a meditation, i.e., an impregnation of the background, which becomes
animated, fructified by our attention. By this means, objects of still-developing circumstances
emerge clearly” (JUNG, 2020, p. 78-79).
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Durante varios anos, no periodo critico de sua vida, Jung esteve
profundamente envolvido com as fantasias que emergiram de seu
inconsciente, em um longo e transformador processo, simbdlico e
vivencial, oriundo do encontro entre a consciéncia e o inconsciente.
Tal vivéncia caracterizou a experiéncia original que posteriormente
Jung elaborou teoricamente através do conceito de “processo de
individuagao”. Cabe salientar que o processo de individuacdo ndo
se restringe unicamente as experiéncias interiores de assimilacdo
do inconsciente, mas se amplia também aos desdobramentos éticos
que esta assimilacdo implica.

Quem der-se ao trabalho de refletir sobre o assunto, conseguira chegar a umaideia
aproximada do modo pelo qual se processa a transformagdo da personalidade.
Mediante a participagdo ativa, a paciente mergulha nos processos inconscientes®
e, abandonando-se a eles, consegue dominé-los. E assim que liga consciente
e inconsciente. O resultado é a ascensdo pela chama, a transmutagdo através
do calor alquimico, a génese do “espirito sutil”. E esta a fungdo transcendente,
que nasce da unido dos opostos. (JUNG, OC, vol. VII/2, §358).

Aesse processo de assimilacdo do inconsciente coletivo a partir
da experiéncia religiosa individual chamamos gnose. A gnose de
Jung teve uma importancia central para a elaboracdo de sua teoria
e poderiamos dizer que boa parte do esfor¢o teérico de Jung em sua
segunda metade da vida foi a tarefa hermenéutica de traduzir sua
gnose em episteme. Ou seja, traduzir suas experiéncias originais em
teoria psicologica geral.

No final, os Unicos acontecimentos da minha vida que valem a pena contar sdo
aqueles em que o mundo eterno irrompeu neste mundo transitério. E por isso
que falo principalmente de experiéncias interiores, entre as quais incluo os
meus sonhos e visGes. Esses constituem o material primario do meu trabalho
cientifico. Eles eram a lava ardente a partir da qual se cristalizou a pedra que
precisava ser trabalhada. (JUNG, 1989, p. 4, tradugdo prépria)’.

Consideragoes finais

Considerando o que foi discutido até aqui, é possivel concluir
que a “descida” de Jung as profundezas do inconsciente coletivo e
principalmente o contato que estabeleceu tanto com a figura da anima
guanto com a de Filemon (o velho sabio), se relacionou, por um lado, ao
processo de metanoia do proprio Jung e, por outro, estava inserida no
contexto mais amplo da transicdo entre os meses platonicos. Isto &, entre

6 Alusdo a imaginagdo ativa.

7 No original: “In the end the only events in my life worth telling are those when the imperishable world
irrupted into this transitory one. That is why | speak chiefly of inner experiences, amongst which |
include my dreams and visions. These form the prima materia of my scientific work. They were the
fiery magma out of which the stone that had to be worked was crystallized” (JUNG, 1989, p. 4).
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0s éons de Peixes e Aquario. No segundo caso, estamos tratando de um
processo arquetipico mais amplo, que esta muito além da vida pessoal
deJung. Do mesmo modo pelo qual a gnose na Antiguidade tardia teve
um papel central na renovac¢do do mito e, assim, na transformacao da
psique coletiva (pelo menos em todo o mundo ocidental) na transicao
do éon de Aries para o éon de Peixes. No momento atual, igualmente
de transicdo entre os meses platdnicos, a gnose tem exatamente a
mesma funcao: por um lado, a transformacdo da personalidade (ou
melhor, a individuacao) e, por outro, a preparacao do novo mito, que
vira a caracterizar o novo éon. Assim, a gnose de Jung esta exatamente
no mesmo contexto e tem a mesma fun¢do que o gnosticismo teve no
passado. Tal fato é ilustrado por um sonho de Jung:

Eu estava em um pais distante de lingua inglesa. Era preciso que eu voltasse ao
meu pais o mais rapido possivel num navio bem veloz. Cheguei rapidamente a
casa. Em casa deparei-me com o fato de que em pleno verdo havia irrompido
um frio tremendo a partir do mundo ambiente, que congelou todo ser vivo.
Havia ali uma arvore carregada de folhas, mas sem frutos; as folhas se haviam
transformado, pela agdo do gelo, em doces bagos de uva, cheios de suco
medicinal. Colhi as uvas e as dei de presente a uma grande multiddo que
aguardava. (JUNG, 2019, p. 114).

Podemos considerar que o fruto curativo trazido porJung para
a sua época foi a propria psicologia analitica. A importancia de seu
método deve ser destacada, em especial em rela¢cdo a imaginagao
ativa, pois trata-se de um método para que o homem moderno
tenha a possibilidade de recuperar sua prépria alma, esquecida e
desprezada diante de uma crescente tendéncia ao racionalismo e ao
desprezo pela fantasia, como se ela fosse algo irreal, sem nenhum
valor ou mesmo algo nefasto. Assim, o grande tesouro trazido por
Jung para a época atual foi ndo somente sua teoria psicolégica, mas
principalmente o método que permite ao homem moderno viver a
gnose. Shamdasani chega a chamar a psicologia analitica como uma
religido in statu nascendi, pois seu préprio método terapéutico mais
profundo consiste na cura pela experiéncia numinosa, isto &, pelo
mergulho na fonte de onde nascem as religides (o inconsciente coletivo).

Em 1918, Jung afirmou que a descristianizagdo da visdo de mundo predominante
levou a uma ativagao extraordinaria do inconsciente. Foi isso, por sua vez, que
levou a escola francesa de psicopatologia e hipnotismo, que formou as principais
fontes da psicologia analitica. Assim, a descristianizagdo da visdo de mundo
formou a condigdo historica de possibilidade para o surgimento da psicologia
analitica. Essa descristianizagdo levou a um florescimento da criagdo de simbolos
individuais e a um aumento acentuado na frequéncia de neuroses. A tarefa mais
premente era chegar a um acordo com esta atividade. (SHAMDASANI, 1999, p.
543, tradugdo prépria)®.

8 No original: “In 1918, Jung claimed that the Dechristianization of the prevailing world view led to
an extraordinary activation of the unconscious. It was this, in turn, which led to the French school
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A descristianiza¢do da visdo de mundo mencionada acima
equivale ao que estamos aqui discutindo como a perda de eficacia do
mito, que acompanha a transformacdo da constelacdo das dominantes
da psique coletiva no periodo final do éon de Peixes (momento em
que estamos atualmente). Assim, podemos entender que a maior
irrupcao do inconsciente coletivo na experiéncia individual que
acompanha esse periodo de transicao significou, no fim do éon de
Peixes, o surgimento da propria psicologia analitica. A “descida” de
Jung e sua gnose se inserem nesse contexto, e sua psicologia emerge
como um fruto desse momento histérico de transi¢do entre os éons.

Eis por que, quando a psicoterapia moderna reencontra os arquétipos ativados
do inconsciente coletivo, repete-se o fendmeno frequentemente observado
em momentos de grandes transformacGes religiosas; mas como ja dissemos
isto também ocorre no individuo para o qual as representagdes dominantes ja
nada significam. O descensus ad inferos (a descida aos infernos) do Fausto é um
exemplo desse fendmeno que consciente ou inconscientemente representa um
opus alchymicum (obra alquimica). (JUNG, OC, vol. XIl, §42).

E importante ressaltar que na medida em que a psicologia
analitica traz para o homem moderno os meios para vivenciar a
“experiéncia original”, contribui de forma notavel para o desdobramento
do processo mais amplo de elabora¢do da imagem de Deus vindoura.
Pois a novaimagem de Deus, expressao viva da transformacdo sofrida
pelas dominantes da psique coletiva que servird ao homem do éon de
Aquario, devera nascer gradualmente ao longo dos préoximos séculos
a partir do inconsciente coletivo (a fonte do mito). E tal como tivemos
a oportunidade de observar no passado, esse processo de nascimento
do novo mito depende da assimilagdo do inconsciente coletivo por
um certo nimero de individuos (que sofreram a desagregacdo das
dominantes) no curso do periodo de transicdo entre os éons. Assim
compreendemos que ndo so6 o individuo, ao longo de sua vida, passa
por continuos periodos de morte e renascimento como também o
mesmo processo arquetipico de renovagdo acontece em uma escala
de amplitude civilizacional, com a morte e o renascimento da imagem
de Deus. Isso significa ao mesmo tempo a morte de um velho modo
de consciéncia e o nascimento de um novo modo de consciéncia; a
morte do homem do passado e o nascimento do homem do futuro.
Estamos, atualmente, exatamente nesse periodo de transicao em
qgue acontece a metamorfose dos deuses.

of psychopathology and hypnotism, which formed the main sources of analytical psychology (JUNG,
1918, p. 21). Thus the Dechristianization of the world view formed the historical condition of
possibility for the emergence of analytical psychology. This Dechristianization led to an efflorescence
of individual symbol creation, and a marked increase in the frequency of neuroses. The most
pressing task was that of coming to terms with this activity” (SHAMDASANI, 1999, p. 543).
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A flor da pele: Uma poesia do inconsciente

Markus A. Hediger

Artigos

Resumo

O autor parte em busca do significado de uma marca de nascenca em sua
panturrilha, que apresenta a forma do mapa do Brasil, interpretando-o como
simbolo e desdobrando seu efeito sobre sua vida. Essa busca o leva a estabelecer
reflexdes sobre sua vida e seu ndo-lugar no mundo. Por fim, seguindo os rastros
que encontra em sua biografia, é levado a Sdo Branddo, um monge irlandés do
século 5. O estudo e ainterpretagdo simbdlica da vida desse santo o apresentam
a uma poderosa deusa subcutanea, a qual ele, encerrando o texto, dirige uma
oragdo. E um texto poético, ndo académico, que pretende conduzir o leitor a
uma experiéncia e ndo ao conhecimento.

Palavras-chave: poesia do inconsciente, incubacdo, simbolos, Sdo Brandao,
espelho da alma

Congresso Travessias

Setembro de 2024

Minha intencao original havia sido falar do corpo como produtor
de simbolos. Eu pretendia partir de uma experiéncia por meio da
qual, deitado, eu percebera como um corpo em perfeita imobilidade
invariavelmente gera visdes. Visdes efémeras que desaparecem assim
que a consciéncia volta sua atencdo a elas. Em outras palavras, eu
queria falar sobre a antiga pratica da incubacao, técnica praticada
pelos pré-socraticos para viajarem ao submundo, que inspirou Carl
Gustav]ung a desenvolver aimaginacao ativa, e a qual Peter Kingsley
descreve tdo perfeitamente em “Os lugares escuros da sabedoria”,
livro este que, em breve, sera publicado pela Editora Vozes. Durante
a incubacgao, da-se a estranha sensacdo de que é o préprio corpo, e
ndo a mente, que me carrega até o mundo dos mortos. E como se o
inconsciente estivesse a flor da pele, aguardando apenas o momento
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propicio para eclodir. O corpo é produtor de simbolos, e a mente
apenas sua tela de projecdo.

Mas entdo minha mae, que sempre me liga quando preciso dela,
pegou seu telefone do outro lado do Atlantico e discou meu nimero.

“Vocé se lembra da marca de nascenca em sua panturrilha? O
gue aconteceu com ela?”, perguntou mamae.

A pergunta de minha mde tocou em uma velha ferida. Como boa
enfermeira que é, ela me lembrou de que é preciso cuidar do que doi.

Tentei fugir da pergunta, esquivar-me do confronto, tentei
explicar-lhe que minha intencdo era falar sobre o corpo como produtor
de simbolos, sim, mas ndo nesse sentido tao literal.

Minha esposa e eu estamos prestes a nos mudar para a Europa.
Tento me convencer de que estamos fazendo isso para estarmos mais
proximos dos meus pais, que, ja bem idosos, precisam que estejamos
mais presentes, mas a pergunta de minha mae tocou numa ferida
que pde em xeque a validade dessa justificativa tdo coOmoda.

Naquela noite, deitei-me cansado e sonhei com um mapa
antigo, que me mostrava num lugar que nao existia. Um pingo de
tinta, uma mancha de pigmentos escuros que a ponta de um pincel
tinha deixado numa ilha tracada, numa noite qualquer, pela mdo de
um navegador dotado de bravura e imprudéncia.

Quando acordei, ndo consegui me encontrar.

Era como se a noite tivesse apagado todos os tracos meus,
todos os riscos deixados em carteiras de escola e mesas de botequins,
todas as palavras rabiscadas em cadernos, paredes e praias.

Acordei e ndo encontrei sinais de mim.

Nasci nos primeiros dias de uma primavera no hemisfério norte,
com destino certo. Ao deitar-me nos bragos de minha mae, a parteira
do hospital de Schaffhausen, na Suica, séria Ihe disse: “Com uma
cabeca desse tamanho, seu filho sera papa ou agougueiro”. Minha
made, uma crista protestante, respondeu: “Papa meu filho ndo sera”.

Tanta atencdo chamava o tamanho de minha cabega que
ninguém deu atencdo a marca de nascenca na panturrilha direita
do recém-nascido. S6 dias mais tarde, meu pai, enquanto me dava
banho, chamou minha mae e disse: “Parece o mapa do Brasil".

E mamae respondeu: “Ele pode ser acougueiro também no
Brasil".

Minhas tentativas de fuga de um destino inscrito em meu cranio,
impulsionadas pelo pavor que eu sentia diante da agonia prolongada
dos porcos abatidos no quintal da nossa casa em Campo Alegre de
Lourdes, cidadezinha da Bahia que faz fronteira com o Piaui, onde
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meus pais trabalhavam como missionarios evangélicos, e minha luta
diaria para sustentar o peso de minha cabeca, ofuscaram por varios
anos a mensagem que a mancha em minha pele tentava me trazer.

E quando o corpo conseguiu alcancar as proporc¢des da cabeca
e deixou de sofrer com a carga que levava, quando finalmente
tive recursos fisicos para voltar minha atencdo ao mapa do Brasil
estampado em minha pele, nunca suspeitei que seu significado
pudesse ser outro sendo o 6bvio: meu lugar neste mundo tinha um
nome que me enchia de orgulho: Brasil.

Durante mais de cinco décadas, nunca questionei que o Brasil era
olugar em que eu deveria estar. Nem mesmo nos 15 anos que passeiem
meu pais de origem estudando e trabalhando, acreditei por um segundo
sequer que passaria o resto de minhavida naquele pequeno pedaco de
terra exprimido entre a Alemanha, a Franca, a Itélia e a Austria. Afinal de
contas, eu trazia na pele a marca do pais ao qual pertencia.

Minha terra era o Brasil, mas eu ndo era brasileiro.

Lembro-me de como, no ensino médio numa escola bilingue
em Sao Paulo, eu passeava pelo patio com Andrea, uma colega da
Alemanha, que, como eu, havia crescido no Brasil com um passaporte
de outro pais: sonhavamos com uma ilha no meio do Atlantico capaz
de oferecer um lar para nosso coracdo dividido entre dois continentes.

Sentamo-nos numa mureta ao lado do carrinho de lanches,
e contei a Andrea as histérias da minha infancia. Durante o dia, eu
corria descalco pela caatinga, aquela terra rasgada pela seca. A noite,
minha mde me contava em alemao as histérias do povo de Israel
em sua longa caminhada pelo deserto ou a histéria dos 40 dias que
Cristo passou no deserto, quando foi tentado pelo Diabo.

Durante o dia, eu estremecia de medo quando corria o boato
de que um pistoleiro tinha aparecido na cidade. Ou arregalava os
olhos quando nos visitava a velha fazendeira que, sozinha com uma
espingarda, em sua juventude, tinha enfrentado o bando de Lampido
que viera roubar o ouro de sua fazenda. A noite, depois do banho, ouvia
os contos dos irmdos Grimm que meu pai lia para mim em alemao.

Eu vivia minhas aventuras em terras brasileiras, mas era a lingua
alema que as transformava em histoérias que eu conseguia entender.

Olhei para Andrea e disse: “Eu queria viver numa ilha no meio
do Atlantico, onde tudo em mim falasse a mesma lingua: o sol na
pele, as cores nos olhos, as loucuras no coragao, o juizo na mente”.

Em siléncio, Andrea pegou minha mdo e me mostrou que,
quando vocé da a mdo a uma pessoa que ama, os dedos devem se
entrelacar. E entdo - com os dedos entrelacados com os meus - ela
me contou da Ilha Brasil, ou Hy Brazil, ou Ilha de Sdo Brandao, uma
ilha flutuante que viajava pelo Atlantico.
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Decidimos procura-la quando nos formassemos. Parecia-nos
o destino perfeito para nossos sonhos.

Depois do ensino médio, Andrea foi estudar na Alemanha, e eu
voltei para a Suica. Quando fui visita-la em Berlim, eu a vi de maos
dadas com um outro alguém. Seus dedos se entrelacavam. Aproximei
a boca do ouvido dela e, ferido, perguntei em voz baixinha: “E a Ilha
Brasil, a Ilha de Sdo Brandao?”

“A ilha ndo existe. S3o Branddo era um lunatico religioso”,
respondeu ela e se despediu de mim sem me dar a mao.

Mais tarde, eu soube que o homem que agora Andrea amava era
um estudante marxista que sonhava com a revolu¢do no continente e
gue jamais se contentaria com um paraiso do tamanho de umaiilha.

O pedaco de terra em que procuramos nosso lar neste mundo
é um lugar efémero, um solo que escorre por entre os dedos.

Percebo agora que sempre vivi entre mundos, ndo s6 entre o
Brasil e a Suica - como filho de missionarios evangélicos, mas também
entre a superficie acidentada do planeta Terra e as ruas de ouro no céu.

Digo isso sem ironia e sarcasmo. Para um garoto que, de dia,
imaginava um tesouro de ouro escondido numa fazenda no meio do
sertdo baiano e, de noite, sonhava com o ouro protegido por dragdes
nas montanhas que se erguem as margens do rio Reno na Alemanha,
ndo existiaimagem mais sedutora do que uma Jerusalém celestial, uma
cidade feita de ouro cujas ruas refletiam e reproduziam o brilho do Sol.

Percebo agora que meu destino foi determinado ndo pelo
tamanho da minha cabeca, nem por um coracdo que batia numaterra
e uma mente que respirava os ares de outra. O que mais marcou meu
destino foi que meu corpo cresceu onde meu espirito ndo estava.

Estou neste mundo, mas ndo pertenco a ele.

Sdo Brandado nasceu em 482 d. C. numa pequena cidade
irlandesa. Tornou-se monge e fundou varios mosteiros. Pediu que
Deus |he concedesse a graga de encontrar o paraiso perdido e
entendeu que, para que Ihe fosse concedida tal graca, ele teria de
deambular para“outro lugar”, para onde quer que “a ilha prometida
aos santos” estivesse. O paraiso nao iria até ele.

O relato mais antigo das viagens de Sao Branddo, um texto
redigido no século 8, afirma que 60 homens o0 acompanharam. Outras
fontes mais tardias aumentam ou reduzem esse nimero, a depender
do traco da personalidade de Sdo Branddo que pretendiam destacar.

Aviagem de S3o Branddo pelo mar durou sete anos. Foram sete
anos repletos de aventuras, das quais reproduzo aqui apenas algumas.

Sao Brandao parte da costa irlandesa e viaja em dire¢do oeste
durante 15 dias, quando ele e seus homens sao empurrados por uma
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corrente até um rochedo, onde encontram um palacio com comida
e sdo visitados pelo Diabo. Curiosamente, porém, este ndo os ataca
nem os faz passar por tentac¢Ges. De |4, continuam por sete meses
numa dire¢do ndo especificada, até encontrarem uma ilha em que
abundam os carneiros. Quando fazem uma fogueira para assar um
dos animais, a ilha afunda: Sdo Branddo e seus homens descobrem
assim que a ilha é um animal gigantesco, que ndo se importou com
o peso dos navegadores, mas ndo suportou o calor da brasa sobre
sua pele. Continuando sua navegac¢do, chegam a uma ilha onde os
passaros que a habitam se revelam anjos caidos. Dali navegam por
outros seis meses, encontram uma ilha com um mosteiro, depois
ficam presos em uma calmaria de sete meses. Quando os ventos
retornam, eles os carregam até uma ilha, onde um passaro branco
os impede de comer peixes venenosos. Passam o Pentecostes sobre
um grande monstro marinho, onde permanecem por sete semanas.
Em seguida, partem para regiGes onde o mar esta adormecido e o
sangue lhes gela nas veias. Eles sdo perseguidos por uma serpente
marinha que respira fogo. Em resposta a uma oracdo do santo,
surge outro monstro que aniquila a serpente. Em outra ocasido, um
dragdo os salva de um grifo. Aproximam-se depois de uma costa
onde abundam fumaca, chamas e forcas maléficas. Um demoénio
sobrevoa sua embarcagao e mergulha no mar. Encontram, no meio
desse ambiente, uma ilha com uma montanha coberta por nuvens,
onde se encontra a entrada para os infernos - aqui se deparam com
Judas em tormento. No dia seguinte, encontram uma ilha com um
eremita de barbas brancas, que os encaminha para a Terra Prometida.

De novo, as ilhas voltam a aparecer. Uma esta coberta por
pradarias e jardins. Noutra, a llha da Esmeralda, crescem arvores de
fruto e vinhas. S§0 Branddo ruma ao norte. A noite, “arcos luminosos
aparecem sobre o veludo azul profundo do céu”. Uma igreja de cristal
aparece sobre a superficie das aguas. Entao, finalmente, encontram
a llha das Maravilhas, “a terra prometida aos santos”. Tudo aqui é
paz e alegria. S&o Branddo permanece no paraiso 40 dias antes de
voltar para sua terra natal.

Quando olhamos mapas antigos, salta-nos aos olhos ndo sé
gue os continentes da Antiguidade eram diferentes em numero,
tamanho e forma. Existiam também terras e ilhas que ndo existem
mais. Somos rapidos em chama-las de imaginarias, produtos da
fantasia, pois ndo aparecem nas imagens de satélite, ndo podem
ser localizadas pelos modernos aparelhos de GPS. Afirmamos entao
que nunca existiram. Chamamos os navegadores que as avistaram
séculos atras de fabuladores que inventavam a existéncia de terras
povoadas de seres imaginarios com riquezas inimaginaveis para
justificarem suas viagens noturnas pelo mar. Julgamos os missionarios
gue os acompanhavam fanaticos colonizadores, que, sob o pretexto
de combater dembnios, matavam para conquistar o paraiso.
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Apressamo-nos a explicar que aigreja de cristal que Sdo Brandao
avista na superficie da agua é um iceberg, que os arcos luminosos no
céu sao a aurora boreal. A ilha dos carneiros é uma das Ilhas Faroé
(nome este que, convenientemente, em dinamarqués, significa “ilha
dos carneiros” - e tomamos isso como prova suficiente). O inferno é
um vulcdo da ilha Jan Mayen na Islandia. Chegamos até a suspeitar
que os demdnios avistados tenham sido ursos polares.

Denunciamos a ignorancia dos nossos antepassados, que
ndo dispunham da ciéncia e do conhecimento modernos, rimos da
ingenuidade desses aventureiros desvairados que arriscavam a vida
para satisfazer o anseio de seu coragdo.

Assim, privamo-nos do milagre de entrever num nevoeiro uma
ilha protegida por uma cortina de fogo, perdemos a oportunidade de
sofrer um naufragio e sermos salvos por demonios que ndo conseguem
encontrar o caminho de volta para o inferno, nao acreditamos mais
na possibilidade de beber da mais doce agua da vida num oasis no
meio do deserto, porque a fisica nos ensina que, embora a fada
Morgana nada mais seja do que uma figura da fantasia, uma histéria
para assustar criangas, ela continua a iludir nossos olhos e assim nos
diz: ndo acredite em histérias!

Empobrece assim a nossa alma. Como era rica a vida de
um monge, pois, para ele, tudo que vivenciava la fora no mundo
espelhava a realidade de sua alma. Ele sabia que era absolutamente
necessario que a vida externa reproduzisse tudo que ele vivenciava
por dentro, pois s6 assim ele seria capaz de se conhecer e, por meio
do conhecimento de si mesmo, conhecer a Deus.

A visita cordial do Diabo ensinou a Sao Branddo que o mal
existe dentro dele, mas que, embora presente, nem sempre precisa
se manifestar. Os passaros-anjos caidos Ihe mostraram que, embora
caidos, eles continuavam dotados de asas, capazes de voar entre o céu
e a terra, e que a Unica consequéncia da queda fora uma mudanca
gramatical, isto é, a substituicdo do Céu com “c” maiulsculo pelo céu
com“c” minusculo. As lutas entre os monstros lhe revelaram que nem
todas as lutas precisam ser travadas pessoalmente, que, as vezes,
basta esperar pela apari¢do de um adversario que esteja a altura
de nosso inimigo. E a longa calmaria de sete meses certamente lhe
ensinou que ndo se pode ter pressa para chegar ao paraiso.

O que mais surpreende na historia de S3o Brandao, porém,
é que, quando finalmente alcancou o paraiso, a terra da paz e da
alegria, ali permaneceu por apenas 40 dias. Investiu sete anos de sua
vida para encontrar o paraiso, mas, quando o encontrou, ali ficou
apenas pouco mais de um més. Chama atencdo o numero de dias,
o qual remete ao numero de dias pelos quais Cristo permaneceu no
deserto sendo tentado por Satanas.
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Permito-me a pergunta blasfema: qual teria sido a provacdo
que Sdo Brandao teve de enfrentar no paraiso?

Apoés todas as aventuras vividas, apés todos os perigos
enfrentados durante a viagem, Sao Branddo ndo soube o que fazer
no paraiso. Ele suportou 40 dias de tédio e, decorridos esses 40 dias,
voltou para seu mosteiro na Irlanda, onde viveu ainda muitos anos,
até morrer aos 93 anos de idade.

Talvez, especula o te6logo em mim, seja necessario passar pelo
inferno para que se aprenda a viver no paraiso. Onde ha apenas paz
e alegria, em que a raiva, o 6dio, a astucia, a bravura e até mesmo o
zelo religioso ndo tém o que fazer. S6 o amor suporta paz e alegria.
E amor se aprende no inferno. Talvez Sdo Brandao tenha entendido
gue ndo existe inferno mais formidavel do que um mosteiro e, por
isso, voltou para sua abadia. E digo isso sem ironia ou sarcasmo.

Ou, e esta seria uma explicacdo mais coerente com a narrativa
da viagem de Sdo Branddo, ele ndo se reconheceu no espelho que
o paraiso lhe oferecia. Talvez ndo tenha encontrado em si a alegria
e a paz que permeavam 0O paraiso.

O que transforma um mero cristdo em santo é o reconhecimento
de que ele ndo merece o paraiso. Sdo Branddo aceitou seu destino e
retornou ao inferno da vida monastica, a cela da noite escura da alma.

Deito-me na escuriddo da noite e permaneco imével. Enquanto
aguardo o corpo impor sua imobilidade também a mente, meus
pensamentos voltam para a marca de nascenca. Estou mais certo
do que nunca de que esta na hora de deixar o Brasil.

Alguns anos atras, a marca de nascenca em minha panturrilha
comecou a mudar de forma. Primeiro, o Brasil transformou-se em
Pangeia, em uma massa de terra informe e irreconhecivel. Entdo
partiu-se igual a um corag¢do. Ao longo dos Ultimos anos, os pigmentos
se reagruparam em torno dele e Ihe deram os contornos de uma
mulher: vestido e cabelos longos que esvoacam ao vento, uma deusa
poderosa, cujo braco erguido é o vento que quebra as ondas em
alto-mar.

Estremeco, sou tomado de pavor, pois reconheco nela a deusa
subcutanea, a forga catalizadora sempre a flor da pele, que insiste em
me lembrar de que ndo existe diferenca, diferenca nenhuma, entre o
micro e o macro, entre o dentro e o fora, entre o céu e a terra, entre
0 que toca o dedo e 0 que toca o coragao.

E, de repente, na imobilidade da noite profunda, sou tomado
de pavor dessa deusa implacavel que jamais desistira de me mostrar
que o mundo e eu somos um. Chamam-na de deusa do amor, da
fertilidade, da beleza, da riqueza, da magia, da guerra, da morte,
porque também eu sou éxtase e desespero, abundancia e escassez,
ingenuidade e manipulacdo, criacdo e destruicdo, medo e amor.
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Aceita, diz a escuriddo imovel, e ndo foge mais. Para onde quer
que corras, sempre carregaras o mundo em tua pele.

O susto prende minha respira¢do, o cora¢do para, € naquele
segundo de completa imobilidade, vislumbro um mundo em que
meu pavor da deusa recua e da espaco ao temor que outrora se
tinha dos deuses.

E entdo, pouco antes de ser levado pelo corpo paralisado para
o mundo daqueles que ja ndo se mexem mais, brotam dos poros da
pele palavras como flores de uma oracgao:

Tua mdo me toca por baixo da pele

Com a ponta do dedo escreves historias, contos, poemas de amor
Na vasta regido da hipoderme.

Desde que nasci, rabiscas, esbocas, apagas, rediges, escreves
A histéria da vida que desejas para mim.

Sempre que curvo minha cabeca para rezar a Ti

Cai meu olhar sobre as palavras

Escritas em meu peito, em meus bracos, na palma de minhas maos
E leio.

Leio tudo invertido.

Leio tudo invertido

E vivo a vida ao contrario.

Quando deito e fecho os olhos

Estarrego, a pele arrepia

Em expectativa do seu toque

E do pesadelo que me contaras.

Ouco tudo ao contrario.

Uma vida inteira tentei sair da minha pele,

Uma vida inteira tentei escrever minha histéria la forano mundo

Uma vida inteira tentei me convencer de que sonho ndo se
tem nem se escreve: Se faz.

Uma vida inteira sai correndo pelo mundo

Achando que estava a procura do sonho da minha vida.
Na verdade, eras Tu a procura de um espelho.

O espelho mostra tudo ao contrario,

O espelho é mundo invertido,
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Por isso, quando te vi pela primeira vez,

Nao me reconheci.

Apaixonei-me pelo meu contrario

Pela sua pele, pela histéria que vocé contava.

Entdo vocé pegou a ponta do meu dedo e a colocou sobre
sua pele.

“Passeie por ela”, vocé disse, “decifre-me.
Leia-me de tras para frente,

Encontre as palavras escondidas nas dobras mais secretas
da pele.

E chore e estremeca e reconheca em minha pele a histéria
que escrevi para vocé”.

(Talvez vocés se perguntem: que lingua é essa que a deusa
usa para nos contar a histéria da nossa vida? Talvez vocés, como
eu, queiram aprender essa lingua divina que nos desvela o segredo
da existéncia. Um bom comeco é deitar-se, permanecer imovel,
concentrar-se na pele e ficar atento as sensacdes da pele, pois sempre
gue o mundo toca nossa pele e nos afeta, ha um dedo por baixo da
pele que responde ao toque. Ou deem a mdo a uma pessoa que
amam. Entrelacem os dedos, percebam como suas peles se fundem
e confundem. Pois a lingua da deusa nao é lingua, é toque.)

Markus André Hediger é formado em Letras e Teologia pela Univer-
sidade de Zurique, Suiga, e mestre em Linguistica, também pela Uni-
versidade de Zurique. Trabalha como tradutor e palestrante. Traduziu,
entre muitas outras obras, os “Livros Negros”, de C. G. Jung. E autor
do livro “O universo do peito — O encontro com a alma na imaginagdo
ativa”, publicado pela Editora Vozes.
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Travessias em economia e psicologia:
Eugen Bohler e C. G. Jung — do Logos ao Mito

Rubens Bragarnich Artigos
Silvio L. Peres -

Resumo

Embora os processos macroecondmicos estejam presentes na vida coletiva e
individual, com os seus efeitos e decorréncias sdcio-histdéricas significativas,
eles ndo tém recebido a devida atencdo da psicologia analitica, permanecendo
dissociados e a margem das elaboragGes analiticas. Este artigo é fruto de pesquisa
realizada desde 2018 sobre temas econémicos que resultou na descoberta do
economista suico prof. Eugen Bohler e de sua parceria com C. G. Jung ja em
1938, quando do ingresso de Jung no ETH, e principalmente de 1955 a 1961,
qguando produziu ensaios e livros envolvendo os mitos. Critico dos modelos
abstratos e racionais que ainda hoje permeiam as discuss@es econdmicas, Béhler
foi quem considerou pioneiramente fatores inconscientes na compreensao da
complexidade dos fatores econémicos, buscando, incansavelmente, partir do
Logos em direcdo ao Mito (Mythos). Entendemos com M. D. Ronca e Y. Demierre
que Eugen Bohler tenha sido o primeiro economista junguiano.

Palavras-chave: Logos/Mythos, Eugen Bohler, ciéncia econémica, C. G. Jung,
inconsciente.

Todos os movimentos econémicos sdo produto de expectativas miticas, ndo
no sentido da teoria econ6mica, mas da psicologia. [...] Psicologicamente,
cada recuperagdo econdmica é um processo de criagdo de mitos que vai além
das possibilidades reais até que a discrepancia se torne aparente. Os métodos
e instrumentos racionais sdo apenas compensagdes para as expectativas e
meios de controle miticos. [...] Ainflagdo é, portanto, o sintoma dbvio do mito,
que também se expressa no fato de todos os envolvidos viverem na projegdo
e ndo quererem ver as desvantagens e a sua propria participagdo na inflagdo
(BOHLER, 1973, p. 211).

Felicidade e infelicidade dependiam de coisas bem mais profundas do que do
dinheiro que se tem no bolso (JUNG, 2015, p. 86).

Deus ndo morreu. Ele tornou-se dinheiro (AGAMBEN, 2012).

75



76

Cadernos Junguianos

Introdugao

A psicologia analitica contribui para as ciéncias econémicas,
sendo Eugen Bohler (1893-1977) o responsavel por trazé-la para
esse campo. Em 1933, Bohler foi um dos professores a apoiar a
candidatura de C. G. Jung (1875-1961) ao Departamento Geral de
Assuntos Livres do Instituto Federal Suico de Tecnologia (ETH), para
as aulas de Psicologia Moderna, que, segundo Ulrich Hoerni, tinham
como objetivo buscar uma “cultura da psique” (FALZEDER, 2020, p.
15). Jung permaneceu no ETH de 20 de outubro de 1933 até 11 de
julho de 1941.

As “travessias” entre Jung e Bohler evoluiram mais profundamente
no periodo entre 1955 e 1961. Jung buscava refletir sobre a
complementaridade do inconsciente a consciéncia e, Béhler, no
campo da economia, visava estabelecer as diretrizes racionalistas e
os problemas sociais. Ambos formavam uma equipe na abordagem
dos problemas da crise moderna da alma humana.

Travessias entre Bohler e Jung

Bohler comegou a lecionar na ETH em 1923. Para ele, os sistemas
econdmicos ndo abordavam o fator principal com o qual as ciéncias
econdmicas deveriam se envolver: as necessidades humanas. Ele
considerava que alguns fatores ndo eram significativos para o raciocinio
econbmico, como a imprecisdo dos indices estatisticos, os calculos
e modelos propostos pelas ciéncias econdmicas e, naturalmente, a
sua compreensdo eminentemente técnica.

Esses fatores, ainda que estivessem vinculados ao poder de
compra, consumo, rentabilidade e condi¢des de trabalho na Suica na
retomada da atividade econdmica ap6s a Primeira Guerra Mundial
(1941-1918), a Crise de 1929, como também no pds-Segunda Guerra
(1939-1945), eram necessarios mas nao suficientes para a compreensao
dos fendmenos econdmicos.

Tal percepcdo levou Bohler a explorar a psicologia analitica
de Jung, especialmente a partir de 1955, determinando uma nova
“travessia” pessoal em suas andlises econdmicas, através de um
esfor¢co por uma conexdo entre as diversas teorias econémicas e
as condig¢des sociais do mundo real, mais precisamente, acerca da
prépria natureza humana.

Suas “travessias” se aprofundaram a partir da cerimdnia de
despedida de Jung da ETH, em 1942, ao reconhecer as contribui¢bes
do “mestre de Bollingen” as ciéncias em geral. No periodo entre 1955
e 1961, Bohler buscou integrar os conceitos da psicologia analitica
a economia, conforme se pode verificar na correspondéncia entre
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os dois e em seus escritos, a exemplo de duas obras: Der Mythus in
Wirtschaft und Wissenschaft (O mito nos negédcios e na ciéncia) (1965) e
Die Zukunft als Problem des modernen Menschen (O futuro, problema
do homem moderno) (1966).

Em 1931, ja influente e importante professor da ETH, Bohler
publica o artigo “Tecnologia e economia nas decisdes intelectuais do
presente” (“Technik und Wirtschaft in den geistigen Entscheidungen der
Gegenwart"). Esse artigo é o primeiro trabalho a se referir as ferramentas
junguianas, como inconsciente coletivo, consciéncia e polaridade,
mas sem referenciar a psicologia analitica ou Jung (DEMIERRE, 2023).
E dificil explicar, entretanto, a auséncia das referéncias a Jung nas
fontes de Bohler. Por outro lado, é util notar que, dois anos apos a
publicacao desse artigo, em 1933, Bohler recomendou fortemente
Jung para o cargo de professor na ETH, o que demonstra que o
trabalho do psiquiatra era relevante para suas reflexdes académicas
acerca da economia.

Apartir de 1944, Bohler questiona a relevancia das leis econdmicas,
formuladas no ambito da politica e entre os economistas, usando
apenas nas analises dados matematicos e/ou estatisticos. Segundo
Marie-Louise von Franz, nesse periodo: “Eugen Bohler mostrou
gue mesmo 0 pensamento econdmico sofre forte influéncia de
representacdes arquetipicas ou mitolégicas” (FRANZ, 1995, p. 109).

Em 1950, Bohler envolve-se ainda mais com a psicologia
analitica e passa a usar o termo “mito” em suas abordagens
econdmicas, entendendo que trata-se de um termo que qualifica as
crencgas irracionais que participam das formula¢des econémicas e
da ciéncia em geral. Para Bohler (1967, p. 151): “O mito é o pano de
fundo através da fantasia exagerada, que faz a vida realmente valer
a pena ser vivida”. E mais: “O mito é o principio dialético que oscila
em todos os dominios entre a irracionalidade e a racionalidade, entre
a experiéncia e o conceito, entre o desejo e a realidade”.

As “travessias” de Bohler e Jung se intensificam a partir de 1955,
conforme encontramos nas cartas de ambos, quando o primeiro
procura aprofundar suas duvidas cientificas com rela¢do a psicologia
analitica. A primeira carta de Jung a Bohler data de 14 de dezembro
de 1955, na qual o economista solicita: “Descreva o que se faz com
os arquétipos” JUNG, 2002, p. 448). Ao que Jung respondeu:

O problema estd com o individuo moderno, pois somente ele esta em condigdes
de dar a resposta contemporanea, ou seja, moderna. Como sempre, a resposta
depende dos conceitos contemporaneos, isto &, ela é psicoldgico-cientifica no
que se refere a “teoria” (JUNG, 2002, p. 449).

Aresposta de Jung resultou na formulacdo da obra Die Zukunft als
Problem des modernen Meschen (O futuro problema do homem moderno),
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de Eugen Bohler, encontrada em castelhano como E/ Futuro Problema
del Hombre Moderno, publicada pela Alianza Editorial, Madri, 1967.

Em 1957, Jung publica Consciente e Inconsciente: Contribui¢bes da
Psicologia (Bewusstes und Unbewusstes: Beitrége zur Psichology). Trata-
se de uma colecao de ensaios de Jung, a saber: “Sobre os arquétipos
do inconsciente coletivo”, presente em O Eu e o Inconsciente (vol.
7/2); “Introducdo a problematica da psicologia religiosa da alquimia”,
encontrado em Psicologia e Alquimia (vol. 13); “Sobre a fenomenologia
do espirito nos contos de fadas”, em Os Arquétipos e o Inconsciente
Coletivo (vol. 9/1); e “Sobre a psicologia da meditacao oriental”,
conforme Psicologia e Religido Oriental (vol. 11/5). Jung convida o
prof. Bohler para prefaciar a obra, sob o titulo: Die Bedeutung der
komplexen Psychologie C. G. Jungs fiir die Geistewissenschaften und die
Menschenbildung (A importancia da psicologia complexa de C. G. Jung
para as humanidades e a educagcdo humana).

Suas “travessias” provocaram as primeiras conexdes entre
economia e psicologia analitica, posteriormente desenvolvidas por
outros autores junguianos como: James Hillman (1982, 1993); Andrew
Samuels (1995); RobertSardello (1998); Axel Capriles (2005); Waldemar
Magaldi (2006); Karoline Maria da Silva Gil6 e Paulo Ferreira Bonfatti
(2022); Gustavo Beck (2023). Entretanto, em nenhuma dessas obras Eugen
Bohler € mencionado como o precursor dessa “travessia”, podendo,
entretanto, ter sido considerado intuitivamente por esses autores,
devido as compreens&es que tiveram acerca das percep¢des de Jung.

Coube ao tedlogo protestante Gerhard Wehr (1996), autor
alemado de aproximadamente 80 obras, sendo quatro delas sobre
Jung, apresentar as aproximagdes entre 0s pressupostos econémicos
de Bohler e a psicologia analitica de Jung, no livro C. G. Jung und
Eugen Béhler: Eine begegnung in briefen (C. G. Jung e Eugen Bohler: Um
encontro nas cartas), Zurique: vdf Hochschulverlag AG, ETH), editado
em 1996. Nessa obra encontram-se 22 cartas de Eugen Bohler para
Jung e oito respostas de Jung, as quais podemos acessar em lingua
portuguesa; uma delas pode ser encontrada em Cartas: 1946-1955
(vol. 2) e as demais em Cartas: 1956-1961 (vol. 3) - edicdes publicadas
pela Editora Vozes.

Jung e Bohler se encontraram pessoalmente em Kisnacht,
segundo se verifica em sua correspondéncia. Em trés ocasides, o
economista relata seus sonhos e Jung os analisa. A medida em que
o relacionamento se desenvolve, o tom das cartas parece tornar-se
cada vez mais intimo e amigavel, conforme pode ser confirmado em
sua ultima carta. Jung reconhece: “Sua amizade me é tdo cara e minha
velhice tdo bem-vinda, pois me trazem a prova viva de que ndo cai
fora do ambito da humanidade” JUNG, 2003, p. 237).

Seus objetivos cientificos passam pelos seguintes temas: “o
racionalismo ndo entende que ele apenas subtrai e destroi” a nossa
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criatividade e nos submete as tecnologias que prometem atividades
laborais sem direitos, controladas por burocracia e sem liberdades
individuais, isto &, sem possibilidade de um “direcionamento para a
pessoa interior e para suas necessidades vitais” (JUNG, 2003, p. 10).
Em outras palavras, a tdo evocada e prestigiada técnica e o calculo
matematico, como motores propulsores dos desejos econdmicos,
podem ser obstaculos ao processo de individuacao.

As “travessias” em economia e psicologia se aprofundam ainda
mais, pois Jung reconhece a contribuicdo de Bohler para descobrir e
experienciar um novo mundo que tomava forma apés a Segunda Guerra
Mundial. Referimo-nos aos debates acerca da criagdo do Mercado
Comum Europeu e suas complexidades econdmicas e sociais. Bohler
colaborou para que Jung tomasse uma postura frente as questdes
econdmicas que levassem em conta a afetividade, o relacionamento
humano e os valores subjetivos frente as desigualdades socioecondmicas
experimentadas pelo mundo nos anos 1950 e 1960. Jung admite que
Bohler contribuiu na tomada de consciéncia quanto aos seus pontos
cegos, distanciamentos e desarticulagdes sobre a economia e suas
implicacdes na vida das pessoas. Jung (2003, p. 78) admite:

O senhor conseguiu uma série de formulagGes excelentes que acenderam em
mim diversas luzes como, por exemplo, em relagdo ao Mercado Comum e o que
significa ética social em geral. Sobretudo esta Ultima, que até agora vegetava em
minha cabega como algo nebuloso, tomou forma clara, gragas a seu ensaio. O
senhor exerce em mim uma psicoterapia altamente benéfica e de uma espécie
peculiar: o senhor me transmite a valiosa experiéncia daquilo que chamo de
“cooperagdo cheia de sentido”, uma colaboragdo em espirito e de fato.

Segundo Demierre (2023, p. 65), Bohler preferia “construir
pontes intelectuais através das teorias e conceitos” do fundador da
psicologia analitica e sua relevancia para as ciéncias econdémicas.
Esse foi o motivo pelo qual ndo aceitou o convite do proprio Jung
para ingressar no Instituto C. G. Jung; preferiu, apenas, preservar os
lagos fraternos entre eles.

Foi através das cartas que Bohler tomou consciéncia que
em seus estudos prevalecia uma “persuasao légica”, mas admitia
que Jung, “gracas a sua perspicaz e abrangente observa¢do e a sua
originalidade, acostumou-se a considerar as coisas sé (para si)” JUNG,
2003, p. 23). Bohler procurou levar a proposta da psicologia analitica
as ciéncias econdmicas quanto a relevancia dos mitos; passou a
considerar a necessidade de fazer a “travessia do Logos ao Mito”,
como Jung considerava:

[...] a pessoa humana e sua alma, o individuo, o Unico e o verdadeiro portador
davida, que ndo apenas trabalha, come, dorme, se reproduz e morre, mas que
tem um destino cheio de sentido e que o ultrapassa. E para isso ndo temos mais
nenhum “mito” (JUNG, 2003, p. 10).
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A “travessia” de Bohler, conforme Ronca (2017), tem inicio
qguando observa que as medidas econémicas de incentivo ao consumo
podem nao influenciar na criacdo de novos empregos e de mais
investimentos, como a queda da taxa de juros e os custos de producdo.
Em 1959, comeca a criticar o isolamento da economia dos fatores
econdmicos, uma vez que, para ele: “A economia real ndo ocorre no
vacuo” (BOHLER apud RONCA, 2017, p. 12) e é um fator social presente
na vida humana. “Os bens econdmicos sdo portadores de fantasias
e ilusGes que lhes conferem o seu valor e, assim, a economia deve
ser compreendida em conexdo com os valores psiquicos” (BOHLER
apud RONCA, 2017, p. 152).

Segundo Bohler, as teorias econdmicas sdo incapazes de captar
o real da vida econdmica dos paises porque ndo levam em conta a
influéncia dos mitos atuantes nos mecanismos politico-econémicos,
dando preferéncia as estatisticas em suas formulacdes, o que chama
de “equacBes matematizadas, contabilisticas e econometristas” da
realidade social e cultural. Quanto as estatisticas, afirma:

As estatisticas mostram, pelo contrario, que é muito mais provavel, que tanto as
causas como a duragdo dos ciclos econémicos e a relagdo dos diferentes fatores
variam muito de um ciclo para as préximas. E por isso que cada ciclo deve ser
considerado como um fendmeno histérico tnico (BOHLER apud RONCA, 2017).

Bohler, assim, encontrou uma ciéncia que fazia sentido desde
0s seus primeiros estudos; contribuia para interpretar a economia
ndo apenas pela razdo, pois essa impede e afasta o homem de ser
individuo, mas apontava para a necessidade de considerar os mitos
pessoais e coletivos que constituem a sociedade humana, como
propde a psicologia analitica de C. G. Jung. Sua “travessia” dava-se
nas transformacdes intelectuais, levando-o a deixar os modelos
econdmicos “receitados” por sua ciéncia.

Segundo Demierre (2023, p. 66):

Para Bohler, o lugar do mito é central para a compreensdo do problema que o
homem enfrenta. O conceito de mito surge quando evoca que a ciéncia é um
mito vivo, provocando a proje¢do da nossa concepg¢do no mundo exterior. Além
disso, a ciéncia alimenta as técnicas, através de inovagdes (crescimento perpétuo)
que constroem este mundo artificial. Isto explica muito bem por que pensa que
existe um problema de descompasso entre a realidade (o mundo que inclui o
racional e o irracional) e os nossos modelos, em todos os periodos da histéria
(ndo somos capazes de integrar ambas as polaridades nos nossos modelos). Para
Bohler, a solugdo para o problema do mito é a autocritica, tomando consciéncia
desse fendmeno. Tomar consciéncia disso € um primeiro passo para a mudanga.
Em outras palavras, o homem deve evoluir tomando consciéncia do seu interior.
O desenvolvimento do interior passa por um processo de individuagdo, ou seja,
um individuo que alcanca a autorrealizagdo levando em consideragdo a parte
consciente e inconsciente de seu psiquismo. Este evento nos permitira alcangar
uma espécie de plenitude do nosso ser psicoldgico. E util especificar que Bohler
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expressa a ideia de que certos individuos, através da sua preferéncia pela intuicao
racional, tornam possivel apresentar este mito através do desenvolvimento de
técnicas cada vez mais importantes. A ciéncia retira a sua esséncia do racionalismo,
que obviamente se adapta as pessoas com as suas preferéncias. Estes ultimos,
por meio de ideias racionais previamente visualizadas, buscardo projetar suas
ideias no mundo por meio de técnicas, criando um mundo irracional. Este ponto
é elaborado detalhadamente em suas obras.

Em suas “travessias”, Bohler é levado a perceber que tudo
vem de dentro, de forma que o homem precisa aprender com a sua
histéria social e integrar os mundos interior e exterior para nao se
tornar como um objeto artificial de simesmo. Assim é a condi¢ao do
homem moderno, que projeta toda a sua libido no trabalho, talvez
antecipando a condicao atual desde o advento do neoliberalismo
econdmico implantado nos anos 1990, acompanhado pela destruicao
dos direitos dos trabalhadores. Além destes fatores, destaca-se a
capacidade dos estados nacionais que aderiram a esse movimento
de se posicionarem no cenario mundial, arbitrando, através de
instituicdes, em questdes ligadas as condi¢des de trabalho em
geral, custos ambientais e taxas de juros. E exemplo disso o famoso
slogan “estado minimo”, uma indicagdo para que os estados tenham,
cada vez mais, menores interveng¢des nas politicas sociais, para que
suas institui¢des possam acessar fundos financeiros dos préprios
estados, visando a defesa de seus préprios interesses, contrarios
aos trabalhadores. Tal cenario tem feito o neoliberalismo econémico
se associar a extrema direita e as medidas autoritarias quanto aos
costumes da propria sociedade, modelando um individuo coletivizado,
com o agravante psicologico regressivo, poroso as posi¢cées mais
proximas e disruptivas ao mundo contemporaneo.

“Travessia” do Logos ao Mito

Bohler (1973) admite ser muito dificil esclarecer os fundamentos
miticos na economia e suas ciéncias, por uma forte auséncia de
autocritica por parte de seus proponentes e suas atitudes egocentradas.
O pressuposto basico da economia, propalado pelos estudiosos,
agentes financeiros e governantes quanto a racionalidade é, na visao
de Bohler, o que ndo autoriza ninguém a assumir a responsabilidade
pelo funcionamento dos sistemas, tal como existem ha muitas
geracdes: “A luta pela economia de mercado ou pelo capitalismo
ndo é, portanto, sobre a realidade, mas sobre percep¢8es da mesma
realidade, ou seja, uma luta entre avaliagbes miticas” (Bdhler, 1973,
p. 202-203).

As contribuicbes de Bohler a economia apontam para a presenca
e atuacdo mitologica nas perspectivas dessa ciéncia, consideradas
pelos especialistas como se estivessem no reino de “logos”, da
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racionalidade. Entretanto, seus métodos ndo levam em conta nem
arealidade social nem a condi¢do dos individuos, como se esses nao
tivessem opinides nem convic¢des ideoldgicas pessoais, deixando
a maioria da populacdo sujeita aos sofrimentos afetivos por suas
decisdes. Segundo Bohler (1973, p. 204):

As partes podem consultar os peritos, mas a sua selegdo ja esta politicamente
determinada e a decisdo é tomada com base em avaliagGes metafisicas. Na
melhor das hipdteses, a imprensa mobiliza a ciéncia que traz a tona os rumos
mencionados. Na medida em que os editores possuem algum conhecimento
especializado, a opinido baseia-se em modelos que se tornaram esteredtipos,
uma vez que em apenas alguns grandes jornais ou meios de comunicagdo
tém funciondrios competentes que seriam capazes de examinar as condigdes
especificas do problema individual com suficiente meticulosidade. Assim,
ao decidir sobre um problema tdo importante, a “racionalidade”, no sentido
habitual, desempenha um papel subordinado.

Para Bohler, o zeijtgeist, o espirito da época, atua nas decisdes
econdmicas de todo o mundo, dissolvendo um dos recursos mais
importantes no funcionamento da economia mundial, por exemplo, a
flexibilidade cambial, a taxa¢do e a cobranca de juros entre as diferencas
das moedas dos paises. Assim, encerra todas as possibilidades da
pratica de solidariedade internacional, porque esta se vé refém
das politicas econémicas praticadas pelos sistemas econémicos
mundiais quanto as suas previsdes, avalia¢cdes e reavaliacdes, além
de exigéncias de flexibilidade das taxas de cambio, de desvalorizacao
de suas moedas e suas politicas de exportagdo, limitando as decisdes
individuais de cada pais. Tais previsdes continuam a ser feitas apesar
de serem inadequadas, conforme a experiéncia tem demonstrado,
precisamente porque se baseiam, segundo Bdhler (1973), em mitos
gue as deixam com um aspecto otimista e mistico.

O mito na economia mundial é o zeitgeist com o seu discurso
técnico-racionalista, isto €, aquilo que o espirito da época, enquanto
mecanismo psicolégico, considera o “logos” é o “mito” presente e
atuante, deixando o individuo, enquanto tal, distante da tomada
das decisdes econémicas em curso. Tal mecanismo psicolégico ndo
corresponde a realidade das pessoas, porque funcionam como modelos
de pensamento com os quais se deseja apreender a realidade. Aqui
figura a exploracdo das pessoas por sistemas técnico-racionalistas,
sem alterar aquilo que chamam de “economia de mercado”, o
liberalismo e, agora, o “neoliberalismo”, movimento que se acredita
como a solu¢do completa para os problemas econémicos.

Conforme Bdhler (1973, p. 205):
Desta forma, o zeitgeist coloca sob o seu controle tanto a ciéncia “isenta de valores”

como a economia “racional”. O seu caracter utépico manifesta-se na tendéncia
para formar modelos abstratos do futuro em vez de resolver os problemas
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concretos subjacentes a crise monetaria, bem como na dissolugao das ordens
racionais estabelecidas como resultado do processo de desmitologizagdo com
gue termina toda expectativa mitica. Nenhum dos envolvidos tem consciéncia
de que o sistema que culpam pela crise é produto da proje¢do da sua propria
cumplicidade, que ndo querem ver. [...] A luta pelos sistemas sociais €, portanto,

uma luta pelos mitos. [...] A regra do mito é tdo forte que seus seguidores nem
percebem o quanto a realidade é diferente das ideologias quanto é supostamente
realizada.

Tanto a ideologia do liberalismo, e agora neoliberalismo -
economia de mercado -, quanto a considerada “progressista”, que
procura rejeitar ou amenizar a explora¢do das pessoas, segundo
Bohler, sdo carregadas, inconscientemente, de afetos. Cada uma
prop&e uma gama de afetos, verdadeiros complexos emocionais. As
propostas da economia de mercado propdem uma descentraliza¢do
das decisdes, gerando associa¢des a inseguranca, poder, propriedade
privada, exploracdo, egoismo, injustica, individualismo e caos nas
relacBes econdmicas em geral. Ja a ideologia “progressista” propde
uma descentraliza¢do das decisdes quanto a economia, prometendo
gerar associa¢des a ideia de comunidade, propriedade comum, paz,
justica, altruismo, seguranga, coletividade e planejamento. Conforme
Bohler, ambas as percepg¢des nada tém a ver diretamente com esses
afetos. Mas, como pares de opostos, tornaram-se absolutos para
ambas as visfes e hipbéteses econdmicas.

Mas os mitos sdo a unica “realidade” psicolégica pela qual vale a pena viver,
pela qual milhGes de pessoas tiveram de perder a vida, pela qual milhdes, se
ndo milhares de milhdes mais, trabalham, sofrem, prescindem suas vidas, por
toda a vida porque sdo fascinadas pelos simbolos do mito. Embora todos os
envolvidos utilizem a artilharia pesada da razéo, o resultado nada tem a ver com
a razdo porque, medido por padr&es racionais, deve ser visto como irracional
se a realidade nua e crua fosse a fonte de toda a razdo, que os racionalistas
continuam a ignorar (BOHLER, 1973, p. 206-207).

