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RESUMO

Este trabalho tem como objetivo apresentar uma compreenséo do conceito de Imago
Dei em C. G. Jung através da trajetéria de sua formacao, desde as suas idéias iniciais
recolhidas nas palestras proferidas na “Sociedade Estudantil de Zofingia”, em 1896,
até a publicacdo do seu livro “Transformacdes e Simbolos da Libido”, em 1912. O
estudo do pensamento de Jung deste periodo permite observar o desenvolvimento
dos conceitos de inconsciente e libido bem como a dindmica construtiva da libido
através dos simbolos religiosos que apontam a necessidade epistemoldgica do
ulterior conceito de Self e sua representagdo na Imago Dei. O acompanhamento
dessas idéias que contribuiram e confluiram para a formacdo da Imago Dei
demonstra também que esta € conceitual e necessariamente paradoxal desde sua

origem.

Palavras-chave: Imago Dei. Jung. Libido. Religido. Self.



ABSTRACT

The aim of this work is an understanding of C. G. Jung’s concept of the Imago Dei,
throughout its development, since Jung’'s first ideas expressed in “The Zofingia
Lectures” in 1896, to the publication of the book “Psychology of the Unconscious” in
1912. The study of Jung’s thought during this period of time allows the observation of
the development of the concept of the unconscious and of the libido, as well as its
constructive dynamics through religious symbols, which points to the epistemological
need for a later concept of Self and its representation on the Imago Dei. The following
of these ideas that contributed and led to the formation of the Imago Dei,
demonstrates that it is, by its very nature, conceptual and necessarily paradoxical from
its beginning.

Key Words: Imago Dei. Jung. Libido. Religion. Self.
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1 Introducao

No universo académico, possivelmente poucos temas despertam tantas polémicas
quanto aqueles que tratam da interseccdo entre a religido e a psicologia e, nesse
campo, poucas pessoas despertam tantas questdes quanto Carl Gustav Jung.
Mesmo entre aqueles que se identificam com o0 pensamento junguiano, com a
denominada Escola de Psicologia Analitica, a polémica pode ndo se mostrar tao
exaltada, mas existe. E assim que podemos encontrar, num dos extremos da escala,
autores considerados junguianos, como Josef Goldbrunner (1969, p. 167) que acusa
Jung de ter psicologizado Deus, de té-Lo reduzido a um fator psiquico, e, no outro
extremo, Erna von de Winckel (1985, p. 82) que, em termos junguianos, postula a
existéncia de um inconsciente transcendente que contém em seu centro o nucleo
divino. Por um lado, Jung é visto como o criador de uma psicologia que aproxima o
homem de Deus. Talvez ele proprio a visse assim, como relata numa carta a Helene
Kiener: “[...] a psicologia analitica s6 serve para encontrar o caminho que leva a
experiéncia religiosa” (JUNG, 2002, p. 432). Por outro lado, ele € visto como um
positivista e propagador de um psicologismo que reduziu a religido ao status de um
sintoma do complexo de Edipo, como escreveu Douglas Clyde Macintosh (1940, p.
71) em seu “The Problem of Religious Knowledge”.

Alguns autores, e mesmo instituicbes, véem Jung como aquele que levou a religido
e aos religiosos o0 apoio da ciéncia, dando-lhes uma eficiente ferramenta para o
aconselhamento espiritual. Talvez o melhor exemplo seja a “Guild of Pastoral
Psychology”, a associacdo crista inglesa que desde 1937 proporciona o estudo e o
treinamento em psicologia aqueles religiosos que trabalham com “personalidades
perturbadas e sofridas”, como escreve Willian Kyle no “The History of The Pastoral
Psychology” (1969, p. 6). Em 1939, Jung aceitou ser o patrono dessa Associagao
que, desde o0 seu inicio, contribui, através das palestras de psicoterapeutas
analiticos, para o aperfeicoamento do aconselhamento espiritual. Mas, se aqui a
ciéncia psicolégica, da forma como a entendia Jung, € vista trazendo subsidios a
religido, Martin Buber, na célebre polémica mantida com Jung em 1952, acusava-o,
de modo inverso, de exceder os limites da ciéncia psicologica (BUBER, 1953, p. 87-
122, 179-84).



10

Nas controvérsias de como Jung € entendido, o mesmo Martin Buber o classificava
como um gnostico moderno — o que Jung, em sua resposta a Buber, negou — e,
portanto, uma ameaca ao cristianismo, ja que, para Buber, ndo o ateismo, mas a
gnose destruia a fé em Deus. Sobre 0 mesmo assunto, trinta anos mais tarde,
Stephan Hoeller (1990, p. 275), em “A Gnose de Jung e 0s Sete Sermdes aos
Mortos”, exalta o gnosticismo de Jung, denominando-o de “verdadeiro gndstico” e

descrevendo-o como o “arauto e o pioneiro de uma nova Gnose ou Gnosticismo”.

Dentre os autores “favoraveis” a Jung ha aqueles, tedlogos quase sempre, que
abordam a teoria junguiana do ponto de vista da sua prépria perspectiva religiosa
propondo, como Morton Kelsey (1984), no “Christo Psychology”, o desenvolvimento
de uma psicologia analitica cristd. John Dourley (1987) e Wallace Clift (1996)
seguem na mesma direcdo. JA4 outros autores buscam o suporte da psicologia
analitica como uma maneira de afirmar a sua crencga religiosa, como € o0 caso de
Christopher Bryant (1996, p. 130)que, no final do seu livro, “Jung e o Cristianismo”,
numa autocritica, escreve que “alguns leitores podem criticar 0 modo como usei as
idéias de Jung para reforcar uma visdo pessoal do cristianismo”. As vezes faz-se
necessario a autores cristdos certos “ajustes” na teoria junguiana para que esta se
adapte a visao religiosa, como faz, por exemplo, W.P. Witcutt (1943, p. 20) no
“Catholic Thought and Modern Psychology”, que ja no inicio do livro nos alerta que
“devemos primeiro ver como ela [a psicologia junguiana] pode se reconciliar com a
filosofia catdlica tradicional”. Mas, outras vezes, € a prOpria religido que precisa de
ajustes, como nos diz Murray Stein (1986, p. 17), que vé Jung como um “médico da

alma” e seu trabalho como uma tentativa de curar a tradicéo crista enfermada.

Por conta das idéias em relacdo a sua psicologia da religido, Jung construiu
amizades e também as destruiu, como foi o caso com o dominicano Padre Vitor
White, interlocutor prezado, como nos faz entender a correspondéncia que trocaram,
mas que, préximo do fim da vida, ndo podendo “absorver” “Resposta a J0”, e tendo a
edicdo de seu ultimo livro “junguiano” vetada pela Igreja, deprimido, afastou-se de

Jung.
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Em decorréncia dessa discussao que se faz permanente, a pergunta que fazemos é:

como se formou essa polémica?

Para entender esta questdo, delimitaremos 0 nosso campo de estudos, que se
refere a problematica religiosa na obra de Jung, focalizando aquilo que, do nosso
ponto de vista, € o ponto em que a polémica se faz maior: a Imago Dei, a imagem de
Deus. Tornamos, entdo, a pergunta mais especifica: como compreender o conceito”
da Imago Dei formulado por Jung? Em nosso entender, o conceito sofreu alteragdes
significativas ao longo do tempo, sendo possivel diferentes leituras em diferentes
momentos. A par disso, entendemos, também, que a ambiglidade do conceito da

Imago Dei, em Jung, é intrinseca, intencional e necesséria. E esta possivel

compreensao que nos propomos a desenvolver nesta dissertacao.

Visando atingir esse objetivo, pretendemos realizar uma leitura rigorosa, uma
“varredura” da obras de C. G. Jung, ndo s6 em relacdo ao conceito da Imago Dei
como também das idéias implicadas que contribuiram para sua formacgédo, pois, um
conceito como o da Imago Dei sO se substancializou e tomou forma na confluéncia

de outras idéias e conceitos tais como “simbolo”, “inconsciente coletivo”, “arquétipo”,

“Self”, entre outros. Esses conceitos serdo retomados, sempre que necessario.

Nessa trajetOria, entre as obras pesquisadas, houvemos por bem nao utilizar as
“Memorias”, pois, embora relatando a vida de Jung do nascimento ao fim, foram, na
verdade, escritas em diferentes periodos: parte em 1925, parte em 1961. Pesa
também sobre elas o fato, analisado por pesquisas recentes, de o proprio Jung ndo
reconhecer a obra como de sua inteira autoria; hoje ha duvidas sobre o grau de
participacdo da biégrafa Aniela Jaffé na sua composicdo (cf. SHAMDASANI,
Memories, Dreams, Omissions, p. 110). As obras que utilizamos nesta pesquisa
estdo especificadas no "Método”.

Outros autores trabalharam o tema. Devemos ao padre franciscano Raymond Hostie
o primeiro grande trabalho que, de forma sistematica e buscando ser “neutro”, se

propde a fazer uma andlise da Psicologia Analitica em relacdo a religido. Enquanto

" O termo “conceito” é empregado neste trabalho segundo definicdo de Simon Blackburn (1997, p. 66): “O que é
compreendido por um termo, em particular, um predicado. Possuir um conceito é ter a capacidade de usar um
termo que o exprima ao fazer juizos; essa capacidade esta relacionada com coisas como saber reconhecer
guando o termo se aplica, assim como poder compreender as conseqiiéncias de sua aplicagdo”.
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escrevia, teve frequentes conversas com o préprio Jung. E importante termos em
conta que seu livro, “Del Mito a la Religidbn” — que pretende analisar de forma
abrangente 0 pensamento junguiano no que este se relaciona com a religidao — foi
publicado em 1955, tendo sido escrito, portanto, antes que viessem a luz “Mysterium
Coniunctionis” (volume 1, 1955 e volume II, 1956), “Presente e Futuro” (1957); “Um
Mito Moderno” (1958); “Memodrias, Sonhos e Reflexdes” (realizado, em parte, com as
ressalvas acima descritas, entre 1957 e 1959) e o “Homem e seus Simbolos” (1960).
Hostie, possivelmente, também ndo chegou a conhecer as “Conferéncias de
Zofingia” (publicadas em 1983), ou correspondéncias importantes como, por

exemplo, a de Jung com Wolfgang Pauli (publicadas em 1992).

Uma segunda e importante pesquisa sobre o tema recebeu o nome, justamente, de
“Imago Dei - Um Estudo da Psicologia da Religido de C.G. Jung”, realizada por
James Heisig e publicada em 1979. Escrita com algum rigor académico, analisa
principalmente as falhas epistemolégicas e metodoldgicas da obra junguiana sobre o
assunto. Seu trabalho, minucioso, redigido no inicio dos anos 70, ndo péde contar
com as Conferéncias do periodo universitario de Jung ou das cartas trocadas com

Pauli.

Mais recentemente, em 1996, veio a luz o “The New God-Image”, de Edward
Edinger, que faz uma interpretacdo do desenvolvimento do conceito da Imagem de
Deus, através de catorze cartas que foram selecionadas da correspondéncia

publicada de Jung.

E importante que se cite a exaustiva pesquisa bibliografica de Heisig, publicada pela
“Spring” (Revista anual de psicologia arquetipica e pensamento junguiano), em
1973. Nesse ensaio bibliografico, ele caracterizou como sendo cadtico o estado das
relacbes académicas entre a psicologia junguiana e a teologia. No seu
levantamento, dividiu a bibliografia, existente a época, em categorias, como, por
exemplo, “metodologia”; “Deus, Cristo e Self” e “Trindade e Quaternidade”. Sua
pesquisa abarcou quase tudo o que foi publicado sobre o tema no Ocidente e inclui
mais de quatrocentos livros e artigos editados até 1972. Nao temos conhecimento

de pesquisa bibliografica de abrangéncia similar desde entéo.
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Sobre o0 mesmo assunto, apesar de todos os trabalhos, ndo caminhamos muito em
direcdo a possivel luz. A polémica ndo surpreende se pensarmos que lidamos com
fronteiras fluidas e conceitos limites, nos quais facilmente a crenca (que pode dar
sentido a uma existéncia) ndo suporta o que parece ser a forma limitada da ciéncia,
que, necessariamente, recorta, analisa e conceitualiza. Muitos, no que diz respeito
especificamente ao paralelo construido entre determinados conceitos da psicologia
junguiana e os da teologia, sdo pessimistas como, por exemplo, Franz Jung, filho de
Jung, que, numa carta a Lammers, pesquisadora interessada na correspondéncia do
Padre Vitor White com Jung, escreveu: “[...] a imagem de Deus, o mal, a privatio
boni, a quaternidade, a trindade etc. foram os pontos determinantes do conflito em
gue o conhecimento e a fé ndo poderiam entrar em concordancia. Como Jung foi
mal compreendido por tantos tedlogos, nao posso imaginar que sentido faz lancar

nova luz sobre opostos irreconciliaveis” (LAMMERS, 1994, p. 259).

Na busca de que se possa sempre ter um novo olhar, ou 0 mesmo, procurando por
outros angulos, e a possibilidade da melhor compreenséo do que, como Jung disse
no final de “Psicologia e Religido™*, “nos ajuda a viver melhor”, justifica-se o presente

trabalho.

1 cf., OC. XI, par. 167.
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1.1 Objetivo

Esta pesquisa tem por objetivo apresentar uma compreensao do conceito de Imago
Dei em Jung, através da trajetéria de sua formacao, mostrando que ele é necesséria

e intencionalmente paradoxal.
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1.2 Método

Este trabalho desenvolve-se como uma pesquisa tedrica sobre o conceito de Imago
Dei nos trabalhos de C. G. Jung, através da focalizacdo da trajetéria da sua

formacao.

A pesquisa se deu por meio de uma leitura cuidadosa de textos que, fazendo parte

das “Obras Completas” de Jung, tratam desse conceito.

A realizacdo de leituras preliminares indicou a necessidade de se dar uma
ordenacdo temporal a pesquisa, ja que se observou que 0 conceito se estruturou
gradativamente ao longo do tempo. Sendo assim, sua compreensao solicitava que a
leitura e a analise se dessem dentro de uma rigorosa ordem cronoldgica, de forma a

considerar essas transformacgoes.

E preciso assinalar que a ordenacdo cronolégica ndo pdde se valer da leitura
sequencial das Obras Completas, pois estas ndo relnem em seus volumes os textos

nesta ordem, mas os agrupam privilegiando a similaridade de conteudo.

Uma segunda dificuldade metodologica se impbs devido ao fato de Jung ter
realizado revisdes significativas em suas obras para o lancamento de novas edic¢des.
Durante as leituras preliminares se evidenciou a importancia do artigo “The
Significance of the Father in the Destiny of the Individual” (1908) para a
compreensao do conceito em questdo. A primeira versdo deste artigo (anterior as
revisdes) nao consta das Obras Completas, sendo necessario recorrer a uma
traducdo para a lingua inglesa (dos originais em alemdao), realizada em 1917, -
"Collected Papers on Analytical Psychology”. Esta obra introduziu o pensamento
junguiano para o publico de lingua inglesa e relune diversos artigos em sua versao
primeira.

O segundo texto estudado € o “Psychology of the Unconscious”, que é encontrado
em uma edicdo complementar das Collected Works, a complementar “B”. Trata-se

de uma traducéo do original de 1912 (referido a seguir).
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Outro texto (ou uma sequéncia de quatro textos) selecionado como importante para
0 NOSSO objetivo, sdo as palestras de “Zofingia”, proferidas por Jung, quando este
era ainda estudante de medicina. Sao, em termos do material publicado, seus textos
mais antigos. Estes ndo sofreram revisdes, porém nao foram traduzidos para o
portugués, sendo encontrados como o Volume “A” complementar das “Collected

Works” (referido a seguir).

Dessa forma, para efeito deste estudo, recompusemos parte das obras completas
(de 1896 até 1912), na sequéncia em que seus textos foram publicados, e

acrescentamos a elas as Conferéncias de Zofingia como ponto inicial.

O estudo da formacao do conceito, realizado seguindo a ordem cronoldgica das
obras, tornou perceptivel a existéncia de periodos distintivos, nos quais 0 conceito

de Imago Dei apresenta caracteristicas particulares.

Tal fato permitiu que agrupassemos 0s textos principais que caracterizam cada um
desses periodos e atribuissemos a eles um nome representativo. Desta forma

estabelecemos trés categorias iniciais.

Entendemos aqui como textos “principais” aqueles que: a) trazem todos o0s
elementos presentes no periodo, ou seja, apresentam um resumo significativo do
pensamento de Jung naquele periodo ou b) o texto que apresenta uma mudanca

importante da conceituacdo e, por essa razdo, caracteriza o periodo.

Como resultado dessa ordenacédo, a formacédo do conceito se deu em trés periodos:

1) A proto-imagem (1896 a 1902): Compreende a andlise de quatro conferéncias
das “Zofingia Lectures” “The Border Zones of Exact Science” (1896) [as zonas
limitrofes das ciéncias exatas], “Some Thoughts on Psychology” (1897) [alguns
pensamentos sobre a psicologia], “Thoughts on the Nature and Value of Speculative
Inquiry” (1898) [reflexbes sobre a natureza da pesquisa especulativa] e “Thoughts on
the Interpretation of Christianity, with Reference to the Theory of Albrecht Ritschl”
(1899) [reflexBes sobre a interpretacdo do cristianismo com referéncia a teoria de

Albrecht Ritschl]. Essas palestras tratam de temas variados e foram proferidas na
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fraternidade estudantii de Zofingia quando Jung era um jovem estudante de
medicina. Mediante a analise destas palestras podemos observar 0s primeiros sinais
da formag&o de conceitos futuros. Ainda que o conceito de Imago Dei ndo se faca
presente de forma definida, podemos identificar as idéias germinais que levardo a

sua composicado bem como alguns elementos que participardo de sua estrutura.

2) O periodo da laténcia religiosa (1903 a 1911): Esta é a fase “freudiana” de Jung
e também aquela em que ele se empenha em “construir uma psicologia cientifica”, o
que se evidencia, principalmente, nos “experimentos de associacdao”. Nao € um
periodo em que ele trabalhe especialmente com o conceito da imagem de Deus. Ha
poucas referéncias diretas a “divindade”. Seus comentarios a esse respeito revelam
sua associacdo a psicanalise, o que faz com que a Imagem divina tenha, como
base, a imago paterna. Nesse periodo, portanto, seu Deus é “freudiano”: o deus da
repressdo e da sublimacdo da libido. O texto significativo que caracteriza esse
periodo é a obra: “The Significance of the Father in the Destiny of the Individual’
(1908) [o significado do pai no destino do individuo] constante dos Collected Papers

on Analytical Psychology.

3) A grande mutacdo (1912 a 1916): Qualificamos esse periodo como “a grande
mutacao” por nele ocorrer, a publicacdo de “Wandlungen und Symbole der Libido”
(1912, em inglés, Psychology of the Unconscious) que promove o0 surgimento de
novos predicados que compordo, a partir desse ponto, a teoria junguiana. E nesse
contexto de revisdo, de novos significados para antigos conceitos e, também, da
criacdo de novos, que se eshoca o conceito da Imago Dei. A analise deste texto
deve revelar que aqui se desenham 0s seus contornos, se instala a ambigtidade e
se inaugura a polémica que ele provocou. Nesse periodo, a imagem da divindade se
desembaraca das imagos parentais, deixando de ter uma dindmica edipiana e de ser

tonalizada pela sexualidade. Agora ela é uma imagem primordial, e exibe

caracteristicas do que futuramente sera denominado Self.

O estudo do processo de formagdo do conceito de Imago Dei se utiliza da analise

dos seguintes livros:
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Para as “Conferéncias de Zofingia”, ndo publicadas no Brasil, foi consultada a
edicdo da “The Collected Works of C. G. Jung” (CW), The Zofingia Lectures,
Supplemetary, Volume A, da Routledge & Kegan Paul, 1983.

No que se refere ao “Wandlungen und Symbole der Libido”, a primeira edicdo de
1911-12 néo foi publicada no Brasil, portanto, a referéncia utilizada € a edicdo da
“The Collected Works of C. G. Jung”, Psychology of the Unconscious — A Study of
the Transformations and Symbolisms of the Libido: A Contribuition to the History of
the Evolution of Thought, Supplementary Volume B, Bollingem Series, da Princeton

University Press, 1991.

Para “The Significance of the Father in the Destiny of the Individual” (1908) foi
consultada a segunda edicdo do livro "Collected Papers on Analytical Psychology”
(1917), com traducdo para o inglés de Constance E. Long. Assinalamos que este

livro ndo é paragrafado.

Os demais textos referidos neste trabalho encontram-se na edi¢do brasileira das
“Obras Completas” de C. G. Jung (grafadas ao longo do texto pelas iniciais “OC”"), e
publicadas em 18 volumes, versdo capa dura, pela editora Vozes, Rio de Janeiro.
Frisamos que adotaremos aqui a expressao “Obras Completas”, mesmo sabendo
que o que foi publicado € uma parcela dos trabalhos escritos por Jung, conforme
pesquisa do historiador da psicologia Sonu Shamdasani, que afirma: “As ‘Collected
Works’, de nenhuma forma, incluem tudo o que ele [Jung] publicou durante sua vida,
e ha manuscritos ndo publicados suficientes para preencher meia duzia de volumes”
(SHAMDASANI, 2004, p. 22).

Sempre que surgiram duvidas em relacdo a certas passagens do texto em portugués
das “OC” as cotejamos com a edicdo em lingua inglesa da “Bollingen Series XX”, na
traducéo de R. F. Hull, da Princenton University Press, referenciadas com as iniciais
HCW”.

Optamos por utilizar intensamente as notas de rodapé, ndo sé referenciando
citacbes e esclarecimentos, mas também assinalando como uma determinada idéia

sera apresentada em obras futuras ou como se originou no passado, de forma a
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ampliar o contexto da formacdo dos conceitos, sem quebrar a seqiéncia do texto

principal.

Fizemos, antecedendo cada obra analisada, uma breve introducéo e, ao final, uma
conclusdo, ambas néo destacadas do corpo do texto, para contextualizar melhor o
conteudo estudado e visando a entender a estruturacdo das idéias que, no periodo,

contribuiram para a formacg&o do conceito.

Destacamos, em “negrito”, as frases das citagbes de Jung que sugerem as
condicionantes que, gradativamente, levaram a formacao do conceito de Imago Dei.
Dessa forma, o grifo, em todas as frases assinaladas no texto, foi feito por nés. No
caso de grifo do autor, havera a informacédo no texto. Além disso, como justificado
anteriormente, os textos analisados séo todos de edi¢des lancadas na lingua inglesa

e, portanto, as citac6es apresentadas tiveram traducdo nossa.

Para nos referirmos tanto ao livro “Wandlungen und Symbole der Libido” como a sua
traducédo para o inglés “Psychology of the Unconscious” empregamos a expressao
abreviada “Simbolos”. Assinalamos, também, que os termos “Self” e “si-mesmo” sado

utilizados indistintamente ao longo deste trabalho.
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2 A Formacéao do Conceito: Primeiro Momento

2.1 Proto-Imagem

C.G.Jung iniciou seu curso de Medicina em abril de 1895, na Universidade da
Basiléia, e, ja no més seguinte, passou a fazer parte da tradicional irmandade
estudantil de Zofingia, composta por estudantes de Medicina, Teologia e Filosofia da
mesma Universidade. Tal confraria buscava incentivar o convivio social e também o
aprimoramento cultural dos seus associados. O ponto alto da sua atividade cultural
se constituia de palestras, proferidas por seus membros, sempre seguidas por
debates muitas vezes acalorados. Essas palestras — inclusive os “apartes” e 0s
debates — foram transcritos e encontram-se nos arquivos da E.T.H. (Eidgendssische
Technische Hochschule [instituto técnico federal]). As proferidas por Jung, quatro
palestras e um discurso de posse, realizadas em novembro de 1896, maio de 1897,
o discurso de posse da presidéncia da Irmandade no inverno de 1987/98, a palestra
do verdo de 1898 e a de janeiro de 1899, foram publicadas em 1983, constituindo-se
no Volume A, Complementar, das “Collected Works”.

Ja na introducao ao livro, elaborada por Marie-Louise von Franz, somos esclarecidos
guanto as palestras que iremos ler: ao mesmo tempo em que elas se propdem a
apresentar um alto padrdo cientifico, discutem também opini6es politicas e assuntos
variados; e, sendo dirigidas a um circulo fechado de pessoas, 0s seus participantes
ndo estavam preocupados em seguir 0s preceitos académicos ou as convencdes
sociais. Por isso, diz von Franz, as idéias sdo expostas de forma tao franca e - ela
nos alerta - “o leitor deve ter tal fato em mente ao entrar em contato com a
linguagem muitas vezes forte e sarcastica da qual se utilizava, para expressar suas
convicgcbes, um jovem candidato a médico, chamado C.G.Jung” (JUNG, vol. A, p.
X11).

Em que pese a ironia desse jovem estudante, seu humor caustico (que, pelos relatos
de alguns biografos, 0 acompanhou por toda a vida), certos exageros de opinido e
de linguagem, e certas idéias cientificas inadequadas, ou jA& em seu tempo
ultrapassadas, impressionam a erudicdo, as afirmacgdes polémicas e a amplidao de

suas idéias. Em que pese e seja compreensivel essa linguagem, por vezes
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agressiva, exuberante e “cheia de élan vital’, como a descreve von Franz (lbid.)
transparece em sua fala a prevaléncia do individuo em relacdo ao social e suas
convencdes; a valorizacdo do espirito, em contraposicdo ao cientificismo e ao
materialismo da época; a anteposi¢cdo da metafisica ao positivismo; a percepcdo dos
limites da ciéncia (home e motivo da primeira palestra) e o entendimento de que a
realidade transborda para além das definicdes (e dai, por extensdo, a necessidade
de conceitos “abertos”). Nesse mesmo contexto, o vislumbre (que se tornou o
trabalho de toda uma vida) de uma ciéncia que contivesse em si a propria
metafisica, ou de uma ponte possivel entre esses mundos. Por fim, a convic¢do de
que a religiosidade deve se fundar na experiéncia e na vivéncia do mistério e de
gue, nesse territério, encontra-se, possivelmente, o sentido da vida; e, o que é mais
especificamente afeito aos nossos objetivos, o vislumbre de algo interno que nos
norteia, nos move e nos “chama”. o primeiro esboco, a proto-imagem do arquétipo
do Self, ou aquilo que, muitos anos mais tarde, ele veio denominar do arquétipo da

Imago Dei.

