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Editorial

Com muita satisfacdo apresentamos esta nova edicdo dos
Cadernos Junguianos, a de nimero 13. Nimero carregado de
simbolismo negativo como os relacionados a morte ou final de
um ciclo, como o arcano 13 do Tard, os treze convidados para
a ultima ceia de Jesus ou a insisténcia em nao se ter o décimo
terceiro em um edificio na cultura norte-americana. Por outro lado,
na Antiguidade surge como numero sublime e poderoso, era o
caso do cortejo dos deuses gregos, no qual Zeus se apresentava
destacado como o décimo terceiro, segundo Platao. No Popol-Vuh
dos antigos mexicanos, o décimo terceiro deus é representado
pelo Sol no zénite, acompanhado por doze estrelas, os demais
deuses e representa o final e reinicio do ciclo, ja que simboliza o
final e recomeco de um trabalho.

Neste nimero contamos, como anteriormente, com a gentil
parceria do Museu do Inconsciente, que nos cedeu novamente a
imagem da capa, ao qual muito agradecemos.

Todos os artigos publicados foram avaliados por nossos
colaboradores ad hoc que colaboraram no Conselho Editorial,
composto de participantes dos varios Institutos que compdem a
Associacao Junguiana do Brasil (AJB), promovendo a integracao
entre Institutos e AJB.

Os artigos deste volume apresentam reflexdes de varios temas
com a psicologia analitica, aprofundando o didlogo entre questoes
sociais, simbdlicas, conceituais e clinicas no vasto universo da
psicologia de C. G. Jung.

Continuamos a edicdo dos volumes no formato e-book para
que todos tenham acesso aos volumes esgotados em forma
impressa e maior divulgacdo por meios eletronicos de nossa
publicacao.

Agradecemos a todos os avaliadores, ao Conselho Consultivo,
ao Conselho Editorial, ao nosso secretario editorial, programador
grafico e revisor final e a todos que de um modo ou outro
contribuiram para a edicdo deste volume.
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Encerrado o ciclo das doze edi¢des e iniciando um novo periodo
de continuo trabalho criativo, como a primavera que renova a
terra, apresentamos este décimo terceiro volume com satisfacao
do trabalho produzido, como quem oferece um delicioso prato
preparado com carinho aos seus amigos.

Que a leitura seja agradavel, conduza a novas ideias e instigue a
criatividade de todos para o aprimoramento de mentes e coragoes.

Humbertho Oliveira, José Jorge Zacharias e Joyce Werres
Editores



Nossa Capa

Uma visao cosmica: O planetario de Deus. A capa de nossa 13.2
edicdo € um mandala de Carlos Pertuis (1910-1977), obra de um
sapateiro que antes disso nunca havia pintado. Trata-se de uma
imagem do universo: no centro, a flor de ouro, simbolo do Sol e
da divindade, com dez pequenas pétalas, de onde se destacam
outras quatro grandes pétalas que se espalham em sentidos
opostos; em torno, seis campanulas e, no alto, uma grande flor
branca. Embaixo, cruzam-se duas serpentes negras.

Exprimir o inexprimivel. Assim Nise da Silveira' se refere
ao esforco de elaborar e comunicar as intensas experiéncias
internas que muitas vezes tocam o arquétipo da divindade e sao
intraduziveis para a linguagem légica, consciente. Um dia, aos
29 anos, Carlos deslumbrou-se com o brilho extraordinario dos
raios de sol que incidiam sobre o espelho de seu quarto. Era a
visao do planetario de Deus. Gritou, chamou os familiares, para
que todos tivessem o mesmo deslumbramento. A resposta foi sua
internacao no Hospital da Praia Vermelha, Rio de Janeiro. Oito
anos depois, ja no atelié da Secao de Terapéutica Ocupacional
organizada por Nise?, com o0s meios simples de que dispunha,
ele traduziu sua visdo no papel.
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A partir de entdo, Carlos produziu com intensidade cerca de
21.500 desenhos, pinturas, modelagens, xilogravuras, textos
corridos e poemas. O Sol e sua luz séo motivos permanentes de
seus pensamentos e de seus trabalhos no atelié; no Gltimo periodo
de vida, o tema mitico do Sol ocupa cada vez mais suas pinturas,
até que em dezembro de 1976, poucos meses antes de sua morte,
ele cria a A barca do Sol (capa da edicdo n.° 11 dos Cadernos
Junguianos), um tema presente em inUmeros mitos. Sobre ela, Nise
nos diz: “A face do Sol é serena e triste. Ela vai navegar na noite
e lutar contra os monstros que incessantemente se esforcam por
impedir seu renascimento”.

Agradecemos ao Museu do Inconsciente a autoriza¢do e a honra
de publicarmos a obra de Carlos Pertuis na capa da edicdo n.° 13
dos Cadernos Junguianos.

! Nossos comentérios tém como fonte principal “O tema mitico do deus Sol”, de Nise
da Silveira. In: Imagens do inconsciente, 1981, Rio de Janeiro: Editora Alhambra.

? Ver, nesta edigao, Meu encontro com Nise da Silveira e C. G. Jung, artigo de Gladys
Schincariol na se¢do Historias e memoria.
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A escuridao na imaginacao cientifica
contemporanea e suas implica¢oes Artigo
Joseph Cambray*

Sinopse: Recentemente tém sido crescentes o interesse e as informacdes na imprensa
popular e na literatura cientifica sobre assuntos referentes a energia escura e a
matéria escura. A natureza misteriosa, desconhecida, dessas entidades capturou a
imaginacdo cultural. No entanto, muito pouca reflexdo psicoldgica foi feita sobre a
atencdo dada a esses fendmenos. Uma breve visdo geral sobre o fascinio (e temor)
humano com relacdo ao escuro € apresentada aqui como pano de fundo do interesse
atual dado as dimensdes da escuriddo na cosmologia moderna. A partir da hipdtese
da matéria escura nos anos 1930, baseada nas observacgdes astrondmicas das galaxias,
esse fascinio so cresceu. Mais recentemente, a ainda mais misteriosa energia escura,
uma forca repulsiva oposta a gravidade que cria regides de vazio, chegou ao centro
dos estudos cosmologicos. Supde-se que essa energia escura é um dos elementos de
conformacao na evolucdo da estrutura em grande escala do universo. O significado
psicoldgico do imaginario cientifico gerado por esses estudos aumenta quando é feita
a comparacdo com os padrdes neuronais em cérebros de mamiferos. Além disso, o
modelo de universo que surge desses estudos tem paralelos surpreendentes com certas
escolas do budismo, especialmente aquelas que valorizam o nada como base para a
realidade. A psicologia junguiana € apresentada como bem posicionada para avaliar
a mudanca de paradigma representada pela confluéncia dessas visoes.

Palavras-chave: energia escura, matéria escura, teia cosmica, vazio, Hua-Yen Budismo,
psicologia junguiana.

Resumen: Recientemente ha sido cada vez mayor el interés y la informacion en
la prensa popular y la literatura cientifica sobre temas relacionados con la energia
oscura y la materia oscura. La naturaleza misteriosa, desconocida, de estas entidades
capturo la imaginacioén cultural. Sin embargo, muy poco de reflexion psicologica
se hizo sobre la atencion prestada a estos fendmenos. Una breve descripcion de la
fascinacion (y miedo) humana con respecto a la oscuridad se presenta aqui como un
telén de fondo de la corriente de interés dada la oscuridad de las dimensiones de la
cosmologia moderna. A partir de la hipotesis de la materia oscura en los afios 1930,
basada en observaciones astrondmicas de galaxias, esta fascinacion solo crecio. Mas
recientemente, la ain mas misteriosa energia oscura, una fuerza de repulsion opuesta
a la gravedad que crea regiones vacias, llegé al centro de estudios cosmoldgicos.
Se supone que esa energia oscura es uno de los elementos de conformacion en
la evolucion de la estructura a gran escala del universo. El significado psicologico
del imaginario cientifico creado por esos estudios se incrementa cuando se hace
la comparacion con los patrones neuronales en el cerebro de mamiferos. Por otra
parte, el modelo del universo que surge de estos estudios tiene sorprendentes
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paralelismos con algunas escuelas de budismo, especialmente aquellas que valoran
el nada como base para la realidad. La psicologia de Jung se presenta como una
buena posicion para evaluar el cambio de paradigma representado por la confluencia
de esas visiones.

Palabras clave: energia oscura, materia oscura, red cdsmica, vacio, Hua-Yen Budismo,
psicologia junguiana. '

Abstract: In recent years there has been a growing interest and reporting in the
popular press and scientific literature on the topics of dark energy and dark matter. The
mysterious, unknown nature of these entities has captured the cultural imagination.
However, very little psychological reflection has been offered on the attention given
to these phenomena. A brief overview of the human fascination with (and fear of)
the dark is presented as a backdrop to the current interest being given to realms of
darkness in modern cosmology. Beginning with the hypothesis of dark matter in the
1930s based on astronomical observations of galaxies, this fascination has grown.
More recently the even more mysterious dark energy, a repulsive force opposite of
gravity that creates regions of void, has come to the forefront of cosmological studies.
This dark energy is purported to be one of the shaping elements in th e evolution
of the large scale structure of the universe. The psychological significance of the
scientific imagery generated by these studies is heightened when a comparison with
neural patterns in mammalian brains is made. Furthermore, the model of the universe
emerging from these studies has striking parallels with certain schools of Buddhism,
especially those that value nothingness as the key to reality. Jungian psychology is
shown to be well positioned to appreciate the paradigm shift represented by the
confluence of these visions.

Keywords: dark energy, dark matter, cosmic web, nothingness, Hua-Yen Buddhism,
Jungian psychology.

*Joseph Cambray é PhD, reitor do Pacifica Graduate Institute. Foi presidente da
International Association for Analytical Psychology (IAAP) e editor do Journal
of Analytical Psychology nos Estados Unidos, além de membro do conselho
editorial de varias publicacdes. Atuou como docente da Harvard Medical
School, Department of Psychiatry, no Massachusetts General Hospital, Center
for Psychoanalytic Studies. Foi também presidente do C. G. Institute de Boston.

E-mail: cambrayj@earthlink.net

Background introdutério

Os aspectos misteriosos, desconhecidos, do mundo tém
sido uma fonte de fascinio e medo para os seres humanos
provavelmente desde sua emergéncia como espécie, senao antes. O
conhecimento que penetra em tais mistérios tende a ser acompanhado
por um sentimento do arquetipico, i.e., uma aura numinosa parece
cercar o estudioso do assunto, bem como aquilo que é revelado.
Antes do nascimento da era moderna, o conhecimento dos mistérios
da natureza vinha misturado ao dos mistérios do espirito e, em geral,



vigiado por autoridades religiosas. Com a separagao entre mente e
matéria, formulada primeiramente por René Descartes no século XVII,
surge uma divisdo das formas do conhecimento. O conhecimento
espiritual tornou-se cada vez mais diferente do conhecimento do
universo fisico. Desde o inicio dessa divisao existem contracorrentes
gue anseiam por reunir o que foi separado.

Mesmo no século XVII houve importantes reacdes filosoficas a
Descartes, sendo as mais eminentes as de Leibniz e Espinosa. Leibniz
imaginou uma harmonia preestabelecida entre mdnadas para evitar
a divisdo cartesiana, enquanto Spinoza postulou que Deus e natureza
eram na verdade dois aspectos de uma mesma realidade. Embora
essas reflexdes tenham sido importantes e continuem a ser, como
na filosofia da mente e neurociéncia contemporaneas, veja, por
exemplo, o livro Em busca de Espinosa, de Antdnio Damasio, a ferida
continua e o fascinio do desconhecido em suas muitas expressoes
acena em direcao a fantasia de um entendimento completo. Para
melhor entender o atual fascinio com relacao a energia escura e a
matéria escura, comecarei falando sobre a incapacidade das formas
de ciéncia dominante, que parte dos elementos fisicos e mecanicistas
das origens da abordagem cientifica para cumprir a promessa de um
entendimento completo do universo.

Desde que Newton formulou as trés leis do movimento que levam
seu nome, codificadas em seu Principia: principios matematicos da
filosofia natural (1687), a mente moderna aspira a realizar uma
descricao matematica completa, com solucées numéricas, de tudo o
gue existe na realidade. Isso nos coloca em um mundo mecanicista,
regular. No entanto, mesmo quando Newton era vivo, ficou evidente
a natureza problematica de tal empreendimento. Por mais que
as equacdes de movimento de Newton pudessem descrever por
completo um sistema com dois componentes, 0 acréscimo de um
terceiro corpo tornava o problema insoltvel dentro de um paradigma
totalmente redutivo, e aproximacoes e perturbacdes tinham de ser
usadas para encontrar algum tipo de solu¢do. Depois de séculos
de tentativas, em 1887 Poincaré e Bruns abriram uma nova frente, ao
demonstrar matematicamente que nao existe uma solucao geral, apenas
solucdes sob circunstancias.especiais; fora isso, a melhor possibilidade
estaria em aproximacdes usando uma série de equacdes diferenciais.
Isso nao era uma rejeicao do método cientifico, mas um reconhecimento
da necessidade de refinamento e expansao. No entanto, o universo
havia escapado de um desvendamento total; o projeto da ciéncia
mecanicista abracado pelas filosofias iluminista e positivista, de tornar
tudo matematicamente visivel, foi assim desbancado.

Em contraposicao ao impeto de revelar tudo, as tradicoes
romanticas do final do século XVIll e inicio do XIX buscaram reunificar
a realidade fragmentada ao incluir a forca do irracional em suas
descricoes do mundo. Escuridao e luz eram sentidas em tensao
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dialética. Dessas tradicdes surgiu a nocao de processos inconscientes,
fundamental para qualquer descricdo completa da mente, ao
mesmo tempo que sugere implicitamente que isso também pode ser
verdade para a matéria. No desenrolar do século XIX, elaboracoes
sobre o desconhecido ganharam uma forca descritiva crescente.
Na medicina, por exemplo, Charcot comegou esse movimento ao
diferenciar aflicdes organicas, neurolégicas, das doencas originadas
por problemas funcionais ou psicolégicos. Essas tendéncias chegaram
a seu apice com o surgimento das psicologias profundas a medida
que o século XIX foi chegando ao seu final.

Nas ciéncias fisicas do século XIX, comecam a ganhar forca
importantes rupturas da visao mecanicista do cosmos. Decorrente das
tradicoes romanticas da Alemanha, aplicado a exploragao cientifica,
o mistério da possivel ligacdo entre o fendbmeno recém-descoberto
da eletricidade e 0 magnetismo, conhecido desde a antiguidade pela
propriedade de materiais como imas, despertou grande interesse e
consideracdo. Entao, em 1820 o fisico dinamargués Hans Christian
Oersted, durante a demonstracao da passagem de uma corrente
elétrica por um fio, em sala de aula, observou acidentalmente a
influéncia que essa corrente exercia em uma bussola préxima. No
entanto, ele ndo conseguiu penetrar mais a fundo no mistério e
foram precisos quinze anos até que Michael Faraday conduzisse
uma série de experimentos para mostrar a rica e complexa
interdependéncia dessas duas forcas; e outros quarenta e cinco anos
até que essas ideias fossem codificadas matematicamente por James
Clerk Maxwell (como demonstrei com detalhes em meu livro sobre
sincronicidade, Synchronicity: nature and psyche in an interconnected
universe; 2009). A descricao das interacdes demandou um modo
novo de pensar, em termos de campos estendidos de interacdao
que tinham propriedades nao locais. A formulacdo newtoniana
mostrou-se totalmente inadequada para descrever essas forcas.
A reconsideracdo da gravidade implicita nisso levou diretamente
as teorias da relatividade de Einstein (especial e geral, i.e., uma
nova formulacado das leis do movimento e, mais tarde, da préopria
gravidade). Por meio dos escritos de William James, essas ideias foram
importadas para a psicologia. William James leu Maxwell no final
dos anos 1870 e incorporou essas ideias em seu livro Variedades de
experiéncias religiosas, de 1902, que C. G. Jung leu e citou muitas
vezes (1947/1954/1969:356, n. 23).

Outra grande &rea da fisica a instruir a psicologia profunda foi a
mecanica quantica. Ela também surgiu com a tentativa de solucionar
um mistério curioso, o da radiacdo do corpo negro. Isso refere-se
a radiagao eletromagnética emitida por um objeto mantido a uma
temperatura constante; caracteriza-se pela frequéncia do espectro,
que depende apenas da temperatura do corpo que emite a radiacao.
A temperatura ambiente, o espectro fica em infravermelho; com



temperaturas a partir de cerca de 500° C, 0s corpos negros comegam
a emitir luz visivel (no inicio um vermelho opaco, depois um amarelo
luminoso e, por fim, um branco-azulado brilhante conforme a
temperatura sobe — aparecem também quantidades crescentes de
radiacdo ultravioleta com o aumento da temperatura). Nosso Sol
aproxima-se de um corpo negro emitindo radiagdes de cerca de
5.530 °C em sua superficie (em contraste, seu centro pode chegar
a 15.000.000 °C). As tentativas da fisica classica de descrever a
radiacdo do corpo negro colapsaram por completo no que foi
chamado de catastrofe ultravioleta, e a Unica saida foi adotar uma
visdo quantificada da luz, que foi a surpreendente descoberta de Max
Planck em 1900 (data que, curiosamente, coincide com a publicacdo
do Livro dos sonhos, de Freud).

Gradualmente, a revolucdo quantica foi trazida para o reino da
matéria, especialmente na chamada Escola de Copenhague, de
Niels Bohr, grupo que, entre outros, incluia Wolfgang Pauli. Bohr
liderou grande parte dos esforcos que, entre cerca de 1913 e 1927,
estavam em processo para formular a mecanica quantica da matéria
e —mais uma vez, por coincidéncia — andando aproximadamente em
paralelo com a época em que Jung trabalhava ativamente em seu
Livro vermelho. Nao se esta sugerindo aqui nenhuma ligagao direta
entre as atividades de Jung e as dos fisicos, apesar de Einstein ter
sido um convidado instrutivo em varios jantares no fim da primeira
década do século XX; Jung afirmou ter aprendido sobre relatividade
psiquica de Einstein (1975). A ligacdo e a correspondéncia de Jung
com Wolfgang Pauli sé comecam depois disso, em 1932. O objetivo
ao tragar os paralelos aqui € indicar o modo como as ideias que fazem
parte de um Zeitgeist aproveitam o que pode ser formulado como
ativacoes do inconsciente coletivo. Essas, por sua vez, muitas vezes se
manifestam por meio de um forte interesse pelo desconhecido, um
fascinio pelo que pode estar na escuridao, e isso obviamente se altera
em cada época. Desse modo, o cientista e o analista compartilham
um fascinio pelas forcas desconhecidas (na natureza e na mente).

Em busca da escuridao

A alguimia medieval, sistema metaférico principal nos escritos
de Jung sobre a transformacao psicolégica a partir dos anos 1930,
manteve o fascinio pela escuridao. Esta era formulada em termos
como nigredo, uma escuridao da mente que era também o primeiro
estagio da obra alquimica da transmutacao, visualizada em imagens
como o sol negro, a cabega do corvo, e assim por diante. Jung via
tudo isso como uma compensacgao para o cristianismo culturalmente
dominante, que buscava o bem (muitas vezes formulado em
termos como receber a luz). Olhando por essa perspectiva, houve
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contramovimentos que encontraram mistérios revelatérios ao
buscar o que estd na escuriddo. No inicio, a escuriddo tende a
ser ingenuamente experimentada como assustadora, ja que 0s
humanos sao criaturas diurnas. Mas, através do estudo dos processos
inconscientes, eles proprios também funcionando no escuro, a
tendéncia a automaticamente fazer criticas negativas contra a
escuridao foi considerada como baseada em dinamicas projetivas.
Ha um outro lado da imaginacao da escuridao e da noite, um tipo
de fecundidade e riqueza da psique que ganha vida de modo mais
completo na escuridao, fora do escrutinio quantitativo direto. Dado
que luz e escuriddo como atributos do mundo sao arquetipicos em
seu cerne, nao é de surpreender que exercam um fascinio sobre
todos, independentemente de educacdo ou treinamento formal.
Assim, ao nos aproximarmos dos conceitos de energia escura e
matéria escura, antes ainda de nos ocuparmos com seu status atual
na ciéncia, podemos sentir as ativagdes psicoldgicas inerentes a seus
nomes; entao vamos comegar por ai.

Em 1933, o astrofisico Fritz Zwicky (1898-1974), que foi aluno da
ETH em Zurigue (onde Jung, Pauli e Einstein trabalharam), mudou-se
para Cal Tech para trabalhar com o famoso fisico Robert Millikan.
Ele rapidamente propds que os recém-descobertos universos-ilha,
i.e., galéxias, continham enormes quantidades de matéria invisivel.
Zwicky, um cientista notavel, visionario e rebelde, propds juntamente
com Walter Baade, no mesmo ano, a existéncia de estrelas de
néutrons como restos de uma explosao de supernova — outro termo
gue ele acabara de cunhar. Essa foi uma extrapolagao especialmente
rapida, uma vez que a particula subatémica conhecida como néutron
acabara de ser descoberta no ano anterior! E agora eles propunham
um corpo estelar incrivelmente compacto composto desses néutrons
(uma estrela de néutron contendo cerca de 1.4 vez a massa do
Sol teria apenas 15 km de diametro); essa predicao tornou-se um
fato com a primeira evidéncia empirica de uma estrela de néutron,
em 1967. Ele também propds que as explosdes dessas supernovas
gerariam raios césmicos galacticos, i.e., particulas subatdmicas com
alta carga de energia viajando quase a velocidade da luz. Zwicky
estudava as propriedades das galaxias, especialmente o modo como
se movem umas em relacdo as outras, e percebeu que elas proprias
tendem a se aglomerar. Ele se concentrou no aglomerado Coma
(cerca de 1.000 galaxias que se movimentam juntas em um campo
gravitacional compartilhado). Ao medir a quantidade total de luz
emitida pelo aglomerado e comparar com sua massa, baseando-se em
medicdes gravitacionais, a quantidade de massa deveria ser mais de
100 vezes maior do que a verificada pelas medicoes de luz. Portanto,
o aglomerado tinha de conter uma quantidade enorme de material
invisivel, que Zwicky chamou de matéria escura. Como parte desse
raciocinio, ele também corretamente previu que as galaxias atuariam
como lentes gravitacionais, o que foi confirmado por observacoes
feitas em 1979.



No inicio dos anos 1970, avancos em diversos ramos da ciéncia,
especialmente na astrofisica, na fisica de particulas, assim como
na tecnologia computacional, trouxeram questionamentos sobre a
natureza dessa matéria escura irresistivel. Nessa época, a relatividade
geral ja estava bem estabelecida e, junto com os avancos em fisica
nuclear, a teoria do Big Bang sobre as origens do universo tinha
bases cientificas crescentemente sélidas. Residuos desse evento
originario singular encontrados na radiacdo césmica de fundo em
micro-ondas, que permeia todo o universo, serviram como prova
dessa teoria. Depois disso, cientistas comecaram as tentativas de
esbocgar a natureza e o comportamento das galéxias; novamente, os
calculos teoricos exigiam enormes quantidades de matéria invisivel
para os resultados chegarem perto da realidade observada. E as
préprias observagoes trouxeram uma série de surpresas. Por exemplo,
Vera Cooper Rubin e Kent Ford da Carnegie Institution fizeram um
estudo aprofundado do movimento de nuvens de hidrogénio na
Galéxia de Andrémeda, uma das galaxias vizinhas mais proximas
de nds. A velocidade orbital diferencial esperada das nuvens de
gas nas bordas da galaxia versus a das nuvens perto do centro ndo
foi confirmada do modo como a teoria gravitacional teria previsto.
Surpreendentemente, a velocidade das varias nuvens se manteve
constante, e isso se provou verdadeiro também para as estrelas que
orbitam o centro da galaxia. Uma das melhores formas para explicar
isso seria a inclusdo de quantidades significativas de matéria invisivel
ou escura para além da borda visivel da galaxia; de fato, a quantidade
de matéria escura teria de aumentar de acordo com o afastamento
do centro da galéxia.

Mapeando a escuridao e a teia cosmica

No final dos anos 1970, os astrdnomos comecavam a buscar
e mapear areas de escuriddo. Havia ao menos dois componentes
envolvidos. Antes, na década de 1960, pesquisas detalhadas de
desvios para o vermelho (redshifts) das galéxias produziram os
primeiros retratos tridimensionais de regides do céu. A partir deles,
ficou claro que as galéxias tendiam a formar aglomerados e até
mesmo superaglomerados. Por volta de 1978, regides distintas
de vazios, com quantidade significantemente menor de massa/
volume do que regides com aglomerados, foram identificadas por
varios grupos (Gregory e Thompson exploraram o aglomerado
Coma, enquanto Joeveer e Einasto discutiram a estrutura em larga
escala do universo como um todo). A medida que isso progrediu,
essas regioes de vazio relativo foram mapeadas em relacdo aos
aglomerados. Vistas em conjunto, essas estruturas formam o que é
conhecido como teia césmica, que atualmente estd sendo mapeada
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com maior precisao — as imagens tendem a ser bastante draméticas
e sao regularmente mostradas tanto na imprensa cientifica quanto
na popular. A teia cosmica é célebre por suas bolhas de nada, os
vazios, junto com os aglomerados de galédxias que, em escalas muito
grandes, formam paredes com filamentos que se projetam para fora
das paredes (Figura 1).

125 Mpcrh

W

-

Figura 1: Rede Cdsmica por lan Czekala (8/07/2012)
Fonte: <http:/astrobites.org/2012/07/08/strands-in-the-cosmic-web/> (5/06/2015)

Os componentes estruturais bésicos dessa arquitetura sdo
concebidos como originados de flutuagdes quanticas do periodo
pré-inflacionario do universo (um periodo extremamente curto apds
0 Big Bang, com menos de 102 segundos). As regides mais densas
nas flutuagdes resultaram em galéxias com sua penumbra de matéria
escura mantendo-as em paredes e filamentos. O incrivel disso tudo
sao as porcentagens relativas: a matéria escura tem um peso muito
maior do que o material galactico comum, totalizando cerca de 24%
da massa total do universo, enquanto as formas materiais familiares
a nos proveem apenas cerca de 4,6% do total (isso quer dizer que
a quantidade de matéria escura de natureza desconhecida é mais
de cinco vezes maior do que a de matéria composta por materiais
que nos conhecemos e entendemos). Os 71,4% restantes sdo
energia escura; espacos vazios ocupam a maior parte do volume
do universo. A energia escura é a forca repulsiva que est4 criando
0s vazios cosmicos, originando-se de regides de menor densidade a
partir das flutuagdes quanticas de que falamos acima. Em distancias



galacticas, a forca de atragao gravitacional tende a ofuscar a energia
escura, que tem uma densidade muito baixa mas é distribuida de
modo uniforme por todo o universo, o que faz com que, em escalas
maiores, a forca repulsiva seja dominante’. Conforme o universo se
expande, a partir de certo limiar o poder da energia escura ganha
preponderancia e a expansao comeca a acelerar — o pico da aceleracao
crescente ocorreu cerca de 7,5 milhoes de anos atras. A medida que
0s vazios se expandem, a densidade entre os aglomerados de galéxias
diminui continuamente, com a matéria migrando para fora, em direcao
as fronteiras do vazio, onde ela se funde em paredes e filamentos.
Entdo, a densidade material do interior dos vazios aproxima-se
assintomaticamente de zero, ou do vazio puro. Em um universo de
expansao constante, isso se torna o destino final de tudo, desaparecer
na nao existéncia. Voltaremos a isso e olharemos as implicacoes
psicoldgicas dessas observacoes e concepgoes.

Ao mapear a rede césmica, os cientistas descobriram nao
s6 que as galaxias nao sao aleatoriamente distribuidas, mas
que seus agrupamentos em aglomerados e superaglomerados
sao interconectados por meio de redes de filamentos. Os
superaglomerados tendem a se formar nas interseccbes dos
filamentos. A Via Lactea, galaxia em que vivemos, é parte de um
superaglomerado batizado de Laniakea pelo astrénomo Brent
Tully, da Universidade do Havai, que tomou emprestado o termo
havaiano para céu imenso ou imensuravel. Esse aglomerado gigante
€ composto por cerca de 100 mil galaxias e tem mais de 500 mil
anos-luz de diametro. As enormes dimensdes desses objetos coletivos
confundem nossa capacidade comum de concepcao e evocam a
imaginagao mitopoética. Assim, de acordo com o site da Universidade
do Havai em seu Instituto de Astronomia:

O nome Laniakea foi sugerido por Nawa'a Napoleon, professor adjunto
de Lingua Havaiana e chefe do Departamento de Linguas, Linguistica e
Literatura no Kapiolani Community College, que faz parte do sistema da
Universidade do Havai.

O nome homenageia navegadores polinésios que usavam o conhecimento
dos céus para viajar através da imensiddao do Oceano Pacifico (http:/

www.ifa.hawaii.edu/info/press-releases/Laniakea/).

E a intelectual havaiana Lilikala Kame’Eleihiwa nos oferece um
pouco de background mitico:

...hoje nossos navegadores havaianos podem usar seu conhecimento
das estrelas para viajar através de 2.500 milhas de mar aberto entre o
Havai e o Taiti e Raiatea, sem nenhum instrumento ocidental para guia-los,
usando apenas ensinamentos dos ancestrais. Hoje o nome Raiatea, ou
Laniakea, em havaiano, significa nas duas ilhas o Céu de Atea, aquele
pai Celeste ancestral, que por sua vez é a constelagdo Orion.



18

Cadernos Junguianos

Em razdo de Atea atravessar o Equador, com seus pés plantados
no hemisfério sul e bracos que alcancam o hemisfério norte, ele nao
é de fato necessario como estrela guia até que se navegue entre os
hemisférios (2009).

Como podemos comecar a refletir sobre esses campos fantasticos,
tao além da escala humana comum?

A nova imaginacao sobre enormes regioes de escuridao

Os cosmologos postularam que muito do recheio do universo é
feito de matéria escura, uma substancia misteriosa, desconhecida e
invisivel, que nao pode ser diretamente detectada por nenhum meio
conhecido; ela ndo interage com a luz como outras formas de matéria,
e sua existéncia é deduzida apenas pela forca gravitacional que exerce
sobre objetos a sua volta. Imagina-se que essa matéria escura exista
em uma vasta rede de filamentos por todo o universo, puxando
galaxias luminosas para uma rede de aglomerados interconectados,
intercalados por espagos desocupados, aparentemente vazios, que
contém uma forca de repulsao ainda mais misteriosa, 0 oposto
da gravidade, a energia escura. Mais uma vez as ideias humanas
a respeito da esséncia da natureza se provaram totalmente
inadequadas. Nossa melhor ciéncia nos fez voltar a uma visao da
natureza cheia de mistérios que revelam as profundas limitacoes
de nosso entendimento habitual do mundo; o nivel de estrutura e
complexidade que esta emergindo nas escalas mais grandiosas pode
facilmente trazer um senso de maravilhamento e temor se tentarmos
conecta-lo com a nossa imaginacao.

Logo que conseguimos compreender a imensidao de nossa
galaxia como uma ilha no universo (que, seqgundo estimativas,
contém entre 100 e 400 bilhdes de estrelas — de acordo com o site
space.com, 21 de maio de 2014), esse entendimento é relativizado
pela percepcao de que ela é uma galédxia entre vérias outras (cujo
numero é estimado entre 200 e 300 bilhdes, segundo o space.com,
1° de abril de 2014) e das mais comuns! Mais recentemente,
comegamos a perceber que isso quer dizer aproximadamente
(200 bilhoes) de massas solares (4x10%2) gigantes, um numero
que nossos ancestrais teriam dificuldade até de representar, e isso se
refere a apenas 4,6% do universo. E como se a busca pela verdade
cientifica tivesse nos trazido a percepcao de que a verdade nao é
composta apenas por uma descricao objetiva dos fatos, mas que a
busca por tais fatos pode, por sua vez, levar a informacdes que nao se
enquadram nos limites anteriores de nossa imaginacao. Os aspectos
invisiveis, incompreensiveis da realidade, pesam e nos abalam com
sua grandeza. Como se nos trouxessem visdes da natureza, e sobre



a natureza, que refletem nossas necessidades desconhecidas e ndo
reconhecidas de novas concepgdes radicais sobre nosso mundo,
aquelas que ndo conseguimos com facilidade juntar ao nosso
entendimento atual, mas que nos reintroduzem ao fascinio e temor
— talvez relembrando o poder da psicandlise quando foi enunciada
pela primeira vez. No nivel do sentimento, lembra as lendas do
trickster. Justamente quando n6s (na ingénua posicao objetivista do
€go) estamos perto de vitoriosamente afirmar a descricdo do mundo
por completo, ele se torna quase que magicamente mais complexo.

O lado embusteiro das novas exploracoes escuras é captado por
uma das teorias mais importantes da energia escura, na qual ela é
vista como sendo camalednica (McKee, 2015). Pensa-se que 0 campo
da energia escura muda de acordo com o ambiente circundante.
Quando na presenca de grandes quantidades de matéria comum,
densa, ele basicamente desaparece, escondido pelas forcas da
gravidade mais intensas. S6 para se manifestar mais completamente
conforme as condigcdes se aproximam do vazio. Quanto menos
matéria presente, mais a energia escura exerce influéncia. Nao
se pode vé-la ao olhar para seus efeitos sobre as coisas, é apenas
na auséncia das coisas que ela aparece. Como deve estar ficando
evidente, estd surgindo desses estudos uma nova relacdo com o
conceito de vazio, trazendo uma justaposicao da ciéncia e certos
aspectos da filosofia budista, como veremos adiante.

O percurso mais recente em direcdo a escuriddo comecou com
nosso mito cientifico contemporaneo de criacdo, o Big Bang, e,
seguindo logicamente as implicacées desse evento originario,
agora nos tornamos novamente encobertos nos limites de nossa
realidade, em um reino como Hades, de invisiveis escuros que,
em Ultima instancia, carregam o destino de nosso mundo — quer
seja o desaparecimento final no vazio, ou um colapso de volta a
si mesmo, desaparecendo, para possivelmente reemergir como
fénix em outro Big Bang, ou para ser apenas um entre varios
universos em um multiverso. Do ponto de vista da psicologia de
Jung, quando as culturas perdem contato com suas raizes miticas,
elas tendem a reaparecer de modo externo como crencas sobre
a realidade. A busca de um quadro completo do mundo natural
nos trouxe, em uma dinamica nao linear, de volta a concepcdes
que curiosamente refletem a incrivel magnitude do campo do
inconsciente, especialmente em suas dimensodes coletivas com relacdo
a consciéncia. Aqueles elementos de nossa consciéncia que acatam
apenas principios localizados, mecanicistas, mais tarde sofrem feridas
narcisicas quando aquilo que é relegado ao conhecido, nao importa
0 quao valioso seja, prova ser uma porcao tdo pequena do que o
gue de fato existe. Apesar da dor, a psique pode ser libertada de seu
aprisionamento no mundo subterraneo causado pela visao limitada
da consciéncia e vir reanimar o mundo de uma forma nova, mesmo
gue ainda desconhecida. Recuperar o sentido de maravilhamento é
chave nessa mudanca de paradigma.
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Redimensionar a imaginacao do cosmos pode ser entendido
psicologicamente como um tipo de alquimia moderna do mundo.
Salvando a anima mundi (a alma do mundo) da armadilha que a leva
para o mundo concreto, literal, da matéria comum, a nova escuriddo
forca a atencao a voltar-se para as presencas invisiveis, misteriosas,
que ddo forma ao nosso universo — isso provavelmente é parte
da excitacao que esses relatos geram nos cientistas e no publico
leigo. Entre suas muitas ocupagoes, a alquimia medieval projetava
a psique nos objetos do mundo e entdo tentava recuperar e redimir
esses objetos transformando-os em ouro. No entanto, como Jung
salientou, alguns alquimistas entendiam de fato que as operac¢des
gue observavam em suas retortas eram, em Ultima instancia, a
natureza de seus proprios processos psiquicos, imaginados através
das alteracdes na aparéncia das substancias materiais. Em lentes
junguianas, a transformacao de materiais basicos em ouro estava
metaforicamente ligada a tentativas de purificar e enobrecer o préprio
carater do alquimista. De maneira correspondente, cosmoélogos
contemporaneos descrevem suas descobertas como modos de
compreender mais profundamente a natureza fisica do universo. Ao
mesmo tempo, as descobertas nos oferecem visdes evocativas da
escuridao, que podem conter o potencial de transformar nossa visao
da psique, devolvendo-a ao cosmos. Mais uma vez houve tentativas
(iniciais) de apresentar a nova compreensao em termos concretos,
guantitativos, como se os niveis subjetivos de experiéncia nao fossem
relevantes, s6 para se provarem essenciais a medida que verdades
mais profundas se revelam.

Consideremos a Figura 2, onde se compara uma imagem parcial
de estruturas do cosmos em larga escala, que mostra aglomerados
de galaxias envolvidos em matéria escura com filamentos ou
gavinhas em regides de maior escuriddo (0 campo em que a energia
escura predomina), com a imagem de uma fina sec¢do do cérebro
de um rato, que mostra fibras neuronais formando uma rede
interconectada — as fundacoes biolégicas da mente dos mamiferos.
Essa comparacao foi feita quase que imediatamente ap6s terem
vindo a publico pela primeira vez as imagens das estruturas do
universo em larga escala. A incrivel semelhanca entre a morfologia
neuronal do cérebro, parte importante da base somatica da mente,
e a estrutura do universo pode ser pura coincidéncia, mas a propria
natureza desses paralelos exige que ao menos reimaginemos e
consideremos possiveis significados (assim como processos fractais
em sistemas complexos geram formas emergentes similares, embora
em escalas amplamente diferentes). Pode haver significado em tais
semelhangas, mesmo que os objetos nao sejam conectados de forma
causal e aberta. A coincidéncia nesse sentido seria mais sincronistica,
com o significado sendo dado pela imaginacao humana, que pode



estar a beira de perceber seus aspectos objetivos através de tais
imagens. Estamos nos movendo, ao menos na imaginacdo, de um
universo regular, mecanicista, para outro que lembra mais uma
rede capaz de engendrar a mente. E uma imagem que se aproxima
do monismo de aspecto dual de Espinosa, especialmente como foi
reconsiderado na hipétese de Pauli-Jung de sincronicidade em um
nivel psicoide do arquétipo no nicleo de um universo psicofisico
(Atmanspacher e Fuchs 2014).

Brain Cell The Universe

&

Figura 2: Duas células neuronais de um rato (a esquerda) comparadas com
uma fracao da teia cosmica.

Fonte: PICKOVER, Cliff. Reality Carnival.

In <http://sprott.physics.wisc.edu/pickover/pc/brain-universe.html>

O reconhecimento das estonteantes novas dimensdes da
realidade anteriormente escondidas no escuro nao esta apenas
na imensidao das estruturas em larga escala do universo. Muito
mais perto de casa, no planeta Terra, os cientistas comecaram
a descobrir sinais de vida em regides do planeta que antes
se acreditava serem totalmente estéreis. Isso comegou com a
exploracao de fontes hidrotermais no fundo do oceano. Ao inveés
da vida construida em cadeias alimentares fotossintéticas, foi
considerada, e posteriormente constatada no final dos anos 1970,
a possibilidade de organismos usarem fontes de energia termais
e quimicas para sustentar a vida. Mais recentemente, foram
encontrados agrupamentos de vida, sobretudo microbial, nos mares
abaixo do gelo antartico. Mas talvez a mais impressionante tenha
sido a descoberta recente de ecossistemas situados profundamente
abaixo da crosta terrestre e bem abaixo do solo oceanico. Embora
esses ambientes escuros ainda ndo sejam bem compreendidos, eles
parecem conter enormes quantidades de vida antes desconhecida
e nunca imaginada — o maior habitat microbiol6gico do planeta.
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Como afirmam Edwards, Becker e Colwell:

A biosfera escura representa o maior conjunto de habitats de
ecossistemas biolégicos da Terra — duas vezes maior, em magnitude por
volume, do que as bacias oceanicas, estendendo-se por quildmetros
abaixo do solo oceanico e abaixo da superficie continental... De modo
global, até 95% dos procariontes (bactérias e archaea) residem na
subsuperficie profunda do nosso planeta... os micrébios abrigados na
subsuperficie marinha podem responder por até um terco do total da
biomassa de carbono da terra! (2012).

E como se o culto solar implicito do lluminismo nos tivesse
deixado cegos para qualquer outra possibilidade de sustentacao
da vida. E agora encontramos diretamente abaixo de nés uma
guantidade incrivel de atividade no que antes eram regides inferiores
consideradas inabitaveis, destinadas as almas mortas em varios
infernos de nossos ancestrais (para mais detalhes cientificos, ver:
The Center for Dark Energy Biosphere Investigations, e The Dark
Energy Biosphere Institute, http://www.darkenergybiosphere.org).

Essas incursdes em campos contemporaneos de estudo
da escuriddo sao apenas alguns dos exemplos mais ébvios e
surpreendentes. Também poderiamos explorar aquilo que alguns
cientistas chamaram de energia escura no cérebro, como a que
hoje é associada a Default Mode Network (DMN). Essa rede cerebral
foi descoberta ap6s a observacdo de que o cérebro consume tanta
energia em estados de aparente quietude quanto quando a pessoa
estd envolvida em tarefas cognitivas dificeis, tais como a solucdo
de problemas matematicos complexos. PET Scans (sigla em inglés
para tomografia por emissdo de positrons) feitos para medir o
consumo de glicose revelaram que a experiéncia subjetiva de estar
descansado, deixando a mente vagar aparentemente sem objetivo,
supostamente um estado de repouso com baixa energia, de fato
consome tanta energia quanto os estados de intensa concentragao.
A DMN (Rede Neural em Modo Padrao, em portugués) foi mapeada
por Raische e equipe (2001) e descobriu-se que envolve mdltiplas
regides cerebrais trabalhando em sincronia. A importancia dessa
rede para a vida mental e as patologias associadas ao seu mau
funcionamento foram intensamente exploradas na ultima década
(Buckner, et. al., 2008). Isso foi parte do projeto maior de mapear
regides cerebrais que interagem, revelando uma série de redes
funcionais. Mais recentemente, foi iniciado um projeto ainda mais
ambicioso de mapear todo o conectoma (conjunto das ligacoes
entre os neurénios) do cérebro humano. No entanto, em vez de
catalogar mais areas onde a escuridao suscita investigacao, eu
gostaria agora de olhar com mais profundidade para o impacto
psicoldgico dessa tendéncia geral e para a necessidade de uma
reespiritualizacdo de nosso cosmos.




Espiritualidade na escuridao, profundidade e vazio

Ao espreitar a escuridao, os seres humanos tém procurado
lancar luz e obter conhecimento sobre o que estd escondido da
consciéncia, um desejo de entrar e, muitas vezes, de revelar os
mistérios que se acredita ali residirem. Essa ativacdo de reflexos
instintivos epistemolégicos reflete mais do que uma busca por
conhecimento cientifico, embora essa seja certamente a primeira
fonte de estimulo para tais empreitadas, uma vez que constela
a imaginacao mitopoética. As funcdes geradoras de cultura dessa
propensdo arquetipica da psique humana abrangem a medida
completa de nossas realizacdes, das cientificas e filosdficas até as
artistico-estéticas, religiosas e espirituais, envolvendo nossos desejos e
medos mais profundos. Entdo o que pode estar por tras de nossa mania
contemporanea de nos voltarmos para a investigacao do escuro?