O dominio dos mitos também é observado por Bohler nos
processos econdmicos. Segundo ele;

Os chamados bens econémicos ndo sdo, na verdade, objetos materiais, mas
projecoes de desejos e expectativas para o mundo exterior. A imaginagdo do
consumidor promete o paraiso e colhe os frutos do cotidiano banal porque
toda realizagdo desvaloriza o objeto desejado. Na realidade, o individuo ndo
sabe o que quer: é vitima da publicidade, do seu estatuto, do conformismo e
do Zeitgeist. Caso contrdrio, a politica de publicidade, propaganda e vendas
da empresa ndo poderia existir. Isso cria a relativa estabilidade da demanda.
O consumidor n3do é o rei, mas o servo. A racionalidade do consumo estd em
um lugar pequeno. Apesar da necessidade de equilibrar receitas e despesas,
ndo existe uma ligagdo racional no curto prazo e menos ainda no longo prazo
(BOHLER, 1973, p. 210).
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Diante disto, podemos observar o quanto o mito dirige nossas
projecdes econdmicas pessoais e coletivas, empresariais e estatais,
pois os investimentos financeiros buscam realizar desejos que ndo
se saciam. Porém, apesar de poderem nos estimular a atividades
construtivas, nos prendem a um estado de inveja, irritacdo e tormento
psiquico, que procuramos compensar com mais aquisicoes, decisdes
amorais e antiéticas, e até criminosas, em especial entre empresas
multinacionais, bancos centrais, institui¢des financeiras e bancarias,
estabelecendo a condicdo de desigualdades econdmicas. A atuagao
mitoldgica sobre nds e sobre a direcdo da nossa coletividade nos
coloca em contato com a fantasia de que o “outro” ndo tem muito
valor, particularmente se ele tem menos dinheiro. O pobre ndo
conta. Além disso, destaca-se a fantasia de esconder os crimes dos
roubos contra os mais economicamente injusticados, que estao
sendo elaborados e aplicados mundo afora de forma iniqua, corrupta,
competitiva e insensivel.

Segundo Samuels (1995, p. 116, 117):

Na desigualdade econ6mica ha esperancas pessoais e nacionais estabelecidas
pela riqueza da vida simbdlica. Acreditamos nisto emocionalmente, mesmo
sabendo intelectualmente que tal riqueza ndo pode ser comprada por mulher,
homens, corporagdes ou governos. [...] O mito iluminou nosso investimento
em tal corrupgdo. [...] Em nossa época, tanto no Ocidente capitalista como no
antigo Leste comunista, € muito dificil superar nossa atitude emocional dividida
em relagdo a economia de mercado.

Consideragoes Finais

A psicologia analitica fez com que Bohler percebesse que
qguando o dinheiro passa a ser o centro da vida social, colabora com
a aceleragdao do tempo e o sofrimento psiquico provocado pela
integracdo contemporanea entre financas e as tecnologias eletrénicas.
Ou como expressou Muniz Sodré;

Essa movimentacdo e a tal reorganizagao, acionadas pela velocidade das ondas
eletromagnéticas, apontam para o cerne da questdo: a onda de choque da cultura
eletronica, contraparte da ficgdo econdmica antecipada por Goethe, em que
Mefistofeles, para ajudar Fausto, inventa o papel-moeda. Tratava-se, de fato, de
uma alquimia, mas o magico consiste apenas na “acelera¢cdo” da experiéncia.
A compressao do espacgo pela aceleragao do tempo é igualmente a magia e a
razdo Ultimas de nosso deslocamento global. Essa magia é hoje aparentemente
mais mefistotélica do que divina. No entanto, vale também meditar sobre a frase
de Giorgio Agamben: “Deus ndo morreu. Ele tornou-se dinheiro” (AGAMBEN,
2012 apud WULF; BAITELLO, 2018, p. 99).

Bohler (1973) considera a realizacdo humana por valores éticos
de vida, tais como a dedicacdo ao trabalho, porque, através deles,
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empreendemos nossa condicdo individual as diversas adaptacdes
que a vida exige de nés. Nao se trata de acumulagao de bens, pois
essa € uma tendéncia puramente instintiva que ndo leva em conta
outros valores humanos. Trata-se, outrossim, de coordenarmos os
propositos individuais seguindo a “sabedoria do coracdo” e ndo a
“teoria do bem-estar”.

A"travessia do Logos ao Mito” parece ser: a) do “logos” do livre
mercado - neoliberalismo -, ou da visdo progressista acerca dos
sistemas econdmicos que ambas as perspectivas propdem ao mundo,
para b) uma perspectiva de um mito pessoal, pois o acimulo de bens
ocorre as custas da vida e da saude, da familia e da comunidade em
geral, do meio ambiente, das condic¢des sociais de nossas cidades e
de um desenvolvimento que compromete o futuro e é contrario a
“sabedoria do coracao”. Aredistribuicdo do rendimento e dariqueza
ndo podem ser derivada de argumentos técnico-racionalistas como
0s propostos pelos postulados econdmicos que consideram tdo
somente os chamados “arcaboucos econdmicos” baseados em pleno
emprego, estabilidade da moeda e do nivel de pregos (controle da
inflacdo), como também da balan¢a de pagamentos (controle de
gastos sem contar os investimentos em areas prioritarias, onde
os valores humanos sdo mais necessarios, como saude, moradia,
educacdo, por exemplo) e equilibrio do crescimento.

Segundo Bohler (1973, p. 216):

Por que ndo levamos em conta todos os valores humanos para alcangar uma
sociedade harmoniosa? A razdo é a completa falta de critica epistemoldgica
dos proprios postulados econémicos, e isto, por sua vez, se deve ao fato de o
principio econdmico ter sido mitificado e elevado a um principio ético através
da subsuncdo de conceitos. Isto reforcou as tendéncias desastrosas do Zeitgeist
e, portanto, o desequilibrio na sociedade.

Um dos motivos principais para fazermos essa “travessia” é
a nossa profissdo, que integra a atividade econdmica e, portanto,
participamos do sistema capitalista e da economia, com todas as
implicagdes emocionais e relacionais do processo psicoterapéutico
e ndo apenas em seus aspectos simbdlicos. “O dinheiro é sempre
um fenédmeno que ocorre dentro da relacdo analitica e a economia
tem um valor terapéutico”, segundo Gustavo Beck (2023, p. 215).
Assim, estamos envolvidos e compromissados com a nossa pratica
psicoterapéutica e suas implicagdes econémicas.
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A Psicologia de C. G. Jung e o Enraizamento
Cultural: Reflexdes sobre a saude mental na
Améfrica Ladina* Artigos

Pamela Cristina Salles da Silva

RESUMO

Este estudo apresenta a relagdo entre a Psicologia Complexa de Carl Gustav
Jung e o enraizamento cultural na Améfrica Ladina (conforme o conceito de
Lélia Gonzalez), destacando a importancia das raizes culturais para a saude
mental. Com base nas reflexdes de intelectuais da didspora africana, o presente
texto discute como o desenraizamento resultante da colonizagdo e didspora
pode levar a crise de identidade e problemas psiquicos, especialmente entre
afrodescendentes e indigenas. A analogia das plantas, com suas raizes e
rizomas, é utilizada para ilustrar como a reconexdo com as tradicGes culturais
e a valorizacdo das raizes ancestrais sdo essenciais tanto para o processo de
individuacdo quanto para o bem-estar psiquico. A falta de conexdo com a propria
histdria e cultura pode gerar sentimentos de alienacdo e desorientacdo psiquica,
como observado também por Jung. Considera-se que, no contexto da Améfrica
Ladina, praticas culturais como a contagdo de histdrias, festividades, cerimbnias
de origem afro-brasileiras e indigenas, entre outras formas de resisténcia
cultural, desempenham um papel crucial na preservacdo da identidade
individual e coletiva, bem como na promocédo da saude mental. Conclui-se que
o enraizamento cultural é fundamental ndo apenas para a sobrevivéncia, mas,
principalmente, para a resisténcia sensivel dos individuos e para a prosperidade
das comunidades afrodescendentes e indigenas, oferecendo um caminho para
a saude e permitindo a continuidade das tradi¢Bes culturais em um mundo
marcado pelo desenraizamento e pela alienacdo.

Palavras-chave: Enraizamento Cultural; Psicologia Analitica; Améfrica Ladina;
Resistir Sensivelmente; Saude Mental.

* Texto decorrente de apresentagdo oral realizada no XVII Semindrio Interfaces da Psicologia da
UFRRJ - Interseccionalidades para a Psicologia: Desafios e possibilidades atuais, realizada em
agosto de 2024. Seu conteuldo é parte integrante da pesquisa de doutorado que a autora realiza
na mesma instituicdo, aqui adaptado segundo as normas de publicacdo da revista.
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Introdugao

A narrativa sobre a histéria da América Latina costuma ser
apresentada a partir da “descoberta europeia”, como se ndo houvesse
nada de significativo na regido antes de tal evento. No entanto, é
fundamental reconhecer que a modernidade, um periodo histérico
gue se inicia aproximadamente no século XV, é marcada pela
imposicao cultural e politica de paises europeus sobre outras regides
do mundo, modelo que foi posteriormente seguido pelos Estados
Unidos. Essa hegemonia europeia, que se fundamenta em uma visao
de mundo centralizada em uma Unica divindade, se caracteriza por
praticas de exploragdo e saqueamento das riquezas locais, além
da invasao e subjugacao dos povos nativos, frequentemente vistos
como “primitivos” ou subdesenvolvidos. Este comportamento funda
os padrdes politicos que hoje conhecemos como colonialismo e
neocolonialismo, definidos por uma forma especifica de pensar e
agir sobre territorios e povos que ndo pertencem originalmente aos
dominadores, negando a diversidade ontolégica, epistemologica e
tecnolégica das culturas locais, impondo-lhes o modelo hegem®onico
(SODRE, 2012).

A autopercepc¢ao europeia, que se considerava uma civilizacao
consciente e racional, encontrou seu alicerce em uma filosofia cartesiana
caracterizada por um pensamento binario e materialista, formando
uma cosmovisao monoteista dominante que foi disseminada como
um modelo universal, moldando assim a visdo do mundo ocidental.
Tudo o que ndo se enquadrava nesse paradigma era considerado
anormal, inadequado ou desumano. O psiquiatra suico Carl Gustav
Jung (2013), embora oriundo do “cora¢do da Europa”, como ele proprio
definia a Suica em termos territoriais e sociais, observava essa ideia
como uma expressdo do “espirito da época”, e a identificava como uma
unilateralidade psiquica que afastava o europeu de seu inconsciente
(o desconhecido em si mesmo e no mundo) e da natureza. Jung
chegou a afirmar que:

Todos os homens [precisam do conceito de Deus], exceto alguns espécimes
recentes do “homo occidentalis”, particularmente dotados de inteligéncia, super-
homens cujo “Deus esta morto” —razado pela qual eles préprios se transformam
em deuses, ou seja, deuses enlatados, com cranios de paredes espessas e coracao
frio JUNG, 2013, p. 110).

Atualmente, as consequéncias dessa cosmovisdo ocidental, ou
da pan-europa, como menciona Muniz Sodré (2012), manifestam-
se como uma separag¢do dualista da vida, seja no nivel individual,
contrastando mente-corpo e razdo-emocao, seja no nivel coletivo,
com as dicotomias sociedade-individuo e homem-natureza. Essa
dualidade nega e persegue culturas que coexistem entre si e em
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harmonia com a natureza, contribuindo para uma ampla crise de
salde mental, social e ambiental que coloca emrisco a vida no planeta.

Viver de maneira sensivel é um desafio no contexto dessa vida
contemporanea tao influenciada pelo pensamento e pela a¢do de
origem pan-europeia, assim como pela rapidez e pela exigéncia de
respostas imediatas e lineares aos eventos experienciados. Na busca
por uma postura que seja ndo apenas critica, mas também sensivel
e integradora, é importante reconhecer que o Brasil é um pais de
dimens@es continentais, onde convivem diversos povos, linguas e
tradi¢bes. Lélia Gonzalez, uma das mais importantes intelectuais
brasileiras, nos auxilia nessa visao, oferecendo uma critica profunda
e inovadora ao olhar tradicional sobre a formagao histérico-cultural
do Brasil, reconhecendo que na verdade, enquanto brasileiros,
integramos uma Améfrica Ladina:

Trata-se de um olhar novo e criativo no enfoque da formagao histérico-cultural
do Brasil que, por razdes de ordem geografica e, sobretudo, da ordem do
inconsciente, ndo vem a ser o que geralmente se afirma: um pais cujas formagoes
do inconsciente sdo exclusivamente europeias, brancas. Ao contrario, ele é uma
América Africana cuja latinidade, por inexistente, teve trocado o T pelo D para,
ai sim, ter o seu nome assumido com todas as letras: Améfrica Ladina (ndo é
por acaso que a neurose cultural brasileira tem no racismo o seu sintoma por
exceléncia). Nesse contexto, todos os brasileiros (e ndo apenas os “pretos” e os
“pardos” do IBGE) sdo ladino-amefricanos (GONZALEZ, 1984).

Em sua obra, Gonzalez desafia a narrativa dominante que retrata
o Brasil como uma nacdo construida sobre um inconsciente coletivo
essencialmente europeu e branco, derivado dos colonizadores. Ela
propde, ao invés disso, que o Brasil deve ser entendido como uma
“América Africana”, onde a cultura africana ndo apenas contribuiu
significativamente, como esté entrelacada de maneira indissoltvel.

Gonzalez (1984) introduz o conceito de Améfrica Ladina para
capturar essa complexa realidade cultural. Ao substituir o “T" de
“Latina” por um “D", ela sugere uma reconfiguracao da latinidade
que reconhece e valoriza as profundas raizes africanas presentes na
formacdo cultural do Brasil e das Américas. Segundo ela a Améfrica
Ladina é um espaco onde a influéncia africana molda a vida cotidiana,
osvalores e as identidades, ultrapassando a simples ideia de um pais
latino-americano, sendo assinalada a partir da pronudncia tipica das
ancestralidades africanas.

A autora argumenta ainda que o racismo, fator basilar no
Brasil, é o sintoma central de uma neurose cultural que nasce da
tentativa de negar ou minimizar a influéncia africana na identidade
nacional. Para Gonzalez, todos os brasileiros, ndo apenas aqueles
identificados como “pretos” ou “pardos” pelo IBGE, sdo na verdade
“ladino-amefricanos”. Isso significa que todos compartilham, consciente
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ou inconscientemente, dessa heranca africana que esta profundamente
enraizada na formagdo do pais (GONZALEZ, 1984).

Aintelecpluralidade de Gonzalez (1984) ressignifica a identidade
brasileira, oferecendo um novo quadro tedrico que reconhece a
pluralidade e a complexidade das influéncias culturais no Brasil. Sua
visdo vai além de desafiar as percep¢des tradicionais sobre raca e
identidade, propondo uma integracdo mais ampla e inclusiva das
multiplas herangas culturais que comp&em o Brasil, destacando a
importancia de reconhecer e valorizar as contribui¢8es africanas
como parte central da histéria e da cultura brasileira.

Durante uma viagem pelos Estados Unidos da América, Jung
observou algo préoximo do que é apontado por Lélia Gonzalez, no
que tange as marcas caracteristicas do povo americano, o que o fez
afirmar a existéncia de diferengas entre os brancos europeus e 0s
brancos da América do Norte. Considerando se tratar de peculiaridades
que diferenciam significativamente esses povos, ele concluiu que:

(...) hd muitos negros nos Estados Unidos que sdo as figuras mais impressionantes.
E alguns Estados tém predominancia negra, fato que surpreende o ingénuo europeu
que sempre acreditou que a América é um pais de brancos. Ndo é um pais de
brancos, é malhado, e nada se pode fazer quanto a isto (JUNG, 2013, p. 961).

Sabe-se que a abordagem complexa de Carl Gustav Jung sobre
a psique humana é profundamente enraizada na considera¢ao do
inconsciente coletivo e das influéncias culturais que comp&em o
individuo (ARAUJO, 2002). Logo, a afirmacdo acima é um exemplo
de como esse autor se dedicava, empiricamente, a observar as
dindmicas culturais e grupais. No entanto, diante dos indices sociais
e sofrimentos derivados do racismo, ndo basta afirmar que existe
uma “miscigenacdo”, seja ela cultural, social ou biolégica, é preciso
compreender verdadeiramente o impacto da cultura na saude
mental. Reflexdo esta que se torna ainda mais relevante quando
consideramos a histéria de colonizag¢do, desafricanizacao da diaspora
e marginaliza¢do dos povos africanos e indigenas, que configura a
realidade complexa e multifacetada da Améfrica Ladina.

A perspectiva de Lélia Gonzalez (1984) ressalta que, mesmo com
a miscigenacgao, o racismo funciona como um sintoma da neurose
cultural brasileira, afetando todos os brasileiros, independente de raga,
destacando aimportancia do enraizamento cultural como um possivel
antidoto para essa condicdo. Neste contexto, a Psicologia Complexa de
Jung que, ja no século passado, observava as configurac8es psiquicas

* Intelecpluralidade é um conceito definido pela Dra. Barbara Carine no livio Como Ser um Educador
Antirracista: Para familiares e professores como uma categoria decolonial pautada “na ruptura com
o modelo Unico de intelectualidade imposto pela dptica brancocéntrica ocidental que prevé uma
ritualistica epistémica e performética para a constituicdo do/da intelectual” (CARINE, 2023, p. 13).
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a luz da complexidade cultural dos agrupamentos humanos e seus
territérios, oferece um campo fértil para explorar as consequéncias do
enraizamento cultural - ou a falta dele - no processo de individuagao
e equilibrio psiquico.

Sendo assim, o presente estudo se propde a fazer uma reflexao
sobre o enraizamento cultural na Améfrica Ladina e sua relacdo
com a saude mental. Articulando essa discussao com a Psicologia
Complexa de Carl Gustav Jung e utilizando as metaforas das raizes,
rizomas e “arvores maes”, examinaremos aqui como as tradi¢des
culturais afrodescendentes e indigenas2 tém sido fundamentais
para a resisténcia sensivel, em conexao com saude psiquica e o
processo de individuacao. Ademais, o enraizamento cultural é aqui
analisado como um fenémeno que, ao nutrir a identidade junto com
a memb©ria individual e coletiva, atua como um antidoto contra os
efeitos do desenraizamento e da alienacgdo, frutos da modernidade
e colonialismo. Assim, a intelecpluralidade de individuos da Améfrica
Ladina articulada com a Psicologia Complexa nos oferece subsidios
para entender como a conexao com as tradi¢des culturais é essencial
para o equilibrio psiquico e salde mental, especialmente em contextos
de opressao histérica e marginalizacao cultural.

Da Dispersao a Florescéncia: Aspectos da didspora
africana

Nei Lopes, com sua intelecpluralidade expressa na obra
Enciclopédia Brasileira da Didspora Africana (2011), identificou dois
momentos principais na didspora africana. O primeiro ocorre a partir
do século XV, durante o comércio de escravos, caracterizado pelo autor
como um verdadeiro genocidio. Ao longo deste periodo, milh&es de
africanos foram cruelmente arrancados de suas terras e culturas, sendo
espalhados de maneira forcada pelas rotas transatlanticas atraveés
do Oceano indico e do Mar Vermelho. Esse processo ndo se limitou
a mera dispersao fisica, representando uma tentativa sistematica
de erradicar as identidades culturais dos africanos, forcando-os a
assumir uma posicdo de subalternidade em terras novas e hostis.

O autor prossegue afirmando que, no século XX, um segundo
momento da didspora se manifestou com a migracdo de africanos para
a Europa, direcionando-se principalmente para antigas metrépoles
coloniais em busca de condicdes de vida melhores e mais oportunidades.
Porém, neste contexto, que ainda estamos vivenciando, o termo

2 Muito embora este estudo se apoie na tradi¢do afrobrasileira, reforgar a concomitancia de ambas
as tradi¢Bes culturais (talvez possamos chamar de afroindigena) se faz necessario devido ao fato
de que, como culturas que foram oprimidas, ambos os grupos partilharam e ainda partilham
muitas estratégias de resisténcia sensivel.
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“diaspora” se expande para abranger ndo apenas a dispersao fisica dos
africanos, como também a sobrevivéncia e a transformacgdo cultural
de seus descendentes, que, apesar das adversidades enfrentadas,
construiram um rico patriménio cultural nas Américas e na Europa.

Um conceito fundamental na analise de Lopes (2011) é o
de “desafricaniza¢do”, que ele caracteriza como o processo de
desconstrucdo e apagamento sistematico das identidades culturais
africanas. Tal processo foi implementado como uma estratégia
deliberada pelos colonizadores e escravizadores, visando romper
os vinculos dos africanos com suas origens culturais, de modo a
facilitar e consolidar o dominio. A desafricaniza¢do teve inicio ainda
em solo africano, onde os africanos eram compelidos a adotar o
cristianismo e assumir nomes cristaos antes de serem embarcados
para o Novo Mundo.

Essa “amputacao” de suas identidades originais representava
0 primeiro passo na desconstrucao de suas culturas e tradicdes.
Nas Américas, esse processo de desafricaniza¢do prosseguiu com a
imposicdo de identidades subalternas, como a de “negro”, um termo
gue ndo apenas ignorava a diversidade e a riqueza das culturas
africanas, mas também as substituia por uma identidade imposta,
marcada pela subjugacdo e pela inferioridade. Os escravizadores
impuseram distingdes grupais como “da costa” e “crioulo”, “bocal” e
“ladino”, todas projetadas para minar a coesao cultural e a memoria
coletiva dos africanos, isolando-os de suas origens e enfraquecendo
sua resisténcia (LOPES, 2011).

A desafricaniza¢do, embora tenha sido uma estratégia opressiva
para desconstruir as identidades africanas, ndo conseguiu eliminar
completamente as raizes culturais dos africanos. Em vez disso, essas
raizes se adaptaram, se enraizaram em novas terras e continuaram
a florescer, contribuindo para a diversidade cultural e civilizacional
do mundo contemporaneo. Dessa forma, os africanos conseguiram
preservar e transformar suas tradices na didspora, criando expressdes
culturais que resistiram ao processo de desafricanizacao. As religides
afro-brasileiras, a musica afro-americana e outras manifestacbes
culturais sao exemplos dessa resisténcia, demonstrando como as
raizes africanas, mesmo em solo estrangeiro, continuaram a florescer
e ainfluenciar o mundo. Assim, é possivel observar a diaspora africana
ndo apenas como um processo de dispersdo e desagregacdo, mas
também como uma histéria de resisténcia cultural (LOPES, 2011).

Os herdis da primeira didspora africana viajaram para a Europa e a Asia para
plantar as primeiras sementes da humanidade (...) os rebentos dessa arvore
humana plantada durante aquela didspora africana se enraizaram e floresceram,
todos os que vivem hoje podem identificar nesse tronco suas ascendéncias
(FORD, 1999, p.41).
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Essa frase de Clyde W. Ford é, em si mesma, um ato de resisténcia
cultural, pois reconhece que a primeira didspora do povo africano se
deu muito antes do século XV, retirando das maos dos colonizadores
a primazia da expansao do povo preto pelo mundo. De maneira
eloquente e simbdlica, o autor defende a contribui¢do fundamental
dos povos africanos para a formacao da humanidade, utilizando
a metafora de uma arvore para ilustrar o impacto duradouro da
primeira didspora africana na histéria global, como algo que semeou
sementes da humanidade pelo mundo.

Assim, o estudioso e autor da obra O Herdi com Rosto Africano:
Mitos da Africa (1999) se refere aos participantes dessa didspora como
“herdis”, um termo que eleva esses individuos a um status de honra,
reconhecendo o papel central que desempenharam na disseminag¢ao
de culturas e civiliza¢8es por todo o globo. Ele argumenta que esses
africanos antigos, ao migrarem para a Europa e a Asia, “plantaram as
primeiras sementes da humanidade” (FORD, 1999), sugerindo que a
base da civilizacdo global tem suas raizes na Africa.

A metafora continua ao descrever os “rebentos” dessa arvore
humana, que se “enraizaram e floresceram” ao longo do tempo.
Nesta obra, Ford ilustra como as culturas e civiliza¢des derivadas
dessas primeiras migra¢des africanas ndo apenas sobreviveram,
mas prosperaram, estabelecendo-se profundamente em varias
partes do mundo. Assim, a imagem dessa arvore com raizes fortes
e ramos diversos simboliza a interconexdo de todos os povos, com
a Africa servindo como o “tronco” comum de onde tudo se originou.

Sua conclusdo é particularmente poderosa, afirmando que “todos
0s que vivem hoje podem identificar nesse tronco suas ascendéncias”
(FORD, 1999). Essa declaracdo universaliza a conexdo com a Africa
e sugere que, independente das diferencas culturais, raciais ou
geograficas, todos os seres humanos compartilham da mesma origem.
Nessa expressdo metaférica Ford ndo apenas destaca aimportancia
da Africa para a formac&o da civilizacio global, como também desafia
narrativas que marginalizam ou omitem as contribuicdes africanas
a histéria da humanidade. Em outras palavras, ao utilizar termos
como “heréis” e “plantar sementes”, o autor confere protagonismo
aos povos africanos, sublinhando a ideia de que a primeira didspora
africana foi um evento seminal que deu origem a grande parte da
diversidade cultural e civilizacional que vemos hoje, ocorrendo muito
antes do século XV.

Tais ideias em articulacdo com as observag¢des de Nei Lopes
(2011) nos levam a compreender a diaspora africana como uma
rede de processos que vao desde o inicio daquilo que conhecemos
como humanidade, expandindo-se em territérios para além da
Africa, passando pelo deslocamento forcado decorrente do periodo
escravagista e alcancando os dias de hoje com a emigracao de africanos
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para a Europa, muitos dos quais trouxeram traumas que afetam a
todos nds. Mas tais processos se expressam também em seu carater
positivo, como a propagacdo de sabedoria e resisténcia, sendo talvez
essa a grande marca da diaspora africana pelo mundo. Através
dessa metafora poderosa de dispersao das sementes por diferentes
territérios, o autor conecta as migracdes africanas ao processo de
“levar humanidade” para diversos locais do mundo, sugerindo que
a rica diversidade cultural do mundo moderno é, em grande parte,
um legado dessas primeiras sementes plantadas durante a didspora
africana. Grandes arvores cresceram nesses territérios, cujas copas,
flores e frutos trazem a Africa consigo.

Analogias com Plantas: Raizes e rizomas como
estruturas complementares

Sabemos que existem plantas aquaticas, porém, quando a
palavra raiz nos vem a mente, é muito comum pensarmos em solo,
assim como quando falamos em percorrer um trajeto, viajar, ir a
algum lugar, pensarmos em andar e caminhar sobre o solo. Essas sao
constata¢Bes empiricas que nos levam a refletir sobre nossa relagao
com o chdo, assim como com os elementos dos reinos mineral,
animal e vegetal. Para melhor entender o lugar e a importancia
do enraizamento cultural na saude psiquica, é util comecar com a
metafora das plantas.

As plantas, que possuem tanto raizes quanto rizomas,
apresentam uma combinacdo de estruturas que lhes confere grande
adaptabilidade e resiliéncia. As raizes desempenham um papel
essencial na absorcdo de agua e nutrientes do solo, além de ancorar
firmemente a planta, garantindo sua nutricao constante e, portanto,
sua sobrevivéncia imediata. Por outro lado, os rizomas, que sao
caules subterréneos que crescem horizontalmente, permitem tanto
a propagacao vegetativa quanto o armazenamento de nutrientes, o
que possibilita que a planta se espalhe por novas areas e sobreviva
em condic¢Bes adversas ou em ambientes mutaveis (FONSECA, 2023).

Em comparacdo, plantas que possuem apenas raizes dependem
exclusivamente desta estrutura tanto para a absor¢ao de nutrientes
quanto para ancoragem, sendo assim menos adaptaveis em solos
pobres ou onde a propagacao vegetativa seria benéfica. Ja as plantas
gue possuem somente rizomas, como algumas gramineas, tém a
capacidade de se espalhar rapidamente e colonizar novas areas, mas,
sem raizes robustas, podem ser menos eficientes na absor¢do de
nutrientes e mais vulneraveis em solos instaveis ou secos (FONSECA,
2023).

As plantas que possuem raizes e rizomas simultaneamente
combinam essas duas estruturas complementares, tornando-se
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mais resistentes e adaptaveis em comparag¢do aquelas que possuem
apenas uma dessas caracteristicas. Essa integracao confere as plantas
uma vantagem evolutiva significativa, permitindo-lhes prosperar
em diversos ambientes e condi¢des (Fonseca, 2023). As raizes e o0s
rizomas, estruturas fundamentais para a sobrevivéncia das plantas,
podem ser vistas como representa¢des metaforicas das diferentes
maneiras pelas quais os seres humanos se conectam com suas
culturas e histérias. As raizes vegetais penetram profundamente no
solo, absorvendo nutrientes e agua, proporcionando estabilidade
e sustenta¢do, da mesma forma, as raizes culturais de uma pessoa
oferecem uma base sélida de senso de si mesma, de sentido de
vida e pertencimento, permitindo que o individuo se sinta seguro e
conectado a sua histéria, grupo social, tempo e lugar, muito embora
se desloque globalmente.

Por outro lado, os rizomas vegetais, que crescem horizontalmente
sob a superficie, representam uma forma de propagacdo e adaptacdo
que é menos 6bvia, mas igualmente crucial, simbolizando as maneiras
pelas quais as culturas se disseminam, se adaptam e se transformam
aolongo do tempo. Para muitos povos em diaspora que foram forcados
a deixar suas terras ancestrais, os rizomas culturais representam a
capacidade de preservar e adaptar aspectos essenciais da sua cultura,
mesmo em novos contextos geograficos e sociais.

Pensar nas raizes e rizomas como estruturas complementares
oferece uma poderosa metafora para compreender aimportancia do
enraizamento cultural, bem como da preservacdo da identidade em
contextos de diaspora e colonizacdo. Para aprofundar essa analogia e
explorar suas implicacdes mais amplas, é possivel introduzir o conceito
de “arvore mae”, uma ideia desenvolvida por Suzanne Simard (2022).

“Arvores maes” sdo as arvores mais antigas e maiores em
uma floresta que, através de suas raizes, compartilham nutrientes e
informag¢des com outras plantas, especialmente as mais jovens. As
arvores mades criam uma rede subterranea de apoio, onde fungos
micorrizicos conectam as raizes das arvores, permitindo a troca de
recursos essenciais e facilitando a sobrevivéncia de toda a comunidade
florestal. Isso significa que as arvores mdes ndo apenas sustentam
suas proprias espécies, como também ajudam a manter o equilibrio de
todo o ecossistema ao cuidar das plantas ao seu redor (Simard, 2022).

O conceito de “arvore mae” enriquece ainda mais a compreensao
sobre como as culturas e as identidades podem ser sustentadas e
nutridas em condicdes adversas. As raizes, como ja mencionado,
sao fundamentais para a sobrevivéncia das plantas, fornecendo
agua, nutrientes e estabilidade, representando a conexao profunda
com a terra ou, no caso das culturas, com as tradi¢cdes e historias
ancestrais que sustentam a identidade de um povo. Em contraste, 0s
rizomas sao caules subterraneos que se espalham horizontalmente,
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permitindo a propagacdo vegetativa e a adaptacdo a novos ambientes.
Eles simbolizam a capacidade de uma cultura de se adaptar, resistir e
crescer em novos contextos, mesmo apoés deslocamentos forcados,
como a didspora.

Logo, quando aplicamos esses conceitos como uma metafora
para o contexto cultural e psicolégico, podemos pensar nas “arvores
madaes” como figuras ou elementos centrais em determinada cultura,
como Mestras e Mestres de saber que nutrem e sustentam as
comunidades continuamente; Esses individuos, especialmente em
tempos de crise, ofertam o cabedal de sabedoria que acumularam ao
longo dos tempos em um movimento rizomatico, para que 0s Novos
membros possam vigorar criativamente, transformando e renovando
a cultura local. Essas arvores mdes podem ser lideres comunitarios,
mestres culturais, contadores de histérias, escultores, tecelds, raizeiros,
vaqueiros, artesdos, curadores, agricultores, repentistas, cancioneiros
das tradicGes orais e demais nomenclaturas que a sabedoria popular
brasileira vem indicando ao longo dos tempos. Enfim, sdo pessoas
que mantém viva a cultura e o acesso a memoria coletiva, garantindo
atransmissdo de conhecimentos e valores essenciais a determinadas
comunidades.

Arvores Maes na Améfrica Ladina: Enraizamento
cultural e saude mental

No contexto da Améfrica Ladina, as raizes culturais representama
profunda conexdo com as tradi¢bes africanas e indigenas, que, apesar
de séculos de opressao e marginalizacdo, continuam a alimentar as
identidades das comunidades afrodescendentes e indigenas ou até
mesmo afroindigenas. Essas raizes sdo essenciais para a sobrevivéncia,
resisténcia e existéncia dessas culturas, proporcionando aos seus
membros um sentido de pertencimento e de continuidade. Os
rizomas, por outro lado, ilustram como essas culturas foram capazes
de se adaptar e se transformar em novos contextos, mesmo diante
do desenraizamento forcado pela colonizacdo e pela escravidao.

Lélia Gonzalez (1984) utiliza no¢des de cultura e memoria para
explorar como as praticas culturais refletem tanto o conhecimento
reprimido quanto as narrativas dominantes na sociedade brasileira.
Esse exercicio empirico e intelectivo é central para entender sua analise
sobre as dinamicas raciais e de género no Brasil, especialmente no
que diz respeito a construgdo das identidades culturais brasileiras.

Para a autora, é através da consciéncia de uma Unica “identidade
cultural nacional” que se estruturam e se perpetuam as narrativas
hegeménicas, como o mito da democracia racial no Brasil. A consciéncia
é, portanto, o lugar do “desconhecimento”, do encobrimento e da
alienacdo. Em outras palavras, essa consciéncia cultural é aquilo
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que é promovido e aceito socialmente como “verdade”, mas que
muitas vezes oculta as realidades de opressdo e desigualdade e,
principalmente, a pluralidade de culturas que coexistem nesse
territério (GONZALEZ, 1984).

O discurso da democracia racial — a ideia de que ndo ha racismo
no Brasil e que todos 0s grupos étnicos convivem harmoniosamente
— é um exemplo da construcdo dessa consciéncia, servindo apenas
para mascarar as profundas desigualdades raciais existentes no pais.
Esse discurso, disseminado pela ideologia dominante, esconde as
experiéncias e as contribui¢cdes da popula¢do negra, promovendo
uma visao distorcida da realidade. Dai a observagao recorrentemente
apontada Gonzalez (1984) de que, em termos de na¢ao, aqui existe
uma grande neurose.

Sendo assim, o ambito do inconsciente, isto é, aquilo que apesar
de desconhecido age sobre n6s, emerge como um aspecto importante
nessa discussao. Algo que leva Gonzalez a definir a “memaria” como
0 espac¢o do “nao-saber que conhece”, ou seja, aquilo que foi excluido
da consciéncia dominante, mas que ainda persiste de maneira latente.
Enquanto memoria cultural, esse ambito inclui as historias, tradi¢des,
saberes e experiéncias que foram suprimidos ou marginalizados pelo
discurso hegemonico, mas que continuam a influenciar e moldar a
cultura de maneira significativa (GONZALEZ, 1984).

Sendo a memoria o lugar onde se guardam as experiéncias
da populagdo negra no Brasil, desde a resisténcia a escraviddo até a
preservacdo das tradi¢cdes africanas, mesmo que essas experiéncias
tenham sido sistematicamente reprimidas ou desvalorizadas, elas
continuam a emergir na cultura popular, nas praticas religiosas, na
linguagem e nas expressdes artisticas afro-brasileiras. A memoria,
portanto, oferece uma contraposi¢do a consciéncia, revelando
verdades ocultas e desafiando as narrativas impostas pela ideologia
dominante. Em resumo, para a Gonzalez (1984) a cultura como meméria
e consciéncia representa a luta entre as narrativas dominantes que
tentam encobrir as realidades de opressao (consciéncia), além de
esconder as verdades suprimidas que, ndo obstante, continuam a viver
e ainfluenciar a cultura de maneira profunda e significativa (memoria).
Essa nogdo é crucial para entender como a “cultura brasileira” é ao
mesmo tempo um campo de dominagdo e de resisténcia.

E importante observar que a afirmacdo de Lélia Gonzalez
(1984) esta préoxima do que se considera “inconsciente” a partir de
uma perspectiva psicanalitica. Apoiando-se em Freud e Lacan, sua
abordagem sobre consciéncia e memoria se refere ao conflito entre
algo que desconhecemos ou de que ndo temos ciéncia, e algo que foi
retirado da consciéncia, mas que ainda existe “em algum lugar”, de
onde influencia a vida a partir do que chamamos de memoria. Nessa
dialética entre contetidos que “tomam” a consciéncia e contetidos que
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sdo “suprimidos” desta, encontram-se tanto o campo da dominacao
socio-histérica e racial quanto as possibilidades de resisténcia. O
que leva Gonzalez a frisar a importancia de “recuperarmos nossa
memb©ria racial”, destacando o investimento no que hoje chamamos
de letramento racial e as demais modalidades de fortalecimento,
difusdo e ensino das culturas negra e indigena.

Porém, devemos lembrar que, para além daquilo que é suprimido
da consciéncia individual ou coletiva, existe algo que nao provém
diretamente dessa consciéncia: o inconsciente coletivo.

Enquanto para Freud o inconsciente é uma fungdo da consciéncia [enquanto
derivado de repressdes e deslocamentos de contetdos advindos da consciéncia],
eu o considero como uma fungdo psiquica independente, anterior e oposta a
consciéncia. Segundo esta concepgdo, o inconsciente pode ser dividido em
pessoal e coletivo. Este ultimo é uma disposigao psiquica, independente de tempo
e raga, para o funcionamento regular. Seus produtos podem ser comparados
aos “motivos mitologicos”. Apesar da origem autdctone dos primeiros, os dois
sdo andlogos em principio, o que é indicado por sua regularidade psicoldgica
(JUNG, 2011, p. 93).

Na psicologia complexa de Carl Gustav]Jung, é no inconsciente
coletivo que estdo as poténcias das grandes conexdes, criacdes,
realizagdes ou transformacfes — algo que as raizes profundas do
psiquismo alcangam e trazem a superficie. Esse grande desconhecido
compartilhado é o locus gerador dessa conexdo entre os individuos e
seus grupos de pertencimento, também se conectando de maneira
atemporal a toda a existéncia.

Jung (2013) afirma que a psique humana é um fenémeno
complexo e profundo que desafia os limites das categorias intelectuais
tradicionais, sua natureza encerra mistérios tao vastos quanto o préprio
universo, cujos sistemas de galaxias evidenciam as insuficiéncias da
compreensdo humana. Apenas um espirito desprovido de imaginagdo
poderia negar a grandeza desses mistérios e, por conseguinte, a
limitagdo inerente ao entendimento racional.

Sendo assim, procurar entender a alma apenas através da
razdo nao so é insuficiente, é ingénuo e até mesmo ridiculo. Em
seus niveis mais profundos, a psique parece estar ligada a algo que
ultrapassa as no¢des de espaco e tempo, uma forma de existéncia que
éinadequadamente chamada de “eternidade” no discurso simbélico.
SegundoJung (2013), essa existéncia transespacial e transtemporal da
psique existe inegavelmente, pois ha uma inclina¢do na psique humana
para essa crenca desde tempos imemoriais. Mesmo que a ciéncia,
com sua “metodologia rigorosa”, responda que “ndo ha provas”, essa
inclinacdo universalmente presente faz parte da sabedoria antiga da
humanidade, e ignora-la pode resultar em uma desconexdo perigosa
com a propria esséncia do ser humano.
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O autor alerta ainda que a dUvida, a resisténcia as tradi¢des, a
auséncia de coragem ou de vivéncia psicolégica e a falta de conhecimento
podem levar as pessoas a se afastarem dessas “verdades inatas da
alma” — entendidas como as verdades instintivas e profundas da
psique, aquilo que todos nds sentimos instintivamente —, correndo o
risco de se perderem em uma existéncia desorientada e desprovida
de sentido, manifestando sintomas de inferioridade psiquica. Algo que
Jung (2013) entendeu como a base de uma certa agitacdo neurotica
amplamente observada na sociedade contemporanea, que, por sua
vez, leva a falta de sentido da existéncia.

Para o psiquiatra suico, esses sintomas se refletem no
desenraizamento e na desorientacdo, caracteristicos de uma época
distanciada das tradi¢des ancestrais e marcada pela crenga ingénua de
que mudancas radicais na natureza humana ou na sociedade podem
ocorrer de maneira subita. Sdo aspectos oriundos da modernidade
que fundamentam uma visdo utdpica sobre a vida, acreditando na
descoberta de uma férmula ou de verdades novas, capazes de iniciar
uma nova era rapidamente, o que Jung em entrevista disponivel no
documentario Questédo do Coracdo (1983) afirmou se tratar de um
erro sociologico e psicologico grave:

O homem sempre viveu no mito, e, no entanto, achamos que podemos nascer
hoje e n3o viver em mito, sem histdria. Isso é uma doenca! E absolutamente
anormal, porque o homem nao nasce a cada dia. Ele uma vez nasceu em um
cenario historico especifico com suas qualidades histéricas especificas e dessa
forma ele sé é completo quando tem um relacionamento com essas coisas. E
como se vocé nascesse sem olhos e ouvidos quando vocé esta crescendo sem
conexdo com o passado. A partir da [perspectiva atual] da ciéncia, vocé ndo
precisa de conexdo com o passado; pode-se livrar-se dele, e isso é uma mutilagdo
do ser humano. (WHITNEY; VAN DER POST, 1983).

Sendo assim, acreditar que ndo temos ligagdo com a histéria,
0 passado e suas tradi¢Bes repletas de simbolos conectados as
tendéncias humanas basicas, como se tais instintos pudessem
mudar radicalmente de um momento para outro, é desconsiderar
a complexidade e a profundidade da psique.

Araujo (2002), analisando a posi¢do de Carl Gustav Jung em
relacdo a cultura, afirma que para o psiquiatra suico a cultura é uma
parte essencial da psique humana e estd intimamente ligada a sua
teoria do inconsciente coletivo. Jung acreditava que a cultura ndo
apenas molda a psique individual, como também esta impregnada de
elementos inconscientes que compartilham raizes com o inconsciente
coletivo, que contém os arquétipos universais. A cultura reflete tanto
a histéria coletiva da humanidade quanto as experiéncias especificas
de um grupo social, influenciando a maneira como os individuos
percebem e interagem com o mundo. Jung viu a cultura como um
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sistema simbdlico que oferece meios para expressar o inconsciente
através de mitos, ritos e simbolos que sdo proprios de cada sociedade.

Além disso, o autor reconheceu a diversidade cultural e as
diferencas que existem entre os individuos de diferentes culturas,
argumentando que a cultura influencia a psique de maneiras distintas
dependendo do contexto histérico, geografico e étnico, além de
ver o trabalho com os simbolos culturais como fundamental para a
compreensao profunda da psique humana (JUNG, 1986). O conceito
de inconsciente cultural surge como uma evolucao dessas ideias,
reconhecendo que além do inconsciente pessoal e coletivo existem
camadas culturais que influenciam profundamente o comportamento
e a identidade dos individuos, onde a cultura condiciona a natureza
humana de maneiras que ultrapassam os arquétipos universais,
envolvendo aspectos historicos e sociais especificos (ARAUJO, 2002).

As explica¢des sobre cultura e inconsciente cultural estao
intimamente ligadas na perspectiva junguiana. A cultura € vista como
um sistema de simbolos, mitos e rituais que refletem e moldam o
inconsciente coletivo e individual, como um meio através do qual
o0 inconsciente se manifesta e se expressa. Assim, a cultura ndo é
apenas um produto da psique humana, é também um fator que
influencia profundamente a formacdo da identidade individual e
coletiva, conectando-se aos arquétipos e simbolos partilhados por
uma comunidade que, por sua vez, ajudam a dar sentido a experiéncia
humana (JUNG, 1986).

Posteriormente, através das ideias dos autores que deram
continuidade a Psicologia Complexa, surge o conceito de “inconsciente
cultural”, emergindo da necessidade de compreender como esses
elementos culturais se incorporam ao inconsciente, como algo que
permanece influenciando o comportamento e a psique de maneiras
que vao além do inconsciente pessoal e do inconsciente coletivo.
O inconsciente cultural, como discutido por autores como Joseph
Henderson, refere-se a camada da psique que contém influéncias
culturais especificas, como os mitos, os ritos e os valores que sdo
transmitidos socialmente. Henderson coloca o inconsciente cultural
entre o inconsciente coletivo e o pessoal, destacando que muito do
qgue Jung originalmente considerava pessoal pode, na verdade, ser
condicionado culturalmente. Autores como Michael Adams e Frantz
Fanon expandem essa ideia ao considerar como as histérias, traumas
e vivéncias culturais moldam o inconsciente de grupos especificos,
especialmente em contextos multiculturais ou de colonizacao,
argumentando que a psique humana é, em grande parte, formada
por experiéncias culturais compartilhadas que sdo passadas de
geracdo em geracdo (ARAUJO, 2002).

A cultura, entdo, pode ser vista como o conteddo que
preenche o inconsciente cultural. Enquanto o inconsciente coletivo
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trata dos arquétipos universais presentes em toda a humanidade,
o inconsciente cultural lida com os aspectos especificos de uma
determinada cultura que influenciam a forma como os individuos
pensam, sentem e agem. A cultura se relaciona com os simbolos e
mitos do inconsciente cultural, moldando as identidades individuais e
coletivas. Assim, cultura e o inconsciente cultural sdo interdependentes:
a cultura alimenta o inconsciente cultural com seus simbolos e mitos,
enquanto o inconsciente cultural, por sua vez, influencia e é refletido
na cultura de um povo. Assim, o entendimento da psique humana,
na visao desses autores, nao pode ser completo sem considerar o
papel crucial da cultura e de suas manifestacdes no inconsciente
cultural (ARAUJO, 2002).

Nessa linha de raciocinio, existem espacos sociais brasileiros
que resistem sensivelmente, valorizando a relacao com a cultura e
seus desdobramentos, sdo lugares que contrariam a tendéncia de
prescindir da conexdo com o passado, por exemplo, os terreiros de
religides vinculadas a matriz africana, como a Umbanda. Estes espagos
tém uma importancia fundamental para as comunidades onde atuam,
ndo apenas como lugares de pratica religiosa, mas também como
centros de apoio social, cultural e de saude, desempenhando um papel
vital na preservacao de tradi¢des ancestrais, no fortalecimento das
identidades culturais e na promocdo da saude mental e fisica de seus
membros, por meio dos vinculos e aprendizagens ali estabelecidos.
Além disso, os terreiros sdo locais de resisténcia, de combate ao racismo
e a intolerancia religiosa, oferecendo um senso de comunidade e
pertencimento para aqueles que frequentam (SILVA; SANTOS, 2020).

Nestes locais se mantém relagdes e praticas que funcionam
concomitantemente como raiz e rizoma dessas culturas vinculadas
as tradi¢des ancestrais e as “verdades inatas da Alma”, permitindo
que tais tradicdes ndo apenas sobrevivam como se reinventem,
mantendo a conexdo com suas origens enquanto se adaptam as
novas realidades. As maes de santo no Candomblé, por exemplo,
podem ser vistas como “arvores maes” em muitas comunidades afro-
brasileiras. Além de lideram rituais e cerimoénias, elas transmitem
conhecimentos ancestrais, conectam os membros da comunidade
as suas raizes espirituais e culturais, oferecendo suporte emocional e
espiritual. Da mesma forma, contadores de histérias que preservam
e transmitem as tradi¢es orais também atuam como arvores maes,
nutrindo a identidade coletiva e garantindo que as historias e licdes
do passado continuem a guiar o presente e o futuro.

E possivel observar esses processos em outras praticas culturais,
com ou sem ambito religioso explicito, como nas andancas dos
bate-bolas, na Congada, nas Festas do Divino, de Nossa Senhora do
Rosario, do Cirio de Nazaré, nas Cavalhadas, no Carnaval, na Folia de
Reis, entre muitas outras expressdes culturais, artisticas e espirituais
que nascem, florescem e se espalham em diferentes partes do Brasil.
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Sempre e uma vez mais, como brotos de rizomas cujas raizes se
conectam ao lencol freatico subterrdneo do inconsciente coletivo,
nutrindo o inconsciente cultural e renovando o cabedal de saberes
tanto ancestrais quanto cotidianos dos individuos, grupos e territorios.

As metaforas das raizes, rizomas e arvores maes revelam uma
interconexdo profunda entre os elementos que sustentam uma
cultura e a saude psiquica de seus membros. Interessante lembrar
que, ao analisar a questdo da “mae preta” na sociedade brasileira,
Lélia Gonzalez nos apresenta uma imagem individual significativa
da extensao e complexidade do que estamos aqui nomeando como
“arvore mae”:

(...) ela ndo é esse exemplo extraordinério de amor e dedicagdo totais como
querem os brancos e nem tampouco essa entreguista, essa traidora da raga como
quem alguns negros muito apressados em seu julgamento. Ela, simplesmente,
é amae. Eisso mesmo, é a m3e. (...) Porque a branca, na verdade, é a outra. Se
assim ndo é, a gente pergunta: que é que amamenta, que da banho, que limpa
cocd, que pde pra dormir, que acorda de noite pra cuidar, que ensina a falar,
que conta histdria e por ai afora? E a mie, n3o é? Pois entdo. Ela é a m3e nesse
barato doido da cultura brasileira (GONZALEZ, 1984, p. 235).

Sem “arvores maes” (e aqui colocamos que a questdo de género
nao é um fator determinante), isto €, sem membros que possuam raizes
profundas e fortes em suas ancestralidades, as culturas podem perder o
sentido tanto de identidade quanto de continuidade, e a transmissao de
conhecimentos e valores essenciais pode ser comprometida, deixando
as comunidades mais vulneraveis... Sem rizomas, elas podem falhar
em se adaptar e sobreviver em novos ambientes.

As arvores mdes, como guardids da memoria coletiva e da
sabedoria ancestral, desempenham um papel crucial nesse processo,
garantindo que as raizes culturais sejam mantidas e que os rizomas
possam se expandir, nutrindo as novas gera¢des e garantindo a
transformacao e continuidade da cultura.

Consideragoes Finais

Em um cenarioideal, o acesso equilibrado as raizes culturais e
aos rizomas adaptativos seria garantido, promovendo a continuidade
e a renovacdo das tradi¢des. Contudo, a realidade da colonizacdo,
escravizagao e diasporaimpds um desenraizamento profundo a muitos
grupos na Améfrica Ladina, com consequéncias significativas para a
saude mental e 0 processo de individuac¢do. Esse desenraizamento, ao
desconectar as pessoas de sua histéria transgeracional, compromete
a percepcdo do sentido de vida e a constru¢ao de uma identidade
integrada, fatores essenciais para a consciéncia de si e do mundo.
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A analise das influéncias culturais e histéricas que moldam a
identidade brasileira, especialmente no contexto da Améfrica Ladina,
revela uma intrincada rede de relacSes entre cultura, memoria e
saude mental. As metaforas das raizes, rizomas e arvores maes
ndo servem apenas como uma ferramenta analitica poderosa, mas
também como um guia para entender como as tradi¢des culturais
afrodescendentes e indigenas permanecem vitais para a preservacao
da saude psiquica e para a construcao de identidades resilientes,
mesmo apos séculos de opressao e marginalizacao.

Lélia Gonzalez constroi uma critica inovadora ao confrontar a
narrativa dominante que retrata o Brasil como uma nacdo essencialmente
europeia. Ao ressignificar o Brasil como Améfrica Ladina, Gonzalez
propde que a identidade brasileira esta profundamente enraizada
nas influéncias africanas e indigenas, que, apesar de historicamente
suprimidas, continuam a desempenhar um papel central na formacao
cultural do pais. A autora nos convida a reconhecer que a supressao
dessas raizes culturais resulta ndo apenas em uma crise de identidade,
como também em sérios desafios para a salde mental coletiva,
exacerbados pela perpetuacdo do racismo e da desigualdade social.

O enraizamento cultural, quando articulado com a Psicologia
Complexa de Carl Gustav Jung, permite uma compreensdo aprofundada
do papel que a cultura desempenha no processo de individuagdo e no
equilibrio psiquico. Jung, ao enfatizar a importancia do inconsciente
coletivo, sugere que as tradi¢des culturais sdo mais que um reservatério
de sabedoria ancestral, sdo fontes vitais de nutricdo psiquica que
conectam os individuos a um senso mais profundo de pertencimento e
continuidade historica. A perda dessa conexdo, ou o desenraizamento,
pode levar a uma alienagao psiquica, manifestada em sintomas de
desorientacdo e falta de sentido na vida contemporanea.

O conceito de “arvore mae", desenvolvido pela ecologista
Suzanne Simard e reinterpretado aqui, complementa essa visao
ao destacar a importancia das figuras centrais nas comunidades —
aquelas que, enraizadas em suas tradi¢des, atuam como guardids da
memodria coletiva e transmissoras de sabedoria cultural. Essas “arvores
maes”, sejam elas lideres espirituais, mestres culturais ou guardias
das tradi¢bes, desempenham um papel crucial na manutencao da
saude psiquica coletiva ao assegurar que as raizes culturais sejam
mantidas vivas e que os rizomas, ou seja, as novas geracdes, possam
se expandir e se adaptar, garantindo a continuidade da cultura em
face das adversidades.

Aresisténcia cultural observada nas praticas religiosas de matriz
africana, assim como nas festas populares e em outras expressdes
culturais brasileiras, exemplifica como as raizes e os rizomas trabalham
juntos para preservar e renovar a identidade cultural. Esses espacos,
como os terreiros de candomblé, atuam como nucleos de resisténcia
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sensivel, onde as tradi¢bes sdo preservadas, adaptadas e transmitidas,
funcionando tanto como raizes profundas quanto como rizomas que
se espalham e se adaptam a novos contextos.

Portanto, a manutencdo e valoriza¢do do enraizamento cultural
sdo essenciais ndo apenas para a preservacao da identidade coletiva,
como também para a saude mental individual de individuos da
didspora africana na Améfrica Ladina. Ao nutrir a memoria coletiva
e reforcar as conexdes com as tradi¢cdes ancestrais, essas pessoas e
comunidades encontram um sentido de pertencimento e resisténcia
que lhes permite enfrentar os desafios da modernidade e do
colonialismo. A integracao das perspectivas de Gonzalez e Jung nos
oferece uma compreensdo mais rica e multifacetada daimportancia
do enraizamento cultural, sugerindo que ele pode servir como um
antidoto contra os efeitos desestabilizadores do desenraizamento
e da alienacdo psiquica, especialmente em contextos de opressao
histérica e marginalizagao cultural.

Assim, o presente estudo propds que a saude psiquica e o
processo de individuacdo na Améfrica Ladina estdo profundamente
ligados ao fortalecimento das raizes culturais e a preservagao das
tradi¢cdes, destacando a importancia das “arvores maes”, sejam elas
pessoas concretas ou ligacdes simbdlicas, que desempenham um papel
fundamental na sustentac¢do dessas conexdes. Por fim, a resisténcia
sensivel dessas pessoas em suas culturas, alimentada pelas raizes
e rizomas, garante a sobrevivéncia, a vitalidade e a capacidade de
florescimento das identidades culturais no Brasil contemporaneo.
Através dessa metafora, é possivel vislumbrar uma integracdo mais
harmoniosa entre passado e presente, tradi¢ao e inovacdo, como um
caminho para o equilibrio psiquico e para a saude mental.
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Masculinidades e heteropatriarcado:
consideragoes sobre a negatividade da
identidade masculina Artigos

Gustavo Pessoa

RESUMO

Este artigo explora as articulacdes entre as identidades masculinas e o modo
como 0 nosso sistema sécio-politico-cultural vigente se estrutura na forma
de um heteropatriarcado que demanda a opressdo de outras identidades.
Nesse sentido, as identidades masculinas se organizam pela negatividade,
isto é, configurando-se pela negagdo de outras identidades. Tal negatividade
apresenta, como consequéncia, uma espécie de mandato para a opressao de
populagdes minorizadas, o que demanda dos homens uma rendncia a este poder
como alternativa para que outros processos subjetivadores possam acontecer.
A psicologia junguiana oferece uma possibilidade de elaboracdo estética desses
processos por meio de uma analise das imagens, ressaltando a imaginagdo
como competéncia fundamental para pensarmos outros mundos em que as
identidades possam ser superadas e, portanto, o mandato da violéncia que
estrutura as masculinidades possa, enfim, cessar.