2.1.1 Primeira Conferéncia de Zofingia: As Zonas Limitrofes das Ciéncias
Exatas (Nov.1896)

Jung inicia sua primeira palestra — logo apos se desculpar por ndo ser seu costume
empregar meias-palavras e nem adular as pessoas com trejeitos lisonjeiros — com
uma critica ao materialismo que, “mesmo os bem-educados, por inércia, abragam”.
Mas, diz ele, “ndo podemos culpar tais pessoas em demasia, pois elas estdo apenas
imitando um modelo conhecido, estdo ‘papagueando’ o que o papa DuBois-

Reymond fala la em Berlim” (JUNG, vol. A, par. 14).

O comentario irénico de Jung refere-se ao fisiologista alem&o Emil Heinrich DuBois-
Reymond (1818-1896), a quem Jung se referir4, com contundéncia similar, em mais
trés oportunidades, ao longo de suas conferéncias. Saber quem foi DuBois ajuda-
nos a entender contra o que Jung se opunha e, conseqlientemente, a termos
alguma idéia dos seus pensamentos a época. A prépria nota de rodapé do livro das
“Conferéncias”, nos instrui que DuBois fora “professor de fisiologia da Universidade

de Berlim e fundador da moderna eletrofisiologia, sendo o primeiro a estudar a
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atividade elétrica dos nervos e das fibras nervosas (lbid., n. 4, p. 6). Foi um dos
responsaveis, junto a Hermann von Helmholtz, a Carl Ludwig e a Ernst von Bricke,
pela tentativa de reduzir a fisiologia a fisica e a quimica aplicadas. O “grupo de
Berlim”, como se denominavam, contribuiu, de forma decisiva, com suas idéias e
experimentos, para que fossem excluidas da fisiologia as teorias vitalistas.
Possivelmente reside, nesse fato, a objecdo maior de Jung. Veremos logo a seguir,
ainda nessa conferéncia, que a idéia de um principio vital é cara a Jung e esta,

possivelmente, na raiz principal do que veio a ser seu conceito de energia psiquica.

A crenca no vitalismo, mesmo aquela época, tinha poucos defensores. E preciso
lembrar que estdvamos nos anos finais do século XIX, periodo em que se fazia forte
0 empirismo cientifico e o materialismo na ciéncia, e que Jung, com sua opinido,
navegava contra a corrente. Sabedor disso, em sua fala seguinte ele conclui,
referindo-se ainda as “pessoas educadas que, por inércia, abracam o materialismo”
gue, “afinal de contas, ndo podemos exigir que todos pensem por si mesmos” (lbid,
par.14)%. Ele sabe que o combate ao materialismo é um desperdicio de energia,
“mas, mesmo assim”, diz, “espero ajudar a tracar um retrato mais claro desse
colosso com pés de barro” (Ibid.). Para tal fim, continua, “tentarei fazer uma
descricdo critica das teorias e hipdteses das ciéncias exatas, jA que estas
desempenham um papel fundamental nas atitudes contemporaneas”, [...] “tentarei

mostrar certas contradi¢coes” (Ibid., par. 15).

Ele se propde, entdo, a “revelar as necessarias pressuposi¢cdes metafisicas de
todo o processo fisico”, esperando que o resultado desse exercicio seja um sélido
ponto de partida para posteriores excursées ao reino da metafisica (lbid., par. 16).
Neste mister, para apoia-lo, recorre a duas citacdes de Immanuel Kant, o jovem Kant
de “Sonhos de Um Vidente de Espiritos llustrados por Sonhos Metafisicos”. Diz
Kant, na citacdo de Jung: “Toda a substancia, mesmo um simples elemento material,

deve possuir, como causa de sua atividade externa, uma atividade interna” (Ibid.,

% Neste comentario do jovem Jung sobre os “que ndo pensam por si mesmos” e, consequentemente, seguem o
pensamento cientifico “oficial” (no caso, representado pelo materialismo cientifico de DuBois), esta registrada,
possivelmente pela primeira vez, a critica de Jung contra os “ismos” e aqueles que caem sob o seu fascinio. Esta
critica percorre toda a sua obra, até seus Ultimos trabalhos, periodo entdo em que contrapora a forca
avassaladora do facinosum dos “ismos”, a religido e Deus (Cf., OC X, Presente e Futuro).
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par. 18) e, “no mundo, tudo aquilo que contém um principio de vida, mostra-se de

natureza imaterial” (Ibid., par. 19).

Jung faz, entdo, uma espécie de intermezzo e constr6i uma metafora que tem uma
finalidade bem precisa: mostrar que a pratica cientifica (e a do cientista) exclui tudo
aquilo (e todo aquele) que ndo se encaixa de forma perfeita no seu corpo estrutural,
tudo aquilo (e todo aquele) que ameace sua organizacdo. De quebra, um libelo

contra a apatia estudantil, o pensamento massificado, o conformismo.

Em sua metafora, ele descreve, com ironia, aquelas pessoas “educadas”, que
“vagueiam pelo mundo, carregando uma enorme trouxa de erudi¢ao, ostentando ao
longo do dia sua seriedade solene, e que nada mais fazem a n&o ser rotular os
conteudos de sua trouxa da forma mais conscienciosa e meticulosa que puderem, e,
quando se apresenta a oportunidade, abrem sua lojinha com esses seus haveres,
causando admiragcdo aos néo-iniciados”. Ainda irbnico, comenta que, nesse
processo, elas descartam tudo aquilo que fira a ordem da sua lojinha de
curiosidades: os desagradaveis criadores de problemas, os que querem mais do que
um bric-a-brac de segunda mao, estes sdo expulsos sumariamente na primeira
oportunidade. “Tal tética”, diz ele, sempre irbnico, “garante a paz universal no reino
da ciéncia”. Finaliza sua metéfora afirmando que o mundo estudantil € como um
oceano de superficie espelhada, sempre sereno. Todos estéo felizes, tecem mutuas
loas aos seus espiritos e reafirmam que tudo ja foi explicado e colocado em belos
compartimentos, de forma ordenada e funcional. “Obviamente”, diz ele, “ninguém
sabe tudo, nenhum estudante tipico sabe tudo, mas todos eles tém acesso as
‘autoridades no assunto’ que, com toda a sua seriedade, asseguram que tudo vai
bem e funciona como devido”. A maioria, talvez, nem mesmo precise contar com a
presenca dessas “autoridades”. Basta apenas o pensamento tranquilizador de que
elas existem. Para estes ndo ha perguntas ou mistérios; nada de elevado ou

profundo; ndo ha brilho ou escuriddo — vegetam.

Antes de voltar a linha mestra da sua palestra, Jung reserva ainda algum tempo para
destacar mais trés mazelas da “pessoa educada”: o espirito de cobica, o carreirismo
e a superficialidade. “Qualquer um que nao esteja interessado em dinheiro”, diz ele,

“é acusado de ter feito 0 jogo errado e de ter perdido o objetivo real da vida. [...]
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Mas, o mais infame é aquele que faz uso do seu conhecimento e pericia para obter
as benesses da posse”. Mas, talvez sejam ainda piores “aqueles que se dedicam
aos objetivos académicos meramente para, no prazo mais rapido possivel, deixar
suas burras cheias de dinheiro, porém revestidas com a aura sagrada do
conhecimento cientifico”. Depois, Jung se volta contra os “carreiristas”, aqueles
“desejosos de serem vistos como bem sucedidos”. Estes, “arriscam o pescoco, ndo
por causa dos companheiros, mas por causa de uma alucinagcéo, de uma ficcao”.
“Pela carreira destroem os outros” (lbid., par. 29). E, por fim, finalizando esse longo
intermezzo, que reproduzimos aqui, em parte, por conter elementos que
contribuiram para amalgamar algumas de suas idéias, como mostraremos a frente,
além de se constituirem em fator de luta ao longo da sua vida, Jung lamenta “o uso
do verniz social, das ‘boas maneiras’ e da conversa de sociedade que evitam o

aprofundamento do conteudo e obstaculizam a verdade” (lbid., par. 33).

Jung retorna entdo ao assunto que da titulo a palestra, ao questionar a postura do
cientista frente ao conhecimento cientifico. De inicio, parece mais uma critica a
presuncdo da ciéncia e do cientista, mas logo nos inteiramos de onde Jung pretende
chegar; seu questionamento € muito mais profundo: a estreiteza da ciéncia
materialista, positivista; a possibilidade da inclusdo da metafisica no mundo

cientifico.

Sua argumentacdo comeca com a reproducdo de um dialogo em que um leigo
perguntaria sobre o0s conseguimentos das ciéncias exatas. “Geralmente
respondemos”, diz ele, “se a pergunta se referir ao campo da fisica, com as leis da
gravitacdo, com a teoria ondulatéria ou com a teoria do éter; se a pergunta se referir
ao campo da quimica, discorreremos sobre a teoria atbmica ou a molecular”, e assim
ele prossegue descrevendo certos conseguimentos da zoologia, da boténica, da
fisiologia, para concluir que, “se um cientista € honesto, ele terminaria suas
observacdes com um levantar de ombros, demonstrando assim toda a sua duvida”.
“Mas”, continua ele, “quase nunca agimos assim, pois nos parece melhor posar feito

um oraculo que dita dogmas. Impressiona melhor” (lbid., par. 42).

Neste ponto, Jung parece deixar claro que a ciéncia abrangente que ele buscava

incluiria sempre a duvida e, ao incluir a possibilidade da duvida, ele amplia o
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horizonte das ciéncias exatas para além das suas zonas limitrofes habituais. E essa
conclusao implicita que o faz desaguar na linha mestra de sua palestra: “a realidade
€ maior do que a razao”. “Se nos perguntdssemos”, continua ele, “com toda a
seriedade, se as coisas sao realmente como n@s, cientistas, as apresentamos, ou se
elas apenas parecem assim ser, teriamos um quadro diverso. Veriamos as teorias,
uma apos a outra, se desestabilizando”. E, entdo, ele vai um pouco mais além, ao
nos dar um exemplo que mostra, através de uma qualidade da luz, qual seja, a de
viajar pelo espaco, que a realidade pode conter elementos que a razdo néao
alcanca. E ndo apenas isso, mas, também, que ha um pressuposto metafisico

inerente a todo processo fisico. Ele pergunta: “Existe o éter?”

[...] Ninguém, de nenhuma forma, ‘viu’ o éter. A concluséo 6bvia é a de que
ele ndo existe. No entanto, sua existéncia € um postulado necessario para
a razdo. Como podemos imaginar um movimento, isto €, a expresséo de
uma forga, divorciada de um corpo? [...] Como poderia a luz atravessar o
vacuo absoluto até chegar a terra? Como pode uma centelha elétrica viajar
sem que haja um corpo condutor? E, no entanto, isso ocorre. E se isso
ocorre, [...] deve existir um corpo que conduza essa energia, mas nossos
sentidos ndo o percebem, quer objetiva, quer subjetivamente (lbid., par.
43).

Neste ponto, Jung possivelmente formula seu primeiro paradoxo ao afirmar que,

embora esse corpo seja absolutamente imaterial, ele apresenta
propriedades materiais perceptiveis aos sentidos. Ha& entdo uma
colisdo entre a realidade e a razdo. N&o representa essa colisdo
uma grave violagdo da atitude absolutamente materialista e cética

da ciéncia moderna? (par. 43).

Jung reafirma sua opinido sobre a limitacdo do campo cientifico ao comentar, em
continuacdo, que os cientistas ndo gostam de falar a respeito de coisas como o éter,
falar de forcas e propriedades que ndo estéo ligadas a um corpo material. E fecha a
questdo com a afirmacdo de que, se levarmos as implicacbes desse dilema ao
limite, veremos que é uma exigéncia absoluta da razdo que assumamos a existéncia

do éter ou, entdo, devemos concluir que a existéncia da luz é, também, iluséria. “Se
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o éter ndo existe, entdo a razado, por sua vez, requerera que a luz tenha as
caracteristicas de um corpo imperceptivel, um corpo que, no maior sentido do termo,
€ metafisico, isto é, imaterial” (Ibid., par. 44). “Mas para onde nos conduz este
simples exercicio mental? Leva-nos do reino dos fenbmenos concretos ao reino
onde devemos nos confrontar com a palavra menos prezada do campo da ciéncia

aplicada: a ‘metafisica’™ (lbid., par. 45). Vemos aqui entdo que, de forma sutil, Jung
da um passo além: ele quer nos mostrar, através do exemplo da viagem da luz pelo
espaco, a possibilidade de que um fendmeno imaterial possa se manifestar

materialmente.

Buscando demonstrar a qualidade metafisica inerente a todos os fenémenos, Jung
nos da um segundo exemplo. Faz uma digressdo ao inicio da vida, a primeira célula
no oceano primordial, e indaga: o que existia antes? O que existia antes, quando 0s
vapores quentes ainda néo tinham se condensado em torno da superficie da esfera
incandescente que era a terra? Haveria vida nesse inicio? Mas, como teria
sobrevivido ao caos flamejante? Ou seria a vida, talvez, fungcdo da matéria? Se
fosse, a criacdo estaria garantida desde o inicio. Em resposta as proprias perguntas
afirma que “é um fato verificado em milhares de casos que 0s seres organicos nao
de desenvolvem a partir da matéria inorganica — somente através do contato com a
propria vida” (Ibid., par. 56), portanto, conclui, “se é impossivel a vida pré-existente
estar associada a matéria, entdo ela deve ter existido independentemente da
matéria, isto é, ‘imaterialmente’. O exame critico das afirmacdes racionais leva-

nos ao reino imaterial ou metafisico” (Ibid., par. 57).

Por fim, Jung observa que a ciéncia tem uma abrangéncia limitada, “a ciéncia
realmente nada explica, e, se pensa que explica algo, trata-se de uma hipotese.
Nossa pequena inteligéncia simplesmente deixa de funcionar no ponto em que
comeca a verdadeira explicacao” (lbid., par. 59). Mas, continua Jung um pouco

mais a frente,

ndo podemos retirar coisa alguma do nada universal? N&o existe,
apesar de tudo, a possibilidade de que o que nos parece impossivel
tornar-se possivel? De que, talvez, o fio de Ariadne que nos conduz

a tal distdncia em vez de terminar, de fato, abruptamente, na
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escuriddo, continuar, levando-nos da noite para a luz? (lbid., par.
61).

Neste ponto, entdo, pela primeira vez, no que nos é dado a conhecer em seus
escritos publicados, o jovem Jung comeca a esbocar o tracado de um caminho que
levou, no futuro, a tantas polémicas: um fio de Ariadne capaz de ligar a ciéncia a

metafisica.

E conclui com uma exortagdo: “Imaginamos que chegamos ao fim. Mas, na verdade,
estamos somente comecando” [...] “a ciéncia deu-nos as premissas basicas; por que
resistimos em tirar as conclusdes?” (lbid., par. 62). E, mais a frente: “O fenbmeno
fisico foi discutido até o ultimo detalhe. O fenbmeno metafisico €, virtualmente, um
livro fechado. Certamente seria valioso investigar outras propriedades além

daquelas com que estamos ha muito familiarizados” (Ibid., par. 65).

Vemos, entdo, nesta palestra inicial, trés asser¢des importantes. Primeira: a
existéncia de uma dimensao metafisica inerente a todo o processo fisico; segunda: a
limitacdo da ciéncia materialista e, terceira, a necessidade de conjugar essas
dimensdes, de estabelecer uma ponte cientifica entre a “figura” da ciéncia

materialista e seu “fundo” metafisico.

Shamdasani (2005, p. 220, n. 47), numa nota de rodapé, nos diz que a palestra foi
bem recebida, e a proposta de envia-la para publicacdo num periddico da Sociedade
de Zofingia — o Centralblatt — foi aprovada por unanimidade. Porém, o trabalho

acabou por néo ser publicado.
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2.1.2 Segunda Conferéncia de Zofingia: Alguns Pensamentos sobre a
Psicologia (Mai. 1897)

Logo no inicio da sua segunda palestra, na “introdugéo geral”’, Jung nos alerta sobre
0 tremor que se apossa de nos, provocado por um medo académico, “quando
deixamos a estrada principal da experiéncia cotidiana, com sua solida
fundamentacdo, e descemos em direcdo ao abismo noturno da natureza” (JUNG,
vol. A, par. 70). Dessa forma, ele retoma o caminho iniciado em sua primeira
palestra, seis meses antes. Mas diz que ndo se sente sO, pois, nessa estrada
desviante daquela da ciéncia mecanicista, ele conta com aliados, e cita, em primeiro
lugar, David Strauss e a avaliacdo que este fez de Justinus Kerner e a Vidente de

Prevorst.

A “Vidente de Prevorst”, um livro de 1829, descreve o caso de uma paciente de
Kerner, Friederike Hauffe, que vivia atormentada pela visdo de espiritos. Strauss, um
tedlogo protestante, escreveu uma resenha do livro de Kerner, do qual Jung, em sua

palestra, seleciona um trecho. E desse trecho a seguinte passagem:

[...] Suas conversas [da vidente] com os espiritos, abengcoados ou malditos,
foram conduzidas com tal veracidade que ndo tinhamos dlvidas de que
estdvamos em presenca de uma profetisa que dialogava com um mundo

superior [...].

N@s, de forma alguma, compartilhamos com a opinido daqueles que atacam
a veracidade do relato de Kerner, quer acusando a paciente de dissimulacao,
guer imputando ao médico uma falha persistente em perceber o que estava

acontecendo (lbid., par. 74-75).

Entdo, ja no seu primeiro aliado, um médico que tentou validar as experiéncias
espirituais de sua paciente, Jung deixa claro o que pretende afirmar: a validade do
espirito e de um mundo de fenbmenos que escapa da visdo cientifica predominante

em sua época.

O segundo aliado, Shopenhauer, comparece através de uma citacao que reafirma a

mesma intengdo: “[...] Hoje em dia, todo aquele que duvida do fato do magnetismo
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animal e da clarividéncia que ele confere ndo deve ser chamado de cético, mas de

ignorante” (Ibid., par. 76).

Finalmente, como o terceiro aliado, Jung apela para a autoridade de Kant, “0 nosso
maior mestre”, e desse mestre ele nos apresenta uma série de quatro citacoes

consecutivas. Diz Kant na cita¢do de Jung:

Podemos conceber os espiritos unicamente como entidades problematicas,
isto é, ndo podemos citar uma causa a priori para rejeitar sua existéncia.
Uma coisa pode ser admitida em bases problematicas, desde que fique claro
que seja possivel. N6és ndo podemos demonstrar de forma irrefutavel que

espiritos existam, mas também tal fato ndo pode ser refutado (lbid., par. 78).

Em continuacdo, uma nova citagdo: “Confesso que estou fortemente inclinado a
defender a existéncia, no mundo da natureza, de seres imateriais e incluir minha

alma na classe desses seres” (lbid., par. 79). Mais outra:

Todos os seres imateriais sdo indiferentes quanto ao fato de exercer ou néo
uma influéncia no mundo corporal; todos 0s seres racionais que existem no
estado animal, quer aqui na terra ou em outros corpos celestes, nao
importando se animam a matéria densa agora, no futuro, ou ja a animaram
no passado, existiriam em comunh&o adequada a sua natureza, ndo estando
determinado pelas condi¢cBes que limitam as relacBes dos seres corpdreos,
em que as distancias separam os lugares e as épocas, criando no mundo
visivel um vasto abismo que abole toda a comunhdo, que nos seres
imateriais simplesmente ndo existe. Consequentemente, seria necessario
considerar a alma humana, ja nesta vida, vinculada a dois mundos, os quais,
por estarem reunidos em uma juncédo pessoal com o corpo € percebido de
forma clara apenas o material; por outro lado, como ela pertence ao mundo
espiritual, recebe as influéncias puras da natureza imaterial e, por sua vez, as
distribui, assim que tdo logo sua unido com o corpo termina, nada
permanece, a ndo ser a comunhdo na qual ela continuadamente vive com
sua natureza espiritual, a qual deve revelar-se a consciéncia como um objeto
de clara contemplacéo (lbid., par. 80).

Finalmente, louvando a visdo profética de Kant, que “avangou para além de sua

época”, Jung profere a terceira citacdo do mestre:
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Consequentemente, tem sido demonstrado, ou poderia facilmente ser
demonstrado no futuro — ndo sei quando ou onde — que mesmo nesta vida a
alma humana permanece em comunhao indissolavel com toda a natureza
imaterial do mundo espiritual, afetando essa natureza e reciprocamente
recebendo dela impressdes das quais, na sua natureza humana, ndo é
consciente “a medida que tudo vai bem” (lbid., par. 81).

Estas citacdes parecem tado importantes que Jung termina sua “introducdo” dizendo
que “provavelmente o melhor seria terminar minha fala neste ponto, pois, apés
mentes tao ilustres terem falado, parece quase uma blasfémia acrescentar o

apéndice desprezivel dos meus proprios pensamentos [...]” (Ibid., par. 82).

Nagy, em seu livro “As Questdes Filosoficas na Psicologia de C. G. Jung”, comenta
que Jung ignorou completamente a evidéncia da duvida que se faz presente no livro
de Kant®. As afirmacées de Kant parecem, por vezes, de acordo com Nagy, embutir
uma sutil ironia em relagéo & crenca em espiritos®. Mas, para nés, importa menos a
exatiddo da compreensao que nessa época Jung tinha de Kant do que o teor dos
textos selecionados e a interpretagéo que ele deu a esses textos: a possibilidade da
existéncia da alma, de que ela estd em contato com 0s seres imateriais e com 0

mundo espiritual, e tanto influencia quanto é, por esse mundo, influenciada.

Mas Jung continua sua palestra e, mostrando que sabe da critica que advém
quando se faz a apologia da metafisica, ele inicia a parte seguinte de sua fala
criando uma figura imaginaria: um filisteu que “acredita somente no que seus olhos
véem”, qgue em um contraponto lhe diz que “a metafisica esta fora de moda ha muito
tempo; hoje, na vida de um homem racional, tudo se desenvolve dentro de um plano
fisico e natural” (Ibid., par. 83). Essa racionalidade cientifica que ele pée na boca do
filisteu imaginario, uma racionalidade que exclui tudo o que esta fora do plano fisico
observavel, faz Jung retornar a critica feita a Dubois Reymond na primeira palestra.

Aqui ele se refere ironicamente a Dubois como o benfeitor publico que construiu as

% Cf., Nagy, 2003, p. 28.

* Também Hayman comenta que “A palestra de Jung continha sete citagBes do ensaio de Kant e, tiradas do
contexto, parecem afirmar a crenca em espiritos [...]" (HAYMAN, 1999, p. 45). Para Nagy, “Jung, um jovem de 22
anos, ignorou completamente a evidéncia da divida e da luta no ‘Vidente de Espiritos’. Limitou-se a citar
passagens que lhe pareceram evidéncias em favor dos espiritos e em favor de uma alma imaterial” (NAGY,
2003, p. 28). Ja Charet, é de opinido que ‘[...] durante esse periodo, o interesse de Jung em filosofia era
condicionado por seu entusiasmo pelo espiritualismo. Ele buscou na filosofia clarificar as préprias idéias e se
suprir de uma razoavel base intelectual, a partir da qual pudesse acessar os fenémenos espiritualistas”
(CHARET, 1993, p. 98).
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quatro muralhas protetoras dessa fronteira perigosa, que deixa de fora toda
metafisica, “no interior das quais nos sentimos seguros, sem que hada miraculoso

perturbe a paz” (ibid., par. 84).

Mas, diz o sempre irénico Jung voltando ao seu filisteu, algo imprevisivel e
incompreensivel |he acontece: ele morre. “E ndo é possivel descobrir nada que
tenha acontecido ao organismo, ou que tenha sido retirado dele” (lbid., par. 85).
Mas, ele esta morto.

‘Algo’ estranho foi removido do corpo, ‘algo’ que continha a vontade de
viver, ‘algo’ que, na vida, mantinha um acordo entre 0 organismo € 0 meio.
Uma forca elementar, um principio vital. [...] Nos tempos antigos os
fisiologistas chamavam-na de forca vital. (Ibid., par. 96).

Com isso, Jung afirma, novamente, um aspecto importante do seu pensamento
juvenil: o principio vital, a presenca de uma energia no organismo “[...] um principium
vitae que constitui, por assim dizer, a estrutura em torno a qual a matéria é
edificada” (Ibid., par. 89). Para ele, a vida € maior que a matéria e ndo pode ser
reduzida a fendmenos da quimica ou da eletricidade. “[...] E preciso postular a
existéncia de um principio vital” (Ibid., par. 94).

Para ele, esse principio vital governa todas as funcdes corporais, inclusive o cérebro
e a consciéncia, no que esta depende do cortex cerebral. Mas o principio vital
representa uma substancia, enquanto a consciéncia é um fenbmeno contingente, ou
— e aqui ele se expressa atraves de uma citacdo de Shopenhauer — ‘a consciéncia é
0 objeto de uma idéia transcendente’. “E entdo”, diz Jung, “vamos corajosamente
dar a esse sujeito transcendental o nome de ‘alma™ (Ibid., par. 96). E essa alma
€ uma inteligéncia independente do tempo e do espaco, o que o faz, portanto,
concluir, que “ha razbes suficientes para postularmos a imortalidade da alma”
(ibid., par. 99).

Por existir fora do espaco, a alma é imperceptivel aos sentidos e s6 podemos
percebé-la na sua materializacao, e, para Jung, a mais maravilhosa materializacéo é
0 proprio homem, embora a maioria das pessoas seja incapaz de apreciar a idéia de

que somos a materializacdo da alma. Por isso, ele diz, & funcdo da psicologia
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empirica proporcionar uma autenticacdo da definicdo de alma formulada pela

psicologia racional.