O lamento pela perda das certezas religiosas marcou o ultimo
século e meio. Da declaracdo de Nietzsche sobre a morte de Deus
até o Homem moderno em busca de sua alma, de Jung, pensadores
destacados levantaram questdes psicolégicas em relacdo ao impacto
dessa perda. Em geral, esses autores nao buscaram o retorno
nostalgico a certezas teoldgicas anteriores, mas sim nos confrontar
com os dolorosos dilemas que sofremos em consequéncia de
nossa perda, em grande parte devido ao modo como aceitamos
as descobertas da ciéncia. Jung, seus seguidores, e 0s psic6logos
transpessoais depois dele, buscaram meios de recuperar os aspectos
numinosos da experiéncia anteriormente associados a religidao e
aos cultos dos mistérios, uma vez que sao reconhecidos como fontes
potenciais de cura sob certas condicoes (Corbett 1996; Cambray
2011). Em termos miticos, muita atencao foi dada na literatura
junguiana ao retorno do feminino escuro associado ao conhecimento
e experiéncia somaticos, juntamente com uma profunda valorizacao
dos processos intuitivos. Assim, por exemplo, o nimero de publicagdes
sobre esse tépico cresceu continuamente em um sélido conjunto de
obras, o que merece uma discussdo prépria em separado; este curto
ensaio pode ser visto como complementar aquela literatura.

No campo da ciéncia contemporanea, nas Ultimas décadas, o
surgimento da Teoria da complexidade proporcionou uma ponte
inesperada entre os campos do desconhecido, conectando ciéncia,
estética e espiritualidade em um novo e holistico paradigma.
Assim, a tendéncia de sistemas adaptativos complexos passarem
por auto-organizagdes espontaneas sob condi¢des de competicao
ambiental tem sido documentada em uma gama enorme de
escalas, do subatdmico a rede césmica, incluindo vérias atividades
humanas, especialmente comportamentos sociais e coletivos (de
engarrafamentos a mercados de a¢des, midia social e muito, muito
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mais). Um dos aspectos mais surpreendentes desses estudos tem
sido a observacao de formas e processos emergentes. Trata-se de
caracteristicas holisticas que surgem espontaneamente das interacoes
de componentes em um sistema adaptativo complexo, mas cujas
propriedades no agregado nao sao reduziveis ao conhecimento dos
componentes. A emergéncia pode ser encontrada por todo 0 nosso
mundo, por exemplo, no estado de liquidez da agua a temperatura
ambiente. Exemplos biolégicos sao abundantes, especialmente
quando observamos insetos sociais, rebanhos, cardumes de peixes
etc.; os comportamentos coletivos, estudados pela /dgica das
multidées, frequentemente podem transcender muito a atividade
de individuos isolados. Sistemas ecolégicos muitas vezes sao mais
bem abordados empregando-se a teoria da complexidade, como
demonstram varios livros e artigos recentes. O nivel de complexidade
do cérebro é outro topico hoje sujeito a muita pesquisa e interesse.
Comportamentos sociais e culturais humanos também sdo bem
descritos com a aplicacdo da teoria da complexidade, dai seu uso
crescente nas teorias da arte e nas ciéncias sociais.

Estudos clinicos da complexidade resultaram em algumas das mais
importantes ideias atuais sobre acdo terapéutica, e de como e quando
a psicoterapia pode ter impacto nas transformacoes da personalidade.
Daniel Stern e colegas tém discutido isso em termos de momento
de encontro e 0s junguianos tém aplicado esse pensamento em
varias consideracoes teoricas e praticas (Cambray e Carter, 2004;
Hogenson, 2009; Cambray 2011). Em um artigo, Cambray explora
a experiéncia afetiva associada com o surgimento de emergéncia no
contexto clinico e é levado a conclusao de que a emocao primordial
de surpresa/sobressalto/choque foi central (2006). Isso, por sua vez,
serve como um elo para recobrar acesso ao potencial transformativo
do numinoso e pode ser o motivo pelo qual varias das pesquisas sobre
complexidade tém se voltado para a questao da experiéncia espiritual;
como o novo livro de Stuart Kauffman, Reinventing the sacred: a new
view of science, reason and religion (2008), que combina ciéncia da
complexidade, especialmente aquela associada as formas de vida,
com um novo caminho para a espiritualidade. Vislumbrar o campo
transcendente parcialmente descrito pelo estudo da emergéncia pode
servir como uma poderosa fonte de motivacao. Com efeito, em minha
pratica clinica isso tem levado ao estudo das experiéncias sincronisticas,
em si mesmas uma forma de investigacdo dos campos escuros, como
formas de emergéncia (e.g., 2002).

Um dos aspectos do numinoso, a reveréncia (respeito, marcado
pelo temor, as coisas sagradas), recebeu atencdo nacional da
imprensa com base em uma recente pesquisa cientifica social (New
York Times, Sunday Review, 24 de maio de 2015: Why do we
experience awe, de Paul Piff e Dacher Keltner). O artigo do The New
York Times baseia-se na pesquisa dos préprios autores, juntamente
com varios outros colegas, e demonstra que recobrar nosso sentido
de reveréncia, mais facilmente acessivel por meio de experiéncias



na natureza e com a arte, tem um valor pré-social (2015). Central
nessa resposta sao 0s encontros com algo maior do que nés mesmos
(por exemplo, estar em um bosque de arvores enormes e milenares);
a humildade genuina que emerge dessas experiéncias leva a uma
apreciacao intensificada do ambiente circundante, tendendo a
aumentar a colaboracdo, a compaixdo para com 0s outros e as
atitudes pro-sociais em geral. Minha sugestao aqui é que as recentes
investigagoes cientificas da escuridao, atraindo nossa atencao para a
enormidade e a estranheza de onde vivemos e ressaltando elementos
invisfveis nos céus e na terra que tradicionalmente atuam como telas
para projecdes arquetipicas, mobilizam uma profunda reveréncia. Dentro
de um contexto sociocultural mais amplo, o fato de a reveréncia diante
do universo ser ameacada evoca ressonancias arquetipicas que podem
servir para dar profundidade transpessoal a formas emergentes de
espiritualidade associadas com a mudanca de paradigma na cultura.
Isso também pode ser influenciado em parte por nossas respostas aos
fatores socioculturais da vida moderna, da alienacao pela urbanizacao
em massa e do isolamento fisico muitas vezes associado a era digital.

Ao rastrear aspectos dessa reemergéncia da espiritualidade
como parte integrante de uma mudanga mais ampla de paradigma,
constatam-se varios pontos de convergéncia entre a descoberta
cientifica e a sabedoria das tradicoes internas de intimeras religides.
Como discuti em meu livro sobre sincronicidade, a matematica
contemporanea tem descoberto acidentalmente (serendipitosamente)
padrdes que reproduzem representacoes religiosas, imagens ou
metaforas. Em 2007, por exemplo, foi demonstrado que a elaborada
geometria dos azulejos de uma mesquita do século XV, em Isfahan,
fazia parte de uma concepcao de design do Isla que, naquele século,
permitia que esses designers e artesaos “construissem padroes
quase-cristalinos Penrose que se aproximavam da perfeicéo,
cinco séculos antes de serem descobertos pelo Ocidente” (Lu
and Steinhardt, 2007, p. 1106). O matematico e cosmoélogo Roger
Penrose demonstrou pela primeira vez tais padroes em estruturas
guase-cristalinas no inicio dos anos 1970. Da mesma forma, ao usar
computacado grafica para modelar objetos matematicos que haviam
sido elaborados pela primeira vez por Felix Klein no século XIX, foram
reconhecidos padrdes visuais fractais surpreendentes, que tinham
relacdo direta com a metafora A Rede de Indra, da Avatamsaka Sutra
(Sutra Grinalda de Flores), do Budismo Mahayana, atribuida a Buda em
um de seus primeiros sermaoes:

Diz-se que o imenso céu da grande divindade Indra é uma rede vasta e
cintilante, mais fina que uma teia de aranha, alcancando as extremidades
mais distantes do espaco. Em cada interseccdo desses diafanos fios ha
uma joia refletora. Ja que a rede é infinita em sua extensao, as joias sao
em numero infinito. Na superficie reluzente de cada joia estao refletidas
todas as outras joias, mesmo aquelas no canto mais distante dos céus.
Em cada reflexdo séo refletidas novamente todas as infinitas outras joias,
e assim, nesse processo, reflexdes das reflexdes continuam sem ter fim
(Mumford, Series e Wright, 2002).
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Tais convergéncias parecem ser um resultado inesperado, porém
significativo, da mudanca de paradigma que esta sendo mencionada
aqui. A ciéncia ocidental, com seu foco histérico no mundo objetivo de
forcas e elementos, esta descobrindo verdades que tém paralelos claros
e indiscutiveis com crencas e praticas encontradas em vdrias regides do
mundo, que refletem as realidades subjetivas, intuitivas e mitopoéticas
que representam. Uma das primeiras indicacdes de mudanca na
compreensao associada as novas formas de espiritualidade que
emergem dessa reorientacao é a necessidade de reintegrar diversas
formas de conhecimento de uma maneira exata, porém holistica. A
hip6tese de Pauli-Jung com relacdo ao arquétipo psicoide agora pode
ser reconhecida como premonitéria nesse sentido.

Em relagdo ao tema principal deste artigo — a nova ciéncia da
escuridao, uma area potencialmente produtiva em construir pontes
entre ciéncia e religiao —, e que estaria alinhado com a espiritualidade
emergente, seria 0 exame e a comparacao detalhados da energia
escura e das concepcdes budistas de nada e vazio, especialmente
como sdo tratadas no Budismo Hua-Yen. Essa escola nasceu na
China durante a dinastia T'ang (618-907) e seu texto central é
uma adaptacdo da Avatamsaka Sutra que incorpora pontos de
vista taoistas, com uma concepcdo mais positiva e menos niilista
do nada. A doutrina Hua-Yen se tornou o fundamento teérico
das préticas do budismo Ch’na, mais conhecido no Ocidente por
seu nome japonés, Zen. A caracteristica essencial para tal exame e
comparagao é a da cogeracao interdependente de todos os aspectos
da realidade. Como j4 foi reconhecido h& mais de quarenta anos,
essa descricdao da realidade é profundamente ecoldgica em sua
visao da rede de interdependéncia de todos os seres. Como nao ha
geracdo independente de nada, a visao é a da emergéncia a partir
de um vazio fecundo, um paradoxo aparente, que soa curiosamente
como algumas discussoes sobre a singularidade vislumbrada como
ponto de origem na cosmologia moderna. Ja foram feitos paralelos
filoséficos entre Hua-Yen e o Lugar do nada, de Heidegger, assim
como a comparacao detalhada dessas ideias com a Teologia do
processo, de Alfred North Whitehead (Odin, 1982).

O atual fascinio com a energia escura e os esforcos para
compreendé-la ampliam o potencial para comparacao e extrapolacao
dos limites de sobreposicdo entre esses pontos de vista. A ciéncia
hoje identifica uma forca generalizada que permeia todo o universo
e que s6 foi reconhecida depois que o mapeamento das regides de
escuridao revelou regides de vazio e sua evolucdo no tempo. Os
resultados apontam para uma forga nova, desconhecida, energia
escura gerando regides crescentes de nada relativo e produzindo
os intrincados padrdes da teia césmica. Curiosamente, essa teia

-compartilha enormes paralelos morfolégicos com redes neuronais

nos cérebros, o que da a sensacao intuitiva de uma coincidéncia



significativa sem ligacdes externas causais aparentes (embora estas
ainda possam ser descobertas com o tempo). O destino final do
universo, como se pode imaginar pela expansao acelerada de todo
o sistema, é um tipo de evaporacdo no nada. O cendrio cientifico
atual parece fornecer a confirmacao grafica da falta de permanéncia
de qualquer coisa em particular, o que, no limite, indica que o
que perdura é a energia escura do nada. Mesmo que os detalhes
possam revelar diferencas em relacdo aos insights da cosmologia
Hua-Yen, resta-nos ponderar sobre a notavel capacidade dos métodos
meditativos dessa escola para criar uma visao de alcance tao longo e,
de modo mais geral, sobre como a natureza da mente parece refletir
crescentemente o universo do qual ela emergiu.

Conclusao

O caminho seguido pela ciéncia em direcdo ao entendimento
da natureza atualmente estd em meio a uma mudanca profunda a
medida que a complexidade é cada vez mais considerada. As divisdes
anteriores (p. ex., os silos herméticos das disciplinas académicas), Uteis
para se obterem tipos especificos de conhecimento, revelam-se agora
obstaculos para a compreensao de dimensdes mais complexas de
nosso mundo. Nos Ultimos duzentos anos, a ciéncia e seus métodos
de obtencao de conhecimento tém inconscientemente capturado a
imaginacdo mitopoética. Tornou-se possivel reconhecer as inimeras
convergéncias entre as descobertas da ciéncia e a sabedoria das
antigas praticas intuitivas e meditativas, com a recuperacdo da
imaginagao como um 6rgdo da inteligéncia, que, quando cultivado,
pode servir para conter e conectar abordagens do conhecimento que
comecam com suposicdes e orientacdes radicalmente diferentes.
Nessa narrativa, a escuridao serve como campo para transcendéncia
dos opostos de ciéncia e religido. Ao nao desembocar na verdade de
nenhuma posicao, o surgimento do mistério do nada complexifica a
matéria e o espirito no mito da criacdo do cosmo e da psique.

Traducao de Leticia Capriotti

! Descri¢oes recentes da aceleragdo da expansio do universo sugerem duas
categorias de possiveis razdes para isso. A primeira ¢ a reinstitui¢do da constante
cosmolbgica (uma ideia originalmente sugerida por Einstein e depois abandonada
por ele em face das constatagdes astrondomicas de que as galaxias se afastavam umas
das outras). A segunda vem de estudos sobre supernovas, estrutura de grande escala
do universo, e da radiagdo césmica de fundo em micro-ondas, cujo modelo pode ser
elaborado usando um campo escalar, chamado pelos astrofisicos de “quintesséncia”
(Carroll, 2015). O nome quintesséncia significa o quinto elemento, uma referéncia
de volta para as cosmologias dos quatro elementos do mundo antigo, uma ideia
importante também na alquimia.
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At A dor no mito de Prometeu e lo

Cristina dos Santos Ferreira Tose*

Sinopse: O presente estudo enfoca o profundo sofrimento vinculado a doenca
fibromialgia, e foi elaborado como analise simboélica da qualidade de vida de mulheres
que relatam uma dor difusa, intensa e constante, dia apos dia. Uma dor estranha que
anda pelo corpo todo, deprime, exclui do convivio social e, de uma forma instigante,
ndo responde aos tratamentos convencionais. Para interpretar essa tragédia dolorosa,
usaremos o método da amplificagdo mitica e alquimica da psicologia analitica a partir
do pensamento da Antiguidade, através da poesia de Hesiodo e do mito Prometeu
acorrentado, de Esquilo, propondo ser essa experiéncia torturante a manifestacdo
arquetipica de um sofrimento universal.

Palavras-chave: Prometeu, dor, fibromialgia, mitologia, psicologia analitica.

Resumen: Este estudio se centra en el profundo sufrimiento ligado a la enfermedad
de fibromialgia y se ha elaborado como forma de analisis simbolico de la calidad de
vida de mujeres que se quejan de un dolor difuso, intenso y constante, dia tras dia.
Dicho dolor es extraiio y vaga por todo el cuerpo. Deprime, excluye de la convivencia
social y la reflexién, ademas, no responde a los tratamientos convencionales. Para
interpretar esa dolorosa tragedia, utilizaremos el método de amplificacion mitica y
alquimica de la sicologia analitica del pensamiento de la antigiiedad, por medio de
la poesia de Hesiodo y del mito Prometeo encadenado, de Esquilo, y se propone que
dicha experiencia angustiosa es una manifestacion arquetipica universal.

Palabras clave: Prometeo, dolor, fibromialgia, mitologia, psicologia analitica.

Abstract: The present study focus on the deep suffering linked to fibromyalgia. It was
developed as a symbolic analysis of the quality of life of women who report diffuse,
intense, and constant pain, day after day. A strange pain that roams all over the
body, bringing depression, exclusion from social interaction and, through an inciting
way, not responding to conventional treatment. To interpret this painful tragedy, we
will use the alchemical and mythical amplification of analytical psychology from
the thought of Ancient times, using Hesiod poetry and the myth of Prometheus
bound, from Aeschylus, proposing this torturing experience to be an archetypical
manifestation of a universal suffering.

Keywords: Prometheus, pain, fibromyalgia, mythology, analytical psychology.
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Introducado: a medicina e a psicologia unidas pela dor

Este estudo é uma andlise simbdlica da qualidade de vida dos
pacientes portadores de sindromes dolorosas crénicas a partir
da visdo da psicologia analitica. Consideraremos, como protétipo
da dor crénica, a fibromialgia, para expor, por meio de um mito,
um caso clinico piloto cujo paciente é hipotético e universal. Para
tal, usaremos o método da amplificacao mitica e alquimica de Jung.

Trata-se de uma dor complexa, existencial, nem sempre l6gica,
vinculada a um sofrimento psiquico de caréter arquetipico da maior
relevancia. O grupo de pessoas portadoras desenvolve uma série de
alteragdes nos neurdnios e neurotransmissores e, consequentemente,
modificacdes na modulacdo sensorial, tanto no sistema nervoso central
quanto no periférico, que causam a cronificacao do sintoma da dor.

A partir de descobertas histoquimicas dessas modificacbes em
nivel anatémico e fisiolégico, isto é, na forma e na funcao, o que
antes era considerado apenas um sintoma passa a ser reconhecido
pela Organizacdo Mundial da Saude (OMS), em 2001, como uma
entidade patolégica denominada Doenca dor crénica, classificada
no Cdédigo Internacional de Doencas como R-52 e suas derivacoes.

Segundo a OMS, “dor é uma experiéncia emocional, com
sensacdo desagradavel, associada a lesao tecidual presente, potencial
ou descrita como tal” (Cavalcanti, 2003: 14). E subjetiva e advém
de experiéncias prévias individuais, o que indica a “participacao de
mecanismos relacionados aos aspectos discriminativos, as emocoes
e ao simbolismo das sensacdes” (Teixeira, 2006: 9).

O quadro clinico é rico em sintomas que provocam desequilibrio
emocional. O primeiro e principal sintoma relatado é a dor intensa
e continua no corpo todo, geralmente acompanhada de exuberante
tonalidade afetiva; mais de 90% do publico portador é feminino,
com idade entre 30 e 40 anos. Um tratamento dito bem-sucedido
sugere recuperacao de 50% do quadro por trés meses e recidivas
a intervalos semelhantes. Além da dor difusa intensa, as pacientes
apresentam distdrbio do sono, insénia, fadiga crénica, exaustao,
alteracdo do humor, dor abdominal, cansaco fisico e mental, falha
da memoria, depressdo. A morte exerce verdadeiro fascinio sobre
elas. Um sintoma desencadeia a piora dos outros, num circulo
vicioso enlouquecedor e paralisante. A dor continua ndo permite
0 sono restaurador e, quando adormecem, acordam com medo da
dor prometida, que vai voltar num ciclo repetitivo e torturante. O
tratamento é especifico e a melhora mais expressiva esta associada
a maior compreensao do sofrimento envolvido, sendo que é nele
gue esta sua provdavel origem. A partir daqui nosso foco se voltard
para esse sofrimento doloroso que passa para o primeiro plano e
merece nossa maior atengao.
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As histérias clinicas e pessoais de cada paciente ja sao, por si s6,
um simbolo, que se repete num movimento circular e aos poucos
se consolida sob a forma de um mito coletivo, estabelecendo
conexdes em diversos niveis. Esse simbolo mitico reflete a doenca
do grupo e assume a forma de um mito maior, primordial, anterior
ao mito pessoal e, portanto, seu facilitador, que abarca o aspecto
da experiéncia humana degradante: adoecemos, envelhecemos e
morremos.

Certos grupos de pessoas, ao ndo confrontar o conflito,
experimentam esse sofrimento sob a forma de uma sensacdo
dolorosa arquetipica. Identificar e dar identidade ao arquétipo
posiciona o paciente em relacdo ao seu lugar no mundo, ressignifica
sua importancia como ser Unico. O nucleo arquetipico do complexo,
revestido da histéria de cada um, é universal e comum aos portadores
de dor crénica. Sua verdadeira identidade primordial chega a nés por
Esquilo (525 a.C.) em sua tragédia Prometeu acorrentado, drama
comum aos que se encontram presos a uma sensacdo dolorosa
torturante, constante e sem fim; como a de Prometeu imposta por
Zeus. Antes ainda, no final do século Vil a.C., “quando o pensamento
racional comecava a pré-figurar-se” (Torrano, 2001: 15), Hesiodo nos
deixa sua colaboracdo com a Teogonia e o mito das cinco Eras, com
suas cinco ragas correspondentes, onde apresenta a cosmogonia, a
origem dos deuses e da dor, e descreve a degradacao ética e moral da
raca humana desde os primoérdios até aqueles dias. Nesse periodo, a
escrita poética arcaica remonta a um funcionamento psiquico anterior
a razao, a um pensamento simbdlico: arquetipico.

O mito da dor: Prometeu e lo

No inicio era 0 Kaos. Dele nasce Nix, a noite escura. E dela nasce
uma prole sombria como Dor, Fadiga e Miséria... e depois de muito,
muito tempo... Na Terra durante a era do ouro, 0s homens viviam
em paz com os deuses... Mas... Prometeu comete uma sucessao de
transgressdées em favor da humanidade contra Zeus e recebe deste
uma série de castigos. E acorrentado pelos membros ao rochedo do
Cducaso, no limitrofe chao de terra, em imortal solidéo, submetido
as tormentas do mar intempestivo. Longe dos humanos, seus
protegidos, é derrubado no Tartaro para |& passar dez anos em Nix,
filha do Kaos, na escuridao da Noite sem fim, recolhido da presenca
em Zeus, que agora habita o Olimpo. Ao voltar, é submetido a
tortura de uma aguia que Ihe devora o figado imortal sob os horrores
da indigna dor para que, no dia seguinte, no outro e no préximo
também, ap6s regenerar-se, continue a tortura sem fim. Durante sua
estada centendria sob intermindvel tortura, aparece lo, uma princesa
seduzida por Zeus e transformada em novilha pelo ciime de Hera.



Hera ordena também que um moscardo torture lo, perseguindo-a
e picando-lhe os flancos com infindavel dor. Sem ter como se
defender, a novilha corre tresloucada, sem rumo, sem consciéncia,
tracando um verdadeiro mapa geografico, cujo mar leva um nome:
mar Jénico. Prometeu, que rebelde reclama a injustica sofrida, passa a
ter com lo uma atitude reflexiva e é com quem sofre uma experiéncia
gue transformaria a vida de ambos. D4 a lo um novo significado
de vida com a profecia de que seu descendente, um herdi, daqui a
treze geracOes trara a liberdade prometeica e o salvard. O magico
encontro leva-os a reconhecer o sofrimento como um agente de
transformacao. A imortalidade do titd é proposta como moeda de
troca pela sua liberdade. Enquanto isso, na Terra, a humanidade
passa por uma série de degradac¢des, caindo da Era do Ouro, em
comunhdo com os deuses, para a de Prata, em desacordo com Zeus,
e depois para as bélicas racas de Bronze e Ferro, numa sucessao de
desgracas, isolada de seu benfeitor. No cativeiro, Prometeu aprende
com seus erros, reconhecido por Zeus reconquista sua imortalidade
e pode voltar a conduzir os homens rumo ao desenvolvimento.
Enfim, é libertado por seu salvador, Hércules, descendente de lo e
pertencente a raca dos Herdis, que Hesiodo nos presenteia como a
esperanca num futuro melhor para a humanidade.

Amplificacbes: o caminho da humanizacao do
arquétipo da dor

O mito de Prometeu é a coagulatio por exceléncia. Ele traz
consigo o desejo e “desejo coagula” (Edinger, 2002: 105). Traz para o
humano a possibilidade de desenvolver novas experiéncias psiquicas,
trazer a luz aspectos inconscientes, mas, para isso, despenca do
sublime mundo da Era do Ouro, onde ndo havia trabalho nem
dor, para a vida na Terra na Era do Ferro (Lafer, 2008). Coagulatio
significa encarnar, isto é, estar ligado a um ego. Incorpora, portanto,
conteudos arquetipicos ao ego (Edinger, 2002). “Todo processo
inicial de desenvolvimento psiquico individual — o surgimento do ego
a partir do seu estado original de unicidade com a psique objetiva
— pode ser tido como um processo de coagulatio” (Edinger, 2002:
115) e pode iniciar seu caminho rumo ao processo de individuacao
através da personalizacao das figuras arquetipicas (Edinger, 2002).

O agente causal é a hybris, uma desmedida, e é este exatamente 0
papel que Prometeu exerce ao decair da Era do Ouro para cada uma
das eras subsequentes (Lafer, 2008). Nesse sentido, o deus rebelde
pratica uma proeza e isto significa, em termos psicolégicos, que “a
atividade e o movimento psiquico promovem o desenvolvimento do
ego. A exposicdo a tempestade e a tensao da acao [...] solidifica a
personalidade” (Edinger, 2002: 103).
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De acordo com os decaimentos das eras e suas respectivas ragas,
a experiéncia do sofrimento e da dor revela estado de privacao, com
a condenacdo de Prometeu ao exilio (Torrano, 2009). O tita como
um “espirito autbnomo da psique arquetipica” (Edinger, 2002:
103), submetendo-se a coagulatio, pode buscar a individuagao.
“Representa o principio da intelectualizacao” (Lafer, 2008: 64),
pondo fim a Era do Ouro (Lafer, 2008) e iniciando, com a Era da
Prata, um mergulho na construcao da ampliacdo da consciéncia.

O mito traz, portanto, castigo, tal como é sentido no sofrimento,
no contato com a sombra, mas, do ponto de vista da psicologia
analitica, € a possibilidade de desenvolvimento de contetidos trazidos
a luz da consciéncia, antes estagnados no inconsciente (Jung, 1991b).
Prometeu aniquila-se (Torrano, 2009). Nesse contexto, 0 homem
agora também esta sob o dominio da operacdo coagulatio. Vive,
portanto, fora do mundo divino agora também intangivel. Tartaro
e Olimpo estao do lado de fora, subjazem inacessiveis na sombra. O
gue antes era vivido em plenitude e unicidade no mundo arquetipico
vai se tornando puro instinto selvagem na vida da Terra durante a
Era do Ferro (Lafer, 2008). Nesse momento Prometeu esta ausente
no Tartaro; portanto, o uso da consciéncia racional foi um fracasso
anunciado por Zeus (Torrano, 2001).

O Tartaro explicita o sentido geografico do nao pertencimento,
no limite do fundo da Terra, privado de qualquer chao, onde a luz
nao alcanca; o profundo estado psiquico em gue um ser possa nao
existir. Auséncia de luz e de orientacdo sdo “pura queda cega sem
direcdo e sem fim” (Torrano, 2001: 45). Trata-se da experiéncia
da nigredo, e pertence a operacao mortificatio. Esse sentido esta
implicito enquanto Prometeu é submetido a experiéncia da morte
por meio de “dolorosos rigores infligidos ao corpo” (Edinger, 2002:
165). “A mortificatio é experimentada como derrota e fracasso.
[...]. De certa maneira, imposta pela vida, quer a partir do interior
ou do exterior. [...] pode [...] dar inicio a um auténtico processo de
transformacao” (Edinger, 2002: 189).

No nivel arquetipico, a mortificatio de um representante
coletivo como Prometeu, um espirito cténico, “refere-se a morte
e transformacao de um principio diretor coletivo ou dominante”
(Edinger, 2002: 170) para que haja renovacdo. Podemos pensar
gue um contetido dominante perdeu sua eficacia e regrediu ao
nivel da psique primordial e por isso deve transformar-se, mas
para tal fica aprisionado. “A tortura é a provacao implacavel que
promove a transformacao [...] para que corpo, alma e espirito
sejam unificados no interior de uma personalidade integrada”
(Edinger, 2002: 171). Prometeu é submetido a tortura aprisionado
no Tartaro, numa referéncia de retorno ao vaso alquimico, para de
14 sair transformado.



Prometeu poderoso é refém na Noite, forca originaria de negacao
que pertence a esfera do nao ser. Traz privacdo. Prometeu sofre a
“perda dos poderes imposta pela auséncia da participacao em Zeus e
assim pela exclusao da presenca de Zeus"” (Torrano, 2009: 327). Noite
é a expressdo da negacdo da vida e da ordem. Sua descendéncia sao
“poténcias tenebrosas” (Torrano, 2001: 44) de debilitacao, sensacdes
de penuria e dor, esquecimento e enfraquecimento, tormento e
engano, aniquilacao, desaparicdo e morte. Estas sdo as sensacoes
de sucumbir ao nada, de nao existir, de aniquilar-se com sofrimento. O
nada é imaterial, esta no plano da negagao, um estado de estagnacéo.
Significa perda e destruicdo. Toda essa descendéncia, a filiacdo da
Noite nas duas geracoes, significativamente, ndo é gerada por unido
amorosa. Nasce por cissiparidade (Torrano, 2001: 44), biparticdo, pela
separacao de suas partes por esquizogénese (Torrano, 2001: 44), isto
é, pela separacdo de si mesma. £ uma estirpe sombria, incorpérea, néo
substancial, “puros principios ativos e energéticos, sem substancia fisica”
(Torrano, 2001: 46), isto significa o estado do n&o ser (Torrano, 2001).

O desejo irrefreavel de cuidar dos homens é tao intenso, que, “ao
desejar, a vontade se contrai e se torna substancial. Assim, criam-se
trevas dentro dela, ao passo que, sem o desejo, nao haveria senao
quietude eterna, sem substancialidade” (Edinger, 2002: 105).

O nivel arquetipico desse estado de sofrimento profundo, por ser
incorporeo, é representado por um periodo assombroso de um deus
titanico inteligente que “marca o advento da consciéncia” (Chevalier,
2003, p. 745). Como consequéncia, inconformado e rebelde, foi
excluido do Paraiso por ter cometido uma sequéncia de hybris
(Lafer, 2008) contra Zeus. Por ser um estado sombrio de devastacao
psiquica, o simbolo vem sob os designios desse deus selvagem que se
diferenciou, como seu préprio nome diz, pré-metis, aquele que pensa
antes de agir, mas, impetuoso, continua sendo um tita. Prometeu é o
Unico deus que ao longo de sua peregrinagao vai se coagular, isto é,
capacitar-se a se tornar mortal. Como se trata de um deus, tudo tende
a ser eterno, inclusive o sofrimento. Ao final de sua longa jornada,
com mérito, isso se constituird numa honra (Kerényi, 2015).

No plano humano da simbologia, esse sofrimento agora
coagulado torna-se corporeo, portanto, torna-se dor. Dor é filha
de Eris (a guerra/discérdia), filha de Nix (a Noite Negra), filha de
Kaos, todos gerados pela separacao de si mesmos (Torrano, 2001).
A dor, gerada pelo rompimento do ego com o si-mesmo, desvia
a consciéncia (Hillman, 2009) para um complexo auténomo de
conteudo afetivo negativo, cuja periferia é compativel com o
nucleo do arquétipo de Nix. “Algos (Dor)” (Branddo, 2011: 245),
descendente direta dos ancestrais primordiais Kaos e Nix, cristalizada
pela coagulatio, manifesta-se sob a forma de uma figura que agora
adquire a consciéncia humana embriondria através da aparicdo da
princesa, lo, transmutada em animal (Torrano, 2009).
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lo percorre terras hostis, tal como é o espaco de Prometeu. Ele, fixo
no rochedo, esta preso a tortura eterna — “fixatio € um dos sindbnimos
de coagulatio” (Edinger, 2002: 123) —, e ela, perdida, foge das
picadas lancinantes do moscardo de Hera. Perpassa, aleatoriamente,
o caminho de Prometeu ainda sob a forma de novilha. Nao sabe onde
estd, nem por qué. lo vive no ambito de “Léthe (Esquecimento)”
(Brand&o, 2011: 245), também filha da Noite. Corre sem destino,
tresloucada, sem orientacao e sem rumo, debilitada, enfraquecida
e atormentada pela vinganca de Hera, que lhe provoca, em ultima
instancia, dor (Torrano, 2009).

lo é a unica figura mortal desse drama divino e sua apari¢cao
“redimensiona a grandeza dos dons prometeicos, ao apresentar
concretamente na figura de lo a condigdo humana” (Torrano, 2009:
336) e ndo sem sentido é feminina. Nix, a Noite, por biparticdo sé
pode dar origem a uma sequéncia de imagens femininas iguais a ela
mesma; Algos, a Dor, portanto, é regida por um principio feminino,
assim como coaqulatio (Edinger, 2002). O nome lo, em grego, é
uma interjeicao de dor, revelando a precariedade e fragilidade da
vida humana em relacdo a divindade. Sendo Dor descendente de
Nix, traz consigo toda a heranca sombria primordial (Torrano, 2009),
na qual lo se encontra.

A transmutacdo em novilha representa a entrada da jovem na vida
adulta da mulher como uma referéncia ao epiteto de Hera, bodpis
("de aspecto bovino"”) (Torrano, 2009: 349), que nutre, caracteristica
do dom maternal. O “moscardo” [...] que a lancina é o “dardo do
desejo” (Torrano, 2009: 336) numa metafora sexuada que reforca
sua participacdo no contexto de Hera. Seu sofrimento e os delirios
demonstram a dificuldade de integracao a esse novo estado: a
dificuldade de integracdo de contetudos da sombra a consciéncia
(Torrano, 2009).

O encontro de lo com Prometeu pde frente a frente dois lados,
aqui a considerar: dor fisica e sofrimento de alma, que ocorrem
simultaneamente e vao se desenvolvendo nas duas personagens ao
longo do drama tragico. Nao nos esquecamos de que o tita perde
sua imortalidade quando escolhe a liberdade, mas, para completar
a humanizacao, ele precisa se relacionar, pois “o relacionamento
coagula” (Edinger, 2002: 114).

Para desenvolver uma personalidade humana é preciso que
imagens arquetipicas sofram coagulatio ou personalizagdo. “Mesmo
aparentes abstracdes [...], quando servidas de modo concreto e
realista, sdo experimentadas como personificacdes do feminino. Jung
definiu o principio feminino como o principio da relacao” (Edinger,
2002: 114) e para tal surge a figura feminina de lo, “a contrapartida
humana da figura filantrépica do deus Prometeu” (Torrano, 2009:
336), que ird coloca-lo em contato com seu complemento psiquico
de relacionamento.



Vejamos entao lo como a possivel anima, a contraparte intrinseca
do titd para completar o processo de humanizacao do deus. Ela é
a personificagdo do simbolo, antes sublimado em Prometeu, do
sofrimento e da dor agora coagulados na forma humana. lo, como
vitima do desejo, é uma ferramenta de coagulatio, que conduz o
destino do deus a caminho de sua humanizacao (Edinger, 2002).
Lembremos que é dela o descendente que “na terceira geracao,
além de mais dez” (Torrano, 2009, p. 403), ativamente participara
da libertacdo do deus acorrentado: Hércules, um herdi hibrido,
por ser meio deus meio humano (Torrano, 2009), testemunhara
as transmutacoes de mortalidade em imortalidade prometeicas,
numa simbologia de unido e migracdo entre corpo e alma, da
transcendéncia em imanéncia juntos no mesmo ser... agora
divinamente humano (Kerényi, 2015).

Assim sendo, Prometeu e lo sao duas forcas ndo antagoénicas
que conservam “uma relagao duplice e ambigua” (Torrano, 2009:
340), mas também complementar a Zeus. A primeira lamenta,
mas sofre consciente e, com o passar do longo tempo, submete-se
reflexivamente ao preco do risco de suas a¢des. lo, ainda passiva
por estar inconsciente, sofre e lamenta ingenuamente sua dor e a
ignorancia de si mesma, acometida por Léthe, filha da Noite Negra
(Torrano, 2009).

O despertar do deus a partir desse encontro se mostra no lamento
concreto de lo. Nesse exato momento, o tita cessa seu lamento e
passa a condicao oracular. lo, por sua vez, desperta imediatamente
ao ouvir sobre seu passado, reconhecendo-o; portanto, relembra de si
propria, guando entdo passa a ter uma atitude ativa, assumindo uma
escuta atenta (Torrano, 2009) com a assimilacao de uma ordenacao
masculina positiva que vai formar a base de sua personalidade adulta
(Sanford, 1987).

A dupla intervencao benéfica de Zeus e a profecia de Prometeu
tém efeito curativo sobre os dois personagens do drama (Torrano,
2009): Prometeu é afetado pelo sofrimento da mortal e reconhece a
esperanca gue vem de lo, pondo fim ao seu mau humor de centenas
de anos de lamdria, caracteristica de uma anima rejeitada que se
tornou negativa. Pode entrar em contato, agora sim, com sua anima
personificada em lo, e, por compaixao a figura humana, relaciona-se
com sua alma feminina vitalizante em busca de um novo sentido
e respeito ao mundo do coragao. Passa a ter consciéncia do seu
lado afetivo antes intempestivo, enriquecendo sua personalidade
(Sanford, 1987). Para reconquistar a liberdade, precisou entao sofrer
nas maos de Zeus tirano, para amadurecer a razao e aprender a se
relacionar com seus sentimentos e expressa-los mediante a Unica
chance que teve de relacionamento humano. Ela, por sua vez, numa
sincronicidade, foi guiada pelo inconsciente a encontrar seu animus,
e tem sua existéncia ressignificada com o afeto e a revelagao que lhe
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foram ofertados. Houve ampliacdo da consciéncia por assimilacao das
figuras arquetipicas no contato hierarquico entre humanos (Edinger,
2002), e os dois saem desse encontro completos e transformados.
Houve integracao.

Do toque entre o humano e o divino, nasce entao a atuacao da
anima como funcao de relacionamento em Prometeu, a0 mesmo
tempo que se processa o desenvolvimento do animus em lo e o
caminho do autoconhecimento humano, o germe do processo de
individuacao (Sanford, 1987). lo promove a reflexdo em Prometeu
e “integra o drama como o ponto de vista e o grau de verdade
necessarios a completa explicitacdo do sentido do jogo entre Zeus
e Prometeu” (Torrano, 2009: 341).

Esse jogo demonstra que “os opostos se buscam [...] no
inconsciente, sobretudo no arquétipo da unidade, no si-mesmo.
[...] Mas com a manifestacao do inconsciente comeca a cisao [...]
e desta experiéncia psicolégica derivam os multiplos simbolos
cosmogodnicos” (Jung, 1992: 30). Os dois polos, os opostos, se
buscam em Zeus e Prometeu e, posteriormente, em Prometeu e
lo. Agora abre-se uma nova oposicdo entre as racas da guerra e o
préximo agente de redencao.

Ha esse agente que, até certo ponto, permanece oculto,
permeando todo o mito em funcdo de sua acao facilitadora e que
merece uma andlise de amplificacdo. De onde surge “Héracles,
filho de Zeus... o maior, sem comparacao, entre os homens da
terra” (Chevalier, 2003: 486). Os semideuses nascidos do amor dos
deuses por humanos, ja nascem herdis e isso os torna capacitados a
executar trabalhos que transcendem o meramente humano. Tornam-
se pontes, elos entre Olimpo e Terra. A partir do filho de Zeus com
lo vird “a prole real de Argos, de que surgird um inclito arqueiro
libertador de Prometeu” (Torrano, 2009: 351) — Hércules.

Como proposta para completar nosso raciocinio, entao, chamarei
aqui a raca dos herdis de quintesséncia, o "“remédio incorruptivel”
(Hoffmann, 2006) que transformaria o homem, corrompido desde
a Era da Prata, numa potencialidade capaz de reunificar o plano
material — representado pelo corpo que sofre a dor da experiéncia
humana — com a esfera espiritual esquecida durante a descida a
Era do Ferro. “Sem a vivéncia dos opostos ndao ha experiéncia da
totalidade e, portanto, também nao ha acesso interior as formas
sagradas” (Jung, 1992: 24).

A partir desse novo ponto de vista, quebrando a sequéncia de
horrores, a quintesséncia na personificacao do heréi traz o numen
desse “elo psiquico” (Stein, 2001: 205) vivido pelo Aedo, o poeta
(no caso, Hesiodo), a funcdo transcendente, representada por
Hércules. Mesmo oculto sob o pano da profecia, o her6i age no
tita, desde o confronto com lo, transcendendo o tempo. De deus



aniquilado, torna-se reflexivo. De vilao a vitima, de deus a mortal, de
eterno a inexisténcia, de profeta a salvador, Esquilo funde no tragico
protagonista as imagens dos opostos que vao surgindo, alternando-se,
e que se sequenciam na heroica evolucdo da consciéncia sobre ela
mesma, que é simbolizada por Prometeu: Zeus Magnéanimo foi salvo
por uma revelacao do tita transgressor, que foi salvo por um heréi
descendente de uma princesa novilha e, mesmo sofrido e cativo,
o tita salvou e foi salvo por essa mortal (Torrano, 2009). E ela, de
aparéncia insignificante, bestializada, encarna a representacao da
miséria do sofrimento humano coagulado como uma dor arquetipica,
também simbolizada em Prometeu.

Enquanto volatil, dor em forma insubstancial de sofrimento, ndo
pode ser apreendida e confrontada, é como um pecado original,
uma inconsciéncia. Ao tornar-se corpéreo, o sofrimento coagulado
torna-se palpavel, passivel de orientacao. Prometeu veicula e orienta o
proprio destino e o de lo como agente que sofre e, ao mesmo tempo,
conduz o processo de individuacao. Ele inicialmente sublimado como
deidade, ela coagulada como humana. Ela, presente em Hércules,
confrontou-se com seus conteudos e passou para a coniunctio
representada por Epafo, seu filho com Zeus. Ela, apés uma longa
jornada de sofrimento e dor, tornou-se “boa de espirito” (Torrano,
2009: 351) pelo toque do amor de Zeus. O ego se uniu ao Self.

Essa transformagdo imagética que atravessa o mito se inicia em
Hesiodo e se completa, magnificamente, em Esquilo. Transporta o
sofrimento e o caminho de sua personificacdéo como dor, que comeca
na alma e vem do divino para o plano humano. O sofrimento de
alma, como a precaria condicdo humana, na sublimatio, viveria senao
um sonho eterno. No corpo coagulado, pode sofrer e submeter-se
reflexivamente a experiéncia da “passagem desse estado paradisiaco
para o seu presente de fadiga, miséria e dor” (Lafer, 2008: 75),
caracteristicas claras da fibromialgia. O desenvolvimento através
do sofrimento coagulado como sensacgdes fisicas tem no corpo o
substrato para vivencia-lo. A experiéncia da queda de Prometeu traz
consigo a projecao do sofrimento protegido pelo simbolo capaz
de, como uma fungao transcendente, apresentar um novo nivel
de integracao e transformar os contetidos antes inconscientes em
ampliacao da consciéncia (Stein, 2001).

A experiéncia do simbolo através da sensacao dolorosa pelos
6rgaos sensoriais € um mistério. Esse é o cenario das pacientes com
dor crénica; sacrificam-se em funcdo da dor constante e nao tém
para onde fugir. Correm aleatoriamente, tresloucadas, sem destino, a
procura de um sentido em suas vidas, mas sao incapazes de enxergar
um futuro logo a frente. Percebem cada parte dolorosa de seu corpo
e fragmentam-se, esquecendo-se de quem sao. Elas tém os pés bem
presos a terra e, como simbolo de coagulatio, "correspondem ao
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elemento Terra, que se mantém estavel através do tempo e resiste
a mudanca” (Zacharias, 2006: 62). Por serem rigidas, resistem ao
tratamento - a transformacao —, reduzindo-o a ineficacia.

Em relacdo a doenca dor crénica, e em especial a fibromialgia, os
sintomas fisicos e psicoldgicos sao tao bizarramente semelhantes ao
simbolo representado por Esquilo na tragédia de Prometeu, que ndo
podemos dizer que certos pacientes nao simbolizam. Eles se tornam
o simbolo! Mesmo sem o conhecimento intelectual, a identificacao
é literal. As queixas sao o simbolo vivo e estao nos dizendo muito
mais do que apenas sobre dor, do contrario ela nao viveria em
guerra ou discérdia, ndo viria justamente acompanhada de fadiga
e miséria, insdnia e esquecimento... todas filhas de Nix. Mergulham
no abismo, ninguém as vé. Elas passam a nao existir, nem mesmo
para si préprias. Depressao. Aniquilam-se. Sua casa é a experiéncia
do inferno, o Tartaro. Uma tortura sem fim e sem chao.