Palavras-chave: masculinidades, negatividade, identidade, estética

Quando Pedro Lemebel se afirma como bicha terceiro-
mundista, em um momento, ou travesti em outro, algo esta em
jogo no heteropatriarcado. Por meio de sua Unica obra publicada,
Poco hombre, temos uma fresta pela qual, em sua originalidade,
Lemebel nega aquilo que tentaram impor sobre ela a todo o tempo:
a hombridade. Seu Manifesto inicia-se por quatro negativas, as quais
ecoam Didier Eribon (2008) quando este, bicha francesa, nos conta
que a identidade gay se constitui a partir da ofensa, da injuria e da
negatividade. As dissidéncias da sexualidade se organizam primeiro
por aquilo que Ihes é retirado, mais claramente sua dignidade como
sujeito, para apenas em momento posterior estes corpos poderem
se saber o que sdo. A obra de arte de Lemebel partilha conosco a
reflexao sobre sua hombridade:

Minha hombridade é me aceitar
diferente,

Ser covarde é bem pior

Eu dou o cu, companheiro
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E essa é a minha vinganga
Minha hombridade espera paciente

Os machos ficarem velhos

[]
Ha tantos moleques que vdo nascer
Com uma asinha quebrada

E eu quero que eles voem, compan-
heiro

Que a sua revolugdo
Dé a eles um pedago de céu vermelho
Para que possam voar.

(LEMEBEL, 2023, pp. 47-48)

As imagens da cultura tém sido objeto de analise da psicologia
profunda de Freud, que ndo se furtou em explorar possiveis sentidos
latentes em obras de arte como Hamlet ou o Moisés de Michelangelo,
a Jung, que tampouco evitou analises de obras literarias e miticas na
articulacdo de suas teorias. A cultura se mostrou para os primeiros
psicologos como um territorio de legitimagdo dos processos analiticos
observados na escuta individual. Trabalhava-se com uma hipétese de se
intuir, a partir da producdo cultural, os processos psiquicos subjacentes a
uma certa coletividade que vivenciava um determinado processo historico.

Aideia de que as producdes da cultura sob uma analise estética
tém algo a revelar do inconsciente também foi proposta por Jung
(2013, OC, vol. XV) a partir de uma teoria arquetipica, na qual o autor
igualmente identifica que ha algo a mais na arte e nas imagens que se
apresentam esteticamente, algo que diz respeito, simultaneamente,
ao singular do autor e imagens fundamentais que o precedem, as
quais serdo identificadas como imagens arquetipicas. A psicanalise
e a psicologia analitica convergem na formulacdo de que “[...] aquilo
a que nos da acesso o artista € o lugar do que ndo pode ser visto - e
resta ainda nomea-lo” (LACAN, 2001, p. 192). Ha algo na formaliza¢ao
estética que escapa a nossa possibilidade de torna-laimediatamente
compreensivel. Em Lacan, admite-se que ha algo a mais nas imagens
da cultura que se pode escutar do inconsciente para além da autoria.

A estética, aqui, serd compreendida como um regime que
organiza posi¢Bes e lugares a partir dos quais sao possiveis as
impressdes e a partilha do sensivel, como propds Ranciére (2009).
Haveria, para o filésofo francés, um inconsciente estético que nos
informa do encontro entre o pensamento com o ndo-pensamento, a
experiéncia do sensivel e a tentativa de racionalizacao e enquadre de
tal experiéncia que ultrapassa a possibilidade de simboliza¢do como
acima apontado. A partilha entre pessoas que ocupam diferentes
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lugares assegura que estamos, em certa medida, sempre lidando com
uma estético-politica, uma vez que a estética nos fala das decisdes
que as pessoas, em coletividade, tomam a partir dos lugares que
ocupam e das impressdes que sdo captadas a partir destas posicdes.

No cenario brasileiro, as masculinidades foram objeto de debate
publico a partir de uma fala do presidente que cumpriu seu termo
entre 2018 e 2022. Uma de suas frases de repercussao publica se trata
da afirmacdo de que ele era “imorrivel, imbrochavel e incomivel”, uma
fala que foi transformada em medalha e dada ao entao presidente
da Argentina em 2024 (FREITAS, 2024). A sobrevivéncia da cena de
declamacao do “imbrochavel” mostra a tentativa de producao de uma
certa estética dentro do registro do ridiculo politico, conceito forjado
por Tiburi (2020). Para nds, é relevante considerarmos a reiteracao
da negatividade na identidade masculina estabelecida pelo léxico da
negatividade. A escolha de trés palavras que sdo inventadas a partir
da negacdo pelo prefixo de origem latina in- evidencia esta gramatica
do que se constitui pelo que é negado.

Tais encenacdes recentes reforcam a hipotese trabalhada em
Pessoa (2021) de que as imagens de masculino e feminino se prestam
a analise dentro de uma perspectiva cultural, atravessadas por um
complexo cultural, em contraposicao a consideracao de que o género
seria uma categoria arquetipica. Argumentamos que o desejo e a
sexualidade certamente nos informam de uma ordem arquetipica
da experiéncia humana, embora os termos “masculino” e “feminino”
parecam melhor se inserir na dinamica de um complexo heteropatriarcal
que se reflete no binarismo como forma de constitui¢do do sujeito.
Tal operacao sera nomeada por Rubin (2017) como um sistema sexo-
género, e por Butler (2003) como um sistema heterossexual anterior
a vivéncia do complexo de édipo.

A estética do masculino, exemplificada pela fala do ex-presidente,
produz imagens que nos falam continuamente da negatividade. O
homem é definido por aquilo que ele ndo é: imorrivel, imbrochavel
e incomivel. A necessidade de inventar palavras, que ndo é nova na
histéria da humanidade, aponta-nos que mesmo a identidade da
categoria que mais goza de privilégios em nossa sociedade, isto &,
o homem, ainda precisa de processos de simbolizacao para que se
torne inteligivel. E como se persistisse em nds uma pergunta acerca
dessa identidade: o que é o homem?

Kimmel (2016) relata em suas pesquisas algumas caracteristicas
comuns aos homens que entrevistou e o que pdde extrair a respeito
das respostas. Para o autor, os homens precisam a todo o tempo
provar aos outros aquilo que eles ndo sao; de forma mais especifica,
o homem precisa provar que ele ndo é homossexual e que ele
ndo é mulher. Decorrem dai trés considerag¢des: a necessidade de
prova constante, o que aponta para a instabilidade da identidade
masculina. Ainda que a instabilidade seja algo atribuido a todas as
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identidades, segundo Butler (2003), tal afirmac¢do a respeito dos
homens contradiz certa ideia de forca e solidez da autoimagem e
da autoestima masculinas. Em segundo lugar, vemos a presenca da
homofobia no discurso masculino que rejeita a associacdo com tragos
considerados pertinentes a identidade homossexual. Em terceiro
lugar, ndo menos importante, existe a todo custo a necessidade de se
desidentificar como mulher. As categorias aqui do nao-idéntico, isto
é, das mulheres e dos homossexuais, sao evidentemente tomadas
por inferiores e necessariamente rejeitadas.

Cabe notar, entretanto, duas outras decorréncias dessas caracteristicas.
A necessidade de provacdao dos homens nos leva a questionar: provar
para quem? Tal pergunta é respondida por Kimmel (2016), que nos mostra
existir um sistema de competitividade-solidariedade masculinaem que é
necessario que se prove a um outro sujeito-homem sua masculinidade.
O estatuto de sujeito, por ébvio, é concedido apenas aos idénticos, os
homens, no que concluimos, portanto, que é necessario aos homens
se provarem homens uns aos outros. Eu sé posso ser imbrochavel na
medida em que existem os brochaveis e, assim, invocando a imagem
freudiana do pai da horda, temos uma espécie de super-homem com
autoridade para liderar a manada. Tal é aimagem no interior de uma
estética masculina pautada pela negatividade.

A ideia de um homem superior pode ser encontrada nas
pesquisas de Connell (2005), que a levam a cunhar o conceito de uma
masculinidade hegemonica. Para a autora, ha um ideal de masculino
que é perseguido pela maioria dos homens e alcancado por muito
poucos, se é que algum. Este ideal de masculinidade fala de uma
superpoténcia masculina, um Eu capaz de performatizar as maiores
tarefas e designios. Aideia de hegemonia se sustenta na oposi¢do aos
grupos oprimidos, motivo pelo qual Connell (2005) também aponta
que um dos ideais da masculinidade hegemonica é distanciar-se dos
tragos demonstrados pelos homens gays. Em nosso sistema colonial,
capitalista, racista e capacitista, entretanto, é razoavel notarmos que
os homens localizados na periferia do capitalismo, em territérios
colonizados, sujeitos ao racismo e ao capacitismo de qualquer ordem,
também estardo submetidos a uma inferiorizacao em rela¢do ao ideal
da masculinidade hegeménica. Desse modo, outras masculinidades
subalternizadas serdo vivenciadas por esses homens. Por esse motivo,
Connell (2016) afirma, de forma veemente, a necessidade de falarmos
em masculinidades, no plural, sempre que nos referirmos ao termo.

A segunda decorréncia nos leva a questdo de uma negacao
determinada na estética do “imorrivel, imbrochavel e incomivel”. A
negatividade convoca sua oposi¢ao, contando-nos que existem os
morriveis, os brochaveis e os comiveis. Estes, por nao-idénticos, ndo
podem ser os homens. Quem seriam? Teriam os morriveis, brochaveis
e comiveis, 0 mesmo estatuto de sujeito? Aqui, as masculinidades
enfrentam uma contradicdo. Precisam se estabelecer por um mecanismo
oposicional, pela formula de uma negacdo determinada, mas também

109



110

Cadernos Junguianos

ndo podem conferir ao oposto sua condicdo de simetria. As mulheres e
os homossexuais sao brochaveis, comiveis e, de forma mais assustadora,
sdo também os morriveis. Tal conclusdo ndo é surpreendente para as
pessoas inseridas nessas categorias, embora evidencie a fragilidade
da posicao politica que tais individuos ocupam em nossa sociedade.

Em As estruturas elementares da violéncia, Segato (2003) escuta
relatos de homens presos por cometerem estupros contra mulheres. Ali,
ao realizar uma analise antropoldgica do discurso, a autora conclui que
avioléncia é estruturante da propria subjetividade masculina. Dai, temos
gue 0s sujeitos se inserem num sistema dual que comumente nomeamos
como patriarcado ou, como quis Preciado (2020), o heteropatriarcado,
que se fundamenta na “[...] segmentac¢do entre alma e corpo, [que]
reproduz, na ordem da experiéncia, a epistemologia binaria sexual.
Sé existem duas opg¢des, masculino e feminino” (Preciado, 2020, p.
23). O masculino, para Segato (2003), se assenta sobre um mandato
de violéncia: o homem é aquele imorrivel que tem direito sobre os
morriveis: as mulheres e pessoas LGBTI+. Nesse sentido, a subjetividade
masculina é ainteriorizacdo de certa autoridade e, portanto, do direito
avioléncia, sobre outros corpos que ndo se tornam sujeitos sob o olhar
do masculino. Na ordem da experiéncia, a violéncia das masculinidades
é a negatividade tornada concreta, a nega¢do que se materializa como
fluxo entre corpos-sujeitos que podem exercé-la em contraposi¢ao
aqueles corpos que podem morrer, brochar ou serem comidos.

Como nos esclarece Butler (2003), a categoria de género binaria
se esclarece pelo conceito que ela toma emprestado de Nietszche, a
metafisica da substancia. Tal conceito nos auxilia a compreender como
algumas categorias de ordem historica, cultural, social e politica, ou seja,
mais bem compreendidas numa perspectiva junguiana a partir da teoria
dos complexos culturais, por exemplo, se tornam objeto de uma leitura
de imanéncia e transcendéncia, 0 que nos jogaria numa conceitualizagdo
a partir da teoria dos arquétipos. Tal processo ocorre de forma deliberada
com a categoria de género. Butler (2003, p. 56) afirma que

O género ndo é um substantivo, mas tampouco é um conjunto de atributos
flutuantes, pois vimos que seu efeito substantivo é performativamente produzido
e imposto pelas praticas reguladoras da coeréncia de género. Consequentemente,
0 género mostra ser performativo no interior do discurso herdado da metafisica
da substancia, isto é, constituinte da identidade que supostamente é.

O que a compreensao da metafisica da substancia nos coloca é a
necessidade de repetir os atos, ou seja, continuamente performativizar o
que supostamente é uma verdade natural, a fim de convencer o publico
da substancia natural daquilo que esta sendo performativizado. Assim,
parafirmar e provar aidentidade masculina, sera necessario aos homens
gue repitam os atos que confirmem suas masculinidades. O problema
é que, como as masculinidades se estruturam em grande medida por
uma negatividade, fica imposto aos homens que recusem aquilo que



Cadernos Junguianos

sdo as mulheres, os homossexuais e, no limite, que exercam a violéncia
para demonstrar seu valor como sujeito. Tal é o sistema heteropatriarcal.

O que pode uma analise frente a um sistema que organiza
as coletividades e interioriza no sujeito tais possibilidades de
se compreender como humano? Neste ponto, é evidente que o
sistema heteropatriarcal, por sua vez, estruturador de um complexo
heteropatriarcal, impde sobre os homens também um grau significativo
de violéncia social e institucional. A desmontagem do sistema
heteropatriarcal necessariamente dependera da elaboracdo de seus
complexos, o que faz de uma analise psicoldgica uma ferramenta pos-
identitaria no apoio a desmontagem deste sistema. Como nos mostra
Butler (2003), a aparéncia de substancia conferida as identidades,
especialmente a identidade masculina, leva o sujeito a uma espécie
de beco sem saida: se eu abro mao disso que me convenceram de
que sou, nada serei. Neste ponto, é necessario argumentar por uma
inversdo na poténcia da negatividade: um efeito interessante que
pode ser provocado em analise é o entendimento de que, de fato,
nada somos. Repousa sobre a identidade uma espécie de excesso de
sentido, uma fonte de significados que nos faz permanecer apegados
aquilo que, em verdade, fomenta um sistema de violéncia e exclusao
que, a rigor, nao deveria interessar a ninguém.

O fator arquetipico de relevancia que se coloca aqui é a prépria
humanidade, a qual traz consigo a possibilidade de conferirmos aos
corpos diversos e normativos um estatuto de sujeito que, gozando
de sua liberdade, possa empreender a busca por sua singularidade.
Ou seja: 0 que resta impedida nas dindmicas opressivas do complexo
heteropatriarcal é a prépria individuagdo como foi proposta por Jung.
Nao ha como explorar caminhos Unicos que se refiram a si mesmo
em um sistema estrangulado por identidades que nos convocam a
performatizar atos repetitivos que confirmam o que o préprio sistema
gostaria que féssemos, mas, na impossibilidade de tal permanéncia,
nos obriga a repetir-nos até convencer-nos de que somos uma coisa so.

Ha, entretanto, uma decorréncia do entrecruzamento de
privilégios da identidade masculina que se estabelece como desafio
para uma jornada pos-identitaria. Uma das consequéncias de a
identidade masculina desfrutar de seu carater de negatividade é que,
em certa medida, o homem como sujeito ja é levado a sentir que ele
pode ser aquilo que é. As identidades minorizadas, isto é, mulheres,
pessoas racializadas, pessoas com deficiéncia e a populacdo LGBTI+,
por sua auséncia historica de direitos e oportunidades igualitarios,
se vé continuamente marcada pela necessidade de afirmar sua
identidade como causa de suas opressoes. E frente ao apagamento
e a cegueira historica e deliberada de um sistema heteropatriarcal
que as identidades dissidentes, que ndo tém seu estatuto de sujeito
garantido, precisam afirmar suas opressdes e reiterar os grupos aos
quais pertencem. Tal ato ndo é particularmente uma escolha ou um
desejo, mas, melhor dizendo, uma necessidade para ndao morrer.
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O masculino universal, representado pela imagem do homem
branco, desfruta do poder de ocultamento de sua prépria identidade.
N&o é necessario ao homem branco reivindicar seu lugar como suijeito,
tampouco apontar os prejuizos sociais, politicos e culturais aos quais esta
submetido por ser organizado social e psiquicamente como um homem
branco. Temos, assim, a possibilidade de o homem branco se afirmar
como sujeito pleno: a apresentacdo do homem branco se inicia por seu
nome, sua histéria de vida, a elaboracdo subjetiva de seu percurso e até
mesmo sua ancestralidade, da qual ele tem claro conhecimento. O homem
branco sabe quem ele é e de onde ele veio, porque ele pode pensar tudo
isso. E facultado ao homem branco ver-se como tal, na medida em que é
impossivel para uma mulher nao se compreender mulher, uma pessoa
negra se compreender cOmo pessoa negra, e 0 processo se repete a
cada dissidéncia da norma branca heterossexual em que vivemos. Isto
ocorre porque as popula¢des que nao desfrutam do poder e status do
homem branco sdo vitimas de violéncia e outras opressdes causadas
exatamente por pertencerem a estas categorias identitarias.

Nesse sentido, a andlise de um analisante homem partira de uma
subjetividade mais claramente estabelecida, trazida por um discurso
com certa iluminagdo de possibilidades e limita¢des. O homem branco
no divg, via de regra, sabe de onde veio e onde quer chegar. O mistério
que o atinge se refere as suas paralisa¢8es na busca pelo ideal, o furo
produzido na imagina¢do heteropatriarcal que Ihe prometeu todos
os direitos assegurados. Dito de outro modo, é na fresta produzida
por uma pergunta que se oculta a todo momento: ndo sou eu,
entdo, imbrochavel, imorrivel e incomivel? O Eu que se estrutura nas
masculinidades precisara, em analise, sucumbir a negacdo da negacao,
rejeitando a performatividade de suas negatividades e renunciando ao
poder conferido pelo seu préprio esvaziamento se desejar efetivar a
desmontagem de seu mandato de violéncia. Sera apenas associando-se
de alguma forma as suas imagens de fracasso que poderia um homem
ensejar a construcao de alternativas nao violentas para si mesmo.

Quando Connell (2016) nos aponta o rasgo nas ilusdes masculinas,
ela nos esclarece que muitos poucos homens se veem a altura do ideal de
sujeito contemplado pelo sistema heteropatriarcal. A partir dai, a autora
conclui sobre a existéncia de muitas masculinidades, sendo a masculinidade
hegemdnica, plena de poderes, aquela que é menos performativizada
e restrita a um grupo especialmente seleto de homens brancos. O que
fazem todos os outros com seus fracassos e suas limitacSes?

O projeto estético-politico de certo segmento da populacdo é a
insisténcia e repeticdo do “imbrochavel”. Essa ilusdo faz parte do que
Tiburi(2024) nomeou como PRCC: o patrirracialcapacitalismo. Areferéncia
satirica que nos remete tanto a um partido politico como a uma mafia
narcocriminosa ndo é acidental. Essa amalgama de privilégios que estrutura
um sistema e é reivindicada sem qualquer constrangimento por alguns
homens se insere no projeto de manutencdo de uma masculinidade
hegemdnica que legisla sobre todos os corpos a partir de um recurso de
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convencimento: o ridiculo politico (TIBURI, 2020), a criacdo e disseminacao
de imagens no interior de um certo discurso, imagens que cooptam
afetos presos ao que nomeio aqui como complexo heteropatriarcal.

E nesta brecha de atuacdo que a psicologia analitica tem
oportunidade de desempenhar um papel fundamental. Poucos
foram os autores do século XX que se dedicaram a uma analise das
imagens do ponto de vista psicolégico como C. G. Jung. Desde muito
tempo, a psicologia analitica advoga por uma exploracdo das imagens
que faca emergir tanto o carater simbdlico-cultural que precisa ser
desmontado, por um lado, mas, por outro, a partir da teoria arquetipica,
falamos que ha nas imagens algo a mais. Estamos, faz tanto tempo,
norteando-nos pela intui¢cdo junguiana de que ha algo nas imagens
gue ndo se deixa ver a principio, como admitiu mesmo Lacan. Jung
(2002, OC, vol. IX) trouxe ao nosso conhecimento que as imagens
que podemos escutar do inconsciente trazem formas potenciais que
sobrevivem ao tempo, um certo principio estético que da ordem a
nossa humanidade. Essa forma estética elementar, o arquétipo, em
nada parece se relacionar com todas as condicionantes culturais
que direcionam um certo projeto de poder. Desse modo, torna-se
problematico afirmar que género é arquetipico, uma vez que o género
é uma categoria de sustentacao de um projeto de sociedade colonial
e heteropatriarcal. Se a sexualidade e a performatividade podem ser
vistas como fendmeno arquetipico, o género é uma derivada dessas
condi¢Bes que se configura a partir de certas localidades (a Europa,
especialmente), em determinado momento histérico (a emergéncia da
figura ancestral do pater familias, como visto em Pessoa [2021]), que
sustentam uma ordem social que vem se sofisticando e se mostrando
especialmente aterradora aos corpos de mulheres e pessoas LGBTI+.

As identidades masculinas residem em nosso mundo como uma
espécie de corpo animado pelo complexo heteropatriarcal em sua
negatividade, reforcadas por um projeto estético-politico que dissemina
imagens de forma intencional a fim de cooptar as pessoas por meio dos
afetos que tais imagens despertam e movem em nds. S30 0S NOSSOS
sentimentos e emog¢des mais profundos que estao em jogo, na medida
em que somos cooptados pela manipulacao de nossos traumas e do
nosso sofrimento cotidiano. Como afirmou Safatle (2016), o afeto que
se mobiliza mais frequentemente em nossa época é o medo, o qual
nos paralisa emidentidades pautadas pelo mal-estar e pelo sofrimento.
Assim, podemos dizer que ndo ha apenas um medo do feminino, como
ja foi muito explorado pela psicologia analitica. Também ha o medo do
masculino, muito menos metaforico, ja que € pelas maos do masculino
gue somos dominados, violentados, agredidos e mortos.

A psicologia analitica compreende, entretanto, que o jogo dos
afetos mobilizados por um complexo, apesar de seu enorme potencial
de geracdo de sofrimento e sintoma, também aponta caminhos
para a elaboracgdo e alternativas de saida. A imagem é uma forma
potencialmente ilimitada em sua capacidade de nos prover insights
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e, portanto, gerar transformac¢des que nos movimentem para fora
do préprio complexo. E necessaria uma continua escuta da imagem,
uma persisténcia silenciosa do analista na identificacdo das frestas
e furos que podem nos permitir exercer um certo tanto de agéncia
gue nos resta. Ali habita a possibilidade de certa liberdade de acdo,
de um retorno ao ato. Precisaremos, para isso, superar 0 Nosso
proprio medo e terror diante das ameacgas do “imorrivel”, porque
embora Cronos ndo tenha sido morto, ele péde ser isolado e exilado,
conforme nos ensina uma outra imagem.

Sera necessaria também a superacao da imagem como aquela
portadora de uma verdade transcendental, isto é, a compreensao algo
religiosa de que as imagens do inconsciente contém solu¢des prontas
que foram enviadas por alguma autoridade superior. Os afetos se
repetem e se reproduzem a partir de um processo histoérico que, se bem
observado, nos conta como nos ordenamos e como o complexo alcangou
arobustez com a qual podemos enxerga-lo em nossos dias. Precisamos
dar atencdo a histéria, a filosofia e a arte, que nos contam de outros
projetos estético-politicos mais inclusivos, libertadores e emancipatérios.
Uma era de pos-identidade ndo podera se furtar do dialogo com estes
campos, tampouco podera a psicologia analitica se esquivar do estudo
de suas areas-irmas. Nao se pode apenas ficar com aimagem, é preciso
entendé-la em um contexto amplo que possa melhor nos informar a
respeito do que diz este inconsciente que temos dificuldade em escutar.

As identidades masculinas, como todas as outras, sdo mais uma
performatividade desajustada neste sistema PRCC que sustentamos
de forma desarvorada e que mantemos como se fosse nossa Unica
alternativa. Precisamos notar, contudo, que é na sua constituicdo pela
violéncia que as identidades masculinas se inserem no sistema como
detentora primeira de privilégios e possibilidades que tém nos levado a
uma critica agudizacao do proprio sistema que ameaca a todo momento
entrar em colapso. Arevisdo da posi¢cdo masculina e sua permeabilidade
acritica é urgente. Tal transformacao s6 podera ocorrer no deslocamento
da negatividade pela qual o masculino se estrutura; em vez da nega¢ao
determinada em relacao as sexualidades dissidentes, é preciso negar o
privilégio por meio de negac¢des simples: 0 homem nao é rei, o homem
nao é elite, tampouco o homem é falico. Como poderiamos conceber
um homem que ndo desfruta da poténcia e sedugdo do falo?

E pelo caminho da estética, mais precisamente de uma
estético-politica, que podemos imaginar outros mundos possiveis e
incentivar novas maneiras de intuir e imaginar. Cabe lembrar, por
fim, que a imaginacao é uma faculdade sempre fomentada por um
certo CarlJung, que buscou na expressividade de si por meio de suas
imagens, e no incentivo a que outros produzissem as suas, recursos
analiticos que subsistem até os nossos dias e a muitos ajudam em
seus processos de elaborac¢do de seus complexos. Para aqueles que
se dedicam a psicologia analitica hoje, resta a tarefa de abrirmos mao
de mitologias de outrora, identificarmos os afetos que subsistem e,
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a partir de suas tintas, produzirmos novas imagens que melhor nos
apresentem os mundos que desejamos.
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A clinica junguiana com mulheres em
relacionamentos abusivos e abuso
pds-divorcio: desafios e enfrentamento

Artigos

Fabiana Teixeira Pithon

Resumo

Este artigo busca discutir como a clinica de abordagem junguiana pode contribuir
na analise de mulheres em relacionamentos heterossexuais abusivos ou em
abuso pds-divorcio. Inicialmente, sdo abordadas as caracteristicas dessa violéncia
de género, bem como aspectos mais especificos sobre violéncia psicoldgica, além
de explicar a existéncia da chamada violéncia processual, interfaces necessarias
com adisciplina do Direito. Também sdo abordadas as caracteristicas psicologicas
do agressor, que se coadunam com o transtorno de personalidade narcisista
alfa, e os aspectos socioculturais na prevaléncia das condutas violentas dos
homens e da vitimizacdo das mulheres, envolvidos pelo complexo cultural
cisheteropatriarcal. O trabalho clinico envolve identificar as caracteristicas destas
relages, realizando um trabalho de psicoeducacdo, fortalecendo seu ego e
ajudando a paciente a estabelecer limites e reconstituir sua individualidade
psiquica ao se desidentificar com o agressor, que aparece como um amante
demoniaco interior, buscando ajuda-la a sair do papel de vitima. Assim, ela
podera conectar-se consigo e prosseguir em seu processo de individuagdo. Os
maiores desafios se configuram no fato de que esse amante demoniaco esta
corporificado e se presentifica em acdes reais de violéncia no seu mundo exterior.

Palavras-chave: relacionamentos abusivos; abuso narcisico; violéncia de género;
psicologia analitica; abuso pds-divorcio.

Introdugao

Um processo terapéutico € sempre uma travessia. Ela é ainda
mais drdua quando se lida com mulheres heterossexuais nos chamados
relacionamentos abusivos e, pior, quando o0 abuso nao termina apds o
fim do relacionamento: o abuso pds-divércio ou pds-separacdo. Para lidar
com esse desafio, recorremos ao método junguiano através darelacao
transferencial, que, nestes casos, precisa da adi¢do de certos cuidados
por parte do analista, como o chamado letramento de género, para ndao
atuar contratransferencialmente e consolidar ainda mais o padrdo de
violéncia vivido por essa mulher, além de conhecimento sobre o atual
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termo abuso narcisico, chamando a atencdo para a conscientiza¢do
dos padrdes de relacionamento da figura do agressor, para que esta
mulher, a partir do fortalecimento do ego e reconexdo com o Self, possa
ser transformada. No plano das imagens do inconsciente, é possivel
dizer que hd uma “dang¢a” com um animus negativo, personificado pela
figura do companheiro ou ex-companheiro agressor. E muito dificil
parar de dancar conforme sua musica. De acordo com Carl Gustav
Jung: “Onde impera o amor, ndo existe vontade de poder; e onde o
poder tem precedéncia, ai falta o amor. Um é a sombra do outro.”
(JUNG, OC, vol. VII/1, 878). Caminharemos o tempo todo mostrando
que as dinamicas desses relacionamentos de casal dizem respeito a
poder e controle e, ndo, a amor.

1 O problema dos relacionamentos abusivos

Para abordar os desafios da clinica com mulheres em
relacionamentos abusivos e o prolongamento destes apés o divorcio,
precisamos antes falar de uma realidade ignorada por muitos: os
numeros alarmantes e crescentes de violéncia contra a mulher e
feminicidio, que aumentaram bastante com o isolamento imposto pela
pandemia, mas que continuam aumentando apdés esta. De acordo com
o Anudrio do Férum Brasileiro de Seguranca Publica, o feminicidio bateu
recorde em 2023 com a violéncia psicologica contra a mulher tendo
crescido cerca de 33,8% em rela¢do ao ano anterior. Em 21,0% dos
casos de violéncia, os ex-conjuges foram os responsaveis pelo caso.
As altas também aconteceram nas agressdes (9,2%) e na violéncia
domeéstica (10,0%). Enquanto isso, a violéncia geral, considerando a
populacdo como um todo, diminuiu 3,4%. Entre os efeitos mais comuns
da violéncia doméstica na saude fisica e mental das vitimas, estdo os
sintomas de ansiedade, depressao, transtorno de estresse traumatico
(TEA) ou pos-traumatico (TEPT), fibromialgia e doencas autoimunes
(KOLK, 2020; MATE, 2003).

O que caracteriza um relacionamento abusivo? Falar disso
é algo relativamente novo, apesar de ele sempre ter existido com
outros nomes: até pouco tempo atras, falava-se apenas em conflito
conjugal, invisibilizando a violéncia contra mulher.

Kast (2022) nos lembra que toda vez em que os limites de
alguém sao violados, ha um abuso. Assim, um relacionamento
abusivo é aquele em que ha abuso de poder e violéncia doméstica.
A Lei Maria da Penha, n° 11.340/2006 (BRASIL, 2006), reconhece
cinco tipos de violéncia de género: fisica, sexual, patrimonial, moral
e psicolégica. No entendimento da existéncia do abuso pés-divércio,
acrescentariamos a violéncia processual e a violéncia institucional,
as quais detalharemos mais adiante.

O emprego da violéncia fisica e da violéncia sexual, apesar de
ainda ndo devidamente tratado pela nossa sociedade, sempre foram
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as formas mais 6bvias. Ja a violéncia psicoldgica e a violéncia moral
tém formas mais sutis, através de mecanismos manipulatérios, e talvez
parecam mais visiveis apenas seus reflexos, como adoecimento fisico
e mental, enquanto seus mecanismos continuam encobertos. Isso se
deve ao fato de que, pela forma como essas violéncias se apresentam,
de forma insidiosa e transgeracional, sempre foram normalizadas.

Lidar com mulheres em relacionamentos abusivos perpassa
entendermos junto com elas, primeiramente, sobre condicionamentos e
normaliza¢do da violéncia a que homens e mulheres estao submetidos
ao testemunharem os padrdes de relacionamentos dos seus proprios
pais. A escritora feminista bell hooks (2021) entende esse fenédmeno
da seguinte maneira:

A maioria de nés tem dificuldade de aceitar uma definigdo de amor que afirma que
nunca somos amados em contextos nos quais existe abuso. A maioria das criangas
abusadas fisica e/ou psicologicamente foi ensinada pelos adultos responséveis que
amor pode coexistir com abuso. E, em casos extremos, que o abuso é uma expressao
de amor. Esse pensamento defeituoso com frequéncia molda nossas percepgbes
adultas do amor. Entdo, assim como nos apegamos a ideia de que aqueles que
nos machucaram quando éramos criangas nos amavam, tentamos racionalizar o
fato de sermos machucados por outros adultos, insistindo que eles nos amam.

[...]

E se o objetivo da pessoa é a autorrecuperagdo, o bem-estar de sua alma,
confrontar o desamor de modo honesto e realista é parte do processo de cura.
(hooks, 2021, p. 51).

Outro aspecto a ser considerado sao 0s mecanismos
psiquicos que uma mulher tem ao lidar com essa violéncia e que
sdo inconscientes, com correlatos neurolégicos, por se tratar de
mecanismos de rea¢do ao trauma, neste caso, o chamado trauma
relacional. Destacaremos o conceito de abaissement du niveau mental,
cunhado por Pierre Janet, para explicar um fendmeno psiquico que
“reduz o limiar da consciéncia, e permite a entrada de conteudos
inconscientes [...], passando a penetrar na consciéncia sob a forma
de invasBes autbnomas” (JUNG, OC, vol. Ill, § 510), e o mecanismo de
“identificacdo com o agressor” (FERENCZI, 2011) contribuindo para o
fenémeno da participation mystique (LEVY-BRUHL, 1912 apud JUNG,
1991), fenbmeno de identificacdo psicoldgica inconsciente entre a
mulher e o seu agressor. A emergéncia desses fendbmenos psiquicos
dificulta que a mulher tome consciéncia dos abusos sofridos e tome
a decisao definitiva de afastar-se do parceiro intimo violento.

Passando por estas dificuldades, a mulher que tem filhos com o
agressor enfrentara outra fase de dificuldades e que podera perdurar
por toda a infancia e adolescéncia deles. Trata-se da continua¢do da
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violéncia psicolégica, s6 que em outro formato desta vez, podendo ser
seguida de violéncia processual e violéncia patrimonial, e ser reforcada
pelo Sistema de Justica brasileiro com a violéncia institucional.

Enquanto este artigo € escrito, em plenas Olimpiadas de
Paris, chega a midia a histéria da velocista olimpica Flavia Maria de
Lima. Ela relata ter saido de um relacionamento abusivo, em que o
companheiro, dentre outros comportamentos abusivos, controlava
todo o seu dinheiro. Ao ficar gravida, ele declarou que ndo queria ser
pai, mas, desde que se separou, ele, que ndo demonstra motivagao
em conviver com a filha, protocola uma agao no Judiciario toda vez
que Flavia sai do seu estado para competir como atleta para poder
sustentar financeiramente a filha e a simesma, alegando abandono
materno. Em seu depoimento ao Coletivo Mdes na Luta, ela declara:
“Quando esse terrorismo judiciario comecgou, eu passei a entrar em
panico de competir” (MACHISMO, 2024). Entendemos aqui que ha
violéncias psicolégica, processual e institucional, porque o Sistema de
Justica permite a existéncia de mecanismos disponiveis aos homens
para violentar mulheres. Casos assim e com outras variantes ainda
mais graves sao muito frequentes.

Apesar de alguns avancos nas leis de protecdo a violéncia contra
a mulher, até hoje o Sistema de Justica brasileiro, na figura de certos
magistrados e advogados (ndo todos, felizmente), ainda insiste em
considerar relacionamentos abusivos como conflito conjugal e/ou
divércio de alto conflito. Hoje, no senso comum, nosso Sistema de
Justica carrega os nomes de relacionamento abusivo, abuso nascisico,
violéncia doméstica e outros nomes mais técnicos, como controle
coercitivo (KATZ, 2022), violéncia psicolégica e 0 nome proposto pela
psicéloga Ramani Durvasula (2020a), estresse por relacionamento
antagonistico, mais coerente, inclusive, com o conhecimento cientifico
sobre o assunto. Continuaremos utilizando os termos “abuso narcisico”
e “relacionamento abusivo” por terem se popularizado e, assim, serem
de mais facil entendimento. Quando o Sistema Judiciario Brasileiro, a
partir das decis6es de um magistrado, ignora a violéncia sofrida pela
mulher ou pelos seus filhos, e impde condi¢cdes de manuteng¢do ou
recrudescimento da violéncia, entendemos que ha violéncia institucional.

2 O ciclo da violéncia

Conhecer o ciclo da violéncia é o primeiro passo de uma série de
entendimentos para o bom atendimento clinico. Ele foi inicialmente
descrito pela psic6loga americana Lenore Walker (1979), compreendendo
as fases de aumento de tensdo, fase em que ha violéncia psicolégica;
violéncia fisica, e lua de mel, fase de “redencdo” do agressor, quando
ele percebe que esta prestes a perder a vitima, perde perdao, promete
mudancas e procura se comportar como companheiro perfeito. No
entanto, varios psicélogos estudiosos do abuso narcisico, assim como
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Dra. Ramani Durvasula (2020a), consideram mais apropriado pensar
num ciclo de bombardeio de amor (ou love bombing): fase de conquista
em que o homem se apresenta na persona do principe encantado,
sedutor, prestativo, que promete preencher todas as necessidades
da mulher e costuma querer se comprometer rapidamente, fazendo
muitos planos romanticos ou de familia, para um futuro préximo;
desvalorizagdo: fase em que comeca a violéncia psicoldgica, com efetiva
desvalorizagao, culpabilizacdo, trai¢des e podendo incluir a violéncia
fisica, e descarte: quando ele rompe o relacionamento, podera se
voltar para conquistar outras mulheres, mas posteriormente volta
a assediar a primeira mulher, reiniciando o ciclo.

A existéncia do bombardeio de amor dificulta a identificacdo da
violéncia posteriormente, e provoca um rebaixamento do nivel mental
(JUNG, OC, vol. lll), mas ndo necessariamente todo relacionamento
abusivo comegard com esta fase. Acompanhamos mais de um
relacionamento que ja se iniciou com um jogo ambivalente, alternando
desejar e nao desejar a mulher, criando um vinculo de dependéncia
por “migalhas de amor” e busca de aprovacdo. Essa manipulacdo é
popularmente chamada de negging. Em outro caso, a relacdo ja se
iniciou com o companheiro se apresentando ameacador, preenchendo
a psique da mulher com um medo paralisante que a impedia de sair
da relacdo. Ela lia sobre as descri¢cBes usuais de relacionamento
abusivo e ndo conseguia se identificar por nao encontrar elementos
tipicos do bombardeio de amor, como declara¢des de amor grandiosas,
receber flores, presentes, ou encontrar um homem extremamente
gentil que estaria disposto a qualquer coisa para realizar seus desejos.
Precisamos ficar atentos a essas variagdes.

3 As formas de violéncia psicolégica

Compreendemos que ha diversas formas com que a violéncia
psicolégica se expressa em um relacionamento abusivo. O problema
da violéncia psicoldgica € que ela costuma ser invisibilizada pela
cultura e pela propria vitima, cuja consciéncia se encontra em estado
de rebaixamento, especialmente depois que 0 agressor conquistou a
sua confianca na fase do bombardeio de amor. Além disso, a violéncia
psicolégica costuma acontecer inicialmente de forma muito sutil, quase
imperceptivel, para depois alcancar niveis mais intensos. Podemos
incluir atos compilados pelo chamado Violentémetro, um instrumento
desenvolvido pelo Programa Interdisciplinar de Estudos de Género
do México (INSTITUTO POLITECNICO NACIONAL, 2012): desvalorizar
- incluindo comentarios e piadas humilhantes -, perseguir, xingar,
menosprezar, culpabilizar a mulher por atos violentos dele ou por
qualquer coisa que ele interprete como “errado”, isolamento de familiares
e amigos, ciimes excessivos, chantagem emocional, controlar amizades
e atividades, ameacas, humilhar em publico ou privadamente, ignorar
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ou excluir (“tratamento de siléncio”). Dentre as formas mais insidiosas
e deletérias da violéncia psicologica esta a que passou a chamar-se
de goslighting, que consiste na distor¢ao ou negac¢do da realidade no
intuito de obnubilar a percepg¢do da vitima sobre a realidade e sobre
si mesma. Assim, a vitima passa a entregar seu crivo de realidade e
necessidade de aprovagao ao agressor, que passa a exercer ainda mais
controle sobre suavida (STERN, 2019). O rebaixamento de consciéncia
provocado pelo gaslighting chega ao ponto de a vitima se identificar
com o ponto de vista do agressor e acreditar que esta enlouquecendo

Existem alguns sinais no atendimento clinico que podem nos
indicar que aquela mulher é vitima de gaslighting. E muito comum ela
apresentar pouca confianca em suas percepcdes, 0 que se constitui
em um ponto a ser trabalhado em terapia, no sentido de valida-las,
e é também comum que a paciente descreva muitas discussées que
teve com o companheiro em que ela se justifica para o analista com
um excesso de argumentos por ter feito coisas desaprovadas pelo
agressor, projetando no analista o gaslighter (perpetrador do gaslighting)
gue encena ndo acreditar em seu ponto de vista. Quando ha alguma
confianga em si ou na sua memoria, as discussGes com o gaslighter sao
interminaveis, transformando a vida do casal num verdadeiro inferno a
medida que a mulher e seu companheiro se encontram cotidianamente.

O ultimo estagio da violéncia psicolégica, sinalizando a escalada
para a violéncia fisica, € quando o agressor danifica ou quebra objetos
em acessos de furia, insinuando o que ele podera vir a fazer com
a mulher numa proxima vez. Todos esses atos tém como objetivo
final o maior poder e o controle do agressor sobre sua vitima, ndo
se tratando, em absoluto, de amor.

Quanto as formas da violéncia assumidas no periodo pos-
separacdo, no caso de uma mulher que tenha filhos com o agressor,
podemos destacar o que o coletivo de maes One Mom's Battle, traduzido
para o portugués pelo Coletivo de Protecdo a Infancia Voz Materna,
descreve, a partir da experiéncia de mulheres em situacdo de controle
coercitivo que integram ou se aconselham com esses movimentos:

Contra parentalidade: enfraquece decisOes parentais e impd&e valores conflitantes
parairritar o outro genitor. Nega ou retém consentimento para as necessidades
da crianga (médicas, terapéuticas, educacionais ou extracurriculares).

Isolamento: cria narrativas falsas e espalha boatos para familiares, amigos,
professores e relacionamentos comunitarios para desacreditar ou destruir
reputagdes e comprometer os sistemas de apoio atuais (ou futuros).

Assédio e perseguicdo: envia uma enxurrada de mensagens manipuladoras,
ameacadoras ou abusivas com a intengdo de aterrorizar ou intimidar. Monitora
o paradeiro e as atividades por meio de redes sociais, midias sociais, spyware
ou perseguicao fisica.
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Criagdo parental negligente ou abusiva: expde as criangas a conteudos, situagdes
ou pessoas inseguras, ao mesmo tempo que usa a violéncia, intimidacao,
ameacas, manipulagdo ou ridicularizagdo para obter a obediéncia das criangas.

Abuso legal: desconsidera e manipula ordens judiciais enquanto faz mau uso de
sistemas legais para controlar, assediar, intimidar e esgotar recursos financeiros
e emocionais. Busca ordens de custddia como um meio de vinganca, punigdo
e controle. [a chamada litigancia abusiva]

[Falsas] Alegagdes de “alienagdo”: alegagdes de “alienagdo parental” como
uma estratégia legal para superar alegagdes ou descobertas de abuso, [...] (O
QUE, 2024).

Esses comportamentos também incorrem no que chamamos
de “violéncia vicaria". Nesses casos, o agressor utiliza-se dos filhos,
causando danos a eles ou usando-os para atingir sua mae.

4 Como explicar o comportamento do homem agressor?

Acompanhando mulheres em atendimento clinico e depoimentos
de mulheres que viveram relacionamentos abusivos, observamos que o
comportamento do agressor é estereotipado. As historias se repetem,
o que nos faz acreditar em fatores patolégicos e culturais. O perfil do
agressor costuma se encaixar, com algumas varia¢des, no chamado
Transtorno de Personalidade Narcisista Alfa, assim denominado pelas
Analistas Junguianas americanas Dougherty e Jacqueline (2007), que
descrevem as seguintes caracteristicas: competitividade agressiva,
inveja destrutiva, inabilidade para sofrer, um senso de merecimento
e engrandecimento compensando uma baixa autoestima, constante
menosprezo dos outros, costume de humilhar as pessoas, incapacidade
de tolerar relacionamentos intimos, sendo movidos por estratégia
interpessoal manipulativa com ciclos manipulatérios e pela busca de
poder e controle, além de um padrdo relacional antagonistico. Um
grande insight é proporcionado por Dougherty e West (2007), ao nos
depararmos com sua descri¢cdo do narcisista alfa como alguém que
tem compulsdo por atacar o objeto invejado. Passamos a entender que
o ciclo manipulatério com a pessoa com quem ela tenta se relacionar
tendera a se repetir de forma inconsciente e sem modifica¢des.
Dificilmente passa pela cabeca das mulheres que elas possam ser
alvo de inveja do narcisista, mas, no caso da atleta olimpica Flavia
Maria de Lima citado acima, essa dinamica fica mais visivel com o
ataque sucedendo sempre a cada conquista profissional dela. “A
identificagdo arquetipica predatoéria do nascisista alfa se manifesta
numa determinac¢do em vencer, em estragar ou humilhar o outro,
colocar o outro para baixo” (DOUGHERTY; WEST, 2007, p. 218). E
comum que o narcisista busque intera¢8es conflituosas constantes
com o objetivo de obter suprimento emocional, mesmo sendo este
de natureza negativa.
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Mario Jacoby (2023) e Dougherty e West (2007) também destacam
a natureza delusional do narcisista, que considera todos como objetos
que devem funcionar de acordo com sua vontade, afinal, o nascisista
imagina que este é seu mundo, o qual deve funcionar de acordo com
leis e regras ditadas por ele. Outro aspecto correlacionado é a falta
de empatia, que explica sua dificuldade com os relacionamentos:

As pessoas narcisisisticamente transtornadas defendem-se contra qualquer
forma de demonstrar empatia, uma vez que esta leva a proximidade humana.
Para elas, isso envolveria o risco de fundir-se com o outro e ter dissolvido a sua
prépria fragil identidade do eu (JACOBY, 2023, p. 325).

Num relacionamento com violéncia, o parceiro agressor reverte
a possibilidade de um relacionamento intimo e profundo baseado
em intimidade e Eros, o que seria esperado, em um relacionamento
baseado em poder.

Fora do circulo junguiano, os estudiosos especialistas em
abuso narcisico, como Durvasula (2020a, 2020b) e Sarkis (2020), ndo
o restringem apenas ao transtorno de personalidade narcisista, seja
ele de qualquer tipo, mas indicam comportamentos manipulatérios,
agressivos e danosos nas relacdes interpessoais, nos antigos chamados
transtornos pertencentes ao “Conjunto B” do DSM-5: narcisistas,
antissociais, borderline e histridnicos. Também ndo entendem mais o
narcisismo como um transtorno de personalidade, mas consideram,
sim, a existéncia de defesas narcisicas.

Ao lidarmos com o comportamento estereotipado do agressor
nesses relacionamentos abusivos e a forma como acontece a violéncia
psicolégica, bem como o ciclo da violéncia, nos deparamos com a
figura arquetipica de um Trickster (JUNG, OC, vol. I1X/1), com sua
ambivaléncia e dualidade, levando ao engano, ora apresentando-se
como um homem maravilhoso, com promessas de ser um salvador,
oraagindo como o algoz, um monstro. O que prende muitas mulheres
em relacionamentos abusivos é a esperanca de voltar a ter seu
companheiro como este se apresentava na fase do bombardeio de
amor, mas ela precisa se conscientizar que essa nao é a totalidade
da personalidade dele. O bom homem carrega o mau homem junto.
Ainda entendemos que aimagem do bom homem faz parte de uma
estratégia para confundir e dominar. Mais do que trazer o arquétipo
do Trickster como um possivel complexo na psique do agressor,
precisamos entender que esse arquétipo é constelado na relagdo
abusiva em si, como um terceiro elemento, em que essa dualidade faz
sempre a mulher querer tentar mais um tempo no intuito de melhorar
a relagdo a medida que elas sdo responsabilizadas culturalmente
pelo sucesso do relacionamento afetivo. Encontramos também essa
qualidade do Trickster especialmente no gaslighting e nas estratégias
de desvalorizacao em que o agressor distorce a realidade, inverte a
culpa e desqualifica a mulher, disfarcando de elogio a desvalorizacdo.
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5 Aspectos culturais do advento e aumento do abuso
narcisico

Atribuir um transtorno de personalidade ou patologizar o
comportamento pode ser um meio facil para tirar a responsabilidade
ética pelo dano causado ao outro. E dificil pensarmos em violéncia
crescente, com ndmeros alarmantes: um minimo de trés feminicidios
no Brasil ao dia, segundo o Férum Brasileiro de Seguranca Publica
(2023), sendo a maioria deles perpetrados por parceiros ou ex-
parceiros intimos, sem se questionar sobre o que acontece em nossa
sociedade. Sabemos que o patriarcado promove valores culturais que
possibilitam a escalada da violéncia. E, diante do questionamento da
cultura patriarcal, é esperado que ela reaja a possivel decadéncia com
ainda mais violéncia. Vale citar os chamados dispositivos sociais e
processos de subjetivagao em homens e mulheres, como concebido pela
pesquisadora brasileira Valeska Zanello (2018). O dispositivo amoroso
nas mulheres faz com que elas busquem realizacdo afetiva - e também
sejam cobradas por isso -, atribuindo-se a elas a responsabilidade pelo
fracasso ou sucesso de um relacionamento, o que também dificulta
a sua identificacdo e a saida de um relacionamento abusivo, e a faz
crer que o parceiro pode melhorar se ela se esforgar. Outro efeito
deletério é fazer com que elas tenham como meta de vida serem
aprovadas pelos homens, distanciando-as de si mesmas, o que as
coloca como vulneraveis a abusos mais uma vez e a rivalidade de
umas com as outras. Ja o dispositivo materno impulsiona as mulheres
ao desejo compartilhado socialmente de que elas devam encontrar
realizacdo na maternidade, concentrando as tarefas de cuidado
nelas, que cuidam nao apenas dos filhos, mas do parceiro também,
qgue ndo aprendeu a tarefa do cuidar, pois o seu dispositivo é o da
eficacia, voltado para as realiza¢bes profissionais e materiais.

A feminista bell hooks (2020) reforca o efeito deletério da
idealizacao do amor romantico e da cultura patriarcal na naturalizacao
da violéncia:

Pensadoras feministas chamaram atengdo para a maneira de como essa nogao
do amor serviu aos interesses de homens e mulheres patriarcais. Sustentava
a nogdo de que uma pessoa pode fazer qualquer coisa em nome do amor:
bater em pessoas, restringir movimentos e até mesmo mata-las e chamar de
‘crime passional’, alegar “eu a amava tanto que precisei mata-1a”. O amor em
culturas patriarcais esta ligado a nogGes de paixado, a paradigmas de dominagdo
e submissdo, em que o pressuposto era de que uma pessoa daria amor e a outra
receberia. (hooks, 2020, p. 146-147).

Tudoisso pode ser compreendido como o dominio de um complexo
cultural, em que praticas, normas, padrdes, valores, pressupostos
implicitos de papéis de género e poder abarcam o que foi denominado
por Gustavo Pessoa (2022) como complexo cisheteropatriarcal. Este
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valida a supremacia do homem branco, cis, heterossexual sobre
as mulheres e o feminino, relegando todos os que ndo pertencem
ao grupo hegemodnico a categoria inferior e considerados objetos
de posse. A violéncia de género também decorre de um complexo
cultural cujas raizes histéricas remontam ao periodo colonial, com seus
senhores de engenho, donos de escravos, mulheres e filhos. Pensar
no complexo cultural cisheteropatriarcal desta forma também nos
aponta para a transgeracionalidade dos relacionamentos abusivos
dentro das familias, reforcando complexos familiares. Infelizmente, a
atuacdo deste complexo cultural por tras de relacionamentos abusivos
também ocorre em relacBes afetivas LGBTQIAPN+, apesar de nosso
espectro de estudo se limitar aos relacionamentos heterossexuais.
Tudo isso implicara na necessidade de maior consciéncia por parte do
analista para ndo atuar contratransferencialmente no setting terapéutico
o correspondente par opressor dessa mulher em relacionamento
abusivo (MATTA, 2023). Como bem pontua hooks (2020, p. 107): “nés
sabemos que masculinidade patriarcal incentiva homens a serem
patologicamente narcisistas, infantis e psicologicamente dependentes
dos privilégios (ainda que relativos) que recebem simplesmente
porque nasceram homens”.

Graham et al. (2021) vao mais além no entendimento dos
mecanismos sociais para a emergéncia e manuten¢do de uma
sociedade constituida por misoginia, com sua teoria da Sindrome
de Estocolmo Social. Elas apresentam argumentos consistentes,
baseados em pesquisas robustas e diversas, de que a Sindrome de
Estocolmo pode ser generalizada para a sociedade como um todo.
Nessa concep¢ao, o género feminino (ndo apenas as mulheres, ou
todos que ndo sao homem cis, hétero) é desvalorizado e submetido
a violéncia masculina. Ndo havendo saida para essa violéncia, as
mulheres escolhem, ou melhor, se esforcam para serem escolhidas,
aprovadas, e se ligam afetivamente aqueles que demonstram atos de
bondade e lhes parecem agir como protetores, mesmo que, no futuro,
eles voltem sua violéncia contra elas. Como num relacionamento
abusivo em que se observa a Sindrome de Estocolmo, meninas sao
criadas para rondarem e obterem aprovac¢ao dos homens, e suas
vidas giram em torno da ideia de amor romantico, projetando nos
homens essas qualidades protetoras e de bondade. Assim, mais uma
vez, sdo socialmente impelidas a assumirem a responsabilidade pelo
sucesso ou fracasso do relacionamento, e sdo culpabilizadas pela
violéncia que sofrem nos mais diversos ambitos da vida, desde os
relacionamentos afetivos, relacdes familiares, de trabalho, ou pela
eventual violéncia sem relacionamento prévio, como o estupro por
um desconhecido. Relatando pesquisas, elas demonstram que a
violéncia que as mulheres mais temem ndo é a morte, mas, sim, o
estupro: a violéncia genuinamente masculina. Os homens, por outro
lado, sdo criados reforcando qualidades narcisicas, como o senso de
merecimento de terem sempre suas necessidades atendidas por elas.
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Graham et al. (2021), inclusive, apontam para uma contaminacdo
desse funcionamento social na construcdo do entendimento da psique
feminina nas abordagens psicoldgicas, que passa a ser enviesado
por uma feminilidade compreendida pelo modelo da Sindrome de
Estocolmo Social. Ora, que modelo de psique feminina temos na
psicologia analitica? Neumann (2000) sugere o modelo do mito de
Perséfone e Deméter: Perséfone, em sua iniciacdo feminina, precisa
fazer um rompimento abrupto na sua relacdo simbidtica com sua
made através do rapto de Hades, que representa a entrada - violenta
- do principio masculino em sua vida. Ela se casa com seu raptor.
Apesar disso, no Projeto de Lei n°®4.053/2008 (OLIVEIRA, 2008), para
a aprovacdo da Lei de Aliena¢do Parental, ¢ o modelo do mito da
Medeia, aquela que se ressente pelo fim do casamento e priva o
genitor dos seus filhos, que prevalece como esteredétipo das mulheres
nas varas de familia do Judiciario brasileiro, ou seja, mais uma vez,
elas sdo culpabilizadas pela violéncia que sofrem.

6 O trabalho clinico com mulheres em
relacionamento abusivo

Sob ainfluéncia inconsciente do complexo cisheteropatriarcal
e toda a sua carga transgeracional, os depoimentos de mulheres que
sofrem violéncias de qualquer natureza por homens sdo silenciados,
desqualificados e, até mesmo, negados. Essa é a primeira armadilha
a qual o analistando podera cair. Validar as experiéncias da paciente
jatem um poder transformador numa sociedade que comumente as
tacha de“loucas”. Assim, percepc8es e experiéncias podem comecar
a ser conscientizadas e elaboradas.