A alma, por ser independente do espaco e do tempo, se estende para além de
nossa categoria conceitual, ou seja, ela é transcendental. E, enquanto objeto
transcendental, incompreensivel. Mas, para Jung, também a gravitacdo universal é a
manifestacdo de um principio transcendente, pois esta emancipada do tempo e do
espaco, nao se comportando como uma forca elementar e nem obedecendo as leis
da conservacao da energia. A alma, de forma semelhante a gravitacdo, se manifesta
como uma forca de actiones in distans, quer no espaco, como no caso de um
moribundo que comunica sua morte a um amigo distante, quer no tempo, como nos
fendbmenos de premonicdo, de vidéncia, e mesmo nos sonhos proféticos e nos

fendmenos do hipnotismo.

Ele termina sua palestra mostrando que a nova psicologia empirica nos pde em
contato com conteldos que expandem nosso conhecimento da vida orgéanica e
aprofundam nossa visdo de mundo. Ela nos permite vislumbrar o abismo da
natureza, olhar para um mundo inteligivel em que os olhos procuram em vao por

uma margem ou limite. Ele nos diz :

Em nenhum lugar sentimos tdo agudamente que estamos vivendo na
fronteira entre dois mundos. Nossos corpos compostos de matéria e
nossa alma mirando em direcdo as alturas, juntam-se em um Unico
organismo vivente. Veremos nossas vidas contatando uma ordem mais
elevada de ser. As leis que governam nosso universo mental empalidecerdo
frente a essa luz emanada da ordem metafisica: concessao divina. O homem
vive na fronteira entre dois mundos. Ele sai da escuriddo do ser
metafisico, percorre como um meteoro ardente 0 mundo fenomenal, e entao

0 deixa nhovamente para prosseguir seu curso no infinito (Ibid., par. 142).

Por tudo isso ele faz um apelo para que se evite o desastre materialista com uma
“revolucdo desde cima”, que force uma moralidade na ciéncia e em seus expoentes,
através de certas verdades transcendentais, “jA que o0s cientistas ndo hesitam em

impor ao mundo seu ceticismo e sua moral desenraizada”.
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2.1.3 Terceira Conferéncia de Zofingia: Reflex6es sobre a Natureza da
Indagacéo Especulativa (verdo de 1898)

“Reflexbes sobre a natureza da indagacé@o especulativa? — ponderam os
membros da minha audiéncia benévola. Sem duvida, trata-se apenas de
algo sem sentido, algo proveniente da quarta dimenséo e travestido de uma
linguagem filosofica florida” (JUNG, vol. A, par. 163).

Assim inicia Jung sua terceira palestra e, em continuacdo, no seu estilo
caracteristico de entdo, diz que em sua fala “ndo proferird blasfémias contra os
santos queridos, que reinam no culto a matéria”; ndo fara “nenhuma campanha
revolucionaria contra as verdades tradicionais” e, sempre irbnico e cheio de falsa
suavidade, conclui, dizendo que suas palavras “serdo doces como torta de frutas,
carinhosas como o Zéfiro, como um cha excelente compartilhado com uma familia
da Liga da Virtude” (Ibid., par. 163). Por fim, promete que essa palestra estara livre
de toda a subjetividade corrosiva: “sera escrupulosamente objetiva, expurgada de
todo o pessoal [...]. O que tenho a dizer é extenso e entediante como todo bom e
grande tema de discusséao” (Ibid., par. 164). E, de fato, se ndo entediante, esta € a

mais extensa palestra que Jung faz para a Confraria.

Finda a introducao, Jung comeca sua exposi¢ao lamentando a falta de idealismo das
pessoas que buscam, através do trabalho cientifico, apenas o sucesso. Lamenta,
também, que a escolha do campo de estudos seja determinada pela possibilidade
de rendimentos que a area escolhida possa proporcionar no futuro. O rumo
absolutamente pratico de nossa época, segundo ele, é avesso a todo o idealismo; o
interesse voltou-se a tal ponto para as coisas externas que as pessoas pensam que
a felicidade é determinada pelas circunstancias exteriores, como por exemplo, a
seguranca financeira. A esse homem movido pelo que é externo a si, pelo dinheiro e
pelo sucesso mundano, Jung contrapde o homem medieval, para quem o mundo
material ndo se constituia na Unica meta; para quem — 0S mosteiros sao
testemunhas — o ponto central da existéncia ndo se encontrava no fenémeno
externo, mas na vida interior. O Estado teocratico e 0os mosteiros também nos
indicam que o principio basico da civilizacdo de entdo se relacionava com a vida
futura e com o desenvolvimento interior. Nesse contexto, 0 sucesso material tinha

pouca importancia. Aléem disso, o homem tinha entdo um contato intimo com a
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natureza e encontrava tempo para ser um individuo entre 0s outros, ao passo que o
homem moderno perdeu a consciéncia de si mesmo como individuo, passando a ser
um atomo, um dente dentro da engrenagem sem fim que se chama Estado. Talvez,
0 que seja pior, tirou de si a responsabilidade pela criagdo da felicidade individual e

a pos nos Estado.

Mas Jung ja alertava naquela época que o0 homem tem um inconsciente e se essa
ligagdo com o mundo externo retira 0 homem de sua vinculagdo com a natureza, tal
fato diz respeito apenas ao nivel da relacdo consciente, mas ndo quanto ao
inconsciente. O homem cré que se elevou acima da natureza, mas, subitamente, cai
doente e deprimido, preso da mesma forma e das mesmas forgas como acontecia
com nossos ancestrais trogloditas. Supor que a felicidade reside em fatores externos
€, quase sempre, um julgamento a priori, pois, como falou Shopenhauer, “por detras
de nossa existéncia ha alguma coisa mais que se torna acessivel somente quando

pomos o mundo de lado” (Ibid., par.171).

Para Jung, um fator de felicidade € a boa consciéncia, o sentimento derivado da
gratificacdo de um impulso instintivo que Kant denominou de Imperativo Categdrico.
Trata-se da necessidade do bem e do abster-se do que é moralmente mau. Um
segundo fator de felicidade tem também sua origem em um a priori kantiano, qual
seja, a necessidade do pensamento causal, capacidade particularmente
desenvolvida em uma mentalidade filosofica. Estes sdo contentamentos que
nenhum fator externo pode conferir. Assim, Jung distingue duas espécies de

felicidade: uma auténtica e duradoura e outra aparente e instavel.

Mas, supfe-se, a felicidade deve ter sua origem em uma fonte objetivamente
perceptivel, o que faz com que uma fonte de felicidade (uma fonte ideal) que nao
seja tdo concreta, ndo tenha valor. Nesse contexto, seria entéo a filosofia e a ciéncia
puras, no seu sentido transcendental, um luxo intelectual? Sera que uma realidade

metafisica pode satisfazer a necessidade do pensar em termos causais?

Jung reflete entdo sobre os “subjetivistas” radicais, que véem o mundo como sendo
uma ilusdo, uma sucesséo de “nadas” passageiros, negando qualquer objetividade

de propdsitos, isto €, qualquer teleologia que seja externa ao homem. Para esses,
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projetamos sobre a natureza nossa propria intencionalidade. Para Jung este é um
ponto de vista estéril e improdutivo, pois, assim ele vé, toda a filosofia deve ter uma
fundamentacdo empirica. “A Unica base verdadeira para a filosofia € o que
experimentamos em nos proprios e por n6s mesmos do mundo a nossa volta”
(Ibid., par. 175). A filosofia consiste em tirar inferéncias sobre o desconhecido em
base da experiéncia real. Mas, para Jung, e isso € importante, “de acordo com o
principio da razdo suficiente, é possivel demonstrar uma intencionalidade

externa a nés mesmos” (lbid.).

De acordo com o principio da razédo suficiente, uma nocéo de intencionalidade deve
preceder toda a acdo que pretende ser intencional. Ndo temos noc¢édo de acodes
intencionais que nao sejam precedidas por uma intencdo, a ndo ser que se trate de
uma acao instintiva. Mas esta se reveste, por sua propria natureza, em cada um de
seus passos, de intencionalidade. E seu efeito € sempre o melhor possivel. Ha em
toda a acgao instintiva uma intencionalidade desconhecida e n&o diretamente

demonstravel. A verdadeira motivagao da intencionalidade é desconhecida para nos.

Para Jung, antecipando o conceito de arquétipo e complexo, o0 instinto “é um
agente que sem estar sujeito a nossa vontade, influencia nossas acoes,
modificando-as em uma direcdo da qual ndo somos conscientes, e que sera
reconhecida somente a posteriori” (lbid., para. 178). E de acordo com essa
definicdo, para ele, a categoria da causalidade pode ser vista como um instinto. A
forma mais primitiva de causagdo é encontrada nas inferéncias inconscientes. Se
um terminal nervoso é estimulado e o estimulo entra na consciéncia na forma de
uma sensacdo, a idéia de uma causa externa também estara presente, pois nos
relacionamos imediata e inconscientemente o estimulo a uma causa externa. Entéo,
independentemente da cooperacdao da nossa vontade, o instinto causal antecipa o
gue no decorrer do tempo pode tornar-se um processo consciente de pensamento —
a saber — a vinculagcdo a uma causa externa. Essa vinculagdo ocorre em um nivel
inconsciente, totalmente independente da vontade, e o resultado é liberado para nés

“ja pronto”, como se fosse proveniente de fora de nés mesmos.

Em toda a pessoa saudavel, reflexiva, a simples necessidade de satisfazer o

principio da causalidade desenvolve-se em um anseio metafisico, em uma religido.
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Quando o primeiro homem se perguntou “por qué?” e tentou investigar a razdo de
alguma mudanca, a ciéncia nasceu. Mas a ciéncia sozinha nao satisfaz ninguém.
Deve se expandir em uma filosofia. E, para Jung, “Toda a filosofia genuina, como
completa expressdo de um desejo metafisico, é religido. Religido é a mae que
recebe seus filhos com bracos amorosos quando eles correm para ela aterrorizados
pela confusdo e pelo desespero do perturbador enigma da existéncia” (Ibid., par.
181). Ja nessa época, religido era vista como o chdo ultimo, quando o mundo

concreto e conhecido perde sua forma e consisténcia®.

Portanto, se a preocupacdo de Jung, por um lado, relaciona-se com as “forcas
instintivas que influenciam a consciéncia”, por outro, esta sempre presente nesta
palestra a idéia da trajetoria inversa, da consciéncia ao inconsciente, ao instinto, e
dai a metafisica. Por isso ele fala em voltar para tras na longa cadeia de causa e
efeito, e se assim o fizermos, logo chegaremos a um limite em que nossa
compreensao deixa de funcionar. Chegaremos a um postulado transcendental. A
causalidade leva a um ding an sich além da qual n6s ndo temos como ir em frente —
para uma causa cuja hatureza € transcendental. Nesse sentido, a categoria da
causalidade deve ser interpretada como uma referéncia a causas a priori, isto €, ao
mundo do invisivel e do incompreensivel. Uma continuacdo da natureza material que
penetra no imensuravel, no inescrutavel. Jung tem nessa visdo toda especial da

coisa-em-si de Kant um vislumbre inesperado da intencionalidade do universo.

Ele volta, entdo, & questdo se a metafisica preenche o ideal da causalidade e, em
base do que foi mostrado acima, ele conclui que hd uma intencionalidade na
metafisica. E se ha uma intencdo, entdo havera uma utilidade. Mas essa utilidade
sera da mesma forma transcendental. Ela aponta para longe de nossa existéncia
presente. Mas, seja como for, a causalidade tem intencé&o e, consequentemente, a

ciéncia, a filosofia e a religido tém utilidade — uma utilidade transcendental.

A conclusdo, entédo, é que a necessidade instintiva de satisfazer a causalidade como
uma referéncia a priori de causa transcendentais, constitui a religido. Mas sua

conclusao vai além e ele, j4 nesse ponto, assenta a religido em raizes instintivas. Ele

® No futuro, Jung dir&: “As religides séo sistema de cura para as doencas do espirito” (JUNG, OC IV, par. 751).
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nos diz que ela é o agente infinitamente sutil que liberta o homem de sua natureza
animal, eleva-o ao plano da ciéncia e da filosofia e, desse lugar, transporta-o ao

infinito. E isso ainda é o instinto®.

Para Jung, a coisa-em-si inclui tudo aquilo que ilude a nossa percepcéao, tudo aquilo
que ndo temos uma imagem mental concreta. Mas, assim que transformamos uma
parte desconhecida em conhecido, o que a ciéncia faz, diminuimos o dominio da
coisa-em-si transcendental. Mas, a cadeia de causa e efeito € infinita. Nenhuma
causa € uma causa final mas representa o efeito de outra causa. No fundo, tudo o
gue existe move-se dentro de um mesmo e unico mundo: aquele que existe de
forma inescrutavel sob o governo de uma causa final desconhecida. E conclui: “O
reino absoluto ndo é dividido em dois reinos distintos, a ding an sich de um
lado e 0 mundo fenomenal do outro. Tudo é Um’. A separacdo existe somente
em relacdo a noés, pois nossos 6rgdos dos sentidos sdo capazes de perceber
apenas as areas especificas do mundo-como-absoluto” (lbid., par. 197). Sua
conclusdo mostra que desde esta época ja se encontravam presentes alguns pilares
de sustentacdo do que mais tarde seria a sua teoria: 0 mundo da consciéncia ja era
visto como a instancia que inevitavelmente separa a totalidade inconsciente do Uno
em pares de opostos, e o vislumbre de um fator ultimo, uma causa desconhecida

que governa e, a0 mesmo tempo, € o todo.

De volta a palestra, temos um Jung que, em continuacao, discute a “vontade” de
Shopenhauer, que por ser cega criou um mundo de sofrimentos; e o inconsciente de
E. von Hartmann, que era infeliz, porque imagina a melhor vida possivel e a
compara com a eterna infelicidade. Por outro lado, diz Jung, se tomarmos o
dualismo como base — deixando de satisfazer nosso empenho pela unidade —
teremos razao suficiente para o sofrimento no mundo. Assim, deste ponto em diante,
Jung constréi 0 que poderiamos denominar uma prefiguracdo da bipolaridade da

libido e do problema dos opostos. Ele cita Jesus de Sirach, “que ja dizia": “Diante do

® A religido, enquanto agente que liberta 0 homem de sua natureza animal, sera a tese do “Simbolos da
Transformacao”, que veremos a frente.
7 7 7 . . « gz . e P

Também esta prefigurada aqui a idéia medieval do unus mundus que Jung passou a utilizar ap6s seus estudos
sobre sincronicidade. Diz Jung no “Mysterium Coniunctionis™: “A idéia de unus mundus dos alquimistas, que é a
suposicdo de que a multiplicidade do mundo empirico repousa no fundamento da unidade dele, e de que dois ou
mais mundos separados, por principio, ndo podem coexistir nem estar misturados entre si. Conforme essa
opinido, tudo o que héa de separado ou diferente pertence a um e mesmo mundo [...]" (OC vol. XIV/Il, par. 422).
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mal estd o bem / diante da morte a vida / diante do piedoso o pecador / contempla
pois todas as obras do Altissimo / elas andam em pares, em opostos” (Eclesiastico
33:15-16). E Jakob Boehme, que diz: “Sem oposi¢do nada pode tornar-se aparente
para si mesmo”; e, por fim, Empédocles, que instituiu a teoria que a multiplicidade
origina-se da enantiologia, a oposi¢do entre a luta e o amor dentro dos elementos.
(Cf., op.cit., par. 201, 202, 203).

Ainda falando sobre os opostos, continua Jung: “Se adotarmos uma atitude
contemplativa frente a natureza, nos impressionara o pensamento de que em algum
lugar nas profundezas da natureza deve estar oculto algo de uma obtusidade
indizivel, que luta continuamente para suprimir toda a atividade independente e para
paralisar todo o empreendimento” (Ibid., par. 204).

Ele d& continuidade ao problema dos opostos, que agora ja se conjugam. Ele cita
Zoliner, que nas suas deliberacdes sobre as propriedades da matéria admitiu as
tendéncias antagobnicas, a existéncia simultanea de forgas atrativas e repulsivas. Em
outras palavras, ele chegou ao dualismo a partir da visdo do amago das

propriedades dindmicas da natureza.

Por fim, Jung descreve os opostos enquanto principios fisicos e organicos. Em
termos fisicos, eles se manifestam nos elementos que levam ao descanso absoluto
ou a neutralidade (gravitacdo, coesdo, adesao, inércia, afinidade, etc.), e os da
mobilidade, que levam para a mudanca ilimitada (luz, calor, eletricidade, etc.). Para
ele, um mundo que ndo seja dotado dessas forcas ativas serd um mundo morto,

sem movimentos e transformacoes.

Em termos da natureza organica, os opostos se manifestam em um organismo que é
0 produto de interagdes entre as forcas materiais da natureza inorganica, e por isso
esta envolvido em um conflito sem fim com o seu meio-ambiente. Um dualismo
fundamental. Disso resulta que todo ser consciente tem de si uma imagem externa e
outra interna. Primeiro temos a imagem da luta externa pela sobrevivéncia, e depois

a reflexao interna sobre esse conflito na forma de um sentimento de cisdo psiquica.
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Dessa forma, toda a relagdo com o meio-ambiente representa um obstaculo. E o
instinto causal leva-nos para longe de toda a externalidade, leva-nos para 0 mundo
interno, para as causas transcendentais. Na verdade, nos leva ndo para a
passividade, mas, continuamente, para a direcdo da atividade, “para a nossa propria
e primeira natureza, que nada tem em comum e nem deveria ter, com a inércia e a

obtusidade da substancia material” (Ibid., par. 224).

Na direcdo desse instinto causal esta a razdo objetiva para o aparecimento subjetivo
da grande felicidade ligada a gratificacdo da necessidade de causalidade. Quanto
mais nos aproximamos das raizes do nosso ser, mais genuina e duradoura nossa

felicidade.

No término de sua mais longa palestra proferida em Zofingia, Jung considera que
demonstrou o elemento teleolégico na categoria kantiana da causalidade, e da
importancia ética geral do inquirir especulativo. Faltou afirmar as conseqiéncias e
elas sdo ndo s6 o que se constituiu no leitmotif da conferéncia, mas uma visao de
mundo e do homem de toda a sua vida. A primeira consequiéncia seria rejeitar a
secularizacdo do interesse humano, isto €, a mudanca de foco do interesse no
mundo material para o transcendental, apoiado na conclusdo de que a natureza

humana ndo tem no mundo das coisas materiais sua intencionalidade.

De outro lado, a afirmacdo da nossa vontade em direcdo a personalidade, a
individualidade, é consistente com a atividade inerente a nossa natureza que busca
a diversidade. Portanto, a diversidade é também provida de intencionalidade. Sao
dindmicas opostas que caminham na mesma direcdo. Na trilha de Shopenhauer
Jung afirma que nenhuma diversidade pode desenvolver-se sem a existéncia de um
oposto e, conseqgientemente, o sofrimento resultante do dualismo é absolutamente

essencial ao desenvolvimento de uma personalidade diferenciada.

A visdo final, talvez também tingida pelo pensamento shopenhaueriano, é
pessimista. Nessa visdo dualista, a maior parte de nossas acfes néo se refere as da
intencionalidade metafisica, 0 que determina um pessimismo imanente. Mas,
também toda visdo do mundo transcendental € pessimista e a retirada da metafisica

do discurso ético leva apenas a um otimismo oco.
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Talvez por isso, compensando Shopenhauer e apontando para os seus trabalhos
futuros, em que a dualidade conter4 sempre a possibilidade da integragdo e o caos
podera ser compensado por um simbolo da totalidade, Jung encerra sua palestra
com uma passagem de Nietzsche: “E vos digo que devemos ter o caos em noés

mesmos a fim de gerarmos uma estrela dancante” (Ibid., par. 235).
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2.1.4 Quarta Conferéncia de Zofingia: Reflexdes sobre a Interpretacéo do
Cristianismo com Referéncia a Teoria de Albrecht Ritschl (Jan. 1899)

Ao fazer sua derradeira palestra para a Confraria, Jung abandona o chao seguro e
desce ao abismo metafisico: propde-se a falar de religido. Mas a religido que ele
descreverd ¢é aquela que, cheia de historicidade, peca pela auséncia de

espiritualidade.

Por qual razdo um estudante do ultimo ano de medicina se propde a falar de
religido? Jung tenta responder essa questao logo no inicio de sua fala: “As pessoas
tém o direito de se surpreenderem em ver um estudante de medicina abandonar sua
arte em pleno treinamento clinico para falar de assuntos teoldgicos” (JUNG, vol. A,
par. 237). E, como numa antevisdo dos seus problemas futuros, ele, de anteméo,
reconhece: “Sei que os tedlogos achardo facil acusar-me de ser apressado em
algumas das minhas inferéncias e julgamentos” (lbid.). Propde, entéo, dissipar os
erros, tornar as coisas mais claras, para si e para 0s outros, e pedir que se faca

justica, no sentido de que possa ser escutado antes do julgamento.

Quando lancamos um olhar para a precessao dos séculos observamos centelhas de
luz: figuras que parecem pertencer a uma natureza diferente as quais nao sabemos
como avaliar. (JUNG, vol. A). Com isso, ele quer dizer que os seres humanos nunca
possuiram um instrumento capaz de medir as grandes personalidades. Um exemplo
desse fato é que, por séculos, debate-se se Cristo era um Deus, um Deus-homem

ou um homem.

Para Jung, a epistemologia desenvolveu o conceito de homem normal e, assim, 0s
académicos, em suas criticas, avaliam a figura de Cristo pelos padrbes desse
homem normal. Se somarmos a isso o fato de que as pessoas modernas nao
consideram mais os relatos do Novo Testamento como sendo absolutamente
confiaveis, teremos, como resultado, a idéia do Jesus histérico. “O homem, com a
retorta do cientista em maos, perdeu o interesse por esse corpo, agora conformado

aos padrbées do homem normal e ja patenteado para consumo, deixando para o
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mundo a decisdo se deseja acolher esse Cristo como Deus, como Deus-homem ou

como homem” (Ibid., par. 247).

No prosseguimento dessa palestra, sua fala comega com um tom irbnico, mas a
critica torna-se séria e surpreende por incluir o mestre Kant® e Hartmann. Ele fala
que a variedade alemad do Homo sapiens tem a reputacdo de ser particularmente
sensivel e possuidora de sentimentos profundos. Mas, se isso vale para a nacéo
como um todo, ndo vale tanto para os académicos que, de forma espantosa, tém
pouca emocao quanto a serem tocados pela verdade e pelo conhecimento. E se
pergunta: Como, por exemplo, podia Kant, que considerava Deus uma Ding an sich,
como um conceito limite puramente negativo, ter uma religido? Como podia
Hartmann atribuir algum impulso ético a um inconsciente vazio e sem sentimento? E,
finalmente, chegando ao objeto critico de sua palestra, questiona: Como pode
Albrecht Ritschl® ser um crist&o leal, quando seu Deus é impelido a seguir os canais

oficiais sempre que deseja fazer alguma coisa de bom para o homem?

Jung reconhece que Ritschl possui a mais significativa e original de todas as
interpretacbes modernas sobre Cristo e seus ensinamentos, muito embora sua
teoria ndo seja simples e nem acessivel. Trata-se de um desenvolvimento da
epistemologia kantiana, fundamentada no luteranismo. Ritschl, em sua teoria,
apresenta uma descricdo da personalidade humana e da formacéo do seu carater
ético. E esse é um assunto que interessa particularmente a Jung: Qual a concepcao
gue os tedlogos teriam da personalidade humana? Como essa personalidade obteria
a sua forca motivacional? Para ele, a descricdo dessa personalidade modelar é
importante, pois a formacdo de um carater ético depende de um modelo para

despertar, em cada um de nés, o impulso de imitar Cristo.

8 Jung, no “Instinto e Inconsciente”, de 1919, comenta o fato de que, a partir de Descartes e Malebranche, “o
valor metafisico da idéia ou arquétipo declina sensivelmente. Torna-se um ‘pensamento’ [...]. Finalmente Kant
reduz os arquétipos a um numero reduzido de categorias da razao” (OC, vol. VIII, par.276). E, um pouco depois:
“Neste eshoco, infelizmente por demais sumario, podemos ver, mais uma vez em andamento aquele processo
psicolégico que dissimula os instintos sob a capa de motivagGes racionais e transforma os arquétipos em
conceitos racionais. E quase impossivel reconhecer o arquétipo sob este invélucro” (Ibid., par. 277).
Consideramos o comentario da perda do valor metafisico do arquétipo, justamente no artigo em que ele
introduziu o conceito, da maior importancia, na medida em que evidencia, desde sua primeira publicacdo, o
aspecto metafisico do conceito.

° Albrecht Ritschl (1822-1889), tedlogo protestante alemédo que negou o elemento mistico na religido; autor do “A
Doutrina Cristd da Absolvi¢cdo e Redengédo”. Cf., Jung, CW A, p. 95, n.3.
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Mas por que imitar Cristo? Podemos encontrar motivacdo em qualquer
personalidade e ndo s6 em Cristo, que esta separado de ndés no tempo e nas
diferencas de interpretacédo. O que haveria de tdo especial em sua figura que o
tornaria uma forgca motivacional? E o préprio Jung responde: “Se virmos Cristo
apenas como um ser humano, ndo tera nenhum sentido considera-lo como um
modelo incentivador para as nossas acdes” (lbid., par. 251). Nesse caso, seria
um empreendimento sem esperancas tentar convencer a humanidade da
necessidade da ética cristd. Mas, se pressupormos o dogma da divindade de Cristo,
a validade da ética cristd deixa de ser problema, e este fica reduzido apenas ao

“modo” de se determinar a acdo ética.

Jung entdo, nesse ponto, faz uma longa descricdo da teoria de Ritschl sobre o
carater motivador da personalidade de Cristo como indutor da acdo moral dos

cristdos, a qual resumiremos a seguir.