A procura pelo animus parece uma busca inutil; a parceria consigo
mesmas, desdém, uma ideia insana. Amputada de sua outra metade,
a mulher portadora de fibromialgia ndo encontra luz que ilumine
a porta de seu inconsciente. “Perceber a realidade da anima e do
animus, portanto, requer um consideravel esforco consciente, que
leva Jung a referir-se ao encontro com a anima e com 0 animus como
sendo a obra-prima da individuagao” (Sanford, 1987: 86).

A importancia da tragédia é representar o mistério da dor e o
destino como consequéncia de nossos proprios atos. A dor na tragédia
de Esquilo tem, inerente a ela, o “sentido [...] de profundidade”
(Jaeger, 2011: 298) necessaria para o estudo das pacientes portadoras
de dor crénica, em especial de fibromialgia. Essas pacientes séo jovens
como lo, encontram-se em idade produtiva, mas nao trabalham; tém
potencial, mas ndo o desenvolvem. Tornam-se presas de si mesmas.
Lamentam-se como lo, correndo para todos os cantos sem saber
onde querem chegar. Estdo enclausuradas em si mesmas, sofrendo
constante tortura pelo seu préprio corpo, entorpecidas pela dor
prometida que no dia seguinte, no outro e no préximo também
retornara e, novamente, nao terao como, nem para onde, escapar.

Complexos e arquétipos da dor

Enquanto houver dor fisica, por mais que esta tenha no sofrimento
sua sustentacao e origem e la estejam suas possibilidades de cura,
ndo podemos esquecer “que a consciéncia pode ser radicalmente
limitada pela dor” (Hillman, 2009: 146). Com a consciéncia limitada
por essa dor, 0 ego perde o fragil controle e fica a mercé de contetidos
auténomos. Também ndo ha como qualificar tamanho sofrimento,
a menos que tenhamos esse olhar mais sensivel a metafora. Nesse



sentido, o quadro clinico da paciente fibromidlgica ¢ idéntico ao mito
de lo e, para elas, igualmente sem significado. J& o quadro psiquico
corresponde a experiéncia de Prometeu em Nix e Tartaro, para quem,
porém, a experiéncia dolorosa promove reflexao!

Posso comparar as vidas descritas por essas pacientes a um
sonho que se apresenta sob a forma de histérias fantasticas; dramas
complexos, insoltveis e atemporais, sequer percebidos como além
de suas vidas pessoais, vindos de uma camada muito profunda da
psique. Viveram dramas reais, mas sucumbiram a experiéncia do
mito, identificando-se com ele. Assumem o comportamento padrao
de um arquétipo ativado (Bolen, 2005). A mobilizacao dessas forcas
num estado de regressao poderia nos assustar, mas podem também
“construir uma nova ordem” (Jung, 2002a: 19).

Pela manifestacdo das camadas profundas do inconsciente
coletivo nessas pacientes, o mito traduz o comportamento no nivel
simbdlico. A cosmogonia e seu estudo, presente na Teogonia de
Hesiodo, permitem que estejamos bem préximos da origem de
seu profundo significado (Eliade, 2010), um significado sacralizado
pela experiéncia numinosa sofrida pelo Aedo. Com o passar do
tempo, essa sacralizagdo se esvaiu dos povos civilizados sob o risco
do esvaziamento e da perda do significado. Sem significado nao ha
realizacdo da alma, e a vida concreta, racional em demasia, nos leva
a um caminho estéril.

A Unica coisa que ndo podemos em circunstancia alguma tolerar é a falta
de significado. Tudo, até a morte e a destruicao, pode ser encarado desde
que tenha significado. Até em meio a abundancia e a plenitude, a falta de
um sentido de significado interior é insuportavel (Whitmont, 2000: 74).

Manifestacdes autébnomas, quer por sintomas fisicos ou
psiquicos, sao as expressdes possiveis do inconsciente que ainda
ndo encontraram uma via de simbolizacdo. Essa explosao de atitude
nada reflexiva é a manifestacdo de um conteldo que ainda nao
encontrou ressonancia na consciéncia e irrompe sob a forma de um
comportamento dotado de aparente possessao, isto é, sob a forma
de complexos (Stein, 2001).

Jung sentia que o significado central das nossas vidas pode ser
apreendido apenas através de uma conscientizagdo dos nossos proprios
mitos individuais. Esses mitos exigem ser conhecidos e traduzidos para a
vida real, em termos daquilo que é racionalmente possivel. Ndo devem
permanecer como meras fantasias ou devaneios. Isso porque “tudo
no inconsciente procura manifestacdo” exterior, e a personalidade
também deseja expandir-se além das suas condi¢bes inconscientes e
vivenciar-se como um todo. Quando confrontamos o mito, o nucleo
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mitico (arquetipico) dos complexos, confrontamos o limite extremo da
posicao que ocupamos na significagdo transcendental. Confrontamos
esse elemento de significado totalmente essencial e indispensavel em
nossas vidas que até entdo se cobria com as associacoes e experiéncias
pessoais sob a forma das cascas dos nossos complexos. Devido a
circunstancias pessoais adversas ou conflitos traumaticos que resultam
em formas inaceitaveis de personalizacdo — nos complexos patolégicos,
um arquétipo pode nao encontrar um meio para a transmissao do
significado —, este pode ser distorcido e inassimilavel. Uma confrontacéo
com o “interno” adequado baseado naquilo que se tornou um complexo
perturbador pode nos fornecer uma nova dire¢do; nossas vidas pessoais
podem ser regeneradas (Jung, apud Whitmont, 2000: 75).

Tanto a felicidade como o sofrimento podem ser meios para
expressao do significado de um arquétipo, portanto, “sofrer nao
¢ doenca, mas o polo oposto, normal da felicidade. Um complexo
s6 se torna patolégico, quando achamos que nao o temos” (Jung,
2002: 179), e tudo indica que a falta de consciéncia em relacdao aos
complexos “favorece a tendéncia de estes tornarem-se fontes de
perturbacdo patolégica” (Whitmont, 2000: 63).

O centro nuclear de um complexo se apresenta caracteristicamente
sob a forma de imagens e representagdes mitolégicas, [...]. Chamamos
a estas imagens de mitologicas [...] através de seu aparecimento em
mitos e nos referimos a estes temas recorrentes como mitologemas
(Whitmont, 2000: 66).

Trazendo essa teoria para o cuidado das vitimas de fibromialgia,
podemos supor que cada paciente que compde esse grupo esteja
identificada com uma unilateralidade racional demais, o que nao
Ihes permite encontrar a via simbdlica. A dor muscular que a
enrijece, e a qual esta sujeita, expressa essa condicao psiquica de
paralisia desde tempos remotos da infancia que vivenciou o mito.
A explosao do vulcao fibromialgico queima-a e a incapacita, mas
ndo a desperta, pois esta limitada pela dor e mantém na sombra
seus desejos mais secretos. Esse complexo continua se deteriorando
e se energiza ainda mais.

Mitologemas possuem poder auténomo e, segundo uma
adverténcia de Eliade: “O homem moderno é livre para desprezar as
mitologias e as teologias, mas isso nao o impedira que ele continue
a se alimentar de mitos degenerados e de imagens degradadas”. E
conclui: “A extirpacdo de mitos e simbolos é iluséria” (Eliade, apud
Whitmont, 2000: 72).

Certos complexos surgem de experiéncias dolorosas traduzindo
complexos de natureza pessoal. Outros, no entanto, “vém de uma
fonte completamente diferente... Sdo conteudos irracionais dos



quais o individuo nunca teve consciéncia e que, portanto, tenta
descobrir em vdo em algum lugar fora de si mesmo” (Whitmont,
2000: 63). Essa é a distincdo entre o que Jung veio a chamar
de casca e centro nuclear do complexo. E é a casca, a estrutura
do inconsciente pessoal, que determina se o complexo total vai
agir como um elemento mérbido ou saudavel. As forcas miticas
ou arquetipicas nucleares do complexo ndo sdo por si s6 nem
construtivas nem destrutivas, mas sim dependem da forma como
sdo vividas e integradas na vida pessoal ou do grupo. Dependendo
de como o conteudo energético do complexo se realiza na infancia,
o nlcleo se torna harménico com a dinamica do ego e o resto dos
impulsos, ou se torna perturbador. “Tal complexo perturbador pode
tornar-se mais préximo da integracao quando é possivel ir além
dessa casca quando dominada por conflitos e atingir seu nucleo
ou fonte arquetipica” (Whitmont, 2000: 63).

Entdo, despojar o nlcleo da casca significa libertar o nicleo de
todos os conteddos pessoais que o mantiveram escondido. A partir
do momento em que o individuo se liberta de seus préprios conflitos
e é confrontado com um problema que ndo o representa mais, ele
expressa um outro conflito mais profundo na psique “que 0 homem
vem sofrendo e resolvendo desde tempos imemoriais. Apenas uma
interpretacao em nivel simbolico pode despir o nucleo do complexo
de sua cobertura patolégica e liberta-lo do estorvo de seu traje
personalistico” (Whitmont, 2000: 64).

A andlise tem como objetivo a busca do significado simbdlico dos
sintomas e, muito embora eles sejam disfuncoes, estao apoiados
sobre um compartimento arquetipico. Sendo assim, “o sofredor
pode encontrar sentido em sua ferida, relacionando-se com ela
simbolicamente” (Hillman, 2009: 162).

Segundo Whitmont (2000), considerando a hip6tese de tratar-se de
identidade com as personagens do drama tragico e seus sentimentos,
isto é, considerando que a paciente fibromialgica se encontre em
estado de “auséncia de diferenciacdo [...] o ego é idéntico ao
impulso” (Whitmont, 2000: 53). Porém, uma nova oportunidade de
enfrentamento pode surgir desse conflito. Cada caminho seguido
devido a humanizacdo do mito e suas interacdes sugere uma
nova possibilidade de contextualizagao do préprio sofrimento
(Alvarenga, 2010).

Ha de se ressaltar, porém, que os contetidos da camada mitologica
da psique, quando expostos, em geral “exercem um impressionante
fascinio sobre o paciente. Isso explica a enorme influéncia das ideias
mitolégicas sobre a humanidade” (Jung, 2002: 18). Dai o cuidado
com as intervencoes.

Por outro lado, também
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...0 processo de cura mobiliza essas forcas para alcancar seus objetivos. E
que as representacoes miticas [...] atingem as profundezas da alma humana
[...] aonde a razéo, a vontade e a boa intengao nunca chegam. Isso porque
elas também provém daquelas profundezas e falam uma linguagem, que,
na verdade, a razao contemporanea nao entende, mas mobilizam e pdem
a vibrar o mais intimo do homem. A regressdo que poderia assustar-nos
a primeira vista ¢, portanto, [...] um concentrar e integrar forcas, que no
decorrer da evolugado vao construir uma nova ordem (Jung, 2002: 19).

O padrao de comportamento potencialmente suicida da paciente
no auge das crises de fibromialgia oculta simbolos da libido em
regressao que se revelam em sintonia com o tema cosmogonico.
Assemelha-se a queda no Tartaro; um quadro de privagdo total de
existéncia e, tal como Prometeu, submete-se a um ato sacrificial.
Submete-se, portanto, a um processo de transformacao, como
quando o tita vislumbra a fenda que se abre a sua frente e desaba
no fundo, sem chao, em imortal soliddo. “O sacrificio proporciona
libertacdo do medo mortal e reconciliagdo com o exigente Hades”
(Jung, 1999, p. 414, § 671), e é importante que isto ocorra, pois,
assim, a oferenda torna-se também um agente regenerador da vida.

Podemos sugerir que essa morte de existéncia na esfera do nao
ser "equivale a um substituto do sacrificio por um ato simbdlico,
[...] renuncia-se a este desejo instintivo, a libido, para readquiri-la
de forma renovada” (Jung, 1999: 671).

A substancia e a forga motivadora do drama do sacrificio assistem a uma
transformacao energética em si inconsciente, [...] mas indiretamente
afloram ao consciente ao estimularem o material disponivel de ideias e,
por assim dizer, se revestirem com ele (Jung, 1999: 669).

Sendo assim, podemos propor que “os padroes de nossos
relacionamentos podem ser considerados expressdes de realidades
arquetipicas que seguiram caminhos de humanizacao” (Alvarenga,
2010: 327). “Os arquétipos constituem e sdo responsaveis pela
faculdade mitopoiética da mente humana, a sua faculdade criadora
de mitos” (Boechat, 2009: 56), e mitologizar é humanizar os
arquétipos, que do contrario seriam incognosciveis.

A partir do momento em que “o arquétipo do herdi mitolégico
constituiria o nucleo do complexo egoico” (Boechat, 2009: 40), a
caracteristica simbdlica eleita pelo inconsciente para representar o
contetdo que vai sustentar o ego se manifestara de acordo com
as experiéncias adquiridas e vivenciadas durante o contato com as
figuras parentais, quando podera humanizar os arquétipos em funcao
de sua afetividade (Edinger, 2002, e Alvarenga, 2010).

Se o complexo central da consciéncia tomar por representante o
mito de Prometeu/lo e vivencid-lo de forma parcial, este atuara de
acordo com o tom afetivo experimentado durante seu desenvolvimento.



Qualquer arquétipo contém um polo criativo e um polo defensivo em sua
atualizacdo, ou em sua manifestacao na vida. O polo criativo impulsiona
o individuo ao crescimento e ao caminho em direcao a realizacao de si
mesmo, enquanto o defensivo traduz o que conhecemos como [...] o
amplo espectro das patologias (Alvarenga, 2010, p. 329).

Seguindo essa imagem, o conjunto das atitudes que expressam a
visao de vida de cada paciente expressa também um resumo de sua
historia, que se compde de partes de mitos. Cada parte pode estar
cristalizada num ponto fora demais de um certo equilibrio para poder
se sustentar numa dinamica consciente-inconsciente sadia, quando
entao se torna destrutivo. E necessario que se conheca o mito e suas
representacdes para identificar em que ponto a energia psiquica esta
presa, para, a partir dali, retomar, na direcdo de uma via construtiva,
o mitologema que governa cada paciente (Alvarenga, 2010).

Em funcao de abusos, privacoes, caréncias, fome, guerras, essas
pacientes, incriveis guerreiras, tornam-se frageis e vulneraveis. Caso
ele, o titd, o aspecto indiferenciado da personalidade, tenha se
estagnado no exilio, em algum ponto durante seu cativeiro, ou ainda
no Tartaro, compete a nos, analistas, encaminha-lo até o final de seu
percurso e permitir descobrir, na sua libertacdo, “uma integracao do
inconsciente criativo ou anima” (Boechat, 2009, p. 57) na figura de
lo. Esses contetdos deixardo de ser seus e voltardo a ser do mundo.
Sua histéria se ressignificara e o sofrimento estara em conformidade
com a realidade psiquica atualizada. O complexo perde energia
psiquica que se desloca de volta para a consciéncia. Prometeu volta
do Tartaro a superficie para completar seu amadurecimento. Ela, a
paciente lo, esta livre para construir um novo final, e sua consciéncia
ampliada lhe trara novas possibilidades de integracao e adaptacao.

Com a capacidade criativa da funcdo transcendente em
solucionar a tensao entre os opostos pela via simbdlica, a partir
do terceiro elemento, ocorre o encontro ego-Self, e o dinamismo
consciente-inconsciente se restabelece. “A funcdo mitopoiética da
psique é a fungao transcendente, pois opera por simbolos” (Boechat,
2009: 33). E com essa capacidade que o mito desenvolve sua funcao
€ provoca uma agao transformadora. O mito assume, novamente, seu
carater coletivo e criativo e, como um guia, pode exercer seu papel
integrativo.

Portanto, tudo que é traduzido do além-individuo

...em sua linguagem figurada perderia o caréter pessoal, e, se se tornasse
consciente, vé-lo-iamos [...] sob a figura da eternidade, ndo mais como
meu sofrimento, mas como o sofrimento do mundo, ndo mais como uma
dor pessoal e isoladora, mas como uma dor sem amargura, unindo-nos a
todos os homens. [...] Nao precisamos procurar provas para demonstrar
que isto teria efeito curativo (Jung, 1991a: 316).
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Consideracoes finais

Nas doencas dolorosas crénicas e, em especial, na fibromialgia,
nossa paciente lo estd tomada pelo complexo jénico, presa em algum
ponto da Tragédia Prometeica, que também se torna para nés uma
Tragédia Jonica. Nossa paciente jonica ainda ndo encontrou Prometeu
para profetizar seu real valor e tornar-se livre, mesmo que sob os
designios do mistério da dor: a dor de uma experiéncia arquetipica
desse sofrimento universal.

Portanto, a sindrome fibromialgica descreve um comportamento
auténomo que corresponde ao Complexo de lo e, para legitimar e
dar significado a esse sofrimento intenso e sem fim, assim poderia
ser denominado. Nao sem sentido, é necessaria a busca pela sua
contraparte em Prometeu acorrentado e, posteriormente, no
Prometeu libertado, este Ultimo conhecido apenas por fragmentos
do original. A primeira tragédia dessa trilogia, Prometeu, o portador
do fogo, também nao chegou até nés; mas, como um animus em
germe, seu titulo é suficiente para transmitir o poder inerente a esse
titd em busca de autoconhecimento e a esse arquétipo a procura
de sua alma feminina. Tal é o potencial dessas incriveis mulheres,
condutoras do arquétipo de Prometeu/lo rumo a individuagao.

O fato de ter-se perdido a tragédia final de Esquilo, em que
acontece a libertacdo de Prometeu, pode ser um indicio da
dificuldade de integracdo do fato em si e de assimilacdo do contetido
que da significado a essa libertacdo. Parece haver uma intencao
arquetipica de camuflagem dos simbolos, de provocar a busca desses
fendmenos arqueoldgicos, de fazer com que tudo seja encontrado
em fragmentos e reconstituido ao longo de grandes periodos.

Estamos presos em algum ponto da tragédia. Alguns designios
humanos estao previamente determinados pela profecia sobre lo e
seu intrinseco significado, mas quanto aos arquétipos muito ainda
ha que se revelar... ou ndo. E necessério que se mantenha o espaco
para o mistério (Hillman, 2009).

Se olharmos para a face de Zeus tirano, nao veremos a de Zeus
pai (Torrano, 2009). E é através de sua face sombria que percebemos
sua existéncia (Jaeger, 2011, e Boechat, 2009). Observar a sombra
como se estivesse do lado de fora, no mito, dar nome, conhecer
falhas e virtudes e reconhecé-las também como nossas, é tomar posse
das potencialidades e integrar o Zeus Pai, libertador do entao heréi
Prometeu, e dar significado a (agora nao mais!) miseravel vida de lo.
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Sinopse: Mesmo como adultos, a nossa relagédo com o corpo nos conecta diretamente
a raiz materna desenvolvida em nos na primeira fase da vida. Nascemos como corpo,
e a unidade biopsiquica ¢ acompanhada da presenca da mie. E nessa fase que se
desenvolve na crianga a primeira manifestacéo bioldgica do Se/f, que Neumann define
como corpo-Selfou Self corporal. Baseado em seu livro A crianga (1995), este artigo
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Abstract: Even as adults our relationship with the body connects us directly to the
maternal root developed in us in the first phase of life. We are born as body, and the
biopsychic unit is accompanied by the mother's presence. It is at this stage that the first
biological manifestation of the Selfis developed in the child, which Neumann defines
as body-Selfor corporeal Self. Based on his book The child (1995) this article presents
some models of observation and development of the body arising from my work in
dance and Jungian analysis reflecting the life process of the body as experience and
presence of the Self.
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A presenca e o desenvolvimento do corpo-Self

o comeco de seu livro A crianca (1995), Erich Neumann

descreve a crianca como um embrido, mas também
acompanha seus primeiros meses de vida, que ele chama de vida
pos-uterina embrionaria, onde desenvolve uma relacao original
— urobdrica — com a mae. Nessa fase inicial, “na qual o ego e a
consciéncia encontram-se ainda em processo de desenvolvimento”,
a crianca vive em uma “realidade unitaria primal na qual os mundos
parciais do interior e do exterior, do mundo objetivo e da psique
nao existem. Nessa fase embriondria pds-natal, a crianga ainda
estd contida em sua mae, apesar de seu corpo ja haver nascido”
(Neumann, 1995: 12).

Ser nascida de um corpo é crucial para a crianga. Ela experimenta
a si mesma exclusivamente como um corpo, através dele o contato
com a mae e, gradualmente, com o meio ambiente. O ser da crianca
bem peguena como sé-corpo (Nur-Kdrper) é para Neumann muito
importante. Na sua opinido, desenvolve-se na crianga durante essa
fase a primeira manifestacao biolégica do Self, que ele chama de
corpo-Self (Kérper-Selbst) ou Self corporal. Ele o definiu da seguinte
forma: “Constitui-se (o Self corporal) na delimitada e Unica totalidade
do individuo, j& considerada a parte de seu implante no corpo da
mae; ele surge como ser compondo a unidade biopsiquica do corpo”
(Neumann, 1995: 12). Mas a crianca nessa primeira fase ainda se
encontra em uma relagao original com a mae, ainda nao se tornou ela
mesma. "Ela sé se torna ela mesma” — a psicologia analitica chama
isto da formagdo do Self individual — "ao longo dessa relagao primal,
cujo processo se completa normalmente apenas apés o primeiro ano
de vida” (Neumann, 1955: 12).

Seguindo a observacdo de Neumann, eu gostaria em primeiro
lugar de descrever o encontro com o Self como corpo-Self. Quando,
como adultos, dirigimos nossa atengao aos NOssos COrpos, acontece
um tipo de regressao a raiz maternal em que certos paralelos podem
ser observados como na estrutura da primeira fase de vida, tanto no
inconsciente pessoal, como no coletivo. Na estrutura da civilizacao
do nosso tempo, nossa cultura ocidental acompanha um processo
de socializacdo que propde a distincdo entre cabeca e corpo, entre
0s pensamentos e sentimentos. Ela provoca na crianca, muito cedo,
um excesso de énfase de inteligéncia e pensamento, negligenciando
a sensibilidade corporal e também o contato do corpo no ambiente
social. Observamos nisso uma repressao de momentos eréticos da
vida, cuja origem tem de ser buscada e nutrida na relacdo entre
maée e filho desde a primeira fase da vida. Se quisermos construir e
manter nossa conexao com O COrpo, precisamos necessariamente



reavivar os momentos dessa fase. Por outro lado, vejo a necessidade
de acompanhar e observar a estrutura arquetipica dessa fase inicial.
Segundo Neumann, o corpo é fundamentado pelo arquétipo materno.
Ele é caracterizado pela unidade uroboérica que a crianca corporalmente
vive com a mae, e através dela se expande para 0 meio ambiente. Se
quisermos mais tarde lidar com o corpo, sera compreensivelmente
necessario reconectar a percepcao dessa fase, na qual o homem tao
exclusivamente e intensamente viveu como corpo.

No meu trabalho como professor de danca, tenho notado
no comeco do trabalho corporal, em muitos alunos, a regressao
que mencionei. Observei a necessidade de focalizar um tipo de
projecao, ndo apenas de maneira pessoal, mas sobretudo seguindo
um momento arquetipico. Eu representava, como transferéncia e
contratransferéncia, aimagem dos objetivos a serem alcancados por
eles. Ao mesmo tempo eu, como elemento de continuidade, era a
pessoa que lhes assegurava um ambiente protetor. Isso era necessario
para eles encontrarem as partes negligenciadas deles mesmos. Eu
cumpria obviamente nessa relagao uma funcao materna. Eu era a
protecdo e a seguranca de que eles precisavam para a sua primeira
fase de descobrimento, até o momento em que pudessem recuperar
a corporalidade total de seu ser.

Sobre o efeito da primeira fase da vida, Neumann escreve:

A relacdo mais precoce da crianga com a mae possui um carater
Unico porque nela — e quase que exclusivamente nela — a oposicao
entre o autodesenvolvimento artomorfico e a relacdgo com o “tu”,
gue enche de tensdo a existéncia humana, normalmente ndo existe.
Por isso, a experiéncia desta fase, que deixa suas marcas em todo o
desenvolvimento posterior, é de particularimportancia para a psicologia
dos individuos criativos, constituiu-se numa fonte de perene nostalgia,
que pode ter no adulto um efeito tanto regressivo como progressivo
(Neumann, 1995: 14).

Essa tal nostalgia ja existe realmente em ndés, quando nos
sentimos motivados a trabalhar com 0s nossos corpos no sentido
de autoconhecimento e autodescoberta. Quando eu falo de
uma regressao ao maternal, refiro-me especialmente ao aspecto
maternal arquetipico, que dominou em nés durante a primeira
fase da vida e mais tarde (por alguma razao) é reativado como
uma nostalgia. O uso do conceito de regressao nao deve ser
entendido aqui num sentido discriminatério, mas antes de mais
nada denominar a reconexao com uma fonte de energia presa,
que terd um significado de grande ajuda para o homem em seu
desenvolvimento. Essa fonte de energia ndo tem de ser buscada
em nenhum outro lugar sendo no proéprio corpo.
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Com a experiéncia — eu sou meu corpo — geralmente ocorre em
nds nao s6 um lado claro, mas também um escuro. Menciono aqui
um jovem que, depois de uma aula de danca, experimentou seu
corpo como “algo que vocé ndo pode esconder”. A sombra - e Jung
mostra a importancia desse lado escuro da nossa personalidade —
significa para n6s o grande trabalho que temos pela frente quando,
como no exemplo do jovem, gueremos integrar o recém-descoberto
em nossa consciéncia. Quando nao temos a capacidade de integrar
esse processo, o lado escuro desliza para o inconsciente, porque os
momentos extremamente complexos sé conseguem permanecer
por meio de um ato consciente de aceitacdo nessa area conhecida.
No processo deste trabalho, ha muitas resisténcias que surgem
em nos, exigindo uma superacdo, para que O nOssO processo de
desenvolvimento possa avancar. Mas sustentar esse momento
parece ser particularmente importante. Jolande Jacobi escreve: “E
precisamente a sustentacdo dessa tensao, a perseveranca no meio
do afrouxamento espiritual, que garante a possibilidade de uma
nova ordem psiquica” (Jacobi, 1982: 127).

Sobre o tema corpo-Self, eu gostaria de acrescentar um exemplo
que podera ilustrar muito vividamente no corpo uma descoberta
do préprio eixo. Eu poderia até mesmo considerar esta observacao
do corpo como um encontro com o Self. Trata-se do caso de uma
mulher muito viva e extrovertida, sensivel e emocional, com cerca
de 50 anos de idade.

Um dia, durante os exercicios de preparagdo corporal, que eram
sempre feitos antes da aula de improvisacdo em danca, eu fui como
de costume entre as fileiras dos alunos, corrigindo sua postura
onde necessario. Ao vé-la, eu bati com o dedo indicador em sua
barriga, exatamente no ponto que eu sempre referia como o centro
do corpo, e ajustei seus quadris na posicao vertical. Expliquei-lhe:
“Sinta o centro”. Nao foi a primeira vez que corrigi sua postura.
Mas dessa vez ela parecia confusa, sacudiu o corpo ligeiramente,
assustada com o meu toque, e tentou em seguida retomar a posicao
que eu havia proposto. E |4 estava; ela havia entendido! Ela tinha
captado o centro. Sé mais tarde ela me contou essa experiéncia e
também que esse tinha sido um momento decisivo para ela, ndo
s6 no que diz respeito ao corpo, mas mudou sua vida. “O Self
pode ser definido como um fator de orientacdo intima, diferente
da personalidade consciente”, escreve M. L. von Franz (2001:
162). Ficou claro, entdo, para mim, que nao é apenas o centro do
corpo. Com o corpo e através dele, essa aluna descobriu em si um
outro centro. Ao mesmo tempo, me dei conta de que uma certa
constelacao na completude da psique tem de estar presente para
que esse fendmeno possa acontecer.



Uma outra possibilidade importante da relacao do Self com o
corpo é tomar consciéncia da coluna vertebral. Isto tem em nos,
seres humanos, duas funcdes importantes como eixo estrutural
do corpo: uma delas é ajudar e sustentar o corpo em sua postura
ereta, e a outra é a funcao definida do sistema nervoso central, que
retne todas as vias nervosas através do corpo e transmite todas as
sensacgdes para o cérebro. Mas representa também, em sua funcao
central, o significado simbdlico: o suporte da coluna, o tronco de
uma drvore, a energia como fungdo ou como poder, a unido entre
baixo e cima, céu e terra, matéria e espirito, e muito mais.

Mas eu quero salientar que nao somente a tomada de consciéncia
da coluna vertebral significa uma experiéncia do Self. A coluna pode
ser percebida através de exercicios fisicos devidamente estruturados
ou em movimentos espontaneos, mas também experienciada e
depois assimilada na 4rea consciente. Mas pode ainda acontecer que
em uma situagao psiquica particular — uma concentracao ou regiao
particular do corpo, a explosdao de um sentimento, a influéncia de
um evento externo — um de seus significados simbdlicos acorde
em nés. Uma quantidade de energia pode surgir do inconsciente
e nos transportar em uma dimensao coletiva, muito além da nossa
compreensdo pessoal. Podemos nos lembrar da escada de Jacob’s
Dream, de William Blake, que vai da terra ao céu, ou sentir em nés
a forca de sustentacao de uma montanha. Tais experiéncias foram
reconhecidas por milhares de anos — considerando a India como
um modelo, onde os rishis ja elaboravam técnicas sistematicas de
desenvolvimento da consciéncia, considerando a totalidade do ser.
Eles falam de um eixo de energia no corpo que corre paralelamente
a coluna vertebral com sete centros de energia — os chakras (Johari,
1987) —, distribuidos no eixo, de baixo para cima, do sacro até o topo
da cabeca. Por determinados exercicios de concentracao da energia,
cada centro é ativado e passado para 0 proximo centro superior.
Cada um desses centros tem a sua funcao e significado especifico. A
energia pode entdo, comec¢ando do centro mais baixo, do Muladhara
(chacra da matéria inconsciente), percorrendo todos os centros até a
Sahasradala (chacra da iluminacao, a revelagao suprema), dirigir-se
para cima, e permitir a abertura do Self. A abertura desse ultimo
chacra é, de acordo com o pensamento indiano, o mais elevado
estado que um ser humano pode alcancar, o nirvana. Podemos
chamar essa experiéncia mais alta como o aspecto impessoal e
transcendente do Self. Neumann escreve:

Isso significa que além das imagens pelas quais se manifestam no
inconsciente coletivo, e além da projecdo dessas imagens sobre alguma
coisa externa — por exemplo, sobre a figura de um deus como um Self
extrafenoménico —, existe por assim dizer um Self como tal, que nao
coincide nem com suas imagens psiquicas e manifestacoes externas nem
com as internas (Neumann, 1955: 145).
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Como unidade e intemporalidade

“O Self nao esta inteiramente contido em nossa experiéncia
consciente de tempo (na nossa dimensao espaco-tempo), mas é
simultaneamente onipresente”, escreve M. L. von Franz (2001:
200). Esse aspecto do Self pode ser frequentemente visto na danca,
devido a dimensdes de éxtase, que surgem inesperadamente em
situacoes especiais. Mas nao precisa ser sempre acompanhado por
um estado permanente de éxtase, como acontece muitas vezes
em rituais ou exercicios de meditacdo. Uma condicdo dessa pode
também ocorrer em um determinado momento da acao, um flash
de experiéncia de intemporalidade. Lembro-me de uma aluna de
danca que na primeira hora da aula de improvisagcdo, no primeiro
exercicio, teve uma experiéncia que me surpreendeu enormemente.
Eu tinha dado as seguintes instrugdes: “tomar uma posi¢do confortavel
e deixar a musica comecar. Estando disponivel, deixar seu corpo
cuidadosamente achar e desenvolver sua expressao de movimentagao.
Além disso, observar que o movimento pode comecar mesmo antes do
acontecimento exterior do corpo”. A musica utilizada para o exercicio
foi uma peca para 6rgao de J. S. Bach.

Aqui me surpreendi com a clareza do acontecimento interno:
a explicacao dada foi a mesma para todos os alunos do grupo —
quinze pessoas. Somente nela algo aconteceu, de maneira muito
profunda. Todos se movimentaram com os olhos fechados, cada um
seguindo sua espontaneidade de expressao. Mas essa mulher foi a
Unica que elaborou, do inicio ao fim, uma unidade completamente
harmoniosa de movimento. Observando-a, achei obviamente que
era uma dancarina. Ap6s a aula falei com ela, para perguntar se
ja havia se ocupado com danca. Para minha grande surpresa, ela
respondeu que de forma alguma, até entdo nunca tinha trabalhado
com o corpo daquela maneira, e que considerava ter uma péssima
relacdo com o corpo. Ela tinha vindo para o curso porque queria
mudar. Algo importante, eu tenho que acrescentar: ela estava gravida
do seu primeiro filho. Na minha explicacdo, a compreensao ficou
definida. A expressao do Self era a concretizacao dessa crianca em
seu corpo. Estou convencido de que as medidas de preparacao para a
maternidade tém desempenhado um papel crucial nessa experiéncia.
O estado de gravidez dessa mulher lhe permitiu o acesso direto as
dimensdes interiores do seu ser. A danca foi uma forma adequada
de expressdao como formacéao e realizacdo de seu momento de vida.

Esse aspecto da presenca constante, referente a ndo determinagao
temporal do Self, pode também ser percebido durante um exercicio
que nao se concentra particularmente na definicao de uma dimenséo
interior. Eu me lembro de uma jovem, que trabalhava intensamente
com a danca e que tinha uma consciéncia corporal extremamente
elaborada. Ela podia trabalhar os exercicios de pernas com facilidade



e atingia os resultados com muita intensidade. Uns anos depois
ela me contou o que tinha acontecido com ela na danca. Isso
correspondia precisamente a esse aspecto intemporal do Self:
queria incessantemente dangar e o tempo medido passou a nao
ter nenhuma importancia para ela. Ela se sentia presente, como e
onde estivesse. “Eu era apenas o0 movimento das minhas pernas”.
Nao quero assumir gue um momento desse acontece o tempo todo
para cada um. Nao me refiro apenas a isso. Mas o surgimento do
inesperado tem uma dimensao interior, ou melhor, predispde a uma
disponibilidade holistica, uma certa unanimidade da alma. E, acima
de tudo, hd um desejo do inconsciente de lancar novos conteddos
para a consciéncia. Uma vez que o inconsciente estabelece um
equilibrio para a consciéncia, a psique mostra, de outro lado, que
a atitude consciente da pessoa desempenha papel essencial no
acontecimento.

A partir da observacao junguiana dos simbolos, fica claro que, com
experiéncias assim, uma explicacao precisa nao é satisfatéria, porque
é precisamente a graca inexplicavel do numinosum (Jung, 1978: 6)
que expde esses momentos e que torna especial o processo da vida.
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Participation mystique nas performances
dos festivais contemporaneos de
Atiso - musica eletrénica

Ana Paula Amaral Corréa*

Sinopse: Com o crescimento do publico das festas/festivais de musica eletrénica
no pais mostra-se necessario o conhecimento dos elementos constitutivos desses
eventos para compreensao de seus reflexos no comportamento dos participantes.
Isso possibilita, por exemplo, o entendimento de questdes atinentes ao uso de drogas
alucin6genas ou estimulantes em tais ambientes, o que € crucial para o adequado
atendimento terapéutico de clientes que frequentam tais eventos. O presente estudo,
que traz uma abordagem multidisciplinar do tema, da €nfase as principais formas de
comunicagdo existentes nessas festas, bem como a relacdo do publico com o DJ nesses
eventos, que em muitos aspectos se assemelham aos rituais xamanisticos. Quanto as
formas de interacdo, merecem destaque a danca e a musica - onde € possivel identificar a
ocorréncia do conceito de participation mystique, como foi tratado pelo psiquiatra suico
Carl Gustav Jung. E possivel concluir que as diversas formas de expressdo caracteristicas
dessas festas possibilitam a ocorréncia de identificacdes experimentais e delas decorre
um processo de ativacdo mais profundo do inconsciente dos participantes.

Palavras-chave: participation mystique, neorritualismo, simbolismo, xamanismo,
performance.

Resumen: El crecimiento en el numero de festivales de la musica electronica en el
pais demuestra la necesidad de conocimiento de los elementos constituyentes de
estos eventos para entender sus efectos sobre el comportamiento de los participantes.
Esto permite que la comprension de las cuestiones relacionadas con el uso de drogas
alucindgenas o estimulantes en este tipo de entornos, que es crucial para la atencion
terapéutica adecuada de los clientes que asisten a este tipo de eventos. Este estudio
aporta un enfoque multidisciplinario al tema, hace hincapié en las principales formas
de comunicacion existentesy a la relacion del publico con el DJ en estos eventos, que
en muchos aspectos se asemejan a los rituales chamanicos. En cuanto a las formas
de interaccidn, el baile y la musica son mas destacado - donde se puede identificar
la aparicion del concepto de participation mystique manejado por el psiquiatra suizo
Carl Gustav Jung. Es posible concluir que las diversas formas de expresion que tienen
lugar en estas fiestas permiten la aparicion de identificacion experimental y tambien
de un proceso profundo de activacion de el inconsciente de los participantes.

Palabras clave: participation mystique, neorritualismo, simbolismo, chamanismo,
rendimiento.

Abstract: With the growth of the audience of the electronic music festivals in the
country it is necessary to know the constituent elements of these events in order to
understand their reflexes in the participants behavior. This enables the understanding
of issues related to the use of hallucinogenic or stimulants drugs in such environments,
which is crucial for the appropriate therapeutic care of clients who attend such
events. The present study, which brings a multidisciplinary approach to the theme,
emphasizes the main forms of communication existing in these parties, as well as
the relationship between the public and the DJ in these events, which in many ways
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resemble shamanic rituals. As for the forms of interaction, dance and music should
be highlighted - where it is possible to identify the occurrence of the concept of
participation mystique treated by the Swiss psychiatrist Carl Gustav Jung. It is possible
to conclude that the various forms of expression characteristic of these parties allow
the occurrence of experimental identifications and from them a process of deeper
activation of the participants' unconscious takes place.

Keywords: participation mystique, ritualism, symbolism, shamanism, performance.
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» possivel observar uma tendéncia de crescimento do nimero

de festivais e de festas de musica eletrénica no Brasil, o que

torna relevante o estudo dessa espécie de celebracdo que combina
variadas formas de expressao artistica e de movimento.

Primeiramente é imprescindivel destacar que nesses eventos
ndo é apenas a musica que importa, mas também o cendrio, a
performance do Disc Jockey (DJ) e o desempenho dos técnicos de
som e de iluminacao, assim como o grau de envolvimento e a danca
do publico. Alids, ha uma crenca entre os participantes dessas festas
de que o0 éxtase buscado pela maioria deles sera tanto maior quanto
mais seus sentidos forem estimulados.

Nesse ambiente, os sons produzidos seriam influenciados pela
reacao das pessoas as musicas tocadas, na relagdo criada entre o
som, o movimento, o DJ e o publico. Por isso, essa relagdo pode
ser considerada dialética, sendo esse o ponto de partida para a
compreensao da atuacao do DJ como performance nessas festas.

Muito embora o conceito de performance seja polimorfo,
dependendo o seu significado do contexto em que serd usada a
palavra, é mais proficuo usar uma definicdo abrangente, a exemplo
do que ensina Renato Cohen, que relaciona a performance a
expressao artistica livre:

A performance estd ontologicamente ligada a um movimento maior,
uma maneira de se encarar a arte; a live art; a live art é a arte ao vivo e
também a arte viva. E uma forma de se ver arte em que se procura uma
aproximacao direta com a vida, em que se estimula o espontaneo, o
natural, em detrimento do elaborado, do ensaiado (Cohen, 2002: 38).

Em relacdo a influéncia da reacdo das pessoas na pista sobre a
musica tocada, cumpre mencionar que o prop6sito da discotecagem
sempre foi manter o movimento da pista, ou seja, possibilitar que
as pessoas dancem continuamente. Inclusive, para influenciar essa
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continuidade e o ritmo do movimento, é comum que o préprio DJ
dance ou mexa os bracos, interagindo com o publico ndo sé por
meio do equipamento sonoro, mas também com linguagem corporal.

Esse aspecto da performance traduz sobremaneira a efemeridade
da sua condicao. Ela nao serd realizada sequer duas vezes da mesma
forma. Isso ocorre porque o processo e o objeto de criacao (poiesis e
praxis) estao inscritos no mesmo corpo do criador (Monteiro, 2011).

E, como destaca Ossona (2011: 25), “todo movimento, desde
0 mecanico até o simbdlico, contém sempre uma grande carga
expressiva”. O movimento também consiste em uma forma de
expressao de sentimentos e de ideias, 10go, é natural que eles sejam
Unicos em cada performance do D), j& que seus sentimentos, assim
Como a reacgao da pista, nunca serao 0s mesmos.

Por essas razdes, o DJ ndo se comporta apenas como um musico,
mas como um guia que conduz 0s ouvintes ao universo criado
pela musica, pelo ambiente, pela danca e, eventualmente, até pelo
consumo de psicotropicos.

O DJ atua como um guia por possibilitar a abertura de canais
misticos — a exemplo dos xamas. Alids, a comparagdo da atuacao
do DJ com a de xamas ja foi objeto de alguns estudos, nos quais se
buscou explicar a relagdo da tecnologia com a alteragao de estados
de consciéncia das pessoas, que seria viabilizada especialmente pela
técnica e pela repeticdo dos sons produzidos nos equipamentos
de som da musica eletrénica de pista. J4 a mudanca de estado da
consciéncia proveniente da atuacao do xama seria obtida em rituais
em que esse individuo produziria sons com tambores, canticos e
utilizaria também dancas, luzes da natureza, outros fendmenos e
instrumentos.

Elucido com a afirmacao de Emilia Simao e Sérgio Tenreiro de
Magalhaes:

As tecnologias multimédia, enquanto possibilitadoras de experiéncias
multissensoriais, podem permitir experiéncias psicodélicas através
da (experiéncia) multimédia. Enquanto os antigos xamas utilizavam
canticos, tambores, luz do fogo e sombras nocturnas acentuadas pela
lua cheia, os técnicos de hoje utilizam as novas tecnologias (Simao e
Magalhaes, 2011: 128).

A danca surge para os DJs como um estimulo de resposta a propria
musica: cria-se assim um elo entre eles, o publico, a musica e a danca.
Ambos fizeram referéncia a viagem e tém consciéncia de que sdo os
mediadores dessa viagem, proporcionada ao publico através da musica,
que, por conseguinte, leva a danga. A cabine de som do DJ assemelha-se na
maioria das vezes a um altar, o que remete, por si s6, para uma atmosfera
de caracteristicas rituais (Simao e Magalhaes, 2011: 132).



Dessa forma, torna-se compreensivel a afirmacdo de que tais
festas ou festivais de musica eletrénica consistem em performances,
que combinam diversos elementos de expressividade artistica e com
ampla espontaneidade. E isso se encaixa perfeitamente no conceito
de performance de Renato Cohen, que também afirma:

A ideia da interdisciplina como caminho para uma arte total aparece
na performance como uma espécie de reversao a proposta da
Gesamtkunstwerk de Wagner. Na concepc¢ao da 6pera wagneriana esse
processo de uso de vdrias linguagens é harménico: a musica se integra
com a danca, ambas sdo suportadas por um cenario, uma iluminacéo,
uma plastica que se compde num espetaculo total (Cohen, 2002: 50).

Inclusive, o objetivo do presente estudo também é evidenciar a
relevancia de todas essas formas de expressao (de linguagens) nos
festivais ou nas festas de musica eletronica, tanto para que elas
sejam entendidas como manifestacdes neorritualistas, como para
que seja entendido o encontro mistico possibilitado por esse tipo
de performance.

As festas de musica eletronica como manifestacoes
neorritualistas e simbdlicas

Para compreensao das festas de musica eletrébnica como
manifestacdes neorritualistas e simbdlicas, é relevante tecer algumas
luzes acerca do conceito de ritual e de seus elementos.

A definicao de ritual trazida comumente nos dicionarios de lingua
portuguesa apresenta-o como pratica seguida numa determinada
religido, seita, culto ou tribo.