As dinamicas dos dispositivos de género (ZANELLO, 2018)
podem ser um bom comeco para que haja letramento de género, ao
lidar com esses casos. Sem reconhecimento dos mecanismos sociais,
familiares e individuais que violentam a mulher, ela pode ser jogada
num buraco de incompreensao na analise, através do qual ndo se cria
acolhimento ou vinculo, fundamentais para a terapia junguiana. Na
nossa clinica, o que entendemos por letramento de género deve ser mais
do que o entendimento das questdes socio-culturais que permeiam o
género, especialmente no que tange as violéncias. Para um trabalho
transferencial que ajude a levar a paciente a transformacgdes profundas,
é preciso uma vivéncia consciente e genuina do que significa o complexo
cisheteropatriarcal. Parafraseando Jung (OC, vol. XVI, 8179): “é que nao
é possivel levar um paciente além do ponto em que estamos”.

Amaioria delas chega ao consultério com sintomas de transtorno
do estresse pds-traumatico, com quadros de ansiedade, hipervigilancia,
perturbag¢des no sono, flashbacks e memorias intrusivas. No que diz
respeito as questdes psicodinamicas, um dos principais sinais, na clinica,
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para um relacionamento abusivo, é observar que a paciente “anda em
cascas de ovos”, ou seja, vive em hipervigilancia, porque o parceiro pode
ser tomado de uma furia narcisica e “explodir” a qualquer momento,
por qualquer motivo, e colocar a culpa nela. Como num comportamento
tipico de Sindrome de Estocolmo (GRAHAM et al., 2021), a vitima acha
que controla a situacdo e fica rondando os desejos e necessidades
do agressor para ndo “errar”. E dai que podemos entender que se
forma uma participacdo mistica entre agressor e vitima. Sim, no que
diz respeito a Sindrome de Estocolmo, podemos constatar que a
pessoa se volta para o agressor e vive como se fosse num sequestro
delongo prazo. Graham et al. (2021) explicam que, nesse momento, o
sentimento de culpa se instala como um mecanismo de sobrevivéncia
de uma reacgdo traumatica neurolégica de luta, pois a culpa a tira de
uma possivel reacdo de congelamento, fazendo-a sentir-se responsavel
pelo que acontece a ela e a faz lutar para agradar e influenciar seu
agressor, tentando libertar-se da violéncia punitiva, mesmo que, na
verdade, as explosdes desse agressor ndo dependam diretamente do
que avitima faz ou deixa de fazer, e, sim, de suas motiva¢des internas.

Uma das pacientes atendidas chegou ao consultério de certa
forma consciente de que vivia um relacionamento abusivo e que o
marido praticava gaslighting contra ela. Muitos anos antes de chegar
a terapia, ela havia notado que vivia com sensac8es de tarquicardia
e de arritmia cardiaca. Tendo feito todos os exames para detectar
problemas cardiacos e obtendo resultado negativo, ela pdde concluir
que isso se devia a um estado de ansiedade toda vez que o marido
chegava em casa e que também prejudicava seu sono, pois poderia
ser acordada a qualquer hora por ele para discutir algo futil pelo qual
ele a culpabilizava. No caso dela e de outras mulheres submetidas a
violéncia psicolédgica, um importante trabalho é o de ajuda-las a desistir
de buscar a aprovacao do agressor, apesar de toda a desqualificagao,
desvaloriza¢do e culpabilizacdo (STERN, 2019).

Um dos principais cuidados apontados por Ramani Durvasula
(2020a) é a extrema importancia dada a psicoeducagado. Precisamos
frisar que a maioria desses especialistas ndo pertence a abordagens
da psicologia que tém a transferéncia como elemento central da
psicoterapia. A psicoeducacao é nomeada pela Terapia Cognitivo-
Comportamental (TCC) como um recurso em que se busca, no
nosso caso, explicar o que se entende por relacionamento abusivo,
caracteristicas, conhecer o modus operandi do agressor para melhor
lidar com ele, apesar de termos um longo caminho pela frente no
sentido de a paciente se conscientizar do poder destrutivo das
condutas do mesmo e se convencer de que algumas orientacdes
podem ser mesmo Uteis para ajuda-la a lidar com ele e superar o
abuso narcisico. Perpassa, inclusive, por nomear cada tipo de abuso
que a mulher sofre, como gaslighting, bombardeio de amor, tratamento
de siléncio, triangulacdo, campanha de difamacgéo, uso de macacos
voadores, entre outros, ajudando-a no processo de conscientizacdo.
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O que foi explicado até aqui, neste artigo, pode ser considerado um
trabalho de psicoeducacdo. O préprio Jung (OC, vol. XVI), em A prdtica
da psicoterapia: contribuicdes ao problema da psicoterapia e a psicologia
da transferéncia, nos mostra que nao é exclusivista em sua abordagem,
devendo diferentes métodos serem empregados de acordo com as
necessidades do paciente, podendo esses métodos originarem de
outras abordagens, como ele enfatizou as de Freud e de Adler. Todo
esse trabalho envolve o fortalecimento do ego dessa mulher.

Ndo sé identificar sinais de abuso dentro de um relacionamento
afetivo é importante, mas também ter modelos de relacionamentos
saudaveis. E interessante tocarmos nas explicacdes de James Hollis
(2011), em seu livro A passagem do meio: da miséria ao significado da
meia-idade, e as transformac8es da forma romantizada para a forma
humanizada de um relacionamento afetivo. Um modelo realista e
amadurecido de relacionamento seria aquele em que duas pessoas
se mantém em seus processos de individuacdo, mas que tém um ao
outro como parceiros de caminhada, com apoio e respeito mutuos, sem
expectativas de que um “Outro magico” (HOLLIS, 2011, p. 66) os salve.
Faz-se necessario abdicar do modelo fusional de relacionamento, tipico
do amor romantico, que claramente coloca o casal em participagdo
mistica, afasta-os de seus respectivos processos de individuagao e
abre margem para as invasdes abusivas do outro.

Dentre os recursos de psicoeducac¢do, destacam-se os conceitos
de contato zero e pedra cinza (MACKENZIE, 2015). Por mais que a
vitima seja enganada por sua psique acreditando ser capaz de mudar
a qualidade de suas intera¢Ses com o agressor, 0 contato com o
agressor sempre evocara nele as mesmas reac¢des estereotipadas, o
que nds junguianos entendemos serem decorrentes da ativagdo de um
complexo, ja que seu ego é parcamente constituido (JACOBY, 2023).

O contato zero € uma meta a ser buscada especialmente depois
gue se consegue romper com o relacionamento. Envolve bloquear os
meios de contato eletrdnico ou presencial, ndo buscar acesso a detalhes
da nova vida do agressor ou vice-versa. Isso é particularmente doloroso
e dificil para essas mulheres por conta do vinculo que, para ser rompido,
precisa passar por um luto. Esse luto é mais doloroso do que o luto de
um relacionamento saudavel, pois envolve lidar com promessas nao
cumpridas, sonho de um “amor perfeito” desfeito, grandiosas idealizacbes
quebradas, lidar com a desilusdo de uma forte desvalorizacdo, fortes
sentimentos de rejeicdo e culpa unilateral pelo fracasso do relacionamento.

No caso de uma mulher que tenha filhos com o agressor, o contato
zero ndo é possivel, mesmo que ela tenha obtido uma medida protetiva
através da Lei Maria da Penha (n° 11.340/2006) que impeca o contato
do agressor com ela. Essa mulher é obrigada a manter contato para
enviar informagdes de salide e educacdo dos filhos, combinar detalhes
de convivéncia ou, até mesmo, tomar decisdes a respeito das criancas
em conjunto, se a guarda for compartilhada. Se ela ndo faz isso, pode
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ser acusada do argumento juridico de pratica de “aliena¢do parental”
e ter sua guarda revertida para o agressor. Nesse caso, 0 recurso a ser
utilizado € o da pedra cinza. Esse recurso consiste em demonstrar o
minimo de emocgdo possivel, tendo aimagem da pedra cinza como um
elementoinerte, banal, quase imperceptivel, tornando-se desinteressante
para o traco tipico narcisista de buscar interaces conflituosas para
alimentar-se emocionalmente. A atuacdo sob o principio da pedra cinza
requer uma mobilizacdo muito maior em termos de esfor¢os psiquicos
para a desidentificacdo com o agressor e restabelecer a individualidade
dessa mulher, no intuito de cessar a participagdo mistica. Isso requer
que a paciente se esforce para reagir cada vez menos de forma
emocional e ndo responder logo apos o recebimento da comunicagdo
violenta. Orientamos as mulheres a esperarem de um a trés dias para
responder a um e-mail, se for possivel, e a ndo responder a nenhum
ataque, limitando-se apenas as trocas de informac8es necessarias as
decises relativas a vida das criancas. A medida que esse objetivo vai
sendo atingido, as discuss@es interminaveis, que é o0 que o agressor
realmente busca, tendem a diminuir e espacar-se. Entendemos também
que o ponto de vista do agressor vai sendo deixado de lado, ajudando-a
no centramento e reconexao dessa mulher a seu Self, o que pode ser
compreendido como o processo de individuagdo.

No entanto, apesar de podermos ajudar nossas pacientes a
conhecerem os mecanismos manipulatérios do seu agressor e fazerem
alguma caminhada no sentido de conseguir limitar as suas agressdes
através de conversas com o analista sobre os recursos de contato zero
ou pedra cinza, ainda assim, temos outro problema mais profundo a
resolver. Até entdo, falamos de muitos recursos mais trabalhados com
a consciéncia, mas é com a abordagem da psicologia analitica que
podemos lidar com seu poderoso correspondente inconsciente, que,
ao nosso ver, tem seu reflexo em todas as dificuldades conscientes
davitima: a figura do seu agressor interiorizada, que insiste em fazer
parte de suavida e envenenar a possibilidade de novas perspectivas.

7 O animus demoniaco que habita a mulher vitima de
trauma relacional

E muito comum nas observacdes ou em relatos clinicos ou
depoimentos de relacionamentos abusivos, a admissao pelas mulheres
de que estao sempre lidando em suas psiques com seu agressor, Como
se estivessem em uma prisdo mental. Estdo sempre preocupadas em
como eles irdo reagir se fizerem isso ou aquilo, com os argumentos
para ndo serem culpabilizadas ou com a repeticao da verbaliza¢do
de uma desqualifica¢do feita pelo parceiro ou ex com quem tém de
lidar, sempre reagindo emocionalmente a esses ataques mentais.
Podemos enxergar o fenbmeno também como uma espécie de
escravidao psiquica ou sequestro emocional. Nos casos em que ha
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avioléncia psicolégica do gaslighting, esse agressor interno também
pode aparecer sob a forma de um juiz para quem ela fica construindo
argumentos para nao ser julgada “culpada” diante das acusa¢des que
o agressor lhe imputa na vida real e em outras que ela projeta em
sua psique. Afigura do agressor estd quase sempre presente em sua
psique aterrorizando-a, ndo importando se essa mulher ainda esta
em um nivel rebaixado de consciéncia que ainda faz esforcos para
salvar a relacdo ou se ela ja se conscientizou da qualidade deletéria
desse relacionamento e ja o terminou. Chamemos esse animus de
amante maligno ou demoniaco, de acordo com denominagdo de
Kast (2022), que exerce controle e continua o0 abuso na sua psique.

Einteressante notar que esse animus demoniaco parece incorporar
mais as caracteristicas do seu agressor na vida exterior do que o
contrario. Nao importando a situagdo em que a vitima se encontra, nos
sonhos, € comum que ele apare¢a como verdadeiro amante ou parceiro
atual, mesmo quando esse relacionamento ja se acabou. Ha casos em
que a mulher, inclusive, sente repulsa por esse ex-parceiro, ja esta em
outro relacionamento, e o0 agressor aparece no sonho como o atual
companheiro dela, de quem ela fica ao lado, danca ou tem rela¢des
sexuais. Isso denuncia a qualidade de fusdo que essa mulher ainda se
encontra com esse agressor, no que entendemos ser uma participacao
mistica. Esse agressor internalizado carrega as caracteristicas do agressor
da vida exterior e envenena seus futuros relacionamentos, seja criando
desconfianca em relacdo aos proximos homens que venha a conhecer,
seja atraindo-a inconscientemente para novos relacionamentos abusivos.

Este € o maior desafio da clinica com essas mulheres, pois é
como se fosse necessario operar uma transformacao interior em que
esse agressor interno diminua de tamanho e forga, para que essa
mulher consiga mudar suas atitudes perante o agressor exterior. De
nada adiantam esfor¢os de fortalecimento do ego se ndo ha mudancas
no inconsciente. Nesse aspecto, acreditamos que a profundidade
do método junguiano pode ajudar nessa transformac¢do a medida
qgue a mulher enfrenta as violéncias cotidianas e renovadas, seja do
agressor, seja do sistema de justica, ou mesmo da sociedade.

Trazendo a compreensado de especialistas em trauma, como
Bessel van der Kolk (2020) e Judith Herman (2020), que considerardo
o afeto intoleravel ao sistema nervoso e prolongado de uma relagao
abusiva, como o chamado trauma relacional, tentamos buscar
inicialmente a compreensdo a partir da perspectiva junguiana das
imagens do inconsciente no trauma, primeiramente trazido por
Donald Kalshed (2013), em O mundo interior do trauma, e sua posterior
atualizagdo em consonancia com as descobertas mais recentes da
neurociéncia e outras abordagens psicolégicas do trauma, em seu
capitulo Trabalhando com o trauma em andlise (Kalshed, 2019).

Kalshed (2013, 2019) apresenta sua tese de que, ocorrendo
um trauma precoce, entra em a¢ao na psique, como forcas do Self, o
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sistema de autocuidado, cindindo o complexo traumatico em uma parte
da personalidade que regride a um momento anterior ao trauma,
que seria o nucleo sagrado da personalidade e que &, ora protegida,
ora aterrorizada por uma figura daimonica. Essa figura daimonica,
além do terror para evitar a retraumatizagdo (que malogra), teria
uma funcdo protetora de levar a crianga a um mundo de fantasia
onde ela poderia se refugiar da maldade do mundo, com figuras
arquetipicas de animais magicos, golfinhos e outros.

Nos casos discutidos aqui, a no¢do de amante demoniaco
trazida por Verena Kast (2022) aparece como muito mais plausivel
qgue na explicagdo da cisdao do complexo do trauma por Kalshed
(2013, 2019). Ele mesmo deixa bem claro que sua teoria se refere
ao trauma precoce, o que ndo impede que as mulheres em abuso
narcisico ja o tenham sofrido. Mas, na pratica clinica, os relatos nos
mostram que, mesmo mulheres com bom suporte parental e boa
relacdo conjugal entre seus pais, estao suscetiveis a cairem em um
relacionamento abusivo. Ademais, essas mulheres demonstram ndo
conseguir se refugiar em um mundo de fantasia fantastica ou até
mesmo consoladora, nem em sonhos, nem em devaneios, pois a
realidade violenta se presentifica na vida real e na sua psique. Kalshed
também se refere a violéncia de propor¢des arquetipicas com a qual
a figura daimonica do trauma precoce costuma ameagar. Nos casos
das mulheres em relacionamentos abusivos, a violéncia do agressor
real pode ser muito maior do que ela poderia imaginar, podendo
escalar para o feminicidio, cujo maior risco se apresenta nos meses
imediatamente posteriores ao rompimento do relacionamento. Portanto,
é possivel vermos todos os dias, para quem estiver atento, ao menos
uma criticavel manchete jornalistica noticiando que uma mulher foi
morta por seu ex-companheiro seguida do seguinte subtitulo: “ele
ndo aceitou o fim do relacionamento”. Na verdade, de acordo com
0 soci6logo Evan Stark (2007), o feminicidio, ao contrario da antiga
ideia de crime passional, € uma maneira de o agressor retomar o
controle que ameacou ser perdido com o fim do relacionamento.

Verena Kast (2022) apresenta explica¢cSes mais condizentes com
a realidade empirica dessas mulheres e até projeta possiveis saidas,
apesar de a mesma frisar que a psicodinamica de agressor-vitima descrita
por ela ndo se refere, a principio, a casos extremos, como podemos
entender que acontecem em casos de violéncia domeéstica. Esse amante
demoniaco se assemelha arquetipicamente ao Barba Azul, analisado por
Kast (2022), como aquele que mata todas as suas mulheres com quem
casa e que entram em contato com sua sombra. O Barba Azul nos mostra
aforca da compulsividade desses ataques. A mulher também morre ao
perder ainocéncia e descobrir para que serve mesmo o casamento nos
moldes em que sempre conhecemos: aos interesses de um patriarcado.
Mulheres pensam no casamento como a realiza¢do de um sonho, mas
encontram violéncia, poder e expectativas de submissao. O final feliz
com a morte de Barba Azul sinaliza a esperanca de transformacdo do
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amante demoniaco, mas antes é preciso cessar o Mal. Podemos associar
a histéria de Barba Azul a um ciclo de violéncia, tendo a analise de Kast
(2022) como guia. Primeiro, a distancia. Na segunda fase, ele a seduz
e passa a se mostrar mais interessante. Ela se casa com ele. Depois
ela descobre a sua sombra, algo que estava reprimido e dissociado, e
aparece toda a violéncia. Interessante a forma como Kast denuncia o
modo como a mulher do conto se afasta dos préprios sentimentos e
intuicdo para se deixar seduzir por ele. Podemos encontrar o correlato
cultural com a forma como as mulheres sdo socializadas: para serem
aprovados pelos homens (ZANELLO, 2018).

O proprio Barba Azul é descrito como alguém que tem anseio
relacional, mas tem muito medo da proximidade, por isso mata as
mulheres. Vemos ai um traco narcisista: “em vez de se entregar a relacao,
ele a destroi.” (KAST, 2022, p. 20). Apesar do final feliz no conto, Kast
(2022, p. 21) sinaliza que, infelizmente, essa agressividade do Barba Azul
nao tem como ser transformada e, sim, precisa ser “combatida de forma
muito delimitada e agressiva no momento certo”. E por isso que, no
conto, ele é morto, ndo se transforma em principe depois de ser retirado
o feitico de uma bruxa, como costuma acontecer em outros contos.
Isso também serve como exemplo para que as mulheres nao fiqguem
esperando que este homem da vida exterior venha a se transformar
em um homem bom, como acontece no conto A Bela e a Fera.

A medida que conseguimos fazer com que a paciente se afaste
do convivio e das agressdes do seu algoz, que podem vir até por
e-mail, sua psique se acalma e o terror em sua vida diminui. Torna-
se possivel, entdo, sonhar com outras figuras de animus, inclusive,
num sinal de possivel transformacdo interior. Mas essa mulher sé
conseguira fazer isso depois de se afastar e conseguir se proteger
dos ataques desse homem, o que fica dificil com o caminho aberto
que a via juridica apresenta com suas leis e condutas misoginas.

Ndo temos solugdes romanticas e faceis. Pensemos em ter como
objetivo transformar a forma como a mulher lida com a violéncia e
fortalecé-la. O trabalho é arduo, porque as agressdes sao atualizadas
em novos atos de violéncia e, muitas vezes, sao reforcadas pela
sociedade, seja através de sua leis e condutas, seja culpabilizando-a
de diversas formas.

8 Possibilidades de transformagao

A transformacdo do animus demoniaco vai no sentido, como
Kast (2022) aponta, de sair da identificagdo com o agressor e encontrar
a si mesma, tirando o crivo de realidade que havia entregado a este
homem e a necessidade de ser aprovada por ele. Para ela, como a
agressividade ndo pode ser transformada e, sim, estancada, é necessario
se apropriar da sua agressividade intrinseca, saindo do papel de
vitima. Essa agressividade pode ser vivida de forma assertiva quando



Cadernos Junguianos

a paciente é estimulada a estabelecer limites. A medida que seu ego é
fortalecido, a mulher pode passar também a enxergar o seu agressor
com mais deficiéncias e menos poder do que antes parecia ter. Seu
medo, assim, diminui, e ela se sente pronta para estabelecer tais
limites. Parece simples, mas o trabalho transferencial é fundamental
para que a paciente possa sentir-se fortalecida ao se espelhar em uma
analista desperta e dona de si dentro de uma sociedade patriarcal
ou em um analista homem sensivel e gentil, que possa lhe espelhar
uma figura masculina positiva. Podemos também pensar em analista
que transcenda o binarismo de género, mostrando a possibilidade de
superacao da relacao de poder do masculino sobre o feminino.

Uma paciente, incentivada por advogada e analista, consegue
uma liminar na justica que impede o pai alcodlatra da sua filha de
estar com ela sem a presenca de alguém da confianca da paciente.
Apesar das ameacas e dos protestos iniciais desse pai agressor,
com o tempo, a ansiedade dela foi diminuindo e ela foi passando a
enxergar aforma pouco elaborada como ele agia para agredi-la. Isso
também diminuiu seu medo.

Dentro do processo terapéutico, sera possivel nos deparar
com a necessidade de processar a raiva e o pesar, além de ter de
elaborar o luto pelo fim dessa relagdo. Por mais que sejamos tentados
contratransferencialmente a negar essa relac¢ao, ela existiu, e, para
que outra forma de viver nasca, esse luto deve ser vivido e elaborado
(MARLOW-MACOY, 2020).

Seguindo a especificidade da psicoterapia junguiana, o trabalho
com os sonhos, fantasias e imagens que aparecem em técnicas
expressivas pode ser um caminho proficuo, ao transformar emoc¢ao
em imagens, despotencializando o poder destrutivo desse animus
agressivo, assim como a Dra. Nise da Silveira (2001) trabalhava com
seus pacientes psicéticos e seus monstros internos.

Ser confundida por um animus e um homem agressor com
caracteristicas de um Trickster a leva a um descentramento. Conectar-
se ao Si-mesmo novamente é naturalmente o propdsito do trabalho
terapéutico. Paraisso, Kast (2022) alerta para a necessidade de buscar
o cultivo de outras areas mais saudaveis em suas vidas, mesmo
enquanto esse amante demoniaco impera em sua psique. Pode
envolver incentivar essas mulheres a retomar seu desenvolvimento
profissional — afinal, muitas estardo em desvantagem financeira ao
terminarem seus relacionamentos -, além de buscar desejos, projetos
e contatos com areas criativas em sua vida que podem ser descobertas
ou redescobertas. Quanto mais conectada ao Self, mais preenchida
de vida estara a sua psique e menos suscetivel ao agressor externo.
Apesar dos caminhos apontados aqui, nunca sera facil. Os ataques
reais do agressor externo abalam e abatem as vitimas de abuso
narcisico, mas, quanto mais perto de si mesmas, menores os danos.
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Por fim, e ndo menos importante, devemos nos atentar ao conselho
de Hillman e Ventura (1995), em entrevista com Michael Ventura, para
ndo individualizar e desmobilizar o individuo para o poder da acao
social. Como pudemos ver, a violéncia de género tem raizes histéricas
e culturais, e que se refletem nas nossas institui¢des, principalmente
no Sistema de Justica. Diariamente, mulheres se unem em coletivos,
ajudam outras mulheres em relacionamentos abusivos nas redes
sociais, fazem campanhas ativas no Congresso Nacional para sensibilizar
parlamentares pela modificacdo de nossas leis. Nem sempre esses
esforcos sdo frutiferos. O Brasil ainda ocupa o quinto lugar no mundo em
numero de feminicidios e muitas mdes sucumbem e perdem a guarda
de seus filhos num ato de violéncia e injustica contra elas. No entanto,
guem puder acompanhar esses esfor¢os ao longos dos anos, vera que
mudancas, apesar de muito pequenas e lentas, foram conquistadas.

Podemos enxergar o caminho acima como o fluir do processo de
individuag¢do, tornando consciente algo que vai além da compreensao
da situacao individual de cada mulher, pois, ao fazer-se conhecer
as realidades de umas as outras, elas comecam a despertar para o
fato de que existe um sistema patriarcal que funciona como uma
superestrutura e passam a questionar e se posicionar criticamente
perante as formas como sdo socializadas até hoje. Isso é extrapolado
para questionar os critérios e a industria da beleza com seus perigos
a saude, a rivalidade feminina, o trabalho materno invisibilizado, a
forma como seus filhos devem ser criados. Envolve também romper
com preconceitos e padrdes preestabelecidos de como devem
viver, além de poderem experienciar — e serem capazes de atuar — a
verdadeira sororidade feminina.

Consideragoes finais

O trabalho analitico com mulheres enredadas em estresse por
relacBes antagonisticas vai no sentido de estabelecer o fortalecimento
do ego, a sua individualidade, a capacidade de estabelecer limites ao
desidentificar-se com o seu agressor, a reconexdo com o Si-mesmo
e o trabalho alquimico/transferencial de transformacao do animus
demoniaco. No entanto, podemos entender que a existéncia da violéncia
de género ndo é um problema individual. Logo, encontramos suas raizes
transgeracionais e observamos o quao estereotipadas e compulsivas
sdo essas relagdes por conta do complexo cultural cisheteropatriarcal
arraigado, que faz desacreditar depoimentos de mulheres na sociedade
e no judiciario, privilegiando o direito dos homens.

Apesar de esforcos de coletivos de maes e instituicdes voltadas
a protecdo da mulher, ainda ha muito a percorrer para que leis
e praticas sejam coerentes e justas. Isso implicara em lidar com
derrotas e frustracdes das pacientes e seus analistas. O que podemos
fazer, dentro do possivel, é ajuda-las a despertar para a realidade
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patriarcal e incentiva-las a ndo desistir de buscar em suavida, em seus
relacionamentos, na educacdo de seus filhos, nas rela¢des de trabalho
e nas leis e regras que regulam nossa sociedade, formas mais justas
e condizentes com uma dinamica de alteridade e equidade. Cultivar
espacos nos quais relacdes saudaveis com a comunidade e consigo
sdo vividas também é um ideal proposto pela psicologia analitica.

O controle coercitivo ja é considerado crime na Australia e na
Inglaterra. Isso pode ser um comeco esperan¢oso de que o patriarcado
siga perdendo sua forca. Uma sociedade em que a dinamica de
alteridade é valorizada é também uma sociedade amorosa.
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Trauma sexual: um estudo junguiano sobre a
inferiorizacao da mulher

Patricia Helena Duarte da Matta Artigos

Resumo

O presente artigo investiga a relacdo entre a cultura do estupro no Brasil e
os Complexos Culturais. O artigo, de natureza tedrica, integra conceitos de
trauma, feminismo e psicologia junguiana para aprofundar a compreensdo da
experiéncia das mulheres vitimas de abuso e oferecer subsidios para a pratica
clinica. A pesquisa identifica um mecanismo psiquico comum em diferentes
abordagens tedricas: uma distor¢do psiquica de identificagdo com o agressor
que se forja como um elaborado complexo defensivo. Além disso, prop&e uma
clinica junguiana mais atenta ao contexto social e cultural, permitindo uma escuta
mais profunda e eficaz. Conclui-se que a abordagem junguiana pode contribuir
para a desconstrugdo de nogdes ultrapassadas sobre o feminino e oferecer novas
possibilidades de cura para as mulheres vitimas de abuso.

Palavras-chave: trauma; abuso sexual; complexo cultural; feminismo; psicologia
junguiana.

INTRODUCAO

A violéncia contra a mulher é amplamente naturalizada na
sociedade brasileira, o que contribui para a perpetuacdo da cultura do
estupro, conforme evidenciado pelos dados dos anuarios de seguranca
publica dos ultimos quatro anos (FORUM BRASILEIRO DE SEGURANCA
PUBLICA, 2024). Esta faz parte de uma légica de inferiorizacdo da
mulher, profundamente enraizada na tradi¢do ocidental (FEDERICI,
2017; KEHL, 2016), contribuindo para a perpetuacao dos efeitos
traumaticos na saude mental das mulheres. Ha estudos importantes
sobre os efeitos neurolégicos e cognitivos do trauma decorrente do
abuso sexual e de suas correla¢des com o suicidio, a depressao e 0s
comportamentos autolesivos entre mulheres (CONCEICAO et al., 2015).

O estudo do trauma permeia toda a histéria da psicologia
moderna. Ao investigar as mulheres histéricas, Freud comegou a
identificar sintomas decorrentes da repressao sexual na cultura da
época. Suas investigacdes preliminares apontaram para a existéncia
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de memorias reprimidas, o que o levou a formulacdo da teoria do
inconsciente. Foi a ousadia de suas ideias que atraiu Jung, resultando
em uma parceria, até que divergiram, especialmente no que diz
respeito ao fendmeno da sexualidade. A escuta das mulheres no final
do século XIX e inicio do século XX revelou, tanto para Jung quanto
para Freud (KEHL, 2016), um campo importante para a investiga¢ao
da etiologia das neuroses.

Na psicologia analitica, uma discussdo mais aprofundada acerca
do trauma vem sendo realizada por Donald Kalsched (2013). O autor
considera a influéncia das estruturas arquetipicas que emergem no
contexto de experiéncias traumaticas, dando énfase para uma cura
que leve em consideracdo um importante sistema defensivo que
se forma no momento da cisdo psiquica provocada pelo trauma.
Contudo, para além da perspectiva individual, na experiéncia clinica
nos deparamos com os efeitos retraumatizantes de uma cultura de
inferiorizacdo da mulher e permissividade ao abuso.

A partir da no¢do de Complexos Culturais, criada por Samuel
Kimbles e Tomas Singer (2002), este estudo analisa a experiéncia
subjetiva de mulheres vitimas de abuso. Buscando integrar a
perspectiva junguiana, este estudo busca integrar a perspectiva
junguiana com uma analise critica das relacdes de género, a fim de
compreender como a cultura do estupro influencia a experiéncia
traumatica das mulheres e como a clinica junguiana pode oferecer
ferramentas para a cura.

ABUSO SEXUAL E TRAUMA: A EXPERIENCIA
INDIVIDUAL E SUBJETIVA

O abuso sexual, no contexto juridico brasileiro, compreende
qualquer ato libidinoso praticado com violéncia, grave ameaca ou
contra alguém incapaz de oferecer resisténcia, seja por vulnerabilidade
ou qualquer outra razao. Essa definicdo engloba desde os atos fisicos
ndo consentidos até o estupro. Também é crucial destacar que a
percepcdo do abuso pode ser complexa, especialmente em casos de
relacdes préximas ou de manipulacdo psicolégica, em que a vitima
pode demorar a reconhecer a violéncia sofrida.

O relato de abuso sexual, muitas vezes, é a Unica prova do
crime. No contexto brasileiro, marcado por uma cultura machista, as
vitimas enfrentam um processo de denuincia desafiador, permeado
por obstaculos como a falta de protecdo, a descredibilizacdo e a
dificuldade em obter reparag¢do. Apesar desse cendrio adverso, a
legislacdo brasileira tem evoluido com avancos na tipificacdo do crime’,

1 BRASIL. Lei n2 11.340, de 7 de agosto de 2006. Lei Maria da Penha.
BRASIL. Lei n2 8.069, de 13 de julho de 1990. Estatuto da Crianca e do Adolescente (ECA).
BRASIL. Lei n? 13.104, de 9 de margo de 2015. Lei do Feminicidio.
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no prazo para denudncia? e na garantia de atendimento especializado®.
No entanto, a cultura da culpabilizacdo da vitima ainda persiste,
demandando um olhar atento dos profissionais da salde mental.

Aescuta especializada do abuso exige uma compreensao profunda
do contexto social e das dinamicas de poder que permeiam esses
casos. Profissionais da salde mental, como psicélogos, devem manter
um didlogo constante com o mundo externo para compreender as
realidades das vitimas e oferecer um atendimento integral. Conforme
apontam Parise e Scandiuci, “a alma esta fora do centro e o analista
deve estar a seu servico” (2022, p. 16), evidenciando a importancia
de uma abordagem sensivel as particularidades de cada caso, com
suas complexidades sendo observadas.

A teoria do abuso interpessoal cronico e a psicopatologia do
trauma

Com a finalidade de definir o que chamou de teoria do abuso
interpessoal crénico, a pesquisadora Dee L.R. Graham (2021)
realizou uma série de estudos cientificos com mulheres vitimas de
violéncia. Mapeou comportamentos generalizados pelas mulheres
que correspondem as caracteristicas da Sindrome de Estocolmo. A
autora constatou que esta sindrome, frequentemente associada a
situa¢des de sequestro, também se manifesta em contextos de abuso
emocional crénico, como o abuso infantil e a violéncia doméstica.
Segundo ela, em situac¢bes de extrema vulnerabilidade e ameacga,
a vitima, buscando a sobrevivéncia, pode desenvolver um vinculo
paradoxal com o agressor. Esse vinculo se estabelece por meio
de um mecanismo de defesa psicolégico, no qual a vitima nega a
gravidade da situagdo e cria uma alianga com seu algoz. Essa dinamica
é facilitada pela alternancia entre momentos de terror e momentos
de aparente calma, em que o agressor demonstra algum tipo de
cuidado ou gentileza.

Para lidar com o trauma, a vitima realiza uma cisdo psiquica,
separando as partes boas e ruins do agressor. Ela passa a idealizar
o0 agressor, atribuindo-lhe qualidades que ndo possui, passando a
se culpar pelo abuso. Essa identificagdo com o agressor é reforcada
por distor¢des cognitivas que permitem a vitima justificar o abuso e
manter um senso de controle sobre a situacao. Tal dinamica é descrita
por Graham como um mecanismo de sobrevivéncia que permite a
vitima lidar com o trauma.

2 BRASIL. Lein?12.650, de 13 de maio de 2015. Lei Joana Maranhdo- extensdo do prazo prescricional.

> BRASIL. Lein212.845, de 12 de agosto de 2013. Lei do Minuto Seguinte. Resolug¢do n°8 de 07/07/20
do Conselho Federal de Psicologia que estabelece normas de exercicio profissional da psicologia
em relagdo as violéncias de género.
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Segundo a autora, as consequéncias em longo prazo desse tipo
de vinculo patolégico se manifestam como sintomas semelhantes
aos do Transtorno de Personalidade Borderline (TPB). A clivagem, a
instabilidade nas rela¢des, a raiva intensa e a distor¢ao da autoimagem
(falta de senso de si) sdo algumas das caracteristicas mais comuns. Essas
sequelas demonstram a gravidade do impacto do abuso emocional
na saude mental da vitima. Em resumo, a Sindrome de Estocolmo,
em casos de abuso crénico, € um mecanismo de defesa complexo,
gue envolve sintomas, como a negacao da realidade, a idealizacdo do
agressor e a culpabilizagdo da vitima. Essa dindmica tem consequéncias
duradouras para a saude mental e as relacdes interpessoais da vitima.

Estudos realizados no campo da psiquiatria e psicologia cognitiva
também apontam correlacBes entre histérico de abuso sexual infantil,
TPB e Transtorno de Estresse Pds-Traumatico (TEPT). Um estudo de
2005 constatou a ocorréncia de abuso sexual em 75% dos pacientes
com diagndstico de TPB pesquisados (CONCEICAO et al., 2015). Outra
pesquisa apontou a prevaléncia de 40% de TEPT em meninas vitimas de
abuso sexual (BORGES; DELL'AGLIO, 2008). Criangas vitimas de abuso
possuem risco aumentado de desenvolverem TEPT (risco 20% maior),
depressao e suicidio (risco 21% maior). A negac¢ao do abuso e a repressao
da raiva no momento do trauma sao dois mecanismos de sobrevivéncia
psiquica frequentes em vitimas de traumas crénicos (Graham, 2021).
Os ataques de raiva sdo sintomas comuns do Transtorno de Estresse
P&s-Traumatico (TEPT) e frequentemente apresentam-se em momentos
inadequados, sem justificativa (CONCEICAO et al., 2005).

Além dos sintomas destacados por Graham (2021), relacionados
ao TPB, seus achados correspondem aos levantamentos mencionados
acima. Na experiéncia clinica da autora do presente estudo com
mulheres vitimas de abuso na infancia, revelou-se a presenca de
caracteristicas tipicas de TPB e TEPT (AMERICAN PSYCHIATRIC
ASSOCIATION, 2014). Dentre essas caracteristicas, podemos destacar: a
revivéncia do trauma atraveés de recordacdes intrusivas e pesadelos, a
evitacdo de estimulos (frequentemente dificultando a busca por ajuda
profissional ou o investimento em rela¢des sociais), 0 embotamento
emocional (diminui¢cdo dos interesses e das emocdes, como ternura,
sexualidade e intimidade), além do sentimento de falta de futuro ou
futuro abreviado, manifestando-se também por meio de ansiedade,
irritabilidade e distdrbios do sono.

Graham (2021) traz também uma contribuicdo interessantissima
para analise do contexto sociocultural. Sua elaboracdo teérica amplia
a percepcao dos aspectos comportamentais decorrentes de situagdes
abusivas contra as mulheres para além dos processos individuais.
A autora afirma haver na cultura uma espécie de generalizagdo da
sindrome de Estocolmo na sociedade. Para ela, a psicologia da mulher
na atualidade é, na verdade, a psicologia da mulher em situacdo de
cativeiro. Ela afirma que:
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“a feminilidade, o amor pelos homens, a identidade e a pratica heterossexuais
das mulheres sdo estratégias de sobrevivéncia observadas em circunstancias
de terror — circunstancias preconizadas pelos quatro precursores da sindrome
de Estocolmo (ameaga a sobrevivéncia, impossibilidade de fuga, isolamento e
bondade)” (GRAHAM, 2021, p. 255).

O conceito da sindrome de Estocolmo social questiona a
celebra¢do de uma feminilidade que glorifica esta rea¢do defensiva
das mulheres a opressao, reforcando uma postura adotada por
um grupo oprimido, visando a sobrevivéncia. Questiona também a
heterossexualidade da forma como ela é exercida pela maioria das
mulheres como estratégia de protecao neste campo de batalha em
gue se estabelece a predominancia da dominac¢do masculina.

Em termos junguianos, poderiamos dizer que parte do ego da
vitima, influenciado por uma poderosa forca arquetipica — constelada
por um complexo —, fica identificada com o agressor. A vitima passa
a ver o mundo na perspectiva do agressor, na medida em que s6
assim podera antecipar as necessidades dele para manté-lo feliz, e
garantir sua sobrevivéncia e ter uma falsa sensacdo de controle. Isso
pode explicar a sensacdo de culpa pela agressdo que sofreu no nivel
individual, como discutiremos em seguida sob a 6tica de Donald Kalshed.
De outro modo, este mesmo mecanismo de distor¢ao psicologica e
identificagdo com o agressor sera estendido mais adiante para uma
discussdo em termos coletivos, sob a ética dos complexos culturais.

Uma perspectiva junguiana sobre o trauma

O trauma ndo se limita a um evento isolado, mas sim a uma
experiéncia que causa uma dor ou uma ansiedade psiquica insuportavel,
que Donald Kalsched (2013) define como um medo terrivel associado
a ameaca de dissolu¢do do eu. O autor se propde a complementar
as no¢Bes psicanaliticas sobre o trauma precoce, adicionando a elas
a perspectiva junguiana que inclui os fendmenos arquetipicos.

O psicanalista Donald Winnicott (1965) postula que uma
mediacao parental é crucial para a constru¢do de um Self coeso e
para a exploracdo do mundo pela crianga com confianca. No entanto,
o trauma infantil interrompe esse processo, frustrando os primeiros
anseios da crian¢a e impedindo a realiza¢do de seu potencial, bem como
impede a construcdo de uma base segura para o desenvolvimento
emocional e cognitivo.

Kalsched (2013) complementa esta nocao, observando o trauma
a partir dos processos arquetipicos de defesa que ele desencadeia.
Para melhor compreendé-la, retomaremos a no¢do junguiana de
Self. Ao se referir ao inconsciente coletivo, Jung destaca seu carater
contraditério e cadtico, impossivel de ser averiguado diretamente
(JUNG, OC, vol. VI). O Self seria, segundo ele, o arquétipo ordenador
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da psique, responsavel por integrar os opostos e promover a
unidade neste caos inconsciente. A realizacao do Self no processo
de individuacdo depende de sua relagdo com o ego, que atua como
mediador entre o consciente e o inconsciente no individuo.

O trauma precoce interrompe o desenvolvimento desta
capacidade medial entre ego e Self (KALSCHED, 2013). Segundo o
autor, é a funcdo materna que atua como metabolizadora externa
das experiéncias do bebé, permitindo a transformacdo de emoc&es
e a construcdo de representac¢des internas mais integradas. Ou seja,
nas primeiras etapas da vida, este principio ordenador é projetado no
objeto materno para depois ser integrado ao individuo. O trauma, ao
sobrecarregar a capacidade de conteng¢do deste objeto materno, impede
a elaboracao das experiéncias dolorosas, levando a fragmentac¢do da
psique e a perpetuacdo de representac8es arquetipicas antindmicas.

A auséncia de um principio integrativo impede que a crianca
construa um Self coeso e capaz de lidar com os paradoxos da vida. A
crianca traumatizada vivencia um Self de forma precaria, que o autor
nomeia como um falso-Self, formando-se um “sistema defensivo
de autocuidado que é bem mais arcaico e devastador que o nivel
habitual de defesas do ego” (KALSCHED, 2013, p. 70). A integragao
desses conteudos a consciéncia pode ser catastréfica e por isso se
opera uma cisdo arquetipica desta magnitude. Amem©ria do trauma
se torna fragmentada e confusa.

Esta fragmentacdo revela que a ansiedade traumatica cronica
impediu a transicdo entre o ego e o Self, inibindo a atividade simbdlica
da imaginacdo. A fantasia, entdo, assume este lugar como um papel
defensivo, preenchendo o vazio, porém sem promover a integragao
psiquica. Tais defesas impedem o fluir entre opostos da energia
psiquica que fica aprisionada em um sistema de autodefesa. Kalsched
(2013) ainda nos chama a atencdo para a sofisticacdo protetora
dessas defesas arquetipicas que ocorrem no momento do trauma e
que sdo personificadas como imagens daiménicas. Segundo o autor:

“quando o trauma atinge a psique em desenvolvimento de uma crianga, tem lugar
uma fragmentagdo da consciéncia na qual as diferentes ‘partes’ se organizam de
acordo com certos padrdes arcaicos e tipicos (arquetipicos), mais comumente
diades ou sizigias formadas por seres personificados. Tipicamente uma parte
do ego regressa ao periodo infantil e outra parte progride, isto €, cresce rapido
demais e se torna precocemente adaptada ao mundo exterior. [...] A parte da
personalidade que progrediu cuida, entdo, da parte que regrediu.” (KALSCHED,
2013, p. 15).

As duas partes separadas passam a ser mediadas por um falso-
Self, que atua como uma espécie de guardido controverso. Tal estrutura
triadica foi denominada pelo autor como um sistema autoimune, ou
ainda, como sistema de autocuidado arquetipico da psique (KALSCHED,
2019). Nessa dinamica, o arquétipo do Trickster pode emergir como
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este daimon controverso (KALSCHED, 2013), responsavel por manter
a sombra traumatica no inconsciente. Este guardido da cisdo filtra as
experiéncias do individuo, isolando a parte traumatizada da realidade.
Uma vez que este sistema se estabelece na psique, sera ele que fara a
triagem de todas as rela¢des do individuo com o mundo exterior. Toda
investida de emoc¢des, mesmo as positivas, é entendida por ele como
algo ameacador, o que se torna um grande desafio na analise. Afinal,
as possibilidades de mudanca e novas experiéncias afetivas ativam o
sistema autoimune e, por isso, seu grande potencial de retraumatizar
a sobrevivente do trauma.

Jung (OC, vol. IX/l) apresenta o arquétipo do Trickster como
uma representac¢do do estado obscuro diante da falta de consciéncia.
Comumente representado como o ser da travessura, do ridiculo, do
inadmissivel e do desajeitamento, esse poderoso coringa que muda
constantemente de forma, confundindo e brincando - algumas vezes
de forma inconsequente e arriscada - com as tendéncias opostas
do inconsciente. Neste sistema autoimune (KALSCHED, 2013), esta
funcdo arquetipica, que por vezes se revela como o Trickster e
ajudou no inicio a superar o momento catastréfico, passa a ser um
aliado toxico, pois ele impede de construir relacdes sadias e tomar
consciéncia de seu trauma original.

Outro ponto que merece ser considerado para a compreensao
do trauma do abuso é a condi¢do de identificacdo com o agressor na
perspectiva arquetipica. Nas palavras de Kalsched, essa condicdo é
de “enfeiticamento pelo lado negativo do Self primordial ambivalente”
(KALSCHED, 2013, p. 260). Para que um estagio de elaboracdo seja
alcangado, é necessario um violento sacrificio desta fantasia protetiva
do falso-Self. Ou melhor, o “sacrificio da identidade divina do ego e o
retorno de um espirito pessoal ao corpo” (KALSCHED, 2013, p. 262).

O autor alerta que este processo perigoso pode ter um resultado
destrutivo ou redentor. Quando malsucedido, o ego permanece
identificado com esse Self destrutivo e acaba sendo devorado por seus
aspectos negativos. Porém, quando bem-sucedido, o Self primordial
é libertado de seu papel defensivo e se reorganiza numa funcdo de
orientacdo do processo de individuacdo. No caso da reparacdo do
trauma precoce, ela pode acontecer na cocriacdo de uma realidade
intersubjetiva na relagdo terapéutica (KALSCHED, 2019), possibilitando
a emergéncia de uma func¢ado simbdlica.

Verena Kast (2022) também discute sobre a importancia de
uma conscientizacdo desta identificacdo inconsciente com o agressor.
Ela afirma que a convic¢do desta saida magica pela grandiosidade
faz parte da psicologia da vitima. Afinal, uma vez que se cria a
identificacdo com a grandiosidade do agressor, cria-se uma falsa
sensacdo de controle. Contudo, esta soluc¢do iluséria, com o tempo,
passa a ameacar o potencial criativo. O falso Self que protege a
vitima no trauma passa a ser o proprio vildo de sua psique. Esta
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discussao nos remete também a teoria da Sindrome de Estocolmo
abordada anteriormente, corroborando a tese de distorcdo cognitiva
e identificacdo da vitima com o agressor.

COMPLEXOS CULTURAIS: A PSICOLOGIA ANALITICA E
A COLETIVIDADE

Jung (OC, vol. VIII/Il) define o complexo como a imagem de
determinada situa¢do psiquica, dotada de forte carga emocional, que
possui coeréncia propria e elevado grau de autonomia. Os complexos
sdo centros de energia cuja fonte é arquetipica. Sao manifestacdes
vitais da psique inconsciente e, por isso, os complexos nunca podem
ser assimilados a consciéncia em sua totalidade. A expressdo de um
complexo ocorre em decorréncia de um conflito, ou seja, de uma
nova exigéncia de adaptac¢do ou atualiza¢do da psique a consciéncia.

O complexo abriga em si uma tensdo energética. Quando se
constela, sua energia tem um valor que supera e rompe as intenc8es
conscientes, pois, ao ser ativado, carrega consigo um nucleo arquetipico.
Parte dele se liga ao ego e outra parte, mais dificil de ser assimilada
a consciéncia, é projetada em um objeto externo. Um complexo
ativado é capaz de criar uma cisdo na consciéncia que se encontra
impossibilitada de suportar ambiguidades.

O complexo pode ser reconhecido nas certezas simplistas de
determinada visdo de mundo, assim como nas rea¢des estereotipadas,
emocionais e inadequadas. O embaraco doloroso que aparece como
um efeito do complexo provém do choque de uma exigéncia de
adaptacdo, de assimilacdo de conteldos inconscientes a consciéncia.
Por este motivo, os complexos carregam também embrides de novas
potencialidades de vida, pois sdo eles que permitem o acesso e a
interlocucdo com o inconsciente coletivo.

Interessados em ampliar a perspectiva junguiana sobre os
complexos e explorar os niveis culturais da psique, Samuel Kimbles
e Thomas Singer passaram a introduzir neste campo a nogao de
complexo cultural. Eles partiram da no¢do de inconsciente cultural
de Joseph Henderson, teoria que considera a divisdo do inconsciente
feita por Jung e que descreve camadas da psique que vao desde a
esfera individual, passando por estratos familiares e culturais, até o
inconsciente coletivo.

Singer (2022) observa que o inconsciente coletivo é o terreno
do arquétipo e, por isso, ndo se limita a tempo e espaco. O arquétipo
nao se limita a cultura e a vida coletiva de momentos e territérios
historicos determinados. O inconsciente coletivo é aprioristico e
atemporal. Todavia, o sujeito se encontra situado historicamente em
um espago, um tempo e um grupo especificos. Portanto, a interacao
arquetipica entre o inconsciente coletivo e a psique individual
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também é atravessada pela cultura. Assim, os complexos culturais
garantem “pertencimento, singularidade e especificidade temporal
para o aparecimento de contelddos do inconsciente na sociedade e
no individuo” (PARISE; SCANDIUCCI, 2022, p. 110).

Os complexos culturais tendem a irromper em situa¢ées em
qgue um conflito emerge, quando situacdes paradoxais sao dificeis
de serem assimiladas por uma sociedade ou um coletivo. Um
determinado grupo, quando tomado pelo evento de formacdo de
um complexo, € influenciado pela cisdo que ele opera. Este grupo
tende a identificar-se com uma parte do complexo inconsciente
enquanto a outra é projetada em outro grupo. Singer (2022) destaca
alguns sinais que contribuem para a identificacdo de um complexo
cultural, tais como: a reatividade emocional ou afetiva (carregada
energeticamente e expressa em comportamentos repetitivos); o carater
inconsciente (involuntario e autdnomo); a existéncia de um nucleo
arquetipico dominante; a tendéncia a simplificacdo (que substitui a
angustia gerada pela ambiguidade e a incerteza), e as experiéncias
acumuladas (memdrias que atravessam geracdes, adquirindo um
forte caréater historico).

Os complexos culturais se evidenciam, geralmente, a partir
de vivéncias coletivas traumaticas em contextos histéricos, como:
imigracdo, escravidao, colonizacdo, conflitos territoriais e guerras,
relacOes étnicas e de género, religido, entre outros. Sdo complexos
mais amplos e, portanto, mais dificeis de serem trabalhados no nivel
do individuo. Conforme afirma Silva & Serbena (2021):

“Estes nucleos afetivos grupais organizam a histéria psicoldgica de uma cultura,
gerando um campo emocional préprio e autbnomo, pertencendo ndo somente
aos individuos, mas a prépria cultura. Tanto as exigéncias do passado quanto
os processos futuros sdo moldados por estes complexos.” (SILVA; SERBENA,
2021, p. 170).

E importante ressaltar que nem todos os complexos se
expressam de forma negativa e que, muitas vezes, servem para
fornecer um forte senso de identidade cultural e pertencimento. Do
mesmo modo, possuem a capacidade de mobilizar egos individuais
e coletivos cotidianamente. Segundo Singer, “a melhor maneira de
saber se esta tocando um complexo cultural - seja em um grupo ou
em um individuo - é pela reatividade emocional que certos tépicos
desencadeiam automaticamente” (SINGER, 2022, p. 118).

A teoria dos complexos culturais abre um novo territério na
psicologia analitica junguiana. Ela permite intersec¢des com a filosofia
contemporanea e nos auxilia nas investigacdes sobre os discursos
gue operam sobre o individuo na atualidade. A no¢ao de complexo
cultural nos livra de uma perigosa armadilha do campo junguiano
que é a de confundir padrdes culturais com expressdes arquetipicas.
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Partindo desta premissa, Gustavo Pessoa (2022) argumenta
a favor de uma tomada de consciéncia dos complexos culturais da
contemporaneidade, demonstrando a exigéncia de assimilacao e
adaptacao na consciéncia de conteldos constelados ha tempos na
histéria da humanidade. Segundo ele, no que concerne as questdes
de género e sexualidade, se faz necessario o abandono das noc¢&es
essencialistas e estereotipadas de masculinidade e feminilidade,
tomadas como dados aprioristicos. E considera que este campo carece
de uma ampliacdo do debate acerca da hetero/homossexualidade,
como forma de elaborac¢do desses complexos culturais. O analista
junguiano afirma:

“Argumentar que conceitos que habitam a discussdo sobre a sexualidade sejam
diretamente arquetipicos pode trazer o verniz do essencialismo [...]. Além disso,
dificultam a énfase sobre os conflitos que vivenciamos, uma vez que a situagdo
conflituosa ocorre na interagao humana no aqui e agora. O arquétipo, por psicéide
e ndo humano, ndo é em si mesmo um palco de conflitos” (PESSOA, 2022, p. 279)

Segundo este autor, a sociedade atual esta sob influéncia de
um complexo que ele denomina cis-heteropatriarcal. Tal complexo
hierarquiza o homem branco heterossexual e estabelece suas a¢des
estereotipicas como superiores. Ressaltam-se assim as rela¢des de poder
construidas na logica patriarcal que privilegiam a heterossexualidade
do homem cisgénero branco, neste caso, considerando também as
hierarquias raciais que se transversalizam na cultura.

Pessoa (2022) considera que a heterossexualidade estabelecida
como padrdo hegemdnico normativo é facilitadora da construc¢do da
sociedade capitalista ocidental, pois, assim como discutido anteriormente,
a sociedade capitalista é fundamentada na familia heterossexual. Este
padrdo normativo estabelece um modelo a ser seguido, um padrao
simplista. O padrao exclui e submete tudo aquilo que é considerado
desviante, tal como a cisdo tipica de um complexo constelado. Em
seguida, apresentaremos os eventos que forneceram, ao longo do
tempo, a consisténcia histérica deste complexo cultural que se opera
pelo padrao normativo da familia nuclear heterossexual burguesa.

A NOGAO DE INFERIORIDADE FEMININA: DA
HISTORICIDADE DOS MITOS AO SURGIMENTO DA
PSICOLOGIA

As consideracgdes discutidas anteriormente podem nos indicar
que, além de um trauma que se realiza no nivel individual, o abuso
sexual poder ser compreendido como um sintoma ou expressao
de um complexo cultural. A imposicdo violenta de um corpo sobre
outro, por si s6, demonstra tamanha irracionalidade que demandara
para a vitima um longo processo de elabora¢do das rupturas que
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provoca em sua psique. Porém, o desafio da elaboragdo traumatica
ganha um contorno ainda maior por acontecer em uma sociedade
cuja legitimacdo da cultura miségina favorece a banaliza¢do da
violéncia e isola a vitima do contexto social através dos mecanismos
de culpabilizagdo e vergonha.

Para compreender as estruturas sociais reforcadoras desta
dindmica, este trabalho se debruca num amplo resgate histérico.
Afinal, segundo Singer & Kaplinsky (2019), os complexos culturais
se estabelecem como experiéncias acumuladas que atravessam
geracdes. Voltaremos as origens do sistema patriarcal, desde a Idade
Antiga, para rever o lugar que foi atribuido a mulher na histéria
desde este periodo.

Partindo de uma dtica feminista, analisarei alguns atravessamentos
sociais, culturais, histéricos e politicos que forjaram os discursos
sobre as mulheres, especialmente no que concerne a relacdo de
superioridade que se imp&e no corpo da mulher, objeto deste artigo.
Seguirei pela historia do ocidente em busca de parametros histéricos
e culturais que forjaram os mitos e, portanto, os discursos sobre as
mulheres que sdo tdo presentes no universo junguiano.

O termo patriarcado serve para designar um sistema de estruturas
em que ha uma predominancia do poder do homem na cultura e nas
relagdes econdmicas e sociais. Nao ha referéncias historiograficas
precisas sobre o inicio de uma provavel era patriarcal. O que se
sabe é que, nas sociedades pré-histéricas de cagadores-coletores,
ha indicativos de que se tratava de sociedades mais igualitarias. O
primeiro registro histérico que sinaliza uma desigualdade formal de
poder na relacdo entre homens e mulheres é o Cédigo de Hamurabi,
datado de 1722 a.C. (STEARNS, 2015), na medida em que estabelecia
san¢Bes desiguais as mulheres com relacao aos homens. Contudo,
no ocidente, até o periodo da alta Idade Média, existem relatos
de mulheres que gozavam da liberdade de circular pelas cidades,
podiam trabalhar e participavam de comunidades de plantio e de
experiéncias religiosas.

A Grécia antiga ja ndo incluia as mulheres em sua organizacao
de sistemas de poder. A elas, restava o dominio da esfera privada,
e assim permaneceram ao longo de toda a cultura greco-romana.
Estudos historiograficos sinalizam que os patriarcados da Antiguidade
podem servir como referéncia para se pensar na ética de dominagdo
das mulheres (AZEVEDO, 2019). No trecho a seguir, a filésofa Marilena
Chaui descreve as caracteristicas desta transicao para o patriarcado
no inicio da idade antiga:

“A figura feminina era sacralizada, e a mulher, venerada como deusa. Por isso |he
cabiam a autoridade e o poder. Com o advento do patriarcado, o panteao das
divindades passou a ter em seu topo a figura masculina. Zeus, Jupiter e Jeova
simbolizam a hegemonia do pai e de sua lei. A mulher se torna mero suporte
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fisico de uma vida que se origina no macho [...] desprovida de qualquer papel na
geracido da vida e, sobretudo, surge como portadora da morte.” (CHAUI, 2020)

Nesse trabalho, a filésofa nos conta que o pouco que conhecemos
de algumas das antigas romanas surge de relatos feitos por homens
e traduzem uma visdo cindida da mulher, a qual perdura ha séculos,
ora descrevendo a mulher a partir de seu recato doméstico e a
maternidade idealizada, ora caracterizando-a pela lascivia, a vinganga,
a inveja, o despudor e a sexualidade perigosa.