Em primeiro lugar, tudo o que é real, isto é, todo o0 objeto da cogni¢do, desperta uma
sensacdao. E é funcdo da memoria guarda-la. A imagem da memoria € constituida de
dois objetos distintos: a) A imagem do evento original; b) A imagem do sentimento
qgue foi despertado em nds. Nessa segunda parte, atribuimos ao evento, que é
neutro, um sentimento de valor. Entdo, a primeira parte da memdéria contém somente
a imagem do actus purus, mas a segunda nos fala do tipo de sentimento — prazer ou
aversao — que ele desperta em nds. Como estamos acostumados a atribuir a um
estimulo externo o sentimento que experimentamos, € facil, entdo, relacionarmos o
sentimento a um evento externo, concreto, e igualarmos esse sentimento a
sensacao genuina. Na maioria dos casos, essa relacdo realmente existe, mas em
outras ndo. Somos particularmente suscetiveis a esse tipo de erro, principalmente
guando se trata de religido. Jung, entdo, introduz um exemplo para deixar mais

claras as idéias de Ritschl.

Na época de Cristo havia a lenda que, em certos momentos, um anjo agitava as
aguas do tanque de Bethasda. Vamos supor que, de fato, isso ocorreu uma uUnica
vez e que alguém o testemunhou. Essa pessoa conta o ocorrido e essa imagem
passa, nesse momento, a fazer parte do repertério dos ouvintes, que a associam a

um sentimento de valor que passa a acompanhar costumeiramente o aparecimento
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de um anjo. Agora, a agua se agita novamente e as pessoas associam a Visdo o
valor que foi dado pelo homem que originalmente contou a histéria. Mas, sendo
dotados de imaginacdo, eles confundem o que é meramente um sentimento
subjetivo com a sensac¢do produzida pelo estimulo material. Como toda a sensacéo
deriva de um evento externo real, ao qual nos referimos um sentimento, as pessoas
acreditam que um anjo agitou de fato as aguas e produziu essa sensacdo, ou esse
sentimento, na sua presenca. Se posteriormente considerarmos que o aparecimento
do anjo consistiu de uma experiéncia alucinatoria, ainda assim, ela da origem a uma
confusdo inconsciente entre um sentimento vivido no passado, agora meramente

relembrado, com um sentimento verdadeiramente produzido por causas objetivas.

O mesmo raciocinio que foi usado para o anjo vale para a figura de Cristo. Os
evangelistas nos transmitiram a imagem que lembravam de Cristo. O que
comunicaram foi a imagem pura, mas a imagem € associada ao senso de valor que
foi instilado na raca humana. Se um homem realiza uma agao crista, consistente
com a lembrancga que tem de Cristo, o sentimento de valor, originalmente transmitido
pelos evangelistas, ilude-o, fazendo-o acreditar que ele esta vivenciando uma
sensacao genuina e ele cai presa da nocdo de que a sensacdo resulta de uma

causa externa objetiva — a presenca real de Cristo.

Um “pietista” diria que tem um relacionamento intimo e direto com Deus, e o0 poder
da presenca divina dirigirA suas acbGes, de acordo com Sua vontade.
Consequentemente, sua acdo sera ética. Mas Ritschl, com base no que foi dito
antes, refutaria a natureza imediata desse relacionamento com o divino. Ele diria
gue a unio mystica € o resultado de uma confusao entre um sentimento subjetivo de
valor com uma sensacédo objetivamente determinada. Como vimos, ele fundamenta
sua ética inteiramente dentro da esfera da razdo discursiva e da percepcédo
sensorial. Para ele, ndo é possivel demonstrar que alguém possa atuar sobre a
mente humana que nao seja por via da sensacao. E, por ndo ver outra forma de
adquirir motivacdo com respeito ao valor que ndo seja através da sensacao
consciente, ele é inteiramente dependente daquelas imagens da meméria supridas

pelas fontes antigas e histéricas sobre a vida de Cristo.



45

Esta € a forma como Ritschl analisa os objetos de uma religido natural e, acima de
tudo, o problema da unio mystica, o relacionamento direto de um ser humano com
Deus. Portanto, Ritschl rejeita qualquer conhecimento iluminista ou subjetivo e,
consequentemente, rejeita também a unio mystica, o objetivo ao qual se propunha

toda a mistica medieval.

Alongamo-nos nesta descricdo que Jung faz a respeito da teoria de Ritzchl, porque
precisavamos destas explicacbes para salientar, por contraposicdo, o ponto que
consideramos importante: a unio mystica, isto €, a relacdo imediata e a experiéncia
inquestionavel de Deus. Esta relacdo se refere ao ser tocado pela divindade, de
forma a viver sua presenca no corpo e na alma. A vontade do eu se submete a
vontade percebida como maior e a vida passa a ser pautada por ela. Por isso,
podemos dizer que, para Jung, a forca motivacional sé poderia advir de uma
imagem que tivesse — para usar a expressao de Rudolf Otto, que Jung passou a
utilizar muitos anos depois — numinosidade. Frente a essa imagem, a visao de

Ritschl é destituida de toda a metafisica e de todo o mistério.

Talvez, por isso, a série de criticas que, desse ponto em diante, Jung passa a dirigir
a Ritschl. Sabendo em que local recai sua critica, sabemos o que ele valorizava.
Para Jung:

[...] nada mais podemos sentir pelo cristianismo de Ritschl do que piedade.
Todo o pagdo tem seu deus para quem chorar quando vém a tristeza e o
medo. [...] Mas os cristdos de Ritschl sabem que seu Deus existe somente na
Igreja, na escola, no lar, e deve sua eficacia a forca subjetivamente
determinada da motivagdo suprida pela meméria. E a esse Deus
enfraquecido que um cristdo ora pela salvacdo de suas privagfes corporais e
espirituais? Deus ndo pode levantar um dedo, pois existe apenas
historicamente (Ibid., par. 278).

Jung acha que “deve parecer estranho ao leigo educado ver como Cristo é tratado
pelos tedlogos [...] que pregam sobre o Jesus historico, cuja mera imagem néo tem o

poder de impulsionar. No fim, Cristo torna-se um idealista ingénuo, paupérrimo,
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destituido de poder e gléria, e até mesmo de seu agudo discernimento”*° (Ibid., par.
284). Para ele, de forma enféatica, “[...] estamos descartando tudo o que foi
construido em torno a figura de Cristo por dezoito séculos, todo o ensinamento, toda
a tradicao, e aceitaremos somente o Jesus histérico” (lbid., par. 286). Ele pensa que,
antes de se pregar sobre esse Jesus, a sociedade deveria ser educada, deveria se
instilar o interesse pelas questdes supremas, e ai, sim, se poderia apelar para o
senso de valor atribuido a Cristo. “Mas esse senso de valor ndo se apresentara até
que o mundo reconheca que Cristo ndo € um homem normal. [...] O homem
moderno deve aceitar a natureza supramundana de Cristo” (Ibid., par. 287). A
imagem Dele deveria ser restaurada a idéia que ele tinha de si mesmo, isto €, como

um profeta, um homem enviado por Deus.

Mas, em seguida, Jung comentara que esta € uma prescricéo dificil de aceitar pois
sera vista como uma abdicacdo do intelecto'*. “Mas, se for para o cristianismo
possuir alguma substancia, deve-se aceitar, de forma incondicional, todo o universo
conceitual, metafisico, dos primeiros cristdos” (lbid.). “Nenhuma religido
sobreviveu ou sobrevivera sem o mistério ao qual o devoto € mais intimamente
ligado. Mesmo o moderno e historicamente orientado cristianismo tem seus
milagres, seu mistério” (Ibid., par. 289). Ele ainda acrescentara que, por quase dois
mil anos, a fé cristd era o fundamento da visdo de mundo medieval e fascinou as
mentalidades mais distinguidas. E conclui: “Esta é a razdo, mais do que suficiente,
para se duvidar que ela [a fé cristd] foi completamente extinta e para se achar que
ainda n&o vimos o ultimo raio langando um subito jorro de luz de dentro da escuridao
distante” (Ibid., par. 291).

10 Jung, em suas “Memdrias”, comenta que: “[...] A teologia de Ritschl estava na ordem do dia. Sua concepcao
histérica e principalmente sua parabola da estrada de ferro me irritavam. Os estudantes de teologia com quem
eu falava sobre isso na Sociedade de Zofingia pareciam satisfazer-se com a idéia do efeito histérico causado
pela vinda de Cristo. Esta idéia parecia-me estlupida e carente de vida” (JUNG, 1975, p. 95). A pardbola da
estrada de ferro refere-se a um trem que esta sendo manobrado. Uma locomotiva empurra por tras e o choque
se propaga através de todos os vagdes que compdem o trem. Dessa forma, o impulso de Cristo ter-se-ia
Plropagado através dos séculos.

von Franz comenta que esta palestra termina com esta questdo ndo resolvida: a integracdo do mundo
medieval, com o abdicar do intelecto, versus 0s conseguimentos da nossa civilizagdo. Isso se resolveria com o
desenvolvimento do mito cristdo, de forma a preencher a lacuna que o cristianismo medieval ndo conseguiu: a
integracao do principio feminino, como Natureza ou matéria e a confrontagdo com o problema do mal. Cf., CW A,
p. XXIV.
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Chama a nossa atencdo, em Zofingia, a presenca de uma linha base que ira
percorrer toda a obra de Jung. Trata-se, de certa forma, de uma incursao as proto-
imagens de uma teoria. Em que se pesem as concepcdes ultrapassadas e/ou o0s
exageros da veeméncia juvenil, notam-se os rascunhos da formagao de conceitos
que, depois, se ampliam, se aprofundam ou se modificam, mas mantém os tracos de
sua origem. Ou como diz Ellenberger, “A célula germinal da psicologia analitica de
Jung encontra-se nas discussfes da Sociedade Estudantil de Zofingia e nas suas
experiéncias com sua jovem prima, Hélene Preiswek” (ELLENBERGER, 1970, p.
687). Para Nagy, “O que as conferéncias de Zofingia revelam é a integral
consisténcia de uma atitude filosofica. As primeiras e mais profundas convic¢des de
Jung foram também suas ultimas” (NAGY, 2003, p. 23). Também von Franz, sobre o

bY

mesmo assunto, diz em sua “Introducdo” a Zofingia:

O que torna estas primeiras idéias tdo interessantes é que elas néo
somente mostram o ponto em que se encontrava Jung naquela época,
como também a consisténcia de suas idéias juvenis em relacdo aos seus
pensamentos Ultimos; é possivel ver também como as questbes, que o
torturavam naquele momento da sua vida, encontraram, mais tarde,
respostas (JUNG, CW A, Introdug&o, p. XVI).

A questdo que, naquela época, pela frequéncia com que se faz presente nessas
palestras, mais o “torturava” era a limitacado da ciéncia materialista e a necessidade
de expandir suas fronteiras,de forma a comportar os fenémenos do espirito*?. Sua
tentativa, que em nossa visao foi sua tarefa de vida, foi a construcdo de uma

epistemologia que tornasse possivel essa inclusao.

Nas paginas de “Zofingia”, encontramos a valorizagdo do espirito, da metafisica e
uma compreensdo do mundo em que a realidade nao cabe nas definicdes. H4 um
pressuposto metafisico em todo o processo fisico. A existéncia da alma € uma
certeza, assim como sua imortalidade e independéncia em relacdo ao tempo e ao

espaco. Portanto, ela é transcendental. O homem é sua materializagéo e vive na

2 purante a discussao gue se seguiu a sua primeira palestra de Zofingia M. Burkhardt , criticou a pesquisa
cientifica da hipnose. A isso Jung respondeu que “também é possivel fazer pesquisa exatamente num campo
metafisico”. Cf., Shamdasani, 2005, p. 220.
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fronteira entre a matéria e o espirito. Mas a alma também é passivel de pesquisa

cientifica e dela ndo deve ser excluida.

Uma segunda questao que se faz presente e acompanhou Jung por toda a vida foi o
valor da experiéncia, principalmente em termos religiosos. O entendimento de que é
a vivéncia que traz o “saber” do mistério e, € 0 mistério que da sentido e

profundidade a vivéncia.

A terceira questdo presente em Zofingia é a valorizagdo do mundo interno, do
contato com a natureza, do tempo livre e, nesse sentido, e como um contraponto, a
critica & subjugacao ao Estado, ao ser presa dos “ismos” e da engrenagem social. A
busca da felicidade auténtica é metafisica e, por isso, ha a necessidade de uma
mudanca de interesse do mundo material para o transcendental. Ha de se
compreender que ha uma finalidade na natureza e uma intencionalidade na
metafisica. No ultimo elo da cadeia de causa e efeito chega-se a um postulado

transcendental.

Por fim, a percepcdo de que tudo se move em um Unico e mesmo mundo,
governado pela causa final desconhecida. Tudo é Um, embora a consciéncia so
possa ver opostos. Na vivéncia da unio mystica esta presente o simbolo da unido.
Ao entender a imagem de Deus ndo como uma personagem historica de Nazaré
mas como Redentor, Jung prefigura a passagem do Cristo historico para o Cristo

simbdlico, da imagem de Deus para a Imago Dei.

As conferéncias de Zofingia foram o0s primeiros pensamentos registrados e
publicados de Jung. Observaremos, no capitulo a seguir, uma mudanca de direcéo
nesse pensamento, significativo o suficiente para denominarmos o proximo periodo

de “Laténcia Religiosa”.

Shamdasani (2005, p. 221), em “A constru¢cdo da Psicologia Moderna”, escreve a
esse respeito: “Entre as palestras de Jung na Zofingia e suas primeiras publicacfes
h& consideraveis descontinuidades de linguagem, concepc¢des e epistemologia,
conforme praticamente desaparecem as especulacfes avancadas sobre questbes

metafisicas, antes caracteristicas a Zofingia”. Ele especula que, apés Jung ter
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descoberto sua vocacdo como psiquiatra, parece ter ocorrido algo semelhante a
uma conversao a perspectiva cientifica natural. Ainda de acordo com Shamdasani,
gue teve acesso aos protocolos da Sociedade de Zofingia, no dia 20 de junho de
1900, em uma discussao apos uma palestra de um colega, “Jung desfecha uma
critica a teologia, a religido e a existéncia de Deus, 0 que levou um participante a
comentar o fato de, anteriormente, Jung ter tido uma visdo muito mais positiva sobre

esses mesmos assuntos que agora estava abandonando” (lbid., p. 222).

Inaugurava-se o periodo da “Laténcia Religiosa”.
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2.2 Periodo da Laténcia Religiosa — O Deus Freudiano

2.2.1 A Importancia do Pai no Destino do Individuo (1908)

Por trés razdes esse ensaio de Jung, de 1908, se faz relevante: em primeiro lugar,
nele observamos uma interagdo entre as descobertas proporcionadas pelos
“Experimentos de Associa¢cdo” e a Teoria Psicanalitica de Freud. O esteio desse
ensaio encontra-se nos Experimentos de Associacdo realizados por Emma Fiirst',
uma médica e discipula de Jung que fazia parte da equipe da Clinica Psiquiatrica
Burghozli e que, a pedido do proprio Jung, aplicou os Experimentos de Associagédo
em todos os membros de 24 familias, num total de 100 sujeitos experimentais.
Nessa pesquisa, analisada posteriormente por Jung, constatou-se, como fator
preponderante, que havia um paralelismo, uma similaridade, entre as respostas
fornecidas pelos diferentes membros de uma mesma familia. Tal paralelismo s6
podia denotar que havia uma identificacdo inconsciente entre os familiares,
principalmente entre pais e filhos. Alguns desses achados proporcionados pela

pesquisa foram lidos por Jung, naquela época, sob a ética da teoria psicanalitica.

Uma outra razdo que torna esse ensaio importante € que nele observamos o
desenvolvimento do pensamento junguiano na direcdo do que, mais tarde, foi
denominado de Inconsciente Coletivo; e, a terceira razao, que para nossos objetivos
€ a mais significativa, refere-se ao fato de que esta €, praticamente, a Unica
publicacdo desde Zofingia, dentro do que denominamos de “periodo de laténcia
religiosa”, que Jung fala sobre Deus. SO que, obviamente, como veremos, este é um

“deus da laténcia” — um “deus freudiano”.

Queremos ressaltar que esse ensaio foi publicado, pela primeira vez, em alemao, no
Jahrbuch fir Psychoanalytisch und Psychopathologische Forschungen, vol |, de
1909. Em 1948, para o lancamento da 32 edicdo, Jung fez uma ampla revisao,
retirando varios referimentos psicanaliticos e, principalmente, dois longos trechos
sobre Deus e religido. Por esse motivo, utilizamos a traducdo para a lingua inglesa

realizada por Constance E. Long e publicada em 1917, referente ao texto de 1908,

B¢t cG. Jung, OC Il, A Constelagdo Familiar p. 478-489; C.G. Jung , OC XVIII/I, Fundamentos de Psicologia
Analitica, p. 11-185.
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e, portanto, anterior as alteracfes. O cotejamento entre as versdes de 1908 e de
1948, publicacbes distanciadas por quatro décadas, da-nos uma idéia melhor do
desenvolvimento do pensamento junguiano no que se refere a religido e,

principalmente, em relacéo ao significado psicolégico da Imagem de Deus.

Logo no inicio do seu ensaio, Jung nos alerta sobre a importancia, como enfatizou
Freud, da relacdo psico-sexual [termo substituido na versdo de 1948, por “relacédo
afetiva”] entre as criancas e seus pais. Essa relacdo, conforme nos explica Jung,
constituird o conteldo de uma neurose futura quando, mais tarde na vida, o
individuo se defrontar com obstaculos que |lhe parecam grandes demais. Nesse
ponto, a libido™* acumulada para transpor tais obstaculos refluira e, “retornando ao
leito antigo”, reavivara os conteudos da infancia, principalmente aqueles que dizem
respeito a relacdo com os pais. Na verdade, salienta Jung, sobretudo os que se
relacionam com a figura do pai, pois, sempre de acordo com Freud, “a relacdo com o
pai tem um carater especial” (Jung, 1912, p. 156). Essa mesma importancia do pai
“na moldagem da psico-sexualidade da crianca” [em 1948 a expressao € substituida
por “na moldagem da alma infantil”] foi constatada por Jung nos Experimentos de
Associacdo aplicados por E. Furst em familias. “A influéncia predominante do pai”,
comenta ele, “perdura, muitas vezes, por séculos, como demonstram as mais
recentes pesquisas” (Ibid., p. 157). E, para deixar mais clara a forca dessa
influéncia, cita um caso em que o Experimento de Associacdo aplicado numa familia
revelou que a filha de dezesseis anos apresentava respostas que eram analogas as
da mae de 45 anos, uma mulher infeliz, casada com um alcodlatra, um “homem

estupido”. Relata Jung:

Mas, a filha de 16 anos mal comecara a viver, ‘ndo encontrara ainda seu
objeto sexual’ [na revisdo, ‘ndo era casada’], porém reagia como se fosse a
mae, como se tivesse passado por infindaveis desilusdes. Tinha a
adaptacdo da sua mae e, nesse sentido, identificava-se com ela. Ha
grandes evidéncias de que a adaptacdo da méae deve ser atribuida ao seu
relacionamento com o marido, mas a filha ndo era casada com o pai e,
portanto, ndo tinha necessidade de apresentar tal adaptacdo. Ela a obteve
através da influéncia do seu meio e mais tarde ela tentar4 adaptar-se ao
mundo com essa desarmonia familiar. Da mesma forma que um casamento
fracassado € inadequado, a adaptacdo dele resultante também é
inadequada.

% Na palavra “libido”, Jung insere uma nota de rodapé esclarecendo que: “libido é aquilo que os antigos
psicologos denominavam ‘vontade’ ou ‘tendéncia’. A expresséo freudiana é denominatio a potiori” (p. 156, n. 3)
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Logicamente, tal destino tem muitas possibilidades. Para adaptar-se a vida,
essa menina terd de superar os obstaculos do seu meio familiar ou, se
incapaz de livrar-se deles, sucumbira ao destino para o qual tal adaptacéo a
predispde™ (Ibid., p. 159).

Em 1935, na terceira das cinco conferéncias que proferiu na Clinica de Tavistock,
em Londres, Jung utiliza como exemplo o mesmo Experimento de Associacao,
extraindo entdo o mesmo prognoéstico, mas com uma conclusdo sobre o destino
dessa jovem que pareceu faltar neste ensaio de 1908. Diz ele: “Essa participacao
explica porque a filha de um viciado, que teve um inferno como juventude, acabara
procurando um outro bébado para se casar. Caso ele ndo beba, ela acabara por
transforma-lo em bébado, por causa dessa identificacdo tdo grande com um membro
da familia” (OC XVIIl/I, par. 156).

Mas voltemos a 1908 e a “Importancia do Pai”. Apos esse caso de uma identificacao
inconsciente entre mae e filha, conclusdo que ele chegou a partir dos experimentos
de associacdo, Jung apresenta-nos quatro longos relatos em que a constelacao
parental obstrui a adaptacdo da descendéncia. No caso de numero trés ha uma
passagem que merece maior atencdo. Trata-se da influéncia exercida pela imagem
do pai ja falecido sobre uma camponesa de 36 anos de idade. Essa influéncia chega
a tal ponto que a camponesa tenta arruinar a propria felicidade através de uma
neurose que a faz desejar morrer: assim, estaria junto a seu pai. Jung nos alerta que
“se alguém estiver disposto a ver uma forca demoniaca em acao, controlando o
destino mortal, podera vé-la nessas melancélicas e silenciosas tragédias que
acontecem lenta e dolorosamente nas almas doentes de nossos neuroéticos”. E, um
pouco mais a frente, acrescenta: “Se nds, normais, examinarmos nossas vidas, do
ponto de vista psicanalitico ['do ponto de vista psicanalitico’ foi retirado na revisao],
perceberemos que uma mao poderosa nos guia, de forma insensivel, para o nosso
destino; e nem sempre essa mao é bondosa. Muitas vezes a chamamos méo de
Deus ou mao do diabo [...]". A frase continua, mas sua continuidade foi totalmente
retirada da edicdo de 1948. Em sua primeira versao, assim concluia Jung: “[...] pois,
a forca da constelacdo infantil tornou-se poderosa ao longo dos séculos,

proporcionando o apoio e a prova de todas as religides” (Jung, 1912, p. 169).

15 Grifo do autor.
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Portanto, para Jung, em 1908, a mao guia que nao se percebe, e que é responsavel
pelo destino do filho, € a méo do pai pessoal. E ela se revela e se faz visivel no
processo psicanalitico. Para ele, € evidente que na interagdo pais-filhos uma crianca
sensivel refletirh em sua propria alma os excessos de seus pais, mas, muitas vezes
S840 0s proprios pais que se aproveitam da ingenuidade da crianca para fazé-la
escrava de seus complexos. Para nds, o que importa nessa dinamica é o fato dessa
mao paterna, quando inconsciente, ser poderosa, coercitiva e invisivel, e, justamente
por ter uma acao coercitiva e pela invisibilidade, “divina”. Nessa perspectiva ela se
torna um sustentaculo a crenca e garante a verdade das religides. O pensamento de
Jung, nesse ponto da sua vida, em relacdo a essa “mao divina” paterna e freudiana,
encontra-se exatamente equidistante no tempo entre a imagem de deus que ele
tinha em Zofingia e a de 1916, quando passa a falar das “dominantes” do

inconsciente coletivo; mas todas as duas ainda distantes da futura Imago Dei.

Quando de sua revisdo, Jung acrescenta, nesse ponto, trés longos paragrafos ao
seu pensamento de 1908. Ele inicia o primeiro revendo, de certa forma, o trecho que
retirou acima, ao mesmo tempo em que torna nitido que ficara longe de Freud no
que diz respeito as figuras “divinas”. Diz ele, atribuindo o pensamento de 1908
inteiramente a Freud: “A personificacdo dessa coacao [do destino] é atribuida, em
primeiro lugar, ao pai, de modo que Freud € da opinido que todas as figuras ‘divinas’
tém sua raiz na imagem do pai” (OC IV, par. 728). E, em continuacdo, expande a
anterior imagem do pai pessoal a dimensdes arquetipicas. Agora, a imagem do pai
tem um poder extraordinério, possui uma forca magica que transcende o pai
pessoal, ndo podendo ser atribuida apenas a um simples ser humano. Ela é de
natureza coletiva. Pertence a um sistema herdado que corresponde as situacdes
humanas que sempre existiram, “apenas a consciéncia individual experimenta estas
coisas pela primeira vez, mas nao o sistema corporal e o inconsciente” (Ibid.). Por
conta disso, a forca, que antes era vista como as maos de deus ou do diabo, ou
seja, a forca que modela a vida da psique, possui, na verdade, as caracteristicas de
personalidade autbnoma, sendo essa a razédo que a fonte de semelhantes destinos
nos pareca ser um daimon, um espirito bom ou mau. “Denominei este modelo
instintivo, congénito e preexistente, ou respectivamente o ‘pattern of behaviour’, de
arquétipo”. Muitos se identificam com o arquétipo, ficando fascinados e “possuidos”

por ele, passando entdo a exercer a mesma influéncia sobre os outros, sem disso ter
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consciéncia. Para Jung, o perigo esta justamente nesta identidade inconsciente com
0 arquétipo, “nesse caso ndao somente ele exerce uma influéncia dominadora sobre
a crianca através da sugestdo, como também provoca nela a mesma inconsciéncia,
de modo que ela sucumbe a influéncia de fora, ndo podendo, concomitantemente,
fazer a oposicao de dentro” (Ibid., par. 729). Em 1948, o destino era o arquétipo. A
forca, a amplitude e mesmo o carater transcendente do que ele entendia por
“arquétipo”, assim como o seu desenvolvimento através do tempo, veremos um

pouco mais no decorrer deste trabalho.

Voltemos mais uma vez a 1908, quando Jung deu a seguinte continuidade a seu
texto: “Poderiamos perguntar: Onde reside esse poder magico dos pais, que atam a
si seus filhos com grilhdes de ferro, por vezes por toda a vida? A resposta sabe o
psicanalista: de ambos os lados, nada mais do que a sexualidade” (JUNG, 1912, p.
170).

Ele exemplifica, entdo, a importancia da sexualidade através de mais um caso, o de
N° 4. Trata-se de um garoto de oito anos de idade, que foi levado a terapia pela
mae, com a queixa de enurese’®. Mas, o que para nds torna esse relato significativo,
€ o salto que Jung faz, num certo momento, da compreenséo das forcas pulsionais
que determinam o destino de um individuo para a cultura, para a “historia das

nacdes”, para a religiao.