Nédo é possivel definir com precisao o momento em que foi
realizado o primeiro ritual humano, mas os cientistas acreditam
gue um machado produzido com pedra rosada pela espécie Homo
heidelbergensis — que dominou a Europa entre 600 mil e 200 mil
anos atras — seria uma evidéncia de ritual funebre realizado pelos
ancestrais do homem moderno (Homo sapiens). Em suas conclusoes,
os cientistas consideraram a compreensao do simbolismo como
premissa para a realizacao do ritual.

E necesséario registrar que os simbolos podem ser individuais ou
coletivos; e uma coisa s6 pode ser considerada simbolo quando evoca
algo mais do que seu simples significado.

Logo, seja qual for o propdsito do ritual, os simbolos conduzirao
a ideias que estao fora do alcance da razao, sendo, assim,
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imprescindiveis, uma vez que a relacdo encontrada entre as agdes
realizadas em ritual e o resultado esperado delas ndo é causal, mas
sim finalista. Corroborando o disposto, transcrevo os ensinamentos
do psiquiatra Carl G. Jung:

Assim, uma palavra ou uma imagem é simbodlica quando implica alguma
coisa além de seu significado manifesto e imediato. Essa palavra ou
essa imagem tem um aspecto “inconsciente” mais amplo, que nunca
é precisamente definido ou inteiramente explicado. E nem podemos
ter esperancas de defini-lo ou explicd-lo. Quando a mente explora um
simbolo, é conduzida a ideias que estao fora do alcance da nossa razao
(Jung, 2008: 19).

A médica e analista junguiana Paula P. Boechat (2011: 55)
também ensina que outra funcado do simbolo consiste em fazer a
ligacao entre o consciente e o inconsciente. Isso porque “a psicologia
analitica fala de funcdes autorreguladoras da psique. Estas funcoes
autorreguladoras ou compensatérias funcionam como uma ligacao
entre consciente e inconsciente. E o simbolo faz essa ligacao”.

Além disso, conforme afirmado por Jung, o simbolo é o
instrumento de transformacao da energia psiquica.

Jung utiliza a expressao deslocamento da libido, para designar a
transformacao ou transposicao energética, ou seja, o deslocamento
de intensidades ou valores psiquicos de um contetdo a outro,
correspondente a transformacao da energia. E isso obviamente é
relevante para a compreensao dos rituais humanos, in verbis:

O primitivo inicia todos os maiores empreendimentos e trabalhos —
como lavoura, caga, guerra etc. — mediante atos magicos andlogos, de
feiticaria preparatéria, com o evidente objetivo psicologico de transferir
a libido a atividade que se tornou necessdria. (...) Pela excitacdo e o
prazer da danga, a libido ¢ transferida para a forma da atividade, neste
caso, da caga. O prazer da danga — indispensdvel para que isso aconteca
— é gerado pela batida ritmica do tambor e pelo canto excitante dos
velhos, que também dirigem a cerimdnia. (...) O entendimento moderno
acredita que pode chegar a esse objetivo com uma simples decisao de
vontade, e assim prescindir de toda cerimdnia méagica, razao pela qual
demorou muito tempo para obter uma compreensdo adequada das
cerimdnias primitivas. (...) Bastam situagdes de alguma inseguranca para
ressuscitar naturalmente as tais “complicacdes magicas”. Pela cerimonia
sao desencadeadas profundas forcas emocionais, logo a conviccdo
torna-se cega autossugestao, e o campo de visao psiquico se reduz a
um ponto fixo, no qual se concentra toda a violéncia da vis a tergo
inconsciente. E uma realidade objetiva que um homem seguro tem mais
éxito do que o inseguro (Jung, 2013a: 86/87).



Ressalto que até a Alta Idade Média nao havia distincdo entre
ciéncias naturais e magia. E o homem primitivo buscava a transmutacao
de qualquer espécie de energia por meio de rituais de magia.

Alids, essa concepcao integral da natureza e dos seres ainda
é considerada por algumas tribos e sociedades na atualidade —
pelas que adotam filosofia holistica. No Brasil, isso ainda ocorre
em tribos indigenas. A propo6sito, o sitio eletronico do Museu do
Indio esclarece que:

Uma grande parte dos rituais realizados pelos diversos grupos indigenas
do Brasil pode ser classificada como ritos de passagem. Os ritos de
passagem sao as ceriménias que marcam a mudanga de um individuo
ou de um grupo de uma situacdo social para outra. Como exemplo,
podemos citar aqueles relacionados a mudanca das estacoes, aos ritos
de iniciacdo, aos ritos matrimoniais, aos funerais e outros, como a
gestacao e o nascimento (Museu do indio, 2016, documento eletrénico).

Esses ritos de passagem traduzem a inexisténcia de uma
concepgao absolutamente apartada da natureza humana e do meio
ambiente.

Ainda sobre os rituais do homem primitivo (o que se aplica por
similaridade aos rituais indigenas/xamanisticos), Jung ensinou que
"0 primeiro produto que o homem primitivo conquista através da
formacdo analoga da energia instintiva é a magia” (2013a: 89). E
acrescentou: :

Uma cerimdnia é magica quando nao é realizada com a finalidade de fazer
um trabalho efetivo, mas fica retida na expectativa. Neste caso a energia
é transferida a um novo objeto, criando assim um novo dinamismo que,
no entanto, s6 permanece magico enquanto nao produzir um trabalho
efetivo. A vantagem resultante da ceriménia magica é que o objeto
“recém-ocupado” obtém a possibilidade de exercer influéncia sobre a
psique. O valor desse objeto faz com que atue de forma determinante,
suscitando a imaginacao, de um modo tal, que a mente seja por ele
atraida e dele se ocupe durante um longo periodo de tempo. Isto gera
acoes quase ludicas sobre o objeto magico, em geral, atividades ritmicas
(Jung, 2013a: 89).

Nessa citacao merece destaque a relevancia do ritmo nesses rituais.

Ressalvadas as peculiaridades que traduzem as caracteristicas e a
identidade de cada tribo/grupo, alguns estudos relacionam o transe
resultante da musica eletrénica e o oriundo dos rituais xamanisticos.

Assim sendo, ilustro as referidas comparacoes, no que diz respeito
ao éxtase proporcionado por ambos (festivais de musica eletrénica e
rituais xamanisticos) citando primeiramente a questao do ritmo musical:
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Nos rituais xamanisticos, ritmos fortes acelerados e o uso de plantas
alucindgenas provocam os efeitos de transe necessarios para alinhar o
corpo, mente e alma, atingindo uma suposta comunicacao dos indios
com os seus deuses. Em transe e em outro plano espiritual, os indios
adquirem ensinamentos em suas experiéncias, sempre em contato com a
natureza. No trance, as batidas do xamanismo se tornam eletrénicas com
carater hipnético a musica, e as drogas, em grande parte, sintéticas. Em
ambos ambientes, seja no ritual tribal xamanistico ou no ritual eletrénico
trance, a dancga representa a busca por um estado de transcendéncia
coletiva. Podemos inclusive comparar os lideres espirituais, Xamas, com
os DJs. Ambos controlam o ritmo, a frequéncia, a velocidade do som
psicodélico, proporcionando aos demais o estado de transe (Paupério,
in Abreu, 2011: 20).

Quanto ao uso de objetos, técnicas ou tecnologias
em ambos:

O importante em todos os casos supracitados é notar que as
modificacbes corporais operadas pelos espiritos e mestres rituais
no corpo dos xamas durante a iniciagao tém como principal
objetivo transferir, diretamente para o corpo do iniciando, técnicas
e tecnologias eficazes (...). A énfase nessa transferéncia corporal
deve nos alertar para o fato de que nao se trata de um aprendizado
mental, ou mesmo fruto de esfor¢o consciente — ndo ha aqui a
necessidade de decorar férmulas ou imitar conscientemente acoes.
Na maior parte das vezes o iniciando nao escolhe as técnicas que
quer assimilar, elas simplesmente |he sao introduzidas no corpo e
passam a funcionar para ele (Ferreira, 2005: 132).

Comparando-se a maquinas que tém por funcgao revelar um mundo que
até entdo era oculto e que permitem canalizar forgas até entao difusas
para fins especificos, os xamas afirmam nao serem apenas de fato os
primeiros técnicos — aqueles que, antes de qualquer radio, televisao,
gravador etc., ja trabalhavam com as forcas que hoje sao controladas
e tornadas acessiveis por essas maquinas —, mas também serem uma
fonte privilegiada de conhecimento sobre as dimensdes miticas (ou,
numa linguagem menos desrealizante para a mentalidade moderna,
determinantes) das préprias maquinas. Afinal, o que os xamas estao nos
dizendo sobre nossas proprias maquinas que ainda ndo sabemos?

As maquinas podem assumir, no mundo contemporaneo, a mesma
funcao que o axis mundi assumia no mundo tradicional. Parecem ser
elas ndo apenas aquilo que sustenta a ordem atual da vida, mas também
aquilo que permite a comunicacdo controlada e direcionada dessa
ordem com uma outra ordem difusa e normalmente imperceptivel,
inconsciente, desejante (sic). Os xamas tradicionais parecem perceber
claramente a centralidade da maquina para o mundo contemporaneo,



assim como a fungao ritual, ao comparéa-la aos seus proprios poderes
e assim transforma-la em um meio de comunicacdo com os espiritos
(Ferreira, 2005: 225).

No caso, essa incorpora¢do de algo ao corpo do xama ocorre
de forma simbdlica; e é realizada através do ritual de iniciacdo do
xama. Paralelamente, uma pessoa torna-se DJ quando aprende a
usar os players e a preparar musicas em softwares especificos; ou
seja, também tem de incorporar em sua mente essa técnica que lhe
permitira conduzir seu publico no universo da musica.

E importante ressaltar que essa abordagem da técnica e da
tecnologia sob a perspectiva do xamanismo afasta a ideia de que as
técnicas adotadas pelos xamas para alcancar o éxtase seriam arcaicas
em relacdo as técnicas mobilizadas pelos DJs (Ferreira, 2005).

Cito também as conclusdes no que diz respeito ao uso de
alucinégenos em ambos os rituais:

Tendo como produto final o invisivel, a musica é a mais subjectiva das
formas de arte e a que mais vai ao encontro da relacdo do homem com
o sobrenatural. Seguindo essa légica, é possivel ponderar a existéncia de
alguma afinidade entre musica transe e o xamanismo, se encarados na
perspectiva de uma experiéncia de transe e da relacdo cosmolégica do
homem com outros mundos. Da mesma forma que aos antigos rituais
tribais sdo associadas substancias psicoactivas, para potencializar estados
alterados de consciéncia, também nos rituais actuais, nomeadamente nas
festas transe, é possivel essa associacao, ja que a musica tem um efeito
diferente sob o consumo de drogas (Simao e Magalhaes, 2011: 127).

A proposito, conforme destacaram Simdes e Magalhaes (2011:
128), “a musica e a danca sao desde os primérdios manifestacoes
associadas a rituais como recursos para experiéncias misticas”.

Ademais, a danca e a musica assumem o papel de linguagem
de comunicacdo entre os participantes das festas e dos festivais,
assim como nos rituais xamanisticos, produzindo um significado
peculiar e inesgotdvel no ambiente. E isso possibilita o surgimento
de um sentimento de pertenca, uma identidade e espirito grupal
nos participantes do ritual ou da festa — que ora se trata como uma
espécie peculiar de ritual.

Em geral, o ritmo da mdsica é uma caracteristica determinante
das festas; e quem procura uma ou outra festa o faz especialmente
porque se identifica com o tipo de musica que sera apresentado, entre
outras razdes. Essa parece ser uma conclusao 6bvia, mas tem raizes
mais profundas no inconsciente. Sobre isso, transcrevo a doutrina
de Carl G. Jung que diz respeito a processos psicol6gicos existentes
em rituais nos quais o ritmo tem fungdo relevante:
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Embora essas atividades ritmicas despertem uma impressao de
divertimento, ndo deixam de impressionar por sua firmeza e energia.
Como se sabe, tais ritos (e é disso que se trata) geralmente sdo sérios e
realizados com enorme dispéndio de energia, em contraste flagrante com
a notdria indoléncia dos povos primitivos. Com isto a aparente brincadeira
adquire carater de esforco propositado. Se certas tribos dancam durante
toda uma noite ao som monétono de trés notas, isto nao nos da a sensacao
de divertimento; mais parece intencdo e exercicio. E de fato assim &, pois
o ritmo é a maneira classica de gravar certas ideias ou outras atividades, e
aquilo que deve ser gravado, isto ¢, firmemente organizado, é a transferéncia
da libido para uma nova forma de atuacdo (Jung, 2013b: 219).

A musica e a danca, portanto, sao importantes elementos
constituintes do neorritualismo ora tratado. E qual seria a razdo

~ do fascinio e do envolvimento que elas acarretam aos participantes

de tais rituais?

O encontro mistico buscado/alcancado nesses rituais

Nas festas e nos festivais de musica eletronica, a musica se integra
com a danca, ambas sao abrangidas por um cenario, uma iluminacao,
uma plastica que se compde num espetdculo total, onde o DJ assume
a funcao de conduzir os ouvintes no universo criado pela musica.

As diversas formas de expressao artisticas apresentadas e
criadas nesses universos das festas e festivais de musica eletrénica
possibilitam a ocorréncia de identificacbes experimentais e também
de um processo de ativacdo mais profundo do inconsciente das
pessoas. Trata-se, em sintese, de uma vivéncia sensivel que pode
conduzir a um mundo mistico.

Dentro desse contexto, como seria mais apropriado identificar a
natureza desses dois elementos (danca e musica)?

Se considerarmos que tanto a musica como a danca evocam
algo mais do que seu simples significado nesses rituais, consoante
abordagem ora apresentada, poderiamos trata-las como verdadeiras
vivéncias simbdlicas e, assim sendo, concluir que elas possibilitam a
ligacdo do inconsciente com o consciente, além de possibilitarem a
transformacao da energia psiquica.

Acerca dessa classificacao de tais formas de expressao criativa,
Vera Lucia Paes de Almeida, com base no posicionamento de Jung
(1984:167/171), afirma que:

Dentre as inimeras formas de vivéncia das imagens simbélicas encontramos:
aescrita, a escultura, a pintura, o desenho e também a danga e o movimento,
como forma de expressao criativa (Almeida, 2011: 16).



Ela acrescenta:

O Movimento Expressivo pode ser visto tanto como um modo de ajudar as
pessoas a se abrirem a experiéncia arquetipica, através do contato com a
imaginagao criadora, quanto como um modo de fortalecer a consciéncia
através do seu ancoramento no corpo, e, assim, em consequéncia,
facilitar o didlogo com o inconsciente (Almeida, 2011: 23).

A analista junguiana Elisabeth Zimmermann trata essa espécie de
vivéncia (a danca) como uma forma de imaginacao ativa, in verbis:

Nesse trabalho parti do principio de que a “danca é uma forma de
imaginacao ativa” (Woodman, 1980) e que os exercicios de danca
meditativa associados ao desenho livre oferecem uma ajuda a experiéncia
global e harmoniosa de si, com base num trabalho consciente de integracdo
dos estados emocionais opostos. A imaginacao ativa, sendo uma técnica
meditativa utilizada por Jung para a evocacdo de imagens interiores, com
efeito criativo e curativo, é de especial interesse nesse contexto.

Como mencionei anteriormente, a experiéncia da danca meditativa e
criativa evidenciou que a modificacdo observada da postura externa e
da vivéncia interna dos participantes ndo se devia, apenas, ao efeito
de relaxamento proporcionado pelos exercicios de movimentagao. O
movimento tem um efeito intrinseco, seja em sua realidade espacial, como
projecdo da imagem corporal, seja em sua expressao dindmico-afetiva
(Zimmermann, 2011: 160).

Ela também destaca que "o corpo carrega longamente o.vestigio
de vivéncias e estados afetivos” e, ainda:

A realizacdo e a observacdo dos movimentos corporais possibilitam a
conscientizacdo dessa realidade interior ndo apenas para determinadas
pessoas, mas pode valer como premissa genérica. Assim, em cada pessoa
0s estados emocionais se expressam numa sensacao espacial interior,
gue se manifesta na postura corporal e no padrdo do movimento.
Nesse sentido, o movimento é uma matriz de projecao, sobre a qual,
até certo ponto, a experiéncia interior pode efetuar-se como imagem
(Zimmermann, 2011: 162).

O corpo possui uma memoria mais antiga € mais ampla, pois conserva o
registro de fatos que ndo estdo mais presentes em nivel consciente. Essa
mem©ria vai além da histéria individual e possibilita clareza e certeza nos
comportamentos corporais especificamente humanos, como pode ser
observado, por exemplo, em situacoes de agressao, defesa, reproducao etc.

Isto se deve ao fato de que, na vivéncia corporal, incidem as dimensdes
instintiva e arquetipica da experiéncia humana (Zimmermann, 2011: 168).
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Conforme observado, nao é apenas a histéria pessoal que
influencia os movimentos de uma pessoa (e, consequentemente,
sua forma de dancar), pois, destaco as palavras da autora, “na
vivéncia corporal, incidem as dimensdes instintiva e arquetipica da
experiéncia humana”.

O médico Murray Stein (2006: 90) afirma que “o instinto tem
suas raizes no fisico e ingressa na psique sob a forma de pulsao,
pensamento, memoria, fantasia, emog¢ao”. E dispde que

Jung reconheceu que, para os humanos, o aspecto instintivo do
comportamento é muito menos determinativo do que para outras
espécies animais. Nao obstante, as pessoas sdo, em certo grau,
influenciadas por necessidades e processos de natureza fisioldgica,
distintas das psiquicas.

J& os arquétipos foram descritos por Carl G. Jung como contetidos
de carater universal, na medida em que trazem possibilidades
de conteidos comuns a toda a humanidade, muito embora as
categorias arquetipicas possam ser vividas de forma diversa dentro
das experiéncias pessoais de cada um. Sobre esse conceito transcrevo:

A imagem primordial, ou arquétipo, é uma figura — seja ela demdnio,
ser humano ou processo — que reaparece no decorrer da historia,
sempre que a imaginacao criativa for liviemente expressa. E, portanto,
em primeiro lugar, uma figura mitoldgica. Examinando essas imagens
mais detalhadamente, constataremos que elas sdo, de certo modo,
o resultado formado por inimeras experiéncias tipicas de toda uma
genealogia. Elas sao, por assim dizer, os residuos psiquicos de inimeras
vivéncias do mesmo tipo. Elas descrevem a média de milhGes de
experiéncias individuais apresentando, dessa maneira, uma imagem da
vida psiquica dividida e projetada nas diversas formas do pandemaénio
mitoldgico. Mas também as formas mitoldgicas ja sdo, por si sés, uma
elaboracao da fantasia criativa aguardando ainda transcricdo para uma
linguagem compreensivel da qual existem apenas inicios dificultosos. Esses
conceitos, cuja maioria ainda esta por ser criada, poderiam transmitir-nos
um conhecimento abstrato e cientifico dos processos inconscientes que
sdo as raizes das linguagens primordiais. Cada uma dessas imagens
contém um pouco de psicologia e de destino humanos, um pouco de
dor e prazer repetidos inimeras vezes na nossa genealogia, seguindo
em média também a mesma evolucdo. E como se fosse o leito de um
rio encravado no fundo da psique onde a vida que antes se espalhava
sobre grandes, embora muito pouco profundas, superficies, de repente
se transformasse num poderoso rio caudaloso, quando atinge aquela
concatenacao especial de circunstancias que desde sempre contribuiram
para a realizacdo da imagem primordial.

O momento em que aparece a situa¢do mitoldgica é sempre caracterizado
por uma intensidade emocional peculiar (...) (Jung, 2012b: 127/128).



A arte (na qual se inclui tanto a danca quanto a musica), por
meio do processo criativo, teria potencial para ativar os arquétipos.
Corroborando essa afirmacdo, cito os ensinamentos junguianos:

Toda referéncia ao arquétipo, seja experimentada ou apenas dita,
é "perturbadora”, isto é, ela atua, pois ela solta em nés uma voz
muito mais poderosa do que a nossa. Quem fala através de imagens
primordiais fala como se tivesse mil vozes; comove e subjuga, elevando
simultaneamente aquilo que qualifica de unico e efémero na esfera do
continuo devir, eleva o destino pessoal ao destino da humanidade e com
isso também solta em nds todas aquelas forcas benéficas que desde
sempre possibilitaram a humanidade salvar-se de todos os perigos e
também sobreviver a mais longa noite (Jung, 2012b: 129).

E acrescenta:

Este é o segredo da agdo da arte. O processo criativo consiste (até onde
nos é dado segui-lo) numa ativagao inconsciente do arquétipo e numa
elaboracdo e formalizacdo na obra acabada. De certo modo a formacao
da imagem primordial é uma transcri¢do para a linguagem do presente
pelo artista, dando novamente a cada um a possibilidade de encontrar
0 acesso as fontes mais profundas da vida que, de outro modo, lhe seria
negado. E ai que esté o significado social da obra de arte: ela trabalha
continuamente na educacdo do espirito da época, pois traz a tona
aquelas formas das quais a época mais necessita (Jung, 2012b: 130).

Jung (2007: 109) ensinou que “cada vez que um arquétipo
aparece em sonho, na fantasia ou na vida, ele traz consigo uma
influéncia especifica ou uma forca que Ihe confere um efeito
numinoso e fascinante ou que impele a acdo”. Cumpre registrar
gue o numinoso pode ter aspecto repulsivo ou atrativo.

Jung esclareceu também que, entre os arquétipos existentes,
haveria os que poderiamos chamar de arquétipos de transformacao,
afirmando que “estes ndo sdo personalidade, mas sim situacoes
tipicas, lugares, meios, caminhos etc., simbolizando cada qual um
tipo de transformacao” (Jung, 2012a: 80).

Essas explicacbes sobre os arquétipos foram trazidas para
esclarecer o quanto as expressdes artisticas podem influenciar
a conduta pessoal dos individuos e a do grupo. E, conforme
posicionamento de Zimmermann transcrito acima, “o movimento é
uma matriz de projecao, sobre a qual, até certo ponto, a experiéncia
interior pode efetuar-se como imagem” (2011:162), sendo que, “na
vivéncia corporal, incidem as dimensdes instintiva e arquetipica da
experiéncia humana” (2011:169).

A proposito, o analista Paulo José B. Pereira enfatiza que a psique
humana é uma totalidade unificada que inclui o corpo, in verbis:
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A psique humana é uma totalidade unificada que inclui o corpo.
Podemos mesmo dizer que nds somos corpo e ndo apenas que vivemos
nele ou com ele.

Em culturas arcaicas o corpo e 0 cosmos ndo eram vistos como
independentes um do outro. Nelas tanto a influéncia do cosmos no
homem quanto a influéncia do homem no cosmos era uma realidade
inquestionavel (Pereira, 2011: 220).

(...) tudo o que vemos existe em movimento e através do movimento.
Todo o universo parece ser uma interacdo constante de corpos em
movimento (...) em correspondéncia a isto, cada um de nossos
movimentos estd necessariamente em uma conexao direta com tudo o
gue vive (Pereira, 2011: 226).

Podemos considerar, entdo, que através dos estimulos sonoros
trazidos pelas musicas das festas de musica eletrénica, assim como
pelos estimulos visuais, cria-se a oportunidade de os ouvintes
expressarem seus estados emocionais. E, ao fazé-lo, influenciarem
também o das demais pessoas presentes na festa, inclusive, o do DJ.

Alias, o publico dos festivais e das festas de musica eletronica
muitas vezes ja é transportado para um universo magico proposto
desde a compra do ingresso. O festival Tomorrowland, por exemplo,
na edicdo de 2016 encaminhou o ingresso (pulseira que deveria ser
ativada) dentro de uma caixa que s6 podia ser aberta com a chave
encantada também encaminhada ao adquirente do ingresso. O video
de divulgacao do evento também explorou esse recurso.

Inclusive, € comum que o préprio nome desses festivais/festas ja
conduza o publico a um mundo magico (paralelo) — ha até mesmo
um festival no Brasil denominado Universo Paralelo.

A decoragao das festas e dos festivais também é adaptada ao tema
e ao mundo paralelo sugerido pela organizacao do evento. Sao sempre
mundos encantados, ndo l6gicos, no que se assemelham aos mundos
etéricos do universo mitolégico indigena, descrito por Wesley Aragao.

E assim que, ao adentrar nesse dito universo paralelo, ja se tem por
criada uma ligacao entre o participante e os demais presentes, bem
como com o DJ. No decurso do evento, tanto a musica quanto a danca
serao elementos cruciais para manter a ligacao entre essas pessoas.

Em determinados momentos, o ritmo do som (notadamente o
som mais grave) parece mesmo influenciar o batimento cardiaco das
pessoas, especialmente quando estao sob efeitos de psicotrépicos.
Merece destaque também a influéncia que a melodia da musica
pode exercer sobre o estado emocional dos ouvintes, seja ela mais
alegre, triste ou reflexiva. Em geral, a musica pode evocar vivéncias
do corpo que se tinham tornado inconscientes.

Para explicar melhor essa ligacdo, cumpre mencionar o que Jung
tratou como participation mystique:



Essa é uma expressdo que ele tomou emprestado a Levy-Bruhl,
o antropologo. Em antropologia isso se refere a uma forma de
relacionamento com um objeto (significando “coisa”) em que o sujeito
ndo pode ser distinguido da coisa. Baseia-se na nogao cultural de que
a pessoa e a coisa — por exemplo um objeto de culto ou um artefato
sagrado — ja estao ligadas, e, quando o estado de participation mystique
é ativado, essa ligagdo torna-se viva.

Jung usou o termo de 1912 em diante para se referir a relagbes entre
pessoas em que o sujeito, ou parte dele, atinge uma influéncia sobre o
outro, ou vice-versa. De tal modo que os dois se tornam temporariamente
indistinguiveis para o ego do sujeito. Em linguagem psicanalitica mais
moderna, Jung esta descrevendo a identificacao projetiva na qual parte
da personalidade é projetada no objeto, e o objeto entdo é vivenciado
como se fosse o contelido projetado (Samuels, 1989: 183).

Acrescento as observacdes do médico e analista junguiano Walter
Boechat sobre o tema:

A nogdo de participation mystique, uma identidade intima que o pré-letrado
experimenta com a natureza, ndo é atributo Unico seu, mas também
nosso, em certas circunstancias. Basta lembrar as psicoses coletivas
gue mencionamos acima para perceber nelas situacdes de intensa
participation mystique ou participagao inconsciente de todo um grupo
social (Boechat, 1994).

Logo, uma vez que a musica tocada nesses eventos tem um ritmo
marcante e é apresentada em um ambiente preparado para estimular
os sentidos dos participantes — assim como nos rituais xamanisticos
—, envolvendo-os desde os movimentos fisicos até as manifestacoes
emocionais, é possivel entender qual a razao do fascinio que ela
provoca nos ouvintes.

A proposito, registro as observagdes da intérprete e coreégrafa
Paulina Ossona acerca da relacdo da musica com a danca:

A atividade musica-danga nos comegos da cultura era ndao apenas uma
unidade, mas também uma entrega total e absoluta de cada fibra do
ser. Esta Ultima particularidade perdura em nosso tempo e em todas as
manifestacdes da arte, mas a diferenca entre nossas formas dancgadas e
a dos primitivos reside no fato de que neles a entrega consistia em uma
atividade motora poderosa e febril, ndo atenuada pelo processo analitico
ou pela elaboracao intelectual (Ossona, 2011: 22).

E, ainda:

A musica e a danca, nas suas formas mais elementares, sao, desde os
primérdios, manifestamente associadas a rituais, como recursos para
experiéncias misticas. Essa comunhao é reconstituida com o culto da
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musica eletrénica, em que as experiéncias individuais sao incorporadas
por um coletivo em perfeita sintonia, como acontece nas festas transe
(Simado e Magalhéaes, 2011: 124-125).

Nas festas de musica eletronica os participantes também se
deixam conduzir intensamente pela musica e dancam de forma
espontanea, exprimindo seus estados emocionais. O que ocorre
é uma entrega fisica e psicolégica do individuo ao ambiente onde
ocorre o ritual, assim como ocorre nos rituais xamanisticos.

Assim sendo, pode-se concluir ser a musica o condutor para um
estado de transcendéncia coletiva nesses rituais. E isso é possibilitado
pela mencionada participation mystique, através de uma identidade
estabelecida entre o som e as pessoas presentes (seja sob o aspecto
fisico, seja sob o psicolégico).

Nesse contexto, o DJ atuara como um guia do ritual. Ja o
transe pode ser entendido nessas festas como o éxtase desejado
pelos participantes, enquanto para o xama ele teria funcdo mais
instrumental. Em ambos os casos, 0 transe poderia ser reputado
como uma espécie de encontro mistico, por traduzir uma categoria
transcendental de experiéncias.

Diante disso, é possivel concluir que sao fortes as razoes que
acarretam o fascinio da mausica sobre as pessoas que participam
desses rituais.

Sobre a relevancia da musica e de seus efeitos, menciono também
0s ensinamentos de Pereira:

O som—e a musica em especial —tem um poder incrivel de nos transportar
instantaneamente para regides internas, evocando tanto memorias
pessoais como impessoais ou coletivas. Na linguagem da psicologia
analitica, podemos dizer que ele mobiliza tanto o inconsciente pessoal
como o coletivo, com sua estrutura arquetipica. Ele evoca imagens,
sentimentos, emogodes, sensagdes fisicas, ou simplesmente estimula o
instinto de movimento em nos. Por isso o desenvolvimento da habilidade
de ouvir é de tamanha importancia nesse processo (Pereira, 2011: 240).

E merece destaque a funcao do ritmo da musica:

No movimento em geral, e na danca em especial, a dimensao TEMPO ¢é
considerada sobretudo no seu aspecto mensuravel. (...) Na base de um
ritmo esté implicita uma pulsagdo, uma batida basica, como a pulsacdo
de nossos coragoes, a alternacao de dia e noite, a transformacao regular
das estacoes, os ciclos da lua, a pulsagdo das estrelas. (...) Um padrao
ritmico em uma peca de danga, assim como em qualquer movimento
eventual de nossas maos enquanto falamos, nada mais é do que um



espelhamento ou uma variacao destes motivos. E as possibilidades de
variagdo sao infinitas. (...) O ritmo esta presente em tudo na vida. (...) Ha
um pulsar nele, e o ritmo varia de acordo com a velocidade. (...) Ritmo
é a pulsacdo de vida e uma parte indispensavel de sua estrutura natural.
Portanto, o aspecto mais elementar no trabalho de danca se baseia no
ritmo (Pereira, 2011: 235-237).

O ritmo é certamente o elemento da musica que maior influéncia
exerce sobre o movimento das pessoas. Logo, reflexamente
influenciara a atuacdo do DJ, cujas musicas estimulardo os ouvintes
nessa espécie de ligacdo intima que ja foi abordada.

Cumpre mencionar, por fim, que o uso de substancias psicotrépicas
em tais festas facilita a ocorréncia de participation mystique e
intensifica o transe, o que torna necessario o conhecimento do
referido processo até mesmo para melhor entendimento dos motivos
do aumento do consumo de drogas nesses ambientes.
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Twitter, o vaso alquimico de 140 caracteres.
Ensaio de psicologia analitica e literatura

Acaci de Alcantara*
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Rubens Bragarnich***

Sinopse: Argumenta-se que o Twitter, microblogue com a limitacédo textual de 140
caracteres, possibilita a criacdo de imagens poéticas condensadas, a exemplo do que
ocorre com as imagens oniricas. Na alquimia, a compressao do vas sobre a prima
materia permite que a operacdo se processe. Analogamente, as palavras, contidas
no Twitter poético, escolhidas e esculpidas com cuidado e precisdo, passam por um
processo de purificagdo, para expressar a ideia que produzira ressonancia de afeto e
significado na alma do leitor. Apresenta-se experi€ncia de criacdo de tweets poéticos,
realizada por ocasido do VIl Congresso Latino-Americano de Psicologia Analitica, na
cidade de Buenos Aires, em 2015. Os autores elaboraram e apresentaram tweets em
sessdo de tertulia, solicitando aos participantes resposta literaria no mesmo formato
digital. Observou-se a ressonancia poética aos embriées literdrios depositados pelos
autores na plataforma, com a emergéncia de novas imagens. Pretende-se imaginar,
mais do que comprovar, que esse dispositivo cibernético pés-moderno pode ser visto
como retorta-vaso-forno no qual as operacdes ativadas pela imaginatio se processam
na busca da germinacdo de ideias poéticas.

Palavras-chave: twitter, criatividade, vaso alquimico, psicologia analitica, tuiteratura.

Resumen: Se argumenta que Twitter, microblog con la limitacion textual de 140
caracteres, permite la creacion de imagenes poéticas condensadas, similar a lo que
ocurre con el suefio. En alquimia, la compresion del vas en prima materia permite
que la operacion pueda ocurrir. Del mismo modo, las palabras contenidas en el Twitter
poético, elegidas y talladas con cuidado y precision, se someten a un proceso de
purificacion, para expresar la idea que producira resonancia afectiva y significado
en alma del lector. Se presenta la experiencia de creacion de tweets poéticos, que
se celebré durante el VIl Congreso de Psicologia Analitica de América Latina, en
Buenos Aires, 2015. Los autores crearon y presentaron una sesion de tweets, pidiendo
a los participantes contestarlos en el mismo formato digital. Hubo una resonancia
poética de embriones literarios depositados por los autores en la plataforma, con
la aparicion de nuevas imagenes. El objetivo es imaginar, mas que todo, que este
dispositivo cibernético postmoderno puede ser visto como horno-retorta-envase en
el cual las operaciones activadas por la imaginatio se procesan en la busqueda de
germinacion de ideas poéticas.

Palabras clave: twitter, creatividad, recipiente alquimico, psicologia analitica, tuiteratura.

Abstract: It is argued that Twitter, a microblog with a textual limitation of 140
characters, enables the creation of condensed poetic images, as in the case of dream
images. In alchemy, the compression of the vas over the prima materia allows the
operation to proceed. Analogously, the words contained in the poetic Twitter chosen
and carved with care and precision undergo a process of purification, to express
the idea that they will produce resonance of affection and meaning in the soul of
the readers. We present the experience of creating poetic tweets, hold during the



VIl Latin American Congress of Analytical Psychology, in Buenos Aires, 2015. The
authors presented previous elaborated tweets in a discussion session, requesting
the participants a literary response in the same digital format. There was a poetic
resonance in face to the literary embryos deposited by the authors on the platform
with the emergence of new images. It is intended imagine, more than prove, this
postmodern cybernetic device can be seen as a retort-vessel-oven in which activated
operations by imaginatio are processed in the search of the poetic ideas germination.

Keywords: twitter, creativity, alchemical vessel, analytical psychology, twitterature.
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Reducdo

Pretendia escrever um romance. Percebeu que a histdria ndo
passaria de um conto. Acabou no Twitter, com menos de 140 toques.

tweet de André Vianna, @alvianna

Twitter nasceu sob a égide das midias sociais digitais,

atendendo a necessidade da comunicagao rapida e concisa.
Para muitos, representa a possibilidade libertaria de se dizer o que
vem a cabeca; outros, autorreferentes, querem dizer alguma coisa
de si mesmos; alguns reclamam da limitagdo do nimero de toques
que impediria a elaboragdo de um pensamento mais sofisticado. José
Saramago (1922-2010), escritor, roteirista, jornalista, dramaturgo, e
vencedor de um prémio Nobel, fez dura critica ao Twitter dizendo:
“Os tais 140 caracteres reflectem algo que ja conheciamos: a
tendéncia para o monossilabo como forma de comunicacdo. De
degrau em degrau, vamos descendo até o grunhido” (Saramago,
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2009). Em discordancia com Saramago, argumentamos que um
recurso midiatico com a limitacdo textual de 140 caracteres possibilita
a criacdo de imagens poéticas condensadas, a exemplo do que
fazem as imagens oniricas. Na Alquimia, a compressao do vaso
sobre a prima materia trabalha para que a operacao se processe.
Analogamente, as palavras, contidas pelo Twitter poético, escolhidas
com cuidado e precisao e esculpidas uma a uma, passam por um
processo de “purificacdo”, para expressar a ideia que produzira
ressonancia de afeto e significado na alma do leitor.

Alguns escritores utilizam o Twitter ndo porgue sejam
monossilabicos ou porque nao tenham o que dizer, mas sim como
forma de manter aceso o vértice da criatividade, evocar as musas e
abrir espaco para a emergéncia de novas ideias, pequenos embrides
de pensamentos a serem elaborados. O Twitter pode, entao,
ser utilizado como dispositivo captador de pensamentos livres e
selvagens, por assim dizer, que podem ser colhidos na rede digital
tecida por alguns poucos caracteres.

Ao final deste artigo, apresentamos experiéncia de elaboracao
de tweets poéticos, realizada por ocasido do VIl Congresso Latino-
Americano de Psicologia Analitica, em 2015, na cidade de Buenos
Aires. Uma amostra desses tweets foi apresentada, na modalidade
de tertulia, durante o Congresso, acompanhada por consideracoes
tedricas sobre as relacdes entre psicologia analitica e a emergéncia
de imagens poéticas no Twitter.

A alquimia das palavras: aquecendo o forno

A ideia de reunir Twitter, literatura e alquimia partiu da intuicdo
sobre a possibilidade de se fazer um trabalho de alquimia literaria
com as palavras. Nos comentarios da edicao brasileira do Mutus
Liber (Carvalho, 1995), dois grandes escritores sdo citados como
alquimistas da palavra: Fernando Pessoa, poeta portugués, e Jorge
Lufs Borges, poeta argentino. Como isto pode ser possivel?

Os estudos junguianos incluem a alquimia e a transmutacao
de substancias, o sofrimento da prima materia e suas fases de
transformacao, até se chegar ao Opus, estabelecendo-se a relacao
metaférica com os processos psiquicos. Mas sera a palavra dotada
de uma esséncia arcana?

A alguimia ensina que nem toda substancia se presta a
transformacdo. Assim, nao serd com uma palavra qualquer que se
evocara a emocao poética, mas palavras justapostas com o esmero
de um ourives, palavras-imagem submetidas a pressao do espaco
de 140 caracteres, continente exiguo que abrigara um contetdo
apaixonado com pendor transformador.



Para acendermos o fogo e iniciarmos o aquecimento do forno,
um pouco de Fernando Pessoa, uma bela imagem criada por ele que
pode muito bem representar a uniao dos opostos:

Eros e Psiqué

Conta a lenda que dormia / Uma Princesa encantada / A quem sé
despertaria / Um Infante, que viria / De além do muro da estrada.

Ele tinha que, tentado, Vencer o mal e o bem, / Antes que, ja libertado,
/ Deixasse o caminho errado/

Por o que a Princesa vem.

A Princesa Adormecida, / Se espera, dormindo espera, / Sonha em morte
asuavida, / E orna-lhe a fronte esquecida, / Verde, uma grinalda de hera.
Longe o Infante, esforcado, / Sem saber que intuito tem, / Rompe o
caminho fadado, / Ele dela é ignorado, / Ela para ele é ninguém.

Mas cada um cumpre o Destino / Ela dormindo encantada, / Ele
buscando-a sem tino / Pelo processo divino / Que faz existir a estrada.
E, se bem que seja obscuro Tudo pela estrada fora, / E falso, ele vem
seguro, / E vencendo estrada e muro, / Chega onde em sono ela mora, /
E, inda tonto do que houvera, / A cabeca, em maresia, / Ergue a mao, e
encontra hera, / E vé que ele mesmo era / A Princesa que dormia.
(Pessoa, 1934)

Borges (1999) nos presenteou com o magnifico £/ Aleph:

Na parte inferior do degrau, a direita, vi uma pequena esfera furta-
cor, de quase intoleravel fulgor. A principio julguei-a giratoria; depois,
compreendi que esse movimento era uma ilusdo produzida pelos
vertiginosos espetaculos que encerrava. O diametro do Aleph seria
de dois ou trés centimetros, mas o espaco césmico estava ai, sem
diminuicdo de tamanho. Cada coisa (o cristal do espelho, digamos)
era infinitas coisas, porque eu a via claramente de todos os pontos do
universo. [...] via a circulacdo de meu escuro sangue, vi engrenagem
do amor e a modificacdo da morte, vi 0 Aleph, de todos os pontos, vi
no Aleph a terra, vi meu rosto e minhas visceras, vi teu rosto e senti
vertigem e chorei, porque meus olhos haviam visto esse objeto secreto
e conjetura cujo nome usurpam os homens, mas que nenhum homem
olhou: o inconcebivel universo.

Esses escritores apresentam uma obra densa e erudita, linguagem
pouco usada nas midias digitais contemporaneas, onde predominam
a concisao, pouca preocupagao com a gramatica e contetido muitas
das vezes sofrivel.

Argumentamos sobre a possibilidade de se produzir uma escrita
transformadora, imagética e profunda que utiliza o pequeno espaco,
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exiguos 140 caracteres, que, no curtissimo instante do piar de um
passaro (um tweet), se espalha por toda rede. Orlando Silvestre
Filho, dono da conta do Twitter que divulga a obra do recentemente
falecido escritor brasileiro Manoel de Barros (1916-2014), nos oferece
um exemplo, tuitando frase do poeta: “Sobre o nada, eu tenho
profundidades” (Silvestre, 2014). Trinta e seis caracteres!

Conceito e historia do Twitter

Twitter é uma rede social e um servidor para microblogging que
permite aos usudrios enviar e receber atualizacdes pessoais de outros
contatos (em textos de até 140 caracteres, conhecidos como tweets),
por meio do website do servico, por SMS e por softwares especificos
de gerenciamento (http:/pt.wikipedia.org/wiki/Twitter).

Em twitter.com, a empresa apresenta sua missao: “Oferecer
a todos o poder de criar e compartilhar ideias e informagoes
instantaneamente, sem qualquer obstaculo”.

O Twitter foi criado em 2006 por Jack Dorsey, Evan Williams,
Biz Stone e Noah Glass, nos EUA. Os fundadores desejavam que o
Twitter fosse uma espécie de “SMS da internet”, com a limitacao
de caracteres de uma mensagem de celular. Inicialmente chamada
Twttr (sem vogais), 0 nome da rede social, em inglés, significa gorjear

(http://pt.wikipedia.org/wiki/Twitter).

A sua utilizacdo, abrangéncia e popularidade crescem a cada dia,
alcancando usuarios do mundo todo. Segundo o site da empresa
(informacodes colhidas em 2015), sao 288 milhdes de usuarios
ativos por més, com 77% das contas fora dos Estados Unidos.
Transitam pela rede cerca de 500 milhdes de tweets diarios. Devido
a praticidade e acessibilidade, essa rede social se tornou importante
instrumento de comunicacao e troca de informacoes, muito utilizada
também por personalidades publicas.

Conhecido desde seu inicio pela letra t e pelo passaro azul
sobre fundo branco ou, alternativamente, o passaro branco sobre
fundo azul, o logo do dispositivo passou por remodelagem em
2012, a partir da qual consagrou-se a imagem do passaro azul
para representar o Twitter.

Com o novo design, trés circulos sobrepostos, Bowman reitera o
conceito do dispositivo digital, reforcando a ideia de interatividade com
colegas e amigos (“... um passaro voando é a representacado Ultima
da liberdade, esperanca e possibilidade ilimitada” — nossa traducéo):

[...] This bird is crafted purely from three sets of overlapping circles —
similar to how your networks, interests and ideas connect and intersect



with peers and friends. Whether soaring high above the earth to take in
a broad view, or flocking with other birds to achieve a common purpose,
a bird in flight is the ultimate representation of freedom, hope and
limitless possibility (Bowman, 2012)

O tweet

A expressao tweet é utilizada para se referir a uma mensagem
postada na rede. Em inglés, tweet significa piar ou gorjear, 0 som
emitido pelos passaros. Conjectura-se que a imagem de um passaro
para representar o dispositivo relaciona-se com o fato de que, ao
pretender enviar uma mensagem curta (como as transmitidas no
Twitter) a uma pessoa, utilizavam-se passaros (classicamente, o
pombo-correio) para realizacao da tarefa. Especula-se também que
a expressao possa ter sido escolhida tomando como base o tamanho
maximo das mensagens (140 caracteres) que sao compartilhadas na
rede. Ao tuitar algo, o usuario esta piando pequenas quantidades
de palavras (Grasel, 2014).