Na literatura Junguiana, encontramos vastas referéncias de
imagens arquetipicas representadas pelos mitos, sendo muitas delas
originarias da cultura greco-romana. Existe utilizacdo das mitologias
como fonte epistemoloégica desta corrente de pensamento. Jung
explorou-as em diversas culturas, constatou padrdes repetidos e
formulou o conceito de arquétipo. Os mitos seriam portanto uma
espécie de transcri¢ao da experiéncia arquetipica JUNG, OC, vol. IX/l),
seriam representac¢des criadas pela humanidade para representar
suas experiéncias psiquicas. E, justamente, ao tentar corporificar
algo tao inapreensivel como o arquétipo, o mito traz consigo as
marcas do seu tempo. Especialmente depois do advento da escrita,
os mitos deixaram de se modificar na oralidade e ficaram ainda mais
aprisionados num tempo-espaco. Ou seja, 0 mito ndo é o arquétipo
em si, pois ele esta inscrito numa temporalidade especifica.

Joseph Campbell (2015), ao pesquisar sobre a trajetoria
arquetipica da Grande Deusa ao longo da histéria, identificou pistas
sobre o periodo histérico em que os povos patrilineares prevaleceram
sobre os matrilineares. Foi do quarto ao segundo milénio a.C,,
nas raizes do judaismo, que ele identificou o inicio do patriarcado
ocidental. Nesta coalizdo entre culturas, a tradi¢do de Juda sobrepde
totalmente o masculino ao feminino, como se pode observar nos
registros biblicos, em que todas as informacdes sobre divindades
femininas sao suprimidas (Campbell, 2015). Somente em 1950, a
igreja catélica validou o dogma Assuncdo de Maria, cem anos depois
da primeira onda feminista.

Ja na tradicdo grega, as mulheres permanecem entre as
divindades. Porém, assumem papéis passivos, passam de autoridades
supremas a esposas e protegidas dos deuses. Aquelas com maior
autoridade frequentemente assumem caracteristicas validadas pelo
patriarcado, como o autoritarismo, e sdo marcadas por um espirito
vingativo, em funcao das traicdes e da inferiorizacdo as quais sao
submetidas, tal como Hera e Deméter. Enquanto na tradicdo de
Juda as deusas foram eliminadas, no contexto greco-romano ficaram
inferiorizadas, sob jugo dos deuses.

Laurie Schapira (2018) fazum caminho semelhante de analise do
desenvolvimento do mito. A autora, ao analisar o mito de Cassandra
- buscando correla¢des arquetipicas para a compreensdo da histeria
- descobre como os mitos de deusas gregas foram assimilados pela
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cultura patriarcal. Segundo a autora, para tornar-se o deus Sol, Apolo
passou por trés fases na histéria. Em sua fase pré-histérica, era
retratado como o deménio da terra, mais ligado as forgas primitivas
da natureza. Nos registros de Homero, ele passou a ter uma imagem
heroica juvenil e imponente, até, finalmente, tornar-se do Olimpo.
Isto &, somente em sua fase final, ja no auge da era patriarcal, Apolo
passou a ser venerado como deus da l6gica e darazdo, representante
da verdade e da beleza.

As relacOes entre as deusas e Apolo também se modificam com
o avanco do patriarcado. Artemis, originalmente uma Grande Mae,
em Homero perde sua supremacia e passa a ser apresentada como
irma gémea de Apolo como se representasse seu lado feminino,
porém inferior hierarquicamente. Athena também era irma de Apolo
e se revela como uma importante aliada do patriarcado. Nascida da
cabeca de Zeus, possuia escassos atributos femininos e, em fungao
dessas caracteristicas, ganha lugar especial ao lado de Apolo. Em
uma passagem da lliada, ela faz vista grossa a misoginia do irmao,
sendo permissiva com rela¢do a um ato de matricidio. Essa alegoria é
excelente para descrever o declinio da ordem matriarcal, substituida
pelo patriarcado. O mito, neste caso, representa seu tempo historico
(SCHAPIRA, 2018).

Ja para Cassandra, Apolo prometeu dar-lhe o dom da profecia,
se ela se deitasse com ele. Ela recebeu o dom, mas, assustada, desistiu
de entregar-se para ele. Vingativo, ele rouba um beijo forcado delae a
condena a nunca mais ser ouvida. Ou seja, mesmo que tivesse o dom
da profecia, suas palavras nao teriam crédito algum. Schapira (2018)
relaciona esta passagem com o drama da histeria. A histérica é aquela
que possui uma potente capacidade medial, mas que ndo encontra
lugar de expressdao no mundo que a reprime. Ela sabe de tudo, porém,
silenciada, resta que seu potencial possa emergir como sintoma.

Héstia, para fugir das investidas de Apolo, faz um pacto com
Zeus. A solucdo que é dada pelo patriarca, em vez de puni-lo, foi o de
isola-la sob ajustificativa de protecao, assegurando a ela o seu papel
privado de dona do lar. A solucdo encontrada por ela foi aliar-se ao
poder masculino para conseguir lugar social e prote¢do, ainda que
isso Ihe custasse o preco de sua liberdade e autonomia.

Para complementar esta nogdo, basta rever outro mito sob esta
otica: a livre adolescente Core, apaixonada por seu raptor, esquece de
sua propria histéria. Antes mesmo de Hades Ihe conceder um trono
secundario no mundo das profundezas, em tempos pré-historicos,
Core ja era adeusadomundo subterraneo, da terra e da abundancia
(CAMPBELL, 2015). Também nao podemos deixar de mencionar que
a grande mae reverenciada e que esta ao lado de Zeus é aquela que
odeia todas as outras mulheres, mostrando-se competitiva, vingativa
e desesperada.
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A ilusdo de protecdo aparece como subterflugio dos deuses
gregos nos mitos relatados anteriormente e, neste ultimo, podemos
ver, novamente, o mecanismo de identificagdo com o agressor. A
leitura do mito sob esta perspectiva pretende contribuir com a possivel
conscientizacdo de um Complexo Cultural. Afinal, é importante que
as sobreviventes do abuso deixem de ter o mesmo fim que a pobre
Medusa: culpabilizada pelo estupro que sofreu, passa a ser condenada
ao pavor, ao siléncio e a invisibilidade.

James Hillman (1984), ao discorrer sobre a no¢do de inferioridade
feminina, faz uma critica ao pensamento cientifico que foi amplamente
influenciado pela visdo aristotélica, inspirada por Apolo:

“Aimagem da inferioridade feminina ndo mudou porque permanece a imagem
que é dada na psique masculina. As teorias do corpo feminino [referindo-se
as teorias que buscavam comprovar a inferioridade da mulher] se baseiam
preponderantemente em observacgdes e fantasias de homens. Essas teorias sdo
declaragGes da consciéncia masculina confrontada com seu oposto sexual [...]
uma consciéncia especifica que chamamos cientifica, ocidental, moderna[...] Nds
denominamos esta consciéncia apolinea... E uma estrutura de consciéncia que
tem uma relagdo de estranhamento com o feminino” (HILLMAN, 1984, p. 221)

No ensaio citado, Hillman dialoga com o pensamento feminista
pujante na época, a terceira onda do feminismo. Ele sugere que
repensemos a psicologia a partir de uma profunda revisao do paradigma
dainferioridade feminina. Os trabalhos de Hillman e de Andrew Samuels
foram significativos para as aberturas no pensamento junguiano,
pois ampliaram a permeabilidade do pensamento feminista neste
campo. Porém, ainda ha necessidade de ampliarmos a visibilidade
das vozes do feminismo na psicologia analitica, atualmente.

Susan Rowland (2002) faz uma revisao feminista na psicologia
analitica junguiana. Segundo a autora, ao longo do tempo, autores
junguianos estenderam e/ou revisaram conceitos-chave da teoria
a partir dos debates trazidos pelos movimentos feministas. Alguns
exemplos: a teoria da contrassexualidade (anima-animus); a ligagao
problematica de Eros/feminino e Logos/masculino; a rejeicdo da
cultura monoteista dominada pelo masculino, e uma nog¢do de retorno
das deusas que ressurgem apds periodos de desaparecimento ou
descrédito. O proprio Jung reviu conceitos sobre o feminino apos
a revelacdo do dogma da assuncdo de Maria. Mais recentemente,
comecam a surgir reflexdes sobre a masculinidade contemporanea.

Este trabalho tem o intuito se seguir com este raciocinio,
aproximando o pensamento feminista com a psicologia junguiana,
partindo da constatacao de que, no abuso sexual, se opera uma
relacdo de poder que extrapola os limites individuais. Além disso, a
ameaca de estupro gera um circulo vicioso: isola, priva as mulheres
de liberdade, cria-se uma necessidade de protecao que resulta na
manutencdo de relacionamentos abusivos. Para corroborar com a
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hipotese de Graham de como a sindrome de Estocolmo se generaliza
na sociedade, ampliaremos a pesquisa mais um pouco, para entender
a trajetoria do patriarcado até a idade moderna.

A mulher na baixa Idade Média: trabalho, corpo e reproduc¢ao

A fim de seguir na linha do tempo das origens da inferiorizacdo
da mulher, avancando para a idade moderna, retomemos a obra da
filbsofa feminista Silvia Federici (2017), que escreveu sobre a historia
- até entdo ocultada - das mulheres na transicao do feudalismo para
o capitalismo. Sua tese central é que a discriminac¢do e a desigualdade
em relacdo as mulheres ndo sdo apenas uma heranga de modelos
patriarcais anteriores, mas sdo ainda mais contundentes e estratégicas
na formacgdo do capitalismo, no contexto da acumulacdo primitiva.

No fim do feudalismo, a grande desigualdade social fazia emergir
movimentos revoltosos contra os senhores feudais. As mulheres, que
tiveram reduzidos ainda mais seus direitos a propriedade e a renda,
encabecaram os movimentos de éxodo do campo para as cidades.
Neste periodo, eram também crescentes os movimentos heréticos
gue ndo reconheciam mais os valores da igreja impregnada com a
ganancia, a corrupgdo e o comportamento escandaloso do clero.
Tais movimentos, duramente perseguidos pela Inquisi¢ao, tinham
as mulheres em papéis ativos. Elas passaram a ser perseguidas e
gueimadas em fogueiras com o subterflugio de perseguicdo as bruxas
(FEDERICI, 2017).

Mais adiante, com a Reforma Protestante e o surgimento do
Estado Moderno e a consequente instabilidade gerada pelas disputas
de poder, intensificaram-se os movimentos revoltosos da populacao.
A Nobreza, o Clero e a Burguesia uniram-se num movimento de
contrarrevolucao e, dentre suas estratégias, investiram em segregar
0s movimentos e estabelecer conflitos entre o povo. A parte oculta
desta histéria - e que vem sendo descoberta por historiadoras
feministas - € que a opressao das mulheres serviu como estratégia
de fragmentacdo dos movimentos de trabalhadores.

Para gerir a turbuléncia da juventude proletaria, revelou-se
uma “maliciosa politica sexual, que deu acesso de homens jovens ao
sexo gratuito e transformou o antagonismo de classe em hostilidade
as mulheres proletarias” (FEDERICI, 2017, p. 103). O Clero deu
permissividade ao estupro e ha registros de que foram criados bordéis
publicos pagos pelo Estado. Neste contexto, o estupro coletivo foi
permitido e as chances de as mulheres defenderem-se juridicamente
de atos abusivos foram suprimidas. Os bordéis eram considerados
remédios contra a homossexualidade, que também passou a ser
perseguida nesta época. A igreja corrobora com esta perseguicdo
como estratégia de contencdo dos protestos sociais. O incentivo a
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misoginia e o combate a heresia e a sexualidade foram articuladores
da divisao e do enfraquecimento das massas revoltosas.

Enquanto as mudangas econdmicas, religiosas e sociais
aconteciam, também surgiam as formulac¢des filoséficas que respaldam
as transformac®8es deste periodo. Numa sociedade regida pela légica
individualista e racionalista, ndo haveria mais espaco para praticas
coletivas. Assim, organizacdes campesinas e rituais de transmissao
de sabedoria popular de cura e uso das plantas vinham sendo
perseguidos como heresias. As parteiras foram silenciadas. Toda a
sabedoria feminina de controle da concepcdo e praticas de cura foi
suprimida. O aborto e a contracepcao passaram a ser condenados.
Federici (2017) afirma que as fogueiras e as camaras de tortura
tornaram-se grandes laboratérios de disciplinamento social. O corpo
feminino passou a ser de dominio do Estado e da profissdo médica,
e transformou-se numa mera maquina reprodutiva.

Enquanto o corpo do trabalhador passou a ser controlado a
servico da industria, a mulher ficou relegada a esfera doméstica para
cuidar do trabalhador e reproduzir mais forca de trabalho, de onde
conclui-se que o controle do Utero e da sexualidade feminina passa
a ser fundamental para a estruturacao do capitalismo. Dessa forma,
mesmo a mulher rica, com o privilégio do conforto, acaba reproduzindo
a mesma funcdo, restringindo-se também ao ambiente doméstico.

No final da Idade Média, as mulheres, pobres ou ndo, haviam
perdido terreno em todas as areas da vida social. Este foi um periodo
de erosao dos direitos das mulheres (FEDERICI, 2017). Proibidas de
realizarem atividades econdmicas e sociais (reunides entre amigas
e familias de origem foram proibidas), impedidas de representarem
formalmente a si mesmas e a trabalhar fora, indefesas contra
abusos, tendo a rua como ambiente nocivo, passam a precisar dos
homens como seus protetores, provedores e tutores para a vida
social. Aquelas que demonstravam insubordina¢do chegavam a usar
focinheiras, consideradas fofoqueiras, desbocadas e falantes demais.
Na literatura e na cultura, passam a ser vistas de forma inferiorizada,
como representantes dos vicios humanos.

Surge entdo um novo modelo de feminilidade que corresponde
as necessidades da burguesia, cuja logica é estruturada na familia
patriarcal. Amulher que serve bem ao capitalismo é passiva, obediente,
parcimoniosa, assexuada e casta, e aceita que seu papel social se
limita ao ambito doméstico. Doutrinadas desde o final da Idade Média,
as mulheres tornaram-se até mesmo mais obedientes e morais que
os préprios maridos. Em termos psicologicos: identificadas com
0 agressor, tornaram-se educadoras e transmissoras dos valores
morais e culturais.

O “instinto materno” assegurava a mulher o Unico lugar
socioexistencial possivel. Este é o discurso que constitui a ideia
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de feminilidade, profundamente estruturada na légica burguesa,
conforme explica a citacao:

“o0 corpo feminino recebe um conjunto de atributos derivados daquele mais
diferenciador: a maternidade. A maternidade é o predicado que permite definir,
domar e controlar o nucleo essencial deste corpo, isto é, a maneira de domar,
controlar a sexualidade. [...] a maternidade suplanta todos os outros atributos
femininos e ela se transforma na ‘natureza feminina’, na ideia de que ha um
instinto feminino que é a maternidade. [...] as mulheres pertencem ao campo da
natureza, enquanto os homens, dotados de razdo, vontade e liberdade, instituem
o mundo cultural e histérico no qual as mulheres sdo apenas colocadas sem
serem agentes deste mundo” (CHAUI, 2020)

Nos séculos XVIII e XIX, a feminilidade vigora também como o
conjunto de atributos proéprios a todas as mulheres, em fun¢do das
particularidades de seus corpos e de sua capacidade procriadora,
como afirma a psicanalista Maria Rita Kehl (2016). Segundo ela, assim
se constituiram os discursos sobre a feminilidade no contexto que
antecede a criacdo da psicanalise.

A idealizacdo da maternidade, reforcada através de muitas
geracdes de educagdo para conter os instintos, resulta num sintoma
que sera o problema fundante da psicanalise. Conseguiu-se que a
frigidez fosse um estado mais ou menos normal entre as senhoras
casadas. Nao por acaso, a repressao sexual tornou-se campo fértil
para o nascimento da psicanalise a partir da escuta da histeria e da
repressdo sexual. Ao acolher o drama das mulheres, Freud abriu
espaco de escuta para os sintomas decorrentes dessa repressao. Jung,
no bojo desta escuta, reconheceu a feminilidade como integrante
da psique masculina. Em ambos, podemos notar os reflexos dos
avancos culturais que ocorreram no sentido de devolver a mulher
um espaco de afirmacao, ainda que bastante limitados ao espirito
da época. Tanto Freud como Jung recuperam o lugar social das
mulheres. Porém, continuaram reproduzindo a logica aristotélica
da inferioridade feminina em seus conceitos, como discute Hillman,
citado anteriormente.

Segundo Kehl (2016), a Revoluc¢do Francesa foi originada
nos ideais de emancipa¢ao fomentados pelas ideias filosoficas do
Iluminismo. Foi a partir deste evento histérico que as mulheres
passaram a ter de volta a personalidade civil. A ideia da emancipag¢ao
individual e da autonomia do sujeito, liberto da religido, influenciou
indiretamente as primeiras ideias feministas. Contudo, a autora
afirma que os discursos que constituiram a feminilidade tradicional
ainda fazem parte do imaginario social dos dias atuais. O sofrimento
psiquico das mulheres também corresponde as angustias relativas
a necessidade de adaptacao a este contexto social. Segundo ela,
tais no¢des de feminilidade sao reforcadoras da inferioridade das
mulheres ao longo da histéria e geradoras de conflitos psiquicos.
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A psicanalista prop8e uma desnaturalizacdo dessas nocdes
para promover um alargamento das possibilidades de cura na
clinica. Segundo ela, a partir do encontro das mulheres com novas
potencialidades nao adscritas em padrdes previamente estabelecidos,
ampliamos seu repertério existencial e subjetivo. Esta postura pode
ser facilitadora na escuta de mulheres que passaram pelo trauma do
abuso, pois, na medida em que tomam consciéncia das problematicas
sociais, reduzem os efeitos desta culpabilizacdo individualizante.

Isso pode explicar, na atualidade, o engajamento cada vez
maior de movimentos que incentivam a onda de revela¢des publicas
de situa¢des de assédio, como o #meToo ou 0 Mexeu com uma,
mexeu com todas. A comunicacdo em rede propiciada pela internet
contribuiu para a uniao de mulheres na causa, gerando a sensag¢ao
de pertencimento, e criando-se assim 0 ambiente para que as vitimas
de abuso se fortalecam na medida em que percebem que ndo sao
casos isolados. Abre-se, dessa forma, espaco para o questionamento
do privilégio masculino que se beneficia do siléncio da vitima.

CONSIDERAGOES FINAIS

Partindo da defini¢gdo de Complexos Culturais descrita acima, é
possivel inferir que a cultura do estupro e a no¢do de inferioridade da
mulher sinalizam a expressdo de um Complexo Cultural. Conforme
aponta Singer (2022), a melhor forma de saber se estamos tocando
em um complexo cultural é pela proporcdo da reatividade emocional
que ele provoca. Assim, ja se cumpre um importante critério.

Este artigo versou sobre a nog¢do de inferioridade feminina,
demonstrando quao a ideia de feminilidade presente no discurso
contemporaneo foi sendo construida e naturalizada ap6s uma
sucessao de fatos histéricos em que prevaleceu a ordem patriarcal.
A perspectiva historica que comprova a dominacdo e subjugacdo
do corpo feminino corrobora com outro critério de definicdo de
complexo cultural, que sao as experiéncias acumuladas. Ou seja,
memorias que atravessam gerag¢des, adquirindo um forte carater
histérico para esta nogao.

Mais especificamente sobre a questdo do abuso, os levantamentos
histéricos de Silvia Federici (2017) conferem ainda mais relevancia
para os efeitos catastréficos da permissividade ao estupro na baixa
Idade Média. Nesse periodo, que a autora definiu como o da erosado
dos direitos das mulheres, em que se operou uma maliciosa e
violenta politica sexual, transformou-se o antagonismo de classe em
hostilidade as mulheres.

Outro critério importante é a no¢do de que o complexo cultural
opera em cardter inconsciente, ou seja, ele emerge de forma auténoma,
influenciando o comportamento cultural. Por estarmos imersos nele,
se conseguissemos identifica-lo por completo, ele ja ndo seria mais um
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complexo. Entretanto, podemos caminhar no sentido de identificar
suas nuances, compreendendo os significados de comportamentos
irracionais e violentos que ele suscita na cultura, tal como o estupro.

Além disso, podemos verificar os poderosos estados de Gnimo
que esse complexo suscita (SINGER; KAPLINSKY, 2019), manifestando-
se em debates polarizados sobre temas, como o controle do corpo
feminino, a contracep¢do, o aborto, a gravidez infantil, a culpabilizacdo
das vitimas de abuso e outros aspectos da cultura machista. Essa
dindmica revela a tendéncia a simplificacéo de questées complexas,
substituindo a nuance e a ambiguidade por posicionamentos
maniqueistas, que reforcam a desigualdade de género.

“O estupro é o Unico crime em que a vitima sente culpa e
vergonha”, constatou a jornalista Ana Paula Araujo (2020), ao percorrer
o Brasil colhendo histérias de abuso sexual, e revelando o carater
irracional deste comportamento coletivo e profundamente enraizado
na cultura brasileira. Soraia Abdulali (2019), sobrevivente de um
estupro coletivo na India, aos 17 anos, economista e pesquisadora
no assunto, corrobora com esta percep¢ao:

“O estupro é o Unico crime diante do qual as pessoas agem querendo aprisionar
as vitimas. E o Unico crime que é t3o ruim que se supde que as vitimas serdo
irreparavelmente destruidas por ele, mas ao mesmo tempo ndo tdo ruim que
os homens que cometam [achem] que devam ser tratados como criminosos”
(ABDULALI, 2019, p. 13).

A partir das problematicas trazidas por este depoimento, podemos
mencionar as duas grandes contribuicdes do presente trabalho para
a superag¢do deste contexto. Primeiramente, instrumentalizando a
percepcao clinica com informagdes sobre os fendmenos psicopatologicos
relacionados a TEPT e TPB, além de construir aproximacdes entre a
teoria do abuso interpessoal créonico de Dee L. R. Graham (2021) e a
teoria junguiana, em especial as contribui¢des de Donald Kalsched
(2013). Verificou-se que existe um mecanismo psiquico comum em
todas essas abordagens: o mecanismo de distorcdo psiquica que
conduz a vitima a identificar-se com o agressor. Este mecanismo
permite a vitima justificar o abuso, o que a ajuda a manter um falso
senso de controle sobre a situacdo. A esta percepcdo, Kalsched
(2019) complementa com a nog¢do arquetipica do complexo defensivo
nomeado por ele como um Sistema de Autocuidado Arquetipico,
amplamente discutido neste trabalho.

A segunda contribuicdo do presente estudo foi a de aproximar o
olhar clinico individual a uma nocao critica, que insere a escuta clinica
no contexto sociocultural, contribuindo, assim, com uma sofisticacdo
da escuta, chamando a atengdo tanto para as experiéncias subjetivas
das mulheres quanto para as influéncias dos complexos culturais
que nos atravessam.
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Foi possivel unir o raciocinio da teoria do abuso interpessoal
de Graham com a teoria dos complexos culturais, corroborando com
a ideia de que esses mecanismos traumaticos também podem se
estender aos grupos sociais e amplificando a hipétese da autora de
que a psicologia da mulher na atualidade é, na verdade, a psicologia da
mulher em situacdo de cativeiro. Em termos junguianos, poderiamos
dizer que os achados de Graham indicam a existéncia de um complexo
cultural ativado, que reforga historicamente a ideia de inferioridade
da mulher e o comportamento de identificagdo com o agressor.

As autoras feministas Graham, Federici, Chaui e Kehl consonam na
afirmacdo de que existe uma nocao de feminilidade passiva, obediente,
parcimoniosa, assexuada, casta e domesticada, caracteristicas estas
reforcadas historicamente. A idealizacdo da maternidade, reforcada
através de muitas geracdes de educacdo para conter os instintos,
resulta num sintoma que sera o problema fundante da psicanalise. E é
importante ressaltar que os discursos que constituiram a feminilidade
tradicional ainda fazem parte do imaginario social dos dias atuais.

Assim, esses complexos culturais, ao mesmo tempo em que
garantem pertencimento, singularidade e especificidade temporal,
mantém um sistema de rela¢des hierarquicas e desiguais. Tal
contexto precisa ser debatido amplamente para uma maior tomada
de consciéncia. Afinal, o debate permitira o desabrochar de novas
potencialidades de vida, uma vez que os complexos permitem o
acesso e a interlocu¢cdo com o inconsciente coletivo.

Além disso, a elaboracdo da nog¢do de complexo cultural nos
livra de uma perigosa armadilha do campo junguiano que é a de
confundir padrdes culturais com expressdes arquetipicas, conforme
discutido por Hillman (1984), Schapira (2018) e Campbell (2015), e
apresentado neste trabalho. Permite-se, dessa forma, que a psicologia
junguiana ressignifique conceitos que estdo presos a um espaco-
tempo ja superado e esteja aberta para no¢8es mais atualizadas da
sociedade, especialmente no que concerne a noc¢ao de feminino,
muitas vezes aprisionada a uma légica essencialista.

Este artigo pode contribuir com a elaboracdo de questdes
ambivalentes e paradoxais que se apresentam nos tempos atuais, de
forma a possibilitar que a clinica junguiana permita que as mulheres
descubram novas potencialidades. Ao romper com certos padrées
limitados pelo complexo cultural em questdo, a clinica junguiana
também podera ampliar suas possibilidades de cura.
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Travessias contemporaneas: Da modernidade
a complexidade

Walter Boechat Artigos

Resumo

O artigo trata das inUmeras travessias que desafiam a humanidade atualmente,
com énfase na crise de paradigma em ciéncias, a passagem da modernidade a
complexidade. Contudo, diversas outras crises transicionais que se entrelacam
sdo brevemente mencionadas, tais como a crise do aquecimento global, com
a transicdo da fase do holoceno planetério para o antropoceno, chamado por
alguns de capitaloceno. Além disso, refere-se a diluicdo das fronteiras entre os
paises, com aislamizac¢do da Europa, um choque de retorno do complexo cultural
do colonialismo europeu de séculos passados. A presencga de um novo paradigma
emergente desde o inicio do século passado é também abordada, bem como a
maneira com que essa crise de paradigma afeta a psicologia complexa de Jung.
O artigo procura demonstrar como a escrita do Livro Vermelho se da durante
0 esgotamento do paradigma da modernidade e como Jung faz um recuo, um
réculer pour mieux sauter (Janet) para o paradigma medieval, e 13 vai resgatar
as ideias da alquimia (por exemplo, o Unus Mundus de Gerard Dorneus) para
propor uma nova epistemologia, um pensamento francamente inserido no
novo paradigma da complexidade, uma proposta de superacdo das armadilhas
dicotdmicas nas quais o homem moderno esta aprisionado.

Palavras-chave: Psicologia Complexa de Jung. Pensamento complexo. Crise de
paradigma. Mito do Herdi. Alquimia.

“Esse nosso rio-avé, chamado pelos brancos de Rio Doce,

.................... , canta. Nas noites silenciosas ouvimos sua voz

e falamos com nosso rio-musica......suas dguas ........

fazem mdusica e nessa hora, a pedra e dgua nos implicam de

maneira tdo maravilhosa que permitem conjugar o nos: nés-rio,

nds-montanhas, nds-terra......nos permitimos sair de nossos corpos,

dessa mesmice da antropormorfia e experimentar outroas formas

de existir”.

Ailton Krenak (2022, pp. 13-14)
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A contemporaneidade atravessa diversas travessias que se tornam
visiveis nos mais diversos campos sociais, antropolégicos e psicolégicos.
Toda a humanidade atravessa momentos de uma mudanca radical
significativa e pensadores de diversas areas falam dessas mudancgas
como radicais e desafiadoras. A humanidade como um todo percorre
essa grande travessia que se apresenta com multiplas faces, todas elas
ameacadoras, todas elas exigindo respostas globais.

Em diversos dos seus escritos, Jung deixa clara a sua preocupacdo
com os destinos da humanidade, o que fica evidente desde seus
trabalhos durante a 12 Grande Guerra, como em Adapta¢do, individuagéo
e coletividade, (JUNG, OC, vol. XVIII/2), em que reflete sobre as relacdes do
individuo com a sociedade e as profundas relacées entre individualidade
e coletividade. Essa é sua preocupacao também durante a 27 Guerra
Mundial, em diversos ensaios, como em Wotan (JUNG, OC, vol. X). Nessas
e outras obras sempre viu os desafios coletivos indissoluvelmente
ligados as questdes internas do ser humano. Portanto, as solucdes
para os grandes problemas que se descortinam de forma cada vez
mais ameacadora para o homem e a mulher contemporaneos devem
ser contempladas a partir do individuo. Hd uma énfase no universo
subjetivo para as grandes travessias coletivas da humanidade como na
tdo conhecida frase enunciada na segunda entrevista ao Prof. Richard
Evans, da Universidade de Houston:

“o mundo esta suspenso de um ténue fio, e esse fio é a psique do homem.”
(Jung in: MCGUIRE; HULL, 1982, p. 272)

As trés grandes ameacas

Alguns pesquisadores procuram alinhar as grandes ameacas
contemporaneas a humanidade como as seguintes trés principais:
a crise ecoldgica com o aquecimento global, a ameaca atdmica e o
desenvolvimento da inteligéncia artificial. Essas complexas questdes
estdo de certa forma interligadas e iremos aborda-las do ponto de
vista da crise de paradigma da modernidade, como as abordou Madel
Luz (1988) e outros filésofos das ciéncias.

O aquecimento global

A ameaca do ecocidio pelo aquecimento global e por inundacées
catastrdficas se faz sentir de forma cada vez mais intensa, podendo ser
vivenciada diretamente por nés nas sofridas inundag¢des que atingiram
nossos irmaos do Rio Grande do Sul, as fortes queimadas no Pantanal,
bem como em outros incéndios devastadores nas mais diversas partes
do mundo, como na Australia, Califérnia e Peninsula Ibérica. Ninguém

161



162

Cadernos Junguianos

esta naverdade a salvo desses graves desequilibrios ecolégicos. Liliana
Wahba (2023) relembra com propriedade a expressao de Ailton Krenak
de que estamos experienciando a febre do planeta. Ainda para nos
atermos ao Brasil, um outro exemplo de desequilibrio pelo aquecimento
global pode ser sentido agudamente pela ameaca de eleva¢do dos
niveis dos oceanos, lembrando a vasta extensao litoranea do nosso
pais continental. Desde a coloniza¢do de vastas areas do litoral foram
ocupadas por cidades, diversas delas capitais de estado. Reflexos da
eleva¢do do nivel dos oceanos ja se fazem sentir em diversos locais.
As belas praias turisticas de Florianopolis vém sendo afetadas. O mar
avanc¢a e a camada de areia aos poucos desaparece. Em algumas
dessas praias, tomou-se uma medida extrema de preservagdo: com
grande custo financeiro o fundo dos oceanos foi dragado e enormes
quantidades de areia foram utilizadas para recompor a faixa litoranea
que aos poucos desaparecia sob o mar. Esses sdo 0s primeiros sinais
qgue vao mostrando que os oceanos, companheiros de longa data
da humanidade, vdo aos poucos se tornando uma ameaga perigosa.

Na modernidade, a humanidade se encontra acuada e desesperada
no momento dessa grande travessia coletiva que parece desafiar a
totalidade da raca humana. A entrada da humanidade no chamado
Antropoceno, uma nova era geologica que se sucedeu ao Holoceno,
parece ameacar de morte o equilibrio natural planetario. O inicio do
Antropoceno varia de acordo com os estudiosos, sendo, segundo alguns,
da instala¢do da Revolucdo Industrial ao final do século XVIII, com a
invencao da maquina a vapor. Outros autores colocam esse inicio a
partir da acao predatéria do Sapiens sobre o planeta, muito antes, em
torno do 12 mil a.C. (HARARI, 2016), quando os coletores-cacadores
comecaram a se fixar na terra e deram inicio a cultura agricola. O
abandono do sistema ndmade cacador-coletor leva ao inicio das
aldeias, seguidas das grandes cidades e entdo dos grandes impérios
produtores de desequilibrio. Ndo sé o inicio dessa nova era geologica
e social é fruto de controvérsia e debate. Alguns argumentam que o
nome Antropoceno é impréprio, pois o prefixo antro implicaria toda
a humanidade no processo de ecocidio irreversivel, quando muito
mais as nagdes ricas capitalistas seriam responsaveis pelo processo, e
propdem o nome capitaloceno para a nova era de travessia planetaria.

Ha um esgotamento radical do mito do herdi na
modernidade

Sao as polariza¢gdes da modernidade que sufocam o homem
contemporaneo e causam asfixia. Na modernidade, houve um
esgotamento do mito do herdi, como comentou Luigi Zoja, em Histdria da
arrog@ncia (ZOJA, 2000). O nome do antigo herdi sumeriano Gilgamesh
significa “o construtor de muralhas”. Se esses muros estiveram na
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origem da cultura necessaria a construcdo de impérios e civiliza¢des,
na modernidade o hiper heroismo se esgotou com a destrui¢do do
planeta, a superpopulacdo e a ameaca de um ecocidio final. Estamos
pagando caro pela construcdo da consciéncia moderna e da chamada
objetividade cientifica, tao cara a ciéncia moderna, mas ponto maximo
da separagdo com a natureza.

O mito do her6i também tem um significado simbélico na
construcdo da consciéncia. O esgotamento do mito do herdi na
modernidade exige novos modelos de constru¢do da consciéncia que
ndo a tradicional consciéncia heroica que se polariza com os instintos
e com a natureza, o modelo tradicional do herdi que mata a mae
dragdo ou 0s monstros do inconsciente para afirmar a consciéncia.
Esse modelo foi seguido tradicionalmente por Freud, com o mito de
Edipo, Jung, com o heréi que mata a ma3e-dragdo, Neumann e Edinger,
que propdem o eixo ego-self como uma polariza¢do heroica entre
consciéncia e inconsciente. James Hillman (1999) ja havia sugerido
uma abordagem diferente para o problema, o heréi alquimico, que
mergulha no vaso hermético e da substancia arcana e percebe
a nova consciéncia, mencionando que o herdi tradicional tem os
olhos da serpente que ele mesmo supera. Em seu livro Brincar e
Realidade, Winnicott (2017) prop&e o modelo de jogo e brincadeira
para a constru¢do da consciéncia. A cosmogonia indiana apresenta a
imagem de Brahma criando o universo através de Lila, a brincadeira
ou jogo divino, e aqui devemos lembrar que toda cosmogonia é uma
projecdo mitolégica da criacdo da consciéncia. Todas essas novas
possibilidades para o desenvolvimento da consciéncia reflete o fato
de que o mito do herdéi ndo é mais adequado como modelo para a
consciéncia humana contemporanea.

Proposta de um possivel modelo para uma relagao
ego-self

Talvez possamos imaginar as relacdes do ego consciente
com o self dentro de um modelo diferente do heroico proposto por
Neumann e Edinger e mais préximo da experiéncia cotidiana. Sugiro
um modelo baseado na psicologia da Gestalt (Figura 1). Em geral,
0 ego, como centro da consciéncia, aparece como figura, e o self
como fundo. Porém, em certos momentos da vida, em momentos
de criatividade ou em todos os momentos em que a consciéncia
estad agindo além de seus limites habituais da vida cotidiana, o self
se torna figura e o ego é fundo. E claro que esses sdo momentos
raros na consciéncia. A vantagem desse modelo de Gestalt é que ele
ndo cria uma distancia exagerada entre duas entidades psicologicas,
0 ego e o self. O self, apesar de ter a Imago Dei como um de seus
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Figura 1. Proposta de um modelo ludico para a visualizagdo das relagdes dindmicas do ego com
o self.

principais simbolos, continua sendo uma entidade psicologica e ndo
teoldgica ou metafisica.

Diversas pandemias surgem associadas ao crescente
processo de desmatamento

Voltando ao problema do hiper-heroismo na modernidade
e a crise ecoldgica, percebemos pandemias surgindo a margem do
contato civilizagdo-natureza, cujos processos de intensa devastacao
da natureza, queima das florestas e atividades extrativistas diversas
levam a natureza a se ver fortemente ameacada. Com rela¢do a recente
pandemia do coronavirus-19, sabe-se que o genoma do SARS-COV-2 é
muito semelhante ao do virus presente em morcegos normalmente
ingeridos na China como fonte de alimento. Foi levantada a hipotese
de um transbordamento zoondtico do morcego para o pangolim, espécie
de tatu-pequeno do interior da China e Norte da Africa. Entretanto, é
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importante ter em mente que essa passagem de virus de espécies animais
para humanos, produzindo cepas destrutivas para a espécie humana,
ocorreu em pandemias anteriores, tais como o virus ebola, a influenza
A (HT1N1) no coronavirus da sindrome respiratéria do Oriente Médio
(MERS-CoVID), o virus da AIDS (proximidade de humanos com macacos
africanos), a febre amarela, entre outros. Portanto, ndo é um fenbmeno
novo e tem conexdes intimas com o desmatamento, com a comunidade
humana pagando sempre um alto preco pelo desequilibrio ecolégico.

A destruicao do planeta anda de maos dadas com o
desenvolvimento da consciéncia pelo Homo Sapiens

Portanto, a atual devastacao das grandes florestas tropicais,
como a Floresta Amazdnica, ameacando sua biodiversidade e o
equilibrio ecolégico do planeta, faz parte da exacerbacao patolégica
do mito do herdi e do grande desequilibrio ontolégico do paradigma
da modernidade. Na verdade, esse desequilibrio € muito anterior ao
gue geralmente se supde. Como Harari demonstrou em seus bestsellers
‘Sapiens’ (2016) e ‘Homo Deus’, o desequilibrio natural imposto pelo
Sapiens comega com o surgimento da consciéncia reflexiva em 70.000
a.C. Como exemplo disso, Harari cita a migracdo dos Sapiens pelo Estreito
de Behring em dire¢do a ocupacao das Américas. Essa passagem do
Alasca para a Patagbnia ocorreu em tempo recorde. Enquanto outras
espécies levariam séculos para se adaptarem a diferentes biomas, o
Sapiens modificou os biomas em sua rapida passagem. Espécies inteiras
foram dizimadas, como preguicas gigantes, tigres-dentes-de-sabre e
outras espécies animais e vegetais. Essas mudancas na natureza por
vezes sdo atribuidas a mudancas climaticas, erupcdes de vulcbes e
assim por diante. Entretanto, Harari demonstra por meio de muitos
exemplos que “ndés mesmos somos os culpados”. (HARARI, 2016, p. 73)

A ameaga nuclear

As guerras permanecem com intensidade e ndo houve um momento
sequer desde as Grandes Guerras que nao estivesse acontecendo
alguma guerra em alguma parte do planeta. Portanto, a fantasia
expressa certa vez por Oppenheimer, de que o desenvolvimento
da bomba atdmica levaria a extincdo das guerras, demonstra-se
cada vez mais questionavel. Em face da atual invasdo da Ucrania,
0s jornais ja passam a falar abertamente no possivel emprego de
armas nucleares, reavivando de forma aterradora o fantasma da
extin¢cdo da atual humanidade pela tdo conhecida ameacga nuclear.
Antes do advento da midia virtual, as guerras chegavam até nés
por meio de publicacdes nos jornais varios dias apds os eventos
acontecidos. Agora, participamos de forma direta e em tempo real
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das imagens das atrocidades do grupo Hamas e do genocidio em
Gaza. O impacto psicologico € enorme e constante. Por meio de um
mecanismo defesa, passamos a incorporar o tremendo sofrimento
e violéncia das guerras atualmente em curso como algo inevitavel e
inerente a vida. Além da dor pelas familias de palestinos dizimadas
ha uma constante: o medo.

A maior usina nuclear europeia, a usina de Zaporizhzhia, esta
localizada na Ucrania e tem sido constantemente colocada em perigo
na atual guerra, com as forgas ucranianas e russas se acusando
mutuamente. Em novembro de 2022, a usina registrou 12 explosdes
que danificaram alguns edificios e equipamentos. Em abril de 2024, a
Russia acusou a Ucrania de atacar a cupula do edificio, que abriga o
reator 06. Em agosto de 2024, um incéndio foi registrado na usina. O
perigo de um acidente nuclear é muito alto.” O fantasma de Chernoby!
paira sobre a Europa neste momento.

A diluicao do limite homem-maquina

Uma terceira grande fronteira atravessada de formairreversivel
pela modernidade é o limite homem-maquina. Como relembra Harari
(op. cit.), ainteligéncia sempre esteve na histéria do planeta associada
a consciéncia, agora ndo mais. Nao se pode antecipar com certeza o
futuro da humanidade com a dominancia da inteligéncia independente
da consciéncia. A literatura de ficcao cientifica sempre abordou essa
qguestdo que agora se torna um pesadelo real na sociedade, com a
ameaca do desemprego em massa, principalmente em atividades
repetitivas, em uma nova sociedade dominada pela inteligéncia artificial.

A diluicao de fronteiras

Adiluicdo de fronteiras € uma manifestacao das mudangas globais
as quais a humanidade atravessa. Dentro desse contexto de grandes
ameacas, estamos vivendo o que o sociélogo hungaro Zigmunt Baumann
(2005) denominou modernidade liquida, valores e referéncias em constante
liquefagdo, um processo de solutio cultural extremo. Essa percepg¢ao de
diluicdo de estruturas e perspectivas ja vem acontecendo ha tempos.
As proprias fronteiras geograficas sofrem um processo acelerado de
diluicao, a tradicional familia patriarcal, as fronteiras de género e os
limites do etarismo dissolvidas sao processos culturais acelerados. Na
travessia dinamica da civilizagcdo em transi¢cdo, o conservadorismo se
debate com as perspectivas progressistas. Lembremo-nos do tema
alquimico do velho rei, o senex, e o jovem principe, o senex e o puer,
gue aparece em gravuras em tratados como o Splendor Solis (Figura 2).

* CNN BRASIL (2024).
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Figura 2. A prancha “O Rei que se afoga” do tratado alquimico Splendor Solis (1520), atribuido
a Salomon Trismosin.

O velho rei, 0 senex, sofre o processo de diluicdo aquosa, tende
a morrer, e resiste a sua diluicdo. O jovem principe, o puer, ja traja
suas novas roupagens, mas esta desconfortavel em roupa ainda
muito grande para ele. A transicdo senex-puer ilustra 0 momento
atual conturbado. As tradicdes se liquefazem, mas de certa maneira
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é problematico para o coletivo abandonar essas referéncias que vém
orientando a cultura e passar a integrar valores inteiramente novos.
Essas imagens alquimicas sdo verdadeiros portais para momentos
de travessia da consciéncia individual e coletiva.

As fronteiras geograficas diluidas

As proprias fronteiras entre os paises estdo em processo acelerado
de diluicao por diversos fatores, 0 aumento acelerado das comunicagdes,
trocas culturais, a virtualidade das comunica¢des, além do fenémeno
global das migra¢des em massa. Um intenso movimento migratério da
Africa e do Oriente Médio provoca uma forte islamizacdo em diversos
paises europeus, o que acarreta problemas de identidade nacional. A
forte ascensdo de movimentos politicos de direita radical constitui um
movimento reacionario em face desse processo. Em uma perspectiva
simbdlica, trata-se de um confronto com a sombra coletiva, a emergéncia
do complexo cultural do colonialismo, que orientou toda a Europa em séculos
passados e agora retorna em seus aspectos sombrios. Um auténtico
retorno do recalcado. A atitude imperial de uma Europa conquistadora
de séculos anteriores retorna agora em forma de uma islamiza¢do a
partir da Africa. A Europa se debate agora no conflito profundo de uma
integracao criativa versus a repressdo. Somado a isso, surge o fantasma
do crescimento populacional negativo em diversos paises europeus,
acompanhado da hiperpopula¢do de imigrantes.

As fronteiras de género e de familia

As fronteiras de género também vém sendo dissolvidas, as
identidades binarias tradicionais vém dando lugar a diversas identidades
do chamado espectro LGBT+. As préprias identidades da familia
tradicional ja se dissolveram, com as separac¢8es frequentes e filhos
de multiplos casamentos vivendo sob 0 mesmo teto. Os terapeutas
de familia sdo chamados a desenvolverem novas solug¢des e saidas
criativas para as questdes advindas da nova familia pés-moderna.

A diluicdo das fronteiras de género coloca em confronto de
forma evidente o conservadorismo e a transformacdo. Esse é um
processo ainda em andamento, com forte resisténcia de grupos
conservadores no Brasil e no mundo. Essa é uma das principais
pautas da forte travessia da cultura contemporanea.

As fases da vida em transformacgao

Com o advento das tecnologias da modernidade, as fases da
vida se modificaram radicalmente. Na ldade Média, a crianca era
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vista como um adulto diminuido. (ARIES, 1981). Logo apds a Segunda
Guerra, as criangas foram usadas como forca de trabalho no periodo
de reconstrucao da Europa, entrando logo em seguida na fase adulta.
Apbs 0 boom de crescimento financeiro capitalista do Ocidente pés-
guerra, o periodo da adolescéncia como o conhecemos foi tomando
forma como um periodo de vida independente dos outros, com uma
identidade em si prépria. Assim como o momento adolescente se
expandiu e ganhou forma nesse periodo, na contemporaneidade
uma nova fase de vida toma forma. Tradicionalmente, apds os 60
anos, iniciava-se o periodo do idoso. Com os avancos da medicina na
contemporaneidade, dos 60 aos 76 anos ha uma nova fase de vida,
periodo em que ocorre uma intensa e criativa arborizacéo neuronal
e uma janela de uma nova fase de vida, de uma maturidade criativa
gue se abre para homens e mulheres contemporaneas. Isto &, apos
0s 60 anos, a pessoa ndo precisa necessariamente tornar-se um idoso,
no sentido de fazer a travessia final para uma aposentadoria, com
desisténcia do agir no mundo de forma criativa. Viver essa fase com a
maturidade que ela pede exige da pessoa um sentido, uma atitude de
consciéncia espiritual. Ndo é uma fase sem desafios, como podemos
observar em nosso préprio processo de envelhecimento e também
em alguns pacientes de consultério. A aposentadoria é uma travessia
desafiadora para muitos clientes. Vista a principio como um momento
libertador, o recém-aposentado entra em depressao, com nostalgia
da estrutura protetora da instituicao. Em certos pacientes que tenho
visto no consultério, a analise pode ser um elemento fundamental para
reencontrar a criatividade necessaria para nutrir a nova fase de vida.

A espiritualidade nessa fase da vida é um poderoso auxiliar,
quase indispensavel, poderiamos dizer, para que a pessoa saiba
envelhecer com sabedoria e possa aproveitar as possibilidades criativas
dessa fase de vida. Como exemplo de como os desafios dessa fase da
existéncia podem ser graves e muitas vezes insuperaveis, lembro-me
de um recorte clinico de um parente de um paciente. Esse parente,
idoso, tendo a sexualidade como referéncia principal em sua vida,
ndo consegue confrontar com maturidade a vivéncia de impoténcia
sexual e pde fim a propria vida. Esse € um exemplo dos desafios que
as travessias da maturidade podem trazer.

Na cultura contemporanea, hd uma forte dissolu¢ao também
dos limites de outras fases da vida. Criangas entrando na puberdade
desejam ser rapidamente adultos, antes do tempo, ha uma precoce
erotizacao de meninos e meninas. As redes sociais da Internet relataram
tempos atras a auséncia de acido hialurénico em suas prateleiras em
certas lojas de produtos de beleza. Descobriu-se que algumas criangas
puberes estavam roubando o produto de beleza em grande escala e
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sem discriminacdo para anteciparem a transicao para o periodo adulto,
procurando uma falsa aparéncia de jovens adolescentes.?

Uma passagem do poeta Manoel de Barros ilustra as diversas
maneiras por meio das quais as travessias da idade tardia podem ser
vivenciadas. Por ocasido de seus 80 anos, o poeta foi procurado por
um editor interessado em publicar suas memorias de infancia, da vida
adulta e da velhice. Depois de muito relutar, Manoel de Barros envia
um livro para publica¢do intitulado “Memdérias da primeira infancia,”
que viria a se tornar um grande sucesso. Depois, a pedido do editor,
envia um segundo texto, “Memoérias da segunda infancia.”, e mais
tarde outra autobiografia, “Memdrias da terceira infancia.” O editor
elogia os textos, pela sua poética e lirismo, mas diz que esperava um
texto sobre as experiéncias da maturidade e principalmente sobre
o envelhecimento. O poeta respondeu: “So tive infancia. Nunca tive
velhez. S6 narro meus nascimentos.” 3

Aqui, o poeta cria um interessante neologismo, velhez, a
petrificacdo e a perda da agilidade criativa, e o diferencia de velhice,
0 processo natural de envelhecimento dos corpos que o tempo
naturalmente produz.

As transi¢oes de paradigma em ciéncia

As transices e crises do paradigma da modernidade sdo ailustracao
evidente da travessia em que estamos. Dai o titulo do artigo, “Travessias
contemporaneas, da modernidade a complexidade.” O que entendemos
pela palavra paradigma? Usamo-la no mesmo sentido com que Tomas
Khun (1962/2017) designou como paradigmaticas as realiza¢des cientificas
que geram modelos que, por periodos mais ou menos longos e de
modo mais ou menos explicito, orientam o desenvolvimento posterior
das pesquisas em ciéncia. O paradigma ndo é, entretanto, um molde
estatico, mas dinamico e que aponta para o futuro.

Nesse sentido, percebemos o chamado ‘paradigma da
modernidade’, que teria tido inicio com a queda de Constantinopla para
os turcos em 1453, marcando o fim do paradigma medieval e tendo
seu desenvolvimento com a grande expansao da civilizacao durante
o Renascimento e a Revolugao Industrial, do século XVII ao XIX. As
polariza¢Ges extremas com as quais sofre o homem contemporaneo
sdo fruto de uma acentuada crise de paradigma.

O atual paradigma da modernidade entrou em crise na primeira
metade do século XX, com as grandes transformac&es nas ciéncias
fisicas: a teoria da relatividade de Einstein, a mecanica quantica do

2 Site de Internet: Taylor (2024).

* Referéncia no do Prof. Elton Luiz Leite de Sousa do texto “Musica, poesia e ndo velhez.”
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grupo de Copenhague, o fendmeno da negentropia proposto por llya
Prigogine, entre outros. Madel Luz (1988) descreve essa transi¢cao
do paradigma da modernidade, também chamado de paradigma
newtoniano ou cartesiano. Luz (1988) criou o termo racionalidades
médicas numa busca pela insercdo de novas disciplinas de cura
com credibilidade no novo paradigma emergente, ou paradigma
da complexidade. Assim, ndo s6 a chamada medicina baseada em
evidéncia teria credibilidade terapéutica, mas outros saberes e outras
racionalidades, como a acupuntura, a psicanalise e a psicologia
complexa de Jung. As psicologias que consideram o inconsciente estao
ai incluidas no novo paradigma porque o inconsciente ndo segue as
leis de causa e efeito no tempo e no espaco do universo newtoniano.
Os dinamismos psiquicos do sonho, da fantasia e do inconsciente, em
geral, escapam a qualquer medida e a possibilidade de mensuracdo
é a esséncia da modernidade. O paradigma newtoniano das ciéncias
naturais é realmente guiado pela medida exata de todas as coisas.

As grandes polarizagdes da modernidade e o
paradigma emergente da complexidade

As referidas polariza¢des da modernidade sdo a esséncia da
cosmovisdo moderna, derivando da primeira polarizacdo, entre o homem
e a natureza, dentro da visdo mitopoética da expulsdo do paraiso.
Dessa primeira polarizacdo surgem todas as outras, espirito-matéria,
mente-corpo, consciente-inconsciente, homem-mulher, Hemisfério
Norte-Hemisfério Sul, conhecimento académico-conhecimento
popular e assim por diante. Como nos lembra Luz (1988), o grande
problema dessa visdo de mundo dicotomizada é que ela é rigida e
hierarquizante, ou seja: o espirito é visto como superior a matéria, a
mente € superior ao corpo, 0 homem é superior a mulher, a cultura
académica supera a cultura popular, o Hemisfério Norte é superior
ao Hemisfério Sul e assim por diante. O novo paradigma emergente,
o paradigma da complexidade, como Edgar Morin (1994) o chamou,
traz uma nova visao de mundo que transcende essas polaridades.

A psicologia complexa de C. G. Jung transcende as
polaridades da modernidade

Seguimos Sonu Shamdasani (2011, p. 26) ao nos lembrar de que
o termo ‘psicologia complexa’, sugerido por Toni Wolff a Jung para sua
escola de pensamento, é bastante apropriado. Isso porque a psicologia
complexa de Jung faz parte do novo paradigma da complexidade, é um
pensamento complexo por natureza, reconhecendo que os fenémenos
psicolégicos ndo podem ser reduzidos a uma Unica causa primeira. O
conhecimento da complexidade propde uma nova visao de mundo livre
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das polarizac®es rigidas que aprisionam o homem moderno. Os saberes
do pensamento complexo tém a capacidade de liberar a humanidade
atual das pris6es nas quais a modernidade a mantém. Assim, a dicotomia
homem-natureza é relativizada pela nova consciéncia sobre como cuidar
do planeta por meio de um desenvolvimento sustentavel, como proposto
por Leonardo Boff. Também a sabedoria dos povos originarios tém
sido redescoberta e valorizada. Logo ap6s chegarem ao Novo Mundo,
os portugueses discutiam se os indigenas teriam alma e se dedicavam
a catequiza-los. Depois foram escravizados e dizimados. Hoje, embora
o holocausto indigena ainda continue em certos dominios, procura-se
mais ouvi-los e aprender com seus xamas sobre a sabedoria da natureza.

Com relacdo a polaridade cultura académica e cultura popular,
Freud, Jung, Von Franz e outros, em suas pesquisas com contos de fadas,
mitos e tradi¢des populares, demonstram que a cultura popular é tao
importante quanto o conhecimento académico. Além disso, o conceito de
cultura se expandiu bastante. Cultura nao € s6 o conhecimento bibliéfilo
dos livros, mas as tradi¢bes populares que fazem parte essencial do acervo
cultural de um povo. Amusica, os alimentos, os rituais e as festividades
populares sdo a seiva fundamental da cultura de uma sociedade.

Quanto as polaridades mente-corpo e espirito-matéria, a psicologia
complexa de Jung, com sua epistemologia alquimica da realidade e seu
conceito de psicoide, recupera a dignidade da matéria e transcende as
dicotomias mente-corpo e espirito-matéria, além do dentro e o fora.
O corpo esta sendo redescoberto na cultura contemporanea em suas
dimensdes simbdlicas inerentes ao processo de individua¢do. A escolado
movimento auténtico da analista junguiana iniciada por Mary Whitehouse,
tendo em Joan Chodorow e outros continuidade na atualidade, propde
um resgate do movimento e do corpo como uma das riquissimas formas
de imaginac¢do ativa e insercdo do corpo no processo terapéutico.

Quanto a polaridade consciente-inconsciente, Jung, em seu Livro
Vermelho, faz uma importante virada epistemolégica, demonstrando
gue o inconsciente ndo é um epifenémeno da consciéncia, uma partie
inférieur, como Pierre Janet e toda a tradicao ocidental supdem, mas é
a sede da criatividade; os contetddos do inconsciente tém em si uma
realidade que Jung mais tarde veio a conceituar como a realidade da alma.

Essa marcada virada de reconhecimento do inconsciente como
anterior a consciéncia esta presente no dialogo com os personagens
Elias e Salomé. Quando Salomé diz que Jung e ela sdo irmdos, e Maria
e a mde de ambos, Jung reage em grande confusdo:

“Isso é um sonho infernal? ........ Como pode ela dizer semelhante coisa? Ou
ambos estdo fora do juizo? ”- E, em seguida, atordoado, faz uma defesa racional,
tentando se proteger do inusitado do inconsciente:

“V6s sois simbolos e Maria € um simbolo. Eu estou apenas confuso demais para
vos compreender agora.”
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Elias: “Tu podes nos chamar de simbolos com o mesmo direito que podes
chamar de simbolos também outras pessoas iguais a ti. Nada enfraqueces e
nada resolves ao nos chamar de simbolos.”