No relato, tipicamente psicanalitico, 0 menino tem ciime do pai e ndo tolera quando
este é carinhoso com a mae. “E facil entender qual o objetivo do garoto quando, todo
molhado de urina, chama pela mée: ele tem ciime e quer afasta-la do pai. E o rival
do pai na disputa do amor pela méae” (Ibid., p. 171). Jung conclui, apoiado pelos
sonhos e fantasias do menino que este se identifica com a mae e, em consequéncia,
busca ter um relacionamento com o pai similar ao que a mae tem. O garoto,
portanto, devido a um componente homossexual, se vé, em relagcdo ao pai, como

uma mulher. “O que a enurese, neste caso significa, do ponto de vista freudiano, é

%0 garoto, segundo Deirdre Bair, era Otto Gross. Na verdade, ndo se tratou de um atendimento infantil, mas de
um relato, feito pelo préprio Gross, quando internado no Burghdlzli (Bair, 2006, p 201). No inicio do ensaio, na
pagina 157, Jung faz a seguinte referéncia a Gross: “Essas experiéncias [sobre os Experimentos de Associagao]
e outras obtidas particularmente numa analise realizada conjuntamente com o Dr. Otto Gross, impressionaram-
me quanto a consisténcia desse ponto de vista” [referindo-se a importancia do pai] (Jung, 1917, p. 157) Nao
sabemos por qual motivo a referéncia a Gross foi retirada nas revisdes de 1926 e 1948.
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facil de entender: [...] a enurese deve ser entendida como um substituto da
sexualidade infantil. Nos sonhos de adultos, ela aparece como um disfarce para a
pulsdo sexual. A atitude infantii demonstrada aqui €, evidentemente, apenas
sexualidade infantil” (Ibid., p. 172).

Apoiado nesses casos, Jung continua seu ensaio enfatizando a relacdo existente
entre a sexualidade e o “destino”. Em suas palavras: “Se pesquisarmos todas as
possibilidades da constelacdo infantil, seremos forcados a dizer que,
essencialmente, o destino da nossa vida € idéntico ao destino da nossa

sexualidade!””

(Ibid., p. 172). Para ele, a dedicacdo tao intensa de Freud e sua
escola a investigacdo da sexualidade tém, como objetivo, chegar a “uma
compreensao profunda das pulsdes que determinam o destino dos individuos” (Ibid.,
p. 172). E entdo, nesse ponto de seu ensaio, que Jung traca um paralelo entre a

histéria do individuo e a da religido. Diz ele:

Se retirarmos os véus que encobrem os problemas do destino de um
individuo, poderemos, subseqiientemente, ampliar nossa visdo da historia
do individuo para a histdria das na¢des. Primeiramente podemos olhar para
a histéria das religides, para a histéria dos sistemas de fantasia de todas as
pessoas e de todas as épocas. A religido do Antigo Testamento elevou o
paterfamilias a Jeova, Pai dos Judeus, a quem o povo deve, por medo,
obedecer e respeitar (Ibid., p. 172).

Assim, a relacdo do povo com Jeova corresponde a mesma relacdo que se tem com
0 pai, porém, como que elevada a uma oitava superior. Nessa mesma linha de
raciocinio, Jung também descreve um estagio intermediario da relacdo do povo com

a divindade: trata-se da relacéo do povo com os seus Patriarcas.

Na sua analise do Antigo Testamento, Jung entende que os fatores que deram
origem a excessiva severidade da Lei Mosaica, (“0 cerimonial repressor do
neurotico”), foram o temor e o respeito neuréticos observados na vivéncia da religido
judaica em relacdo a Jeova, e na tentativa fracassada de sublimacdo de um povo

que era, entdo, por demais barbaro®®. Dada a impossibilidade da sublimacéo, fez-se

7 Grifo do autor.

'8 Ao falar desse assunto, Jung insere uma nota de rodapé, em que da a fonte dessas idéias: o artigo de Freud,
“Os Atos Obsessivos e as Préticas Religiosas”, vindo a luz no ano anterior, 1907. Nesse ensaio, Freud afirma
gue a génese da religido parece estar fundamentada na renincia a determinados impulsos, embora néo se trate,
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necessaria a lei. Somente os profetas conseguiram se libertar de tal repressao, pois
neles, através da identificacdo com Jeova, a sublimacao obteve sucesso. Tornaram-

se, entdo, os Pais do povo.

Para Jung, Cristo — o cumpridor da profecia — p6s um fim ao medo que se tinha de
Deus e ensinou a humanidade que a verdadeira relacdo com a divindade se da
através do amor. Dessa forma, ele destruiu a represséo cerimonial da Lei e deu um
exemplo de relacionamento amoroso para com Deus. Mas, mais tarde, a sublimacao
imperfeita da Missa cristd levou novamente ao cerimonial repressivo da Igreja, do
qual puderam se libertar apenas os espiritos capazes de sublimacdo, como os
santos e reformadores. “Portanto”, nos diz Jung, fazendo uma prévia do assunto
que, anos depois, veio a se transformar na polémica do Deus ‘dentro’, “ndo sem
motivo a teologia moderna fala das experiéncias ‘internas’ ou ‘pessoais’ como
possuindo grande forca de libertacdo, pois o ardor do amor sempre transmuta o

medo e a repressdao em um sentimento superior e libertador” (Ibid., p. 173).

Jung — que, ao fazer sua revisao, permitiu que o trecho a seguir continuasse a fazer
parte do seu ensaio — retoma o paralelo pai/divindade, ao confirmar que o que
observamos no processo histérico mundial, fonte original das transformacdes da
divindade, vale também para os casos individuais: o poder dos pais guia o filho
como um destino diretor mais alto. Mas, quando o filho cresce, instala-se nele o
conflito entre a constelacéo infantil e a individualidade e, nesse ponto, a influéncia
dos pais, que data do periodo pré-histérico (infantil), € reprimida, caindo no
inconsciente. Obviamente, ndo é eliminada. “Do inconsciente, por meios de fios
invisiveis, dirige as criacfes individuais do espirito em amadurecimento e, como tudo
0 gue passa para o inconsciente, a constelacdo infantil envia para a consciéncia
sentimentos obscuros, pressentimentos relativos a existéncia de uma orientacdo
misteriosa e de influéncias sobrenaturais” (Ibid., p. 173). A continuacéo deste trecho,

gue vem a seguir, foi totalmente retirada quando da revisao:

Eis a raiz das primeiras sublimacdes religiosas. No lugar do pai, com suas
virtudes e seus defeitos consteladores, aparecem, por um lado, uma
divindade totalmente sublime e, de outro, o diabo, que nos tempos

como na heurose, exclusivamente dos sexuais, mas também aqueles instintos egoistas e anti-sociais (Freud,
tomo Il, p. 1341).
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modernos teve, para a maioria das pessoas, sua dimenséo reduzida pela
percepcao da responsabilidade moral de cada um. O amor superior &
atribuido ao primeiro e a sexualidade inferior, ao segundo. A medida que
nos aproximamos do territério da neurose, a antitese se distancia ao limite
maximo: Deus torna-se o simbolo da mais completa repressédo sexual e o
diabo o simbolo da luxuria. E por essa raz&o que a expressdo consciente da
constelacdo do pai, como toda a expressdo de um complexo inconsciente
guando aparece na consciéncia, adquire sua face de Janus, sua
componente positiva e negativa (lbid., p. 174).

Na parte restante do artigo, Jung se ocupa em ilustrar as polaridades positiva e

negativa do complexo paterno, através da historia de Sara, do Livro de Tobias.

Embora esse trabalho de Jung néo tenha, como objeto especifico de estudo, a visao
psicolégica da génese das religides e da imagem de deus, estas aparecem como um
desdobramento da elaboracdo da importancia da figura paterna. Sua raiz esta na
libido reprimida ou regredida e sua manifestacdo na coercao proporcionada pelo

complexo inconsciente. E sua referéncia, freudiana.
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2.3 O Fim da Laténcia — O Ponto de Mutacgéo

2.3.1 Simbolos da Transformacéo (1912)

Parte |

Wandlungen und Simbole der Libido (Tranformacdes e Simbolos da Libido), lancado
em 1912, ou “Psychology of the Unconscious”, titulo que o mesmo livro recebeu na
sua traducdo para a lingua inglesa em 1916, constituiu-se, quando do seu
aparecimento, no motivo maior de ruptura da relagdo de Freud com Jung. Nas
palavras do préoprio Jung, foi “um marco colocado no lugar onde dois caminhos se
separaram” (JUNG, OC V, p. XIV). Nao por menos: em suas paginas, o conceito
freudiano de libido se amplia e deixa de ter origem exclusivamente sexual, 0
complexo de Edipo deixa de ser visto como o complexo nuclear da neurose e a
imagem divina ndo é mais explicada como um substitutivo fantastico da imagem do
pai pessoal. Agora, a imagem divina tem origem mais longinqua: ela é uma Imagem
Primordial, parte de um substrato mitico, comum a espécie. No livro, esse
desenvolvimento se faz num longo caminho de mais de 400 péginas. Obviamente,
mesmo que Jung tenha declarado té-lo escrito num jorro, “ele foi escrito, por assim
dizer, em cima do joelho, em meio a agitacdo e a labuta do exercicio da medicina,
sem o tempo e os meios disponiveis” (lbid., p. Xlll); podemos detectar nele um
trajeto consistente, com as suas raizes mais longas alcancando Zofingia e outras
mais proximas encontradas na correspondéncia mantida com Freud e, também, em

alguns artigos.

Ja, em 1906, no prefacio do seu livro “A Psicologia da Dementia Praecox”, Jung

deixa claro que sua concordancia para com as idéias de Freud é relativa, que:

fazer justica a Freud ndo significa, como muitos temem, sujeitar-se
incondicionalmente a um dogma,; é bastante possivel manter um julgamento
independente. Se admito, por exemplo, 0s mecanismos complexos dos
sonhos e da histeria, ndo significa, de forma alguma, que atribuo ao trauma
sexual da juventude uma significagdo exclusiva, como Freud parece fazer;
muito menos que eu coloque a sexualidade em primeiro plano, acima de
tudo, ou lhe confira universidade psicol6gica que, como parece, é postulada
por Freud, pela impressdo do papel poderoso que a sexualidade
desempenha na psique. (JUNG, OC, llI, p. XIV)
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A correspondéncia que Jung mantinha com Freud ja revelava sua inconformidade
com a estreiteza da conceituacéo da libido. Na carta de 23 de outubro de 1906, apés
se desculpar pela possibilidade de que suas reservas em relacdo as concepgoes
freudianas fossem devidas a inexperiéncia, Jung questiona: “Nao haveria um
namero de fendmenos fronteiricos que, com maior propriedade, podem ser
considerados em termos de outro impulso basico — a fome?” (MCGUIRE, 1976, p.
47). Essa néo foi a Unica carta que Jung escreveu questionando a origem sexual da
libido, mas basta como um indicador do seu pensamento®®. Também as idéias de
um substrato mitico da psique e das imagens primordiais foram antecipadas na
correspondéncia trocada com Freud, como bem mostra William McGuire em sua
nota introdutoria a re-edicdo do “Psychology of Unconscious”. Nessa nota, McGuire
afirma que se pode rastrear a composicao do “Wandlungen” através do conteudo da
correspondéncia. Por exemplo, na carta enviada para Freud, em 14 de outubro de
1909, Jung diz estar lendo, “com prazer”, um livro sobre o simbolismo religioso®.
McGuire complementa essa informacdo esclarecendo que, “por todo aquele outono
e inverno, a exploracdo mitica se intensificou [...] e, no final de janeiro de 1910, Jung
deu uma palestra em Zurique, em que mostrou que, na fantasia, o primum movens
[...] € tipicamente mitolégico” (MCGUIRE, in JUNG, vol. B, p. XVIII). Outra palestra
proferida por Jung (16 de maio de 1910) em um encontro de psiquiatras, na cidade
de Herisau, versava sobre contetidos mitolégicos, mais especificamente sobre o fato
de que o estudo da mitologia poderia assentar a teoria das neuroses em bases
filogenéticas. O texto original da palestra foi perdido, mas Jung enviara uma copia
para Freud para que este o comentasse. Das criticas de Freud, feitas pagina a
pagina e devolvidas a Jung numa carta ndo datada, mas possivelmente de 22 de
junho de 1910, sabemos que o texto tinha mais de 68 paginas e, pelo teor, que se
constituiu na primeira parte dos “Simbolos da Transformacéo” (Cf., MCGUIRE, in
Jung, vol. B, p. XIX).

9 Este tema ja esta presente, por exemplo, na primeira carta envida por Jung a Freud em 5/10/1906, em que
Jung, num determinado trecho escreve: “[...] para mim, a génese da histeria parece ser preponderantemente
sexual, mas néo exclusivamente” (JUNG, 2001, p. 21).

%0 Nesse mesmo ano, entre o dia de Natal e o ltimo dia do ano, Jung escreve uma carta a Freud em que diz que
“A esséncia Ultima da neurose e da psicose ndo a alcancaremos sem a mitologia e a histéria da cultura” (JUNG,
2001, p. 31).
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Em 1911 apareceu a primeira parte desse estudo, sob o titulo de “Wandlungen und
Symbole der Libido”, no Jahrbuch fur Psychoanalytische und Psychopathologische
Forschungen, vol. lll, editado por E. Bleuler e S. Freud e, em 1912 seguiu-se a
segunda parte completa, no Jahrbuch IV. No mesmo ano, o texto foi publicado na
lingua alem& em forma de livro. Em 1952, para a sua 42 edicéo, o livro foi relancado
totalmente revisado e com o nome de “Symbole der Wandlung” [Simbolos da

Transformacgéo].

No prefacio dessa nova edicdo, Jung confessou que 0S seus indmeros
compromissos nunca lhe deram tempo para “analisar os erros de minha juventude”
e, também, que “nunca me senti feliz com este livro, e muito menos satisfeito com
ele. [...] Tive de reunir meu material as pressas, onde quer que o encontrasse. Nao

havia possibilidade de deixar minhas idéias amadurecerem” (JUNG, OC V, p. XIlII).

A necessidade de seguir seu préprio caminho, deixando de ser o discipulo de Freud
(que na verdade nunca foi?!); de avancar com suas idéias a respeito de uma libido,
ou melhor, de uma energia psiquica, entendida de uma forma muito mais ampla (e
que, com o correr do tempo, foi ficando cada vez menos biologica); de postular a
existéncia de um inconsciente coletivo e, nele, do arquétipo (que em 1912 ja existe,
como conceito pratico, na idéia de um substrato mitico e da imagem primordial)
justificam esse percurso, cuja urgéncia podemos inferir das frases do prefacio a 42

edicao, publicada em 1952, de um Jung que aos 77 anos, revé 1912:

Tudo se abateu sobre mim como uma avalanche, que também nao pode ser
detida. S6 mais tarde compreendi a urgéncia inerente ao empreendimento:
era a exploséo de todos aqueles contetidos animicos que ndo encontravam
lugar na estreiteza sufocante da psicologia e da filosofia de Freud. Esta
longe de mim tentar minimizar os extraordinarios méritos de Freud no
estudo da psique individual. Mas o molde dentro do qual Freud estendeu o
fenbmeno animico pareceu-me insuportavelmente estreito [...] Refiro-me ao
causalismo redutivo de suas teorias em geral e ao fato de praticamente nao
levar em consideracdo a finalidade tdo caracteristica de tudo o que é
psiquico (lbid.,.p. XIV)

E, um pouco mais a frente, conclui:

2L Cf., a esse respeito, Clarke, J. J, “Em Busca de Jung: indagacdes histéricas e filoséficas”, p. 21 s.
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Este livro foi escrito em 1911, quando eu contava trinta e seis anos de
idade. Esta € uma época critica, pois representa o inicio da segunda
metade da vida de um homem, quando ndo raro ocorre uma metanoia, uma
retomada de posicdo na vida. Eu também sabia, na ocasido, do inevitavel
rompimento com Freud, tanto no trabalho como na amizade (Ibid., p. XVI).

Portanto, esse € o livro, como o préprio nome dado a esta sessdo indica, que
consideramos ser o ponto de mutacdo da obra junguiana. E nesse livro que tem
inicio, de fato, a psicologia analitica?®. E nesse ponto que Jung, tendo sedimentado
a experiéncia adquirida até ent&o, inicia caminho préprio. E ai que se apresenta,
dentro de um todo relativamente organizado, os frutos da experiéncia de 10 anos de
Burgholzli: por um lado, os estudos minuciosos dos Experimentos de Associacao
gue demonstraram, de forma inconteste, a realidade do inconsciente, a presenca
dos complexos autbnomos, e a percepcao de que a personalidade é multifacetada;
por outro, uma intimidade com a dementia praecox e com a linguagem do delirio,
que levou Jung a postular a existéncia de nexo, de motivos tipicos e miticos, em um

mundo visto, até entdo, s6 como cadtico.

Sendo 0 nosso objetivo a busca do entendimento das idéias que levaram a criacao
do conceito da Imago Dei € importante assinalar novamente que, em 1912, a
imagem de Deus deixou de ter uma dinamica edipiana (como vimos no “A
Importancia do Pai...”) e passou a ser considerada por Jung uma imagem primordial,
uma personificacdo da libido na forma de um herdi solar. Essa longa elaboracéo
inicia-se no primeiro capitulo dos “Simbolos”, denominado “As Duas Formas de
Pensamento”, e estrutura-se a partir da interpretacdo das fantasias de uma jovem
americana chamada “miss Miller”. As fantasias de Miller tinham sido coligidas e
publicadas por Théodore Flournoy?® em 1906 e foi fundamentado nessa publicacdo

que Jung escreveu seu livro, sem jamais ter conhecido Miller pessoalmente.

22 0 termo “Psicologia Analitica” aparece, provavelmente pela primeira vez, no “Exposicdo Suméaria da Teoria
dos Complexos”, trabalho enviado para o Congresso da Associacdo Médica Australiana, transcorrido em
setembro de 1911 (Cf., OC vol. II, n.6, p. 610). E no “Aspectos Gerais da Psicanalise”, de 1913, Jung fala que
“[...] desenvolveu-se, no decorrer dos anos, uma nova ciéncia psicolégica que poderiamos chamar ‘psicologia
analitica’. Gostaria de usar a expressdo de Bleuler, ‘psicologia profunda’, se esse tipo de psicologia s6 se
referisse ao inconsciente.” (OC vol. IV, par. 523)

%3 Theéodore Flournoy (1854-1920). Prof. de psicologia da Universidade de Génova. Autor do “Da india ao Planeta
Marte” (1900), um dos mais notaveis livros sobre ciéncias meditnicas. Frank Miller foi aluna de Flournoy em
Genebra entre 1899-1900, e atribuia suas visdes ou imagina¢des a criptomnésia e ndo a fenémenos medilnicos
(Cf., Noll, 1976, p. 368, n. 2).
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Os Dois Tipos de Pensamento

As fantasias, segundo Jung, devem ser compreendidas simbolicamente, da mesma
forma como as imagens oniricas, pois, como ele diz no inicio do livro, “é um fato bem
conhecido que um dos principios da psicologia analitica é o de que as imagens dos
sonhos devam ser interpretadas de modo simbdlico” (JUNG, vol. B, par. 6). Mas, em
continuacdo, o proprio Jung se pergunta: Por que os sonhos sdo simbdlicos? De

onde vem a sua capacidade de simbolizacédo?

Em 1912, a resposta de Jung ainda é freudiana: eles sdo simbolicos para que nao
possam ser compreendidos, para que o desejo, que € a fonte do sonho, possa
permanecer desconhecido. A segunda pergunta, Jung responde através de um

exemplo que acaba se constituindo no motivo do capitulo.

Diz ele, em seu exemplo, que, se comecarmos a pensar na Guerra de 1870,
possivelmente nos virdo a mente as batalhas sangrentas que entdo ocorreram, a
Estrasburgo sitiada, o tratado de paz e assim por diante. Vé-se, entdo, que 0
caminho percorrido pelo nosso pensamento parte de uma idéia que podemos
chamar de inicial ou superior e, mesmo que ndo mais tenhamos em mente essa
idéia superior, ainda assim seremos levados por um senso de direcado. Nesse trajeto
ndo ha nada de simbodlico e é dessa forma que funciona o nosso pensamento
consciente. Pensamos com palavras, em forma de linguagem, como se faldssemos
para alguém. E um pensamento dirigido para fora. Chamamos tal pensamento de
pensamento com atencdo dirigida. E esse tipo de pensamento que levou ao

desenvolvimento da ciéncia e da filosofia.

Mas o0 que acontece quando nao pensamos de modo dirigido? Nesse caso,
responde Jung, nos faltara aquele senso de direcéo, aquela idéia superior. Nao mais
impelimos nosso pensamento a seguir um determinado trajeto, ao contrario, o
deixamos flutuar, deixamos que siga 0 seu préprio ritmo. Esse tipo de pensamento,
ao contrario do outro, ndo nos deixa cansados e nos leva da realidade para o mundo
da fantasia. Nao mais pensamos em forma de linguagem, mas, agora, imagem

segue imagem e sensacao segue sensacao. Ha uma tendéncia a criar imagens das
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coisas como gostariamos que elas fossem e de acreditar nessas imagens que
criamos. Este poderia ser chamado de “pensamento onirico”, ou de pensamento

imaginativo®*.

Jung afirma que, se olharmos para o passado, veremos que o que hoje chamamos
ciéncia se dissolve em uma névoa indistinta. A Antiguidade preferia um modo de
pensar mais relacionado com o imaginativo. O espirito antigo criava ndo a ciéncia,
mas mitologia. O homem da Antiguidade via no sol o Grande Pai celeste e na terra e
também na lua a Grande Mée fecunda. Tudo possuia seu espirito e ao disco solar
era conferido asas ou pés de forma a ilustrar seu movimento. E facil ver, diz Jung,

que, obviamente, este é o estdgio mental da crianca.

Assim, Jung entendia ser possivel tracar um paralelo entre o pensamento
imaginativo e mitolégico da Antiguidade e o0 pensamento das criancas; um paralelo
entre 0s sonhos e 0s povos primitivos. Na verdade, Jung reproduz o raciocinio da
anatomia comparada e sua historia de desenvolvimento, que mostra como as
estruturas e funcbes do corpo humano foram o resultado de uma série de
transformacdes embrionarias que correspondem a mudancas similares na histéria
das racas. “Justifica-se”, diz ele, “a hipdtese que, também na psicologia, a

ontogénese corresponde & filogénese”®

(Ibid., par. 36). Consequentemente, tanto o
estagio do pensamento infantil, préprio da vida psiquica da criangca, quanto 0s
sonhos, seriam nada mais do que uma repeticdo de tempos antigos, pré-historicos.
A suposicdo de Jung fundamenta-se naquilo que ficou conhecido como a “Lei
biogenética”, da biologia evolutiva de Ernst Haeckel®® (1834-1919), que ensinava
que a ontologia recapitula a filogenia. Se os estagios de desenvolvimento
individual (ontogenia) podem reproduzir os estagios do desenvolvimento da

raca humana (filogenia), todo ser humano adulto constitui um museu vivo da

2 Optamos por traduzir phantasy thinking por “pensamento imaginativo”, por crermos que traduz melhor o
conceito de Jung do que “pensamento subjetivo”, “pensamento-fantasia” ou “fantastico”, como aparece nas OC.
Pensamento fantasioso também poderia ser uma traducéo adequada.

% N3o é esta a primeira vez que Jung aborda o tema, como também n&o foi na palestra de Herisau, de maio de
1910, pois numa carta a Freud, de 30/11/1909, ele escreveu: “Sinto cada vez mais que uma compreensao
aprofundada da psique (se de todo possivel!) ndo pode prescindir da Histéria ou de uma intima colaboragdo com
ela, assim como a compreensédo da anatomia e da ontogénese so se torna possivel com base na filogénese e na
anatomia comparada. Por isso é que a Antigiidade me parece agora sob uma luz nova e significativa. O que
hoje encontramos na psique individual — em formas comprimidas, atrofiadas ou unilateralmente distintas — pode
ser visto no passado em plena integridade” (McGUIRE, 1976, carta 165, p. 322).

%% Jung n&o cita Haeckel em seu livro e, até onde sabemos, nem em suas Obras Completas.
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histéria da espécie, tanto na estrutura quanto no desenvolvimento?’. Podemos
concluir que, em 1912, Jung trabalhava com a idéia de um “inconsciente
filogenético.” Para ele, da mesma forma que 0 nosso corpo ainda conserva antigas
funcbes, também o espirito que, aparentemente, ultrapassara essas tendéncias
arcaicas, carregua em si as marcas da evolucao pela qual passou. E, nas fantasias

e sonhos, repetira o arcaico.

Entdo, para Jung, na época em que os mitos foram criados, pensava-se de forma
infantil, isto €, com um pensamento imaginativo, e esse pensamento permanece
ainda hoje nos sonhos. Ele da, entdo, um passo a mais nessa linha de raciocinio ao
afirmar, no paragrafo 41, que podemos impedir uma crianca de ter contato com 0s
mitos antigos, mas nado sua necessidade de mitologia. Essa afirmacao parece
apontar para uma conclusdo inevitavel: uma necessidade que é de todos e que
sempre existiu (portanto, de algum modo transmissivel) deve ter uma raiz instintiva
(e, de fato, na sua revisao de 1952, ele acrescenta que tal necessidade sé pode ser
explicada através da forca irracional dos instintos). E, como que para confirmar tal
necessidade e, ao mesmo tempo, coloca-la como algo intrinseco ao humano, ele
conclui: “se conseguissemos extinguir toda a tradicdo, toda a mitologia e toda a
histdria das religides, ainda assim tudo recomecaria na geragao seguinte. Teria
sido destruida a manifestagdo momentanea, nunca o impulso criador” (lbid.,
par. 41). Talvez esta ultima frase contenha a primeira mencdo de Jung quanto a
possibilidade de a religido (ou as imagens religiosas) fazer parte desse “inconsciente
filogenético”, de ser parte constitutiva do humano, necesséria, instintiva e, como todo

instinto, servindo a vida e a sobrevivéncia.