A twitteratura (ou tuiteratura)

Recentemente, cunhou-se o termo twitteratura (podemos grafar
tuiteratura, tendo em vista que a palavra tuiter ja foi incorporada ao
nosso dicionario) para designar a producao literaria na plataforma
do Twitter (o termo abrasileirado j& aparece no estudo de Freitas e
Pacheco, 2011: 39). O espaco digital dos 140 caracteres tem sido
utilizado para a publicacdo de “microcontos”, aforismos, e outros
comentarios poéticos, e assume um carater democratico, “podendo
ser usado por qualquer pessoa, independentemente de ela se
considerar ou ndo um escritor” (Camargo, 2011: 48).

Segundo Freitas e Pacheco (2011), o termo foi usado pela primeira
vez pelos estudantes americanos Alexander Aciman e Emmett Rensin,
que adaptaram obras classicas da literatura mundial na plataforma
de 140 caracteres. Esses tweets foram reunidos em um volume
intitulado Twitterature: The word’s greatest books retold through
Twitter 2009 (Penguin Books).

O dispositivo comeca entao a chamar a atencao de educadores
como espaco de aprendizagem, producdo e recepcao literaria.
Diante de um tweet oferecido pelo professor, os alunos elaboram
seus proprios textos, limitados aos 140 caracteres, exercitando a
capacidade de sintaxe, coesao textual e poder de expressao (Freitas
e Pacheco, 2011: 50). Tornam-se, ainda que momentaneamente,
escritores. A tuiteratura nao representa, portanto, um género literario
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e sim "“ato de apropriacao do espaco para divulgacao de obras ja
existentes e classicas e até mesmo para a insercao de novos talentos”
(Camargo, 2011: 50).

Os escritores da twitteratura reivindicam um lugar na histéria
da qual também fazem parte os haikus japoneses — poemas breves
formados geralmente por sete versos, sem rima, e os contos em trés
linhas do critico e jornalista francés Félix Fénéon (<http:/exame.
abril.com.br/estilo-de-vida/a-hiperbreve-twitteratura-seduz-cada-
vez-mais-os-escritores/>. Acesso em: 16 abr. 2013).

Em 2010, Jean-Yves Fréchette (@pierrepaulpleau), ex-professor
de literatura de Quebec, fundou, com Jean-Michel Le Blanc (@
centquarante), de Bordeaux, o Instituto de Twitteratura Comparada
(ITC) Bordeaux-Quebec, destinado a promover o género. “Este
género, antes de mais nada, traduz a ideia de que os limites sdo
fecundos, como_demonstra também a poesia” (grifos nossos),
observou Fréchette, para quem “a origem da literatura é lapidaria,
se escreve na pedra”. O Instituto organizou o segundo Festival
Internacional de Twitteratura, que teve sua primeira edicao realizada
em Quebec, em 2012. (<http:/exame.abril.com.br/estilo-de-vida/a-

hiperbreve-twitteratura-seduz-cada-vez-mais-os-escritores/>).

Também nesse site, o especialista Alexandre Gefen explica que
“microcontos eroticos, twillers (thrillers no Twitter, inventado pelo
americano Matt Ritchell) e microrrelatos sao géneros que nasceram
no Twitter”.

O primeiro romance espanhol no Twitter foi Serial Chicken,
histéria sobre uma galinha assassina. Seu autor é o escritor e
jornalista Jordi Cervera, que a incluiu no concurso de romance noir de
Barcelona em 2010, e a divulgou em microcapitulos diarios. A histéria
é protagonizada por uma galinha ma e pode ser acompanhada em
espanhol no endereco twitter.com/bcnegracast.

Conta-se que Ernest Hemingway teria sido desafiado a escrever
um conto com apenas seis palavras, e ele teria escrito: “Vende-se:
sapatos de bebé, sem uso” (Magnani, 2013). Pela concisao, estilo
caracteristico do escritor, Hemingway poderia ser considerado o
patrono dos microcontos no Twitter! Provavelmente, teria que dividir
o titulo com o escritor guatemalteco Augusto Monterroso, autor de
um brevissimo conto: “Quando despertou, o dinossauro ainda estava
18" (<http:/pt.wikipedia.org/wiki/Miniconto>).

Para este trabalho, ressaltamos a vertente criativa do processo de
producao poética no Twitter, potencializada, segundo nossa visao,
pelo carater continente do espaco dos 140 caracteres (“os limites sao
fecundos”) que, a0 mesmo tempo que limita, exerce pressao estética
sobre os embrides de imagens poéticas que ali sdo elaborados.

Apresentamos, a seguir, um primeiro plano de amplificacao
alquimica desse dispositivo digital.



O Twitter como vas hermetis

A ideia basica que anima este trabalho é a de que o aplicativo
Twitter pode ser concebido como um espaco criativo e fecundo, em
cujo interior germinam ricas sementes de graos poéticos, que podem
florescer como criacao literaria.

Assim sendo, convidamos o leitor a imaginar o Twitter como
um vaso literdrio, um recipiente que contém contetdos objetivos,
as tais fontes digitais, que podem ser organizadas em palavras, sinais
ortograficos e espacos vazios, ordenados de tal modo a estruturar
escritos, a comunicacgao textual, que informa, relata, indica, narra,
argumenta e, 0 que mais importa aqui, produz botoes poéticos literarios.

Seguindo os caminhos abertos por Jung, recorremos ao modelo
alquimico utilizado pela psicologia analitica para compreender esse
vaso que acolhe, protege e contém os processos da criacao literaria.

O vaso torna-se o vas hermetis, o krater, vas rotundum ou a
retorta alquimica. Podemos pensar ainda na imagem do ovo. Nesse
espaco delimitado, os fendbmenos de transformacao ocorrem dentro
dos tempos necessarios, sob a regéncia arquetipica do espirito de
Hermes, a representacao essencial dos processos, fases e operagoes
alquimicas conhecidas. Hermes preside também os processos da
comunicacao. O espirito da criacao é constelado, quer dizer, ativado:
o mistério indecifravel do ato criativo se manifesta e poténcias
poéticas podem ser reveladas.

E interessante observar que tanto C. G. Jung como James Hillman
trataram da alquimia na maturidade de suas carreiras e de suas vidas.
Jung, ap6s décadas estudando os tratados alquimicos, ensaiados
em Eranos em 1935 e 1936, publicou o revolucionario Psicologia e
alquimia em 1944, quando estava com 69 anos, e 0 monumental
Mysterium conjunctionis em 1955/56, quando alcangava seus 80 anos.

Hillman, um dos mais criativos analistas junguianos da segunda
geracao, criador da psicologia arquetipica e autor de reconhecida
qualidade na escrita, publicou Psicologia alquimica em 2010, quando
ja tinha 84 anos.

Recebemos o legado dos nossos mestres e queremos estendé-lo
para a compreensao dos processos de criacdo literaria. O Twitter,
portanto, serd imaginado como um invélucro digital contemporaneo,
da pés-modernidade, idéntico e igual ao vas hermetis, espaco central
dos processos alquimicos.

Visitas a etimologia, incursao as camadas mais profundas do
inconsciente das palavras, equivalente aos arcaismos mitol6gicos e
arcaicos, podem nos ajudar. Encontramos o vocabulo vas, de origem
latina, significando vaso, recipiente para liquidos, ou vasilha, conforme
o Dicionario Latino-Portugués de Francisco Torrinha, de 1942.
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O Dicionario de Alquimia Hermética de Jurgen Hoffmann, de
2006, confirma essas acepg¢des na linguagem alquimica: 1) vas, a
forma genérica do recipiente ou forno em cujo interior se leva a cabo
a operacao alquimica por meio da qual, a partir da prima materia,
se extrai a quinta esséncia; 2) o vas hermetis foi caracterizado por
Dorneus como vas pellicanium. No Tratactus Aureus (séc. XVII), o
vas pellicanium é apresentado como o verdadeiro vaso alquimico,
pois é uma retorta de destilacao circulatéria; 3) vas, como vasilha,
cavidade que pode conter o espirito, na Epistola de Barnabds, onde
Cristo é chamado vasilha do espirito.

Sobre o vas, Jung diz em Psicologia e alquimia (1991: 338) que os
vasos herméticos sao a retorta e os fornos que contém as misturas
das substancias a serem transformadas no processo alquimico em
busca do /lapis philosoforum.

Também é chamado de krater, vocabulo oriundo do grego,
que chegou através do latim, com a acepcado de lugar das misturas
feitas originalmente de produtos aromatizantes e vinhos, de onde
se retiravam os calices e copos cheios para serem saboreados com
prazer. Temos aqui mistura para transformacao e prazer!

Sabemos, ainda, que o vas ndo é um mero recipiente material; ele
deve ser compreendido como simbdlico, mistico, maravilhoso, um vas
mirabile. O operador experimenta o processo dentro de si mesmo.
A alquimia é uma experiéncia da totalidade, do homem integral. O
trabalho alquimico é, portanto, externo e interno.

Em Psicologia e alquimia, Jung (1991: 350) retoma o vaso
hermético e nos diz para prestarmos atencdo no vaso hermético
com o olhar da alma ou espirito, com olhos simbélicos, que possam
ver as coisas ocultas nas sombras e na névoa, na condensacao, nas
formas nebulosas, algo que as pessoas comuns nao enxergam, mas
o intelecto e a imaginacao percebem.

Podemos, entao, por analogia, considerar o Twitter como um
vas que pode conter germens poéticos e nao tweets meramente
informativos ou restritos as comunicacdes conscientes.

Jung nos lembra que o vas é uma matriz, um Utero do qual deve
nascer o filius philosoforum, o lapis ou o opus. Dai a semelhanca
também do vas com o ovo, como vemos na citacdo de Jung:

Ele é o caos, a prima materia, onde esta aprisionada a alma do mundo.
Deste ovo, vaso ou caldeirdo, levanta voo a guia ou o fénix ou a prépria
alma ou o anthopos, agora livre da PHISYS, da matéria (Jung, 1991: 306).

O redondo aparece no logo do Twitter, concebido como resultado
da interseccao de circulos que conferem simplicidade radical a imagem
do passaro. Os desenvolvedores do dispositivo pretenderam aqui,
intencionalmente, evocar a conexao entre os usuarios do aplicativo.



O tweet poético é um voo da alma em busca de uma imagem
literaria, um gesto de liberdade imaginativa, que é uma das afinidades
com a imagem do passaro. Pode-se agregar aqui a imagem do
passaro que passa por varias operacdes alquimicas.

Sobre o fechamento do vaso, Jung explica por que ele deve ser
fechado, pois exige a concentracao total do operador, no nosso
caso, do poeta, e nos alerta para as perdas através da fantasia e da
imaginacdo, que devem ser retidas no vas para serem tratadas por
meio das diversas operacdes alquimicas. Elas fazem parte do processo!
Jung diz que o vaso deve ser vas bene clausum, “cuidadosamente
fechado, a fim de impedir que escape o que ele contém” (Jung,1991:
187). O mistério e o segredo ficam resguardados, o processo é
protegido do entorno, preservando todas as propriedades fisicas,
quimicas e simbdlicas. Lembra que os contetidos nao podem ser
contaminados, para poderem seguir o processo criativo alquimico e
aqui, no Twitter, o processo artistico.

A limitacdo dos 140 caracteres no microblogue, o seu
fechamento, digamos assim, favorece a emergéncia das imagens
poéticas e possibilita aos textos passarem pelos processos criativos
dentro do vas digital.

A transparéncia é outra caracteristica do vas; a visibilidade
permite o acompanhamento dos processos dentro de seus tempos
e reacOes. A transparéncia dos vasos contribui para a observacao
aguda e atenta das experimentacdes que fazemos com os elementos
verbais das imagens, com suas sonoridades, intenc¢des, vivacidade,
com as rimas, com os similes, com os opostos. As transparéncias
vitreas facilitam o processo criativo que opera em nés mesmos, e
podemos, atonitos e perplexos, acompanhar e interferir, dentro de
nossas possibilidades conscientes, no processo do fazer literario.

Qual é o fogo que atua sobre o vaso? O fogo da paixao criativa
aquece e atua sobre o material contido no vas. O fogo controlado
dos fornos, aqui metaforizado como energia viva do processo da
criacao literaria, faz nascer literatura. O fogo hermético é o mesmo
espirito que inflama o operador, o processo de individuagao, a relagao
analitica e o poeta.

A energia criativa expressa em imagens pode ser vista como a
massa confusa que passara por diversas operacdes identificadas
nos tratados alquimicos e corresponde a nigredo. Acompanhando
as sete operacdes mencionadas por Edinger (1985), em “Anatomia
da Psique”, e muito bem exploradas por Dalacqua (2010) em seu
trabalho Processo criativo e alquimia, podemos compreender o ato
criativo no Twitter. E importante observar que as diferentes operacoes
alquimicas se repetem tantas vezes quantas forem necessarias:
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Solutio. Permite que a consciéncia seja inundada e encharcada
por referéncias, instrucoes, técnicas, conhecimento e pelo material
inconsciente, a prima materia; a solutio amolece o material, abrindo
espago para o criativo.

Calcinatio. Depuragoes das ideias e das imagens. Trata-se da secagem
e limpeza das impurezas: o material é depurado e lapidado. Podera
haver varios momentos de solutio e novos momentos de calcinatio.

Coagulatio. Materializacdo do opus criativo. As ideias deixam de
ser abstratas e imaginais e passam a existir no material registrado
através dos caracteres do tweet.

Sublimatio. Elevacao mental para ganhar visibilidade do material
coagulado. Um distanciamento do processo. Podemos pensar em
gaseificar o processo para tornéa-lo leve. Refere-se também ao
descanso do coagulado por algum tempo; aquele tweet que repousa
como rascunho, aguardando retomada ou finalizacéo.

Mortificatio e putrefactio. O inicio cadtico e desorganizado do
processo se expressa em duvidas, frustracdes, estorvos, vivéncias de
desespero e de perdicdo. Ficamos identificados com esse sofrimento
e com a vivéncia do caos. Entretanto, a morte se transforma em
botdo da criatividade, tal qual o processo da semente mergulhada
na terra, onde se decompde e dara ensejo ao nascimento.

Separatio. Agao de apartar ideias, dividir imagens mescladas,
separar coisas, cortar as sobras, lapidar, distinguir. Usamos a tesoura

‘para cortar, separar e limpar. Criar teses e antiteses. O limite de 140

caracteres obriga a lapidacao.

Coniunctio. Busca estética e ética de sinteses, aglutinacoes e
composicdes. Ao final do processo de sucessivas coniunctio, unido de
opostos e sinteses, havera a coniunctio final, o hierosgamos, como
opus, o0 ato criativo. Unido, conexdo, justaposicdao, compressao,
sintese. Separatio e coniunctio se alternam o tempo todo. E o
conhecido principio alquimico solve et coagula.

Ao final desses processos intensos no interior do vas, emergem as
imagens como botdes poéticos enrubescidos de vitalidade animica e
carregados de energia espiritual. O pequeno opus terd nascido e vive!

Aves, passaros e anjos

Exploramos o carater continente do Twitter por meio da
analogia com o vas hermeticum. Atentemos agora para a imagem
do logo concebido para designar o Twitter. Imaginemos o campo
arquetipico no qual emerge a ideia de representar um dispositivo
de comunicacdo, virtualmente planetario, por meio da imagem de
um passaro.



Segundo a alquimia, o circulo designa o processo de circulacao, a
circulatio. Evoca-se facilmente o movimento de ascensao e descenso
dos passaros em voo, do mesmo modo que vapores sobem e se
precipitam em forma de liquido. Analogamente, as imagens poéticas
no Twitter realizam a circulatio, subindo em forma de upload,
integrando-se na nuvem digital, e descendo em download para os
usuarios da rede.

“ Qs passaros representam pensamentos e voos de pensamento”,
segundo Jung (1991: 305). “De habito, as fantasias e ideias intuitivas
sdo representadas dessa forma (o Mercurio alado, Morfeu, os
génios e os anjos.” Para Sao Jodo da Cruz, ainda que num enfoque
negativo, o voo do passaro, em sua ligeireza, simbolizaria as
operacoes da imaginacdo, em sua instabilidade, falta de método
e de consequéncia. O taoismo também atribui um carater de
“espontaneidade primordial, violenta e incontrolada” a figura dos
passaros, associando-os aos barbaros que sdo representados com
asas (Chevalier e Gheerbrant, 1986: 155).

Por outro lado, as aves prestam-se a representar imagens da
alma — no submundo babilénico as almas sdo aladas, como as aves
-, “das almas condenadas e dos maus espiritos” (Jung, 1986: 315).
As mitologias centro-asiaticas, siberianas e indonésias figuram aves
pousadas sobre os galhos da arvore do mundo, representando
as almas dos homens — almas-passaros — que podem ser trazidas
pelos xamas, possuidores da capacidade de voarem (Chevalier e
Gheerbrant, 1986: 157).

Frequentemente, aves assumem o papel de emissarios divinos que
anunciam o nascimento de uma figura simbolicamente importante,
tal como Cristo, conforme podemos observar nas inumeras
representacOes artisticas da Anunciagdo. Além disso, 0s passaros
podem significar renascimento, por exemplo, a Fénix — passaro
de fogo, de cor purpura, simbolo da forca vital e da alma para os
egipcios — representa, na alquimia, o coroamento da obra.

O voo dos passaros sugere a relagao entre céu e terra. No
taoismo, as aves significam a rapidez, a liberacao do peso terreno,
representando, portanto, a alma que se libera do corpo. Nos textos
védicos, a ave é um simbolo da amizade dos deuses com os homens.
E comum a crenca de que as aves possuem uma linguagem. Segundo
o Corao, o rei Salomao era conhecedor dessa linguagem (Chevalier
e Gheerbrant, 1986: 156).

E por fim, frequentemente, 0s passarinhos, assim como as
mariposas, representam nao apenas as almas dos mortos, que
aguardam a reencarnagao, mas também as almas das criangas.
Lembremos das criancas azuis, na bela fabula de Maeterlinck
(1908/1971) O passaro azul, aguardando pelo nascimento no
Reino do Futuro.
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Os passaros no Isla sao simbolos dos anjos, seres alados,
intermedidrios entre Deus e o mundo. Segundo Chevalier e
Gheerbrant (1986: 98), anjos “sdo seres puramente espirituais, ou
espiritos dotados de um corpo etéreo, aéreo. [...] Desempenham para
Deus as funcdes de ministros: mensageiros, guardiaes, condutores
de astros, executores das leis, protetores de eleitos...”.

Alguns autores veem nos anjos “simbolos das relacées de Deus
com as criaturas ... simbolos das funcées humanas sublimadas ou
de aspiracoes insatisfeitas e impossiveis”. Para o poeta Rilke, ainda
segundo Chevalier e Gheerbrant (1986: 98), os anjos simbolizam a
“criatura na qual aparece ja realizada a transformacao do visivel no
invisivel que cumprimos”.

Dos arcanjos, Gabriel simboliza o arquétipo de mensageiro e
iniciador, um psicopompo. As Sagradas Escrituras assinalam o papel
dos anjos guardides. Assim, segundo o apocrifo Livro de Enoque
(Enoch, 2015: 100,5), os santos e os justos tém seus protetores.
Cada fiel é assistido por um anjo que guia sua vida, é seu protetor
e pedagogo, verdadeiro daimon. Como mensageiro, o anjo € o
anunciador das boas novas, assinalando sua proximidade com-os
fendbmenos criativos.

Na perspectiva psicolégica, Jung entende que 0s anjos
sdo transmissores personificados de contetdos inconscientes
que precisam ser contidos e integrados pela consciéncia. Se o
relacionamento consciente-inconsciente ndo ocorre, a energia desses
conteudos se desvia para a esfera afetiva, provocando “explosdes
emocionais, irritagdo, mau humor e excitacdo sexual, que podem
desorientar profundamente a consciéncia” (Jung, 2003: 108). A arte,
sem duvida, é um dos caminhos para fertilizar esse relacionamento.

Afinidades analogas do passaro azul

Iniciemos pelo azul. Dentre os inimeros valores simboélicos
atribuidos a essa cor, Chevalier destaca o fato de que o azul é a mais
profunda e imaterial das cores. A natureza nos apresenta o azul como
transparéncia, um vazio acumulado, o vazio da agua, do ar, do cristal
ou diamante. Além disso, é a mais fria e pura das cores. Quando
aplicada a um objeto, a cor azul aligeira as formas, abre-as e as desfaz:
“Os movimentos e 0s sons, assim como as formas, desaparecem no
azul, nele se afogam e nele se desvanecem qual péssaros no céu”
(1986: 163). O azul indica a transformacao do real em imaginario.
Por isso, é também a cor do passaro azul, sobre o qual falaremos mais
adiante, aquilo que é inacessivel, mas préximo, a marca da poesia.

Em trabalho sobre o caelum (o céu azul, firmamento), Hillman
(2011:499) expde 0 método de contar histdrias em torno de uma



ideia catalisadora, uma imagem que exerce forte impacto sobre
aquele que se debruga sobre determinado tema. “Um método
psicolégico” de contar histérias, diz o autor: “As histérias nao
pedem nem provas, nem verdades. Ao invés de argumento,
anedota; casos individuais girando em torno de um tema”. Nosso
tema, objeto de amplificagées neste trabalho, é o passaro azul do
Twitter e suas ressonancias simbodlicas dos anseios expresswos e
criativos da alma.

O método proposto é o da amplificacdo incorporado por Jung as
lentes da psicologia analitica para a compreensao dos fendbmenos
psiquicos. Um método “empirico e fenomenolégico”, segundo
Hillman (2011: 499), que amplia a compreensao do tema por
meio das semelhangas, paralelos e analogias, mantendo-se fiel as
experiéncias reais e que permite o evento “falar por si mesmo”.

Uma das imagens do “passaro azul”, na cultura ocidental, aparece
no poema The Bluebird, de Charles Bukowski [1920-1994]. A poesia
de Bukowski é a poesia do subsolo, “depravada e descompromissada
com o eterno e com o amor convencional”(Albuguerque, 2013).
Situa-se ao lado dos oprimidos, esquecidos e abandonados, de onde
a sua profunda humanidade. Em The Bluebird, o poeta diz que, no
fundo, nao passa de um velho que decidiu prender seu pdssaro azul.

The Bluebird
0 passaro azul

ha um passaro azul no meu peito que/ quer sair/ mas eu sou duro demais
pra ele/ eu digo, fica ai, nao vou/ deixar ninguém te ver/

ha um passaro azul no meu peito que/ quer sair/ mas eu meto uisque
nele e dou um/ trago no meu cigarro/ e as putas e os garcons/ e 0s
balconistas dos mercados/ nunca percebem que/ ele estd/ agui dentro/
ha um péassaro azul no meu peito que/ quer sair/ mas eu sou duro demais
pra ele/ eu digo,/ fica quieto, vocé quer zoar/ comigo?/ quer ferrar com
meu/ trabalho?/ quer acabar com a venda dos meus livros na/ Europa?/

ha um péassaro azul no meu peito que/ quer sair/ mas eu sou esperto
demais, s6 o deixo sair/ a noite, as vezes/ enquanto todo mundo estd
dormindo/ eu digo, eu sei que vocé esta ai/

nao fique/ chateado/ entdo o ponho de volta/ mas ele canta um pouco/
aqui dentro, ndo o deixei realmente/ morrer/ e dormimos juntos / assim/
no nosso/ pacto secreto/ e isso é o bastante pra/ fazer um homem/
chorar, mas eu néo/ choro, vocé/ chora?

(Bukowski, 1992: 120)

Arrisquemos uma leitura imaginativa do poema:

Algo no poeta — chamemos de interioridade, daimon ou alma,
um anseio de liberdade e de expressao criativa, ndo é imediatamente
visivel por meio de sua persona. Trata-se de algo que nao pode
simplesmente sair e se expor a luz do dia.
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O poeta anestesia essa forca, contendo-a com o alcool e o fumo.
Ninguém sabe da sua existéncia, pois a forca deve permanecer
oculta, é de sua natureza ocultar-se. Nao se sabe o que poderia
acontecer caso essa forca se liberasse, tamanha é a poténcia que
guarda em seu amago.

O poeta contemporiza com a forca e a libera, cuidadosamente,
nos momentos de criacdo (no siléncio da noite), alcancando niveis de
percepcao nao atingidos pelas mentes adormecidas, inconscientes.
O poeta teme que a sensibilidade contida na alma nao sobreviva.
Estabelece, entdo, um pacto com a forga, o passaro azul: reconhece
sua existéncia, mas o libera aos poucos, com cautela...

O ato de criar, ainda que precdrio, é o que mantém a forga viva.
A relacao entre o poeta e seu daimon se mantém de modo suficiente
para alimentar o coracao sensivel e produzir o gesto criativo. Afinal,
nao é o que acontece com todos nés?

Moral, transitoria, da historia: o passaro azul, preso no peito, talvez
nao possa criar se estiver em gozo da plena liberdade porque, entao,
seria pura fruicao, livre energia, e ndo energia criativa. Pensemos na
vida de Bukowski, mergulhado na bebida, no cigarro, nas corridas
de cavalos e na vida ordinaria do submundo de Los Angeles, prima
materia de sua verve poética! E necessario um vaso continente
(krater), ao mesmo tempo forno (athanor), o peito do artista, no qual
a energia psiquica seja acionada, modelando os elementos poéticos
e que possibilite, ainda que precariamente, exprimi-los.

Compartilhamento de tweets poéticos

A fim de propiciar uma vivéncia das ideias expostas ao longo
deste trabalho, os autores propuseram uma experiéncia de
compartilhamento de tweets poéticos durante o VIl Congresso
Latino-Americano de Psicologia Junguiana ocorrido em junho de
2015, em Buenos Aires, Argentina. Cartazes afixados no saguao do
evento, convidavam os congressistas a participar da tertulia Twitter -
O Vaso Alquimico de 140 Toques. Os autores elaboraram trés tweets,
em portugués e espanhol, que foram depositados na plataforma do
Twitter. A seguir, o convite feito aos participantes:

iBienvenidos! jParticipen en una experiencia de Twitteratura para
compartir tweets poéticos!

Hagan un tweet como ‘una constestacién poética’ a uno de los tweets
que siguen a continuacion. Publiquen en su cuenta de Twitter (!si usted
no la tiene, puede

crearlal!) e indexen con #vasoliterario.

Los tweets seran leidos en la tertulia. Abrazos.



Tweet 1

Durante noites de insonia, olhava pela janela, via uma mulher também
insone. Se conheceram. Agora dormem. Era falta de amor.

Durante noches de insomnio miraba por la ventana, veia una mujer
también insomne. Se conocieron. Ahora duermen. Hacia falta el amor.

Tweet 2
A arvore tocou o azul do céu e furou a nuvem. Choveu.
El arbol toco el azul del cielo y pinché la nube. Llovi6.

Tweet 3

Arritmia. Encostou a cabeca no peito da amada, sentiu o calor e ouviu
as batidas do coracao. Secreto desejo de comprovar 0 amor reciproco.
Arritmia. Recosto la cabeza en el pecho de su amada, sinti6 el calor y oyé
los latidos de su corazdn. Secreto deseo de comprobar el mismo amor.

Ressonancias poéticas

Seis dos participantes da Tertulia responderam aos tweets
elaborados pelos autores, conforme registro a seguir. Podemos
observar a ressonancia poética aos embribes literdrios depositados
pelos autores, propiciando a emergéncia de novas imagens:

Choveu cor de rosa, rosas: brancas, amarelas, vermelhas, azuis, sem
espinhos para nao furar o chéo.

Durante noites de insdnia, olhava para o Twitter repleto de insones. O
sono demorou. Mas chegou.

Agora sonham. Sonham e desejam a possibilidade de um novo encontro.
Chuva morna. Gota a gota. Uma lagrima escorreu. Lavou a alma.

Las gotas de lluva penetraron el suelo reseco. Ella lloré.

A paixdo une: semelhanca ou diferenca. Convivéncia separa. Tudo que
aquecia a relagdo passa a esfriar os encontros. Também o calor da noite.

O passaro rompe a fronteira no fundo azul do Céu. O espago contido
do tweet limita 0 voo a 140 caracteres exigindo criatividade no conflito.

Arritmia. A falta de noticias da amada o angustia. As batidas do seu
coracao anunciam o fim da relacdo que durante muito tempo o alimentou.

Palavras finais

Cada alquimista tem a sua féormula secreta; de modo misterioso,
ele registra os elementos dos quais se utiliza e 0s passos que segue em
seu labor. Procuramos, ao longo deste trabalho, estabelecer analogias
imagéticas entre o labor poético realizado por meio de um dispositivo
digital criado na contemporaneidade — o Twitter — e o labor de nossos
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ancestrais analiticos — os alquimistas. Pretendemos imaginar, mais do
que comprovar, que esse dispositivo cibernético pés-moderno pode
ser visto como retorta-vaso-forno no qual as operagdes ativadas
pela imaginatio se processam na busca da germinagao de ideias
poéticas. Nesse trabalho imaginativo, utilizamos palavras; cada
um dos autores, com o uso dos mesmos elementos vocabulares,
sintaticos e morfolégicos de seu idioma materno, chegou a resultados
singulares e expressivos de suas individualidades: o Leite da Virgem,
o Ouro, o Elixir da Longa Vida e a Pedra, ou qualquer outro nome
que possamos atribuir a esse processo, Opus, enfim. Ao elaborar um
tweet, cada um dos autores acrescentou um pequeno tijolo a obra
imensa que dura toda uma vida, que é o processo de individuagao.
A cada solve et coagula mais um tijolo foi acrescentado.

Exploramos, também, as analogias do passaro azul, expresso
no logo do dispositivo: o passaro, o anjo, a cor azul, imagens
que amplificam as ressonancias da rede digital que interconecta
as subjetividades nas comunicacdes ordindrias e, no que toca
particularmente a este trabalho, na elaboracdo poética.

Podemos comparar o trabalho poético no Twitter com aquele
realizado na sala de andlise. Os elementos a serem elaborados no vas
analitico, fechado e delimitado no tempo dos classicos 50 minutos
de sessao, e nos 140 caracteres do vas digital, sdo o sangue, o suor,
as lagrimas e as imagens que serao cozidos, as vezes em fogo lento,
outras vezes em banho-maria e ainda, se for preciso, em fogo alto.
Em ambos os casos, estamos diante da mesma base arquetipica dos
processos generativos da psique.

Se é verdade que cada alquimista faz uma alquimia, do mesmo modo,
0 poeta, com suas palavras, e o analista, com seu paciente, elabora um
trabalho Unico e particular. Seja de que modo for, e com variagdes dos
elementos constitutivos, chega-se a um Opus. Com o procedimento
adequado, as palavras, no labor poético e clinico, submetidas ao fogo
das emocoes, se transformam em vida, dando sentido e significado ao
gue antes foram, como dizia Jung, apenas flatus vocis.
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Contribuicoes de Carl Gustav Jung
a compreensao e ao estudo do
protestantismo Artigo
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Sinopse: Nos quinhentos anos da Reforma Protestante (1517-2017), cabe-nos
refletir sobre temas do protestantismo que fazem a interface com a psicologia
analitica de Carl Gustav Jung. O protestantismo, enquanto sistema religioso,
pode resgatar experiéncias com o arquétipo central da psique, distanciando-se de
uma teologia intelectualista e desmitologizada, baseada em um Jesus meramente
historico. Martinho Lutero (1483-1546), que fixou nas portas da Igreja de
Wittenberg, Alemanha, o conhecido documento “95 Teses”, em 31 de outubro de
1517, pode ser considerado um dos maiores protagonistas de um movimento que
ja se iniciara no século XI. Segundo Jung, o protestantismo ¢ um campo religioso
de discussdo inteligente e de liberdade acerca da vida simbdlica, portador de uma
teologia que proporciona alivio e esperanca, reduzindo os perigos de uma dissociacdo
psiquica, gracgas a simbologia presente nos dogmas cristdos herdados do catolicismo.

Palavras-chave: psicologia analitica, protestantismo.

Resumen: En los quinientos afios de la Reforma protestante (1517-2017), nos
corresponde a reflexionar sobre temas del protestantismo que hacem interfaz con la
psicologia analitica de Carl Gustav Jung. El protestantismo, como sistema religioso,
puede rescatar las experiencias con el arquetipo central de psique, alejandose de
una teologia intelectualista y desmitologizada, basada en un Jesis meramente
historico. Martinho Lutero (1483-1546), que fij6 em las puertas de la iglesia de
Wittenberg, Alemania, el conocido documento "95 Tesis", en 31 de octubre de 1517,
puede ser considerado uno de los grandes protagonistas de un movimiento que ya
habia comenzado en el siglo XI. Segun Jung, el protestantismo es una discusion
inteligente y de libertad acerca de la vida simbdlica, que Ileva una teologia que
proporciona alivio y esperanza, reduciendo los peligros de la disociacion psiquica,
gracias a la simbologia presente en los dogmas cristianos heredados del catolicismo.

Palabras clave: psicologia analitica, protestantismo.

Abstract: In the five hundred years of the Protestant Reformation (1517-2017),
it is up to us to reflect on themes of Protestantism that the interface with Carl
Gustav Jung's Analytical Psychology. Protestantism as a religious system can
rescue experiences with the central archetype of Psyche, distancing itself from an
intellectualist and demythologized theology based on a merely historical Jesus.
Martin Luther (1483-1546), who fixed fixed the famous document “95 Theses"
on 31 October 1517 at the gates of the Church of Wittenberg, Germany, can be
considered one of the main protagonists of the movement had already begun in
the century XI. According to Jung, Protestantism is a intelligent camp of discussion
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and freedom about symbolic life and a theology that provides relief and hope,
reducing the dangers of a psychic dissociation, thanks to the symbolism present in
Christian dogmas inherited from Catholicism.
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* Silvio Lopes Peres ¢ psicologo clinico, mestre em Ciéncias da Religido pela
Universidade Presbiteriana Mackenzie de Sdo Paulo, candidato a analista
junguiano pelo Instituto de Psicologia Analitica de Campinas (IPAC), pedagogo
pela Universidade de Marilia e bacharel em Teologia pelo Seminario Presbiteriano
do Sul, da Igreja Presbiteriana do Brasil (Campinas, SP).

E-mail: silviolperes@hotmail.com

]
Introducao

artinho Lutero (1483-1546), quando fixou nas portas da Igreja

de Wittenberg, Alemanha, o conhecido documento “95 Teses”,
em 31 de outubro de 1517, manifestou a grande controvérsia de
espirito (Jung, 1991b: 93) presente no século XVI e que, segundo
Jung, teve inicio por volta do ano 1000 d.C. (Jung, 1982: 235).

Varias tendéncias interpretativas e de grupos com rituais diferentes
surgiram nos Ultimos quinhentos anos, com diferentes énfases
sobre certos aspectos das Escrituras Sagradas e das principais ideias
de Lutero. Vertentes histéricas como luteranismo, anglicanismo,
anabatismo (corrente que rejeita o batismo infantil), calvinismo e
puritanismo deram origem a diversas denominacoes religiosas, como
as Igrejas Luterana, Metodista, Presbiteriana e Batista. A partir dos
Estados Unidos da América do Norte, os evangelistas, como eram
chamados, espalharam-se pelo mundo afora e comecaram a se
instalar em nosso pais no século XIX, com uma intensa atividade
missiondria, que deu origem a outros movimentos, como o
adventismo, o fundamentalismo e, na primeira metade dos anos do
século XX, o pentecostalismo, cujos maiores representantes sao a
Igreja Evangélica Assembleia de Deus, Congregacao Crista no Brasil,
Deus é Amor e O Brasil para Cristo.

O protestantismo segue como uma religido com grande fluxo de
transicao de fiéis, onde se debatem temas como modalidades de
culto, modernizagao da linguagem litdrgica, interpretacao da Biblia
e sua relagado com a ciéncia, assim como os problemas relacionados
aos deveres sociais e politicos do contexto em que se encontra.

Faz-se necessario, antes de tudo, contextualizar a que tipo de
protestantismo nos referimos nestas linhas: ndo se trata do movimento
religioso identificado pelos cientistas da religido como protestantismo
emocional, caracterizado pela teologia da prosperidade anunciada



por grande parte das igrejas evangélicas no pais e em varias partes
da América Latina, a qual acredita que a salvacdo é, principalmente,
um processo de enriquecimento econémico e de ascensao social,
relacionados as caréncias materiais a que estdo submetidos os
fiéis, como se pode observar nos neopentecostalismos tipicos de
movimentos como a Igreja Universal do Reino de Deus, Mundial
do Poder de Deus e Internacional da Graca de Deus, entre outras.

O protestantismo de C. G. Jung

“Sou protestante [...] ndo prego minha crenca. [...] Defendo
minhas convic¢des, que ndo vao além daquilo que considero meu
saber” (Jung, 1987: 79).

Jung nao nega sua origem religiosa: pai, pastor luterano; mae,
calvinista. Como segunda geracao protestante, sua familia tinha
grande contingente de pastores, nove para sermos exatos, apos
a conversao de seu avd paterno sob a influéncia da pregacao de
Friedrich Schleiermacher (1768-1831), cujos sermoes fervorosos
atraiam multidoes (Bair, 2006).

Para ele, o protestantismo é: “O cisma mais pernicioso que ja
atingiu o cristianismo. E mesmo que o negue milhares de vezes, ele
esta também em mim” (Jung, 2007: 1472). Seu interesse se voltou
para a experiéncia religiosa no campo protestante, pois, como
todo fenémeno religioso, o protestantismo compartilha da mesma
natureza religiosa do segmento catélico romano, quanto as suas
bases dogmaticas, pois o préprio Jung conferia isso em sua heranca
religiosa, bem como na de seus pacientes, cuja maioria era formada
por protestantes, sendo alguns deles teélogos (Jung: 1987).

N&ao me canso de insistir que nem a lei moral, nem o conceito de Deus,
nem nenhuma religiao penetraram no homem vindo do exterior e caindo,
de certo modo, do céu; o homem, pelo contrario, encerra nuclearmente
todas estas coisas dentro de si, desde as origens, e, por isso, as recria
sempre de novo, extraindo-as de seu préprio intimo (Jung, 2000: 528).

O protestantismo que Jung veementemente criticava estava
identificado com o racionalismo radical representado na teologia
de Albrecht Ritschl (1822-1889). “A teologia de Ritschl estava na
ordem do dia” (Jung, 1988: 95). Tratava-se de um sistema de fé que
buscava provar a existéncia de Deus, mas em nada ajudava as pessoas
a perceberem Deus em sua propria experiéncia. Na concepgdo de
Ritschl, todo elemento mistico deveria ser eliminado da teologia,
privilegiando-se argumentos racionalistas para explicar a divindade
e suas manifestacoes entre os homens.
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Segundo Tillich (1992), Ritschl introduziu o método da interpretacdo
filoséfica da consciéncia abstrato-formalista no seio da teologia
protestante — aquilo que nao se entende, nao existe — e defendia o
desaparecimento da oracdo na experiéncia religiosa durante os cultos, a
qual, segundo Jung, juntamente com a fé e a experiéncia comunitaria,
podia significar uma “experiéncia religiosa de transformacao” (1992:
893). Jung nao analisa o protestantismo a partir do viés luterano e/ou
calvinista, mas concentra-se no aspecto humano do problema religioso,
“trata de acontecimentos concretos” (Jung, 1987: 4), presentes em
individuos e em comunidades inteiras, e ndo como invencionices
patolégicas ou mera ilusao, como entendia Sigmund Freud.

Conforme Jung (1989), as religides sao sistemas psicoterapéuticos
e tém sua natural origem no inconsciente coletivo. Quanto ao
protestantismo, afirmava:

A divisdo do protestantismo em novas seitas é sinal de vida. Mas
infelizmente, no sentido eclesial, isto ndo é um belo sinal de vida,
porque ndo ha dogmas e nenhum rito. Falta a vida tipicamente simbdlica
(Jung:1997b: 624).

E, ainda, referindo-se as inimeras subdivisdes do sistema religioso
protestante, afirma:

A dissolucdo de uma tradicao, por mais necessaria que seja em certas
épocas, sempre é uma perda e um perigo; um perigo para a alma, porque a
vida instintiva — como o que ha de mais conservador no homem — se exprime
justamente através dos habitos tradicionais. As convic¢des e 0s costumes
transmitidos pela tradicdo estdo profundamente arraigados nos instintos.
Se sdo perdidos, a consciéncia separa-se do instinto: em consequéncia, a
consciéncia perde suas raizes, e o instinto, agora sem expressdo, retomba
no inconsciente, cuja energia se reforca; esta, por sua vez, transborda para
0s respectivos conteuidos conscientes, o que torna entdo a falta de raizes do
consciente realmente perigosa (Jung, 1991a: 216).

Jung (1989) atribuia a precdria satide mental de seus pacientes
protestantes ao intransigente desprezo pelo sentimento mistico que
0 protestantismo, enguanto sistema religioso, promovia, provocando
em seus adeptos desconfianca quanto as suas experiéncias intimas,
contribuindo para uma visdo distorcida da realidade de suas vidas,
levando-os a se sentirem sem raizes espirituais, apontando para o perigo
e a significativa perda dos habitos tradicionais originados nos instintos.

Aos pacientes, recomendava: “Assimilar ao menos uma parte
do inconsciente e com isto reduzir na mesma propor¢ao o perigo
da dissociacdo” (Jung, 1989: 683). Pois: “A visdo de mundo esta
diretamente relacionada com o bem-estar psiquico” (Jung, 1991a: 218).



E aos tedlogos protestantes dizia: “Ao invés de insistir no cémodo
apelo a fé, a meu ver os tedlogos deveriam esforcar-se em tornar essa
fé possivel. Mas, para isso, deveriam criar-se novas bases para a verdade
simbdlica” (Jung, 1989: 336). Pois entendia que a teologia protestante:

Prega uma doutrina que ninguém entende e ainda exige uma fé que
ninguém pode oferecer. [...] Toda ampliagao e fortalecimento da consciéncia
racional, entretanto, leva-nos para longe da fonte dos simbolos. E a sua
prepoténcia que impede a compreensao dos simbolos (Jung, 1983b: 285).

O argumento de Jung (1987) era de que o inconsciente fornece
ao individuo novas visées acerca das diversas dificuldades que
enfrenta na vida, propiciando assim uma experiéncia religiosa, a
qual ndo se pode colocar em divida, pois promove esperanca,
sentido, beleza e alegria plena, proporcionando uma ajuda para
viver, ndo encontrada em argumentos racionais, por mais bem
elaborados racionalmente.

E afirmava: “A verdade é aquilo que nos ajuda a viver — a viver
adequadamente” (Jung, 1997b: 686), e quanto ao protestantismo:
“O mundo despido de simbolos do protestante produziu, antes de
mais nada, um sentimentalismo moérbido” (Jung, 2003b: 61).

Para Jung (1985: 184), tal sentimentalismo foi produzido
devido a brutalidade com que o sistema religioso protestante se
impunha ao movimento natural do inconsciente, de onde nascem
as experiéncias misticas.

O protestantismo, com suas celebracdes littrgicas sem significacdo
pessoal para os participantes, ndo provoca “nem desespero intenso,
nem comogdo poderosa ou graga transbordante e tudo isto constituia
para mim a esséncia de Deus [...] para mim aguela comunhao fora
uma deploravel experiéncia. Dela, s6 resultara o vazio, pior ainda,
uma perda” (Jung, 1988: p. 50 e 60).

Seus estudos, a experiéncia clinica e a analise pessoal
convenceram-no de que o protestantismo tinha sofrido uma perda
importante ao furtar-se racionalmente a riqueza de cerimonias e
rituais catolicos, duas importantes qualidades para os individuos que
participavam das praticas comunais da religiao organizada. A falta de
cerimonias e de rituais leva a outras formas de vazio e aspiragdes que
os individuos perturbados ndo conseguiam expressar ou entender
(Bair, 2006: 154/155).