“Tu me langas numa confusdo terrivel. Vés quereis ser reais?”

Elias: “Com certeza somos aquilo que tu chamas de real. Aqui estamos nds, e
tu tens de nos aceitar. Tu tens a escolha.”

(JUNG, 2013, pp. 167-168).

A realidade da alma é enfatizada em diversos momentos da
obra de Jung, como, por exemplo, na conhecida e tdo citada frase
em Tipos Pscoldgicos (JUNG, OC, vol. VI, 873):

A psique cria realidades todos os dias. A unica expressdo que me ocorre para
designar essa atividade é fantasia.

Jung foi afetado pela grande crise da modernidade ao
escrever o Livro Vermelho

Jung escreveu seu Livro Vermelho durante a 12 Guerra Mundial,
enfrentando essa grande crise da modernidade e instintivamente
retornou a ldade Média. Como escreveu em 1928:

“O homem moderno perdeu todas as certezas metafisicas da idade media e colocou
em seu lugar os ideais de sequran¢a material, bem-estar geral e humanitarismo.”

(JUNG, OC, vol. X, §163).

Jung desenvolveu uma epistemologia pré-moderna
baseada na alquimia medieval

Ao longo dos seus escritos nos Livros Negros de 1913 a 1932, a
referéncia original de Jung foram as ideias gnosticas dos inicios da era
cristd, pois desde entdo Jung estava interessado na organizacao da
psique coletiva ocidental em estruturacdo. A lgreja oficial e seus dogmas
representava naquela época o inicio dessa organiza¢do. Os evangelhos
apécrifos gnoésticos, com seus varios simbolos e multiplas correntes,
representavam toda a riqueza proteiforme do inconsciente coletivo a ser
reprimida, em prol da organizacao cultural. Aniela Jaffé (1971) chama a
atencdo para aimportancia que Jung deu a histéria cultural: observando
como os motivos gnosticos apareciam de certa forma nos sonhos e
nas fantasias de pessoas contemporaneas, interrogou-se como esses
contelido gnosticos tdo remotos tinham uma espécie de continuidade
histérica até os dias atuais. Jung encontrou na alquimia medieval esse
elo historico entre o gnosticismo antigo e a psique contemporanea.
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Penso como exemplos dessa continuidade de ideias gndsticas
como a do pleroma, a do vazio-cheio, a totalidade pré-existente a todas
as coisas, a origem de tudo o que existe no universo, o sem-qualidades.
Segundo pensaram os gnosticos, do pleroma emergem todas as coisas
criadas. Existe assim uma eterna tensao entre pleroma e criatura, qualquer
emergéncia a partir do pleroma com qualidade. Mesmo o eterno Deus,
onisciente e onipresente, dentro dessa perspectiva, é criatura, uma das
primeiras a emergir do pleroma, pois suas qualidades sdo essenciais e
préximas a uma existéncia pleromatica. A no¢ao gnéstica do pleroma
encontra expressdo no conceito alquimico do Unus Mundus, que ira
aparecer no séc. XVl, nos escritos de Gerard Dorn, discipulo de Paracelso.

Realmente, as referéncias epistemolégicas de Jung se fundamentam
no gnosticismo e na alquimia, a psicologia complexa opera em uma
epistemologia pré-moderna, na qual ndo sao marcadas as divisbes
sujeito-objeto e homem-natureza. Jung resgata o conceito de Unus
Mundus, o Mundo Unico, fundamental em sua visdo do arquétipo
psicoide e da sincronicidade. Esses conceitos, desenvolvidos na fase
tardia do trabalho criativo de Jung, ultrapassam a modernidade e
pertencem radicalmente ao paradigma da complexidade, oferecendo
saidas das prisdes dicotdmicas em que o homem moderno € mantido
cativo. Por meio dessa volta radical a Idade Média, Jung faz um
auténtico movimento de réculer pour mieux sauter, (recuar para saltar
melhor), expressao de Pierre Janet frequentemente citada por Jung.

A perspectiva alquimica pode ser comparada ao
perspectivismo amerindio proposto por Eduardo
Viveiros de Castro

E muito interessante observar que as culturas amerindias sul-
americanas possuem uma visdo de mundo comparavel a perspectiva
alquimica medieval. O antropdlogo Eduardo Viveiros de Castro (2002)
desenvolveu o revolucionario conceito de perspectivismo amerindio, por
meio do qual a visdo de mundo dos indigenas sul-americanos (e de
alguns grupos étnicos asiaticos, segundo Viveiros de Castro) se revela
totalmente integrada aos processos naturais, diferentemente da visdao
dissociada e predatéria da natureza do homem moderno. Nessa visao,
o mundo dos deuses, dos ancestrais, 0 mundo humano e os reinos
mineral, vegetal e animal sdo integrados em uma totalidade inseparavel.
Assim como a humanidade tem uma cultura e tem animais, plantas
e peixes como fonte natural de alimento, também existe uma cultura
no universo da onga e, em sua perspectiva, 0 homem faz parte da
natureza e pode ser cagado como fonte de alimento. Enquanto navisao
moderna ha apenas uma cultura, a cultura humana, e a natureza érica
em sua diversidade e fonte de matérias primas, na fantasia moderna,
matérias primas inesgotaveis, para o perspectivismo aborigene, o
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universo é permeado por varias culturas que interagem: os espiritos
e os ancestrais, humanos, animais, plantas e minerais fazem parte de
um todo integrado, um auténtico Unus Mundus.

Consideragoes finais: ainda existem caminhos de
salvagao para o homem moderno?

E assim que o homem moderno contemporaneo estd, em
profunda crise, ameacado de auto- extin¢do, sofrendo de asfixia ardente
e destrutiva. Talvez seja por isso que liderancas indigenas brasileiras
de diferentes etnias ganham cada vez mais voz, sdo mais ouvidas
na midia e em livros publicados, como o Tapuia Kaka Wera Jecupé
(2020), o qual nos lembra que plantas, pedras e animais sdo chamados
pelos seus irmdos de “nossos avozinhos”, ou 0 xama Yanomani Davi
Kopenawa (2015), que se refere ao povo branco com desdém como o
povo da mercadoria, ou Ailton Krenak (2022, p. 14), que fala do rio Doce
“como seu rio-avd, muito musical, do qual seu povo ouve a melodia e
dele depende”. Essas liderancas indigenas trazem a voz da terra, uma
alternativa ontolégica a modernidade e um maior respeito ao planeta.
Tomando todas essas perspectivas alternativas, o pensamento complexo
contemporaneo pode construir uma verdadeira complexio oppositorum,
reunindo sabedoria tradicional e ciéncia moderna e criando possiveis
formas de sobrevivéncia para a humanidade.
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Atravessamentos, fronteiras, transposi¢oes

Gustavo Barcellos

Artigos

Resumo

Travessias nos atravessam. Atravessamentos sdo travessias. Como vivé-las e qual
€ suaimaginacdo? Naimaginacdo das travessias, encontramos muitas imagens,
do mito ao Taro, figuras como Cila e Caribde, o Louco e o Eremita, da linguagem
aclinica, davida a morte. O artigo explora asimagens e o impacto emocional que
os atravessamentos e as travessias nos imp&em, além de explorar os aspectos
nos quais a linguagem nos oferece travessias numa clinica sustentada pela fala.

Palavras-chave: psicologia arquetipica, travessias, monstruosidade, mito,
linguagem.

Cortando em mar profundo
Leva-nos a quilha

A um doce mundo

ilha

Mariajosé de Carvalho, “Trilogia de setembro”, 1976

Atravessamentos

Tudo nos atravessa: emoc0es, ideias, sentimentos, sensacgdes,
percepcdes, perversdes, intuicdes, aquilo que ndo compreendemos
ou o0 que levamos tempo para compreender, para acomodar, para
aceitar. Tudo nos atravessa. Somos atravessados pelas demandas dos
outros, da sociedade, da histéria, e por nossas préprias demandas,
nossos desejos, nossas vontades. Somos atravessados pelos sonhos,
que continuam durante o dia, ou por alguns dias, anos até, a nos
encantar, a nos perturbar, a nos deslocar. Somos atravessados pela
surpresa, pelo inesperado, pelos sustos. Somos atravessados pelo
cotidiano, pelos compromissos, pelas tarefas. Somos atravessados
pelo amor, por sua chegada ou sua partida. Somos atravessados pelo
tempo, pela morte, pela doenca. Somos atravessados pelos deuses.
Somos atravessados.

Atravessamos pontes, fronteiras, vizinhancas, terrenos, quintais,
patios, terras, mares e ares. Atravessamos fases dificeis, territorios
estrangeiros, dlvidas e incertezas, paises e na¢des. Atravessamos
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regimes politicos, mentalidades, tipos psicolégicos. Ha revolucdes,
insurgéncias, transformacdes, transi¢des. Tupamaros perseguidos
se tornam presidentes, torturados por ditaduras militares também.
Atravessamos géneros e sexualidades, do macho alfa ao boyceta,
da Cinderela a Drag Queen. Atravessamos de um a outro estagio
da vida, de uma fase a outra. Onde estara a continuidade? Havera
mesmo continuidade? Atravessamos o mar. Atravessamos o samba.

Somos atravessados, sempre uma atravessaria. Porosos, ficamos
finalmente parecendo peneiras para nés mesmos, cheios de furos. E
havera uma vida sequer sem furos? Furamos o compromisso, furamos
abolha, furamos a data, furamos o bolo, o pneu, o sinal, até os nossos
furos de reportagem, ou seja, furos na maneira como reportamos
nossas vidas. Papo furado. Toda nossa narrativa biografica, toda a
histéria que n6s contamos sobre nds mesmos, inclusive a que levamos
as nossas terapias, um enorme papo todo furado. Pois ha buracos em
nossas narrativas, furos, e é por eles que a alma entra. Falamos entdo
de um ego poroso. Precisamos desses buracos, esses que sdo sempre
mais embaixo. A ciéncia médica chama esses buracos de doencas. A
psicanalise, de psicopatologia da vida cotidiana. A psicologia junguiana,
de complexos, complexidades, ou memdrias, sonhos, reflexdes. Nao
precisamos dar nomes a eles. Buracos sao buracos, sabemos disso,
pois os conhecemos desde o inicio ja que ha inclusive um certo nimero
deles em nossos proprios corpos, com 0s quais temos que conviver,
orificios por onde entra ou sai a vida. Fase oral, fase anal, fase genital:
buracos libidinosos? Ha buracos por toda parte, na cidade, nas estradas,
nos campos, nas montanhas, nas encostas, no espacgo sideral, no
mundo. Ha buracos quentes, fundos, ha buracos negros. Buracos de
enterrar pessoas, e também sentimentos, tristezas, memarias. Buracos
onde enfiar a propria cabega — operacdo tapa-buracos, quantas vezes
precisamos delas? Assim, temos em nos a experiéncia dos buracos,
no corpo e na alma. Por eles, as coisas nos atravessam. Enchem, ou
esvaziam, nossas vidas. Somos atravessados.

Balsas, pontes, tuneis, avifes, trens, navios, carros, motos,
bicicletas; a rosa-dos-ventos, as bussolas, o astrolabio, o GPS; o nado,
acaminhada, a corrida, o pulo; o caminho, os descaminhos, a trilha; a
decolagem, o voo, o pouso; desatracar, singrar, navegar, rodar, cruzar.
Esses sdo alguns dos objetos e das a¢des que apresentam para nés
aimaginacao das travessias. Vamos tentar atravessar sua psicologia.

Atravessia é o reino das extensdes. Vamos de um lugar a outro.
Nelas, nas travessias, somos nautas (do grego nautes): astronautas,
cosmonautas, argonautas, internautas, espagonautas, psiconautas.
A nautica refere-se a navegacao e, hoje, mais que nunca somos
novamente forcados a navegar, agora num mar de informacdes,
permanentemente conectados a internet. A internet como um fluxo
que nos atravessa. Essas serdo travessias?
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Mas a travessia é também o reino das conexdes e aqui temos,
na ponte, sua melhor e mais eficaz metafora. Sera? Talvez a ponte ndo
seja uma imagem de conexdo exatamente, mas sim de junc¢ao, como
argumenta Peter Bishop (1988), que escreveu um lindo estudo sobre
as pontes. Desse seu estudo, destaco: “() pontes ndo apenas conectam,
elas fundamentalmente juntam. A imagem da conexao é por demais
linear, muito restritiva” (Bishop, 1988, p. 89). Assim, conexao e junc¢ao
n3ao sao a mesma coisa. Para ele, pontes nos apresentam a fantasia do
maximo de fluxo ndo interrompido. Fluxos juntam e, quem sabe, é isso
que querem nossas travessias: fluir e juntar, ainda que tantas vezes nao
consigamos completar nossas travessias. Ficamos no meio do caminho.
Uma separacao, ou um divorcio que, necessario, ndo se realizou, esticando
relacdes toxicas, ou envelhecidas. Uma transi¢do de carreira que ndo
tivemos coragem, ou condicBes, de fazer. Quando poderemos saber se
completamos inteiramente o trabalho de um luto? Uma viagem sonhada
gue nunca aconteceu. Uma palavra nao dita, o gesto abortado. Malogros.

Travessia e mito

Na mitica grega, ha muitas imagens de travessia. Elas nos ensinam
muitas coisas. Para mim, a mais interessante talvez seja mesmo aquela
gue envolve dois estranhos seres marinhos que, depois de passarem
por processos de metamorfose intensos, terdo suas existéncias ligadas
a caminhos e travessias: falo de Cila e Caribdes. Cila e Caribdes, duas
ninfas aquaticas, naiades, que foram transformadas em monstros.
Depois da transformacdo, vdo ambas habitar o Estreito de Messina,
que é o estreito que separa a ilha da Sicilia da peninsula italica, e vao
atuar no mar. Estreitos sao faixas de agua que unem massas de agua
muito maiores, como oceanos e mares. No Estreito de Messina, é
comum produzir-se a ilusdo 6ptica conhecida como Fata Morgana,
uma miragem em alto-mar que se deve a uma inversao térmica. Nela,
as imagens duplicam-se. A metamorfose de Cila se da porque ela
esta fugindo da perseguicao de Glauco, uma criatura aquatica bem
feia. O elemento agua esta aqui bastante presente, reparem. Cila é
descoberta por Glauco, também ele metamorfoseado pelos deuses
em um deus marinho. Glauco era um humano que as divindades
aquaticas resolveram transformar em uma criatura do mar com uma
barba verde acinzentada, bracos azulados, pernas curvadas. Ele se
apaixonou pela ninfa Cila que, apavorada com sua aparicdo, pde-se a
fugir pelas aguas, pelas rochas, pelas cavernas submarinas. O amor do
feio Glauco era imenso e, desesperado, ele se lanca em perseguicdo
da bela ninfa, implorando aos prantos (a d4gua de novo) que ela lhe
conceda um pouco de atencdo. Impermeavel a suas suplicas, Cila
continua em fuga, escondendo-se num lugar tao inacessivel que jamais
Glauco conseguiria encontra-la. Abatido, ele acha que perdeu a ninfa
que esta perseguindo e vai dar na ilha de Ea, a ilha onde vive Circe, a
maior feiticeira da mitologia grega, a bruxa, aquela que conhece a magia,
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presente em diversos mitos. Glauco pede a ela uma interven¢do magica
para que Cila se encante por ele. Mas algo surpreendente acontece:
Circe acaba ela mesma se encantando por Glauco, declara seu amor,
sua paixao, e agora é ele que nao a quer e foge dela. Ele perseguia uma
ninfa que fugia dele, agora é ele que foge de Circe, que o persegue
por amor. As vezes, as travessias sdo perseguicbes. Mas ela, em vez de
sevingar de Glauco, transformando-o em alguma outra coisa, resolve
vingar-se de Cila, que é arival. Ela prepara suas po¢des magicas com
ervas e as deixa onde Cila gosta de se banhar, numa fonte, e entdo
envenena essa fonte. Cila, que era uma belissima ninfa, acaba sendo
metamorfoseada num monstro, de quem agora Glauco tera repulsa.
O aterrorizante monstro marinho em que Cila se transformou tinha o
rosto de uma bela mulher. O mais cruel é que o rosto permaneceu o
mesmo, de uma beleza notavel, mas em volta da cintura possuia seis
cabecas de serpente com trés fileiras de dentes e ainda um circulo,
que sai dela, de doze cdes ladradores. Os cdes a alertavam quando
um navio passava pelo estreito, um estreito onde acontecem muitas
cenas mitolégicas. Muitos herdis, em suas travessias, tém de passar
por ali, a passagem pelo Estreito de Messina. Entre eles, o mais famoso
talvez seja Ulisses, que estd em sua viagem de regresso a Itaca, e tem
de passar por esse estreito. Uma travessia peculiar, de volta para a
casa. Muitas travessias s@o de volta para a casa. Ulisses é o arquétipo do
viajante. As travessias mais significativas passam por ali, por Messina.
Muitas vezes, as travessias sGo portanto passagens, sGo passageiras. Ulisses
perde a maioria de seus companheiros nesse estreito, perde todos os
seus navios, fica praticamente sozinho, e consegue passar. Talvez isso
fale do heroi, deste heroi que quer ir embora para casa, dos poucos
que conseguem atravessar o estreito entre Cila e Caribdes. Ulisses
escapa de Caribdes e é atacado por Cila. Escapa de ambas.

Nesse estreito, temos, assim, de um lado esse monstro, Cila,
colocado ali, que devora marinheiros, destréi navios, criaturas, um
monstro predador de tudo aquilo que por ali atravesse. Apresenta o
perigo das travessias, o perigo de sermos tragados por nossas travessias,
de desaparecermos nelas. Muitas vezes, as travessias nos engolem. E,
do outro lado, temos Caribdes, outro monstro, que também era uma
ninfa transformada. Todos conhecem a histéria, mas ha detalhes
interessantes: enquanto Caribdes tinha uma existéncia de ninfa, era
particularmente conhecida como uma ninfa voraz, tinha muita fome,
muita voracidade. Fome sem fundo. Ela é transformada por Zeus,
fulminada por um raio e lancada as profundezas do mar, onde se
transformou em um monstro marinho: sua epifania sera entao um
redemoinho. Sua voracidade é transformada num monstro que é um
redemoinho no Estreito de Messina. Ou seja, quando os navios passam,
ela assume a forma de um redemoinho e os vai engolindo a todos.

E porque gostaria de dividir com vocés a questdo em torno da
ideia de monstruosidade e travessias que trouxe essas duas criaturas
tdo desagradaveis. Monstros estdo presentes em varias mitologias.
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Também na alquimia, 0 monstrum de uma conjuncdo mal realizada.
Estdo também presentes na psicologia junguiana. Os monstros sao
criaturas importantes na medida em que precisamos deles para nos
devolver a humanidade. O que chama primeiramente a atencao é que
a grande maioria dos monstros da mitologia classica sao mulheres,
sdo monstros femininos. H& varios monstros masculinos, é verdade,
mas grande parte da imaginacdo monstruosa grega é feminina:
Quimera, Lamia, Medusa, Harpias, Gérgonas, Esfinge, Medéia (de
certa forma) e, aqui, Cila e Caribdes.

A histéria de Cila e Caribdes no Estreito de Messina gerou uma
expressao conhecida: refere-se a uma situacao em que se esta “entre
Cila e Caribdes”. Ou seja, é uma expressao de carater filoséfico para
contar sobre uma situa¢do na qual estamos entre uma coisa negativa
e outra, entre um mal e outro. Jung a utiliza algumas vezes. E uma
metafora potente sobre travessias, atravessamentos, sobre estreitos,
estreitamentos, momentos da vida em que temos que atravessar por
caminhos apertados, afunilados e perigosos, dificeis, quando temos que
fazer grandes transformacdes e nos sentimos restringidos, pressionados,
sem poder de escolha, limitados. Podemos ser destruidos tanto de um
lado quanto de outro, quer seja por Cila ou por Caribdes.

Agora, sobre os monstros, sobre monstruosidades:

O monstrum é, etimologicamente, “aquele que revela”, “aquele
que adverte”, um glifo em busca de um hierofante.

Essa recusa a fazer parte da “ordem classificatoria das coisas”
vale para os monstros em geral: eles sdao hibridos que perturbam,
hibridos cujos corpos externamente incoerentes resistem a tentativas
para inclui-los em qualquer estruturacdo sistematica. E, assim, o
monstro é perigoso, uma forma — suspensa entre formas — que
ameaca explodir toda e qualquer distincao.

Uma categoria mista, 0 monstro resiste a qualquer classificagdo
construida com base em uma hierarquia ou em uma oposicao meramente
binaria, exigindo, em vez disso, um “sistema” que permita a polifonia,
a reacdo mista (diferenca na mesmidade, repulsdo na atracdo) e a
resisténcia a integracdo — que permita... “um jogo mais profundo de
diferencas, um polimorfismo ndo-binario na‘base’ da natureza humana.”

Estes sdo trechos de].]. Cohen, que estdao em seu livro Pedagogia
dos monstros: os prazeres e os perigos da confusdo de fronteiras (Cohen,
2000). Precisamos dos monstros. O monstro mostra, revela alguma
coisa, e é assim aquele que adverte. Defende - ou desmonta - a
fronteira entre o humano e o ndo humano.

1 J.J. Cohen, Pedagogia dos monstros - os prazeres e os perigos da confusdo de fronteiras, tradugdo de
Tomaz Tadeu da Silva, Belo Horizonte: Auténtica, 2000, pp. 23-60. Jeffrey Jerome Cohen é professor
de Lingua Inglesa e diretor do Programa em Ciéncias Humanas da George Washington University.
Tem publicado artigos sobre teoria do género e sobre a construgdo cultural da monstruosidade.
Seu livro mais recente é Sex, monsters and the Middle Ages.
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Falo aqui de monstruosidades porque, para mim, elas nos
apresentam uma imagem extrema de travessia. O monstro nao é
deformado, ao contrario, é multiformado. Fala em polifonia, fala de
sairmos de um regime binario, normal-anormal, formado-deformado.
O monstro faz com deixemos um regime binario de pensamento,
formacdo-deformacao. Ja € uma travessia. Com eles, 0s monstros,
questionamos binarismos. Aqui, 0s monstros nos ajudam. Binarismos
podem muito facilmente se tornar oposicionalismos, pensar apenas
em termos de opostos: cheio e vazio, dentro e fora, conexdo e solidao,
acima e abaixo, sujeito e objeto, comunidade e individualidade, fixo e
movel, feminino e masculino, fantasia e realidade. Pares de opostos
polares assombram a psicologia junguiana, que esta toda montada
em polaridades, mas vao além disso: o oposicionalismo é “uma
moldura ideol6gica imposta a vida por nossas mentes e é geralmente
inconsciente.” (Hillman, 2013, p. 118). Para enxergarmos as coisas
do ponto de vista da alma, devemos “superar o quadro mental que
o dualismo nos impd&e,” como sugere, em seu notavel O pensamento-
paisagem (2008), o gedgrafo e orientalista Augustin Berque (2023)
ao falar de “mediancia”, ou num corpo medial, ou seja, o0 campo
intermediario e multiplicado entre um individuo e seu meio. Oposi¢des
separam. Logo nos vemos envolvidos em “transcender” os opostos, e
com enantiodromia, compensacao, equilibrio, balanceamento, todas
metas espirituais. Ndo é o modo com que a alma faz distin¢es. Nao
é psicolégico. A alma vé e aprofunda cada coisa nela mesma, sem
precisar de pares, oposicdes, apenas de analogias, semelhancas. A
alma conecta o tempo todo.

No Tard, a travessia traz, a meu ver, duas imagens bem
interessantes, do Louco e do Eremita, as cartas 0 e 9 no baralho.
Andarilhos, eles apresentam o modo caminhante de atravessarmos
o mundo. O Eremita representa o sabio que resolveu viver longe da
sociedade, buscando conhecer a si mesmo e o mundo através do
siléncio e da contemplacao interna, e da caminhada solitaria. Ou seja,
aviagem interior. Nesta concep¢ao - contemplacdo interna, sabedoria
que vem do interior -, trata-se, para usarmos os termos de Fernando
Pessoa, da dedicacdo a paisagem interior.2 Outro ponto diz: o Eremita,

2 0 trecho estd num livro de Fernando Pessoa, ele mesmo, chamado Cancioneiro, em que ele
menciona essa duplicidade da paisagem interior e da paisagem exterior:
“1- Em todo o momento de atividade mental acontece em nds um duplo fenédmeno de
percepgdo: ao mesmo tempo que temos consciéncia de um estado de alma, temos diante de
nds, impressionando-nos os sentidos que estdo virados para o exterior, uma paisagem qualquer,
entendendo por paisagem, para conveniéncia de frases, tudo o que forma o mundo exterior num
determinado momento de nossa percepgao.
2- Todo o estado de alma é uma paisagem. Isto é, todo o estado de alma é ndo sé representavel
por uma paisagem, mas verdadeiramente uma paisagem. Ha em nds um espaco interior onde
a matéria de nossa vida fisica se agita. Assim uma tristeza é um lago morto dentro de nds, uma
alegria um dia de sol no nosso espirito.”
(Pessoa, 2001, p. 101.)
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o Arcano 9, é uma carta que simboliza o isolamento, a restricao, o
afastamento. O Eremita isola-se para descobrir o conhecimento
que o rodeia. Na psicologia junguiana do processo de individuacao,
a énfase recai exatamente sobre isso: isolamento, retiro, um olhar
para si mesmo, uma mirada intrassubjetiva, a ocupacdo com a sua
paisagem interior, meditacdo, analise dos sonhos, escrutinio das
emogdes, num processo que é normalmente compreendido como
isolado, voltado para si mesmo. Vejo nisso algumas caracteristicas
desta carta, embora haja ainda outra, ndao exatamente definicdo,
mas referéncia ao processo de individuagdo bem mais interessante.
Em 1932, Jung deu uma série de conferéncias sobre a psicologia da
kundaliniyoga, onde encontro esta frase: “a individua¢do é o tornar-se
aquilo que ndo é o ego, aquilo que vocé ndo &, vocé se sente como se
fosse um estranho.” Jung, 1999, p. 39). Esta me parece ja uma outra
maneira de compreender aquilo de que estamos falando: tornar-se
aquilo que ndo é o que conhe¢o de mim, mas o outro dentro de mim,
apontando, de alguma forma, para a ambiguidade fundamental, o
estranho dentro de mim, aquilo que ndo sou. Aqui, o préprio Jung
esta de alguma maneira se contradizendo e, felizmente, porque as
contradi¢bes sdo bem-vindas nesse tipo de pensamento: por um
lado, ha essa ideia de que a individuacao € o tornar-se aquilo que
se é, ou seja, a definicdo, digamos, mais standard, como um processo
de cuidado de si; por outro, ele esta sugerindo que o importante seja
“tornar-se aquilo que vocé ndo é", um processo de saida de si.

A carta do Louco, por outro lado, € uma carta ndo numerada,
a carta zero, digamos assim, tanto o comeco quanto o fim. Louco e
Eremita: os dois sdo andarilhos, os dois carregam consigo um bastao
de caminhada. Um é jovem, outro é velho. Esse contraste, que diz
que essas duas cartas teriam bastante a ver uma com a outra, faz-
me ousar pensar que seriam, por assim dizer, dois momentos de
um mesmo arquétipo. Entdo, temos o Eremita e o Louco, o velho e
o jovem. Ora, na psicologia arquetipica, trata-se de um arquétipo ao
qual nos referimos normalmente como senex et puer, que é, por assim
dizer, um drama com o qual estamos envolvidos na vida o tempo
todo: o que é novo em nds, o que é velho em nds? O que precisa
permanecer, o que precisa ser ultrapassado? Como prestar atencao
e cuidar de nossos processos de renovagdo? Como reconhecé-los? E
todos os desafios de fazer com que “novo” e “velho” se harmonizem
diante de tanta disputa que pode haver entre eles dentro de nés. Em
nossa cultura, ha uma relagdo bastante conflituosa entre tudo aquilo
que quer nascer, que é novo, que aponta para uma renovacgao (o
MAKE IT NEW poundiano), e aquilo que é velho, que é estabelecido,
que é sabio, permanente, tradicional ou ultrapassado. Veja-se, por
exemplo, como James Hillman, meu autor de referéncia dentro do
campo junguiano, refere-se a essa energia puer:
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O puer aeternus é aquela estrutura de consciéncia e padrdao de comportamento
que... é compelido por um falicismo a investigar, buscar, viajar, cagar, pesquisar
e transgredir todos os limites. (...) E espirito incansével que n3o tem “lar” na
terra, estd sempre vindo de algum lugar ou indo para algum lugar, em transito.
(Hillman, 1998, p. 196)

Essa é aimagem que temos do andarilho, um transeunte. Combina
com o Louco do Taré. O Eremita é um andarilho também. Ambos estao
em travessia. Mas veja a leveza com que se apresenta a imagem do
Louco, até ha certa alegria olhando para cima. O Louco olha para cima,
o Eremita olha para baixo. O Eremita ja tem um lugar na terra. O Louco,
como diz Hillman, ndo tem um lugar na terra, esta olhando para o céu.
Pertence ao céu, aos altos ideais. E um olhar ascendente, enquanto que
o Eremita tem um olhar descendente. Dois estilos de travessia.

A meta final da nog¢do de individuacao é apresentada com
frequéncia no imaginario senex, ou seja, isolamento, unido, pedras,
sistemas coésmicos, diagramas geométricos, especialmente a
mandala estruturada, os cristais e o homem velho sabio. “Até mesmo
‘totalidade através da integracdo’, que é uma das definices também
de individuacado, pode refletir Saturno que comeu todos os outros
Deuses engolindo os seus filhos.”(Hillman, 1998, p. 258). Com a carta
do Eremita, estamos diante de uma nocdo de cuidado de si talvez
um pouco menos poética, evidentemente mais pesada, que enfatiza
esses aspectos todos que estou salientando: introspec¢do, introversao,
isolamento, trabalho quase que exclusivamente na paisagem interior.
O Eremita é a prosa. A poesia chega com o Louco.

Travessia e linguagem

Em nossas travessias, ha também a via das duvidas. Essa é
interessante. P&e-nos inquisitivos, longe das certezas que sempre
nos fixam, nos agarram, impedindo-nos de ir adiante, de ir embora,
navegar, perscrutar, inquirir, mover. As certezas nos tém, ndo
somos nds que as temos. Por via das duvidas, podemos derrubar
as certezas mais perigosas, chegando a lugares incertos, ou nao,
desconhecidos, novos, desafiadores. Por via das duvidas, vamos mais
longe, consideramos outros pontos de vista. A duvida amplia o olhar.
E porque duvidamos que nos aprofundamos na compreensdo de
algo. Paraisso, contudo, é preciso sermos sinceros com a duvida, ou
seja, ndo confundi-la com ignorancia ou disfar¢a-la como vergonha.
Aduvida é viva, ninguém duvide. A ddvida nos amolece por dentro, e
é ai que podemos transitar melhor. Atravessar melhor, embora nao
seja assim que duvidar nos pareca a principio. A duvida nos liberta
das certezas, tantas vezes tao aprisionantes. Certezas aprisionam,
ou talvez, podemos especular, nem mesmo existam, pelo menos de
modo definitivo, imével. Por isso que dizemos, lembrando um certo
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sabio chinés, que realmente a Unica certeza que temos na vida é:
para uma xicara de arroz, duas de agua.

Exodos e didsporas. Cruzamentos e encruzilhadas. Sete s&o os
mares. A vida é uma viagem, nao deveria ser tdo breve. A travessia
neste mundo é curta, veloz. Uns dizem que estamos voltando para
casa. O regresso ao lar é uma espécie particular de travessia: o
caminho de volta, para nés mesmos ou para um ideal — um topos
paradigmatico na literatura e um arquétipo poderoso na vida. Assim,
a mais definidora de todas as travessias é, sem duvida, a Ultima, que
fazemos, dizem, numa embarcacdo, aquela cruzando um rio brumoso,
num barco conduzido por timoneiro de reconhecido talento e ampla
fama, Caronte, meio velhote meio monstro, em direcdo a morte,
rumo ao mundo das trevas, o outro lado da vida, viagem sem volta.
A nau dos insensatos? Nao, essa é outra.

Contudo, a imagem mais deslumbrante de travessia que
temos em nossa psicologia arquetipica é a do Cavaleiro Errante.
Com ele, James Hillman arremata seu testemunho magistral sobre
os caminhos da alma, o livro Re-vendo a psicologia (1975). O Cavaleiro
Errante leva-nos a compreender que a alma esta sempre caminhando,
sempre em travessia, erratica, errando. Ele é o espelho da psique, a
alma errante. Lembremos que a Necessidade (ananké) era chamada
de Causa Errante. Noc¢Bes mais antigas encaram a alma como um
andarilho errante, sempre na estrada, sempre vagueando, seguindo
a fantasia. Como na cangdo: “Sou errada, sou errante/Sempre na
estrada, sempre distante/Vou errando enquanto o tempo me deixar.”3

Agora, para terminar, o advérbio através. Nessa reflexdo, ndo
podemos escapar dele, ele é incontornavel. Seu Iéxico diz: “por meio
de”, “mediante”, “por intermédio ou intervencdo de”. Tudo a ver
com atravessamentos, fronteiras, transposi¢des. Aqui devo chamar
James Hillman novamente, esse grande atravessador de nocfes e
mentalidades, ideias e atitudes, pois ele nos ensina uma licdo vigorosa
sobre atravessamentos, sobre travessias, exatamente em sua sugestado
de que é a alma que, além de nos atravessar, atravessa tudo e todos,
qguerendo enxergar sempre mais e mais fundo, naquilo que aparece,
nessa reflexdo, como a atividade especifica, basica e original da alma:
enxergar através, seeing throught. Ao compreendermos que é por meio
da alma que os eventos se tornam experiéncias, entende-se que € “o
olho faminto da psique que deseja ver através” (Hillman, 2010, p. 269)
de tudo e todos que dissolve a casca dura dos eventos para chegar no
miolo mole das fantasias que sustentam os eventos. Nesse movimento,
nesse mover-se, também chamado de psicologizar, faz alma, aprofunda.
“Enxergar através” nos fala da alma sempre em travessia.

3 Cancdo de Paula Toller e George Israel, “Nada sei”, com a Banda Kid Abelha, langada em 2002.
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E por falar em através, a psicologia que fazemos é por meio de
metaforas, atravessamos os acontecimentos através delas em busca
dos aprofundamentos e das aproximacdes, pois metaforas sdo nossos
“meios de transporte”, e as proprias vias que atravessamos na alma.
Metafora: caminho para frente e para tras. De um lado para outro.
Fluxo e refluxo. “Transferéncia”, lembra-nos Alfredo Bosi, é a “palavra
que traduz literalmente o grego metaphora” (Bosi, 2000, p. 303) - ou
seja, travessia, e por que ndo? Metaforas nos atravessam e nos fazem
atravessar. Enxergar através se da por metaforas. A metafora é um
mito condensado, como ensinou Vico, uma fabula abreviada, e deve
ser entendida “menos semanticamente como uma figura de linguagem,
e mais ontologicamente como um modo de ser. (...) Metaforas sao
mais que um modo de falar; séo modos de perceber, sentir e existir”
(Hillman, 2010, p. 303). Por meio delas entdo viajamos.

Penso que nés, psicanalistas, deveriamos ser sempre amantes
das palavras, que guardam para nés as metaforas. O amor pela alma
significa amor pelas palavras, que a apresentam, ou melhor, que a
atravessam. O amor pelas palavras esta naturalmente colocado numa
atividade que, ja de inicio, definiu-se como a “cura pela fala”, algo a
principio muito estranho no universo do cuidado: curar falando? Sem
remédio, sem substancias, sem toque, sem corte? Que as palavras tém
forca extraordinaria e poder misterioso ja 0 sabem ha muito tempo as
Religides e as tradi¢Ses mistico-espirituais de varios povos, que dira
a Politica e o Direito. Pois a palavra toca o corpo, toca os sintomas.
A palavra faz corpo, faz sintoma. Foi isso que a psicanalise percebeu,
ou redescobriu para o campo do cuidado: a palavra cura o corpo,
cura os sintomas. A alma é coisa obscura até ser dita. Do siléncio para
a palavra, ha uma travessia que nos define como humanos. Sabemos
que no discurso algo ja esta em curso, ja esta se movendo. O nosso
gira-mundi é um gira-palavra. Para lembrar, num unico verso, tudo
0 que me ensinou sobre as palavras minha amiga Neide Archanjo,
uma das mais inspiradas vozes poéticas que nosso pais ja teve, cito:

porque sendo dgua por fora
as palavras sdo mares por dentro
(Archanjo, 1984, p. 36)

Os linguistas definem a etimologia como “o estudo da origem das
palavras.” Nos, analistas, a compreendemos como a observagdo, na
palavra, de seu inconsciente. Deixei a etimologia para o final, ao contrario
do que fazemos normalmente ao comecarmos por ela. Ela é tantas
vezes 0 Nosso abre-caminhos nas travessias e travessuras da linguagem.
A etimologia ajuda a “abrir a metafora”, pois é preciso fazer com que
ela reverbere. Sem reverberacdo, é apenas uma figura de linguagem.
Atravessar, travers, travessia, travessdo. “Tra-ves-sia”: ato de atravessar,
de se deslocar de um ponto a outro. A palavra “travessia” origina-se do
latim, do radical trans, de “através, o que cruza”, e versus, de “virar, fazer
dar volta”. E, sem duvida, apesar de desgastada, uma grande metéfora.
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Entdo metaforas nos tornam moveis. Metaforas nos atravessam, nos
fazem virar as percep¢des, cruzar dando a volta por baixo. Fazem-nos
atravessar de um lugar a outro, de uma a outra situagdo. Fazem nosso
mundo girar, gira mundo. Nesse girar, aparecem as compreensoes.
Entdo, temos nossas vidas “atravessantes”, e nés, travessos, inquietos,
em travessia. Afinal, estamos todos aqui... de passagem, ndo?

Pedra Grande
Julho/2024
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JUNGUIANOS E PSICODELICOS:
um dialogo em construgao

lago Lébo Artigos

RESUMO

O artigo introduz o debate sobre psicodélicos na literatura junguiana, revisando os
principais comentarios de C. G. Jung, Aniela Jaffé e Marie-Louise von Franz sobre
otema, além dos trabalhos de Ronald Sandison, Margot Cutner, Michael Fordham
e Betty Eisner, junguianos que usaram psicodélicos em contexto terapéutico
entre as décadas de 1950 e 1970. Discordando da opinido negativa de Jung
contra esse modelo de psicoterapia, esses pioneiros junguianos encontraram uso
terapéutico de psicodélicos, enfatizando o trabalho de integragdo dos materiais
inconscientes acessados. Embora Jung tenha sido contrario ao uso clinico de
psicodélicos, sua teoria e conceitos psicoldgicos revelam facilmente aplicaveis
na compreensdo da experiéncia psicodélica, contribuindo para uma ampliacdo
dos debates no ambito do Renascimento Psicodélico. O texto pretende servir
de referéncia tedrica e bibliografica para estimulo de mais trabalhos clinicos e
tedricos sobre o uso de psicodélicos a partir da psicologia junguiana.

Palavras-chave: Jung; Psicologia Analitica; Renascimento Psicodélico; Terapia
Psicodélica; Terapia Psicolitica

INTRODUCAO

Entre o fim dos anos 1990 e inicio dos anos 2000 observamos
um movimento global de retomada das pesquisas envolvendo ensaios
clinicos com substancias psicodélicas em humanos. Esse movimento
tem sido chamado de Renascimento Psicodélico (SESSA, 2013), fazendo
referéncia a retomada dos esfor¢os iniciados nas décadas de 1950 e
1960, originando a disciplina que hoje chamamos de Ciéncia Psicodélica.
As substancias psicodélicas vém sendo propagadas, principalmente
pelos meios de comunicacdo de massa, como possiveis promessas
para as crises globais de saude mental, e nos meios académicos,
uma esperanca de um novo paradigma no campo das psicoterapias
associadas a substancias psicoativas. Mas ainda é um campo em
construgdo; ou, talvez possamos dizer, em disputa.

188



Cadernos Junguianos

Via deregra, o que vem sendo chamado de Ciéncia Psicodélica
sdo os conhecimentos produzidos dentro de um contexto académico
e biomédico, que nem sempre valoriza fatores subjetivos e sociais da
experiéncia psicodélica. A psicologia ndo tem tido tanto protagonismo
nesse cenario, mas, aos poucos, a categoria vem sendo convocada a
pensar os diferentes contextos de uso de psicodélicos, que aparecem
cada vez mais nos consultérios como demandas clinicas: seja como
espaco de elabora¢do de uma experiéncia com alguma substancia
psicodélica, seja como espac¢o de preparacdo e acompanhamento
para essas experiéncias.

Ainda que a postura reticente de Jung em rela¢do aos psicodélicos
pareca ter influenciado o campo junguiano até os dias atuais, o
convite da Associa¢do Junguiana do Brasil para escrever este artigo e
compor uma mesa sobre psicodélicos, ao lado do Prof. Dartiu Xavier,
no XXVII Congresso da AJB (11-14/09/24), em Salvador, demonstra
uma mudanca de perspectiva sobre essas substancias. Neste texto, a
partir de uma revisdo de literatura, buscarei demonstrar os diferentes
posicionamentos adotados por junguianos sobre as substancias
psicodélicas e seus usos terapéuticos, propondo uma reaproximagao
entre 0os campos e sugerindo temas para trabalhos futuros.

1. JUNG E A MESCALINA

N3o poderiamos comegar esta conversa por outro ponto que
ndo os proprios escritos de Jung sobre o tema. Tendo morrido no ano
de 1961, seria dificil Jung ndo ter ouvido falar sobre as experiéncias
com psicodélicos que ganhavam espaco entre intelectuais e escritores
europeus e norte-americanos pelo menos desde a década de 1920. Os
psicodélicos se popularizariam ainda mais no meio cientifico depois
da descoberta dos efeitos psicoativos do LSD em 1943.

Os Unicos escritos de Jung que citam diretamente os psicodélicos
sdo encontrados em cinco cartas pessoais e em dois capitulos do
Psicogénese das doengas mentais, entre os anos de 1953 e 1959.
Considerando esses textos, percebe-se que Jung teve contato com as
pesquisas com psicodélicas realizadas dentro do periodo chamado
de Primeira Era Psicodélica (SESSA, 2013), entre as décadas de 1880
e 1930, quando as principais substancias psicoativas pesquisadas
eram o 6pio, o haxixe e a mescalina. Como veremos mais a frente
no texto, embora tenha lido trabalhos sobre o LSD, Jung parece ter
consolidado suas impressdes sobre os usos psicoterapéuticos de
psicodélicos a partir da leitura de pesquisas e relatos com a mescalina
(principio ativo encontrado nos cactos peiote e wachuma).
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Predominava nessa Primeira Era Psicodélica, desde a sintese
da mescalinaem 1919 e a invenc¢aol do LSD em 1943, o paradigma
psicotomimético (palavra derivada do termo mimese, imita¢do), que
propunha o uso dessas substancias como ferramentas de inducdo de
estados psicéticos, para compreensdo da experiéncia fenomenologica
da loucura, bem como descobrir suas possiveis causas. No paradigma
psicotomimético, portanto, os potenciais clinicos dos psicodélicos
ainda ndo eram reconhecidos nem investigados (RODRIGUES, 2019,
p. 17), o que também pode ter influenciado a visao de Jung.

A primeira referéncia direta de Jung sobre os psicodélicos esta
numa carta de 1953, escrita em resposta ao parapsicélogo Joseph
Rhine [1895-1980] (JUNG, 2015a). Em carta anterior, Rhine, além
de sugerir que Jung escrevesse suas recordacdes de experiéncias
e observacBes de fendmenos extrassensoriais, comenta sobre os
experimentos do escritor britanico Aldous Huxley [1894-1963] e de
um grupo de cientistas que incluia “[...] um inglés e um psiquiatra
canadense usando o alcaloide mescalina como método para lhes
dar acesso a operacdes inconscientes”. Jung responde dizendo que
o pesquisador no Canada é o Dr. Smythies, mas que ndo consegue
ver quais contribuic¢8es seu trabalho traria para a compreensao dos
fendbmenos extrassensoriais.

Em As portas da percep¢do, onde Huxley relata suas experiéncias
pessoais com a mescalina, o escritor faz referéncia ao trabalho de
John Smythies [1920-2019], afirmando que “[...] pelo menos um
filbsofo profissional tomou mescalina com o intuito de lancar luz
sobre antigos enigmas nao resolvidos, tais como o lugar da mente
na natureza e a relacdo entre o cérebro e a consciéncia” (HUXLEY,
2022, p. 10). Mergulhado no paradigma psicotomimético, o psiquiatra
passou a defender que a esquizofrenia poderia ter sua causa na
produc¢do anormal de alguma substancia endégena semelhante a
mescalina, como a catecolamina (SMYTHIES, 1953).

Em outra carta JUNG, 2015c), Jung diz ter conhecido por volta
do ano de 1925 o trabalho do Dr. Prinzhorn [1886-1933], psiquiatra
e historiador da arte que realizou experimentos com mescalina na

1 Escolhemos a palavra “invengdo” e ndo “descoberta” para enfatizar um aspecto ativo do inconsciente
de Hoffman no processo de desenvolvimento da mdlecula de LSD, ja que existe uma hipdtese que
levanta um importante componente intuitivo nessa historia: o quimico “pai do LSD” acredita ser
“totalmente possivel” a hipdtese levantada pelo quimico David Nichols, de que Hoffman teria tido
na verdade “uma experiéncia mistica espontanea, a partir de uma vinculagdo sincronistica, que
explicaria tanto o ‘pressentimento peculiar’ que persistiu junto ao quimico [depois de abandonar
os estudos iniciais da nova molécula], quanto sua decisdo de ressintetizar a molécula, mesmo
contra a opinido de seus supervisores”. A hipotese de Nichols se sustenta no conhecido fato de
que “o quimico ‘teria uma predisposicdo a estados alterados de consciéncia’, tendo inclusive
relatado uma experiéncia do tipo ainda durante sua infancia”. A histéria da criagdo do LSD e a
hipdtese levantada por Nichols esta descrita por mim e colegas no capitulo “Doces, amargos e
sem gosto: LSD, adulterantes e manejo de efeitos adversos”, publicado no livro Redugdo de danos
em contexto de festas (LOBO et al., 2021).
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Alemanha - quase 20 anos de o LSD ser inventado. A partir desses
relatos, podemos concluir que Jung foi introduzido aos psicodélicos
através do contato com pesquisas com mescalina, de carater
psicotomimético, que enfatizavam os sintomas e estados induzidos
pelo psicodélico, equivocadamente comparados a patolégicos, e
ignorando seus possiveis usos clinicos.

Ja em 1954, Jung reconhece ndao conhecer tanto sobre as
substancias do tipo da mescalina. O padre Victor White [1902-1960]
escreve a Jung comentando ter sido convidado a um manicédmio
para dar suporte a equipe quanto a materiais de cunho arquetipico
e religioso experimentados por pacientes sob efeito de LSD. Jung
qguestiona se a droga que o padre chama de LSD é a mescalina, e
confessa conhecer “muito pouco” sobre o tema e ndo saber qual
poderia ser o valor psicoterapéutico para neuréticos ou psicéticos
(Jung, 2015b). Mesmo reconhecendo ndo estar tdo atualizado sobre
as pesquisas com psicodélicos, Jung demonstra como enxerga de
forma negativa as experimentacdes da ainda entdo recente ciéncia
psicodélica, afirmando que “[...] E horrivel que os alienistas tenham
encontrado um novo veneno para brincar, sem o menor conhecimento
ou sentimento de responsabilidade” JUNG, 2015b, p. 173).

Enquanto os alienistas sdo comparados por ele a um cirurgido
gue nunca aprendeu mais do que abrir a barriga do paciente e deixar
as coisas la no mesmo lugar, Jung compara Huxley ao personagem
do poema de Goethe, que aprende com o mestre como convocar
fantasmas, mas nao sabe como se livrar deles JUNG, 2015b, p. 173).
Embora ndo possamos negar a existéncia de graves erros bioéticos e
metodolégicos nas primeiras pesquisas com psicodélicos (GEORGE et al.,
2020), concordamos com o psicélogo junguiano Fernando Beserra (2011,
p. 48) quando diz que Huxley “[...] ndo pode ser acusado de ‘falta de
desenvolvimento moral’ correspondente a sua ‘invencdo’, ja que toda
sua obra procura responder a sociedade de sua época, as questdes
politicas, morais, filoséficas que entao se encontravam consteladas”.

Na carta a White, Jung (2015c, p. 222) explica o motivo de suas
“duvidas e hesita¢des” ao uso dos psicodélicos, entendendo que, ao
proporcionar um contato com o inconsciente, a experiéncia psicodélica
demandaria necessariamente um trabalho da consciéncia que ele
ndo acreditava ser possivel.

Sé sei que ndao tem sentido em querer saber mais do inconsciente coletivo além
do que se consegue através dos sonhos e da intuigdo. Quanto mais vocé conhece
dele, maior e mais pesado se torna o seu fardo moral, porque os conteudos
inconscientes se transformam em tarefas e deveres pessoais assim que comegam
a se tornar conscientes (JUNG, 2015b, p. 172).

Em carta de 1955, em resposta ao entusiasta do LSD Alfred
Hubbard [1901-1982], Jung admite nunca ter tomado psicodélicos
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ou dado a ninguém; apesar disso, entende que dedicou pelo menos
40 anos de estudo a “[...] esfera psiquica que é descortinada por esta
droga: isto &, a esfera das experiéncias numinosas” (JUNG, 2015c,
p. 222). Quando compara o uso da mescalina a imaginagao ativa e
outras técnicas analiticas, Jung acredita que alcancam resultados
similares: quais sejam, a “[...] completa realizacao dos complexos, e
visdes e sonhos numinosos”. A diferenca da mescalina, entretanto,
seria que ela “[...] revela tais fatos psiquicos em qualquer tempo e
espaco, quando e onde ndo ha nenhuma certeza de que o individuo
seja maduro o suficiente para integra-los”, enquanto no processo
analitico esse encontro se daria “[...] no devido tempo e espago, no
curso do tratamento” JUNG, 2015¢, p. 222).

A mescalina remove bruscamente o véu do processo seletivo e revela a camada
subjacente de variantes perceptivas, aparentemente um mundo de riqueza infinita.
Assim, o individuo obtém um insight e uma visdo completa das possibilidades
psiquicas que de outra forma (por exemplo, através da imaginacgdo ativa) s
alcangaria por meio de um trabalho assiduo e de um treinamento relativamente
longo e dificil. Mas se ele os alcanga e experimenta [desta forma], ele ndo s6 os
adquiriu através de um esforgo legitimo, mas também chegou ao mesmo tempo
a uma posi¢do mental em que pode integrar o significado da sua experiéncia. A
mescalina é um atalho e, portanto, produz como resultado apenas uma impressao
estética talvez inspiradora, que permanece uma experiéncia isolada e ndo
integrada, contribuindo muito pouco para desenvolvimento da personalidade
humana (JUNG, 2015c, p. 223).

Ja em 1957, em resposta a carta de Betty Eisner [1915-2004],
junguiana pioneira na psicoterapia com psicodélicos, Jung quase parece
reconhecer algum beneficio no uso dos psicodélicos, ao afirmar que
“[...] € um fato que vocé obtém certas percepgdes e experiéncias de
coisas que aparecem tanto em estados misticos quanto na andlise de
fendmenos inconscientes, assim como os primitivos em suas condicdes
orgiacas ou intoxica¢des” JUNG, 2015d). Mas, na sequéncia, mais uma
vez aparecem suas preocupagdes quanto a integra¢do da experiéncia.

Nos capitulos “A esquizofrenia” e “Novas consideragdes sobre
a esquizofrenia”, inseridos no Psicogénese das doencas mentais, jJung
(2015f, 2015g) explicita como entende o funcionamento psicodinamico
dos psicodélicos. Para ele, a experiéncia psicodélica se aproximaria
de fato da experiéncia esquizofrénica, como uma “desintegracao” ou
“fragmentacdo da apercepcdo” derivada de um “extremo abaissement
du niveau mental” (8569).

Esta droga e as similares provocam, como se sabe, um abaissement que torna
perceptiveis variagdes inconscientes da percepgdo, através da queda do limiar da
consciéncia, enriquecendo, por um lado, a percepgdo de maneira espantosa e, por
outro, impossibilitando a integracdo na orientagdo geral da consciéncia (§569).
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Neste periodo, mesmo dando continuidade a suas observacdes e
comparagdes entre um “disturbio toxico” (8570) e a esquizofrénica, aqui
Jung parece ja comecar a se distanciar do paradigma psicotomimético
- etambém da nocdo de uma causa organica ou toxica para a psicose.
Depois de reconhecer que “[...] o comportamento descontinuo,
abrupto, rigido e de estancamento da apercepg¢do esquizofrénica
difere da continuidade fluida e movel dos sintomas produzidos
pela mescalina”, ele afirma ja ter abandonado “[...] a possibilidade
[elaborada 50 anos antes] da existéncia de uma toxina metabdlica
especifica”, passando a observar que “[...] a causa psicogénica da
doenca é mais provavel do que a téxica” (8570). Coincidentemente, ou
nao, neste mesmo ano de 1958 foram divulgados os resultados de um
grupo de estudo internacional organizado pela Organiza¢do Mundial
de Saude, que relatou ser favoravel a continuidade das pesquisas
com psicodélicos, e sugerindo que o termo psicotomimético, “[...]
até ser substituido por um mais feliz, ndo deve ser usado”, dadas as
diferencas significativas em rela¢do aos sintomas psicoticos (WORLD
HEALTH ORGANIZATION, 1958).

Uma sexta troca de correspondéncia merece men¢do aqui,
embora Jung ndo trate diretamente sobre psicodélicos, pelo seu
valor histérico: a carta de Jung (1961) a Bill Wilson [1895-1971],
fundador dos Alcodlicos Anénimos (AA), virou referéncia no meio
junguiano para os estudos da dependéncia quimica (especialmente
do alcoolismo). Jung afirmava que alguns alcoolistas poderiam se
recuperar “[...] através de experiéncias espirituais, mais conhecidas
como conversdes religiosas” (LATTIN, 2012, p. 61), sintetizando a ideia
na maxima spiritus contra spiritum: “Usa-se a mesma palavra tanto
para a experiéncia religiosa, como para o veneno mais depravado”
(JUNG, 1961, p. 625). Para Jung, o alcoolismo seria um desvio inferior
no caminho de busca de conexao espiritual.

Jung faleceu, porém, antes de receber a carta de resposta de
Wilson, na qual relatava ter vivido uma experiéncia mistica numa
sala de hospital que havia, de fato, contribuido no seu tratamento do
alcoolismo. Wilson, mais de 20 anos depois, revive esta experiéncia
ao tomar LSD junto ao psiquiatra Humphry Osmond [1917-2004], e
passa a defender o uso do LSD como preparag¢ao para alcodlatras
com dificuldade em compreender o aspecto espiritual dos 12 passos
do programa do AA (LATTIN, 2020; MCDONNEL et al., 2024).

2. JUNGUIANOS E PSICODELICOS

Como vimos, Jung parece ter adotado uma postura conservadora,
ou cuidadosa, emrelacdo ao uso de psicodélicos. Ainda que concordasse
que “[...] o rebaixamento da consciéncia proporcionado pela droga
[mescalina] oferece nenhuma resisténcia ao inconsciente” (JUNG,
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2015e, p. 300), entendia que esse contato com o inconsciente nao
poderia ser benéfico ao individuo ou a cultura sem um trabalho
equivalente da consciéncia. Para ele, seriam suficientes os contatos
com o inconsciente proporcionados de forma espontanea (pelos
sonhos, sincronicidades, simbolos, etc.), a serem elaborados no
trabalho analitico. Importantes discipulas, como Marie-Louise von
Franz e Aniela Jaffé, seguiram-no nessa forma de entender o fendbmeno
das drogas, reforcando uma perspectiva proibicionista dentro da
teoria junguiana.