O passo seguinte de Jung € investigar a dinAmica das fantasias e a fonte de onde
retiram seus conteldos. Seu raciocinio basico ainda é psicanalitico: ha um padrao
que é tipico: o gago se imagina como grande orador e o pobre como milionario.
Imaginamos o que nos falta. E o que mais tarde ser4a denominado de
“compensacao”. Mas, se a dinamica das fantasias é psicanalitica, o seu conteudo

parece provir de camadas muito mais profundas do que a do inconsciente freudiano;

2T Cf., Noll, 1996, p. 53.
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parece provir de camadas ancestrais®®. N&o fosse assim, Jung ndo daria como
exemplo uma fantasia tipica, universal, presente na mente de todo o pubere: a do
jovem que, frente as incertezas da vida futura, desloca sua inseguranca para o
passado e pensa que talvez ndo seja o filho de seus pais, mas, sim, o de um Conde
rico que um dia vird busca-lo. E nem citaria, para reforcar o exemplo, o fato de que
muitos herdis, como Rémulo, Remo, Moisés, foram separados dos seus pais. E que
muitos deles eram filhos de deuses; também os nobres vinham de uma ascendéncia
de deuses e herdis. Jung quer mostrar, com esses exemplos, que os contetdos do
inconsciente estdo relacionados a mitologia, que a alma possui uma camada
histérica, que houve uma época da humanidade em que essas crencas foram
verdades intensamente vividas e difundidas e que a fantasia do homem moderno as

resgata e as repete.

Para Jung, essas repeticbes podem ter um carater “normal”’, como faz crer o
exemplo da fantasia tipica da puberdade anteriormente descrita, ou um carater
psicotico. Ele utiliza o modelo freudiano (e no livro repete mais de uma vez que, “de
acordo com o ensinamento de Freud”): a libido, ao se introverter, se apossa das
lembrancas infantis do passado individual. E é este mesmo caminho ja uma vez
percorrido que, mais tarde, “quando de uma introversao e regressao mais intensas
(nas fortes repressfes e na introversdo psicética), possibilita que venham a tona
tracos pronunciados de um tipo de mentalidade arcaica que, sob certas
circunstancias, poderia levar a repeticdo de um conteudo arcaico que foi uma vez
manifesto” (Ibid., par.51). Esta “repeticdo” de um conteudo arcaico, da maneira como
descreve Jung, da inicio a critica tdo duradoura (s6é mitigada com a idéia do
arquétipo enquanto proposicao de forma e ndo de conteudo) de que ele entendesse
as imagens como transmitidas hereditariamente. De qualquer forma, esse caminho
regressivo da libido vai, em breve, ganhar conotacées maiores e ser simbolizado na
figura mitica do heréi e sua missdo: derrotar o dragdo materno e partir em busca da

conquista maior: sua propria integridade, simbolizada na Imago Dei.

28 Heisig enxerga nesse ponto uma inconsisténcia. Diz ele: “A tentativa de Jung de manter a teoria de Freud da
realizacdo do desejo e, a0 mesmo tempo, apresentar uma abordagem ‘filogenética’ do inconsciente, leva a uma
inconsisténcia fundamental” (HEISIG, 1983, p. 24). Com isso, Heisig quer dizer que o simbolo deve ter um
significado definido para o terapeuta, mas, por outro lado, ele provém de um inconsciente inescrutavel. Esse
conflito serd resolvido distinguindo-se “signo” para a realizacdo de desejo e “simbolo” para “abarcar’ o
inconsciente filogenético.
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Mas, voltando ao pensamento imaginativo, é ele que proporciona, com o auxilio do
pensamento dirigido, a possibilidade de entrarmos em contato com essas camadas
mais antigas do espirito humano que ha tanto tempo se encontram abaixo do limiar
da consciéncia. Ele se constitui e se torna consciente através dos sonhos
acordados, dos sonhos propriamente ditos e do sistema de fantasias inconscientes
aglutinados em complexos cindidos. Mas esse pensamento subjetivo e ndo dirigido,
nao sendo constantemente corrigido pelo pensamento adaptado, produz uma viséo
de mundo subjugadora e distorcida. Tal fato, reflete Jung, contribui para a
dificuldade de se realizar a “tarefa extraordinariamente importante” de uma descri¢cao

sistematica do pensamento imaginativo®.

Temos aqui a idéia basica do que Jung denominara, mais tarde, de inconsciente
coletivo e de arquétipo, embora, nesse primeiro momento, com o “arquétipo”°
sendo visto como formado pela sedimentacdo das experiéncias da humanidade, ou
seja, por conteudos que um dia foram vividos conscientemente e, depois,
reprimidos. A aproximacdo a essa camada mitica se dara ndo por uma associacao
livre de idéias, mas atraves de um método que veio a ser denominado de
“amplificacdo” e a visdo em profundidade, proporcionada por esse modelo da
psique, vai criar a necessidade de uma formulacdo mais ampla da idéia de simbolo;
ndo mais como simile, ndo como signo, mas como imagem que busca abarcar as
camadas arcaicas fundamentais da psique. Sua numinosidade, que justifica o
fascinio do simbolo e que o torna “religioso”, ja se prefigura na idéia da “visédo
subjugadora”, ocasionada pelo pensamento imaginativo, e a necessidade de

compreendé-lo serd a linha mestra da psicoterapia.

Para o objetivo ao qual nos propomos (e também como uma amostra de como agora

se processa uma interpretacdo), é interessante reproduzirmos o exemplo relatado

= preciso considerar aqui as pesquisas meticulosas que se realizaram no Burghélzli, visando-se a uma
sistematizagdo das fantasias dos pacientes internos. O trabalho recente da biégrafa Deirdre Bair trouxe a tona os
estudos realizados naquele hospital a pedido de Jung, por Johann J. Honegger Jr, seu assistente de pesquisas.
Dado o interesse de Honegger pela historia antiga, simbologia e mitologia, Jung solicitou a ele que fizesse
observacbes sistematicas de pacientes. A principal e detalhada observagdo de Honegger concentrou-se em
Emile Schwyser, que ficou conhecido como “o homem do falo solar”. Jung pediu para que Honegger sentasse ao
lado de Schwyser e anotasse todas as suas falas com o maximo de detalhes possivel. Esses registros,
realizados entre 31/12/1909 e o final de fevereiro de 1910, compreendem cerca de 240 paginas, escritas a mao,
dos delirios de Schwyser (BAIR, Vol. 1, p. 226-50). Podemos dizer que esses estudos estdo na base ou mesmo
se constituiram na “prova” do conceito de arquétipo.

%0 Devemos lembrar gue a denominagdo “arquétipo” surgiu apenas em 1919, no “Instinto e Inconsciente” (OC,
VIII, par. 133).
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por Jung, ao final do seu capitulo sobre o pensamento imaginativo e o dirigido. Ali,
visando a mostrar a dindmica de seu pensamento, Jung reproduz a histéria contada
por Anatole France sobre o piedoso Abbe Oegger, um sacerdote hipercritico, mas
muito fantasioso, particularmente no que dizia respeito ao destino de Judas: teria
este recebido a punicdo eterna como assegura a Igreja? Deus o teria perdoado?
Oegger partilhava da opinido de que Deus escolhera Judas como um instrumento da
Redencédo de Cristo. Pensando em dar um fim a suas davidas, Oegger dirigiu-se
uma noite a igreja e suplicou por um sinal que lhe dissesse que Judas fora salvo.
Sentiu entdo o toque de uma mao celeste em seu ombro. No dia seguinte, Oegger
comunica ao bispo sua decisado: sairia pelo mundo pregando a infinita misericordia

de Deus.

Jung amplifica seu exemplo recordando que a lenda de Judas é um tema mitico que
apresenta em seu cerne o motivo da traicdo do herdi. Um tema tipico, basta que
lembremos, ele nos diz, de Siegfried e Hagen ou de César e Brutus. Mitos téao
antigos, que sempre se repetem e que, ainda assim, nos servem de fonte de
ensinamentos, devem expressar um fato psicolégico importante, qual seja, o de que
a inveja impede o sono tranquilo do homem e mobiliza, no recéndito do seu coracéao,
o desejo de ser o herdi e de reproduzir seu destino fatal. Para Jung esse raciocinio
se aplica de modo geral a tradicdo dos mitos, pois ndo se propagam relatos de
quaisquer acontecimentos antigos, mas apenas aqueles que traduzem uma idéia
coletiva, uma idéia que pertence a toda a humanidade, e que é sempre renovada.
“Assim, por exemplo”, ele diz: “a vida e os atos dos fundadores das antigas
religides sdo a mais pura condensacao dos mitos tipicos, atras dos quais a

figuraindividual desaparece inteiramente” (lbid., par. 53).

E facil ver que esse simples exemplo de Jung abriga em seu amago a idéia do
inconsciente coletivo e, em seu bojo, toda uma nova visdo da génese psicoldgica
das religides e da figura da “divindade.” Traz, também, obviamente, o combustivel
para a polémica que em tais idéias sempre esta implicita. Por essa pequena frase
gue grifamos, ficamos sabendo que, tanto as religides, quanto a vida e as obras dos
seus fundadores, tém menos a ver com quem eles eram e o que fizeram do que com
aquilo que o mito, de forma impessoal, fez deles. E mais, eles ndo sdo apenas o que

sdo, mas sdo, também, os eficientes portadores das projecdes de todos, a medida
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gque em todos esses mitos se condensam no inconsciente e, a partir dai, sao
projetados. Portanto, eles realizam no mundo o mito que ja existia antes na alma

coletiva. Por isso, sdo o que o mito os faz.

Se, anteriormente, as observacfes dos internos do Burghdlzli levaram Jung a
concluir que as imagens dos delirios dos doentes mentais se constituiam de padrdes
miticos inconscientes e universais, agora ele inverte a trajetdria desse raciocinio e
conclui que esses padrdes miticos, sedimentados no inconsciente de todo ser
humano (normal ou psicoético), também acabam por ser projetados na pessoa de um

mistico, no fundador de uma religido e na proépria religido.

Podemos entender esse processo psicolégico de “divinizacdo” da vida e dos atos do
fundador de uma religido, assim como da génese da propria religido, como um longo
caminho que teve seu inicio na 52 palestra de Zofingia, quando ele critica a teoria de
Ritschl, a idéia do Cristo histoérico, e defende o Cristo “supramundano” e “metafisico”.
Esse caminho, que sofreu um desvio freudiano no “A Importancia do Pai...”, retorna
agora, nesse ponto dos “Simbolos”, ao seu leito normal. Adquire uma dimensao
coletiva e mitica e se aprofunda na histéria do humano através de um inconsciente
gue é “filogenético”. Essa linha de raciocinio s6 vai se completar 28 anos a frente, no
artigo “Tentativas de uma Interpretacdo Psicolégica do Dogma da Trindade”, na
sessdo em que ele discute “O Cristo como Arquétipo”®. Ali, ele se empenha em
mostrar que, se Cristo fosse humana e historicamente verdadeiro, isto é, despido de
suas camadas miticas, ndo seria mais “iluminado” do que, por exemplo, SAcrates ou
Pitdgoras. O simbolo Cristo teria perdido sua forca viva. Para Jung, o Jesus de
Nazaré, o homem Jesus, ja naquela época, estava totalmente encoberto pelas
representacdes metafisicas, por isso era o “Senhor dos demdnios”, o “Salvador

cosmico”, o mediador entre Deus e o homem. Para ele,

%1 Para Jung o “arquétipo Cristo” € um termo mal empregado. Diz ele em uma carta a Helene Kiener: “O
‘arquétipo Cristo’, conforme a senhorita escreve, € um conceito errado. Cristo ndo é um arquétipo, mas uma
personificacdo do arquétipo” (JUNG, 2003, p. 26).

Possivelmente, a primeira vez que Jung fala de Deus como arquétipo se encontre no “Psicologia e Religido”,
guando discute o simbolo da quaternidade como representando o Deus interior. Ele normalmente se utiliza do
termo Imago Dei e ndo da expressdo “arquétipo de Deus”. Diz Jung:: “[...] Incorreria em erro lamentavel quem
considerasse minhas observagfes como uma espécie de demonstracdo da existéncia de Deus. Elas
demonstram somente a existéncia de uma imagem arquetipica de Deus e, em minha opinido, isso é tudo o que
se pode dizer, psicologicamente, acerca de Deus” (OC Xl, par. 102).
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Cristo, desde o inicio, se esvaeceu por detrds das emocdes e projecdes de
seu circulo imediato e depois do mais amplo. Foi assimilado pelos sistemas
religiosos circundantes e moldado na sua representacdo arquetipica.
Transformou-se na figura coletiva que o inconsciente dos seus
contemporaneos esperava aparecer (OC Xl, par. 228).

Mas, estdvamos na historia de Oegger e em 1912, e, apés essa digressédo, a ela
voltamos. Para que ela seja bem compreendida, faz-se necessaria uma
complementacdo — faz-se necessario saber por que o pio Oegger se atormentava
tanto com a antiga lenda de Judas. O fato é que, como nos conta Jung, ele partiu
para o mundo com a intencdo de pregar o Evangelho da Misericordia, mas, ap6s
algum tempo, abandonou a Igreja para se tornar um Swedenborguiano®. Assim se
esclarece a sua fantasia em relacdo a lenda de Judas: ele préprio era o Judas que
traia seu Senhor; por isso precisava, de anteméao, garantir a misericordia de Deus —
para que pudesse ser Judas em paz. O Judas de Oegger era o simbolo de sua
tendéncia inconsciente. “As fantasias, portanto, nos falam através de um contetdo
mitico de certas tendéncias ou de desejos da alma que ainda ndo foram

desenvolvidos ou que nédo sdo admitidos” (Ibid., par. 56).

As Fantasias de Miss Miller

Com isso chegamos ao 2° capitulo e ao ponto em que as fantasias de miss Miller
estréiam no texto e passam a funcionar como uma espécie de viga estrutural que
ilustra o que j& vimos e da sustentacdo ao que Jung ainda quer demonstrar. O que
nos interessa, ao acompanhar miss Miller, é a trajetoria do nascimento do simbolo. A
dindmica que faz com que uma imagem do inconsciente “filogenético” fique ativada e
tenha um carater dirigente. Vamos a descricdo colhida por Jung nas péaginas de
Theodore Flournoy e 1& encontramos o perfil de uma mulher de 20 anos de idade,
hipersensivel, sugestionavel, que se identificou com o personagem Christian, da
peca de Rostand, Cyrano de Bergerac, a ponto de sentir doer seu peito na mesma
regido em que o personagem recebeu a estocada fatal. Na peca, corresponde ao
momento em que Roxane se despede de seu amado moribundo. (A identificacdo de

%2 Emanuel Swedenborg (1688-1772). Considerado um dos maiores misticos de todos os tempos. Nascido na
Suécia estudou ciéncias naturais, tornando-se um cientista e um legislador. Aos 35 anos de idade passou a ter
vivéncias espirituais, sonhos e visdes extraordinarias, e sentiu-se impelido a fundar uma nova igreja. Toda a
doutrina relacionada a essa igreja veio de Deus quando da leitura dos Evangelhos. Ele dizia que Deus a ele tinha
se revelado. (SPENCE, 1968, p. 392).
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Miller, segundo Jung, indica, da mesma forma que em Oegger, que nela existe um

complexo que tem uma expectativa de solucdo semelhante).

Durante uma viagem a Europa, miss Miller diverte-se ensinando inglés aos
marinheiros e escreve uma cancdo a moda daquelas dos homens do mar. Certa
noite escutou um oficial cantando durante sua vigilia noturna pelo convés e tal fato a
impressionou sobremaneira (mas néo reconheceu o quanto foi tocada eroticamente
pelo episodio). Numa outra noite foi acordada por uma voz que parecia ser a da sua
mae e que interrompe um sonho em que se fazia presente a frase: “quando as
estrelas da manha cantam em conjunto”. A frase parece estar associada a idéia da
“Criacdo” e evoca recordacdes do Paraiso Perdido de Milton e do Livro de J6. Apés
esse sonho, Miller escreveu o “Hino ao Criador”, um poema em louvor ao Criador
que fez, antes de tudo, o Som, depois a Luz e, por fim, o Amor. E preciso que
acrescentemos outros dados importantes, ligados ao mesmo contexto: primeiro € o
fato de Miller ter ficado bastante perturbada quando, aos 15 anos, entrou em contato
com um artigo que dizia que “a idéia gera espontaneamente o seu objeto”. Da
mesma época é, também, a lembranca do seu estado de perplexidade quanto ao
significado das palavras "caos”, “cosmos” e a “dadiva do amor”, proferidas pelo
pastor no sermdo dominical. E, por fim, também é significativo que as lembrancas de
miss Miller se fecham com a frase: “S6 isto e nada mais”, a qual ela ndo faz
indicacdo da referéncia, mas foi retirada do poema “O Corvo” de Edgar A. Poe. A
frase “apenas isto e nada mais” quer narrar o desespero por causa de um amor

perdido.

Tendo reunido essas associacdes, Jung inicia a analise das fantasias de Miller
chamando a atencdo para o fato de ela ter desconsiderado o quanto o marinheiro a
impressionara, pois “uma particularidade que parece se fundamentar na camada
histérica do inconsciente é a de que a impressdo erdtica, a qual se negou o
reconhecimento consciente, se apodera de uma transferéncia antiga, ja descartada,
e através dela se expressa” (lbid., par. 79), e, no paragrafo seguinte, ele

complementa:

Assim, pode-se presumir que em miss Miller a figura da divindade
criadora masculina é uma derivagdo, analitica e historicamente
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psicolégica, da imago paterna®* e tem por objetivo, acima de tudo,
substituir a transferéncia infantil_descartada de tal forma que torne mais facil
e mais simples a passagem do estreito circulo familiar para o circulo mais
amplo da sociedade humana (Ibid., par. 80).

Se lermos rapidamente a exposi¢do de Jung, entendemos que o poema de miss
Miller € um produto poético-religioso ocasionado por uma introversdo da libido
vinculada a substituicdo da “imago paterna”. Sendo assim, aqui, aparentemente, ndo
estamos téo distantes do “A Importancia do Pai...”, em que a transferéncia com o pai
é reprimida e retorna como uma influéncia sobrenatural sobre o individuo. Mas, para
nés, essa proximidade é apenas aparente, pois consideramos que o termo “imago”
expressa, nesse novo contexto, a mesma dinamica psicologica que posteriormente
coube ao arquétipo. Entendemos que, aqui, a expressao “historicamente
psicolégica”, associada a palavra imago, quer justamente significar isso: a sua
dimensé&o impessoal e universal. Isso se confirma alguns paragrafos a frente quando

Jung faz um paralelo entre Miller e “Helly”3*

, @ menina cujo caso ele analisou em sua
dissertacdo de formatura, e publicou sob o titulo de “Sobre a Psicologia e Patologia

dos assim Chamados Fendmenos Ocultos”.

Ja naquela época (1902), Jung se surpreendia com o abundante material mitico das
fantasias inconscientes de Helly e com o quanto elas eram distantes da realidade de
uma menina de quinze anos. Na sua fantasia, recorda Jung, Helly era a Méae
Primordial de varias pessoas. “Se descontarmos a fantasia poeticamente elaborada
da garota’ ele nos diz, “restam ainda elementos que sdo comuns a toda a
humanidade, num grau muito maior do que os contetdos da consciéncia, pois eles

sdo a condensacao do que é historicamente médio e habitual” (lbid., par. 89).

% Ao se referir, em 1912, a imago paterna, Jung insere nesse ponto uma nota de rodapé em que explica a razao
pela qual, nesse caso, ele prefere o emprego do termo “imago” ao invés de “complexo”. “Através dessa
terminologia”, diz, “pretendo dar aquela condi¢do psicolégica uma independéncia viva na hierarquia psiquica, isto
€, aquela autonomia que, em virtude de uma grande experiéncia, afirmei se constituir numa caracteristica
essencial do complexo emacional” (JUNG, Vol. B, p. 48, n. 6). Na mesma nota, logo a seguir, Jung responde as
criticas dos que consideravam essa autonomia um retorno a psicologia medieval, afirmando que esse “retorno”
fora intencional e consciente, em virtude de a psicologia que se encontra projetada nas superstices antigas e
modernas, especialmente na demonologia, fornecer exaustivas evidéncias para esse ponto de vista. Na sua
revisdo de 1952, Jung acrescenta [que nos seus estudos posteriores] “uso para isto o termo ‘arquétipo’ e, com
isso, quero expressar o fato de tratar-se de motivos impessoais, coletivos”. Ainda na revisao de 1952, em uma
segunda nota, Jung explica que “A afirmagcdo de que a divindade masculina é um derivado da imago
paterna literalmente s6 é valida dentro do ambito de uma psicologia personalista. Um exame mais
profundo da imago paterna mostra que nela existem, a priori, certos elementos coletivos que ndo se
baseiam em experiéncias individuais” (OC V, p. 37, n. 6).

% Hélene Preiswek, a prima de Jung que realizava as sessdes medilnicas cuja observacdo se constituiu no
motivo da dissertacao de Jung (Cf., BAIR, vol. 1, p. 90s.)
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Para Jung, também o problema de miss Miller era um problema comum a todos.
Para ela o problema era: como ser criativa? E, sempre de acordo com Jung, a
natureza tem a essa pergunta uma unica resposta: tendo um filho. Mas, ele diz, esta
resposta, como nos mostra a analise, se defronta com outro problema terrivel: o
medo do incesto. Por conta disso, na idade em que se evidencia a natureza humana
do pai, o amor forte e natural que liga o filho ao pai se desvia para as formas
superiores do pai: os Pais da Igreja e o Deus Pai. Se o problema né&o fica resolvido,
também nao faltardo consolos na mitologia. O pneuma divino ndo penetrou o seio da
Virgem e viveu entre nés como o filho do homem? Possivelmente conservamos até
hoje a imagem da Virgem porque ela diz, silenciosamente, a quem chega
procurando consolo: “Eu também me tornei méae pela idéia que gera

espontaneamente o objeto” (Ibid., par. 96).

Na descricdo de Jung, esse trajeto da criacdo do simbolo, que, de inicio, parece téo
freudiana, adquire outra magnitude e parece que o objetivo da libido é, desde o
inicio, o criativo. Ele vai nos dizer que tudo na psicologia tem um significado inferior
e outro superior e, portanto, o problema da autora ndo é apenas sexual, mas
também intelectual. E esse anseio intelectual que se traduz no empenho em tornar
verdadeira a expressao que, jA na adolescéncia, impressionara tanto miss Miller: “a
idéia que gera espontaneamente seu objeto”. Em outras palavras, a necessidade
gue se apresenta € a de uma criacdo ideal ao invés da real (um filho). Para Jung,
como vemos em Varios pontos de sua obra, o fator criativo, numa personalidade
capaz, é a aspiracdo maior, constituindo-se em uma necessidade vital (mais tarde a
criatividade sera descrita como um fator instintivo ou semelhante ao instinto®). Ele
diz que é justamente esse aspecto relacionado ao criativo, presente na fantasia de
Miller, menos que o sexual, que justifica, pelo menos em grande parte, a excitacéo e
as noites insones, “pois”, ele esclarece, “é um pensamento que carrega em Si um
pressentimento de futuro, € um daqueles pensamentos que se originam, como diz
Maeterlinck®, do ‘inconsciente superior, daquela ‘poténcia prospectiva’ das

combinagdes subliminares” (Ibid., par. 99) . Sua frase parece confusa, mas ela se

% cf., Jung, OC VIII, par. 245.

% Maurice Maeterlinck (1862-1949), autor dramatico, poeta e ensaista-filoséfico belga, prémio Nobel de literatura
de 1911. Jung se refere ao livro La Sagesse et la Destinée, de 1898, de forte conteldo mistico (Cf.,
http://nobelprize.org).
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esclarece na nota de rodapé por ele introduzida nesse ponto. Para nds, essa nota €
um desvio do texto que parece se fazer mais importante que o leito principal. Logo
de inicio ele diz saber que, ao falar de “pensamento com pressentimento de futuro”
serd taxado de mistico, “mas devemos examinar os fatos mais de perto” (JUNG, vol.
B, p. 55, n.17). E, para ele, o primeiro fato a ser observado mais de perto € que,
“sem duvida, o inconsciente contém em si conteddos que ndo alcancam o limiar
da consciéncia” (Ibid.). Uma grande parte desses contetdos, como sabemos da
psicandlise, € dissolvida em seus determinantes historicos, pois € pratica da andlise
despotencializar os conteudos complexuais que competem com uma conducao
apropriada da vida. Mas a linha de raciocinio de Jung parece nos levar além. Ela nos
faz supor que ele esta prestes a concluir que h& no inconsciente, conteudos que
nunca antes foram conscientes, ndo se constituindo, portanto, objeto de repressao.
Mas, por enquanto, sua afirmacao € de que se trata de conteddos inalcancaveis, e
procura demonstrar tal fato através do paralelo que constréi entre o método
psicanalitico e a historia. “A psicandlise trabalha de forma retrospectiva, da mesma
forma que a histéria. Assim, como a maior parte do passado esta tdo recuada no
tempo que ndo mais € alcancada pela histéria, também a maior parte dos
determinantes do inconsciente é inalcancavel” (Ibid.). Mas € melhor darmos livre

voz ao préprio Jung. Diz ele em continuacao:

A histéria ndo sabe de duas coisas: aquilo que esta oculto no passado e
aquilo que esté oculto no futuro. Mas ambos, talvez, possam ser alcancados
com alguma probabilidade; o primeiro como um postulado, o dltimo como
um prognostico histdrico. A medida que no hoje ja esta contido o amanha e
toda a trama do futuro ja estd tecida, um conhecimento mais profundo do
passado pode tornar possivel um certo conhecimento de um futuro
relativamente distante. Se transportarmos esse raciocinio para a psicologia,
como Kant ja o fez, chegaremos necessariamente ao mesmo resultado:
assim como ha vestigios de memoéria que ha muito cairam abaixo do limiar
da consciéncia e sdo acessiveis no inconsciente, também ha certas sutis
combinacdes subliminares do futuro, de grande significado para os
acontecimentos futuros, na medida em que o futuro é condicionado por
nossa prépria psicologia. Mas, assim como a Histéria ndo se preocupa com
as combinag®es para o futuro, que sdo fungéo da politica, da mesma forma
as combinacgdes psicoldgicas para o futuro ndo é objeto da analise. Elas
seriam bem mais o objeto de uma sintese psicoldgica infinitamente
refinada, que tentasse seguir a corrente natural da libido. N&do somos
capazes disso, mas, possivelmente, tal coisa possa ocorrer no inconsciente,
como vemos quando vém a tona fragmentos significativos desse processo,
ao menos de tempos em tempos, nos sonhos e em determinados casos. E
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desse processo que vem o significado profético dos sonhos, de ha
muito afirmado pela supersticao (lbid., p. 55, n. 17).