Na opinido de Jung, por exemplo, o dogma da divindade de Jesus
Cristo, no arcabouco teoldgico protestante, sofreu uma modificagdo pela
grande influéncia do racionalismo iluminista dominante em seu seio:
“... se modificou assumindo a figura da pessoa de Jesus Cristo, a qual
no racionalismo liberal, que abominava toda a mistica, se desvaneceu
lentamente, para a forma de um modelo ético” (Jung, 1990: 173).
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Segundo o pensamento junguiano classico, Jesus Cristo é
considerado pelos fiéis protestantes nada mais como objeto sem
vida, uma figura vazia de significados espirituais, chegando a ser
visto, no maximo, como um protagonista histérico. “Na verdade,
mesmo o culto dos Césares era um culto da personalidade mal
compreendido; e o protestantismo moderno, cuja teologia critica
tem feito desaparecer mais e mais a divindade de Cristo, tomou a
personalidade de Jesus como seu Ultimo refugio” (Jung, 1983a: 311).

Jung aponta o grande risco para o paciente que se confessa
protestante:

O protestante estad entregue s6 a Deus. Para ele, ndo ha confissao,
absolvicdo ou qualquer possibilidade de cumprir uma obra de divina
expiacdo. Tem de digerir sozinho seus pecados, sem a certeza da graca
divina, que por falta de ritual adequado tornou-se-lhe inacessivel.
Isto explica o fato de a consciéncia protestante haver despertado,
convertendo-se em ma consciéncia, com as desagradaveis propriedades
de uma enfermidade latente que coloca o homem numa situagdo de
mal-estar (Jung, 1987: 86).

Estar s6 entregue a Deus, como afirma a fé protestante, é uma
crueldade contra o préprio homem: este pode projetar no préximo
toda a malignidade nao consciente, ja que é habitado por elementos
gue nao atendem aos canones iluministas que dominam o sistema
religioso protestante, podendo leva-lo a uma catastrofe sem
precedentes, como ocorria nos seus dias, quando se acreditava que
Adolf Hitler seria um continuador das reformas de Martinho Lutero
(Jung, 1982: 159).

O risco é nao saber o que fazer com a ma consciéncia que domina
a alma do protestante, que o leva a projetar no préximo as mazelas
que ele proprio é capaz de cometer e que torna o mundo um lugar
muito perigoso. Quanto a essa questao, afirmava Jung (1987: 86):
“A consciéncia, e muito especialmente a ma consciéncia, pode ser
um dom de Deus, uma verdadeira graca, quando aproveitada para
uma autocritica mais elevada”.

Na opiniao de Jung (2003b), o protestantismo, por ser dotado de
um espirito iconoclasta que derrubou todos os muros de protecao
com 0s quais 0 dogma procura cercar a experiéncia imediata
de Deus, € um dos maiores, mas nao o Unico responsavel, pela
pobre compreensao da simbologia religiosa no mundo. Para ele
(1988a: 260), a pretensdo protestante esta em submeter todas
as coisas, especialmente os fenémenos misticos, a luz da razao:
“O racionalismo e a doutrinagao sao doencas do nosso tempo;
pretendem ter resposta para tudo”. E, conforme Hillman (1997:
164): "0 racionalista na psique deseja localizar causas que possam
ser tocadas e consertadas”.



Nesse sentido, Jung (1985: 51) temia uma manipulagao por
parte do protestantismo quanto ao conceito de divindade, criando
um conceito proéprio, distinto daquele que despertara o espirito de
Martinho Lutero, e dizia: “Onde, por exemplo, aparece em oposi¢ao
ao Deus sentimental do século XIX um deus absconditus, como no
caso de Lutero?”. E afirma: “Acabamos eliminando as necessidades
psiquicas, a forca da racionalizacdgo. Comportamo-nos como se
nao tivéssemos tais necessidades e, porque ndo somos capazes de
acreditar na permanéncia da alma depois da morte, nada fazemos
em seu favor” (Jung, 1992: 855).

Aspectos criativos na espiritualidade protestante
segundo Jung

Jung (1988a: 95) declara que seu interesse pelo problema religioso
protestante, além das proprias experiéncias que tivera na convivéncia
com uma familia luterana, com nove tedlogos, fora aprofundado
gracas as conversas com um tedélogo que havia sido vigario de seu
pai, uma espécie de conselheiro ou tutor eclesiastico que era um
grande erudito e lhe instruiu bastante sobre os pais da Igreja e a
histéria dos dogmas, além, é claro, de introduzi-lo nas profundidades
da teologia protestante.

O que Jung argumenta acerca do protestantismo parte da sua
experiéncia clinica com o caso de um dos seus pacientes protestantes.
Jung (1987: 28) apresenta tal paciente, como “homem de uma
época em que os deuses foram eliminados e até passaram a gozar
de ma reputacao”, devido ao “abuso da razao e do intelecto para
fins egoistas”.

E partindo dessa analise psicoldgica que Jung analisa o
protestantismo, pois, por mais que este se veja como fruto da
racionalidade, na verdade se trata de um movimento do inconsciente,
sendo que o que se passou foi 0 abandono e a rejeicdo ou repressao,
por parte da consciéncia, sem, contudo, obter éxito. O protestantismo
para Jung (1987: 29) perdeu sua alma, pois “perder a alma é quando
uma parte volta a ser inconsciente”.

O protestantismo, para Jung, € um movimento do inconsciente,
pois levou “o homem a se confrontar com uma experiéncia interior
sem 0 amparo e o0 guia de um dogma e de um culto, apesar de
sentir os efeitos destruidores e cismaticos da revelacao individual”
(Jung, 1987: 33).

Ao contrério do catolicismo, que “desempenha uma funcao
mediadora e protetora das influéncias do inconsciente e 0 homem”
(Jung, 1987: 32), gracas a pratica de rituais e a forte presenca
simbdlica, para Jung o protestantismo:
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Perdeu todas as caracteristicas mais sutis do cristianismo tradicional,
devido a queda da barreira dogmatica e da perda da autoridade do
rito, tal como a missa, a confissao, grande parte da liturgia e a funcao
do sacerdote como representante hierdrquico de Deus, restando-lhe a
revelacao individual (Jung, 1987: 33).

Para Jung (1987), todos os dogmas sdo muito arquetipicos e por
isso vieram de um processo vivo do inconsciente e, nesse sentido,
sao métodos de higiene, pois assim sdo controladas as pessoas que
tém uma experiéncia imediata com o sagrado; elas podem apresentar
crises e violentos conflitos mentais, podendo enlouquecer, sofrerem
desequilibrios e depressao, caindo em grande desespero, pois essas
experiéncias imediatas podem exigir uma mudanca de vida profunda
em direcao a plenitude da vida.

Conforme Jung (1987), os dogmas e os ritos, para o protestante,
ndo sdao métodos de higiene, pois ja nao sao eficientes. Com isso,
Jung lamenta a situacdo para os protestantes, pois se encontram
mais vulneraveis as crises e aos violentos conflitos que a experiéncia
imediata do sagrado pode causar. Jung constata que os protestantes
tém uma dificuldade maior, porque infeliz e lamentavelmente os
pastores sao antipaticos aos problemas psicolégicos € nao tém
conhecimento em matéria de psicologia, gragas ao treinamento
cientifico em alguma Faculdade de Teologia que, com seu espirito
critico, mina a ingenuidade da fé, enquanto os sacerdotes catolicos
e diretores de almas, em geral, possuem mais habilidade psicolégica
e as vezes uma compreensdo mais profunda.

Jung define o homem protestante: “Alguém que perdeu sua
Igreja e esta desamparado perante Deus, sem a protecao de muros e
comunidade” (Jung, 1987: 86) e, por isso mesmo, o protestantismo
pode ser um “grande risco ou uma grande possibilidade” (Jung,
1987: 86), dependendo de como o protestante escolher, valendo-se
da sua consciéncia.

Jung teme ao que chama de:

risco — o processo de desintegracao do protestantismo, enquanto Igreja, o
homem ver-se despojado de todos os dispositivos de seguranca e meios de
defesa espirituais, que o protegem contra a experiéncia imediata das forcas
enraizadas no inconsciente, e que esperam sua libertagdo (Jung, 1987: 86).

Parece que Jung esta no minimo assustado quanto a crueldade
de que 0 homem é capaz, em relacdo a sua situacao espiritual, e ndo
sabe muito bem o que pode acontecer com o protestante que esta
entregue s6 a Deus, assim, nao se pode prever sendo a catastrofe
final; caso o homem civilizado, sinébnimo de racional, tdo ao gosto do
protestantismo, resolva detonar seus arsenais contra seu vizinho, pois



“como ninguém pode saber em que ponto e com que intensidade
esta possuido e é inconsciente, simplesmente projeta seu préprio
estado no vizinho” (Jung, 1987: 85).

Jung (1987: 86) nutre a esperanca de que os protestantes
“tomem consciéncia do préprio pecado”, e, levados pela sua “ma
consciéncia, que pode ser um dom de Deus, uma verdadeira graga”,
possa interferir e alterar a situacdo que ele préprio criara de total
instabilidade e de iminente destruicdo dos seus dias.

Para Jung, o protestantismo é um grande risco caso continue
em sua jornada teoldgica, intelectualizada e racionalista, mantendo
e reforcando o preconceito contra os sonhos, por exemplo, ou os
elementos do inconsciente, que procuram se expressar, COmo ja o
fizeram no passado, mas que estao, e ainda hoje continuam, fora do
debate e muito mais da elaboragao de verdades que podem salvar
a humanidade de sua destruicao.

Mas deve-se salientar que para Jung (1987: 86) o protestantismo &,
a0 mesmo tempo, uma grande possibilidade, caso perceba que “esta
entregue s6 a Deus”, e que, mesmo sem “confissoes, absolvicao ou
qualquer possibilidade de cumprir uma obra de divina expiacao, tem
de digerir sozinho seus pecados”, ainda que “sem a certeza da graca
divina”, pois, sem “o ritual adequado, esta tornou-se inacessivel".

Jung defende a ideia de que a ma consciéncia pode ser

...a Unica possibilidade da experiéncia religiosa imediata... Entregue a
tensdo interior, o protestante pode continuar agugando sua consciéncia,
e muito especialmente a ma consciéncia, pode ser um dom de Deus,
uma verdadeira graca, quando aproveitada para uma autocritica mais
elevada (Jung, 1987: 86).

Consideragoes finais

C. G. Jung busca resgatar o espirito seminal do protestantismo.
Suas posicdes lidam com a experiéncia fundante desse sistema
religioso, tendo como referéncia sua propria experiéncia, como
nao poderia deixar de ser em qualquer andlise que se proponha a
responsabilidade. A andlise contundente que faz do protestantismo,
contudo, ressalta a importancia e necessaria contribuicao religiosa
que este tem a oferecer a histéria da humanidade.

As consideracoes que fez acerca de um protestantismo
identificado com o discurso do século das luzes, inflado pela forca
da racionalizacdo, demonstram sobejamente quao escuro e asfixiante
é o compartimento em que ele se encontra.
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A fé no poder criador das interferéncias racionais da teologia
protestante deixa o adepto trancafiado numa religido sem vida,
perdendo a possibilidade de vivenciar realmente a dimensao da sua
natureza psiquica. A auséncia da vida simbdlica e o intransigente
desprezo pelo sentimento mistico demonstram a urgéncia de seus
resgates, se esse sistema religioso deseja dar alguma contribuicao
ao mundo.

Para Jung, o protestante tem uma tarefa que é sé sua: cuidar de
si mesmo, arranjar-se com a propria sombra, enfrentando todo o
sofrimento que isso possa acarretar. E preciso tomar a ma consciéncia
como um dom de Deus que o auxilia na autocritica ou compreender
a sua proépria psicologia.

Salienta-se que o protestantismo, para Jung, deve resgatar o
Cristo simbdlico, caso pretenda admitir em seus rituais o carater
divino das Escrituras Sagradas e deixar de ser um sistema identificado
com o materialismo defendido pelo criticismo biblico, que almejava
reconstituir e cultuar o Cristo histérico, mesmo que ndo fosse mais
aquele da tradicional religidao mistica milenar.

Jung propde que a construcao mental inflexivel identificada com
o racionalismo, erigida pelo protestantismo, seja suspensa e que
reconsidere a singularidade humana que experimenta a presenca
do divino, que proporciona alivio e esperanca.

E necessario sinalizar, contudo, que as contribuicdes de C. G.
Jung ao estudo do campo religioso protestante nao tém paralelo.
Entretanto, isso nao significa que devamos submeter a experiéncia
religiosa a sua autoridade psiquiatrica, pois, para ele, vivenciar uma
espiritualidade mais ampla possivel do que a tradicao institucional
pretende gerenciar é um exercicio que depende do encontro de
cada individuo com os simbolos gerados espontaneamente pelo
inconsciente e que emergem das profundezas da prépria alma;
inclusive aqueles que ndo mais se sentem a vontade em qualquer
fé institucional podem ter acesso a vida do espirito.

E importante salientar que, sem proselitismos e/ou apologias,
a exemplo de Jung, que, apesar de suas convic¢cdes protestantes,
ndo as apresentava como um evangelista, este trabalho se oferece
Ccomo um espago a servico da comunidade junguiana, especialmente
quando o universo protestante celebra em todo o mundo os seus
quinhentos anos de fundacdo, e também como estimulo aos
estudos do protestantismo brasileiro, pois como Jung disse: “Todas
as religides sao terapias para as tristezas e perturbacdes da alma”
(Jung, 2003a: 71).
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Atiso O pai terrivel: uma luta interior
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Sinopse: Este estudo analisa um fragmento do filme O buraco (Dante, 2009), que traz
a historia da familia Thompson, cujo pai € alcoolista, violento e causador de agressdes
na mae e nos filhos. O objetivo foi investigar a repercussdo desse quadro familiar
na formacdo do complexo paterno da personalidade do adolescente Dane, a partir
da vivéncia traumatica com o pai pessoal associada ao pai arquetipico. 0 método
qualitativo de analise de imagem foi alicercado pela revisdo bibliografica da psicologia
analitica de C. G. Jung, o que favoreceu o entendimento do conceito de trauma
associado ao complexo paterno e ao arquétipo paterno negativo. O enfrentamento do
complexo traumatico personificado na imagem do pai terrivel promoveu a deflacdo
daimagem do trauma e a superacdo do sofrimento, evitando a dissociacédo da psique.

Palavras-chave: trauma, violéncia, complexo paterno, arquétipo paterno, psicologia
analitica.

Resumen: El presente estudio analiza un fragmento de la pelicula E/ agujero (Dante,
2009), que cuenta la historia de la familia Thompson, donde el padre es un alcoholico,
ataques violentos y de causar la madre y los nifios. El objetivo fue investigar el impacto
en la formacion del complejo paterno en la personalidad de Dane adolescente, de la
experiencia traumatica con el padre personal asociado con el padre arquetipico. El
método cualitativo de analisis de imagen fue fundada por revision de la literatura de
Psicologia Analitica C. G. Jung, que favorecio la comprension del concepto de trauma
asociado con el complejo padre y arquetipo paterno negativo. Frente a la compleja
traumatica, personificado la imagen del padre terrible, promovio la deflacion trauma
de la imagen y superar el sufrimiento, evitando la disociacion de la psique.

Palabras clave: trauma, la violencia, complejo paterno, arquetipo paterno, psicologia
analitica.

Abstract: This study analyzes the fragment of the movie The hole (Dante, 2009),
that shows the Thompson's family history, in which the alcoholic and violent father
causes aggressions on the mother and on his children. The goal was to explore the
repercussion of the father complex on the personality formation of the teenager
Dane, through this traumatic experience with the “personal father" associated with
the "archetypical father" The qualitative method of image analysis was based by
the bibliographical review of C.G. Jung's Analytical Psychology, that advanced the
knowledge of the associated trauma concept to the father complex and the negative
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paternal archetype. The confront of the traumatic complex- personified in the image of
the terrible father- generated the decrease of the trauma's image and the overcoming
of the torment avoiding the dissociation of the psyche.

Keywords: trauma, violence, father complex, father archetype, analytical psychology.
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Os que tém vontade, o destino os conduz,
0s que ndo tém, o destino os arrasta
(Ducunt volentem fata,

nolentem trahunt).

Séneca

As obras cinematograficas, por sua semelhanca com a realidade,
oferecem um importante referencial para exemplificar as
situacdes vivenciadas no desenvolvimento da personalidade como
se estivéssemos diante de um caso clinico.

Com este estudo, procurou-se analisar a constituicdo da estrutura
psiquica a partir de um evento traumatico na relacdo com o pai
pessoal, fazendo associacdes com o complexo paterno e o pai
arguetipico na analise de um trecho do filme O buraco (Dante, 2009).

Identificar o impacto que as relagdes parentais exercem no
desenvolvimento do individuo é fundamental para compreender
sua personalidade, a formagao de suas imagens materna e paterna,
bem como a formacao dos complexos parentais, que podem nortear
seu comportamento e, por vezes, tomar a frente das situagdes com
muita autonomia (Jung, 1986 e 2001a).

Sobretudo relagdes parentais problematicas, que incluem violéncia
doméstica ou intrafamiliar, com frequéncia causam danos profundos
e, se a vitima permanece com esse segredo, sem falar a respeito,
tende a viver situacdes que vao repetir o trauma (Gabel, 1997).
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As pesquisas mostram gque é comum identificar, em adolescentes
e homens gue exercem violéncia na familia, uma histéria prévia de
maus-tratos ou de testemunho de violéncia dentro de suas familias de
origem e, por isso, registram potencial para repetir os mesmos eventos
dentro e fora de casa (Boechat, 2008; Braga & Dell’aglio, 2012).

Nesse sentido, para analisar a trajetéria do adolescente Dane
no fragmento do filme, foi investigada a repercussao da situagao
familiar na formacao do complexo paterno de sua personalidade, a
partir da experiéncia traumatica vivenciada com o seu pai, associada
ao pai arquetipico.

Para especificar o tema, foram desenvolvidos o conceito de
trauma (Jung, 1999; Edinger, 1995; Hollis, 1998; Kalsched, 2013) e
suas repercussdes na formacao do complexo paterno (Jung, 1981;
Jacobi, 1995; Neumann, 1995; Stein, 1998a).

Foram analisados, também, o processo de enfrentamento do
trauma e as conquistas do ego pelo confronto com a personificagao
do pai terrivel, bem como as dimensdes arquetipicas surgidas na
imagem de O buraco (Jung, 1999, 2007 e 2008; Edinger, 1995;
Hollis, 2004; Skea, 2013; Kalsched, 2013).

A experiéncia traumatica poderia representar um exemplo de
invasao para a consciéncia, e sua identificacao ilustra a origem de
transtornos mentais capazes de gerar fortes comprometimentos para
a saude no decorrer da vida. No entanto, seu enfrentamento pode
promover o restabelecimento do equilibrio emocional, prevenindo
doencas graves.

Para definir e elucidar o tema em questao, foi utilizado o método
qualitativo de analise de um fragmento filmico, embasado na técnica
de pesquisa bibliografica (Stumpf, 2010).

Mediante a andlise de imagem (Joly, 1994; Coutinho, 2010)
buscou-se, com base no referencial citado anteriormente, encontrar
os significados e interpretagdes propostas na cena cinematogréfica,
onde a imagem transmitiu o drama psiquico tal qual uma imagem
onirica que fornece elementos para a conscientizacdo do ego.

A constituicao da personalidade

O ego se desenvolve na psique a partir das chamadas colisdes
entre o mundo interior — inconsciente — e exterior, que atingem os
sentidos através de conflitos, dificuldades, angustias e sofrimentos,
promovendo uma resposta e adaptagdo ao meio ambiente que
possibilitam o processo de individuagao (Jung, 1988; Stein, 1998b).

As imagens investidas de energia psiquica podem vir a consciéncia
a medida que se reinem em um aglomerado, grupo organizado ou



uma constelacao de ideias, sentimentos, pensamentos, percepcoes
e memorias, formando um complexo (Jung 1981 e 2001a).

“O complexo, por ser dotado de tensdo ou energia propria, tem
a tendéncia de formar, também por conta prépria, uma pequena
personalidade” (Jung, 2001a: 149), podendo tomar o lugar do
ego — temporariamente ou em definitivo, como na esquizofrenia,
tornando-se audivel e visivel — e perturbar o funcionamento
fisiolégico do corpo somatico, levando a diversas doencas.

Cada complexo, primeiramente, é constituido de um elemento
nuclear ou portador de significado, que ¢ a representacao do
fendbmeno caracteristico da vida inconsciente. Em segundo plano, o
complexo agrega diversos contetdos pessoais, oriundos da vivéncia
do individuo nos ambientes familiar e social, porém, ao ser despojado
da roupagem pessoal, revelara no seu nudcleo a matriz eterna do
arquétipo (Jacobi, 1995; Stein, 1998; Jung, 2001b).

Os arquétipos primarios — materno e paterno — estdo presentes
em todas as sociedades, tanto na mulher como no homem, que os
compartilham por muitas gera¢des, ha milénios. No momento em
gue se experimenta a relacao parental com a mae pessoal e com o
pai pessoal, esses potenciais aparecerao em imagens arquetipicas
em suas mentes, “expressando nao s6 a forma da atividade a ser
exercida, mas também, simultaneamente, a situacao tipica na qual
se desencadeia a atividade” (Jung, 2007: 152).

Dessa forma, o arquétipo oferecerd a matriz para o surgimento
do complexo no momento em que este constelar na consciéncia,
quer dizer, a situacado exterior desencadeia um processo psiquico
proporcional e tipico ao contetdo aglutinado, determinando o
comportamento (Stein, 1998; Jung, 2001b e 2007).

Durante a formacao da identidade da crianca, o ego em contato
com a mée e o pai pessoal, ou com figuras cuidadoras substitutas,
recebe o referencial para a formagao do complexo, visto que, por
tras da relacdo passageira com a mae e o pai real, existem as figuras
arquetipicas que se apresentam como forcas magicas ou assustadoras
dos pais divinizados, que “dominam a alma infantil pré-consciente,
e ao serem projetadas conferem aos pais humanos um fascinio que
atinge quase o infinito de grandeza” (Jung, 1986: 97).

Especialmente na formacao do menino, o ego precisa se fortalecer
e resistir ao principio feminino, oferecido pela mae pessoal, com o
apoio do pai e de outros homens que vao fornecer a dimensao do
masculino. O pai age como mediador da relacdo dual mae-filho,
promovendo a independéncia e a instalacao da hierarquia entre pai
e filho, que da a direcdo da lei e da ordem, ao mesmo tempo que
funciona como modelo para a formacao do complexo na apreensao
da realidade exterior em juncao com o arquétipo (Neumann, 1995;
Lima Filho, 2002).
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Trauma e suas repercussoes

A Organizacdo Mundial da Saude (WHO, 2010) define os
maus-tratos como todo tipo de abuso fisico ou emocional,
negligéncia ou exploracdo comercial que resulta em um dano
real ou potencial para a saude, o desenvolvimento, a dignidade e a
sobrevivéncia da crianca ou adolescente e que ocorrem no contexto
de um relacionamento de responsabilidade, confianca e poder.

Entre os diversos traumas, o tipo mais frequente de maus-tratos
contra a crianca ou adolescente é a violéncia doméstica ou intrafamiliar,
que ocorre na maioria das vezes no convivio familiar, cometida por
pessoas significativas, como mae, pai ou cuidadores. O trauma
as vezes cessa, Mas suas repercussoes se perpetuam psicolégica
e socialmente.

Estudos mostraram que as vitimas de violéncia intrafamiliar
tornam-se mais vulneraveis a sofrer violéncia em ambientes
extrafamiliares, como escola, comunidade, e também nas relacoes
afetivas. Além disso, essas vitimas estariam mais sujeitas a ingressarem
em instituicdes de acolhimento (Abranches & Assis, 2011; Braga &
Dell’aglio, 2012).

No presente estudo, a andlise da violéncia doméstica foi enfocada
como um complexo traumatico potencializado por imagens
arguetipicas. Em funcao disso, foi analisada somente na sua dimensao
psiquica, sem desmerecer, no entanto, suas repercussoes sociais.

Os eventos externos traumaticos podem deixar marcas profundas
na alma, sendo causadores de conflitos neuréticos ou distlrbios
mais graves, tais como Transtornos de Personalidade, Transtorno
de Estresse Pos-Traumaético e Transtornos Dissociativos (Skea, 2013),
promovendo os complexos autbnomos na psique.

Jung postulou que ha um forte risco de esses complexos
traumaticos causarem, inclusive, a dissociacao da psique, visto que
o complexo ndo se submete ao controle da vontade do ego, mas
possui autonomia psiquica, “opondo-se a consciéncia com uma
forca tiranica” (Jung, 1999: 266-267), causando uma explosdo de
afetos, como se o individuo fosse invadido, atacado por um inimigo
ou animal selvagem.

Edinger (1995) refere que o sintoma de danificacdo do eixo
ego-si-mesmo causa no individuo o sentimento de nao merecer
viver ou de ser o que é, devido a falta de estabilidade na relacao
primaria com a mae, pai ou cuidadores. Quando o ego em formacao
sofre constantes ataques, pode experimentar a falta de aceitagao
e 0 nao vinculo de pertencimento como se o si-mesmo o estivesse
rejeitando, pelo fato de que as figuras parentais sao os representantes
dessa forca arquetipica para a crianca.



O mesmo autor expds, ainda, que por inabilidade a mée ou o pai
podem projetar suas frustracdes, medos e sentimentos destrutivos
sobre a crianga, representando uma rejeicao parental, experimentada
inconscientemente como um dano nao humano e quase irreversivel,
aparecendo na consciéncia como dificuldade de adaptacao e medo
de ser abandonado (Edinger, 1995).

Ampliando a influéncia do trauma e da violéncia para o campo
interior da psique, Kalsched (2013), em concordancia com Neumann
(1999), demonstra que os eventos traumaticos podem aparecer na
psique como um fendmeno numinoso promovido pelo lado sombrio
do inconsciente ou do si-mesmo, capaz de atacar, aterrorizar e
subverter 0 ego, no intuito de promover o enfrentamento do sintoma.

Contudo, a prépria cisdo ocasionada por uma parte da psique que
ataca a outra parte é, por si s6, um componente agressivo. A natureza
violenta da experiéncia traumaética causa uma forca intrapsiquica que
pode impedir o ego de tornar-se consciente da sua dor.

Nesse caso, uma figura traumatogénica assombra a psique como
personificacbes de autoagressao e abuso, causando fantasias que
retraumatizam a pessoa, ao mesmo tempo que a dor é enfrentada.
Dessa forma, “o trauma externo por si s6 nao divide a psique. Uma
entidade psicolégica interna — ocasionada pelo trauma — executa a
cisdo” (Kalsched, 2013: 33).

As experiéncias vivenciadas no decorrer da vida proporcionam
ao ego a dimensao da realidade que ele terd de enfrentar para
reconhecer seu destino. E, apesar de experiéncias exdgenas negativas
causarem marcas profundas, as experiéncias enddgenas, provocadas
pela psique, poderiam desafiar o ego a encontrar outro sentido,
como veremos no fragmento a seguir.

Sinopse do filme: O buraco

Depois de se mudar inimeras vezes, a familia Thompson, composta
de mae e dois filhos — o adolescente Dane (aproximadamente 16
anos) e seu irmao Lucas (aproximadamente 8 anos) —, chega a uma
pequena cidade do interior norte-americano.

Dane estd muito contrariado com a mudanca por ter de se afastar
dos amigos da capital e, também, por isso representar a constante
fuga da familia do pai agressivo. Para aliviar-se, descarrega sua
contrariedade no irmdo, provocando-o com sustos e brincadeiras
assustadoras e agredindo-o com tapas. A mae pede a Dane para nao
repetir o que viu o pai fazer, porque ele serd um homem diferente.

Os irmaos conhecem a vizinha Julie e juntos descobrem um
buraco lacrado no porao da casa nova. Ao abrir a porta do buraco,
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descobrem que, além de nao ter fundo, ele é um portal de onde
emergem as figuras assustadoras do imaginario dos trés.

A partir dai eles passam a lidar com estranhas sombras a espreita,
e seus pesadelos ganham vida, personificando-se. Eles sao forcados
a encarar seus medos mais profundos, aqueles que impedem suas
vidas de seguir adiante.

Lucas enfrenta seu medo de palhaco. Julie revive um acidente
ocorrido na infancia em que morre sua melhor amiga, aos 6 anos
de idade. Dane se vé confrontado com a figura de seu pai, que na
realidade estaria preso numa penitenciaria em outra cidade, devido
a violéncia doméstica que infringia a ele, ao irmao e a mae. No
entanto, a figura vem assombra-lo, como se perseguisse a familia,
incialmente por meio de uma carta e depois personificado em um
homem gigantesco e assustador.

Julie leva Dane e Luca até o antigo morador da casa, o velho Carl,
gue conhecia o poder do buraco e o havia trancado com cadeados.
Carl avisou-os para evitarem o buraco, nao mexer com o mal e, antes
de sumir, deixou desenhos que mostravam uma figura assustadora
atacando uma crianca. Apesar de tentar, Dane sé conseguiu decifrar a
mensagem dos desenhos com a ajuda de Julie, e entdo ele entendeu
que seu irmao corria perigo.

Num ato heroico, Dane entra no buraco para resgatar o irméao,
que teria sido levado para la pelo pai alcoolista e violento. A partir
desse momento, Dane reconhece para Julie que era esse na verdade
o seu medo, que ele negava escondendo-se em comportamentos
agressivos e mal-humorados.

Dane cai no abismo até bater no chao. Estd numa cidade sombria,
enevoada, onde encontra Lucas preso em um prédio. Da janela, o
irmao assustado avisa Dane que uma figura monstruosa se aproxima
dele. Dane esta frente a frente com a personificacao do pai, que o
ataca com um grosso cinto de couro e uma fivela de metal.

Entra no prédio e encontra o irmao no cendrio onde sofreram os
maus-tratos: um corredor sombrio, com espelhos, fotos distorcidas
da familia, moéveis enormes e um armario. Dane abre a porta do
armario e vé Lucas escondido, entra com o intuito de protegé-lo,
mas ali era o esconderijo que ele usava para fugir do pai agressor.
Lucas avisa que o pai mandou o recado de que s6 o havia trazido
para atrair Dane; era este quem a figura monstruosa queria.

O pai terrivel comeca a gritar e bater na porta do armario,
soltando uma fumacga que entra pelas frestas. Dane percebe uma
escada dentro do armdrio que parece seguir para cima. Lucas sobe
e consegue fugir, mas Dane é retirado do armario a forca pela figura
gigantesca do pai.



O pai agride Dane com o cinto de couro, destroi os objetos da
casa, bate a fivela metdlica com muita violéncia, grita e ameaca, mas
Dane consegue se proteger. O pai for¢a-o a ser agressivo e ataca-lo
(tal como ele age com o filho), mas Dane se defende e, a medida
que consegue confronta-lo, elucidando suas fraquezas e medos,
comega a tornar-se mais alto. Agora Dane esta da altura do pai e
toma o cinto deste; entdo o pai grita, acusando Dane de ser como
ele e o desafia a agredi-lo, mas o rapaz responde com seguranca na
voz: “Nao sou como vocé” (frase que a mae havia dito a ele). Nesse
momento o pai é derrotado e cai num abismo sem fim.

Dane volta a superficie, saindo do buraco ileso fisicamente, mas
transformado psiguicamente. Reencontra o irmao Lucas, a amiga
Julie e a mae, retomando o cotidiano. E o buraco desaparece, em
seu lugar vé-se apenas um contrapiso.

O confronto

Diante de um adolescente que sofreu maus-tratos e abuso
emocional por um pai alcoolista na infancia, pensa-se que é
insuportavel lidar com as lembrangas que, apds anos, ainda continuam
a aterroriza-lo.

Jung, em seu texto A importdncia do pai no destino do
individuo (1989), ressalta que a imagem do pai possui um poder
extraordinario na vida da crianca e da familia por até centenas de
anos, influenciando-os psiquicamente. Questiona, sobretudo, se essa
influéncia divina estaria ligada a pessoa do pai, que tanto pode ser
percebida como bondosa — Deus-Pai —, como maléfica — o Diabo. E
de se entender que “atras do pai existe o arquétipo do pai, e nesse
tipo preexistente esta o segredo do poder paterno, a exemplo da
forca que leva o passaro a migrar” (Jung, 1989: 739).

Dane experimentou a presenca negativa do pai, que o agrediu
todos os dias até ser preso numa penitenciaria. Aprendeu com ele
a impor a vontade pela forca, pela ameaca e pelo poder do mais
forte. Sua mae, apesar de nao ter conseguido protegé-lo do trauma
exterior, alertou-o para cuidar da sua realidade psiquica, pedindo que
nao repetisse a violéncia que havia presenciado e sentido na pele. Os
embates e ataques sofridos precocemente nesse contexto familiar
tornaram o ego de Dane instavel, defensivo e amedrontado para
lidar com as mudancas e constantes adaptacdes ao meio ambiente
(Jung, 1988; Stein, 1998).

Além disso, Dane experimentou a rejeicao projetada de seu pai,
equivalente a um dano ndo humano e quase irreversivel, recebida
das frustracoes, medos e sentimentos destrutivos cada vez que ele o
agredia, e que no seu inconsciente foram percebidos como se vindos
do si-mesmo (Edinger, 1995).
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Contudo, antes que a violéncia fosse perpetuada na histéria da
familia Thompson, Dane foi chamado pelo si-mesmo a compreender
o sentido e o propésito de suas emogdes, que perturbavam seu
comportamento.

A primeira mensagem do si-mesmo enviada a Dane foi a
descoberta de um buraco trancado com fortes cadeados no porao
da casa nova. A imagem do buraco escuro e profundo simbolizou
a necessidade de Dane fazer contato com a experiéncia que tinha
sido a causadora de uma ferida ainda aberta, ou o trauma pelos
maus-tratos (Kalsched, 2013), e, dessa forma, atrair o ego as
profundezas do inconsciente, onde a alma é fabricada e forjada
(Hollis, 1998).

As imagens investidas de energia psiquica quando vém a
consciéncia sdo tomadas de tensao, sentimentos, pensamentos, ou
seja, de energia prépria, formando uma pequena personalidade,
afirmou Jung (1981 e 2001a). Com isso, Dane experimentou o
complexo paterno vindo a superficie nas fantasias personificadas
de suas emocdes, que ele nominou como sendo o medo de que o
pai voltasse a perseguir a familia.

A violéncia doméstica experimentada com o pai pessoal
desenvolveu um complexo paterno carregado de energia traumatica,
agindo profundamente na consciéncia de Dane, o que potencializou
a imagem com contornos numinosos (Jung, 1988, 1999, 2001b;
Neumann, 1999) e pdde tornar-se autébnomo, audivel e visivel como
numa experiéncia concreta.

O ego temeroso precisou lutar para nao ser devorado pelo
complexo, como referiram Jacobi (1995) e Hollis (2004), trazendo
a consciéncia os conteudos reprimidos e inconscientes, indo ao
encontro do seu medo, definido por Jung como um espirito do mal
que se opde a vida e:

Para o individuo heroico o medo é um desafio e uma missdo, pois s6 a
audacia pode libertar o medo. E quando o homem n&o ousa, alguma
coisa se rompe no sentido da vida e todo o futuro estd condenado a
uma paralisagdo sem esperangas, a um crepusculo iluminado sé por
fogos-fatuos (Jung, 2008: 551).

O medo de Dane, que provocou a descida do ego as profundezas
do buraco, é uma emocao normal e saudavel para o desenvolvimento
do individuo, levando a um progressivo fortalecimento e estruturacao
a cada fase do ciclo vital e psiquico (Neumann, 1995). Assim,
enfrentar o medo na personificacao do pai terrivel mobilizou uma
carga de ansiedade que foi, a0 mesmo tempo, sintoma e protecao
contra dissociacoes da psique (Jung, 1999), visto que se tratava de
um fato arquetipico, por isso numinoso, libertado do inconsciente
onde o trauma fazia morada (Kalsched, 2013).



Na adolescéncia, os rapazes vivenciam o processo considerado
um segundo nascimento, quando o ego inicia uma jornada de
diferenciacao das figuras parentais — especialmente da mae —,
procedendo-se as iniciagdes masculinas, ligadas a figura do pai, para
aprender a ser como os homens s&o histérica e arquetipicamente
(Jung, 2007; Neumann, 1995; Lima Filho, 2002).

Para Lima Filho (2002), o pai arquetipico — aquele que orienta,
impoe regras de convivéncia e de conduta — se faz representar
inicialmente pela prépria mae pessoal. Somente mais tarde o pai
assume essa funcdo com o exemplo, assim como a educacao escolar,
a religido e o poder do Estado.

Os aspectos positivos do pai arquetipico representam o
fortalecimento do ego, expandindo a consciéncia que deve
corresponder as expectativas patriarcais de controle sobre as coisas,
quer as internas, quer as externas, assim como oferecem o modelo
de conduta no mundo, decodificada e internalizada em forma de lei.
No aspecto negativo, terrivel e devorador, o pai arquetipico impede,
boicota e nega ao filho o desenvolvimento de suas potencialidades
(Stein, 1998a; Lima Filho, 2002).

Dane foi espancado diariamente, toda vez que seu pai chegava
em casa, a noite, entorpecido e tomado pela ansia de se impor pela
violéncia. As agressdes com o cinto de couro e a enorme fivela de
metal na ponta simbolizaram a furia devoradora do pai arquetipico,
tal como agiam os pais mitolégicos Urano, Cronos e Zeus.

Na mitologia grega, Urano, Cronos e Zeus oferecem exemplos
desses aspectos do pai arquetipico que na relagdo com o pai pessoal
podem traumatizar os filhos. Urano é mais arcaico e maligno, nao
permite que o filho nasca e o empurra de volta para dentro da mae
Gaia, fazendo-o permanecer inconsciente e infantilizado. Cronos
destrona o pai Urano e torna-se pai, repetindo o padréo, engolindo
os filhos assim que eles nasgam. Aqui, as cobrancas e exigéncias
coletivas se sobrepdem as ideias espontaneas e criativas, impedindo
o desenvolvimento autoconsciente do sujeito. Cronos é destronado
por um de seus filhos, Zeus, apds ser enganado por sua esposa Reia.
Ao assumir o trono, Zeus mostra sinais de ser um pai devorador,
mantendo o padrao, mas também consegue evoluir ao permitir que
diversos filhos nascam de suas préprias maes (Stein, 1998a).

No arquétipo do pai devorador encontram-se diversos
comportamentos e atitudes quase sempre envoltos em muita
violéncia, exercidos com o poder dominante, que impedem o
desenvolvimento e mantém o filho inconsciente, imaturo, rigido e
extremamente ligado a regras sociais e padrdes de comportamento.
De outra forma, o pai pode engolir ou devorar a filha ou filho
para incorporar 0s aspectos inexistentes em sua psique e com isso
introjeta-los, como no mitologema em que Zeus engole Atena
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para terminar de gesta-la e depois fazé-la nascer de sua cabeca
completamente pronta e armada, incorporando os aspectos do
feminino sabio, objetivo e estrategista (Brandao, 1986; Stein, 1998a).

Na histéria de Dane, as caracteristicas dos aspectos positivos do
pai arquetipico foram exercidas primeiramente pela mae pessoal,
que, apesar de sofrer os maus-tratos junto com os filhos, conseguiu
protegé-los, saindo da cidade onde moravam, ensinando-lhes
responsabilidade e respeito, de forma que Dane pudesse mostrar ao
irmao Lucas o que é ser um homem diferente do que o pai fora para eles.

A presenca da mae pessoal deu outro destino ao complexo
traumatico (Jung, 1999) gerado pelos maus-tratos, oferecendo ao
ego de Dane o fortalecimento necessario para confrontar o medo que
0 assombrava na imagem arquetipica do pai, retraumatizado a partir
da experiéncia do buraco. Kalsched (2013) refere que essa experiéncia
€ mais sadica e brutal do que o agressor externo, designando-a como
figura interior diabdlica ou entidade traumatogénica arquetipica.

Todavia, a mae pessoal representou para o ego heroico do rapaz
um grande desafio de superacdo a fim de proteger seu principio
masculino na consciéncia e sequir o desenvolvimento normal
(Neumann, 1995). Além disso, a méae é a primeira representante das
projecdes da anima, o arquétipo do feminino na psique masculina,
que propicia e governa a funcao de relacionamento, seja com o
mundo interior do inconsciente — fantasias, emocdes e humores — ou
com o exterior, especialmente na relacdo com as mulheres (Jung,
1988, 2007; Stein, 1998).

Na imagem filmica, Julie era a imagem da anima jovem,
inteligente, destemida e companheira, que encorajou Dane a
investigar e descobrir o enigma terrificante até a entrada do buraco
— inconsciente - tal qual o deus psicopompo Hermes, intermediando
a consciéncia ao encontro do inconsciente (Branddo, 1986; Jung,
1988, 2007). Foi Julie quem mostrou a Dane o velho Carl, o antigo
morador da casa que tinha trancado o buraco, visto que ele mesmo
j& havia experimentado o seu pavoroso poder.

Carl representou um segundo aspecto positivo do pai
arquetipico, simbolizado na figura do velho sabio que, trancando
o buraco com cadeados e avisando de seus perigos, tenta proteger
0 ego, e depois age como um guia, revelando o caminho da
salvacdo com os desenhos de uma figura assustadora atacando a
crianca. Conforme Jung, o arquétipo do velho sé&bio é considerado
o portador da sabedoria nas sociedades primitivas, aquele que
desvela, ensina e ilumina o que esta obscuro, denotando “a
necessidade de seguir a intuicdo, compreensao, bom conselho,
tomada de decisdo ou plano que ndo poderia ser produzido pela
propria pessoa” (Jung, 2007: 398).



Dane tenta intuitivamente desvendar a mensagem dos desenhos,
mas s6 consegue compreendé-los com a ajuda de Julie e associa-los
ao risco de vida que o irmao corria com a personificacdo do pai vindo
busca-lo. Desta forma, a imagem filmica corroborou o pensamento
de Jung (2007) quanto ao fato de o arquétipo do velho sabio e de
a anima serem um deus psicopompo, um guia das almas.

Nesse sentido, aimagem do desenho deflagrou em Dane a coragem
e a audacia recomendadas por Jung (2008), que iriam liberta-lo da
personificacao diabdlica do pai, antes que sentisse sua vida romper-
se e ficasse condenado a paralisacdo sem esperancas, como é
frequentemente observada na vulnerabilidade das vitimas da violéncia
intrafamiliar, que perpetuam o comportamento agressivo e atraem
para si relacoes extrafamiliares violentas (Abranches & Assis, 2011).

Lucas foi levado para as profundezas do buraco, atraindo Dane
para o confronto definitivo com o pai terrivel. Aimagem mostra que
0 ego é tomado pelos aspectos numinosos do arquétipo paterno,
potencializado pela imagem da crianca interior ferida capturada pelo
pai diabdlico. A crianca-Dane revive a experiéncia traumatica e, ao
mesmo tempo que o ataque pode retraumatizar o ego, também
ativa o sistema de autocuidado da psique (Kalsched, 2013), similar
ao sistema imunolégico do corpo, que identifica uma infeccao e
convoca as defesas para combater o agressor.

Os arquétipos, afirma Jung (1988; 2001b; 2007), sao forcas da vida
animica e precisam ser levados a sério, pois sao portadores de protecao
e salvacao para a alma, mas também sao causadores de perturbacoes
neuréticas ou psicéticas ao se comportarem como 6rgaos corporais.

Assim, pode-se inferir que Lucas representou o arquétipo da
crianca que, tanto no seu aspecto divino como no heroico, traz em
seu mito o abandono e a perseguicdo na primeira infancia, sendo
que a exposicao ao perigo confirma o tremendo esforco necessario
para a existéncia atingir a autorrealizacao (Jung, 2007).