Jaffé [1903-1991], discipula proxima de Jung e editora do
Memédrias, sonhos e reflexdes, escreve em 1971 sobre a mescalina
numa curta passagem do seu livro O mito do significado na obra de
Carl G. Jung (JAFFE, 2021). No texto, fica claro que Jung foi sua principal
referéncia para elabora¢ao do tema que escreve, postulando qual
seria a posicao adotada pelo mestre:

Jung mostrou grande interesse pelas experiéncias com a mescalina. Viu nelas a
confirmacgdo das suas pesquisas sobre as manifesta¢cdes do inconsciente e sua
numinosidade. Repudiou o uso de drogas em psicoterapia ou como meio para
experiéncia espiritual e uma “re-harmonizagdo religiosa” do homem, o que
ndo poderia ser diferente, tendo em vista o seu respeito pela natureza e pelos
seus ritmos e leis proprios. Uma experiéncia induzida artificialmente ndo esta,
em geral, de acordo com o desenvolvimento e a maturidade da personalidade.
Essa discrepancia encerra um perigo, porque qualquer conteudo que emerge
do inconsciente para a consciéncia implica um dever espiritual ou moral, que,
se nao for cumprido, levara a incompreensdes, complicagdes, sofrimento e
doenca (JAFFE, 2021, p. 62).

Para a autora, o crescente interesse no uso das substancias
psicodélicas poderia ser explicado como um movimento inconsciente
de compensacdo frente a acdo esmagadora da realidade externa e
daracionalidade excessiva de nossa cultura. Ainda que considerasse
que a experiéncia psicodélica “ndo é diferente de uma psicose”, Jaffé
(2021, p. 60) conseguiu perceber que “[...] como nas fantasias do
estado desperto, a funcdo de perceber, experimentar e discernir do
ego é preservada”, bem como que contextos especificos, como o uso
dentro de uma tradicdo religiosa, “[...] oferece uma prote¢do contra a
irrupcdo do inconsciente provocada pelo téxico” (JAFFE, 2021, p. 62).
Pesquisa brasileira realizada no ambito do Renascimento Psicodélico,
sob orientagdo do professor Dartiu Xavier, com adolescentes membros
de religido ayahuasqueira, reforca esta observacdo ao demonstrar
que os voluntarios apresentaram condic¢des de saude fisica e mental
semelhantes aos do grupo controle, além de menor prevaléncia de
sintomas psiquiatricos (SILVEIRA et al., 2005); embora faltem evidéncias
objetivas, os pesquisadores consideraram que a filiacao religiosa e
o suporte do grupo e da familia podem ser fatores protetores para
psicopatologias e para uso problematico de substancias psicoativas
(SILVEIRA et al., 2005; GROB, 1999).
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Nas citacdes, percebemos que Jaffé fundamenta seu pensamento
sobre os psicodélicos quase que exclusivamente nos escritos de Jung
contidos na obra Psicogénese das doengas mentais (citados anteriormente),
e na classica carta para o padre Victor White. Von Franz [1915-1998], por
sua vez, também elabora a partir dos sonhos de pacientes “drogados”,
mostrando que talvez possa ter tido mais contato clinico direto com
usuarios de psicodélicos do que Jaffé ou Jung. No seu texto As drogas na
viséo de C. G. Jung, ela reafirma que o suico “[...] estava profundamente
inquieto com a nossa tendéncia atual de explorar essas descobertas por
mera curiosidade, sem reconhecer a crescente responsabilidade moral
a que nos expomos” (VON FRANZ, 1999, p. 323).

Percebemos um equivoco, ou um viés, na analise de Von Franz
ja nas suas premissas, quando ela fala de “drogas” e de “drogados” de
forma genérica, sem reconhecer as especificidades farmacolégicas
de cada substancia e seus contextos de uso: para ela, drogas com
efeitos e classifica¢des tao distintas entre si como haxixe, LSD e
heroina, teriam o mesmo efeito basico, qual seja, “[...] um declinio
da percepcdo, ou seja, a decomposicdo da sintese consciente e da
percepcao de gestalts” (VON FRANZ, 1999, p. 323-324). O interessante,
entretanto, no trabalho de Von Franz, é que a analise dos sonhos
dos usuarios de psicodélicos parecem mostrar que o uso dessas
substancias parece ter facilitado a compreensado consciente sobre
os motivos e simbolos inconscientes constelados nos sonhos.

Em um dos casos, a analista relata que “[...] uma mulher jovem,
altamente prendada artisticamente, mas que fora extremamente
estringida psiquicamente” (VON FRANZ, 1999, p. 327), tomou LSD e
depois “[...] sonhou que tivera uma adoravel 'viagem', mas que agora
tinha que adotar uma diferente abordagem”, entrando em analise na
sequéncia. Em outro caso, um usuario regular de LSD, que sempre
tinha experiéncias positivas, depois que entra em analise experimenta
uma “bad trip” quando toma a substancia novamente. Nos dois casos,
ela parece apontar para a andlise como o caminho mais legitimo
para acesso ao inconsciente: “E evidente que agora que ele conhecia
um caminho melhor para o inconsciente, as viagens decorrentes
do uso das drogas haviam de certo modo se tornado ilegitimas. E o
inconsciente beneficamente o assustou” (VON FRANZ, 1999, p. 326).

Para o junguiano Fernando Beserra, cofundador da Associacdo
Psicodélica do Brasil, “[...] Infelizmente Von Franz, eminente
pesquisadora junguiana, cai em um terrivel etnocentrismo e numa
auséncia de relativizacdo sociocultural, psicolégica e quimica em seu
comentario” (BESERRA, 2014, p. 228). Segundo Beserra, “[...] Esta na
cara de Franz [...] a diferenca radical entre os usuarios, seus usos
e suas escolhas de substancias utilizadas, também a diferenca da
reacdo do inconsciente e da psique ‘transpessoal”; apesar disso,
ainda segundo ele, ela termina o capitulo com uma “perspectiva
reacionaria e ilogica”:
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A humanidade tem frequentemente avancado em diregdo a novas realizagdes
passando através de erros. Parece-me bastante compreensivel, e mais do que
perdodvel, que muitas pessoas da geragdo mais jovem sejam incapazes de
suportar o vazio intelectual e a desumanizagdo da nossa incultura tecnoldgica,
e recorram as drogas. Mas entdo, para cada individuo, chega a hora na qual
precisa decidir se quer mergulhar para sempre nessa inexpressividade ou passar
através dela, como se através de um portdo, e avangar em direcdo a grande obra
do autoconhecimento objetivo (VON FRANZ, 1999, p. 330).

Perspectivas reacionarias que equivalem o usuario de drogaa um
doente ou dependente quimico ndo sdo incomuns no debate junguiano
sobre uso de substancias psicoativas, como pode ser percebido na leitura
da obra de Luigi Zoja [1943-], uma das principais referéncias junguianas
sobre o tema. Zoja (1992) argumenta que o mundo ocidental se afastou
dos rituais de iniciacdo, mas, sendo uma necessidade arquetipica,
tenderia a retornar de forma negativa. Para ele, o uso de drogas seria
uma expressao de uma necessidade inconsciente de iniciagdo, e um
dos modos que os jovens ocidentais encontram para se iniciar numa
identidade completa e adulta seria o uso de drogas. O autor chega a
substituir o termo “dependéncia de drogas” por “iniciacdo as drogas”
(BESERRA, 2014, p. 230), que assumiria uma qualidade negativa, destrutiva
e inconsciente, garantindo a perda da condi¢do anterior, mas sem
contribuir para a emergéncia de uma nova consciéncia, e tendo sua
realizagdo na morte simbdlica ou factual (ZOJA, 1992, p. 58).

A minha hipdtese é que toda tentativa de iniciagdo, quando ndo esta suficientemente
consciente, nem protegida por rituais, nem inserida num complexo cultural
coerente, mobilize do modelo arquetipico, sobretudo o processo de morte, quer
porque é o primeiro e mais simples, quer porque, ao contrario da regeneragao,
é facilmente realizavel de modo literal, como morte organica; e a necessidade,
frustrada na sua expressdo simbdlica, tende a se literalizar (ZOJA, 1992, p. 58).

Embora traga um debate significativo, Zoja também parece
cometer alguns exageros no tom pejorativo e moralizante com
gue analisa o uso de substancias psicoativas. Para o autor, um uso
patolégico comecaria quando o consumo da substancia se afasta da
sua func¢do arquetipica, o que abrangeria, por exemplo, todo tipo de
uso recreativo, inclusive de substancias legalizadas como o alcool ou
tabaco. Para os junguianos Fernando Beserra e Andrew Soares, é
exagerada a afirmac¢do, uma vez que a maioria dos usuarios recreativos
de drogas ndo desenvolvem uma relagdo abusiva, ou mesmo problemas
de saude relacionados ao uso (BESERRA, 2014, p. 232); além disso,
a énfase dada pelo autor a importancia da ritualizacdo do uso de
substancias como forma de contenc¢do psiquica da experiéncia “[...]
pode contribuir para a estigmatizacdo do uso de psicodélicos com
finalidades ludicas” (SOARES et al., 2022).

Outros junguianos ja escreveram sobre uso de drogas, e
especificamente sobre as drogas psicodélicas, sem partir de uma
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postura de reticéncia e cautela, talvez justamente por teorizarem
a partir da sua pratica clinica com pacientes e usuarios. No mesmo
periodo em que Jung, Jaffé e Von Franz escreviam as obras em que
abordam os psicodélicos, apresentadas acima, outros junguianos
também vinham elaborando sobre o tema, porém a partir da da
ciéncia psicodélica daquele momento, com base em suas participacoes
em pesquisas principalmente com LSD, e sustentados na teoria
junguiana. Abordaremos alguns desses trabalhos e suas importantes
contribui¢Bes na sessdo a seguir.

3. PIONEIROS PSICODELICOS JUNGUIANOS

Como afirmamos antes, Jung parece ter tido contato com
psicodélicos dentro do periodo denominado por Ben Sessa (2013)
como Primeira Era Psicodélica. Esta Era é caracterizada pelas pesquisas
com mescalina (primeiro psicodélico a ser isolado e sintetizado em
laboratério), e a partir de um paradigma psicotomimético que nao
priorizava a investigacdo de suas propriedades terapéuticas. Isto
fica evidente nas referéncias que Jung menciona, a saber, os relatos
de Aldous Huxley (2022) sobre suas experiéncias visionarias com
a mescalina, e as pesquisas dos psiquiatras John Smythies e Hans
Prinzhorn, que aplicaram mescalina em pacientes internados nos
hospitais onde trabalhavam.

Ja asjunguianas Marie-Louise von Franz e Aniella Jaffé escreveram
sobre o tema na década de 1970, durante a chamada Segunda Era
Psicodélica (SESSA, 2013), que podemos entender também como
o periodo de nascimento da Ciéncia Psicodélica, marcada pelas
pesquisas com LSD e psilocibina, a sobreposicao do paradigma
psicotomimético pelos paradigmas psicodélicos e psicoliticos (que
passaram a investigar diferentes aplicacdes psicoterapéuticas) e o
inicio dos usos sociais dos psicodélicos. Esses importantes avangos
na ciéncia psicodélica proporcionaram informacdes e contatos as
duas autoras, que ndo foram acessados por Jung: Von Franz analisa
sonhos de usuarios sociais de LSD e Jaffé chega a citar o trabalho
do importante e polémico pioneiro psicodélico Timothy Leary. Esse
contato ndo foi suficiente, entretanto, para a elaboracdo de analises
menos quimicamente equivocadas e moralmente estigmatizantes.

Nesta se¢do, discutiremos as contribui¢des feitas por junguianos
que atuaram dentro da producdo cientifica psicodélica, principalmente
relacionadas ao LSD, e sdo reconhecidos no campo psicodélico como
pioneiros na area. Nao tdo préximos de Jung, entretanto, alguns até
tiveram contato via cartas com ele, questionando-o sobre sua visdo
em relacdo a essas substancias. Em contraste com a “opinido franca
e critica” de Jung (2015¢, p. 224), construiram suas analises sobre as
experiéncias psicodélicas a partir de suas experiéncias clinicas, mas
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sem se distanciar da teoria junguiana, contribuindo com descri¢des
detalhadas de casos clinicos, analises junguianas, recomendacdes
para o psicoterapeuta que trabalha com LSD e reflexdes sobre a
relacdo transferencial. Dentre os pioneiros psicodélicos junguianos,
destacaremos aqui o trabalho de Ronald Sandison, Michael Fordham,
Margot Cutner e Betty Eisner.

Ronald Sandison [1916-2010] era psiquiatra-chefe do Hospital
Powick, na Inglaterra, quando teve os primeiros contatos com os
psicodélicos (HILL, 2013, p. 24), e ficou conhecido pelo desenvolvimento
do modelo psicolitico (derivado do termo grego lutikos para lise, quebra),
que consistia no uso de baixas doses de psicodélicos, com finalidade de
quebrar as defesas egoicas do paciente e facilitar a analise - mas nao
substitui-la. O termo psicolitico chegou a ser usado para se referir tanto
ao modelo terapéutico com baixas doses, quanto as préprias drogas,
antes de o termo “psicodélico2” ganhar popularidade entre cientistas
e usuarios. Embora Sandison seja reconhecido como o cunhador do
termo “psicolitico” (BISBEE et al., 2018; HILL, 2013, p. 25; BESERRA 2022,
p. 64), Eisner afirma que ele teria sido cunhado, na verdade, em 1961,
numa reuniao da extinta Royal-Medico Psychological Association de
Londres, na casa de Sandison, pelo colega Hanscarl Leuner [1919-1996]
(EISNER, 1997, p. 213-214). Ainda segundo Eisner, o modelo psicolitico
teria sido desenvolvido simultanea e independentemente por ela e
Sandison (EISNER, 1997, p. 213-214).

Ainda em 1954, Sandison (1954, p. 508) faz uma das primeiras
descricdes fenomenoldgicas da experiéncia psicodélica sustentada
em principios junguianos, mapeando trés principais apresentacdes:
1) imagens genéricas nao especificas; 2) a recordagdo e a revivéncia
de memorias e experiéncias esquecidas da infancia; e 3) a experiéncia
de imagens arquetipicas e impessoais. Estas Ultimas teriam para o
autor, “[...] natureza similar aquelas experiéncias de contato com o
inconsciente coletivo que pacientes tém através da analise dos sonhos,
imagens e fantasias” (SANDISON, 1954, p. 508), e seriam as mais
importantes, uma vez que a experiéncia arquetipica proporcionaria
simbolos de cura (SANDISON, 1963, p. 34).

O resultado imediato da administragdo do LSD é produzir um aprofundamento
do tom emocional do paciente, uma mudanga no pensamento, as vezes uma
regressdo a um periodo emocional e intelectual anterior e a revivificagdo de
memdrias emocionalmente carregadas. Pode haver uma liberagdo de material
inconsciente mais profundo, resultando em experiéncias impessoais manifestadas
porimpressdes, ilusdes e alucinagdes semelhantes a sonhos (SANDISON, 1963, p. 33).

2 0 termo psicodélico foi cunhado pelo psiquiatra Humphry Osmond, numa troca de cartas com
Aldous Huxley, em 1957 (BISBEE et al., 2018). O termo é derivado das palavras gregas psique e
delos, comumente traduzidas como “manifestadores da mente”, porém, aqui, proponho uma
compreensdo mais junguiana: “manifestadores da alma”.
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Para Sandison (1954, p. 508), qualquer desss experiéncias
poderiam ocorrer independentemente de um contexto psicoterapéutico
e poderiam ser benéficas para o usuario ao proporcionar um contato
com aspectos reprimidos de suas vidas emocionais. Em contexto
clinico, segundo o autor, seria certeza o sucesso do tratamento com
disturbios de neurose obsessiva, disturbios de carater e psicopatas
(SANDISON, 1963, p. 33). Para ele

Em muitos casos, as rigidas barreiras e resisténcias conscientes oferecidas pelo
paciente sdo grandes demais para serem superadas. O LSD da a essas pessoas
alguma experiéncia real e tangivel do seu préprio inconsciente e reacende a sua
fé no seu proéprio espirito numa fase comparativamente inicial do tratamento,
ajudando-o a prosseguir mais rapidamente (SANDISON, 1954, p. 509).

Sandison (1954, p. 512-513) chegou ainda a comparar os efeitos
do LSD e da imaginacao ativa, afirmando que o terapeuta “[...] deve
levar o paciente até o ponto onde consiga ativamente influenciar as
imagens produzidas pelo LSD, para que ele possa conscientemente
explorar sua mente e aprender algo da grande sabedoria do
inconsciente”. Essa comparacao foi criticada pelo analista junguiano
britdnico Michael Fordham [1905-1963], que acreditava que os
psicodélicos diminuiriam a capacidade de engajamento consciente
no processo analitico, chamando aten¢do para o aspecto passivo na
experiéncia causada “[...] por meios bioquimicos involuntarios” pelo
LSD (HILL, 2013, p. 25).

[...] asemelhanga é superficial e as diferengas, consideraveis. [...] na imaginagdo
ativa, os arquétipos no inconsciente ganham forma pela atividade deliberada
do paciente. E por isso que a imaginacdo descrita por Jung é chamada de ativa,
em contraste com outros tipos de imaginagdao em que a participagao passiva,
muitas vezes defensiva, é mais caracteristica. A atividade na fantasia do LSD
é diferente daquela encontrada na imaginagado ativa e se assemelha mais ao
segundo tipo passivo de imaginagdo que propus que deveria ser agrupado sob
o termo “atividade imaginativa” (FORDHAM, 1963, p. 125).

No texto em que faz este argumento, Fordham critica ainda a
analista junguiana Margot Cutner [1905-1987], que concordava com
Sandison quanto a comparacao dos efeitos do LSD com os daimaginag¢do
ativa (CUTNER, 1959, p. 716). Enquanto Cutner ressaltou aimportancia
psicoterapéutica da emergéncia do inconsciente, Fordham chamou
atencdo para o aspecto defensivo que o consciente pode assumir
frente as imagens inconscientes, defendendo a integracdao como
ponto essencial do processo analitico: “[...] é falacioso presumir que
tornar os pacientes consciente de fantasias inconscientes, memérias
reprimidas, etc., é necessariamente terapéutico. A terapia depende
mais da integracao dos produtos anteriormente inconscientes no
ego” (FORDHAM, 1963, p. 125).
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Nas suas conclusdes, Fordham (1963, p. 130) afirma que “[...]
Pensar que o processo alucinatério pode complementar os resultados
da andlise resulta de uma confusdo porque o ego ndo é mobilizado,
mas dividido, e a relacdo do ego com a imagem é essencialmente
diferente daquela daimaginacdo ativa”. Concordando com Jung sobre
a importancia da integra¢do da experiéncia psicodélica, discorda
dele sobre a impossibilidade desta etapa: “[...] O material de caso
apresentado mostra que ele exagera quando usa a palavra ‘impossivel’,
pois o caso dois [...] integrou um pouco das experiéncias, dando-lhes
um significado” (FORDHAM, 1963, p. 129).

Cutner, nascida Kuttner na Alemanha, junguiana com experiéncia
com terapias corporais, se juntou ao departamento de Sandison no
Hospital Powick em 1955, quando comecou a participar das pesquisas
com LSD levadas ali (DUBUS, 2020). Em 1959, no artigo “Analytical work
with LSD 25" (CUTNER, 1959), ela apresenta o seu método terapéutico,
elaborado ao longo de trés anos de trabalho com LSD com pacientes
do Powick. Cutner (1959, p. 721) prop&e que os psicodélicos poderiam
mobilizar um movimento compensatério, ou complementar, em
relacdo a consciéncia, por meio da ativa¢ao de funcdes inferiores,
ou da inversdo das atitudes de introversdo e extroversao.

[...] o material emergente do LSD, longe de ser cadtico, revela, pelo contrario, uma
relacdo definida com as necessidades psicoldgicas do paciente no momento em
que toma a droga. Se acreditarmos, como Jung, que as atividades do inconsciente
sdo, em grande medida, complementares as da consciéncia, ndo é surpreendente
descobrir que a atividade inconsciente observada sob a influéncia da droga
revela o seu cardter compensatdério — de forma semelhante aquela observavel
em sonhos, visdes (incluindo imaginacdo ativa) e outras manifestagdes do
inconsciente em geral (CUTNER, 1959, p. 720).

Partindo desta premissa, ela explica as experiéncias misticas
proporcionadas por psicodélicos como uma realizagdo momentanea
do arquétipo do Eu, ou Si-Mesmo: “[...] uma complementacdo bem-
sucedida, através do trabalho conjunto momentaneo de todas as
quatro fung¢des, é alcancada, para resultar em uma experiéncia
momentanea de totalidade” (CUTNER, 1959, p. 721). Além das
experiéncias misticas, ela destaca quatro outras nas quais também
é possivel observar uma atuacdo de compensacao inconsciente: 1)
ativacdo repentina de uma ou mais fung¢des inferiores e inversao
de atitudes (introversdo-extroversao); 2) emergéncia de material
reprimido do inconsciente pessoal; 3) alterac6es da imagem corporal
(com destaque para partes do corpo negligenciadas pela consciéncia
do paciente); e 4) ativa¢do de simbolismos de cura, vivenciados
também na relac¢do transferencial.

Cutner (1959, p. 716) comenta que a caracteristica que mais
preocupa os pesquisadores de LSD é sua “imprevisibilidade”,
concordando que (com excec¢do de alguns padrdes basicos) uma
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pessoa tera a mesma experiéncia duas vezes, nem duas pessoas terdao
a mesma experiéncia sob efeito de LSD. A autora afirma, confiante,
gque essas expressGes podem parecer arbitrarias para qualquer
pessoa, menos para um analista: para Cutner, a explicacdo dessa
suposta imprevisibilidade estaria no fator teleolégico da natureza
da psique, apontado por Jung.

[...] os fendmenos observaveis sob o efeito do LSD parecem confirmar, ainda
mais claramente do que aqueles observados na analise geral, a ideia de Jung
da psique como um sistema autorregulado, no qual as atividades inconscientes
funcionam como fatores compensatoérios a servigo de uma luta pela totalidade.
O fator teleoldgico introduzido por Jung na concepgdo do inconsciente parece
tornar-se ainda mais ébvio quando se tem a oportunidade de observar reagdes
ao LSD num nUmero bastante grande de pacientes durantes varios anos. Olhando
para o material obtido desta forma, parece que algo como um processo seletivo
auténomo estd em agdo, determinando a sequéncia do material emergente de
uma forma proposital — como se tudo o que emerge fosse exatamente o que é
“necessario” para um determinado paciente em um momento especifico, como
um fator que complementa a personalidade consciente (CUTNER, 1959, p. 720).

Esta interpretacdo de Cutner sobre o funcionamento teleolégico
do inconsciente durante as experiéncias psicodélicas se assemelha a
ideia do inner healer (ou “curador interno”), amplamente difundido no
campo psicodélico das terapias psicodélicas, além de um tema presente
em diversas mitologias. Este fator, ou agente, seria protagonista nos
estados de consciéncia denominados pelo psiquiatra tcheco Stanislav
Grof [1931-] de holotrépicos (“orientado para o todo”, na tradugdo
dele) (GROF, 2015, p. 25): um subgrupo de estados ndo ordinarios
de consciéncia

[...] que apresenta um potencial heuristico, curativo, transformador e até
mesmo revoluciondrio. Isso inclui as experiéncias de xamas e de seus clientes,
de iniciados em rituais nativos de passagem ou em mistérios antigos de morte
e renascimento, de curandeiros espirituais e de misticos de todas as épocas,
e de individuos em crises psicoespirituais (“emergéncias espirituais”) (GROF,
2015, p. 25).

Grof é um dos fundadores da Psicologia Transpessoal, nomeado
o0 “padrinho do LSD"” por Albert Hoffman [1906-2008] (o “pai do LSD"),
pelas suas contribui¢Bes para a compreensao das aplica¢des clinicas
do LSD, tendo conduzido mais de 4 mil sessdes psicoterapéuticas
com LSD na sua carreira, antes da proibi¢do da substancia (GROF,
2008b). A heranga do seu trabalho é visivel atualmente, por exemplo,
na difusdo do tema do curador interno, tanto nos meios underground,
quanto nos ensaios clinicos com psicodélicos (PEILL et al., 2024). De
fato, o artigo de Joseph Peill e equipe (2024) aponta que, no modelo de
psicoterapia assistida por MDMA desenvolvido e utilizado pela MAPS
(Multidisciplinary Association for Psychedelic Studies), as posturas
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recomendadas aos terapeutas e as instrucdes dadas aos pacientes
para “ouvir” ou “deixar ir" o curador interno durante as sessdes
psicodélicas (MITHOEFER et al., 2008), por exemplo, tém inspiracdo
nos trabalhos holotrépicos de Grof. Assim, filosofias teleoldgicas,
tais quais assumidas por Jung em relacao ao inconsciente (Jung) e
Cutner em relacdo a experiéncia psicodélica, seguem presentes no
campo psicodélico - “[...] de acordo com a ideia de Jung da psique
como um sistema autorregulado, ‘lutando’ pela ‘totalidade™ (CUTNER,
1959, p. 756).

Outra reconhecida pioneira no campo psicodélico é a analista
junguiana Betty Eisner [1915-2004], cujas contribuicBes tedricas
seguem com importancia ainda na atualidade. Em artigo de 1997,
Eisner contava 22 anos de pratica com psicoterapia assistida por
psicodélicos; no texto, ela reconhece um “[...] atual renascimento do
interesse e da pesquisa sobre psicodélico” (EISNER, 1997, p. 213) -
movimento que seria reconhecido posteriormente como Renascimento
Psicodélico (SESSA, 2013). Na sua carreira, Eisner chegou a acompanhar
a primeira experiéncia de LSD em psicoterapia de Bill Wilson, um dos
fundadores do Alcodlicos Anénimos, em 1956, junto ao psiquiatra
Sidney Cohen [1910-1987] (POLLAN, 2018, p. 152) - tendo ela sido
também a primeira cobaia de Cohen (DUBUS, 2020). Ela defendeu
abertamente aimportancia da experiéncia pessoal com psicodélicos,
para qualquer um que queira trabalhar com essas substancias
(EISNER, 1963, p. 141) - debate ainda vivo e sem consenso absoluto
no campo psicodélico (VILLIGER, 2024).

Eisner acreditava que o processo mais importante na terapia
com psicodélicos é permitir que o inconsciente do paciente se
revele na sua prépria sequéncia (EISNER, 1963, p. 143). Para isso,
seria essencial levar em consideracdo o set e setting em que se dava
o tratamento, além da sugestdo do terapeuta para que o paciente
simbolicamente “[...] vd em dire¢do ao problema” e “[...] permita que
o processo aconteca” (“allow it (whatever) happens”) (EISNER, 1997, p.
214). Esta postura voluntaria e ativa do paciente seria fundamental,
segundo Eisner, para o sucesso da terapia:

Os tratamentos com LSD sdo inseridos no contexto da psicoterapia e sdo usados
como uma ajuda para acelerar o processo de terapia. O critério de escolha do
paciente parece depender mais da motivagdo e da prontiddo do que da categoria
diagndstica: é muito preferivel ter um paciente que sabe que algo esta errado,
que deve mudar, e esta disposto a fazer esforgo para isso, a qualquer categoria
diagnéstica especifica (EISNER, 1963, p. 142).

Embora as nogdes de set e setting estejam presentes no trabalho
de outros autores que estudaram o uso de substancias psicoativas
(OLIVENSTEIN, 1983; ZINBERG, 1984; HART, 2014), é atribuida a
Timothy Leary a insercdo desses termos no meio psicodélico, ainda
na década de 1960 (POLLAN, 2018, p. 190): set referia-se ao sujeito;
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setting, ao ambiente da sessao psicodélica; e matrix “[...] € 0 ambiente
de onde o sujeito vem: 0 ambiente que cerca o sujeito antes e depois
da sessdo, e o ambiente mais amplo para o qual o sujeito retorna”
(EISNER, 1997, p. 214). Para Eisner, a ideia de matrix nao havia sido
ainda levada em consideragdo no campo psicodélico, ou elementos
dele foram incluidos como parte do set ou setting.

Por matrix entende-se o ambiente de onde vem o sujeito, tal como a familia e a
situagdo de vida; 0o ambiente em que o sujeito vive durante o percurso das sessées;
e o ambiente para o qual o paciente retorna apds uma terapia bem-sucedida — o
espaco do dia a dia. Uma boa matrix, como um bom grupo ou um bom casamento,
é um lugar onde o melhor possivel para os individuos é atendido dentro do
contexto criativo do relacionamento mais amplo. [...] Quando uma matrix funciona
adequadamente, ela também se torna um processo: o ambiente torna-se aquele
em que os individuos podem mudar e amadurecer e, a medida que crescem, a
matrix se expande para conter o crescimento adicional (EISNER, 1997, p. 215).

Otrabalho de Eisner de fato atraiu interesse no atual Renascimento
Psicodélico, principalmente a partir da sua ideia de matrix e suas
aplica¢des nas terapias psicodélicas. Mateo Petrement estudou a
transicdo entre uma psicodelia vinculada aos valores contraculturais
para uma suposta neutralidade politica, analisando-a como efeito de
uma matrix neoliberal, que mudou a centralidade do debate social
para o individuo, a fim de combater a promessa dos psicodélicos de
“[...]uma revolucao de consciéncia que poderia informar uma cultura
mais humana, livre de divises sociais hierarquicas e da compulsdo
ao trabalho e ao consumo” (PETREMENT, 2023, p. 10).

Tal Davidson (2017) demonstrou como Eisner, na tentativa de
manipular a matrix para favorecer o trabalho terapéutico, criou uma
comunidade terapéutica (EISNER, 1997, p. 215) composta de casas e
apartamentos para seu grupo de clientes, permitindo que ela ditasse
diferentes situacdes de vida deles e eliminasse aspectos ambientais
que inibiriam seu crescimento (Davidson, 2017, p. 109). Apds a morte
de um desses clientes, entretanto, outros membros da comunidade
denunciaram Eisner por atitudes manipuladoras e extorsivas, além de
abusos fisicos e sexuais, e ela acabou perdendo sua licenca médica
(DAVIDSON, 2017, p. 24). Eisner (1963, p. 141) parece ter se perdido
na analise da relacao transferencial e exagerado na sua proposta de
controle das jornadas psicodélicas por meio da “[...] manipula¢do do
ambiente, da dosagem e das condi¢des do paciente”.

Amparado em Davidson (2017) e Petrement (2023), o musico
e psicologo, cofundador da Associacao Psicodélica do Brasil, Sandro
Rodrigues (2024, p. 13), defende uma incorporacao do conceito dentro
do paradigma psicodélico de set e setting, ampliando ainda mais o
reconhecimento dos efeitos além-farmacolégicos dos psicodélicos,
e a poténcia da matrix em “[...] dar nome e lugar a teia do real que
escapa ao controle”.
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Incorporar a matrix ao paradigma drug-set-setting € uma proposta metodoldgica
que visa inverter a prioridade e o compromisso da renascenga psicodélica,
recuperando seu potencial revolucionario e a possibilidade de transformagdes
sociais positivas que atendam ndo somente a uma parcela pequena e privilegiada
da populagdo, mas que valorize as vozes de diferentes atores sociais e priorize a
universalidade do acesso a recursos de promogao de saude, autonomia e bem
estar coletivos (RODRIGUES, 2024, p. 20).

Para além dos pioneiros junguianos que trabalharam com
psicodélicos, outros importantes atores da cena psicodélica valorizaram
as contribuicBes de Jung nesse contexto. Grof (citado anteriormente)
teve contato com o trabalho de Jung somente em 1967, quando
imigrou para os EUA, confirmando suas observacdes (GROF, 2020,
p. 125): enquanto seus insights sobre a consciéncia e seus dominios
transpessoais vieram de suas sessdes com altas doses de LSD, as de
Jung vieram de sua crise espiritual (que Grof chama de “emergéncia
espiritual”), que deu origem ao Livro Vermelho e a sua Psicologia
Profunda. Para Grof & Grof (1992, p. 12), “[...] a psicologia profunda
moderna e a pesquisa da consciéncia tém uma grande divida com
o psiquiatra suico”, tendo ele “[...] demonstrado a natureza objetiva
dos dominios histéricos e arquetipicos do inconsciente coletivo [...]
anos antes da pesquisa psicodélica e de novas terapias experienciais
acumularem evidéncias que confirmem isto” (GROF, 20083, p. 49).

Timothy Leary [1920-1996], pioneiro das pesquisas com psicodélicos
em Harvard, e posteriormente intitulado “o homem mais perigoso da
América” por Richard Nixon (POLLAN, 2018, p. 58), também faz uma
“homenagem” aJung, em 1964, no seu classico A experiéncia psicodélica:
um manual baseado no Livro Tibetano do Mortos (LEARY et al., 2022).
Embora discorde de muitos pontos do comentario de Jung (1992)
sobre o Livro Tibetano dos Mortos, Leary o considera um dos grandes
psicélogos do século XX, junto a William James, outro importante pioneiro
nos estudos das drogas alteradoras de consciéncia. Comentando a
passagem em que Jaffé (2021, p. 61-62) fala de Leary, Beserra (2011)
a desmente sobre ele ter sido afastado da universidade por ter se
tornado “viciado” e ter sido “judicialmente responsabilizado pela venda
de marijuana”, demonstrando mais uma vez seu distanciamento em
relacdo ao trabalho e contribuic6es do pesquisador.

O trabalho desses vanguardistas no campo psicodélico mostra o
didlogo possivel entre a teoria e a pratica clinica junguiana e o uso de
substancias psicodélicas. Mesmo nao tendo Tido experiéncias diretas
com psicodélicos, Jung foi um pioneiro no trabalho com imagens
arquetipicas e seu manejo clinicos (FORDHAM, 1963, p. 129) - como
ele mesmo reconhece:

Embora eu nunca tenha tomado a droga nem dado a outra pessoa, dediquei
pelo menos 40 anos da minha vida ao estudo da esfera psiquica que é revelada
pela referida droga; essa é a esfera das experiéncias numinosas (JUNG, 2015c).
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CONSIDERACOES FINAIS

Sabendo ndo ser possivel esgotar todo debate em torno da
aproximacdo entre a psicologia junguiana e as substancias psicodélicas
em um artigo Unico, o texto buscou apresentar uma linha do tempo
das contribui¢des junguianas em relacdo aos psicodélicos no século
passado, criando uma ponte com conceitos e debates contemporaneos
ao atual Renascimento Psicodélico, e introdu¢do do campo junguiano
ao campo dos psicodélicos. Como demonstrado, os fundamentos
tedricos da Psicologia Profunda de C. G. Jung se revelam facilmente
aplicaveis na compreensao da experiéncia psicodélica, pela experiéncia
clinica acumulada com simbolos, imagens e arquétipos, e reconhece
o aspecto curativo daintegracdo da relacao consciente-inconsciente
e a qualidade teleolégica da psique.

O Renascimento Psicodélico tem provocado um movimento gradual
dos analistas e psicologos junguianos em dire¢do aos psicodélicos,
identificando as contribui¢des que a psicologia analitica pode oferecer
tedrica e clinicamente. A literatura junguiana psicodélica especifica
cresce, com producdes recentes resgatando textos pouco discutidos
no Brasil (LOBO, 2017) e discutindo o confronto com a sombra e o
manejo clinico de experiéncias psicodélicas dificeis (HILL, 2013), o
processo de integracdo da experiéncia psicodélica (COHEN, 2017), o
usos entedgenos e sagrados de psicodélicos (MELLO, 2015), reducao
de danos em crises induzidas por psicodélicos (BESERRA, 2022) e as
contribui¢Bes das cosmologias indigenas e perspectiva xamanicas
(SOARES et al., 2022; BOECHAT; MENEZES, 2023). Espero contribuir
na fertilizacdo do solo brasileiro junguiano com esporos psicodélicos
e alimentado a matrix micelial subterranea para o florescimento de
uma psicologia analitica psicodélica critica e acessivel.
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Mitologias indigenas e psicologia junguiana:
a ong¢a e a amplificagao do mito dos gémeos
Guarani

Artigos

Ana Luisa Teixeira de Menezes

Resumo

O mito dos gémeos Guarani € evidenciado como parte das mitologias indigenas
enguanto um conhecimento que contribui para pensar o perspectivismo
amerindio na clinica junguiana. As mitologias indigenas constituem-se como
narrativas ancestrais que tém um papel educativo, transcendente e cotidiano.
Essas historias sdo atravessadas por animais que nos colocam num pensamento
perspectivista, no qual os seres sdo considerados humanos e, por isso, a relacao
de comunicagdo e subjetivacdo é direta, como também simbdlica. A partir da
narrativa da criacdo da vida Guarani, enfatizamos a morte da mde, a caminhada
dos gémeos, a onga, a serpente, 0 papagaio e 0 SAPO COMO personagens que
ddo um sentido profundo para a ampliagdo do mito enquanto uma vivéncia da
caminhada de Nhamandu na e com a psicologia junguiana.

Palavras-chave: mitologias indigenas, mito dos gémeos Guarani, clinica
junguiana.

Introdugao

As mitologias indigenas trazem uma contribui¢do para a psicologia
junguiana para pensarmos 0s mitos como narrativas ancestrais que
sdo atualizadas no cotidiano, sdo reais, como um processo educativo
eimaginativo que vai numa direcdo da totalidade. ELIADE (2000) nos
fala que quando perdemos a conexdo com o mistério das mitologias
indigenas elas tornam-se lendas, estorias cristalizadas que perdem
o significado numinoso, numa cisdo entre realidade e imaginagao.

Adentrar no mito dos gémeos Guarani ou na histéria de
criacdo da vida Guarani e tornar-se personagem é uma caminhada
complexa. Segundo os Guarani, é preciso fazer a caminhada que
Nhamandu nos deixou. O mito, ensina Vhera Poty, ndo € uma
histéria a ser contada, simplesmente, com inicio, meio e fim e, sim,
um campo a ser atravessado num movimento intrapsiquico, como
algo que é parte de cada um de nés, que precisa ser preservado em
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suas essencialidades e linhas. Como uma capacidade de falar do
inconsciente ou da natureza através de uma linguagem propria. A
compreensao psiquica do processo de subjetivacdo a partir de um
mito indigena da-se no dialogo de sentidos que ele, com sua estrutura,
possui. Hd uma ressonancia organizadora entre o psiquismo e o
mito. A psique é um cosmos. E os mitos indigenas nos oferecem
essa aprendizagem, aproximando a ideia de que os elementos da
natureza tém personalidades.

O mito fala de um estado do ser onde os corpos e os nomes, as almas e as agGes,
0 eu e o outro se interpenetram, mergulhados em um mesmo pré-objetivo e
pré-subjetivo. Meio cujo fim, justamente a mitologia se prop&e a contar. O mito
dos gémeos ndo fala de uma diferenciagdo do humano a partir do animal [...] A
condigdo original comum aos humanos nao é a animalidade, mas a humanidade
(CASTRO, 2002, p. 355).

O mito do sol e do lua é um principio da existéncia Guarani e
nos convida a caminhar em dire¢do ao espirito. Quando adentramos
nesses principios, conectamos com a alma do pensamento e nos
organizamos pelo potencial do encontro entre a psique e 0 cosmos,
acriacdo. Alma, para HOLLIS (1995, p. 39), é a “intencionalidade para
um sentido, para a totalidade do organismo”. A busca do sol provoca
a existéncia do lua e o dialogo com a onga, a serpente, o papagaio, o
beija-flor, 0 sapo como processos de personificacao do inconsciente.
Como nos apresenta Jung, o sentido da mitologiza¢do da psique é
poder, a partir de imagens da alma, realizar desdobramentos das
imagens significativas na realizacdo do mito pessoal e da individuagao
(BOECHAT, 2009).

O mito dos gémeos Guarani: revivendo o caminho de
Nhamandu

O mito dos gémeos Guarani foi sendo amplificado como a
caminhada de Nhamandu1. Abre perspectivas para compreensao de
uma caminhada psiquica, na qual o sol vai gerando o lua, assim como
Papa Tenondé, a primeira grande divindade Guarani é uma criancinha
que se gerou do nada. E o fim e o comeco de tudo, como a existéncia
da noite e do dia, como um abrir e fechar de olhos, enquanto criacao
e imaginacdo (VHERA POTY, 2019). Podemos pensar como a psique,
enquanto produtora de imagens, como criacdo e imaginacao, na qual
podemos nascer a partir de nés mesmos.

Conversando com Vhera Poty sobre a histéria do principio da
vida Guarani, ele me alertou para uma das coisas mais temerosas

' Nhamandu é uma divindade Guarani, o sol.
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para os Guarani, que é o transformar-se em onca e que isso pode
ser fatal.

No inicio hd a criagdo do Nhandert Tenondé. E o principio, tudo e nada. N3o é
masculino, nem feminino. A vida criada por Nhamandu é a construgdo da vida
Guarani, dos nossos costumes. Transforma a mulher a partir de um cesto. Foi
feita para enganar o xarid. A histéria Guarani passa 15 dias para ser contada.
A mulher sai gravida e segue o caminho. E a criacdo da caminhada Guarani. O
Kuaray que queria ir e a mulher, ndo. Xarid vai junto. Presenca da dualidade:
bem e mal. Nhamandu cria a minhoca para fertilizar a terra e o xarid cria a cobra.
Foi xarid que fechou a barriga da mae. Antes era como canguru. Xarid langa um
desafio para o Kuaray e vai dar um tempo de lua para a crianga nascer. Esse é um
profundo argumento da mae de ser mais do que o filho. Quando a mae estd no
caminho, Kuaray pede frutas e ela é picada por vespas. As vespas sdéo momentos
de desanimos e reclamagdes. E ai a crianga deixa de orientar o caminho. A mulher
encontra o caminho das ongas. No principio eram pessoas. Com o descuido foram
se transformando. Sdo donas da mata (Kaguypo), dominadoras da mata. Nossa
vida é tekoachy, é vida imperfeita, construida a partir da pessoa. Todos tém o
lado direito e esquerdo. Para um, o direito pode ser o esquerdo e vice-versa.
0 agd é o passado, presente e futuro. E responsavel pelo sonho. Pode ir para
adiante e voltar. Teu agd ja esteve |a (VHERA POTY, entrevista, 2015).

Segundo Vhera Poty, a mulher caminha porque a crianca

deseja encontrar-se. E no momento em que a crianga deixa de guiar
o caminho, a mulher se perde e morre. E as criang¢as passam a ser
cuidadas pela onga.

A parte das ongas, por exemplo, a gente fala onga, mas é a mae das ongas,
gue nessa vida deles ndo era onga, era pessoa, so que ela é a protetora das
ongas, ndo que ela é um animal, até porque os animais ndo sdo animais, sdo
as primeiras pessoas, dai que vem aquela imagem que tem corpo de pessoa,
mas tem cabega de onga, mas ndo pessoas normais. A gente é a representagdo
de nossas divindades. Dai ele gerou o irmdo dele, sé que o lua é gerado pelo
seu irmao, porque se fosse, por exemplo, estivessem como gémeos. Dai, ndo
saberia dizer muito mais, como é gerado pela vontade de seu irmdo, esse se
torna uma luz bem mais fragil, porque ele s6 tem a luz forte quando seu irmao
estd junto, caso contrdrio ele ndo consegue iluminar tanto quanto seu irmao,
por isso que de noite ele vem, mas ndo clareia, porque a noite e o dia, se o sol
agora nao estivesse aqui, ou seja, se ndo tivesse vindo seria noite, ndo existe
dia e noite aqui, existe a lua e o sol, aqui ndo existe dia e noite. E escuriddo, a
vida com brilho, o sol é o dia (VHERA POTY, entrevista, 2015).

No pensamento amerindio, as divindades estdao proximas

dos animais. O animal simboliza mundos invisiveis aos humanos. A
presenca da onga é também o alerta para o perigo. Ndo que a onga
seja um mal em si mesma, mas pode vir a ser, caso 0os caminhos e
as regras de ética ndo sejam cuidados.

Tem uma coisa hoje que nas visdes na vida Guarani ela é desconhecida pela
sociedade. S3o equivocos de seres da mata, seres da 4dgua, seres do ar, dos
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animais. Todos eles tém uma capacidade muito forte, aquela onga que nao
caiu na dgua, quando caiu a ponte, ela foi solta e nomeada um ser feroz que
torna a mata perigosa e ai Nhandert Mirim falou que esse que escapou vai ser
responsavel por todo resto que tornara nossa mata perigosa. Ao mesmo tempo
que é o protetor das matas vai ser uma grande ameaga para nds, mas que haja
respeito entre o humano e esses seres. Aquele que caiu foi nomeado pra ser
o ser feroz que torna perigosa a dgua. Todos os animais tém a sua importancia
dentro do nosso universo, mas isso ndo necessariamente que nés tenhamos que
considerar. A imagem sagrada da nossa vida é importante. Para muitas coisas,
ndo é uma ameaga. Por isso tem que haver certo equilibrio entre o contato e a
proximidade com esses seres. Por isso que eles sdo muito sabios. Porque eles
tém um dominio, eles sdo a propria leitura da mata, eles sabem e conhecem
como ninguém todo o territdrio. Eles fazem uma emboscada. E o mais simples.
Ele estd escutando em todos os pensamentos. Se tu brigas demais com a onga,
ela te pega, mas te respeita. Ela também respeita e tem habitos e traz muito
exemplos: quando tem filhos novos que a gente tem recém-nascidos, temos
que controlar a vontade de comer carne, a gente ndo come muito, tem certo
tempo que a gente ndo pode nem comer, na verdade, quando a gente tem um
filho novinho e recém-nascido a gente é muito fragil, os pais e as maes, porque
a gente é controlado pelo espirito. Por isso, toda a alimentagdo tem que ser
controlada (VHERA POTY, entrevista, 2015).

O encontro com a onga é pensado como um encontro com um
mundo de imagens inconscientes, sombrias, como forca instintiva e
espiritual. Como poder sentir vozes de deus e do diabo? JUNG (2007,
p.247) nos alerta sobre o processo de inconsciéncia que vivemos, um
demonismo que se apodera de nés quando nos deixamos fixar por
uma ideia de “espirito humano considerado inofensivo, engenhoso,
inventivo e sensato que ndo tem a consciéncia do demonismo inerente
aele”. Eo que BOECHAT (2014) diz: que as vozes do inconsciente
nos falam, sendo necessario nao ficar na literaliza¢do. Sdo imagens
emergentes que vao produzindo uma viagem para o centro mandalico.
A onca é a forga vital que o ego precisa integrar.

Olhar para a onga significa uma aproximagdo com o enfrentamento
das dificuldades, para um encontro com a coragem. Para JUNG (2007),
isso ndo tem a ver com o intelecto mas sim com a prépria existéncia,
com o pensar ampliado, em varios niveis de conexdo. Em entrevista
com o Karai José Vera, em Campo Molhado, este afirma que:

Uma onga caminha longe, ndo cansa. Tem ideia boa, pensamento bom, estudo.
Ela sabe com a mdo, sente com a mao, na cabega ndo. A onga cuida da estrada.
Quando ela caminha, vai atravessar a estrada, ouve um rastro da gente, foi pra
13 e foi pra ca, ela sabe com a mdo. Ela sabe o filho de quem passou, se é filho
de Tupd, de Karai [...] Sabe se o homem é brabo ou se é manso. Se a pessoa é
mansa e ndo briga com ninguém, ela segue, mas se é brabo, ela avanca so para
assustar. A onga protege o caminho (MENEZES, 2006, p.139).

Os caminhos da pratica clinica junguiana, no entendimento
de BOECHAT (2014), trazem fortemente a valoriza¢ao dos processos
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inconscientes vividos nas imagens. Sdo como simbolos que trazem as
saidas criativas para os nossos impasses, valorizam a dimensao criativa
como um espaco de elaboracdo e de superacao dos sofrimentos de
cada um. (Hillman, 2010, p.95) refere que existem sujeitos subjetivos,
personagens internos que vao “ficcionando, ativamente imaginando,
ndo eu. A agdo esta na trama, inacessivel a introspeccdo, e apenas os
personagens sabem o que esta acontecendo. Como Filemon ensinou
ajung: vocé ndo é o autor da peca da psique”. Aimagem, para JUNG
(2012), é absolutamente real. E onde a experiéncia do mundo acontece,
no interior de cada um e na forma como cada pessoa se subjetiva.

E préprio do ser espiritual primeiro um principio espontdneo de movimento e
acdo; segundo a capacidade de criagao livre de imagens, independentemente
das percepgdes pelos sentidos; e terceiro a manipulagdo autdbnoma e soberana
das imagens (JUNG, 2007, p. 210).

Essa forca é necessaria para o enfrentamento dos complexos,
0s quais, ensinaJung (2012, p. 49, 8 210), necessitam de uma decisao
para serem vencidos, haja vista que “os complexos constituem as
verdadeiras unidades vivas da psique inconsciente, cuja existéncia
e constituicdo s6 podemos deduzir através deles”. Apesar de serem
dimensdes que muitas vezes queremos evitar, € justamente a partir
deles que produzimos nossas aprendizagens, no contato com os
fragmentos da alma.

JUNG (OC, vol. VIII/2 § 209) descreve o complexo como
“manifestac¢des vitais préprias da psique , seja esta diferenciada ou
primitiva”. Ou seja, podemos ter um nivel de consciéncia, mas nao
temos poder para controlar ou acabar, entretanto podemos aprender
alidar com o inconsciente, apesar do medo e da resisténcia que isso
gera.

A caminhada da crianca Guarani inicia-se na caminhada de
sua mde, o que relaciono com a simbologia da crian¢a nos processos
de individua¢do (JUNG, 2007). Desde o nascimento miraculoso a
insignificancia da crianga, do estar exposto a algo, isso vai revelando,
segundo o autor, movimentos da génese do si-mesmo, o caminho de
autorrealiza¢do no qual o ambiente vai mostrando os perigos. No caso
dos Guarani, a partir dos bichos, ou das oncas e da capacidade da
crianca de sobreviver e ultrapassar essas intempéries que anunciam
a possibilidade de ser engolido pela alma instintiva.

Podemos pensar o processo de humanizacao da forca que
domina o humano como uma dimensdo psiquica na qual encaramos
a onga, internalizando os mecanismos de projecdo externa. Ao
invés de vermos a onga fora de nds, a engolimos para iniciarmos
os processos de humanizacdo da onga. Devorar a onga, nessa
perspectiva, é permitir tornar-se indiferenciado diante do caos,
adentrar na escuriddo como em um encontro com uma massa de
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argila ou terra para assimilar e integrar essa for¢ca em cada um de
nés. Essa concepgdo do perspectivismo amerindio sera desenvolvida
ao longo do trabalho.

Na caminhada da crianca, a mde é devorada pelas ongas e
Nhamandu sobrevive na superacdo de seus obstaculos. A mae foi
engolida, a crianga sobreviveu e foi cuidada pela onga, 0 que expressa
bem o sentido trazido por Jung:

Nada no mundo da as boas-vindas a esse novo nascimento, mas apesar disso
ele é o fruto mais precioso e prenhe do futuro da prdpria natureza originaria;
significa em Gltima anélise um estagio mais avangado da autorrealizacdo. E por
isso que a natureza, o proprio mundo dos instintos, se encarrega da “crianga”:
esta é alimentada ou protegida por animais (JUNG, 2007, p. 169).

Para Vhera Poty,

Por mais fraca que a crianga pareca, ela é totalmente acessivel em termos de
comunicacdo com qualquer ser. A crianga é portal. E comunicavel com o animal e
com o divino. No caso do Nhamandu, é diferente, pois ele é filho de Nhamandu
Ereté. Ele foi gerado com o propdsito de fazer o primeiro caminho, o qual os
préximos humanos seguiriam. Ele é o que constréi o caminho do povo mbya.
Caminho feito do sol. Eles ndo nasceram juntos. E gerado por ele apds o seu
nascimento. O que ele pensava se tornava real. E o criador. E o que brilha. Quem
brilhava no tempo dele era o Pai dele. Nhamandu Tenondé pisou na terra como
uma protegdo e usou o popyngud e colocou para dentro da terra e criou a mulher,
tudo o que ele desejou. Todos nds temos um propdsito. O conhecimento que
vai além de um pensamento, € uma miniatura das divindades. Tudo isso é uma
imaginagao, o que se faz na terra é o que se faz entre as divindades. Nhanderu
Tenondé é Papa’i. Ndo é ambicioso. A imagem é desastrosa. O que parece nao
é o que é. O desejo da divindade maior foi de criar algo que age no oposto dele.
Povos originarios, mais parecidos com cores de terra, por pertencerem ao centro
de sua propria criagdo, o coragao da flor, de onde tudo surge, a humanidade, o
sentimento, e que os Guarani pertencem a terra (VHERA POTY, 2019).

Nhamandy, filho do sol, gerou o lua Jaxy, pois se sentia sozinho
e 0 gerou como um ser oposto a ele. Esse fator nos ajuda a pensar
0 quanto precisamos da oposi¢ao para seguir em nossa caminhada.
O caminho de Nhamandu é concebido a partir da ingestdo da mae
pela onca. A crianca divina nasce com a morte da mde Nhandesy e é
em torno dela que a narrativa ancestral acontece. Aonga e a crianga
divina se aproximam, ainda de forma inconsciente. E na caminhada
gue o Guarani sacramentaliza a sua palavra, fica de pé, assenta no
solo. Comparando a verticalidade da crianca e a sua nomeacao,
CHAMORRO (2008, p. 256) define como uma longa reza dividida em
varios Jasukd. O primeiro Jasukd narra o surgimento do céu e da terra,
depois 0 nascimento, as cerimdnias de nomeacao, os instrumentos
dos rituais, como o takuapu usado pelas mulheres, o nascimento
do milho, do indigena, até chegar na caminhada dos gémeos, que é
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comparada ao caminho do heréi, do humano e da mde que percorre
sua caminhada com sofrimento.

O Guarani precisa se deslocar de sua aldeia para que a terra
renas¢a mais fertiimente. A centralidade ndo é o humano, ndo é a
pessoa, mas o universo no qual o Guarani vive como um rito do mito
dos gémeos. Para Vhera Poty (2015), é o principio da vida Guarani.

Adanga é um portal, € mais que um movimento. A danga é a caminhada de uma
pessoa, a orientagdo entre o bem e o mal, que te coloca entre o positivo e o
negativo. Danga é orientagao. E se vive numa espiritualidade Unica: Nhamandu,
Tupd, casa de cerimonia. Os nomes Vherd e Pard vém de Nhanderu Tupd; karai
e Jaxuka vém de Nhanderu karai; Kuaray e Ard vém de Nhanderu; Nhamandu
e Jakaira é o criador de todos eles. Karai é o primeiro a ser criado por Jakaira
(NhandertPapdTenondé). Principio e fim, tudo e nada (VHERA POTY, 2016).

Pensando o caminho de sol e lua, destaco quatro espagos de
conexdo nas transfiguracdes psiquicas: o encontro com a onga no ato
de a mde ser devorada e no aprendizado de sol e do lua, enquanto
crianga divina, no lidar com a onc¢a; o encontro com o passaro que
revela a origem e lhes possibilita 0 voo; o sapo que guarda o fogo e
também se queima; e a serpente que mata o sol e os faz aprender
a viver novos ciclos de morte e renascimento.

A ong¢a como imagem arquetipica do numinoso

Na versdo mitologica (C, 1990, p. 75), os gémeos Guarani ndo
conheceram sua mae. Enquanto sua mde caminhava buscando o
verdadeiro pai de seus filhos, Nhanderd Mbaekuaa, encontraram a
avé dos jaguares2, que tentou proteger a mae gravida: “tenho muitos
netos! Por isso vou escondé-las: talvez ndo notem seus rastros”. E
cobriu-a com uma grande panela de barro. Mas quando o jaguar
entrou, sentiu o cheiro, destampou a panela e, com suas presas,
rompeu o Utero onde estavam as criancas e ofereceu-as a avo.
Mas a avé ndo conseguia mata-los. A dgua quente esfriava e o fogo
apagava. Portanto, a mae nao conheceu seus filhos e dessa forma
emergiram os futuros sol e lua.

Foi para que as coisas em sua totalidade comegassem, como, por exemplo, a
obscuridade, cuja presenga vemos bem. Agora ndo sofremos mais pois temos a
luz do fogo. Quando é noite e ndo vemos mais as coisas, vamos dormir: “vamos
deitar e dormir!” e invocamos nosso Pa’i— o sol — para ver se, quando dormimos,
ele toma conta de nosso sono. E para nés a Unica maneira de acordar bem.
De outro modo, acordariamos um pouco doentes e nesse caso usariamos os
remédios que conhecemos (CLASTRES, 1990, p.76).