Talvez se deva a obrigatoriedade de sintese que uma nota de rodapé impde o fato
que faz Jung escrever, nesse espaco restrito, elementos que resumem ou trazem
em germe todo um desenvolvimento futuro de sua teoria. Como numa
metalinguagem, a idéia das “sutis combinacfes subliminares do futuro” parece aqui
se referir, também, ao proprio Jung; € como se nele se prefigurasse uma teoria, ja

visivel em seus contornos, mas que so se constituira fato no decorrer do tempo.

Embora o objetivo de Jung nessa nota de rodapé seja, evidentemente, o de se
defender dos previsiveis comentérios quanto ao seu misticismo, ao fazer isso ele se
apodia numa argumentacao que acaba por dar inicio, por assim dizer, nesse ponto de

sua obra escrita, & conceitualizacdo de anélise prospectiva®’.

Sendo, vejamos: Jung nos fala dos determinantes inconscientes e do meétodo
analitico (regressivo) utilizado para se chegar até eles. Mas, para além de certo
ponto, esgotado o inconsciente freudiano, a psique é inalcancavel. Formula-se
entdo, nos diz Jung, nesse limite, um postulado. O postulado a que nesse contexto
ele se refere, embora nao dito aqui, mas perceptivel por toda a trajetoria desse livro
e pelas pesquisas a qual entédo ele se dedicava no Burghdlzli, passa, primeiramente,
pela descoberta dos motivos tipicos, dos padrdes mitolégicos e da camada arcaica
da psique. E essas descobertas suscitam, em seguida, uma pergunta inevitavel, que
€ a de como esses padrdes sdo gerados, qual seria sua forma. Embora de modo
nao visivel, é para esse “inalcancavel”’, além da memodria pessoal, que se dirige a
libido. Mas ai entra e se faz util o paralelo com a historia. Se na histéria ha um
movimento para a pré-historia, para o “inalcancavel” histérico e, portanto, para o
campo da hipotese, ha também um movimento para o futuro, para a probabilidade
histérica futura a partir dos eventos do passado. No campo psiquico o mesmo deve

ocorrer. Se ha um movimento regressivo da libido, ha, também, a possibilidade

% Nao se pode falar que seja esta exatamente a primeira vez que Jung prop8e a concepc¢do de um método
prospectivo finalista. Ele ja estava presente na sua dissertacdo de conclusédo do curso de medicina, (publicado
com o titulo de “Sobre a Psicologia e Patologia dos Fendmenos Chamados Ocultos”, em 1902), e, também, em
uma carta a Freud, escrita entre 2/4/1909 e 12/4/1909, em que ele se diz impressionado por certos fenbmenos
espiritualistas apresentados por uma paciente e relata que “intui que, por baixo de tudo isso, haja um complexo
bem singular, um complexo universal relacionado a tendéncias prospectivas do homem. Se ha uma psicandlise,
deve haver também uma ‘psicosintese’ que cria 0os acontecimentos futuros segundo as mesmas leis” (MCGUIRE,
1976, p. 265).
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desse mesmo movimento ter um direcionamento prospectivo. Mas a andlise ainda
nao esta instrumentalizada para tal percurso. Sera preciso se aprimorar o método
sintético, o que se fara a partir de agora com o método da amplificacdo. Em 1914,
em um anexo a um artigo de 1908, “O Conteudo das Psicoses”, e que sera
analisado na proxima sessdo desta dissertacdo, o método sintético ja sera
apresentado como um instrumento formal da analise. Por ora, nos exemplos de
Oegger e, agora, mais detalhadamente, no de miss Miller, vé-se que Jung passa a
se ocupar com os desenvolvimentos que ocorrem nos mitos, o “desenrolar da trama”
ou, em outras palavras, com o caminho proposto pela libido. Ele ja pode concluir e
assim o fez em sua nota de rodapé, que a libido tem, também, um movimento
prospectivo natural. O elo seguinte dessa corrente dird que, se ha um movimento
prospectivo, h4 uma direcéo. E, por fim, bem mais a frente, que a direcdo leva a um
centro psiquico, que teve na Imago Dei seu simbolo mais polémico. E todo esse
processo, que ele ja percebe ocorrer nas pessoas, s6 que de forma inconsciente, em
flagrantes colhidos nos sonhos, podera ser consciente. E adquirirhd entdo o nome de
individuacao.

Por isso tudo que foi dito, talvez se possa localizar nessa nota de rodapé, sobre a
gual comentamos, o0 epicentro, se assim podemos falar, do que denominamos de a
“grande mutacdo”. Ai se estabelece o contorno de uma visdo ampliada da psique, de
uma nova abordagem terapéutica capaz de trabalhar com essa “nova camada” do
inconsciente e 0 esboco de uma nocdo de realizacdo individual que ultrapassa a

nocgéo do que comumente se entendia por “cura”.

Saindo da nota de rodapé e voltando ao texto principal, mas ainda dentro do
contexto “prospectivo”, Jung nos dira que um dos desdobramentos mais préximos
dessa “combinacdo psicolégica subliminar” se dard na ocorréncia dos sonhos
visionarios que, em seus muitos anos de experiéncia, viu anteceder as neuroses de
“longa duracéo”. “Tais sonhos”, diz Jung, “ficam fixados indelevelmente na memoria
e revelam, quando da sua analise, um significado oculto que antecipa os eventos
subsequentes da vida” (JUNG, vol. B, par. 100). Eles constituem uma sintese da
situagdo psicoldgica do individuo. O sonho de caréater antecipatério € o gancho do

qual Jung se utiliza para voltar a miss Miller e a noite insone que esta passara

quando, ainda adolescente, ficara sabendo sobre “a idéia que espontaneamente
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produz seu objeto”. Para Jung, essa noite insone indica, qual sonho antecipatério, a
presenca de um pressentimento: o da existéncia em sua vida de uma meta

erigida pela sublimac&o®.

Nesse ponto de sua argumentacdo, a dinamica freudiana da repressdo e da
sublimacdo ainda tem validade para Jung, embora, em um movimento oscilatorio,
pareca as vezes dela se afastar. Por essa razéo, ele entende que miss Miller, ao ter
reprimido a impressdo erética experimentada em relagdo ao marinheiro e,
consequentemente, impedindo-se de considera-la conscientemente, fez com que a
impressao retornasse, porém de forma simbdlica (driblando o censor), na forma de
um hino religioso. Assim, o cantor noturno, objeto do seu erotismo, torna-se, a
maneira da antiga transferéncia para o Pai-sacerdote, o “Criador”, o “Deus do Som,

da Luz e do Amor”.

Mas, se nesse ponto sua argumentacéo parecia, como dissemos, freudiana, aqui de
Freud ele novamente se afasta, pois as associacdes de miss Miller com o Paraiso
Perdido de Milton e com o Livro de J6 (e também com o Christian, de Cyrano), levam
Jung a supor que o percurso indireto da libido sera de sofrimentos. Sera o
seguimento de um padréo coletivo, mitico, a semelhanca daqueles dos personagens
das associagfes. Afinal, J6 sofreu com as torturas impingidas por Satanas e por
Deus, tornando-se, como escreve Jung no paragrafo 106, “um brinquedo das
forgcas sobre-humanas, forgcas que consideramos ndo mais como metafisicas,
mas como metapsicoldgicas” (lbid., par. 106). (O que é esse metapsicoldgico ja
se vera). Dois paragrafos a frente, Jung transporta esse mesmo raciocinio para miss
Miller, afirmando: “Miss Miller age como JO; ela ndo diz nada e deixa o bem e o0 mal
virem do outro mundo, do metapsicoldgico” (Ibid., 108). E desse espaco
metapsicologico que provém a demonstracdo do poder de Deus que submete Jo.
Um Deus que Jung compara a dois seres, frutos da prépria criagcdo divina, 0s
monstros biblicos Beemot e Leviatd, que representam a natureza, tanto no seu

aspecto de fertilidade quanto no de forca e violéncia desenfreadas. E foi justamente

¥ 0O termo “sublimacéo”, que aparece com grande freqiiéncia ao longo do livro dos “Simbolos...”, foi retirado
guando da revisao de 1952. A individuagédo tera entédo sua libido especifica, ndo mais se tratando de uma libido
“sublimada”. Para Jung, a sexualidade ndo pode ser inteiramente sublimada e “subitamente um dia”, diz irbnico
num trecho do Dream Analysis, “talvez em Paris, o homem comete um engano e...ela ndo funciona aquele dia”
(JUNG, 1984, p. 64); Cf., também, p. 63, 67 e 301.
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esse aspecto da natureza divina desenfreada que destruiu o paraiso de Jé, afirma
Jung, inaugurando a polémica que travou por toda a vida: a dupla face divina. Diz
ele: “A divindade, como mostra o poeta, simplesmente apresentou o seu outro lado,
o lado ao qual chamamos de Diabo, e despejou sobre J6 todos os horrores da
natureza, naturalmente com o objetivo de treina-lo e disciplina-lo”**(Ibid., par. 111). E
ainda, nesse mesmo paragrafo, ficamos sabendo, por fim, qual é o espaco da
metapsicologia e de onde provém o poder de Deus. “O Deus que criou tais
monstruosidades”, conclui Jung, “ante as quais o pobre e fragil ser humano se
enrijece em ansiedade, deve certamente esconder em si qualidades que dao o que
pensar. Esse Deus vive no coragdo, no inconsciente, no reino da

metapsicologia” (Ibid.).

E importante que retornemos por um momento as frases grifadas do paragrafo
acima para delas nos ocuparmos com mais vagar. A importancia que queremos
ressaltar reside no fato de que Jung — e julgamos que temos elementos para assim
concluir, a partir deste seguimento cronolégico que realizamos dos seus escritos e
gue vamos aqui apontando — vai gradativamente estruturando uma equacéao que ele
comecara a arquitetar na sua primeira palestra de Zofingia, isto €, uma formula que
permitisse uma ampliacdo do campo da ciéncia para que nela, de alguma forma, se
incluisse o espirito e, de certa forma, a metafisica. Em Zofingia, ele ndo tinha ainda
elementos que o fizessem ir aléem de sua juvenil constatacdo indignada de que o
materialismo cientifico amputava dimensBes significativas da realidade
fenomenoldgica. Agora, apos dez anos de Burgh6lzli, dos Experimentos de
Associacdo e da conclusdo de que os delirios continham um sentido mitico, ele
comecava a delinear um novo campo fora da realidade demarcada pela ciéncia
positivista, E nesse campo que, de alguma forma, teriam origem as forcas sobre-
humanas e também seria ali que elas adquiririam o formato mitico do Deus e do
demo6nio que torturaram J6. Mas, no esforco de ndo colidir com a ciéncia, esse
campo nao pode ser entendido como metafisico e adquire o nome de
“metapsicolégico”. Julgamos que por metapsicoldgico®® Jung aqui se refira ao que

vai além da consciéncia e do inconsciente freudiano, mas ainda pertencente ao

% Interessante notar que na revisdo de 1952 Jung retira a frase “naturalmente com o objetivo de treina-lo e
disciplina-lo”, ou seja, ele ndo tem mais a necessidade de justificar o sofrimento pelo qual passara J6 como um
a(Primoramento moral, educacional.

“° Freud denominou a sua teoria de metapsicoldgica. Nao é a esse tipo de denominagdo que Jung se refere aqui.
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campo do psiquico. Sendo assim, toda a dindmica do Inconsciente coletivo esta aqui
contida, mas faltariam ainda sete anos para que o conceito fosse circunscrito e

assim denominado.

Com certeza o0 espaco “metapsicolégico” (ao invés do metafisico) ndo contribuiu
para que diminuisse a pecha de “mistico” que uma parte do meio freudiano ja
comecava a lhe outorgar, assim como néo a diminuiria a denominag¢ao posterior de
“inconsciente coletivo”. Conceito de fronteiras necessariamente indeterminaveis,
(como os sao, por exemplo, o de Si-mesmo ou Imago Dei), tornado visivel pelo
simbolo (da forma como ele compreendia simbolo*!), e animado por uma libido que,
com o passar do tempo, perdera a substancialidade de ser bioldgica e genética, 0s
espacos metapsicologico e metapsiquico — a despeito da afirmacdo constante de

Jung de que era um empirista — nas maos de seus criticos, se refundirao.

Vale a pena repetirmos a ultima frase do paragrafo aludido: “Esse Deus vive no
coragao, no inconsciente, no reino da metapsicologia”. Portanto, agora sabemos que
esse deus, da forma como ele entendia, ndo € metafisico, mas que, de qualquer
forma, atua a partir de um espaco que transcende ao ego e ao reprimido individual;
sabemos que ele é a libido personificada num padrdo mitico, sabemos que

apresenta outra face e que esta é diabdlica e € a prépria natureza; e, por fim,

sabemos onde “habita”: o corac&o (ou o inconsciente) do homem.

Apoés essa digressao, voltamos ao mesmo paragrafo 111 em que estdvamos, posto
que ele ainda ndo terminou. Jung ainda dira, nesse longo e importante paragrafo,
apos ter afirmado que Deus mantém sua habitacdo no coracdo do homem, isto €, no
reino da metapsicologia, que, “se € esse o local onde se encontra a fonte da
ansiedade que se manifesta frente ao horror indizivel, € também ai que se
encontra a fonte que resiste a esse mesmo horror” (JUNG, vol. B, par. 111).
Assim, reforcando o que foi dito acima, o inconsciente passa a ser visto de forma
dual. Além de fonte da ansiedade e l6cus do reprimido, ele contém, também, um

aspecto positivo, criativo, promotor de saude e de adaptacdo. O “Deus” que nele

“l Nesse contexto, definiriamos o simbolo “junguiano” com as palavras de James Joyce: “Qualquer objeto
devidamente observado pode ser a porta de entrada para os deuses”, ou, como em outro lugar, 0 mesmo Joyce
define, “Uma porta que se abre para o infinito”; (citadas por Campbell in Cousineau, 1994, p. 207).
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reside (ou que ele “é”), sabemos a partir de agora, é paradoxal’. E dessa forma que
vai, lentamente, se configurando uma imagem de “totalidade” que habita (ou
constitui) o inconsciente. “Uma fonte que faz”, diz Jung tendo o Deus de J6 por
referéncia, “de nosso eu consciente um joguete: muitas vezes somos sua vitima,

mas outras tantas também carrasco” (lbid., par. 111).

Mas, ainda nesse mesmo paragrafo, a dificuldade de formular um conceito de Deus
que, mesmo em termos psicoldgicos, parece escapar, faz com que ele novamente

pergunte: “Quem € esse Deus?”, para entdo responder:

E um pensamento gerado pela humanidade em todas as partes do mundo,
em todas as épocas, sempre e de novo e de forma semelhante; uma forca
de “outro mundo” que o homem venera, uma forca que cria e destréi.
Uma idéia necessaria a vida. Compreendida psicologicamente a divindade
nada mais é do que um complexo de representacdes que é projetado,
acentuado quanto ao afeto de acordo com o grau de religiosidade do
individuo; assim, Deus deve ser considerado como representando uma
certa soma de energia (libido)*. Essa energia aparece projetada
(metafisicamente), pois ela atua a partir do inconsciente e é deslocada para
o0 exterior, como mostra a psicanalise (lbid.).

A pergunta que ele se fez obrigou-o a uma resposta sintética e a, finalmente, uma
definicdo do que ele entende por “Deus”. Aproveitamos entdo este espaco da
definicho para reunirmos o que ele estruturou ao longo destas paginas do
“Simbolos”. Assim, “Deus”, é um pensamento (ou um complexo autdbnomo de
representacdes) presente na humanidade em todas as épocas e lugares, de base

instintiva, serve a vida; habita o inconsciente ou espaco metapsicolégico ou a

2 Talvez desde 1906 Jung tenha formulado a idéia de um inconsciente que contivesse em si os pares de
opostos. No “Seminéario de 1925” ele narra que, em 1906, no Burgholzli, atendeu a uma costureira em que a
megalomania mesclava-se um sentimento de inferioridade, e que, quando protestava por ser mantida no
manicémio, uma “voz” lhe dizia que era insana e por isso |la deveria permanecer. Jung concluiu entdo que o
inconsciente estava na superficie e 0 ego no inconsciente. Ele diz: “Descobri, mais tarde, para meu espanto, que
as idéias de megalomania e as de depreciacéo, provinham da mesma fonte. No principio achei impossivel que o
inconsciente pudesse produzir 0s opostos conjuntamente, pois estava ainda na trilha de Shopenhauer, de
Hartemann e de Freud. O inconsciente era apenas uma pulsdo e ndo podia expor um conflito dentro dele
mesmo. Pensei entdo que talvez os dois opostos viessem de diferentes niveis do inconsciente, mas isso nao
funcionou. Finalmente tive de admitir que a mente da mulher utilizava-se de ambos os principios de uma so
vez.[...] Em outras palavras: o inconsciente contém em si os pares de opostos” (JUNG, 1991, p. 18-19).

3 Em 1952, guando da revisdo para a nova edi¢ao, Jung houve por bem acrescentar nesse ponto uma nota de
rodapé, que aqui reproduzimos: “Esta proposi¢do foi vista como uma ofensa, pois ndo se percebeu que se
tratava de um ponto de vista psicolégico e ndo de um enunciado metafisico. O fato psiquico “Deus” é um
autonomismo tipico, um arquétipo coletivo, como mais tarde o denominei. E, portanto, caracteristico ndo sé de
todas as formas superiores de religidio, mas aparece também em sonhos. O arquétipo, como tal, € uma imagem
psiquica inconsciente, tendo uma realidade independente da atitude da consciéncia. E uma existéncia psiquica
gue ndo deveria ser confundida com a idéia de um Deus metafisico. A existéncia do arquétipo ndo postula a
existéncia de um Deus e nem a nega” (JUNG, Vol. V, p. 48, n. 29).
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camada arcaica, mitica, da psique. Projetado € “visto” no “outro mundo” ou se
projetado sobre uma figura “a diviniza”, modelando-a em um padrdo mitico. E uma
forca que cria e destroi, portanto, paradoxal. Uma concentracdo de libido e, quanto
maior a religiosidade de um individuo, maior a carga de libido ou afeto ligada a essa
imagem. Por fim, é uma imagem propulsora, isto €, como todo simbolo, mobiliza em
nos a forgca motriz que, por sua vez, nos impele em direcdo a esse mesmo simbolo,
o qual nés mesmos projetamos, e que, quando projetado, nos atrai. E, em uns
poucos paragrafos a frente, a essa definicdo sera acrescentado o fato de que esse
simbolo agrega os homens em comunidades, fazendo, quando compartilhado, que
os homens se tornem “irmdos”. Um simbolo que transforma a libido arcaica,

espiritualizando-a (par. 122).

Mas, em continuacdo, e apos ir tdo longe em sua originalidade, e, possivelmente,
por causa disso, Jung parece ter necessidade de justificar seu pensamento como
ainda pertencente ao corpo da teoria psicanalitica. Volta entdo, em mais uma
oscilacdo do péndulo, a 1908 quando afirma que “como evidenciei em ‘A Importancia
do Pai...’, o instinto religioso € alimentado pela libido incestuosa do periodo
infantil” (Ibid.), e daqui prossegue dentro da mesma linha de pensamento e passa a
explicar a origem do dinamismo da atividade religiosa como se devendo ao fato das
pulsbes que sdo desviadas na infancia do que seria um emprego incestuoso, por
conta da barreira ao incesto. E conclui: “O que é valioso na idéia do Deus-Criador
ndo é a forma, mas a forca, a libido” (lbid., par. 111). E € com essa orientacao

freudiana que ele encontra o caminho de volta a miss Miller.

Recapitulando miss Miller, dela sabemos, por Jung, que a producao do hino religioso
teve sua origem no inconsciente e que se trata de uma reparacdo compensadora ao
erético nao vivido; sabemos também que parte do conteido do hino se constitui de
reminiscéncias infantis re-evocadas por Miller através da introversdo da libido e, por
fim, que, se esse hino ndo fosse criado (e se ndo houvesse qualquer outra
sublimacéo), Miller teria se permitido sentir a impressao erotica, o que a levaria a
duas conseqiiéncias: a uma vivéncia erotica propriamente dita ou a dor do amor
perdido. Sao essas diferentes possibilidades de orientacdo da libido que provocam a
reflexdo de Jung constante do paragrafo 113: “Penso que se deveria ver com

admiracdo filosofica os estranhos caminhos da libido e investigar-se os
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objetivos de seu trajeto sinuoso” (lbid., 113). Esta frase deixa entrever, mesmo
nesta recidiva freudiana, uma perspectiva que aponta para a concepcdo de uma
libido que parece ter uma “inteligéncia” na escolha do seu trajeto e de seu objetivo.
Uma libido imbuida de propdsito. E desvela, mais uma vez, a dubiedade de quem,
um pouco antes, afirmara o ponto de vista psicanalitico e agora perscruta outros
horizontes para além da sexualidade. Tal dubiedade se evidencia, com ainda mais
forca, na frase com que ele continua o texto: "mas, embora tenhamos desenterrado
a raiz erdtica [de miss Miller] o problema permanece irresolvido” (Ibid., par.114). No
que seria o ponto final freudiano torna-se o ponto de partida de uma libido que
prefere um “estranho caminho” que para Jung parece “estar associado a um
objetivo misterioso, provavelmente de grande significado bioldgico, pois que é
perseguido pela humanidade ha vinte séculos. Ela caminha na mesma direcéo,
amplamente falando, do ideal extatico da Idade Média ou dos antigos cultos de
mistério, um dos quais gerou o cristianismo” (lbid.). Esse estranho caminho
“cristdo” da libido, da forma como Jung o descreve, as vezes parece ser menos um
desvio provocado pela interdicdo ao incesto, do que rota principal que leva a um

objetivo genuino, pleno de sentido e ansiosamente desejado.

Prossegue na mesma direcdo a proposi¢cao de Jung que da continuidade ao texto:
0os beneficios da projecdo religiosa. Ndo é ainda, obviamente, a percepc¢do da
religido (ou religiosidade) como um sistema terapéutico universal que, vivida na
profundidade e intensidade exigidas pelo simbolo, torna a psicoterapia
desnecessaria; esta sera sua opinido em tempos que ainda virdo. Aqui, ele apenas
afirmard que, no caso de uma repressdo, nos sentiremos, em termos conscientes,
como que livres do conflito, mas que este continuara latente e nele tropecaremos a
cada passo. Mas, se ocorrer “uma projecdao religiosa”, ele diz, “nos é oferecida
uma ajuda muito mais efetiva” (Ibid., 117). Nela, transferimos “conscientemente”
um complexo para a divindade, isto €, associamos nosso complexo a outro
complexo de representacbes bem definido, visto como objetivamente real, como um
ser que responde as nossas questdes irrespondiveis e alivia nosso fardo. Para Jung,
da mesma forma como o psicanalista se constitui em um objeto real de transferéncia
e toma para si os conflitos do paciente, dissolvendo-os, a religido cristad recorre ao
Salvador, visto como real, acima dos pecados e redentor da nossa culpa. Ao mesmo

tempo, a obrigatoriedade da confissdo imposta pela religido impede que haja a
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repressdo ou o0 esquecimento do conflito, evitando, assim, que este atue

inconscientemente.

Ele lembrara que, obviamente, o religioso desconhece as raizes psicoldgicas dessa
dindmica e ndo sabe que, na verdade, continua carregando sozinho seu fardo; mas
0 sistema nao colapsara com essa desilusdo, porque o cristianismo prega o “amai-
VOS uns aos outros”, o suportar mutuamente os fardos, “0 perseverar no amor
fraterno”; ou seja, incentiva a transferéncia no interior da comunidade crista. Ela €

necessaria para a eficacia do milagre da redencao.

Mas, devemos chamar a atencdo, nesta alternancia de parametros, ora
psicanaliticos, ora mais amplos, que €, no mesmo momento sistélico em que Jung
parece ver a Salvacdo com o olhar da dinamica existente numa sessdo de
psicanalise, que se inicia, ao mesmo tempo, a diastole em que ele vé a religido
como um elemento transformador das energias impulsivas, capaz de elevar a libido
a uma valéncia superior, de estruturar o individuo e, até mesmo, a sociedade. Tal
fato fica claro no trecho que comeca de forma interrogativa: “Poder-se-ia entéo
perguntar: qual a utilidade da divindade, se sua eficacia consiste somente numa
transferéncia?” (Ibid., par. 121), e ele deixa entdo ao Evangelho a resposta: “Somos
irmaos em Cristo”, entendendo que nesta frase a Igreja propde que a transferéncia
entre os irmaos deva ser como a que existe entre os homens e Cristo, isto €,
espiritual. Consequentemente, para ele, essa dindmica da religido almeja,

precisamente

[...] uma forma mais elevada de intercurso social simbélico, através da
idéia projetada do Logos (0 que se “fez carne”), por intermédio do
qgual, as energias impulsivas do homem arcaico tornam-se Uteis para a
preservagdo da sociedade. Antes, essas energias o arrastavam de uma
paixdo a outra, a ponto de aos antigos lhes parecer uma compulsédo devida
a um mau fado ou uma destinacdo. Hoje, as entendemos como a for¢a
coercitiva da libido, ou como falava Zeno, a “forga que nos pbe em
movimento” (Ibid., par. 122).