Ao encontrar o irmdo na cidade sombria do periodo de violéncia
doméstica, Dane se defronta com a personificagdo monstruosa do
pai, que o ataca ferozmente. Tal como em um sonho, a meméria que
o individuo guarda das suas experiéncias na infancia sao imagens
distorcidas e desproporcionais, por isso inicialmente o pai é gigante e
o aterroriza, mas, a medida que o ego torna-se autocuidador e passa
a defender-se, defendendo a crianca estarrecida, toma proporcoes
condizentes com o tamanho de Dane.

Todos os individuos tém uma crianca assustada dentro de si que
necessita de cuidados e os convida a crescer, ser gente grande para
mudarem o rumo da em direcdo a essa crianca e curar as feridas,
refere Hollis (2004).
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Depois de salvar o irmao, enviando-o para cima através da
escada dentro do armario, o que simbolizou a integracao da
consciéncia ao aspecto ferido da crianca, Dane parte para o
confronto definitivo, chamado pela fumaca que entra pelas
frestas da porta, desafiando-o a ficar paralisado. Mas o complexo
traumatico intensificado pelo arquétipo paterno provoca uma
explosao de afetos, com gritos, ameacgas e agressoes, investindo
contra ele num ataque aterrador, conforme é observado no
atendimento clinico (Jung, 1999; Kalsched, 2013).

O ego heroico protege-se elucidando as fraguezas e os medos
do pai personificado, fortificando-se cada vez mais, sobretudo,
ao tomar o cinto das suas maos e afirmar: “Ndo sou como vocé”.
Nesse momento, mostra-se identificado com o aspecto superior do
arquétipo paterno na fala da mae pessoal: “Vocé serd um homem
diferente, nao serd como seu pai”.

No momento em que o pai é derrotado e cai no abismo sem-fim, o
aspecto negativo do arquétipo retorna ao si-mesmo, consequentemente
deflacionando o complexo, visto que este perde a energia e retorna
para o inconsciente pessoal (Stein, 1998; Jung, 2001a).

Paralelamente ao processo arquetipico, Dane retoma a
consciéncia, voltando a superficie da casa, ileso no aspecto fisico,
mas transformado psiquicamente, o que pode ser confirmado
no desaparecimento do buraco e no comportamento sereno e
equilibrado que ele demonstra com a familia e a amiga.

Consideracoes finais

Com esta andlise, pode-se adentrar na repercussao psiquica de
um adolescente que sofreu maus-tratos por parte de seu pai na
infancia, aprofundando-se a compreensao por meio das associacoes
com o pai arquetipico, 0 que trouxe a luz a importancia de enfrentar
0 impacto nocivo do trauma, como se estivesse em um acolhimento
psicoterapéutico.

As memorias assombrosas personificadas no pai terrivel
possibilitaram ao adolescente Dane reconhecer as emocdes e 0s
sentimentos gerados pelas agressées, enfrentando o pai numa
batalha simbdlica onde a realidade era ambivalente, mas o confronto
fora real para a sua autoprotecao e desenvolvimento psiquico.

Sobretudo, foi demonstrado que o complexo paterno traumatico,
potencializado por uma forca arguetipica, pode ser confrontado
para promover a deflacdo da imagem do trauma e a superacao do
sofrimento, evitando a dissociacdo da psique.



A histéria de Dane mostrou, a exemplo de casos clinicos, que,
mesmo apOs cessar a violéncia, a consequéncia dos maus-tratos
continua como uma dor insuportavel, com medo e ansiedades
crescentes, além do comportamento agressivo intra e extrafamiliar.
Essa compreensao é fundamental para ajudar adolescentes da
vida real, que sofrem diariamente com maus-tratos e terdo de
enfrentar em seu psiquismo perseguicoes e batalhas com o agressor,
expressando simbolicamente sua dor.

Se o processo for enfrentado com a ousadia sugerida por Jung
(2008), torna-se possivel libertar-se e realizar a tarefa heroica para
salvar a vida de um futuro sem esperancas.
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Corpo e psique: sua poténcia
expressiva na individuacao Artigo

Elisabeth Zimmermann*

Sinopse: Para Jung, o ser humano precisa ser compreendido a luz da historia e de sua
insercdo social. A diferenciacdo da psique coletiva criou um estado de separacéo entre
as duas naturezas: a fisica e a psiquica. Como fazer para recriar a relacdo de unidade
existente antes da ruptura que a consciéncia emergencial produziu? Para entrar em
contato com o inconsciente € necessario objetivar seus contetdos ou reconhecé-los
no corpo, ou seja, validar a experiéncia do corpo como manifestacéo exterior da vida
do espirito. E necessario fazer uso da visio imaginativa e da relagio com o somatico,
processo em que as imagens compdem um todo complementar, como se fosse um
modo de pensar mais antigo e, a0 mesmo tempo, um pensamento novo, integrativo,
ndo analitico, e que ndo € o pensamento das teorias, dos conceitos e das interpretacoes.
Essa maneira de conceber o trabalho psiquico gera um campo de intensidade, uma
energia criativa que impulsiona o individuo em sua jornada de individuagao.

Palavras-chave: corpo, Jung, psicologia analitica.

Resumen: Para Jung, el ser humano debe entenderse a la luz de la historia y su
integracion social. La diferenciacion de la psique colectiva ha creado un estado de
separacion entre las dos naturalezas: la fisica y la psiquica. Cémo volver a crear la
relacion de unidad existente antes de la ruptura que la conciencia de emergencia
produjo? Para ponerse en contacto con el inconsciente es necesario objetivar sus
contenidos o reconocerlos en el cuerpo, o sea, validar la experiencia del cuerpo como
manifestacion externa de la vida del espiritu. Es necesario hacer uso de la vision
imaginativa y de la relacion com el somatico, proceso en que lasimagenes componen
un conjunto complementario, como se fuera un modo de pensar mas antiguo y, a
la vez, una nueva forma de pensar, integradora, no analitico y que no es no es el
pensamiento de teorias, conceptos e interpretaciones. Esta forma de concebir el
trabajo psiquico genera un campo de intensidad, una energia creativa que impulsa
el individuo en su jornada de individuacion.

Palabras clave: cuerpo, Jung, la psicologia analitica.

Abstract: For Jung, the human being must be comprehended under the light of
the history and your social insertion. The differentiation of the collective psyche
has created a state of separation between the two natures: the physical and the
psychic. How can we recreate the relation of unity existent before the rupture
which was produced by the emergent consciousness? In order to get in touch with
the unconscious it is necessary to objectify its contents or recognize them in the
body, that is, to validate the experience of the body as an exterior manifestation of
spiritual life. We need to use the imaginative view and the relation with the somatic,
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a process in which the images compound a complementary whole, as it would be
an old way of thinking and, at the same time, a new integrative way, non-analytic,
which is not the thought of the theories, of the concepts and the interpretations.
This way of conceiving the psychic work gives origin to a field of intensity, a creative
energy which impulses the individual in his journey of individuation.
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ser humano, para Jung, precisa ser compreendido a luz da

histéria e de sua insercao social. Nao somos de hoje, somos
de longo tempo atras, diz ele em uma entrevista, em 1959. Por
outro lado, afirma que a consciéncia individual é “um segmento
arbitrario da psique coletiva” (Jung, 2015: 244). Diferenciar-nos dela
significou um longo caminho para o homem. O desenvolvimento
da consciéncia individual se deu a partir da diferenciacdo da psique
coletiva, que abrange tanto uma consciéncia coletiva como um
inconsciente coletivo. A psique coletiva, relacionada aos arquétipos
e aos instintos, se mantém em sua intensa dinamica, como um pano
de fundo em todos 0s nossos movimentos, enquanto a consciéncia
se relaciona com o processo da civilizacao e da cultura.

Nos tempos em que a consciéncia coletiva domina, surge o risco,
como atualmente acontece em diversas culturas, da massificacao
e da perda do livre-arbitrio. Por outro lado, se a consciéncia é
inundada pelo inconsciente coletivo, perdemos nosso ponto de vista
consciente. O que se pode concluir é que existe a real necessidade
de uma diferenciacdo dos dois aspectos coletivos da psique, o que
Jung denominou de um trabalho contra a natureza.

Se a cultura se da a partir de um esforco contra a natureza, a negacao
pura e simples da cultura, ao invés de nos devolver a uma natureza
integra, forcosamente nos legard uma natureza mutilada, uma vez
que é impossivel reverter o processo histérico e retornar a uma
origem além e aquém da histéria. Natureza e cultura encontram-se
de tal modo amalgamadas na experiéncia humana, que nao sao mais
separdveis, nem descartaveis em nenhuma de suas polaridades. Para um
encontro saudavel com a natureza humana, é necessaria uma recriacao
sociocultural do homem que concomitantemente recrie a relagdo com a
natureza (Freitas, 1991: 138).



Como fazer para recriar a relacdo de unidade existente antes
da ruptura que a consciéncia emergencial produziu? Como se
manter no processo de diferenciacdo sem perder o contato consigo
mesmo, nem com a natureza de onde viemos? Os males de nossa
época podem ser transformados se entrarmos em contato com os
processos vivos em nos e percebermos sua reacao, se permitirmos
gue uma atitude simbolizadora, que restabelece a correlacao entre
consciéncia e inconsciente coletivo, se manifeste.

Jung diz em seu texto “O problema psiquico do homem
moderno” (2013a) que a época moderna — que se tornou mais
presente depois da Primeira Guerra Mundial, quando pela primeira
vez foram usadas armas venenosas e de grande poder destrutivo
e se firmaram tratados de paz suspeitos — fez 0 homem sofrer
um importante choque psicolégico, que lhe trouxe uma profunda
incerteza, mas que também fortaleceu a procura pelo espirito
interior, a fascinacdo pelo conhecimento da psique. Uma vez que
os processos do inconsciente ndo sao diretamente observaveis, a
consciéncia individual mais e mais passou a incluir em seu trabalho
de diferenciacao a descoberta do corpo como busca de si mesma,
vivenciando o corpo como sujeito e ndo como objeto que realiza
acoes utilitarias. Para entrar em contato com o inconsciente foi
necessario objetivar seus contetidos ou reconhecé-los no corpo,
ou seja, validar a experiéncia do corpo como manifestagao exterior
da vida do espirito.

O movimento exterior de trabalhar o corpo, seja porque o
consumismo reinante induz a preocupagao com a saude e o
conforto, seja porque uma vontade de libertacdo se encaminhou
para a pratica de exercicios aerébicos, pode ser visto como uma das
tentativas de tentar superar a tensao do homem contemporaneo.
Além disso, nas camadas sociais que possuem recursos para atender
seus desejos surgiu a tendéncia de querer dominar o préprio corpo,
possivelmente como compensacao para a grande impoténcia que
sentimos diante dos fatos consternadores apresentados pela midia
em nosso cotidiano. No entanto, ndo é apenas descarregando
energias e treinando musculos que se dissolve a pressao interior. Os
sentimentos precisam achar sua expresséo, e o impulso inconsciente,
que faz aflorar determinados contelidos na consciéncia, precisa ser
integrado, o que supde um trabalho psiquico que gera um campo
de intensidade, energia criativa que impulsiona o individuo em sua
jornada de individuacao. Apesar dos golpes que a humanidade vem
sofrendo, ou justamente por isso, houve uma expansao do ideal
de conhecimento da natureza humana, incluindo entao o corpo
como meio de conscientizacdo. A realidade corporal passou a ter
importancia na intencdo de superar a antiga divisdo entre mente
e matéria, que existiu por séculos e ainda persiste em nossos dias.
Jung diz a esse respeito:
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Mas se, ao contrario, formos capazes de reconciliar-nos com o mistério de
que o espirito é a vida do corpo, vista de dentro, e o corpo é a revelagao
exterior da vida do espirito, se pudermos compreender que formam uma
unidade e ndo uma dualidade, também compreenderemos que a tentativa
de ultrapassar o atual grau de consciéncia, através do inconsciente, leva
ao corpo e, inversamente, que o reconhecimento nao tolera uma filosofia
gue o negue em beneficio de um puro espirito (2013a: 195).

Afirma que a partir dessa percepcao, em que as dimensdes do
externo e do interno se equivalem, formou-se na psique do homem
moderno um estado de tensdo interna que causa apreensao e
desperta defesas. Nao poder mais colocar no corpo aquilo que deve
ser temido e mesmo desprezado, e sim assumir que sua realidade
nos diz respeito para que possamos nos sentir inteiros, abre uma
perspectiva inusitada para muitos. Jung nos conta que

a psique nem sempre e em todo lugar esta no “lado interno”. Ha povos
e épocas, em que ela se encontra no exterior, povos e épocas sem
psicologia, como, por exemplo, todas as antigas culturas [...]. Se existe
alguma forma ideal e ritual externa, pela qual se assumem e expressam
todas as aspiracoes e esperangas — como, por exemplo, sob a forma de
uma religido viva —, entdo podemos dizer que a psique esta fora, e que
nao ha problema psiquico, assim como também nao ha inconsciente no
nosso sentido da palavra (2013a: 158-159).

Mas depois veio a necessidade de ir adiante e prestar atencao
em sua psique. O crescimento rapido do interesse, durante as
ultimas décadas, no mundo todo, pelo processo interior, pelos
fendmenos psiquicos de modo geral — astrologia, espiritualismo,
teosofia, parapsicologia, terapias de regressdo, psicoterapias e
analises individuais e de grupo — nos diz que 0 homem moderno
procura dentro de si respostas que o mundo material, apesar de tao
desenvolvido, ndo consegue lhe dar. A intensificacao dessa busca se
assemelha a corrente do gnosticismo, que existiu predominantemente
nos primeiros séculos apés Cristo, mas que ainda se manifesta como
atitude nos dias de hoje. Jung estudou esse movimento, assim como
as diversas mitologias e 0s textos alquimicos, para encontrar modelos
que dessem uma base de sustentacdo a suas hipdteses sobre a
estrutura e a dinamica da psique humana. Um dos aspectos que lhe
chamou a atencdo nos sistemas gnoésticos é que, ao contrario do que
ocorria na igreja crista oficial, estes se baseavam nas manifestacoes
do inconsciente e seus ensinamentos morais penetravam o lado
escuro da vida. O lado escuro para o homem moderno significou
voltar-se para a realidade do inconsciente e do corpo (Jung, 2013a).

Desde a época das primeiras grandes viagens das descobertas,
manifestou-se no homem uma tendéncia para projetar no exterior
o bem a ser alcancado, transformando a natureza e os individuos



em objetos a serem possuidos. Até hoje o desejo sem limites de
intervir na vida e nos problemas de outros povos, com o objetivo
de obter poder e ganhos materiais ilicitos, nao arrefeceu, sé foi se
tornando mais sofisticado. Possivelmente para contrapor algo a essa
paixdo de tornar os homens presas de si mesmos, surgiram novas
formas espirituais substituindo as religides existentes, desgastadas
pelo esvaziamento da fé, o que aconteceu principalmente durante
a histéria da religiosidade do ocidente (Jung, 2013a).

A falta de respeito entre os homens, mencionada anteriormente,
pode ser vista como o outro lado da falta de contato consigo mesmo,
uma vez que Jung nos fala das regularidades encontradas por ele
nos comportamentos e percepcdes dos homens de modo geral. O
rapido aumento da populagao mundial, os avancos tecnolégicos, as
buscas do conforto apds os sofrimentos das duas grandes guerras
mundiais, tiveram como reacao, num primeiro momento, um voltar-se
para o mundo exterior e para as conquistas que ele representava, e
ainda representa, para uma grande maioria da humanidade. Porém,
o homem que despertou para a necessidade do cumprimento
profundo e pessoal de um sentido em sua vida tornou-se estranho
a massa, que vive presa aos lacos conservadores e do bem-estar
material. “Na verdade, ele sé é completamente moderno quando
fica na margem mais exterior do mundo, tendo atrés de si tudo o
que ruiu e foi superado, e diante de si o nada, do qual tudo pode
surgir” (Jung, 2013a: 150).

Nesse contexto se inscreve a importancia do que Jung descreveu
como objetivacao dos conteudos psiquicos inconscientes. Ele
enfatizou a importancia das abordagens criativas como a danca, o
desenho, o sandplay, a modelagem e a musica para dar expressao
as imagens interiores e possibilitar uma outra forma de didlogo com
o inconsciente. Quando ele se aventurou, de maneira pioneira, em
sua viagem interior e se deixou cair no inconsciente, encontrando
paisagens internas profundas, dando forma a elas em construcdes,
esculturas, pinturas e textos complexos, legitimou todo um trabalho
de pesquisa e tratamento que viria a se desenvolver nas décadas
seguintes. O esforco para transcender o presente nivel de consciéncia
inclui a tendéncia em nossos dias de dar ao corpo e ao mundo fisico
o seu crédito e livra-lo de uma sujeicao unilateral ao espirito.

Um dos aspectos mais significativos da percepcao de Jung
de que mente e corpo (mundo psiquico e mundo fisico) nao sao
realidades separadas se refere ao conceito desenvolvido por ele
da sincronicidade, isto é, da existéncia de uma relacao significativa
entre dois eventos, fisico e psiquico, sem aparente conexao causal,
fazendo surgir uma coincidéncia significativa. Numa das primeiras
definicdes dos fendbmenos sincronisticos Jung os descreve como
fendbmenos que se realizam simultaneamente como uma coincidéncia
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significativa, sendo que sao provenientes de dimensdes diferentes
sem que o principio da causalidade esteja envolvido (Jung, 2014).
Nessa época, Jung fez o seguinte comentério baseado na teoria da
relatividade de Einstein:

...mas se espaco e tempo sao apenas aparentementente propriedades
dos corpos em movimento e sao criados pelas necessidades intelectuais
do observador, entdo sua relativizacdo a partir das condi¢oes psiquicas
nao é mais uma questdo que nos deva surpreender e sim mostrar-nos
que ela foi trazida para dentro dos limites da possibilidade (Jung, apud
Cambray, 2009: 16).

Existem inumeros exemplos de fenémenos sincronisticos:
podemos citar como de grande potencial de desenvolvimento, tanto
na pesquisa, como na clinica, o campo da medicina psicossomatica,
gue observou a relagao entre doencas organicas e.imagens simbdlicas
gue emergem espontaneamente antes e durante o tratamento.
Seria a ocorréncia simultanea de dois fenémenos diferentes em sua
natureza, abrigando um mesmo sentido.

Em seus seminarios sobre Nietzsche, Jung diz:

Somos dotados de uma conexao consciente-inconsciente que leva, de
um lado, a um dominio puramente psiquico ou espiritual e, de outro,
ao corpo e a matéria. Quando nos dirigimos para o dominio do espirito,
0 inconsciente torna-se inconsciente psiquico e, quando nos dirigimos
para o corpo e para a matéria, ele se torna inconsciente somatico (Jung,
apud Schwartz-Salant, 1988: 161).

Para nos aproximarmos de um entendimento desses fendmenos
pode ser de ajuda ler o que Cambray refere:

...0s arquétipos do inconsciente coletivo certamente sao marcas
essenciais no modelo junguiano da psique. Formas virtuais, vazias em si
mesmas, elas sdo concebidas como estruturantes de toda a vida psiquica;
quando consteladas, através da combinacdo entre o ambiente e dados
psiquicos, elas tendem a se manifestar em um imaginario arquetipico.
Os arquétipos sao entidades psicossomaticas ligando o corpo e a mente.
Vistas em conjunto, formam uma rede policéntrica intensamente
interconectada (Cambray, 2009: 34).

Entdo, o que parece ser fundamental nessa formulacdo da
equivaléncia de corpo e espirito é reconhecer a dimensao arquetipica
dessa relacao. Ao estudar os textos dos alquimistas, Jung concluiu
que, a partir dos experimentos com substancias fisicas, se afirmava a
necessidade de consolidar uma percepcao desse processo num nivel



psiquico antes que a dimensdo somatica pudesse ser alcancada e
transformada. Essa observacdo exclui uma concepcao muito literal
e concreta do corpo e da matéria em Jung.

Se, por um lado, a consolidacdo da experiéncia psiquica é um
pressuposto para que suas descobertas possam ser atualizadas na
realidade fisica, por outro, Schwartz-Salant nos diz: “O inconsciente
somatico representa o inconsciente, tal como o percebe o
corpo... e essa é a Unica forma pela qual o inconsciente pode ser
experimentado” (1988: 162).

O que parece ser a grande contribuicao de Jung para 0s n0ssos
tempos, no que se refere a relacao entre corpo e psique, é que ele
nos ensina a lidar com a complementaridade inerente a ela. As
informacdes que obtemos do inconsciente somatico sao reveladas
por meio da imaginacdo, de um processo ligado ao sentimento e a
sensagao — uma sensacao em grande parte introvertida —, em que se
apresenta uma configuracdo que quer se completar expressivamente.
No meu trabalho como analista e pedagoga de danca, notei, a partir
de mim mesma, que o0 movimento espontaneo, relacionado com uma
camada mais profunda da personalidade, fazia surgir sempre novos
impulsos, que desenvolviam a improvisacdo como um fio condutor.
Era como se uma Gestalt interna estivesse presente, a qual, num
determinado momento, era cumprida e deixava uma sensagao de
realizacdo. Esse processo em que as imagens compdem um todo
complementar é como se fosse um modo de pensar mais antigo e, ao
mesmo tempo, um pensamento novo, integrativo, nao analitico e que
nao é o pensamento das teorias, dos conceitos e das interpretacoes.
Quando estamos num extremo, ndo podemos estar no outro, mas
podemos depois reconhecer as suas equivaléncias e refletir sobre
eles e sobre o ensinamento que deles recebemos. Parece que nao
é mais possivel trabalhar a complexidade da realidade psiquica do
homem atual a partir de um sé método. Se nao fizermos uso da visao
imaginativa e da relacdo com o somatico e ficarmos, em vez disso,
dependendo exclusivamente do conhecimento da razéo, poderemos
ficar expostos a dissociacdes doentias, a sintomas psicossomaticos,
a fobias e depressoes.

Trata-se de uma visdo mais lunar do que solar, uma visdo que se
fundamenta na imaginacgdo, que “é real” e experimentada no préprio
corpo. Ela corresponde a distincado feita pelos alquimistas entre a
imaginagdo “verdadeira” e a imaginacdo “fantastica” (Jung, 2012:
360) ... Na alquimia, imaginatio, ou acao de imaginar, configurava-se
como uma das principais chaves da complementacdo bem-sucedida
do opus (idem: 396). Era um processo “semi-espiritual”, “semifisico”
(ibidem: 394) e tdo vital quanto o é hoje, tendo em vista que sempre
0 encontramos quando quer que estabelecamos um vinculo entre a
nossa psique e a psique de outra pessoa e o inconsciente for altamente
constelado (Schwartz-Salant, 1988: 165/166).
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Tais momentos de vinculo e unidade sempre podem ser
observados em comunidades primitivas, durante as dancas rituais.
No homem moderno, tornam-se cada vez mais raros. Certamente
podem acontecer na integracdo com a natureza, na vivéncia do
espiritual, nas criacdes artisticas. Também no trabalho da analise,
em que se trata de estabelecer o vinculo do eu consciente com a
dimensao psiquica inconsciente, transpondo as percepcdes para a
dimensao da existéncia fisica no mundo, no sentido da consequéncia
ética que Jung cita como um dos passos da imaginacao ativa.

Se nao fosse por este Ultimo aspecto, guem melhor representaria
esse vinculo seriam o artista e o praticante de rituais religiosos, além,
é claro, do poeta, que nos transmite-0s relatos mitolégicos e recria
os contos de fada. Nesses contextos se atualiza, em qualquer tempo
e lugar, a ancestral predisposicao herdada de produzir imagens
simbdlicas e, muitas vezes arcaicas, soterradas ha muito tempo e,
no entanto, sempre vivas e necessarias para o desenvolvimento da
vida no caminho da individuacao.

O artista vive esse processo sem necessariamente ter consciéncia
da integracdo de seus conteudos interiores. Ele sofre a tensdo
gue antecede a criacdo de uma obra como algo inevitavel, sem
poder, como muitos de nés, se furtar a esse impulso que nasce do
inconsciente. Para Jung, o processo criativo do artista é algo vivo
que se instala na psique humana e que, em muitos casos, expressa
um estado de autonomia, fora da hierarquia da consciéncia.

A analise pratica dos artistas mostra sempre de novo quao forte é o impulso
criativo que brota do inconsciente, e também quao caprichoso e arbitrario.
Quantas biografias de grandes artistas ja demonstraram que o seu impeto
criativo era tdo grande que se apoderava de tudo o que era humano,
colocando-o a servio da obra, mesmo a custa da salde e da simples
felicidade humana! [...]. O anseio criativo vive e cresce dentro do homem
como uma arvore no solo do qual extrai seu alimento (Jung, 2013b: 115).

Em néds, que ndo temos a vocagao dos artistas, nem da profissao
religiosa e também ndo somos poetas, a intensidade da expressao
do imaginario interior € menor, mesmo porque nossa linguagem
tomou outros rumos no correr de nosso desenvolvimento. Em épocas
antigas, ha milhares de anos, a linguagem corrente entre nossos
ancestrais era feita de imagens e projecoes sobre os fendbmenos
da natureza exterior. As pinturas rupestres, os rituais religiosos, os
mitos de todos os tempos revelam a fantasia criadora dos homens e
a importancia que essa funcao simbdlica tinha para eles. O homem
de nossos dias, para alcancar a cura, o restabelecimento da harmonia
interior, parece ter a necessidade de voltar a essa linguagem que
permite a manifestacao em cor, forma e movimento das emocoes,
dos sentimentos, da comocao em relacdo a vida.



Citando Verena Kast (1997: 23-24 e 37):

Simbolizar significa descobrir o sentido oculto na situacdo concreta...
Projetamos nosso inconsciente sobre a realidade de superficie. No entanto,
nao podemos projetar um tema qualquer, mas apenas temas — no tocante
ao simbolo — que tenham conexao interna com nossa existéncia...

Jolande Jacobi (2013), que trabalhou longos anos como
analista, utilizando-se de recursos expressivos, afirma que nossa
época poderia representar o fim de um ciclo em que a consciéncia
individual lentamente se desprendeu do cosmos externo, tantas
vezes representado nos relatos mitolégicos na forma de deuses e
herais, e também da convivéncia coletiva e inconsciente, formando
uma personalidade cada vez mais individual. Agora seria 0 momento
de superar os limites dessa existéncia pessoal e voltar as raizes do
inconsciente coletivo, no cosmos interior que aparece nas imagens
pintadas e desenhadas, podendo, entao, voltar a experiéncia da
unidade integrada na consciéncia. Sabemos que durante um processo
analitico, em que passamos pelas fases de confronto com os mundos
exteriores e interiores, o sentido de vida de cada um de nés se revela
nessa integracao consciente.

Barbara Hannah (1985), que trabalhou.com Jung usando o
método da imaginagdo ativa, nos avisa de que nao se trata de
evocar o antigo pensamento magico, de utilizar o conhecimento do
inconsciente para influenciar nossa vida pessoal e a de outras pessoas
em nosso préprio beneficio. O modo legitimo de usar esse método
é pesquisar honestamente o desconhecido para alcangarmos nossa
inteireza e a verdade de nosso ser.

A busca da unido da dimensao interior e exterior no individuo
pode ter como um resultado a espontaneidade total e o dominio
completo da forma: na pintura Zen surge o momento em que cada
traco é exato. O impulso criativo, vivenciado como luz flamejante,
vindo do centro, realiza essa integracao. Essa é uma das possibilidades
de obter uma experiéncia interior através do movimento fisico. Na
nossa cultura, ela é privilégio de poucos. A outra possibilidade é a
construcao lenta e consciente de uma concentracao que detecta cada
alteracao, por minima que seja, nos movimentos exteriores e que
aprende a relaciona-la com a sintonizagao interior, tornando reais
os impulsos advindos das dimensdes do nosso inconsciente para a
forma exterior do nosso corpo.

Porém, o campo de intensidade criado durante o processo de
individuacao, e que subentende um trabalho psiquico de integragao
entre as dimensdes pessoal e coletiva, entre a consciéncia e o
inconsciente, entre o fisico e o psiquico, encontra-se despolarizado
e demanda a busca urgente de uma transformacao individual para
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que haja a transformacao cultural e social necesséria. E nesse dilema
do homem atual que se insere a contribuicao do legado de Jung
para a cultura em suas mais variadas expressoes e na complexidade
de seus significados.
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Emoc¢oes: um dialogo entre a ciéncia e
o simbolismo astrolégico Artigo

Tereza Kawall*

Sinopse: A proposta do presente trabalho € investigar a emoc¢do humana tanto do
ponto de vista do simbolismo astrologico, quanto da perspectiva da neurociéncia,
mais especificamente em relacdo ao funcionamento do cérebro limbico. E importante
ressaltar que, embora o conhecimento da astrologia ndo esteja fundamentado nos
moldes cientificos tradicionais, sabemos que desde sua origem ela foi transdisciplinar.
Ao longo dos séculos e em diferentes culturas, ela dialogou com outras ciéncias ou
campos do conhecimento, como a botanica, a astronomia, a medicina e a alquimia,
que lancou as bases da quimica moderna. Para esse desafio, vamos analisar o
simbolo da Lua astroldgica, uma vez que ele nos remete ao arquétipo do feminino,
da maternidade e da infancia. Dessa forma, a Lua esta relacionada a construcdo
de nossa memoria emocional, que é a matéria-prima, o tecido constitutivo dos
complexos, profundamente compreendidos por Carl Gustav Jung. Desta feita,
tentaremos estabelecer uma analogia entre esses principios astrologicos e o sistema
limbico humano, que em termos evolutivos € considerado nosso cérebro antigo. Seria
possivel uma interface entre esses dois saberes, ou seja, entre a tradicdo milenar e a
ciéncia contemporanea?

Palavras-chave: neurociéncia, astrologia, simbolo, simbolismo da Lua, C. G. Jung.

Resumen: El propdsito de este estudio es investigar la emocion humana, tanto desde
el punto de vista del simbolismo astrologico y desde la perspectiva de la neurociencia,
especificamente en relacion con el funcionamiento del cerebro limbico. Es importante
sefalar que si bien el conocimiento de la astrologia no se basa en forma cientifica
tradicional, sabemos que desde el primer momento era transdisciplinario. A través de
los siglos y en diferentes culturas, habl6 con otras ciencias y campos del conocimiento,
como la botanica, la astronomia, la medicina y la alquimia, que lanzo las bases de la
quimica moderna. Para este reto, vamos a analizar el simbolo de la Luna astrologica ya
que nos lleva a la mujer arquetipica, la maternidad y la infancia. Por lo tanto, la Luna
esta relacionada con la construccion de nuestra memoria emocional, que es la materia
prima, el tejido constituyente del complejo, profundamente entendido por Carl Gustav
Jung. De esta forma, trata de trazar una analogia entre esos principios astroldgicos
y el sistema limbico humano, que en términos evolutivos se considera como nuestro
cerebro antiguo. Una interfaz seria posible entre estos dos conocimientos, es decir,
entre la antigua tradicion y la ciencia contemporanea?

Palabras clave: neurociencia, astrologia, simbolo, simbolismo luna, C. G. Jung.

Abstract: The purpose of the present study is to investigate human emotion, both
from the point of view of astrological symbolism and from the perspective of
neuroscience, more specifically with respect to the functioning of the limbic brain. It
is important to emphasize that although the knowledge of astrology is not based on
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the traditional scientific molds, we know that since its origin it was transdisciplinary.
Throughout the centuries and in different cultures, she has dialogued with other
sciences or fields of knowledge, such as botany, astronomy, medicine and alchemy,
which laid the foundations for modern chemistry. For this challenge, we will analyze
the astrological Moon symbol since it refers us to the archetype of the feminine,
motherhood and childhood. In this way, the Moon is related to the construction
of our emotional memory, which is the raw material, the constitutive fabric of the
complexes, deeply understood by Carl Gustav Jung. This time we will try to establish
an analogy between these astrological principles and the human limbic system,
which in evolutionary terms is considered as our ancient brain. Would it be possible
an interface between these two knowledges, that is, between the millennial tradition
and the Contemporary science?

Keywords: neuroscience, astrology, symbol, symbolism of the Moon, C.G. Jung.
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A astrologia é arquetipica

Aastrologia é uma linguagem que usa simbolos para criar
uma identificacdo entre o homem e o universo; ¢ o estudo
comparado entre o Céu e a Terra. Os planetas sdo a representacao
simbdlica dos impulsos, necessidades e motivacbes humanas,
servindo como agentes catalisadores das varias funcées psicolégicas.
Da mesma forma que os doze signos zodiacais, sdo energias psiquicas
ou principios arquetipicos presentes em toda a manifestacdo da
vida, seja ela individual ou coletiva. Para os filésofos e astrélogos
da humanidade, o zodiaco era a anima mundi, ou seja, a alma da
natureza e do mundo.

O zodiaco é um simbolo universal e arquetipico, encontrado em
sua forma circular, com doze divisdes e dez planetas, em inimeras
culturas antigas, tais como as da Mesopotamia, Egito, Pérsia, India
e China. O zodiaco exprime simbolicamente a fonte perene da
energia humana e césmica, fazendo a relacdo entre homem, como
microcosmo, e a natureza, COMo Macrocosmo.

Os doze signos zodiacais, representados pelas constelacoes
no céu, sao simbolos dos arquétipos do inconsciente coletivo que
aparecem em forma de projecdes do espirito humano, incriveis
imagens e histérias que retratam o psiquismo da humanidade
como um todo.



Afirma Zondag:

Os 12 caminhos de vida ou, de um outro ponto de vista, 0s 12 estagios
de crescimento, nao sao exclusivos da astrologia. Se observarmos de
perto a tradi¢do crista, veremos que os 12 apdstolos sdo, em alguns
aspectos, representantes de 12 tipos humanos e apresentam uma
acentuada semelhanca com os signos do zodiaco. O nimero 12 também
é encontrado nos 12 filhos de Jacé, os ancestrais das 12 tribos de Israel.
Nem esqueceriamos os 12 portdes de Jerusalém, conforme descrito no
Apocalipse. O nimero 12 também desempenha um papel importante
em outras culturas. Assim, o saber védico possui as suas 12 Adytias ou 12
aspectos do “Deus do Caminho Solar”, ...Os 12 trabalhos de Hércules,
as 12 “casas do Aesir”, na mitologia germanica, sao representacoes de
fatores idénticos no inconsciente coletivo humano (Zondag, 1998: 83).

Para Jung, os arquétipos sdo principios universais, ideias
estruturantes inatas ou herdadas, a soma de todas as potencialidades
latentes na psique humana, que pertencem ao inconsciente coletivo.
Este é, portanto, o riquissimo substrato psiquico, a meméria de todas
as imagens arcaicas do homem. Os arquétipos sao como protoétipos
de conjuntos simbdlicos, modelos pré-formados, ordenados e
ordenadores, dotados de extraordinario dinamismo psiquico.

A astrologia psicolégica abarca esses valiosos conceitos da
psicologia analitica, uma vez que o arcabouco intelectual de ambas tém
muitos pontos em comum. Premissas teéricas abrangem os postulados
de vida potencial dada a priori, o aspecto dinamico do inconsciente e
o propdsito criativo e finalista da existéncia em que o desenvolvimento
individual, vale dizer, a prépria vida, tem um significado.

Cito Jung numa carta ao astrélogo francés André Barbault, de 1954:
“A astrologia consiste de configurages simbdlicas do inconsciente
coletivo, que é o assunto principal da psicologia; os planetas sao
deuses, simbolos dos poderes do inconsciente” (Jung, 2002: 344).

Os simbolos astrolégicos, sejam eles histérias de deuses, herdis ou
sobre a origem das constelacoes, sdo projecdes de imagens internas
do homem, criadas pelo coracdo do homem para serem langadas ao
céu a fim de povoa-lo de figuras, visdes e significados. Essa percepcao
nada mais é que a experiéncia especular humana, a busca de uma
ordem e significado para sua existéncia.

Diz Sicuteri sobre os simbolos:

Julgamos que a vida nao poderia ser vivida e expressa na sua mais intima
profundidade — mesmo inconsciente — se os simbolos ndo viessem em
nossa ajuda. E é com a ajuda deles que podemos traduzir em linguagem
aquilo que sentimos dentro de nés. Portanto, o simbolo é a imagem
que criamos a respeito de um contetdo interior que transcende a
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consciéncia. No caso da astrologia, o simbolo encerrado no Zodiaco e
nos planetas é o ponto de encontro, a soldagem dominante entre o
mundo psicoldgico e espiritual do homem (microcosmo) e o universo dos
astros no céu (macrocosmo) (Sicuteri, 1994: 11).

A astrologia contém uma estrutura mitolégica e arquetipica,
se compreendermos que a esséncia dessas imagens e padrdes
preordenados estd na base de toda a criacdo humana. Cada signo
pressupde uma jornada mitica e todas as imagens simbdlicas que
Ihe sé@o inerentes.

Um signo nao descreve sé um tipo de comportamento ou
personalidade; ele contém um padrao de desenvolvimento, uma
histéria dindmica a ser vivida. Um tema mitoldgico é também
astrolégico, uma vez que seus simbolos estdo intimamente
entrelacados no inconsciente coletivo.

As incursdes no campo da psicologia comecaram a influenciar
a astrologia de forma marcante a partir da década de 1930. Essa
gradual assimilacdo comecou a tomar forma com a publicacdo do
livro A astrologia da personalidade, pelo conhecido escritor, musico
e astrélogo francés, Dane Rudhyar. Diz ele:

S6 me familiarizei completamente com as ideias de Jung no verdo de
1933, enquanto estava no rancho do Novo México, onde li todas as
suas obras até entdo traduzidas. Imediatamente me ocorreu que poderia
desenvolver uma série de conexdes entre os conceitos de Jung e um tipo
reformulado de astrologia (Rudhyar,1985: 12).

A partir dessa importante publicacdo, teve inicio um fértil e
promissor entrelacamento conceitual com aproximacoes tedricas
entre a astrologia e a psicologia analitica. Rapidamente esse processo
comegou a dar frutos, e inimeras obras surgiram, sedimentando,
anos mais tarde, o que chamamos de astrologia psicolégica, e que
conta atualmente com renomados psicologos e estudiosos na Europa
e EUA. Entre eles podemos citar Howard Sasportas, Richard Idemon,
Liz Greene, Stephen Arroyo, Roberto Sicuteri, entre outros.

Os simbolos mitologicos da Lua

Adentrando a dimensdo simbélica da Lua em civilizacbes
remotas e em inUmeras culturas, podemos dizer que ela foi adorada
e cultuada de diferentes formas, sempre evocando o principio
materno e feminino, imagem do arquétipo da Grande Mae.
Entendemos que a crenca de que ha uma conexao bastante peculiar



entre a mulher e a Lua tem sido mantida universalmente, ou, dito
de outro modo, essa foi uma experiéncia humana arquetipica,
projetada na Lua fisica do céu.

Em termos mitoldgicos, a Lua é a representacdao da Grande Deusa
ou Grande Mae, patrona da fertilidade, concepcao e crescimento,
tanto na vida vegetal, quanto animal ou humana. Como Artemis
da antiga Grécia, ou sis do antigo Egito, ou Shakti da cosmologia
hindu, deusas maes ou divindades lunares regiam, além do ciclo anual
da vegetacao, o ciclo humano do nascimento, da vida e da morte.

Diz Jung sobre o arquétipo materno:

Como todo arquétipo, o materno também possui uma variedade
incalculavel de aspectos. Menciono apenas alguns (...) a propria mae,
avé (...), a deusa, a Mae de Deus, a Virgem, (...) a Igreja, a Universidade
(...), o Céu, a terra, a floresta, o mar, as dguas quietas, o subterraneo,
a Lua. No sentido mais restrito, o lugar do nascimento, a concepgéo, o
jardim, a gruta, a fonte, o poco (...) Jung, 2000: 156).

O simbolo da Lua, como outros, possui uma dimensdo mais
universal e outra mais individual, e todas as imagens ou narrativas
a ele relacionadas sao autorretratos da psique coletiva, o0 que da a
ele um carater multidimensional.

Um fator relevante que diz respeito a essa simbologia lunar é a
compreensao desse arquétipo ou divindade com duas faces distintas.
No gue diz respeito ao arquétipo materno, as imagens das deusas
maes como grandes provedoras tinham também seu lado sombrio.
Os poderes fertilizadores das aguas das chuvas e dos rios estavam
sob o dominio das grandes divindades femininas. Eram elas que
poderiam produzir excelentes colheitas ou entao chuvas torrenciais
gue significavam devastagao e fome.

Essa relacdo também pode ser compreendida a partir das variagdes
do ciclo da Lua no céu, ora crescendo, ora minguando.

Afirma Liz Greene sobre essa ambivaléncia lunar:

Ao jogar com as imagens evocadas por essas trés fases, podemos
ver como a Lua nova, essa traicoeira Lua negra, se associa a morte, a
gestacao, a feiticaria, e a deusa grega Hécate, regente dos nascimentos
e da magia negra. Apds o escurecimento da Lua, vinha a Lua crescente,
com sua virginal delicadeza e suas promessas. Sua forma é de uma tigela
aberta, pronta para receber um contetdo vindo de fora. A Lua crescente
era relacionada com a deusa virgem Perséfone, raptada por Hades. A Lua
cheia, por outro lado, tem uma aparéncia gravida; é redonda e suculenta,
plena e madura, e seu parto pode ocorrer a qualquer momento. £ a Lua
em seu poder méaximo, associada a deusa da fertilidade Deméter, a mae
de todos os seres vivos (Greene, 1994:6).
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Essa relacao misteriosa com o feminino também esta presente nos
contos folcléricos, com os lobos uivando, vampiros metamorfoseados
nas noites misteriosas de Lua cheia, com rituais magicos, ou com
a feiticaria. Todas essas fantasias e mitos relacionam-se ao mundo
lunar, que pode ser também o lado obscuro das emogdes humanas,
sejam elas o amor, a loucura e a magia das paixoes.

O simbolismo astrolégico da Lua

A Lua astrolégica tem significados e representacdes analogas
ao arquétipo feminino e materno; no zodiaco, ela é a regente do
signo de Cancer, que pertence ao elemento agua; é o significador
dos relacionamentos e das emocgodes. Esse signo ocupa a quarta
casa zodiacal, simbolizando a familia, a infancia, a mae, as matrizes
psiquicas, os antepassados, a seguranga do lar.

Como vimos anteriormente, as histérias miticas relacionadas aos
arguétipos zodiacais sao internas e externas, refletindo a alma de uma
pessoa, seus deuses e seu destino. Podemos apreendé-las como a
jornada do heréi rumo ao seu desenvolvimento ou a sua individuacao.
O signo de Cancer diz respeito a essa passagem arquetipica, a
emancipacao emocional do reino da Grande Mae, seja ela arquetipica
ou pessoal, para uma fase de mais autonomia e independéncia.

A Lua é o simbolo arquetipico do grande registro primitivo e
inconsciente das primeiras experiéncias vividas pela crianca em
relacdo ao ambiente, em especial com a mae, nos primeiros meses de
vida. A Lua representa a atmosfera psiquica absorvida pela crianca,
asimagens, as sensacdes ou representa¢des mentais que constituem
sua base instintiva e a sua memoria emocional.

A Lua/mae nao é simplesmente a pessoa que vai cuidar do seu
filho e protegé-lo, mas é, sem duvida, o primeiro relacionamento
importante na vida de qualquer pessoa, o primeiro romance, o
primeiro, e certamente inesquecivel, amor. Ainda que ndo nos
lembremos desse registro de forma consciente, todas as impressoes
da fase pré-verbal estdao guardadas na meméria celular do corpo.

O grau e a qualidade de sintonia com a mae, a capacidade de
comunicar-se satisfatoriamente e estabelecer vinculos significativos
sao parte constitutiva deste tecido que é a nossa membria
emocional, arcaica e inconsciente. “E a mae pessoal quem primeiro
vai intermediar para a crian¢a o arquétipo da Grande Mae lunar,
incorporando e encarnando dimensdes especificas desse arquétipo”
(Greene, 1994: 26).

Assim, a Lua astrolégica abrange inimeros significados, pois, como
a matriz da vida fisica e psiquica de um individuo, representa a sua base
instintiva, as respostas corporais, as reacdes emocionais € 0S mecanismos
de adaptacao, dando a base da personalidade do individuo.