2 Algumas vezes, neste trabalho, farei referéncia ao jaguar, que é um termo utilizado pelos povos
americanos para designar onga.
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A obscuridade é representada pelo inconsciente, uma dimenséao
gue ndo conseguimos enxergar, e a luz do fogo, como o caminho
da consciéncia. Contam os Guarani que o sol precisou criar o lua
para fazer sua caminhada. A imagem da caminhada de Nhamandu
é arquetipica, o caminho que pode ser trilhado por todos nés, em
cada escolha e enfrentamento que necessitamos realizar. Se nos
deixamos engolir pelas oncas, estacionamos o percurso, paralisamos.
Esse fendmeno pode ser vivido tanto no processo terapéutico como
NOS NOSSOS préprios movimentos, ao sentirmos que somos parentes
das ongas. Por outro lado, a aproximagdao com a oncga é necessaria,
num estar instintivo e espiritual, como uma consciéncia mitica que
integra o humano em sua natureza.

O sol descobriu, através do papagaio, que as ong¢as ndo eram
seus verdadeiros avds e que elas haviam se alimentado de sua
verdadeira mde. Ao saber disso, sol e lua fizeram uma armadilha
para prender e matar todos os que haviam matado sua mae. O lua
cavou um buraco onde colocaram uma espiga de milho para atrair
as oncas. A chefe das oncas foi a Ultima a chegar, mas o lua ndo teve
forca suficiente para captura-la e uma fémea gravida escapou. A
fémea pariu um macho e procriaram. O sol quis brigar com o lua, mas
esse afirmou que ndo tinha forca suficiente para joga-la no buraco.
E assim as oncgas nasceram, cresceram e distribuiram-se perto das
aguas, das fontes, para transforma-las em lugares assombrados.

Aoncavence sol e luatemporariamente. Pois esses, principalmente
Nhamandu, também representam o arquétipo da crianga, em seu
carater dainvencibilidade e do comeco e fim. Representam a totalidade
do ser humano.

Acrianga é tudo o que é abandonado, exposto e, ao mesmo tempo, o divinamente
poderoso, o comego insignificante e incerto e o fim triunfante. A “eterna crianga”
no homem é uma experiéncia indescritivel, uma incongruéncia, uma desvantagem
e uma prerrogativa divina, um imponderavel que constitui o valor e o desvalor
ultimo de uma personalidade (JUNG, 2007, p. 178-179).

Aviagem de sol e lua entre as oncas e o papagaio pode estar
referindo uma verticalidade do instinto a significancia da prépria
origem. E o reconhecimento da necessidade da espiritualidade, das
forcas cosmicas que possam orientar a existéncia. Os dois irmdos
pediram a Tupd que os protegesse e lhes ditasse as normas da vida.
Tinham medo de que as oncas os matassem e pediram uma terra
onde pudessem viver em paz.

Para dormir nessa terra, tem que ter uma casa sélida, para que
as oncas nao os comam. Pois é impossivel vingar-se dos jaguares.
Assim, nessa versao, sol e lua abandonaram a terra e o sol vigia tudo.
O sol foi gerado da palavra de Tupd, sua raiz.
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O medo da ira de Deus, referido por KUSCH (2000), é o medo
do jaguar, que representa a forca animal e as forcas do inconsciente,
as aguas e a floresta, lugares assombrosos, algo que, segundo o
mito, ndo pode ser destruido. O jaguar representa essa passagem
entre 0 nascimento, o rompimento do corddo umbilical e o medo
da morte. E a forca do medo, da transformacéo, da consciéncia;
pode ser simbolizado como a obscuridade que provoca uma nova
consciéncia. Para proteger a forca do jaguar, os gémeos recorrem
as forcas divinas, ao numinoso. Como lidar com uma forca que é
maior do que a vontade e o controle? Em busca da superacdo da
consciéncia, do medo de morrer, encontrar-se com o sol, com a
orienta¢do de normas da vida e, assim, poder atravessar a natureza
lunar e sombria. Como conviver com o jaguar integrando sua forca
instintiva e espiritual?

Sao aspectos que falam de uma mudanca de consciéncia; ndo
se trata de um plano egdico, mas espiritual. A onca simboliza a forca
instintiva que orienta o processo dinamico, e, quando integrado, torna-
se o0 espirito, a energia que impulsiona o movimento, considerando
qgue o “espirito é a dimensdo da psique que corporifica a energia
[...] entdo o espirito € a energia para irmos onde o desejo nos leva”
(HOLLIS, 1995, p. 39).

Somos atravessados por dualidades, sol e lua, noite e dia, visivel
e invisivel, bem e mal, luz e sombra. Essa dualidade é apresentada
pela mitologia dos gémeos e o principio da vida Guarani. JUNG (2007),
com suporte na mitologia, abre-nos um espaco de conexdo com
sistemas de nosso inconsciente, em comunicagdo com arquétipos
do inconsciente coletivo que potencializam uma imersdo em nossos
sujeitos psiquicos. E um processo de encontro da psique objetiva
que, ao ser personificada, é subjetivada a um dinamismo consciente.

Ha uma fronteira ténue entre o que se apresenta como realidade
externa e a internaliza¢do imaginativa que produz outros niveis de
realidade. Quando a on¢a descobriu a panela onde estava a mae e
a devorou buscando também devorar Nhamandu,

o Utero onde estavam as criangas, para oferecé-las a avé... pos as criangas com
o corddo umbilical na dgua quente e ela resfriou. As duas criangas tiveram sorte,
para nossa prépria sorte e para nosso destino. Em seguida, jogou-as no fogo
e o fogo apagou-se. Pensou entdo em conserva-las como animais domésticos
(CLASTRES, 1990, p. 75).

Para os Guarani, ndo é questdo de sorte, mas de respeito a
divindade que é Nhamandu, tendo em vista que, segundo Vhera
Poty (2019), Nhamandu significa despertar e sentir, um processo
de acordar.

Quando sol e lua descobriram sua natureza e histéria, a
partir do papagaio, quiseram destruir todos os jaguares, mas nao
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conseguiram. Psiquicamente pensando, eis uma mensagem do quanto
é necessario um processo de significacdo do mundo inconsciente,
sombrio, do quanto é impossivel matar a sombra, matar a onca, pois
elas procriam e sdo a fonte de vida. Para JUNG (2014), o processo de
integracdo da sombra é a tarefa da individuagao, do encontro ético
com o que estava cindido na totalidade de cada um.

Os confrontos entre sol e lua com a onga sdo parte de uma

consciéncia de uma indiferenciagdo original, quase uma identidade entre o bem
e o mal, uma unidade incompreensivel dos dois [...] E completamente impossivel
imaginarmos um criador do mundo que ndo seja um par de opostos. Ele tem
que ser opositivo, caso contrario ndo teria energia. Ndo haveria a criagdo da luz
a partir da escuridao [...] Assim é. Mas quando as duas coisas sdo separadas, a
questdo se torna complicada” (JUNG, 2014, p. 28).

Os niveis dessa consciéncia vao se complexificando na caminhada
de Nhamandu, primeiro entre sol e lua, em um nivel de producao de
energia para o caminho; depois, numa nova consciéncia de dualidade
gue envolve niveis mais profundos como a morte e a vida.

E qual o elemento de protecdo, de saida que o mito oferece para
as criangas? Um dos caminhos é a descoberta do fogo. “O irmdo mais
velho criou o sapo, destinado a engolir o fogo.” E 0 sapo, guardando o
fogo em sua boca, vomitou e acendeu o fogo (CLASTRES, 1990, p. 89).
Na versao descrita por Vhera Poty (2019), o sapo se queimou com o
fogo. Adescoberta do fogo, na histéria da humanidade, é representada
como a condicdo para o despertar da consciéncia enquanto um
encontro com dispositivos que nos permitem lidar com a vida mais
original e o cultivo imaginal, o frio, o cozinhar o alimento, a feitura
dos instrumentos, a alquimia, a transformacao do cru em cozido. E
também a chama que mantém acesa a imaginacdo, a cria¢do, que
da consisténcia ao vaso, que une os elementos na confec¢do dos
produtos, da ceramica. E o que alimenta o sentido da alma.

Com relacdo ao cozimento, BARCELLOS (2017) relaciona o fogo
e a constancia do calor a condicdo de assimilagdo imaginal. O fogo
também produz a condicao de altera¢des das materialidades, como
numa mudanga de compreensdo de uma matéria-pensamento. Uma
significativa dualidade que a onga nos oferece, enquanto imagem
amerindia, é a forga instintiva que busca a manifestacdo divina, a
partir do corpo, a corporificacdo da energia. Quando a onga engole
amae de Nhamandu, representa um instinto almejando realizar-se.
No encontro com a crianca, a onga pode significar um aspecto da
manifestac¢do criativa. No momento em que a onca engole o corpo,
ela alimenta-se da matéria. Quando a pessoa assimila a onga e
ndo se deixa engolir por ela, esta integrando as qualidades desse
instinto, personificando seu inconsciente, transmutando o medo em
coragem, a morte em vida. Ao assimilar a onga, o instinto torna-se
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principio criativo. Esse transforma-se na cria¢do, presentificada na
crianca que busca realizar-se. A realizacao, a criacdo é o divino co-
habitando no humano e na onca. Torna-se a forca vital, a coragem,
a forca personificada, ao alcance da humanizacao.

A onca é uma imagem arquetipica do numinoso, em sua
polaridade destrutiva, devoradora, ameacadora e, em sua dimensdo
espiritual, criativa, curativa, corajosa; contém as polaridades da
morte, da poténcia do matar, do atravessar a escuridao e do viver
e do numinoso, tdo bem simbolizados na figura da alma do xama.

Por meio de ROBERTO (2001), busco esclarecer o sentido do
numinoso a partir do arquétipo e da imagem arquetipica da onca.

Existe entdo uma diferenca entre o conceito de arquétipo em si e o conceito
de representagdes arquetipicas. O arquétipo, sendo um fator psicoide, é
inobservavel, mas gera efeitos que tornam possiveis as observages que sdo
as imagens arquetipicas. Arquétipo refere-se a um principio, ou agente, que
organiza e estrutura o imaginario psiquico quer em modelos especificos ou
motivos (mitologemas), quer em constela¢des de pessoas em ag¢do (mitemas).
Podemos notar que o arquétipo abarca simultaneamente imagem e emogao.
Toda vez que atingimos conteldos arquetipicos, encontramos imagens de carater
arcaico-mitolégico e uma crescente numinosidade (ROBERTO, 2001, p. 90).

A onga e o xama falam de processos arquetipicos na natureza.
Esse encontra sua individualizagdo numa psique incorporada a natureza,
numa relacdo instintiva e espiritual com a onga, de humanizagdo. “Os
xamas, mestres dos esquematismos césmicos dedicados a comunicar e
administrar as perspectivas cruzadas, estdo sempre ai para tornar sensiveis
0s conceitos ou inteligiveis as intui¢cBes” (CASTRO, 2002, p. 350-351).

Uma nova humanidade é habitada pela divindade na relacdo
com a onga. A forca dos contrarios, lado a lado, coexistindo em
complementaridade, em um espaco de respeito e de preservacdo.
Sombra e luz coexistindo em respeito absoluto, na consciéncia de
guem ndo existe sem o outro. Essa coexisténcia é a consciéncia do
espirito no corpo, como elementos diferenciados. A consciéncia da
morte que trazvida, o corpo como o recipiente da sombra edaluz. A
gravidade que segura o divino, o peso da leveza, o corpo que acolhe o
espirito. Elementos que ndo se tocam, que necessitam ser diferenciados
para a protecado e o cuidado da consciéncia da humanidade: a nogdo
de equilibrio dos materiais, que coexistem lado a lado. O espirito
assenta no corpo e da a ele o ajuste. O pensamento torna-se leveza
na consciéncia e consisténcia para segurar seu peso, pois ndo ha
mais separacdo entre a onca e o divino. E a consciéncia mais plena
do sentido de humanidade. A divindade e a on¢a caminham juntas
no corpo do humano.

Adivindade necessita da onga para emergir. Para CASTRO (2002,
p. 190), “a interiorizacdo do Outro é inseparavel da exteriorizagao
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do Eu; o domesticar-se daquele é consubstancial ao ‘enselvajar-se’
deste”. O espirito aparece na mascara do animal que veste o corpo
do humano. Cada espécie é um envoltério, uma roupa que encobre
uma humanidade e que o xama consegue visualizar.

Perspectivismo amerindio na clinica junguiana: os
animais nas mitologias indigenas

As mitologias indigenas ultrapassam a hierarquia ocidental
estabelecida entre os animais e os humanos. Como personagens, estes
vao influenciando o psiquismo de uma forma autdnoma, conforme
JUNG (2014) pensou na relacdo entre inconsciente e consciente.
Encontramos ressonancia com o pensamento de CASTRO (2002), no
qual ele afirma que a base da mitologia indigena é a humanidade, ao
contrario das mitologias européias, nas quais a base é animalidade.
Nas mitologias indigenas todos sdo humanos e a realidade e a base
universal é o espirito.

Podemos observar esse movimento no universo mitologico da
ave xamanica em culturas pré-colombianas.

El ave define la propiedad alada del espiritu, y en sentido andlogo, el vuelo del
alma o vuelo del chamdn en su facultad de trascender la condicion humana, es
decir, de transmutarse en ave para ascender y descender, con la ligereza de una
pluma, el eje del universo y adquirir las propiedades del cosmos (GUTIERREZ;
TORRES, 2011, p. 107).

A ave xamanica, em seu voo ascendente e descendente,
traz o aspecto de cacar e pescar, ativando o sentido da procriacao
como “progenitor, ao dispensar a esséncia seminal do sol no Utero
do mundo” (GUTIERREZ; TORRES, 2011, p. 160). A imagem do voo
xamanico remete ao pensamento xamanistico em sua concep¢ao
dindamica das formas. Os movimentos ascendentes e descendentes
da ave simbolizam o mito de criagcdo. O movimento de ir e vir
entre o céu e a terra pode ser pensado como fluxo intenso entre
as dimensdes do inconsciente e consciente, e vai revelando uma
transmutacdo das materialidades e germinacdes através dos fluxos
de morte e renascimento. Matéria e espirito se retroalimentam num
movimento que sobe e desce, espiritualizando a mente do animal.
E um encontro arquetipico que se manifesta na espiritualizacdo da
matéria; enquanto natureza instintiva e materializacdo do espirito,
os fluxos sao continuos. O movimento vertical indica o equilibrio
entre os processos de ascendéncia e descendéncia e revela uma
psiquificagdo do mundo celestial.

0 beija-flor é condutor das almas palavras. E muito antigo. E o primeiro passaro
a se alimentar do liquido do centro da terra. E o condutor do liquido espiritual.
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Beber dgua e sair é o que permite a conexdo do espirito com a terra (VHERA
POTY, 2019).

A personificagao dos animais é uma amplificacdo produzida a
partir do pensamento amerindio e contribui para uma subjetiva¢ao
com os contelidos inconscientes. O aspecto destacado por GUTIERREZ
E TORRES (2011, p. 53) sobre o sapo, na cosmovisdo Desana, é de
criacdo de si mesmos e de terem o conhecimento das substancias
venenosas e entedégenas que carregam dentro de suas glandulas
parotidas. Ser nascido de simesmo, num potencial autofecundador.
Entre os Embera do Chacd, as mulheres realizam cantos e dangas
tradicionais para o sapo, com o objetivo de curar graves enfermidades
(GUTIERREZ; TORRES, 2011).

Em nivel psiquico, podemos pensar a imagem do sapo como
capaz de provocar transformac¢8es no que é mais dificil de ser
degradado, como os complexos. Sendo habitante de dois mundos, o
sapo mergulha no mundo das emoc¢des, da agua, da lua, do feminino e
daterra, do enfrentamento da realidade cotidiana. O sapo é também
percebido como a mde que vive “en medio del joguar que mira al oriente
y de la serpiente que mira al poniente” (GUTIERREZ; TORRES, 2011, p.
61). Aspecto de uma dualidade que pode ser pensado a partir da
mitologia sul-americana:

La mujer sapo [...] Madre sobrenatural de los Jaguares [...] se convierte en jaguar
y exprime harina de casabe de sus gldndulas de veneno. Los gemelos-jaguares,
desmiembran y queman a su madre, y la esconden en una parte del bosque que
previamente clarearon para plantar. De sus cenizas, crecen las primeras plantas
alimenticias, y el veneno lechoso se transforma en la amarga, o venenosa,
variedad de yuca (GUTIERREZ; TORRES, 2011, p. 57).

A propriedade de cura do sapo é a condicdo de deixar-se
transformar, de criar-se a partir de si mesmo, carregando em si a
consciéncia de seu veneno e o potencial de metamorfose em plantas
psicopompas, como os fungos, que despertam um alto nivel de captacdo
e sensibilidade sensorial e emocional. E uma qualidade da m3e-Utero,
de doacdo, de sacrificio. Segundo a mitologia sul-americana, essa
qualidade produz a metamorfose da mae-sapo em forma de jaguar,
de forgas incontrolaveis, devoradoras, em mandioca, adquirindo uma
condicao de fertilidade. O sapo simboliza a proximidade do jaguar e
da serpente, do sol e da lua, ao movimento ritmico lunar. A capacidade
do sapo de guardar o fogo, referida na mitologia Guarani, pode
estar relacionada ao encontro de elementos opostos, simbolizado
pelo sapo que vive na agua e guarda o fogo, como encontros de
elementos quimicos que ndo se anulam, como o xamd e a doenca, o
terapeuta e os complexos dos pacientes. O terapeuta deve ser capaz
de guardar o fogo na relagdo com seu paciente e esperar a hora de
retirar a pedra do corpo e jogar no fogo, enquanto materializagdo
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energética, como fez o karai Alcindo, num ritual que serd descrito ao
longo do texto. Na psicoterapia, essa é uma decisao mutua. O que
pode significar jogar a pedra no fogo, no ritual citado? Transformar
a fonte da doenca em principio vital. E o que também simboliza a
conexdo com a serpente.

Em seguida, fez uma serpente a partir de uma tocha. Fez-se picar por ela. O
irmdo cagula parte em busca de remédio, trouxe-o e cuidou de seu irmao mais
velho: esse redobrou a saude [...] tendo sido mordido por outra serpente,
morreu. Cagula soprou entdo o topo da cabega de seu irmdo mais velho e fé-lo
reviver (CLASTRES, 1990, p. 91).

Na concepcdo Guarani, a pele da cobra esta presente nas
cestarias, ajaka pard (desenho com grafismo), como o da cobra
jararaca, da caninana e da coral, representando a caminhada que
um Guarani faz quando se muda para outra aldeia (Silva, 2015).
Nessa mesma concepcdo, a mulher surge da cestaria ou da panela,
recipientes que acolhem os conteddos do mundo. No caso da
cestaria tramada com o grafismo da pele da cobra hd um importante
elemento de transformacao e de atualiza¢do do sentido da cobra na
cultura e no psiquismo Guarani. A pele da cobra é uma materialidade
continuamente reapresentada e vivificada; simboliza dimensdes de
morte e renascimento, de transformac¢do de uma consciéncia que
busca o remédio, que a matéria “cobra” possibilita. O ser picado
vai em busca do remédio e o encontro com a saude. A cobra da
dinamismo ao psiquismo, é o movimento de alerta, de busca, assim
como faz o Guarani quando viaja para outra aldeia. Na cestaria, a
cobra é fundamentalmente associada a origem da mulher Guarani,
ao feminino. “A mulher é um antigo cesto. O cesto de carregar é
para eles [Guarani] a metonimia da mulher” (CLASTRES, 1990, p. 79).

A cobra reaviva o movimento da psique, possibilita o acesso ao
fogo. Ser picado é entrar em contato com as condi¢des de metamorfose
das materialidades psiquicas em direcdo a uma expansao criativa do
pensamento. Permite acesso a uma dimensdo que contém o remédio
no corpo como um cerne da emergéncia espiritual. O veneno no
corpo é a poténcia que contém e ativa o remédio de seu proprio
sistema, uma forca em movimento. O acesso do veneno como
remédio parte do encontro da matéria com o espirito. O simbolo da
serpente contém essa dualidade integradora que representa o fogo
e a terra, o encontro com o celestial, a manifestacdo da e na vida
como um feminino criativo.

A cobra simboliza uma imagem espiralada trazida pelo mito
Yurupary, no qual apresenta um movimento de integracdo entre o
mundo aquatico, de baixo, e 0 mundo aéreo, de cima:

[...] la fuerza envolvente — en espiral — que adquiere el cuerpo de la anaconda
alrededor del tronco de la palma de paxiuba, nos remite, segun el mito, a la
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forma vertiginosa com que esta palma crece hasta el cielo, origindndose de las
cenizas del yurupary, y sirviendo de intermediaria entre el mundo de arriba y el
mundo de abajo (GUTIERREZ; TORRES, 2011, p. 95).

JUNG (2014, p. 290) traz uma dimensdo sacrificial: “fico arrepiado
em pisar neste vale de figuras enfadonhas, onde os bosques ficam
em encostas pedregosas [...] ando hesitante sobre pedras de cascalho
evitando aquele lugar, por medo de pisar numa cobra”.

Precisamos restaurar de novo a nés mesmos. Mas como a criagdo de Deus é
uma agao criadora do mais elevado amor, a restauragdo de nossa vida humana
significa uma restauragdo de nossa fungdo inferior. Este € um grande e obscuro
mistério. A pessoa humana ndo consegue por si sé realizar esta obra. Para tanto
ajuda-a o maligno, que a faz em lugar da pessoa. Mas a pessoa precisa reconhecer
sua culpa conjunta na obra do diabo. Precisa comprovar este reconhecimento
comendo da carne sangrenta do sacrificio. Com esse gesto anuncia que é uma
pessoa humana, que reconhece tanto o mal quanto o bem e que através da
retragdo de sua forga vital destréi aimagem da figura divina e com isso também
se declara desvinculada do Deus. Isto acontece para o bem da alma, que é a
verdadeira mde da crianga divina (JUNG, 2014, p. 291).

E tarefa do cacador estar atento ao animal que traz em seu
corpo a alma de uma pessoa. E quando ele o captura, também faz
o sacrificio e se vincula a essa alma, de alguma forma. Os cacadores
indigenas Desanas, que vivem na selva amazodnica da Colémbia, ndo
cagam em excesso, pois sabem que poderiam extinguir a forca vital
para as pessoas e para os animais. Hd uma preparagdo para a caca,
no dia anterior, no qual sao privados de rela¢des sexuais, banham-
se no rio e tomam laxantes e purgantes. Também colocam éleos e
mascaras para atrair os animais. Quando conseguem capturar as
presas, pedem perddo as suas divindades, com um tratamento muito
respeitoso (Goldin; Navarrete, 2003).

Da mesma forma agem os cacadores Guarani: depois que tém
filhos pequenos, dialogam com os espiritos dos animais para haver
equilibrio e protecao entre eles, uma regulacdo entre morte e vida,
entre pessoa e animal.

Consideragoes finais

As mitologias indigenas trazem humanidades que habitam
nosso inconsciente em forma de plantas, de animais, da natureza,
de pessoas, de lugares e de vozes e nos provocam assombros que
podem ser numinosos e sombrios ao mesmo tempo. Aprender a se
relacionar, desnaturalizando o lugar de ser devorado pelo medo e
pelasimagens que ndo produzimos conscientemente. Tal compreensao
passa pelo reconhecimento da diversidade da vitalidade ndo humana
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presente em nossO pensar e em NOsso emocionar-se, integrando
nossa natureza instintiva e divina.

A experiéncia de cura passa por um entrelagar-se, deixar-se
capturar para ser transformado, deixar engolir para também engolir
e vomitar, deixar-se metamorfosear, como a mitologia da grande
serpente nos sugere no encontro com os sons espirituais. O passaro
tem um som, a cobra tem uma danca, a on¢a tem um movimento,
o humano pode aprender a esse respeito, essa grandeza universal
ciclica e cosmica.

A perspectiva Guarani ativa um pensar que ajuda a perceber
que ndo sdo somente o terapeuta e o paciente os responsaveis pela
cura, mas também provoca o campo da natureza e dos animais e
dos possiveis significados deles em nossos psiquismos.

Como uma visdo de um rio, de um animal, pode ajudar na
cura de uma pessoa? O espirito da natureza vem carregado de uma
possibilidade de conexdo com algo que foi perdido no percurso da
vida da pessoa. Fala de um inconsciente numinoso, de um numes, de
uma imagem que nao é humana e que possui uma carga espiritual
intensa, mas que ndo esta integrada na pessoa e esta disponivel na
natureza, como um recurso potencial de saude. Mas a pessoa nao
sente conexdo com isso. E como uma natureza morta, que esta ali,
pode ser fotografada, mas ndo tem vida, nem vitalidade. E como
saber que existe um rio por meio de uma foto e ndo porque se
mergulha nele.

Aonca é umaimagem arquetipica, ajuda a aproximar o instinto ao
espirito, o que assombra ao que ilumina. Essas duas cores ou reflexos
tornam-se energia corporificada, como um movimento vital que é
ativado no corpo a partir dessa imagem. A onga, enquanto espirito,
é uma humanidade que irrompe através do corpo. A humanidade
da onca, amerindia, é assimilada espiritualmente, no pensamento.
Esse emerge no corpo que surge por dentro da onca. E o espirito.

Ao conectar com o principio vital, enquanto um movimento de
transformacao, o psiquismo é ativado em estados de metamorfose
e de possiveis curas. A onca, enquanto imagem arquetipica, leva o
humano para um campo da natureza instintiva e também para o limiar
dela: o desafio da morte. Atravessar a morte é percorrer o caminho
do instinto ao espirito. Aprender a lidar com o instinto é a vivéncia
espiritual, € o que ndo morre e o que realiza. O humano esta entre
e no instinto e no espirito, no que adoece e no que cura, no que da
vida e no que morre, no que transforma e no que permanece.

Talvez essa seja nossa contribuicdo ao falar do perspectivismo
na clinica junguiana, instigar essa pergunta para que possamos
indagar mais sobre a humanidade da onca e o longo trabalho que
essa questdo nos traz. Esse movimento também nos reporta a uma
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escuta do profundo da histéria amerindia em nossas histérias, no
que é visivel e invisivel, no que é corpo e espirito.

Muitos Guaranifalam que ndo é facil ser karai, que é um tanto
enlouquecedor, pois requer muita entrega para algo que esta além
de nds, como um encontro transcendente que une Eros e espirito,
morte e vida, num s6 coracdo. E, portanto, especial conectar-se
com o arquétipo do xama que existe no terapeuta, em um lugar
gue percorre 0 mais escuro. Ser capaz de caminhar na escuridao
com o paciente em busca da luz, ainda que seja tdo pequena. E a
capacidade que JUNG (2014) nos lembra de cuidar do paciente como
um ser humano, mesmo que esteja adoecido. O xama acredita na
humanidade do paciente e de sua onca, e, para isso, viaja junto com
todas as assombragdes possiveis e imaginaveis que nos despertam,
com toda nossa fragil humanidade.

ParaJUNG (2014), a linguagem da natureza é o inconsciente, e
nossa tarefa é traduzir a inteligéncia da natureza. Para os indigenas,
num campo perspectivista, o animal ja foi um humano. Desse modo,
conversar com o animal é humanizar-se, numa perspectiva mais
complexa. Pode-se ouvir o animal de forma humanizada, reconhecer
nele um valor, como Jung reconheceu no inconsciente. Por isso, xama
e on¢a complementam-se, humanizam-se, subjetivam-se.

Os animais personificam-se em nosso psiquismo. A presenca
de cada um atua, revelando-nos sua caracteristica. Se formos
universo, o agir dos animais e suas caracteristicas estardao em
nos. Cada espécie de animal representa niveis de consciéncia, ndo
numa representacao de superioridade ou inferioridade, mas de
especificidades psiquicas.

A presenca dos animais tem-se revelado como espiritos
protetores e que se comunicam, auxiliando-me nos processos de
cura. Evidenciamos alguns: o sapo, a on¢a, a serpente, o beija-flore a
coruja. O didlogo com os animais, que trazemos a partir da psicologia
junguiana, sao vivéncias e constru¢des de sentido com mitologias
indigenas, que nos possibilitam ampliar o sentido da linguagem e
das metaforas no processo de imaginar e de se espiritualizar. O mito
revela o mistério, e ndo s6 numa perspectiva individual, mas universal,
ultrapassando conceitos de tempo, de cultura e de sociedade. O mito
engloba o humano numa dimensao total, no sentido de que revela
histérias verdadeiras, nas mais diversas realidades psiquicas.

As mitologias indigenas nos auxiliam em nossas buscas psiquicas
de cura numa aproximagao entre o universo espiritual, o sagrado e
a natureza. O mito da orienta¢des e condi¢Bes para que possamos
transcender de nossos universos pessoais aos valores espirituais. Assim,
podemos pensar o mito como a narrativa que vai do inconsciente ao
transcendente, como o fio que vai orientando o movimento do caos
ao cosmos. Nas mitologias amerindias encontramos uma polifonia de
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sentidos que nos organiza numa cosmologia, que inclui e prioriza a
natureza, as estrelas, os rios, os vegetais e os animais de uma forma
muito refinada, e amplia nossas possibilidades de cura, nos multiplos
modos de existir num cosmos psiquico.

As divindades, para os Guarani, estdo muito préximas aos animais.
JUNG (2014) abre-nos caminhos para um pensamento xamanico e
perspectivista, na atividade clinica, como modo de vida numinoso numa
condicdo de receber o amor infinito e indizivel, alcangar o mistério
de uma natureza bela e transcendental. Poder receber o amor e a
compreensao de uma confianca incondicional na presenca de cada
pessoa, animal e espirito. A emergéncia do xamanismo na psique
amplia para um pensar corporal e espiritual, no qual podemos acessar
uma memoria ancestral da natureza, da qual fazemos parte. Além
dos aspectos pessoais, coletivos, simbdlicos, podemos acessar uma
percepcdo numinosa de nossa propria existéncia e para além dela. E
a emergéncia de um potencial infinito e incondicional, que pode ser
mediado pelo didlogo com os espiritos dos animais e da natureza.

Destacamos a imagem da onca/humano, tdo presente nas
culturas amerindias. Nesse encontro psiquico on¢a/humano, esse ultimo
descobre uma natureza humana que inclui em seu mundo psiquico
a natureza, divindades, bichos, dando significados no emergir das
faculdades curativas, que aprende e faz o movimento de humanizar e
animalizar o psiquismo, de ir e voltar continuamente, numa condicdo
lunar e solar, simbolizando os movimentos de identificar-se com o
herdi civilizador e com o retorno mitico original. A onca é pensada
como uma imagem arquetipica do numinoso.

A curanao vem sé das relacdes pessoais, familiares e afetivas. Vem
também do conhecimento ancestral. O acesso a esse conhecimento,
enquanto membéria, advém da volta as raizes. O pertencimento vem
do acesso a esses conhecimentos.

Na versao do mito contada por Vhera Poty, a mae de Nhamandu
tem um conflito com o Pai Nanderuvusu e ele vai embora. Em sua
caminhada na busca do Pai, ela depara-se com uma encruzilhada e
entra no caminho habitado pelas oncas, que a devoram. Nhamandu
sobrevive e ndo consegue ser aniquilado. Cria, entdo, Jaxy (o lua).
Descobrem que ndo sdo netos da avé onga através do beija-flor
e tentam aniquilar as ongas, mas nao conseguem matar a Ultima
onga, que estava gravida. Assim é que sol e lua, ao continuarem
sua travessia, vao encontrando sua humanidade e divindade, no
didlogo com a onca e outros animais. Os animais ensinam sobre o
numinoso e as sombras, a forca que vem do ser que ndo é o humano,
da natureza, dos espiritos, do invisivel, e que ajuda a perceber o viver
COmMO universo.
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Condig¢des para submissao

A Comissao Editorial dos Cadernos Junguianos tem a proposta
de promover a produc¢do de conhecimento especializado na area
da Psicologia Analitica, intermediando a submissdo de artigos a
pareceristas de maneira imparcial e sigilosa. Os Cadernos Junguianos
é a revista oficial da Associacdo Junguiana do Brasil (AJB), filiada a
International Association for Analytical Psychology (IAAP), que tem o
compromisso de divulgar o pensamento de Carl Gustav Jung. Como
parte do processo de submissdo, os autores sao obrigados a verificar
a conformidade em relacdo a todos os itens aqui listados.

1. Declaragdo de que este trabalho é de autoria prépria, original,
inédito, exclusivo (ndo esta sendo avaliado para publicacdo por outra
revista), e segue as normas e regras técnicas aqui exigidas;

2. Termo de Concordancia quanto aos critérios utilizados pelos Cadernos
Junguianos, bem como o direito de exclusividade de publicacao;

3. Etapas do processo de submissdo de artigo: envio do artigo conforme
edital, triagem e encaminhamento para pareceristas, retorno dos
pareceristas com avaliagbes e sugestfes de correcdo, devolutiva
aos autores (aceito; aceito sujeito a correcdo e ndo aceito), possivel
reavaliagdo dos pareceristas e publica¢ado;

4. DIRETRIZES AOS AUTORES:

4.1. ORIENTACOES GERAIS

4.1.1. Os textos originais (artigos, comunicacdes, resenhas,
resumos de monografias, dissertacdes e teses, entrevistas)
devem ser submetidos a revista, gravados em .doc. do Word,

enviados por e-mail para: editores@ajb.org.br.

4.1.2. Os artigos deverdo ter, no maximo, 25 laudas (60.000
caracteres com espacos no maximo). A extensao das Comunicagdes
deve ficar entre 7 e 15 laudas (entre 20.000 e 40.000 caracteres
com espagos) e as resenhas ndo deverdo ultrapassar 5 laudas
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(até 15.000 caracteres com espacos). Os textos poderdo ser
escritos na primeira pessoa do plural ou na terceira pessoa do
singular de acordo com a escolha do autor(a).

4.1.3. Todos os textos devem ser enviados conforme as normas
da ABNT e ortograficamente revisados.

4.1.4. A Comissao Editorial reserva-se o direito de apontar
correcdes e complementacdes necessarias nos trabalhos
recebidos, devolvendo- os aos autores para sua devida
adequacdo as normas dos Cadernos Junguianos, bem como
serdo recusados aqueles que estiverem em desacordo com
os critérios adotados.

4.1.5. Trabalhos submetidos que tiverem partes publicadas, em
quaisquer meios, que ultrapassem o limite de 25% de autoplagio
(self-plagiarism) deverdo ser retirados ou serdo cancelados.

4.1.6- Todos os trabalhos devem vir acompanhados de folha
de rosto com biografia sucinta do autor, endereco para
correspondéncia, telefone e e-mail, bem como do Termo de
Autorizacdo para Publicacdo e da Declaracao de Direito Autoral
datados e assinados.

4.1.7. Ap6s selecdo realizada pelos membros da Comissao
Editorial, os textos seguem para os pareceristas e serdo retirados
os dados de identificacao do (s) autor (es), bem como serdo
apagadas as identificacdes em “Arquivo/Propriedades/Resumo”
do Word, de forma que a avalia¢ao seja cega (sistema de duplo
cego ou Double Blind Review).

4.1.8. Todos os textos aceitos, que tiverem indica¢Bes de correcdes
apontadas em pareceres e/ou comentarios, deverao ser revistos
pelos autores e devolvidos para nova avaliagdo em um prazo de
10 dias Uteis. Em caso de aprovacdo, o autor devera encaminhar
aversdo em inglés. O prazo de entrega final da versao bilingue
devera ser de 30 (trinta) a 45 (quarenta e cinco) dias.

4.2. ARTIGO

4.2.1. Os artigos devem conter no maximo 8.000 palavras ou
60.000 caracteres com espaco.

4.2.2. Os artigos devem vir acompanhados de um resumo - no
minimo 100(cem) e no maximo 180(cento e oitenta) palavras
em paragrafo Unico, apresentando com clareza e concisdo: o
tema do trabalho, os objetivos, a metodologia utilizada e as
conclusdes. Assim como, de cinco palavras chaves, separadas
por ponto e virgula.
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4.2.3. Os artigos devem respeitar a seguinte sequéncia:

Titulo com, no maximo, 11(onze) palavras; subtitulo, se houver,
deve ser explicativo.

Resumo e Palavras-chave.
Introducao.

Corpo do texto com subtitulos e notas de rodapé (usar
numeracao sequencial: exemplo: 1, 2, 2.1, 2.2, 2.3, 3, 4...).

Consideragdes finais.

Referéncias.

4.2.4 NORMAS PARA O CORPO DO TEXTO:

Fonte: Times New Roman, corpo 12.

espacamento: recuo de 1,25 cm nas primeiras linhas do
paragrafo e de 1,5 cm entre linhas sem qualquer formatacgdo,
com as seguintes margens: superior 2,5, inferiorde 2,7 cme
direita e esquerda de 3,0 cm;

titulos e subtitulos em negrito;
destaques do texto e palavras estrangeiras em itdlico;
titulos de obras e artigos em itdlico;

a palavra Self em jtdlico e com primeira letra maiuscula ou
o termo Si-mesmo com a primeira letra maiuscula e hifen;
uso de minuscula para os termos da psicologia tais como:
psicologia analitica, sombra, arquétipo, complexo, ego, psique
etc.; e as palavras anima, animus e persona em itdlico.

4.2.5. CITACOES:

Citagdio livre; quando se reproduzem as ideias, sem transcrever
as palavras do autor. Exemplo: Como lembra Teixeira (2005) o
didlogo inter-religioso é fundamental para o mundo atual. Nas
citagcbes da obra de C.G. Jung: Como aponta Jung (OC, vol. X).

Citag@o textual: transcricdo literal de textos de outros autores.
Exemplo: A realidade religiosa brasileira revela-se plural,
um “pluralismo de tipo peculiar, que o carater regulador do
catolicismo nao conseguiu disfarcar”. (SANCHIS, 1997, p. 38).

Se a citacdo ocupar um espaco maior que trés linhas, deve
ser destacada do texto, recuada em 4 cm, Fonte Times New
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Roman 10, em espago simples entrelinhas, terminando com a
margem direita do texto, sem aspas com a mesma referéncia
acima (SANCHIS, 1997, p. 38).

* Nas citacBes de C. G. Jung, deve constar o SOBRENOME em
maiusculo, a sigla “OC", volume e paragrafo. Ex: JUNG, OC,
vol. VIII, 8345).

Quando o texto original ndo fizer parte das Obras Completas
e os paragrafos ndo estiverem numerados, é empregado o
SOBRENOME em maiusculo, ano e pagina. Ex: (JUNG, 1984, p.37)

4.2.6.Nao numerar a Introdugdo, a Conclusao e as Referéncias.

4.2.7. Graficos eilustracdes (no maximo trés por artigo) podem
ser incluidos apenas se estritamente necessarios, e devem
ser enviados em midia eletrénica de alta resolugao (300 dpi).

4.3. RESENHA

O texto tem o objetivo de apresentar e analisar livros, artigos
publicados online ou em revistas académicas, documentarios,
filmes, entre outros. As resenhas podem ser descritivas ou
criticas. A resenha critica apresenta um ponto de vista claro do
autor da resenha a respeito do objeto analisado, ao contrario
da resenha descritiva, onde o objetivo é analisar estritamente
0 que o autor quis dizer. Devem ter até 5 laudas (até 10.000
caracteres com espagos).

As resenhas devem respeitar a seguinte sequéncia:

* |dentifique e apresente a obra analisada - nome do autor,
ano de publicacdo, e outras informacgdes bibliograficas
importantes.

¢ Introducdo - descreva sobre o que fala a obra, bem como
sobre o objetivo do autor e principais ideias desenvolvidas.

e Descreva a estrutura da obra
¢ Discorra sobre o contetido

* Analise critica - as opinides devem ter embasamento, ndo
tornando-as demasiado pessoais. E sugerido sinalizar o
publico-alvo da obra.

4.4, COMUNICACOES

Em comunicag¢Bes tém-se textos que apresentem uma exposicao
concisa de determinado campo do conhecimento da psicologia
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analitica e afins, por exemplo: apresentacdo de congresso,
jornada, simpdsio, entre outros. Também, registros e relatos
de casos que possam corroborar com determinada ideia.

As comunica¢des devem seguir os seguintes critérios:
Devem ter, no maximo, 5 laudas (15.000 caracteres com espagos).

A estrutura do texto devera seguir a seguinte sequéncia:
Introducao (apresentacao dos objetivos), desenvolvimento,
considerac®es finais e referéncias bibliograficas.

Em se tratando de relato de caso clinico, as descricdes e
relatos devem seguir critérios éticos de sigilo e preservacdo
da identidade das pessoas envolvidas e ,se houver termos de
livre consentimento, devem ser citados como anexo, ao final
do texto, antes das referéncias bibliograficas.

4.5. RESUMO DE MONOGRAFIAS, DISSERTACOES E TESES

* Seguem 0s mesmos critérios dos artigos.

4.6. REFERENCIAS

As referéncias devem ser dispostas em ordem alfabética pelo
SOBRENOME do primeiro autor, no final do artigo e seguir as
normas da ABNT, como nos exemplos:

* LIVROS

SOBRENOME, Prenome. Titulo. Edi¢ao. Local: Editora. Ano de
publicagao.

Ex: LAKATOS, E. M.; MARCONI, M. Metodologia do trabalho
cientifico. 2. ed. Sdo Paulo: Atlas, 1986.

Padrao especifico de referéncia para as obras de C. G. Jung:

SOBRENOME, Prenome. Titulo; seguidos da abreviatura OC
(Obras Completas), niumero de volume. Local: Editora. Ano
de publicacao.

Ex:JUNG, C.G. A natureza da psique. OC, vol. VIII/2. Petrépolis:
Vozes. 1997.
* DISSERTACOES E TESES

SOBRENOME, Prenome. Titulo: subtitulo. Local, Ano de
publicacdo. Numero de paginas ou volumes. Indicacdo de
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Dissertacdo ou Tese, nome do curso ou programa da faculdade
e universidade, e local.

Ex: BITENCOURT, C. M. F. Patria, civilizacao e trabalho. O ensino
nas escolas paulistas (1917-1939). Sao Paulo, 1988. 180 f.
Dissertacdo (Mestrado em Historia) - Faculdade de Filosofia,
Letras e Ciéncias Humanas, Universidade de Sdo Paulo.

* ARTIGOS EM PERIODICOS

SOBRENOME, Prenome. Titulo. Editor, Local, volume, paginas,
ano de publicacdo.

Ex: ARAUJO, V. G. de. A critica musical paulista no século XIX:
Ulrico Zwingli. ARTEunesp, Sao Paulo, v.7,n. 1, p. 59-63, 1991.
WERNECK, Humberto. Dona Chiquita: as primeiras estérias de
Guimardes Rosa. Minas Gerais, Belo Horizonte, 23 nov. 1968.
Suplemento Literario, p. 3.

* ENTREVISTA

Entrevistado SOBRENOME, Prenome, Data. Titulo. Publicagao.
Nota da entrevista.

Ex: EDINGER, E. (2004). Tomas B. Kirsch Interviews Edward Edinger.
The San FranciscoJung Institute LibraryJournal, vol. 23,n 2, p. 48-66.
» CONGRESSO E SIMPOSIO

SOBRENOME, Prenome (Data). Nome do evento, n de edicao
do evento, ano, local. Titulo. Local: Editor.

Ex: WOOD, D.R. Augusto (2004). Congresso Latino-Americano
de Psicologia Junguiana, 3, 2003, Salvador. Anais. Sdo Paulo:
Lector Editora.

* ANAIS

Nome completo do evento, edi¢do, cidade, ano. Anais: tema, p.

Ex: SEMINARIO NACIONAL DO INES, 14°, Rio de Janeiro, 2009. Anais:

Multiplos atores e saberes na Educagdo de surdos. P. 160.

» DOCUMENTOS ELETRONICOS

SOBRENOME, Prenome. Titulo. Local: ano. Disponivel em:
http://... Acesso em: dia, més (abreviado), ano
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Ex: SILVA, I. Pena de morte para o nascituro. O Estado de Sdo
Paulo, Sdo Paulo, 19 set. 1998. Disponivel em: <<http://www.
providafamilia.org/ pena_morte_nascituro.htm>. Acesso em
29 set. 1998.

Obs. NAO USAR tracos ( . ) para SOBRENOMES repetidos.
REPETIR o sobrenome.

Ex: BOFF, Leonardo. A aguia e galinha. Petropolis: Vozes, 1998.
BOFF, Leonardo. Saber cuidar. Petrépolis: Vozes, 2000.
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DECLARAGAO DE DIREITO AUTORAL

Eu, declaro (amos), que o
presente artigo
é de minha (nossa) autoria, sendo que seu conteddo nao foi submetido a

publicacdo em qualquer outro periédico, quer seja em parte, quer seja em sua
totalidade. E que em caso de aceitacdo do artigo, concordo em compartilhar
os direitos autorais com os Cadernos Junguianos, sendo que seu conteddo
ou parte dele, pode ser copiado, distribuido, editado ou remixado para criar
outros trabalhos, nos limites da legislagdo e dos direitos conexos, podendo ser
em qualquer meio de divulgacdo impresso ou eletronico, desde que atribuidos
os créditos de autoria. Declaro ainda que ndo existe conflito de interesses
entre o tema abordado, o(s) autor(es) e empresas, institui¢des ou individuos.

Assinatura do autor: Data:
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Trabalhos apresentados (titulos e autores) no
XXVII Congresso Nacional da AJB — Travessias —
Salvador, setembro de 2024

O (En)canto do Poeta: Puer-Senex em Belchior
Roque Tadeu Gui

O samba que nos atravessa
Priscila V. Alonso

A formag¢do do complexo materno negativo no conto brasileiro “ A
mulher e a filha bonita” de Silvio Romero

Adriana Politi

Pode entrar Dona Morte: Aproximagdes entre literatura e a Psicologia
Analitica

Andrea Graupen

Auséncia de rituais funebres nas perdas pela Covid-19
Maria Celeste Rodelli

A passagem da vida para a morte: Atuacdo da psicologia nos cuidados
paliativos na saude publica

Tiago Ribeiro Borges

Entre picos e vales: Uma reflexdo a psicologia nas redes sociais a
partir de James Hillman

Sebastian Matheus Rumsey

Travessias entre a Arte & Loucura: Um olhar pelo caleidoscépio
junguiano
Denis Mendes

O desenho como instrumento de auxilio para tratamento de pacientes
internados em um hospital psiquiatrico no DF

Amanda Spinola
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O enviado do céu: defesas contra a desidealizacdo na paternidade
atipica
Fabio Villar

Considerag¢des sobre maturidade, hereditariedade e individuagao
no jovem adulto

Ezequiel Braga

Uma possibilidade de olhar a cisgeneridade na perspectiva da
psicologia analitica
Erica Matos e Tatiana Deola

Masculinidade, binarismo e os homens impenetraveis: Desafios
para a clinica
Guilherme Scandiucci

Ancestralidade: Africanidade - “Africa, o fio... Travessias pelo Atlantico
Negro”
Ana Urpia e Eduardo Oliveira

O método Junguiano: A obra por tras da obra, um olhar através dos
Livros Negros
Anita Mussi e Mayté Romero

A poética de Siriaco: O complexo civilizatorio da escravidao
Victor Palomo

Monoteismo politico, teologia do dominio e intolerancia religiosa
Rangel Fabrete

“Experiencias com o Deserto”: Considera¢8es sobre a forca criadora
no Liber Novus
Zara Oliveira

Simbolos em movimento: Leitura simbdlica das produc8es expressivas
através dos livros negros

Eugenia Curvelo

Mestre Junito Brandao: “Um semeador no campo das humanidades”
Walter Boechat e Paula Boechat

Buscando Jung no Oriente
Andrea Schimmenti
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Racismo, Transferéncia e Contratransferéncia: Implicacbes de um
complexo cultural no ambiente psicoterapico

Pitagoras Justino

Psicologia Analitica e Branquitude: Conivéncia ou confronto?
Raissa Volker

Partilha da Praxis: Encontro das tribos jovens, convivéncia multicultural
e desenvolvimento

lane Gouveia e Eugénio Lima

Uma leitura junguiana se ensina-me a viver
Paulo Sérgio de Oliveira

A oleira como avé do alquimista, reflexdes de uma artesania clinica
Cristina Maranzana

Consideragdes sobre o numinoso e o sagrado em interlocucao com
a Psicologia Analitica e as experiéncias meditativas

Elisabete Magalhdes

Reencantamento do Mundo: A importancia da espiritualidade e dos
fendmenos andmalos na perspectiva de C.G. Jung

Camila Novaes

Deus, Patria e Familia: simbolos da psicologia e da evolu¢ao brasileira
André Luna

E 0 que mais forma um analista? Um convite para além das exigéncias
da formacao
Ana Beatriz Barbosa

O Arquétipo do Brincar: O fio que une a cultura das infancias
Mariana Caribé

A travessia necessaria: olharmos o complexo cultural
Mirlen Goulart e Luana Zanelli

A encruzilhada metodolégica da interseccionalidade a partir do orixa
Exu

Aparecida de Fatima da Silva
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OYA NAO E VIRGEM: Uma andlise etnogréfica dos mitos de Oyéa e
suas possibilidades para a salde mental materna
Maiana Pereira de Santana

Conversa com os indigenas Tupinamba de Olivenca
Cacique Ramon e Nadja Akawa

Travessias da Alma Objetiva
Hermenegildo dos Anjos

Ainda ha espaco para o animus na clinica junguiana?
Luciana Ximenez

Ativismo como ferramenta de transformacdo da psique colonial
Julia Peret

A presenca do espaco intermediario: Possiveis relacdes entre a
camada psicoide e o Mundus Imaginalis

Amanda Simdes Fraga

Imaginacdo ativa: Um portal para o mundo imaginal
Heloisa Longo

Da Psiquiatria ao Psicodélico: Novos desafios para a salde mental
Dartiu Xavier, lago Lobo

Deslocamentos involuntarios: A casa, a identidade e a nostalgia
Monique Hanauer

O inconsciente ecolégico: Um didlogo entre CarlJung e Donna Haraway
Franklin Marques, Lucy Regis Lins

Pombagira: Uma imagem dos desejos inconfessos em um feminino
indesejado

Paloma Muniz

Exu e Pombagira como luminares da escuriddo: Caminhos para uma
nova ética

Giselli Gongalves
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A travessia para a segunda metade da vida
Priscilla Buzzachera

“Que descanse em paz!"”: O arquétipo da reconciliacao preparando
para a travessia

Daniela Benezy

Festa na Floresta: Um Brasil possivel
Luis Antonio Simas

Racismo estrutural e possiveis enfrentamentos - embates com
complexos culturais

Melissa Fernandes

O complexo colonial e seus efeitos na psique
Julia Peret

Meu nome é Salomé: Re-imaginando mulheres miticas para descolonizar
o olhar analitico

Marianna Protéazio

O tema mitico das sereias e a loucura feminina: Uma leitura de
imagens junguianas na emergéncia psiquiatrica
Luana Maria Rotolo

O ciclo da violéncia: Relagdes abusivas na série Big Little Lies
Sheila Teresa Simdes

O que esta em cima é como o que esta embaixo. O que esta dentro
é como o que esta fora: A correlacdo dos sintomas psiquicos com
os sintomas do mundo

Bruna Hreisemnou

Ayahuasca: Atravessamentos na clinica junguiana
Ana Luisa Menezes, Walter Boechat e Nadja Akawa Tupinamba

Cem anos de monogamia e o amor vai de mal a pior: O retorno de
Eros a comunidade

Carmen Livia Parise

A dura travessia do sujeito ciumento a vida enciumada: Quando a
flecha preta do ciime o torna um complexo

Marcus Quintaes
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Processo teatral - uma travessia psiquica
Patricia Teixeira

O Broto de Mandacaru: Travessias e atravessamentos oniricos através
da metafora presente no imaginario vegetal
Andrea Vistué

Travessias iniciaticas na maternidade contemporanea
Silvana Parisi

Quando o chamado bate a porta
Lilian Loureiro

Isso ndo é uma casa: Deslocamentos involuntarios, destruicdo
ambiental e a dor de ndo pertencer

Lorena Richter

Tempo de Geos: Ndo vivos e a poténcia do aparente inerte
Daniela Laskani

A cosmovisao de Jurupari: Travessias e individuagao da tradicao
Manoel Antunes

Kab Kabecilé - Uma analise simbdlica do masculino sombrio em Xangd
Kaué David

Um convite ao aleitamento: Desarticulando a mentalidade binaria
Fabio Villar

O Erdético como encruza e travessia
Maria Scombatti

O trabalho clinico do analista junguiano latino-americano na travessia
pelo Livro Vermelho de C.G. Jung

Denis Mendes e Durval Luiz de Faria

De onde vém os sonhos?
Vera Macedo

O fendbmeno do Encontro on-line: ‘Precisamos falar sobre isso!
Vinicius Sallin
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Travessias entre a psicologia analitica e a sexologia: Um olhar junguiano
para a clinica das dificuldades sexuais

Laura Muller

Dangar a vida: O desafio e a travessia da alma
Cristiane Adamo

Ana e a onca: Apontamentos sobre a alteridade na perspectiva
junguiana
Giselli Gongalves

Travessias Metanoicas e Estilo Tardio: de Theodor L. W. Adorno a
Carl Gustav Jung

Roque Tadeu Gui é Rubens Bragarnich

Oficinas:

Tard Vozes Ancestrais Femininas: Psicologia junguiana e o mito dos
gémeos Guarani

Ana Luisa Teixeira de Menezes e Patricia Flores

Partilha da Praxis: Encontro das tribos jovens, convivéncia multicultural
e desenvolvimento

lane Gouveia e Roque Tadeu Gui

Soul Collage e outras imagens da alma: Um encontro com as imagens
da alma e os poemas

Carolina Lucena e Corina Post

Oficina da técnica expressiva das “narrativas psico-histéricas”
Patricia Teixeira

Matriz do Sonhar
Walter Boechat e Heloisa Longo

SoulCollage®: Linguagem da Alma - Imagem, Imaginacao e Intuicao
Maria Odette

Mancha de dendé ndo sai: Pintando os complexos culturais baianos
Juliana Mendonga

A Crianca Interior e a Espiral Sonora Brincante
Mariana Caribé
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Zé Pilintra & Trickster em cada um de nds
Irene Gaeta e Leonardo Tondaro

Meu Corpo Igual: Exercicios de sensibilidade baseados na escrevivéncia
de Conceicdo Evaristo

Pamela Cristina Salles da Silva

Momento Cultural:

Canto de encanto do Cordel: Pendurando saberes e espertezas
Sergio Bahialista

Samba de Roda

Encerramento do XXVII Congresso - Travessias

Trabalhos dos Departamentos da AJB:

Departamento de ecopsicologia da AJB
AbracArvore, sim, Senhorxs! Ha bracos? Os meus, 0s seus, 0S N0SsS0S?

Acaci de Alcantara, Aline de Menezes, Daniela Laskani e Fatima Santa Rosa
Guimaraes

Departamento de Estudo e Pesquisa da Alma Brasileira AJB
Perspectivas entre psicologia analitica e povos indigenas
Andréa Cunha, Ana Luisa Menezes e Silvia Rocha

Departamento de Complexos Culturais, Politica e Individuacao
da AJB

Imaginarios inundados: existe individuacao sem cidadania?

Patricia Flores de Medeiros, Aurea Christina Torres, Guilherme dos Anjos Lemos

Departamento de Arte e Psicologia Analitica da AJB
A Travessia do Inferno em Todos Nos
Irene Gaeta

Departamento de Psicologia Analitica e Literatura da AJB
Projeto Escritas que curam: um olhar para o trauma na literatura
memorialista

Ivy Schmidt
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Departamento de Terapia de Familia e Casal da AJB
Aimportancia do Ritual na Terapia de Casal + Desassisténcia aprendida,
ou, quando Ariel entrega a voz

Paula Boechat e Liane Diehl

Departamento de Psicologia Analitica e Espiritualidade da AJB
Psicologia Analitica, a Espiritualidade € Communitas: “Reflexdes sobre
valores fundamentais na pratica clinica

Adriana Lopes, Daniela Benzecry

Observatoério da Psicologia Analitica
Observatério da Psicologia Analitica: Um olhar para o nosso tempo

Roque Tadeu Gui
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