De forma anéloga ao nosso satélite que gira ao redor da Terra,
refletindo e modulando a luz do disco solar, também a mae gira ao
redor do seu bebé, refletindo como um espelho suas necessidades
fisicas e emocionais.

Essa dependéncia da crianca em relacdo a mae é a mesma que
havia nos primérdios do desenvolvimento da espécie humana. O
homem primitivo dependia em larga medida do ambiente natural
para sobreviver, deveria submeter-se a natureza e a Mae Terra, que,
embora generosa, era também imprevisivel e destrutiva.

Tais experiéncias pessoais encontram-se calcadas nao apenas
em uma fonte arquetipica simbdlica, mas também em um terreno
fisiol6gico sensorial.

Sobre a natureza do arquétipo e sua base instintiva, diz Jung:

...0 inconsciente coletivo ndo é, de maneira alguma, um angulo obscuro,
mas o poderoso depésito de experiéncias ancestrais acumuladas ao longo
de milhdes de anos, o eco dos acontecimentos pré-histéricos ao qual cada
século acrescenta uma parcela infinitamente pequena de variagoes e de
diferenciagdes. Como o inconsciente é um dep6sito do processo cdsmico
que se espelha, em Ultima andlise, na estrutura do cérebro e do sistema
nervoso simpatico, ele constitui, em sua totalidade, uma espécie de imagem
intemporal e como que eterna do mundo que se contrapde a nossa visdo
consciente e momentanea do mundo (Jung, 2012: 729) (grifos meus).

Mae: nosso primeiro grande amor

Tomando como base o periodo pré-natal, entende-se que o feto,
desde a sua concepcdo, esta sujeito as condicoes fisicas e emocionais
da mae; assim, na vida intra-uterina, alguns dos padrées psiquicos da
crianca ja estdo sendo incorporados, na medida em que ela registra
via corpo e via inconsciente o que a mae esta experimentando.
Temos aqui uma experiéncia arquetipica, isto é, comum a toda
a humanidade, pois todos nascemos de um corpo de mulher e
dele recebemos nosso primeiro alimento, seja ele o aleitamento,
a protecao, o calor fisico ou 0 amor; o que varia é a qualidade da
experiéncia individual.

Assim, as primeiras experiéncias do bebé sdo marcadamente
sensacoes corporais; amamentacao, sono, calor, frio, contato, dor,
prazer, sons, imagens, percepcdes, memorias que vao tecendo a base
instintiva e emocional daquele ser ainda em estado de dependéncia
e fusdo com a mae.

Os principios arquetipicos da fase oral sao os de amor,
nutricdo e sobrevivéncia. Nessa fase, que vai do nascimento até
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aproximadamente os 2 anos, o bebé relaciona-se com o mundo
através da boca e da atividade de succao. O alimento, seja ele
fisico ou emocional, é essencial para a base psiquica saudavel ou
nao da crianca.

Baseado em suas observacdes como pediatra, Winnicott
estabeleceu algumas premissas basicas a respeito do primeiro ano de
vida do bebé, e quais sao as implicacdes para sua saude mental e fisica.

A pedra angular da teoria winnicottiana é fundamentada na
relagdo mae-bebé nos primeiros meses de vida. Segundo esse autor,
o desenvolvimento da conquista da autonomia é central nessa fase,
pois o bebé sadio gradualmente deve sair da fase de dependéncia
absoluta para a fase de dependéncia relativa.

Diz Winnicott:

E a mae da crianca que costuma ser a pessoa mais qualificada para
desempenhar essa tarefa sumamente delicada e constante; é a pessoa
mais adequada, pois é ela que, com maior probabilidade, entregar-se-4
de modo mais natural e deliberado a causa da criacdo do filho (Winnicott,
1993: 6).

As memorias sao construidas a partir das impressdes sensoriais
associadas as qualidades desses cuidados. No inicio da vida da crianga,
hd uma fusdo entre ela e sua méde, mas aos poucos O eu vai se
diferenciando e se cristalizando. Para que esse processo de separacao
e de integracdo ocorra, a crianca precisa de um ambiente propiciador.

O desenvolvimento normal passa por um esquema corporal, por
ele denominado de unidade psique-soma. Tendo chegado ao status
de individuo, a crianca vive firmemente estabelecida no seu corpo.

Sobre essa parceria psicossomatica diz o autor:

Uma tarefa subsididria no desenvolvimento infantii é o abrigo
psicossomatico (deixando de lado, por enquanto, o intelecto). Grande
parte do cuidado fisico dedicado a crianca — segura-la, manipula-la,
fisicamente, banha-la, alimenta-la, e assim por diante — destina-se a
facilitar a obtencao, pela crianga, de um psique-soma que viva e trabalhe
em harmonia consigo mesmo (Winnicott, 1984: 23).

Nesse delicado processo, a crianca integrada vai aprendendo
a formar simbolos que possam substituir a mae ou outros objetos
desejados. Saber esperar, tolerar, suportar frustracoes, brincar e
interagir com o mundo, fazer vinculos, tudo propiciara a crianga um
rico suporte existencial, que tera repercussoes positivas na vida adulta e
trara chances de se expressar no mundo de forma mais feliz e criativa.



Emocoes e neurofisiologia

Nos ultimos anos, os neurocientistas tém demonstrado um
especial e crescente interesse por processos cognitivos como a
percepcao e a memoria. Com os modernos recursos da tecnologia
j& é possivel hoje ver as imagens do cérebro em plena atividade, e
esse mapeamento é o que permite a confirmacao e a visualizacdo
das regides onde se processam as emocoes, o raciocinio l6gico e a
linguagem, entre outras atividades.

Ja ha algum tempo, os cientistas estao particularmente voltados
para o entendimento das bases neurofisioldgicas das emogdes, ou
seja, como o cérebro processa e distribui determinadas informacoes
que sao a base de nossa percepcao da realidade e que ddo o tome o
colorido da nossa existéncia. Esse conhecimento vem se sofisticando
e trazendo importantes esclarecimentos para entendermos de forma
abrangente a influéncia dos estados emocionais também na satde.

Muito desse trabalho envolveu estudos sobre um tipo particular de
emogao — 0 medo — e a maneira como eventos ou estimulos especificos
vém, através das experiéncias individuais de aprendizado, evocar este
estado. Cientistas conseguiram determinar a maneira pela qual o
cérebro molda nosso modo de formar memérias relacionadas a este
evento emocional basico, porém significativo. Chamamos este processo
de “memdria emocional” (LeDoux, 2004: 66).

O chamado cérebro emocional é a estrutura cerebral de evolugao
mais antiga e esta situado na camada mais profunda do cérebro. Ao
redor dessa estrutura ha uma camada mais recente, denominada de
novo cérebro ou neocortex, o setor mais moderno do cérebro, em
termos evolutivos, que responde pelos processos cognitivos, atencao,
pensamento, linguagem e pela inibicdo dos instintos.

O sistema limbico, ou cérebro antigo, estd intimamente ligado
ao corpo e responde pelo nosso equilibrio fisiolégico, ou seja, pelos
batimentos cardiacos, apetite, sono, impulso sexual, respiracao e
pelo sistema imunolégico. Esse equilibrio dindmico e autorregulador
do nosso organismo é denominado homeostase, e é ele que nos
permite manter-nos vivos. Os dois cérebros funcionam em conjunto
e sao igualmente importantes.

A estrutura do sistema limbico compreende o tronco cerebral,
o talamo e o hipotéalamo. Este Gltimo esta alojado bem no meio do
sistema limbico, recebe sinais de todas as partes do sistema nervoso e
possui um papel fundamental na regulacao das glandulas enddcrinas,
como a tiroide, a pituitaria, os érgaos reprodutores, as suprarrenais,
que produzem varios hormonios, e do sistema imunolégico.
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A organizacao celular do cérebro limbico é bem mais simples do
gue a estrutura do cortex frontal. Foi ele que garantiu, por meio de
impulsos e comportamentos instintivos, sejam de protecdo ou de luta
com os predadores na natureza, a sobrevivéncia da espécie humana.
O sistema limbico estd, portanto, relacionado também as emocodes
primarias inatas, e podemos entender que todos 0s processos de
emocao e sentimentos da espécie humana também fazem parte
dessa estrutura neural.

O sistema limbico funciona junto com o sistema nervoso
autdbnomo (SNA), numa rede de comunicacdo de mao dupla
formada pelo sistema nervoso simpatico e pelo sistema nervoso
parassimpatico, que funcionam de forma oposta e autorreguladora.

O primeiro acelera o corpo, mais especificamente sob a emocao
da raiva, medo, ou perigo iminente: o corpo é acionado para o
ataque ou fuga; a adrenalina, que é o hormonio do estresse, aumenta
a pressao arterial, contrai a musculatura, aumenta a circulacao
sanguinea e acelera o coragao.

O parassimpatico tem uma funcao oposta, atuando como um
breque que vai desacelerar o corpo, gerando uma diminuicdo do
ritmo do batimento cardiaco e da respiracao. O sistema nervoso

~autébnomo sempre mobiliza fisiologicamente o corpo: quando ha

alguma situagao de estresse, hd uma situacao de ativagao fisioldgica,
seguida de desativacao e um retorno do corpo ao estado normal.

Ao longo da vida, o cérebro vai classificando as informacdes
recebidas e responde a elas através do corpo, de acordo com a
memoria e as emogdes decorrentes ou relacionadas aos eventos
anteriores. No cérebro limbico ha uma pequena estrutura chamada
amigdala, que responde pelas emocoes do medo; como uma
sentinela emocional, ela rapidamente identifica sinais de perigo.

Diz Goleman a esse respeito:

...quanto mais intenso o estimulo da amigdala, mais forte o registro. As
experiéncias que mais nos apavoram ou emocionam na vida estdo entre
nossas lembrangas indeléveis. Isto significa, na verdade, que o cérebro
tem dois sistemas de memdrias, um para fatos comuns e outro para os
emocionalmente carregados (Goleman, 1996: 34).

Ha um mecanismo cerebral que controla e classifica essas
memarias mais ou menos conscientes chamado marcador somatico,
que, de certa maneira, aciona mecanismos fisiolégicos e emocionais,
mas que pode agir de forma equivocada ou exagerada. Esse circuito
emergencial do sistema nervoso autdbnomo, ao se tornar crénico, ou
se for demasiadamente ativado, vai gerar desequilibrio nos varios



sistemas corporais e alteracao nos tecidos organicos e celulares,
acarretando doengas como gastrite, hipertensao, asma e enxaqueca,
entre outros disturbios.

Esses quadros associativos estdo intimamente relacionados
a memodria, que é a reconstrucdo de uma imagem, evento ou
percepcao matizada anteriormente por uma determinada emocao.
A memoria emocional esta presente nas células corporais e reaparece
em situacoes de estresse, tristeza, panico, ameacas etc.

Nas palavras de Menezes:

Sao as emogdes que modulam a cada momento a construcao das redes
sinapticas cerebrais. A nossa percepcao da realidade é influenciada nao
apenas pela integridade do tecido nervoso, como também pelo colorido
gue nosso psiquismo da as nossas interpretagdes da realidade. Da mesma
forma, ao lembrarmos fatos passados, nossa reconstrucdo da realidade
terd o colorido nao s6 da nossa percepcao no momento em que estes
fatos ocorreram, mas também dos sentimentos que tivemos em relacdo
a eles ao longo do tempo (Menezes, 2003).

Emocées e complexos

Na psicologia analitica sabemos que os complexos podem ter sua
origem numa situagao dolorosa ou traumatica e sdo dotados de alta
carga emocional. Segundo Jung, o complexo é como uma pequena
psique fechada, cuja fantasia desenvolve uma atividade prépria;
através de sua manifestacdo podemos chegar ao inconsciente.
Sua origem pode estar relacionada a um trauma, ou a repeticao
do mesmo.

O complexo constelado ou ativado produz uma série de alteracoes
fisiol6gicas:

Nao podemos esquecer que os complexos sdo uma espécie de tecido
interativo entre corpo e alma. Por isso, ndo é espantoso que nos afete
corporalmente, no momento que se ativam: batimentos cardiacos,
energizacao excessiva, sufocamento, sonoléncia, letargia, insénia etc.
nao sao raros (Maroni, 2001: 113).

O complexo é também denominado personalidade auténoma
ou parcial, ou mesmo subpersonalidades, que, funcionando como
satélites psicolégicos, coexistem dentro da personalidade total.
Dotado de vida prépria, um complexo tem sentimentos, impulsos
e crencas especificas; desta forma, é determinante na constituicdo
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psiquica individual. Organiza-se frequentemente em torno de um
tema arquetipico central.

Ainda sobre os complexos, diz Denise Ramos:

Assim, para Jung, tanto nas neuroses quanto nas psicoses, 0s sintomas
de natureza somdtica ou psiquica originam-se nos complexos. Nas
neuroses, os complexos sofreriam alteragdes continuas, enquanto nas
psicoses eles seriam fixos, impedindo o progresso da personalidade
(Ramos, 1994: 41).

Entendemos que a teoria do marcador somatico, que dispara
respostas de estresse através do corpo, encontra seu equivalente
conceitual e operacional na teoria dos complexos de Jung. Estes sao
ativados de forma auténoma e inconsciente, provavelmente quando
a memoaria emocional é ativada, causando alteragdes de humor ou
fisioldgicas, um verdadeiro sequestro das funcdes cognitivas.

O complexo constelado, um verdadeiro ponto nevralgico na vida
psicoldgica e que desencadeia sintomas e disturbios psicossomaticos,
estd aqui descrito de forma bastante precisa pelo neurocientista
David Schreiber:

Imagens, pensamentos, sons, cheiros, emocdes, sensacoes fisicas,
crencas que se desenvolveram, como “estou sem saida”, estdo todos
estocados em uma rede neural que tem vida prépria. Imprimida no
cérebro emocional e desconectada do nosso conhecimento racional a
respeito do mundo, essa rede se torna um pacote de informagao nao
processada e disfuncional, que pode ser reativada a menor lembranca
do trauma original (Servan-Schreiber, 2004: 93).

Fica claro, assim, que os complexos sao inseparaveis de estados
psicofisiolégicos carregados de emocao.

Lua e cérebro limbico

Tendo em vista o pressuposto do raciocinio analégico gue norteia
a compreensao dos fundamentos da astrologia, observamos que
nesse contexto o simbolismo da Lua guarda semelhangas com o
funcionamento do cérebro limbico. Desta forma, assinalamos o que
ambos tém em comum:

- Ambos tém relagdo com a nossa histéria arcaica.

- S30 o registro inconsciente das primeiras experiéncias de vida,
tanto da espécie humana, quanto do bebé.



- Sdo processadores de informacdes e memorias, influenciam o
psiquismo e a vida inconsciente.

- 530 responsaveis por emocoes e reacdes que envolvem
seguranca e sobrevivéncia.

- Formam a base psicossomatica do individuo, uma vez que
emocoes afetam o corpo, promovendo sintomas e doencas.

- Refletem a vida subjetiva emocional de uma pessoa, a sua
capacidade de interpretar os eventos.

- Tém uma natureza simbdlica, pois a capacidade de atribuir
significado a vida se da através de sentimentos e emogoes.

O neurocientista Antonio Damasio afirma em seu livro O erro
de Descartes:

O nosso préprio organismo, e ndo uma realidade externa absoluta, é
utilizado como referéncia de base para as interpretacdes que fazemos
do mundo que nos rodeia e para a construcao do permanente sentido
de subjetividade que é parte essencial de nossas experiéncias. De acordo
com essa perspectiva, 0s nossos mais refinados pensamentos e nossas
melhores acoes, as nossas maiores alegrias e as nossas mais profundas
magoas usam o corpo como instrumento de afericao (Damasio, 2005:16).

Consideragoes finais

Na base epistemolégica da astrologia encontramos o principio
das correspondéncias e o raciocinio analégico. Nessa concepcao,
entendemos que o sistema planetario e seu rico simbolismo sdo um
espelho do universo e de todas as representacdes humanas, sejam
elas no plano fisico, psiquico ou espiritual.

O universo, ou a anima mundi, COMO umM Macrocosmo, e o
homem, como um microcosmo, refletem-se mutuamente. Essa
interacao é sincronica e seus fendmenos ndo seguem ou obedecem
a uma relacao de causa e efeito, mas de significado.

Com esses pressupostos, observamos em nossa pesquisa que
o simbolismo astrolégico lunar, os complexos e o cérebro limbico
guardam semelhancgas entre si. Representam o mundo subjetivo
da personalidade humana, imprimindo no individuo a sua prépria
forma de apreensao da realidade. Sendo responsaveis por sua base
instintiva, corporal e afetiva, afetam diretamente suas escolhas,
motivacoes e impulsos mais ou menos inconscientes. A meu ver,
montam aquilo que muitos chamam de a /égica do coragdo.
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Nas ultimas décadas, o ciclo do paradigma cientificista e
fragmentador da educacao e da pesquisa vém perdendo forca,
abrindo espaco para uma nova concepg¢ao de vida e de ciéncia que
considera a complexidade, a interdependéncia de varios fatores e a
necessidade de uma razao aberta, que nao se restrinja aos principios
da légica classica.

Esse novo Zeitgeist, essa nova e oxigenada mentalidade e visao
de mundo, observada e reconhecida por brilhantes cientistas de
varias areas, parece ser a grande transformacao do nosso tempo.
Esse espirito criativo vem permitindo uma fértil interface dos saberes,
entrelacando ciéncia, espiritualidade e antigas tradicoes. Diferentes
niveis de realidade e formas de conhecer sdo possiveis, tornando esse
didlogo mais fascinante, fazendo despertar uma nova consciéncia e,
quem sabe, novas expressoes arquetipicas.
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Meu encontro com Nise da Silveira e
C. G. Jung

Gladys Schincariol*

“Aqui é o melhor lugar do mundo
para estudar Jung”.
Nise da Silveira

Foram estas as palavras que ouvi da Dra. Nise, quando a
procurei para estudar Jung em dezembro de 1973, no Museu
de Imagens do Inconsciente (Mll), Rio de Janeiro. Recém-formada,
ainda em busca de um caminho profissional, eu estava interessada
em aprofundar meus conhecimentos sobre a teoria de C. G. Jung,
matéria pouco vista na faculdade de Psicologia onde estudei, em
Campinas, Estado de Sao Paulo.

Sobre Jung eu tinha lido alguns textos e sabia que ele era
suico, médico psiquiatra e tinha trabalhado no hospital Burgholzli
de Zurique no inicio da carreira, em colaboracdo com o grande
psiquiatra Eugen Bleuler, que estudava a esquizofrenia, e la naquele
hospital havia desenvolvido pesquisas importantes que o levaram
aos conceitos de arquétipo e inconsciente coletivo.

Sobre a Dra. Nise eu pouco sabia. Que era psiquiatra, trabalhava
com a loucura, estudava Jung e gostava de animais. Depois de ler
um artigo de sua autoria, que muito me impressionou, intitulado
O simbolismo do gato”, publicado numa revista underground da
época, resolvi procura-la no Rio de Janeiro.

Fui encontra-la no Museu de Imagens do Inconsciente, que ficava
dentro de um gigantesco complexo hospitalar chamado Centro
Psiquiatrico Pedro Il, pertencente ao Ministério da Saude, cercado de
muros por todos os lados e localizado no distante bairro de Engenho
de Dentro, Zona Norte da cidade.

Apesar de suas modestas instalaces, 0 museu em nada se parecia
com um hospital psiquiatrico tradicional. Ficava no andar térreo do
chamado Bloco Médico Cirtrgico, préximo ao principal portao de
entrada do hospital.



Era um lugar agradavel, aberto a visitacdo. Havia muitos quadros
coloridos nas paredes (caos e mandalas) e, ao longo de um corredor
comprido, esculturas estranhas se alinhavam. Em uma sala — do
Grupo de Estudos —, mais exposi¢do, com textos explicativos e, sobre
uma grande mesa, varios albuns de pinturas. No final do corredor,
num pequeno atelié, pessoas humildes, de uniforme, desenhavam e
pintavam concentradamente. Gatos e cachorros circulavam liviemente.
O ambiente era sossegado, quase sagrado, mas havia certa animacao
no ar. O convivio era cordial e o clima era de liberdade.

A Dra. Nise recebia os visitantes em sua pequena sala de
trabalho, com café e biscoitos que ela oferecia aos caes e gatos que
a rodeavam, chamando-os pelo nome, enquanto contava histérias
de seus clientes, explicando a importancia da pintura e da escultura
no processo terapéutico e da necessidade do estudo de séries de
imagens para a compreensao da dinamica do mundo interno do
esquizofrénico (por isso, os albuns sobre a mesa).

Referia-se com grande entusiasmo a psicologia junguiana e a
importancia do seu estudo para a compreensao do significado das
imagens e simbolos produzidos nos ateliés.

Foi uma agradavel surpresa esse meu primeiro encontro com
a Dra. Nise, quando fui bem acolhida e me entusiasmei. A cena
do café da manha, que se repetiria muitas outras vezes no futuro,
sempre com novas lices, ficou indelevelmente marcada em minha
memoria afetiva.

Logo naquele primeiro encontro, sem muitas explicacdes e
nenhuma exigéncia burocratica, fui aceita como estagiaria do
museu — ali era “o melhor lugar do mundo para estudar Jung”. O
programa de estagio teria inicio com o Grupo de Estudos do Museu,
na primeira terca-feira de marco, as 10h30 da manha. Era gratuito
e aberto a todos os interessados.

Em marco de 1974, portanto, cheguei ao Engenho de Dentro,
junto com outros estudantes, para dar inicio a um estagio sob a
supervisao da Dra. Nise. Comecei a participar das atividades do
Museu de Imagens do Inconsciente, da Casa das Palmeiras, e a
frequentar o Grupo de Estudos C. G. Jung, em sua residéncia no
bairro de Botafogo.

Uma incrivel sincronicidade juntou varios jovens ao redor da Dra.
Nise, naquele emblemético ano de 1974, em plena ditadura militar,
guando, as vésperas da sua aposentadoria e com muitos projetos
em mente, ela mais necessitava de colaboragdo. Recebeu-nos com
muita generosidade e simplicidade. Estimulava-nos a conviver com
os clientes, observar as imagens, participar dos grupos de estudos,
estudar muito e sempre. Distribuia sabiamente as tarefas entre
seus discipulos, que eram varios, levando em conta a tipologia e a
formacao de cada um. Sempre soube aproveitar o melhor de cada
um de nés e nos deu a oportunidade de uma experiéncia Unica, sem
cobrar nada por isso.
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Sob pena de ser injusta com outros colegas, destaco aqui o nome
de dois companheiros de aventuras e descobertas daquela época.
Ambos, cada um, a seu modo, mantém viva a memria e a chama dos
ensinamentos da Dra. Nise. Sao eles: Luiz Carlos Mello e Euripedes
da Cruz Junior, que muito contribuiram e ainda contribuem para a
continuidade do trabalho do MIl.

Intuitivamente, temendo pelo futuro do seu trabalho e com a ajuda de
pessoas influentes, Dra. Nise criou, em dezembro de 1974, a Sociedade
Amigos do Museu de Imagens do Inconsciente — uma sociedade civil sem
fins lucrativos que, desde entao, vem dando apoio as inimeras atividades
do museu, garantindo sua continuidade até os dias atuais.

Gracas a Sociedade de Amigos, foi possivel a realizacdo dos
varios projetos da Dra. Nise, que nunca parou de trabalhar. Exigente
e criteriosa, continuou sempre sendo a nossa supervisora geral,
puxando nossas orelhas quando necessario, estimulando-nos a
pesquisar e a apresentar trabalhos nos grupos de estudos.

Metédica e sistematica, ela ja vinha planejando as comemoragdes
do Centendrio de Jung, que aconteceriam em 1975, quando ela
mesma completaria 70 anos e deveria ser afastada compulsoriamente
das suas fungdes de diretora do museu.

Depois de sua aposentadoria, Nise gostava de brincar que ia ao
museu como estagidria voluntaria. Dedicava-se incansavelmente ao
museu, a Casa das Palmeiras, aos Grupos de Estudos do Museu e
de C. G. Jung, sempre estudando e ensinando de forma generosa.
Abria sua casa e sua biblioteca para todos, sem pedir credenciais
e diplomas, mas exigia seriedade e compromisso com o trabalho.

Costumava dizer que eram seus gatos que elegiam aqueles que
podiam permanecer em sua casa.

Felizmente fui aceita e, dessa forma simples, abriram-se para
mim as portas de uma experiéncia profissional impar, onde tive
a oportunidade de aliar a teoria com a pratica, e o privilégio de
colaborar e aprender com uma das maiores conhecedoras de C. G.
Jung, introdutora de sua obra no Brasil: a grande mestra, Dra. Nise
da Silveira, a quem devo minha gratidao.

As primeiras licoes

Os meus estudos de Jung comegaram com a leitura do precioso
livro Jung, vida e obra, de 1968, um excelente itinerario de estudos,
como a propria Dra. Nise dizia, que se tornou um verdadeiro manual
para mim, iniciante no assunto.

Os preparativos para o Centendrio de Jung foram outra grande
fonte de aprendizado e estudos para quem estava chegando. A Dra. Nise



€ Seus assessores estavam organizando uma exposicao comemorativa
e, por essa razao, tivemos a oportunidade de pesquisar as imagens
do acervo do museu e estuda-las com a Dra. Nise em sua residéncia.

Em junho de 1975, foi inaugurada no Museu de Arte Moderna
do Rio a exposicdo /magens do Inconsciente, como peca principal
das comemoragdes do centenadrio de nascimento de C. G. Jung, que
contaram também com a bela exposigcao da biografia ilustrada de
Jung e o semindrio sobre 0 mestre suico, que teve a presenca das
maiores autoridades brasileiras no assunto.

A exposi¢ao, com obras do Mll e textos de-Jung, tinha 188 obras
organizadas em oito temas: sombra, anima, grande mae, ritual,
mitos, animal fantastico, imagens césmicas e mandalas. Foi vista por
centenas de pessoas no Rio de Janeiro, Sao Paulo, Brasilia, Curitiba e
Belo Horizonte, e despertou grande interesse do publico e da critica.

Na ocasido, foi lancado um belissimo catalogo com fotografias de
Humberto Franceschi, introducdo da Dra. Nise, ilustrada com imagens
da exposicdo e textos de Jung. A partir dessa rica experiéncia, passei
a colaborar com a Dra. Nise no Mil, onde trabalho até os dias de
hoje, marco de 2017.

Conhecendo Nise da Silveira

A histéria dessa brilhante personalidade ja foi contada em prosa,
versos, filmes, dancas, pecas teatrais e nunca se esgota em sua
totalidade. Como fruto de suas pesquisas, publicou livros, realizou
exposicoes, cursos, filmes, entrevistas, documentarios audiovisuais e
nos legou um patriménio cientifico, artistico e cultural reconhecido
internacionalmente e que necessita ser preservado.

Para quem quiser conhecer mais sobre a biografia de Nise da
Silveira recomendo a excelente fotobiografia organizada por Luiz
Carlos Mello (2014). Sequem aqui apenas as datas, os fatos e alguns
textos que considerei mais relevantes de sua biografia, principalmente
relacionados ao museu e ao seu encontro com Jung.

Nise nasceu em Macei6, Estado de Alagoas, em 15 de fevereiro
de 1905.

Filha Unica, dotada de uma inteligéncia rara, foi fazer a faculdade
de Medicina em Salvador, na Bahia, com 15 anos de idade. Unica
mulher numa turma de 157 alunos, formou-se aos 21 anos,
defendendo uma tese sobre a criminalidade da mulher no Brasil.

Em 1927, logo ap6s sua formatura e a morte de seu pai, foi morar
no Rio de Janeiro com seu companheiro de toda a vida, Dr. Mario
Magalhaes da Silveira.
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No Rio, em 1933, prestou um concurso publico e foi trabalhar
como médica psiquiatra na antiga Assisténcia a Psicopatas e Profilaxia
Mental do Hospital Psiquiatrico da Praia Vermelha, na Urca, onde
passou a fazer residéncia e, em 1936, foi presa pela ditadura de
Getulio Vargas, acusada de ser comunista, denunciada por uma
enfermeira por ler livros marxistas.

Na prisdo, permaneceu um ano e quatro meses. Perdeu seus
direitos trabalhistas e ficou afastada do servi¢o publico durante oito
anos. Em 1944 foi anistiada e reassumiu seu trabalho como psiquiatra
no entao Centro Psiquiatrico Nacional do Engenho de Dentro, para
onde o Hospital da Praia Vermelha fora transferido.

Desde o inicio do seu trabalho, questionou e combateu os
métodos agressivos de tratamento que estavam sendo utilizados,
na época considerados modernos, tais como os eletrochoques,
o coma insulinico, as lobotomias, as camisas-de-forca, além do
enclausuramento e da cronificagcao. Nise pregava a liberdade.

Em 1946, propondo novas formas de tratamento, organizou
a Secao de Terapéutica Ocupacional criando varias oficinas
terapéuticas. Em setembro do mesmo ano, inaugurou, com o apoio
do artista plastico Almir Mavignier, o atelié de pintura e modelagem,
onde eram desenvolvidas atividades expressivas criativas livres, sem
nenhuma orientacdo tematica ou técnica.

O atelié de pintura era inicialmente apenas um setor de atividade entre varios
outros setores da Terapéutica Ocupacional. Mas aconteceu que desenho
e pintura espontaneos revelaram-se de tdo grande interesse cientifico e
artistico que esse atelié cedo adquiriu posicdo especial (1981: 13).

Um dos caminhos menos dificeis que encontrei para o acesso ao mundo
interno do esquizofrénico foi dar-lhe a oportunidade de desenhar,
pintar ou modelar com toda liberdade. Nas imagens assim configuradas
teremos autorretratos da situacdo psiquica, imagens muitas vezes
fragmentadas, extravagantes, mas que ficam aprisionadas no papel, tela
ou barro. Poderemos sempre voltar a estuda-las...

Foi observando-os e as imagens que configuravam, que aprendi a
respeita-los como pessoas, e desaprendi muito do que havia aprendido
na psiquiatria tradicional. Minha escola foram esses ateliés (1992: 93).

Nise se surpreendia ao verificar que a criatividade, a inteligéncia e
a sensibilidade dagueles seres permaneciam intactas, mesmo depois
de muitos anos de doenca.

Surpreendia-se também com a qualidade artistica de muitas das
obras ali produzidas e cujo reconhecimento veio inicialmente da parte
dos artistas e criticos de arte, que muito a apoiaram. O mais conhecido
deles todos foi o grande critico e filésofo Mario Pedrosa, com quem
também tive o privilégio de trabalhar e aprender, anos depois.



. na escola viva que eram os ateliés de pintura e de modelagem, a
escola que eu frequentava cada dia, constantemente levantavam-se
problemas. Dificuldades que conduziam a estudos apaixonantes e muitas
vezes tornavam necessaria a ajuda fora do campo da psiquiatria — na
arte, nos mitos, religides, literatura, onde sempre encontraram formas
de expressao as mais profundas emoc¢des humanas (1981: 11).

Vale destacar que desde o inicio da sua experiéncia empirica,
Nise constatou a importancia do afeto como catalisador de funcdes
psiquicas e dedicou-se a desenvolver pesquisas nesse campo,
incorporando essa pratica ao seu método terapéutico. Considerava
nao s6 as pessoas como catalisadores afetivos, mas também os
animais, gue chamava de coterapeutas.

A volta a realidade depende em primeiro lugar de um relacionamento
confiante com alguém, relacionamento que se estenderd aos poucos a
contatos com outras pessoas e com o ambiente (1981: 75).

Além disso, j& haviamos verificado, desde 1948, que a pintura e a
modelagem tinham em si mesmas qualidades terapéuticas, pois davam
forma a emocdes tumultuosas, despotencializando-as e objetivavam
forcas autocurativas que se moviam em direcdo a consciéncia, isto é,
a realidade. Foi por esses dois motivos — compreensdo do processo
psicético e valor terapéutico — que da Secao de Terapéutica Ocupacional
nasceu o Museu de Imagens do Inconsciente, inaugurado em 20 de
maio de 1952, numa pequena sala. Vinculado aos ateliés de pintura e
modelagem o museu nao cessou de crescer (1992: 17).

O museu foi fundado pela Dra. Nise para ser um Centro de Estudos
e Pesquisa sobre o imagindario, aberto a visitantes e pesquisadores de
todos os campos do conhecimento. Desde entdo, realiza exposicoes,
cursos, seminarios, filmes e documentérios audiovisuais, Grupo de
Estudos, e abre campo para estagios e pesquisas, sendo objeto de
inimeras monografias, dissertacoes e teses de mestrado.

Nise conhecendo Jung

Cientista, humanista e incansavel pesquisadora, Nise estudava
com interesse a producao plastica dos seus pacientes, buscando
o significado das imagens produzidas livremente nos ateliés,
organizava-as em séries, acompanhando o dinamismo da psique e as
paralelas melhoras clinicas de seus autores, esquizofrénicos, muitos
deles internos de longa data e considerados cronicos deteriorados.

Seu interesse por Jung surgiu, sem duvida, pela semelhanca da
natureza do trabalho de ambos.

Ela escreve no prefacio de seu livro Imagens do inconsciente:
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O mais importante acontecimento ocorrido nas minhas buscas de
curiosa dos dinamismos da psique foi o encontro com a psicologia
junguiana. Jung oferecia novos instrumentos de trabalho, chaves,
rotas para distantes circum-navegagdes. Delirios, alucinagdes, gestos,
estranhissimas imagens pintadas ou modeladas por esquizofrénicos,
tornavam-se menos herméticos se estudados segundo seu método de
investigacdo. E também nao lhe faltava o calor humano de ordinario
ausente nos tratados de psiquiatria (1981: 11).

Foi em 1954 que Nise escreveu a sua famosa carta a Jung,
enviando-lhe fotografias de imagens circulares produzidas no atelié
de pintura e indagando sobre as mesmas. Logo recebeu a resposta
de Jung, por meio de sua secretaria, Aniela Jaffé, com perguntas de
Jung e a sua observacao sobre a “forte tendéncia do inconsciente
para formar uma compensacao a situacao de caos do consciente”.
Eram mesmo mandalas.

Depois dessa carta sobre os mandalas, deu-se inicio a uma troca
de cartas entre Nise e Jung, e ela enviou-lhe mais fotos com imagens
produzidas pelos seus clientes, com temas e arquétipos estudados
por Jung. Ele solicitou autorizacdo para doar as fotos para o Instituto
C. G. Jung, onde hoje essas imagens estao disponiveis para os
pesquisadores.

Em 1955, Nise escreveu uma carta comunicando a Jung a formacao
do Grupo de Estudos C. G. Jung, e assim a correspondéncia entre
eles se intensificou e, em 1956, Jung convidou-a para frequentar
o Instituto C. G. Jung e participar do Il Congresso Internacional de
Psiquiatria, que se realizaria em Zurigue, no ano de 1957.

A exposicao que Nise levou para Zuriqgue — A Esquizofrenia

.em imagens -, inaugurada por Jung, abriu-lhe novos caminhos

profissionais. Teve dois encontros fundamentais com Jung, que lhe
deu orientacoes valiosas e indicou-lhe a Dra. M. L. Von Franz como
analista.

No seu livro Imagens do inconsciente, Nise menciona seu encontro
com Jung na residéncia dele, no dia 14 de junho de 1957, quando, ao
falar sobre suas dificuldades de autodidata, ele pergunta de repente:

"~ Voceé estuda mitologia?
— Nao, ela ndo estudava mitologia” (1981: 98).
Diz Jung:

Pois se vocé nao estudar mitologia nunca entenderd os delirios de
seus doentes e nem penetrard na significacdo das imagens que eles
desenhem ou pintem. Os mitos sdo manifestacoes originais da estrutura
bésica da psique. Por isso seu estudo deveria ser matéria fundamental
para a pratica psiquiatrica (1981: 98).



Quando regressou de sua viagem, Nise passou a fazer estudos
comparativos das obras produzidas por seus clientes e temas miticos,
e suas pesquisas ganharam nova dimensado. A partir de entao, ela
passou a ser uma das grandes divulgadoras da obra de Jung no Brasil.

Uma frase significativa de Jung definiu o trabalho de Nise: “Por

essas imagens pode-se perceber que foram realizadas em um lugar
onde as pessoas nao tém medo do Inconsciente”.

C. G. Jung faleceu em 1961 e sua obra é matéria basica de estudos
no Museu de Imagens do Inconsciente, e todos os dias, em nossos
ateliés, podem-se comprovar suas teorias.

Nise da Silveira faleceu em 1999, e o antigo Centro Psiquiatrico
Pedro Il passou a se chamar, em sua homenagem, Instituto Municipal
de Assisténcia a Saude Nise da Silveira.
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Sob a pele

EUA, 2013
Direcdo: Jonathan Glazer

Gustavo Wickert*

Lancado em 2013, o filme
dirigido por Jonathan Glazer e
baseado no romance homdnimo
de Michel Faber ¢ uma obra
rica em conteudo simbolico.
Eu diria, sem entrar no mérito
da qualidade do filme, que o
principal desafio proposto ao
espectador diz respeito a sensacdo
de vazio que se impde atraveés
do clima sombrio e da narrativa
lenta, centrada numa personagem
ndo humana (ou supostamente
alienigena). A midia, a época do
lancamento, deu énfase a nudez
frontal da protagonista, Laura,
vivida por Scarlett Johansson,
porém nem esse fato evitou que
o filme passasse praticamente
despercebido pelo grande publico.
A critica especializada, por sua
vez, parece ndo ter compreendido
a historia. De fato, Sob a pele é
uma obra que permite variadas
interpretacdes e ampliacdes,
fartamente disponiveis na
internet. De minha parte, o filme
despertou nao so estranhamento,
mas o interesse em ampliar alguns
elementos simbdlicos presentes na
obra sob a oOptica da psicologia
analitica.

Um motoqueiro recolhe um
corpo feminino sem vida a beira
de uma estrada e entrega a
Laura, que veste suas roupas. Esta
percorre a esmo ruas € estradas
da Escocia dirigindo uma Van,
atraindo homens que passam
pelas ruas. Cada vitima que ela
consegue atrair € levada a um
cenario totalmente preto. Ali,
seduzido pela imagem de Laura a
despir-se, 0 homem caminha em
sua direcdo e, a medida que ela se
afasta, vai lentamente afundando
num chao liquido, sem perceber. Os
homens capturados permanecem
ali submersos, nem vivos nem
mortos, mas inertes, envoltos numa
espécie de conserva gelatinosa. E
através de sua beleza que Laura
atrai, seduz e aprisiona os homens.
Ha algo de pouco humano nesses
encontros: um didlogo superficial,
um elogio, um convite. Alguns
homens sdo presas faceis.

O filme me fez pensar em
aspectos da dindmica psiquica
masculina. A relacdo de Laura
com o motoqueiro perpassa todo
o filme. Ele traz a protagonista
ao mundo, ela é sua criatura, mas
nédo a controla. Ele acompanha os
movimentos de Laura a distancia,



arriscando algumas aproximacdes
eventuais: ele a examina, mas ndo
consegue decifra-la. Ao fracassar
nessa tentativa de aproximacao,
esse homem segue ostentando sua
poténcia sem objetivo, vagando
a esmo, atingindo elevadas
alturas sem chegar a lugar
algum. Eis o drama e também o
desafio do homem: a tendéncia
em permanecer num estado
indiferenciado, inconsciente,
bem como a tentativa de sair
dessa condicdo. O arquétipo da
Grande Mde apresenta o seu polo
negativo: a figura do feminino
que, através da seducdo, aprisiona
e paralisa. Laura remete a Lilith, a
antecessora de Eva, mulher ligada
a terra e ao mundo obscuro.

A aparicdo de Lilith aponta
para o perigo de seducao
€ aprisionamento que as
paixdes exercem no homem.
Paradoxalmente, ela parece ter
também uma funcdo iniciatoria.
Quando o colo da Grande Mde ¢
confortavel demais surge entao
o polo negativo do arquétipo:
Lilith ¢ possessiva e ciumenta!
O complexo materno, quando
inconsciente, costuma exercer
uma influéncia nefasta na
psique masculina. O mergulho
na escuridao interior representa
a possibilidade de se lidar com o
complexo e encontrar a alma, o
arquétipo gerador de vida.

Ap0s atrair varias vitimas a
sua armadilha, Laura consegue
seduzir um homem portador de
uma anomalia facial. Esse homem
terrivelmente feio, deformado, que
s0 sai a noite, evitando o contato
com outras pessoas, € 0 unico

dentre todos os capturados que
consegue escapar do feitico.
A consciéncia da ferida ajuda
o homem a sair do estado
de inconsciéncia. A partir
desse episodio, Laura entra em
sofrimento. Ela comeca a vagar
pelas ruas até que um homem
a acolhe. Ele fornece alimento
e cuidado. Tenta estabelecer
algum relacionamento,
porém ela precisa, para isso,
de educacdo e humanizacéo.
Laura sofre, tenta escapar, mas
¢ tarde demais, ndo ha saida.
Ela adentra a selva em fuga
e la entra em luta com um
lenhador. A natureza instintiva
masculina entra em jogo e faz,
enfim, revelar o que ha sob a
pele: desumanizacdo. Ao se
ver exposta em sua verdadeira
face, pode enfim transformar-
se através de mortificagdes,
calcinacdes e sublimacaes.

Descobri, pesquisando
sobre o filme, que Scarlett
Johansson abordou homens
reais em diversas cenas.
Quantos daqueles homens
enxergaram naquela mulher
que lhes oferecia carona um
mero objeto de consumo? E
dificil estabelecer relacdes
verdadeiramente humanas
quando ndo ha intimidade com
a realidade psiquica profunda,
quando a anima ¢é vivenciada
ndo como parceira interna,
mas como uma feiticeira ou
uma alienigena devoradora.
Sob a pele desnuda, a meu
ver, a contemporaneidade do
drama humano. A busca por
um sentido mais profundo
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continua sendo o grande anseio,
aquilo que ao mesmo tempo
mais desejamos e também mais
tememos. Em tempos de forte
apelo a extroversdo, a psique
parece manifestar seus anseios
na exacerbacdo do eu, na liquidez
dos relacionamentos, no consumo
desenfreado. Nossa sociedade
tornou-se hiperanimada e nao
ha nada de essencialmente ruim
nisso, pelo contrario. Quica
estejamos, numa enantiodromia,

conduzindo-nos coletivamente
a uma maior e mais profunda
consciéncia da realidade psiquica?
Laura ndo convida, mas arrasta os
homens, obrigando-os a encarar
seu submundo. Encontrar a alma
continua sendo a tarefa humana
de confrontar-se com a escuridao.
Quem sabe os homens de amanha
sejam reconhecidos pela bravura
com que enfrentaram as batalhas
€onsigo mesmos.

* Gustavo Wickert, psicologo e especialista em clinica junguiana, € candidato a
analista pelo Instituto Junguiano do Rio Grande do Sul (IJRS).

E-mail: gustavowickert@yahoo.com.br
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Orientacoes aos autores para
publicacao

As edicdes dos Cadernos Junguianos estdo abertas para receber apenas
contribuicdes inéditas no Brasil, que tratem de qualquer aspecto da psicologia
junguiana, sua pratica clinica e reflexdo teorica, assim como resenhas
de livros, filmes ou outras manifestacdes artisticas. Os artigos recebidos
serdo selecionados para publicacdo pela Comissao Editorial. Os Cadernos
Junguianos reservam-se o direito de editar todo o material aceito para
publicacdo. Para a proxima edicdo, as colaboracdes deverdo ser enviadas
até 31 de Marco de 2018.

1. Os originais dos artigos e contribuicbes devem ser entregues via e-
-mail, gravados em .doc do WORD, para o endereco eletrdnico:

editores@ajb.org.br.

2. Os artigos devem conter: a) no maximo 8.000 palavras ou 50.000
caracteres com espaco; b) pagina com sinopses e palavras-chave em
portugués, espanhol e inglés, de no minimo 100 e no maximo 180
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