7

Como vemos, se, por vezes, nos “Simbolos”, a religido € interpretada por Jung
apenas como um agente repressor, nesse trecho ela atua como fator de estabilidade
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e agregacdo social**. Mas, o que é realmente importante, quando pensamos no
objetivo deste trabalho, é que esta estabilidade agora se da ndo sO através da
repressdo, mas pela transformacéo da libido por intermédio de um simbolo. E esse
simbolo € o Logos, uma imagem que contém em si uma grande concentracdo de
libido, projetada “naquele que se fez carne”. Em outras palavras, o que temos aqui é

a proto-imagem do que foi denominada Imago Dei.

Obviamente, sua origem nédo é arquetipica, o que ainda serd, sua destinacdo néo se
constitui um processo de individuacdo, e nem mesmo essa série de predicados
agregados ao simbolo, como os descrevemos anteriormente, se organizam de forma
a que se pudesse denomina-lo de conceito. Mas a imagem do Logos j& se apresenta
enquanto simbolo organizador do individuo e da comunidade, portando atributos do
que vira a ser o “Self”, que fara sua estréia somente em 1921, no paragrafo 173 dos
“Tipos Psicolégicos”. Quando o Logos for uma imagem do Self, teremos a Imago
Dei.

Insistimos que, para Jung, na contracdo sistolica, a religido é uma sublimacéo, mas
na diastole do seu texto, em 1912, a religido, ou melhor, a religiosidade, ja € vista
como tendo caracteristicas de uma funcdo especifica, instintiva, possuidora de
energia propria e, mesmo que ndo esteja claramente descrito, é possivel vermos
esse desenho se formando em segundo plano. Esse esboco se faz presente e se
torna claro quando ele descreve o desenvolvimento da religido ndo como alguma
coisa que nos foi imposta, mas como uma necessidade que se imp0s. Para ele, a

humanidade do inicio da cristandade ja havia

[...] amadurecido para a identificagdo com o Logos encarnado, para a
instituicdo de uma nova fraternidade unida por uma idéia [...] e isto néo foi
consequéncia de uma filosofia sutilmente elaborada, mas uma
necessidade elementar da massa que vegetava em treva espiritual.
Certamente uma necessidade profunda a impulsionou naquela direcao,
pois que ela ndo prosperava no estado de devassidao (lbid., par. 124).

4“4 Em 1916, na “Estrutura do Inconsciente”, Jung dara um passo a mais, colocando o “Logos” ou o conceito de
Deus como tendo, também, uma fungdo psiquica para o viver na coletividade. Ele dira que: “[...] Se abstrairmos,
pra fins psicolégicos, a hipotese do conceito de Deus, veremos que esta expressdo compreende ndo somente
todo o fendmeno dindmico discutido nos “Simbolos”, mas também uma certa fun¢do psiquica que tem um
carater coletivo, supraordenado ao carater individual da psique” (CW VII, par. 455).
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Prefigura-se nessas palavras a idéia do arquétipo que, em certas fases da
humanidade — por compensacao, por ser necessario e para preencher um vacuo da
consciéncia coletiva — se ativa, se imp0e, busca sua realizagdo no mundo e, assim,
rege aquela fase do desenvolvimento. Mas, em 1912, esse desenvolvimento, nas
palavras de entdo, embora Jung ndo as tenha proferido neste ponto, pode ser
entendido como um padrdo mitico (do inconsciente filogenético) que busca sua
consecucdo. E esta se processa dentro de um contexto religioso e atraves de seus
simbolos, entre eles o do Logos, ja aqui tendo a conotacdo de algo que aglutina,
centraliza e que também é meta (no sentido de identificacdo, ou de, numa expressao
teologica — Imitatio Christi). Através desse simbolo, os antigos criaram uma nova
fraternidade, uma nova forma de amor “em nome do qual as pessoas podiam amar-
se e chamar ao outro irmao [...] possibilitando, com isso, que a humanidade desse

um enorme passo” (Ibid., par. 124).

Para Jung, ja ndao podemos entender o alcance desse desenvolvimento, porque ja
ndo mais sabemos das consequéncias da libido desenfreada da Roma dos Césares,
da brutalidade da pulsdo animal que o culto cristdo controlou através da restricao
moral. Assim, as demandas que criaram o cristianismo se perderam e nds ja nao
entendemos seu significado, ja ndo sabemos mais contra o que devemos ser
protegidos. As emocdes elementares da libido tornaram-se desconhecidas para nés;

mas continuam a existir no inconsciente.

Nesse ponto de suas reflexdes, Jung volta a miss Miller, para dizer que o hino que
ela escreveu ndo é um produto religioso, pois, na base de sua criacdo, ndo sé esta o
fato dela ter subestimado seu “pecado,” como também o de “nao ter se dado conta
da relacdo existente entre a sua ‘necessidade inexoravel’ (erética) e a sua criacao
religiosa. Por essa raz&o, sua criacdo poética perde o valor vivo que encontramos

nas coisas religiosas” Ibid., par. 125).

Quereremos chamar a atencdo para o paragrafo anterior quanto a conclusao algo
surpreendente de Jung, qual seja, a de que o Hino criado por Miller ndo é religioso,
porque, no fundo, se trata da repressao do eroético. Ou, posto em ordem inversa e
um pouco ampliada: o que parece ser considerado religioso, para ele €, agora, um

conteudo especifico, autbnomo e ndo um produto da repressao erética. Para Jung,
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nesse ponto do seu livro, o Hino de Miller ndo é muito mais do que “uma
transformacao sentimental do erético que se realiza secretamente a margem da
consciéncia, possuindo o mesmo valor que o conteldo manifesto dos sonhos, com
suas incertezas e enganos. Consequentemente, o poema deve ser visto somente

como um sonho que se tornou audivel” (Ibid.).

Apo6s o Hino ao Criador, que, portanto, ndo tem valor religioso, a libido se aproxima
do complexo original e 0 expressa, entéo, através das frases de um novo poema: “A
Cancéo da Mariposa”. E este também o titulo escolhido por Jung para dar nome ao
quarto capitulo do “A Psicologia do Inconsciente” (ou do “Simbolos”, como grafamos
neste trabalho). Daqui para frente Jung se dedicard a demonstragédo da tese do livro,
qual seja, a de que os simbolos de miss Miller atuam como transformadores da
libido.

Esse novo poema surgiu a miss Miller quando estava quase adormecida, durante
uma viagem de trem, e fala do amor que uma mariposa sentia pelo sol, com quem,
desde crisélida, sonhava. Ele descreve a gléria e a0 mesmo tempo o desejo que &

fatal de aproximar-se daquele que é o esplendor perfeito.

Jung recordara que o Hino ao Criador era cheio de esperanca, e indicava um
movimento inconsciente de resolucédo do conflito através da religiosidade, ao passo
que este, ao retratar a mariposa e o sol, traz a marca de destinos que jamais se

encontrardo, embora no pensamento de miss Miller, associados.

Buscando ler o significado do fluxo da libido que esta representada nessas imagens
poéticas, Jung conclui que o clima esperancoso do “Hino” ndo poderia mesmo
continuar, dado que o0 anseio antigo retorna, pois 0s complexos, quando
inconscientes, em nada perdem de sua carga original de afeto. “E chocante”, diz ele,
tendo em mente, muito provavelmente, a idéia da fonte Unica da libido que veremos
um pouco mais a frente, “que o anseio da humanidade pelo divino, na verdade a
primeira coisa que nos torna humanos, esteja em conexdo com uma fantasia erética”
(Ibid., 146), mas para logo em seguida completar que € injusto comparar objetos téo
heterogéneos — “um erro comum”. “Amamos uma sonata de Beethoven, mas

amamos também comer caviar. [...] O anseio pode ser o mesmo, mas o objeto
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muda. O objeto sexual €, em geral, superavaliado por conta do extremo grau em que

a libido é nele alocada” (Ibid,.).

Vemos entdo que, embora miss Miller tenha, aparentemente, pouco se interessado
pelo oficial, mesmo assim, aquele encontro trouxe consequéncias duradouras, pois
fez com que o objeto erdtico ocupasse o mesmo patamar que o da divindade. Isso é
compreensivel se lembrarmos que, para Jung, o estado de animo produzido pelo
objeto ndo é nele originado, mas uma manifestacdo do amor que é dela. Assim,
qguando Miller louva a Deus ou ao Sol, tal fato refere-se ao seu amor, “ao mais forte
instinto do ser humano e do animal” (Ibid., 148).

Para darmos continuidade, é importante lembrar a presenca nos escritos e
associacoes de Miller, da seguinte cadeia de sinbnimos: cantor — Deus do Som —
estrela cantante da manha — Criador — Deus da Luz — Sol — fogo — Deus do Amor.
Com o desvio do impulso erdtico vemos que os simbolos da luz passam a ser o
objetivo supremo. Jung assinala que, nesse segundo poema, 0 anseio pela luz é
ainda mais evidente, e o sol que nele aparece, de nenhuma forma, € o terrestre.
Como, na visdo de Jung, “o anseio (libido) foi retirado do objeto real, seu objeto
torna-se, entdo, antes de tudo, subjetivo, isto &, Deus” (lbid., 150). Mas Deus,
seus atributos e qualidades devem ser entendidos, em termos psicoldgicos, como
um complexo de representacdes carregadas de afeto, de libido. E por isso que ele
diz que “quando se venera a Deus, ao Sol ou ao fogo, entdo é a propria forca

vital, & libido, que se venera™®

(Ibid.). A libido assume aqui conotagdes amplas e
elas se tornam ainda maiores quando Jung cita Séneca, quando este diz: "Deus esta
proximo de ti, ele esta contigo, ele estda em ti". Deus € um complexo de
representacdes, ou seja, personificacbes da libido, e se a religido confere tanto
significado a esse jogo de palavras enunciadas por Séneca, que de outra forma
pareceria absurdo, é porque aqui ha algo maior. Por isso, diz em continuacao:
“Possuir um Deus dentro de si significa muito: é a garantia de felicidade, de poder, e
até de onipoténcia, uma vez que estes atributos pertencem a divindade. Trazer Deus

dentro de si significa ser tanto quanto Deus” (Ibid., 150).

%> Nao é este o melhor ponto para a discussdo do que seria “libido” para Jung, mas nesta frase, ao coloca-la
como sindnimo da “energia vital”, como ja o fez outras vezes, ele abre a possibilidade da especulagdo quanto a
uma perspectiva que aponta para uma direcdo metafisica, mesmo que com esse termo ele queira tornar mais
amplo o conceito de libido, incluindo tanto a forma psiquica de energia quanto a bioldgica.
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Essa identificacdo com Deus leva a um aumento da importancia e do poder
individual e parece ser mesmo esse 0 primeiro objetivo: um fortalecimento do
individuo como um contraponto a sua demasiada fraqueza e inseguranca frente a
vida. Essa megalomania ou esse fortalecimento da consciéncia € apenas um
aspecto externo, pois que, no reino do sentimento, as conseqiéncias sao outras.
“Quem introverte a libido, isto é, a retira de um objeto, sem que esse lugar seja
ocupado por uma compensacao real, sofrera o0s resultados inevitaveis da
introversao” (Ibid., 152), e esses resultados novamente “freudianos” ja nos sdo bem
conhecidos: a libido ativara novamente, entre as lembrancas adormecidas, aquela
gue contém o caminho no qual anteriormente ela ia para o objeto real, isto é, o pai e
a mae. “Na religido, a reanimacdo regressiva das imagos paterna e materna é
organizada dentro de um sistema” (Ibid.). E, assim, os beneficios da religidao
correspondem aos beneficios do cuidado paternal; o amparo e a paz, por ela
proporcionados, resultam do cuidado que os pais tém com o filho; e o sentimento

mistico corresponde as memodrias inconscientes e a sensibilidade emocional da

primeira infancia.

Como vimos, mais de uma vez, a regressao religiosa, impedida em seu objeto pelo
horror ao incesto, faz uso de analogos da imagem parental, como, por exemplo, a
imagem de Deus ou, de forma mais personificada, o simbolo do sol ou do fogo*®. A
libido admite, na verdade, ser expressa através de uma infinidade de outros
simbolos, mas, para Jung, a medida que estes sdo imagens dessa mesma libido,
podem ser reduzidos a uma raiz muito simples, isto €, a propria libido e as suas
qualidades primitivas. Para ele, esta reducdo e simplificacdo psicoldgicas
correspondem ao esforco histoérico das civilizacbes de unir e simplificar

sincreticamente o infinito nimero de deuses.

Mas Jung também observou que a essa tendéncia a unidade opde-se outra e ainda
mais forte: a de criar a multiplicidade. E essas tendéncias estdo em constante luta.

Ora ha um s6 Deus com incontaveis atributos, ora sdo muitos deuses, conhecidos

8 No misticismo, “a visdo divina é, por vezes, apenas a imagem da luz, quase ndo chegando, portanto, a ser
personificada” (JUNG, vol. B, par. 155).
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de forma diferente, de acordo com a localidade, e cada um personificando este ou

aguele atributo do pensamento fundamental.

A expressdo “o pensamento fundamental” que, na revisdo de 1952, tornou-se “o
arquétipo”, € mais uma das expressdes de Jung que remete a idéia de unidade, de

algo basico e fundamental®’

. Viemos sublinhando e chamando a atencéo, ao longo
do nosso texto, para o que parece ser, nesse 1912, uma preocupacdo de Jung: a
busca da unidade, da imagem dU(nica, da “raiz mais simples”, do pensamento
fundamental, enfim, de um ponto focal, a partir do qual a libido flui ou, em outras
descricbes, para onde ela se destina. De modo simples, podemos dizer que o
conceito do arquétipo contemplou a idéia desse “ponto” onde aparentemente ela se
“origina” e onde adquire a possibilidade da forma. E o conceito posterior, o do
“arquétipo da totalidade” ou “Self”, para onde ela se destina. E como este ultimo é
um “centro que irradia e reune”, é “a parte que esta no todo e o todo que esta na
parte”, o “centro e a0 mesmo tempo periferia’, encontrou na imagem de Deus um
simbolo evidente. Mas essa construcdo do conceito da Imago Dei, trajeto que
buscamos evidenciar neste trabalho, essa aproximacdo com recuos psicanaliticos,
encontra, no final da primeira parte do “Simbolos da Transformacéo”, na idéia de
uma “fonte que da origem aos simbolos”, sua aproximagdo maxima. A expressao
fonte Unica surgiu do paralelo que ele estabeleceu entre os varios atributos do sol
presentes nos cultos de mistério, no cristianismo, nos delirios de um paciente do
Burgholzli*® e, fundamentalmente, numa poesia da liturgia mitréica e nas visées do
Apocalipse de Jodo. Para ele, a semelhanca das imagens nao significava que se
tratava de uma relacdo de dependéncia, mas, sim, do fato de que “as imagens
visionarias de ambos os textos tiveram origem em uma fonte, ndo limitada a
um lugar, mas encontrada na alma de povos diversos, pois 0s simbolos que dela

se originam sao por demais tipicos para pertencer a um unico individuo” (lbid., 180).

4 Jung empregard as expressdes “unidade” e “totalidade” como algo a ser alcangado em “Aspectos Gerais da
Psicanalise, conferéncia proferida em 5/8/1913. Naquela ocasido ele disse: “E assim 0 homem atinge, em seu
existir consciente, aquela unidade e totalidade, aquela confianca e capacidade de sacrificio que o animal feroz
possui instintiva e inconscientemente (OC, vol. IV, par. 556).

“8 Ver nota n°. 16. Trata-se do paciente que via no sol um falo que dava origem ao vento. Foi este caso, quando
depois comparado a um texto da liturgia mitraica que mostrava a mesma imagem e do qual o paciente néo tinha
conhecimento, que deu a Jung o argumento que serviu de comprovagdo da existéncia do arquétipo. Nessa
edicdo de 1912, Jung credita a J. J. Honegger Jr. a primazia desse relato. Ndo sabemos exatamente por qual
motivo Jung, quando de sua revisao de 1952, retira de Honegger, nessa parte do livro, esse crédito.
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As imagens tipicas originadas dessa fonte mostram, também no caso de miss Miller,
um encadeamento simbdlico como o citado acima. Nele, podemos ver como o
simbolismo arcaico da luz gradualmente se desenvolveu, e como nesse seu
desenvolvimento chegou-se a idéia do herdi-solar e do “bem-amado”, que se
constituira no contetido da segunda parte dos “Simbolos da Transformac&o”. E a
partir dessa perspectiva que devemos ver o simbolo da “Mariposa e o Sol” de Miller,

e sera a partir dele que “escavaremos”, como diz Jung,

em direcdo as profundezas histéricas da alma, onde descobriremos um
antigo idolo soterrado, um belo jovem, envolto em um circulo de fogo e
coroado com um halo — o herdi solar. Ele é aquele para sempre inacessivel
aos mortais, que vaga em torno a Terra e faz a noite suceder ao dia, o
inverno ao verdo, a morte apés a vida e que renasce com um novo
esplendor, iluminando as novas geracdes. A ele se dirige o anseio da
sonhadora, anseio que na mariposa se oculta (Ibid., 187).

Os simbolos da mariposa e o sol, do poema de miss Miller, carregam, portanto, um
duplo significado: por um lado, o anseio pelo heréi solar, o sol que morre e renasce,
uma forca destruidora e benfazeja como a do Deus de JO: a forca da natureza que
sempre tem dois lados. Por outro, carrega um significado erotico que se expressa no
voltear da mariposa em torno da chama da paixdo, até o queimar das asas. O
anseio apaixonado € a propria libido que, com sua face dupla, a tudo torna belo e

que, sob outras circunstancias, tudo destroi.

Parte Il

Os biografos e os criticos sdo, em sua maioria, concordes em afirmar que a
ampliacdo do conceito de libido, por parte de Jung, foi 0 motivo determinante do
rompimento da relacdo de amizade que este mantinha com Freud, opinido que,
afinal de contas, s6 reproduz, como ja vimos, a do proprio Jung, quando afirma que

se encontra nesse ponto 0 marco inicial da separacéo de seus caminhos.

A libido dessa discérdia ganhard nas proximas paginas, veremos, uma origem que
sera geneética; perdera sua associacdo original com a sexualidade, ampliara seu

campo de aplicacdo sob a denominacao de energia e, daqui para frente, seguindo o
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modelo energético, sera inespecifica, serd um valor que, através de andalogos, se

transferira para outras areas do humano.

Mas, antes de mostrar esse desenvolvimento, Jung comeca a segunda parte do seu
livro fazendo uma revisdo da que fora anteriormente publicada e essa revisao ja é
em si um exemplo do método que, depois, foi denominado de amplificacdo —
desdobramentos possiveis de uma imagem em imagens outras simbolicamente
afins, formando um contexto mais amplo e de tal forma que, ao ver os muitos,

novamente se tenha uma idéia do um na sua totalidade.

A imagem em questdo e razdo da amplificagdo € o “anseio pelo Sol”, a qual, diz
Jung, o levou as idéias fundamentais da religido e da mitologia. Ele nos mostra que
o Deus de dupla natureza do primeiro poema de Miller adquiriu, no segundo,
caracteristicas astrologicas: tornou-se Sol e, enquanto Sol, perdeu o aspecto moral
da dualidade Pai Celestial — Diabo. O Sol é a prépria natureza e, como tal, ndo
obedece a lei moral humana advinda do pecado original. O Sol, deus visivel deste
mundo é, ao mesmo tempo, benéfico e destrutivo, brilha para os justos e para os
injustos, fazendo florescer o utili e o nocivo. Como fonte de energia e vida,

representa o proprio amor ou a libido. No mistico ele habita o coragéo.

Um paralelo a esse Sol é o Rudra hindu, o deus que faz os ventos e as
tempestades. Analogo ao sol, € um deus criador, é 0 “uno”, o que tudo vé. Esta
contido em todo o individuo e quem o conhece é imortal (como é o sol). Ele € a Luz.
Na forma de “Purusha”, tem o tamanho de um polegar e é nessa condicdo que
habita o coracdo do homem. E, portanto, a for¢a criadora encarnada no homem. Sua
semelhanca ao polegar nos remete aos Dedais, aos Dactilos e Cabiros, forcas
criadoras personificadas, tendo no falo seu simbolo. Estatura de andes, exibindo
feidra e deformidades, portando seus barretes pontiagudos como os duendes das
histérias infantis, tornaram-se tipicos das divindades ctonicas. Essas figuras, por
serem anas, nos remetem a crianca-divina, ao puer aeternus e ao jovem Dioniso,
uma divindade que, como tantas da Asia menor, morrem e renascem e que
confluiram, junto a outras, na formacao da figura de Cristo. Mas, para Jung, o que
torna tudo isso ainda mais importante € que “esses herois e seus destinos tipicos

sdo personificacdes da libido humana e seus destinos tipicos” (lbid., par. 212).
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Se as figuras dos sonhos personificam 0os pensamentos secretos de um individuo e
acompanha-las significa acompanharmos o desenvolvimento psicolégico desse
individuo, nas figuras dos herdis “temos a possibilidade de compreensao da
origem secreta da pulsdo que anima o desenvolvimento psicoldgico da raca”
(Ibid.).

E essa pulsdo que anima, ou seja, a libido, Jung desde logo deixa claro que a
entende de forma muito mais ampla do que a entendia Freud, pois, ele diz, “embora
o termo tenha sido tirado originalmente da esfera sexual [...] seu significado &
bastante amplo para cobrir todas as desconhecidas e incontaveis
manifestacoes da Vontade, no sentido empregado por Shopenhauer” (Ibid.).
Portanto, ele equipara seu conceito de libido a idéia de vontade, de Shopenhauer,
mas aqui € preciso cuidado, pois ele retira (ou pretende retirar) do termo “vontade”
todo o seu aspecto filosofico ou metafisico, utilizando-o no sentido de desejo objetivo
e colocando-o0 em um plano que podemos entender como “fisiol6gico”. Ele diz: “Até
aqui este conceito [de libido] coincide com o conceito de vontade em Shopenhauer,
pois podemos compreender a vontade objetivamente, como uma manifestacado de
um desejo interno” (Ibid., par. 223). Mas, como veremos daqui a cinco paragrafos,
Jung também afirma que a libido é uma “energia” que ultrapassa os limites das
ciéncias fisicas, alcancando o filoséfico. Voltaremos ao assunto. Por ora, importa
saber que esse desejo interno pode ser entendido em termos de uma “energia” (ou
de um analogo de energia) e que sera esse modelo energético, comparavel ao da

fisica, o que ele empregara daqui por diante.

Para Jung, foram os anos de pratica clinica no Burghdlzli que o fez perceber a
capacidade que tem a libido de se deslocar para diferentes areas nao associadas a
sexualidade, “pois”, diz ele, “h& fun¢des ou areas de atuagdo ndo-sexual que, sem
davida, sdo capazes de receber uma determinada quantidade de afluxo de libido”
(Ibid., par. 219). Para Freud, essa passagem da libido para outras areas encontrava
explicacdo na imagem do “feixe de instintos”, em que a pulsdo sexual se afigura
como um instinto parcial dentro de um feixe e ai “invade” outras areas pulsionais.
Freud entende que a forca que movimenta o sistema neurético corresponde a essa

adicao de libido para outras fungdes instintivas ndo-sexuais. “Mas”, diz Jung, “essa
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concepcao de 1905, tem hoje seu campo de aplicacdo ampliado, como mostra este
trabalho” (lbid.).

“Com a experiéncia”, ele continua um pouco mais a frente, “me dei conta de uma
mudanca gradual da concepcao que tinha da libido. Ao invés da definicdo constante
no ‘Trés Ensaios Sobre a Teoria da Sexualidade’, de Freud, desenvolveu-se em
mim uma definicdo genética da libido” (lbid., 222). Explica, entdo, através da
histéria evolutiva, como se processou o deslocamento da libido para outras areas e
como parte dela se dessexualizou. Para ele, indmeras fun¢cdes complexas, as quais
nao mais conferimos um carater sexual, sao, de fato, derivacbes da pulsdo geral de
propagacdo. Mas, na série ascendente dos animais, ocorreu um deslocamento
desse instinto procriativo fundamental, a medida que a grande abundancia dos
produtos reprodutivos, necessaria para fazer frente a incerteza da fertilizacéo, foi
substituida pela fecundacao controlada e pelo cuidado com a prole. Com isso, a
energia anteriormente exigida para a producdo dos Ovulos e esperma, pode ser
transferida para a criacdo de novas aplicagcbes, como, por exemplo, 0s primeiros
impulsos “artisticos” a servico da procriacdo, limitados ao periodo do cio e
posteriormente a construcao do ninho. Com o tempo ele se “fixaram” no organismo e

passaram a ter uma independéncia funcional.

Vemos, entdo, que nessa nova concepcao genética da libido, como formulada por
Jung, devemos entender a multiplicidade dos instintos existentes como tendo sua
origem em uma unidade relativa, a libido primal. Posteriormente, parcelas definidas
dessa libido primal se cindem e se associam a novas funcdes e finalmente a elas se

fundem.

Para Jung, em 1912, ndo existe na natureza uma OposiGao entre os instintos, como,
por exemplo, o instinto da preservacdo da espécie se contrapondo ao instinto da
preservacao do individuo. Ele vé essa divisdo como artificial: “O que observamos é
um impulso vital continuo, uma vontade de existir, que, através da conservagao

do individuo, busca alcancar a propagacéo da espécie” (lbid., par. 223).

Jung conclui: se a libido estava originalmente a servico da producdo de ovulos e

esperma e, agora, esta organizada na funcdo da construcdo do ninho, ndo mais
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precisando ser empregada de outra forma, o mesmo raciocinio vale para todo e
qualquer desejo, por exemplo, a fome. “Nado mais podemos fazer qualquer distincao
entre a vontade de construir o ninho e a vontade de comer. Esta visado nos leva a
um conceito de libido que se entende para além dos limites das ciéncias

fisicas, chegando ao filosofico —a um conceito da vontade em geral” (lbid.).

Portanto, fazendo uma sintese geral, Jung, nesse ponto de sua teoria, vé a libido
como sendo “una”, como tendo uma origem genética, atuando e tendo propriedades
semelhantes a da energia como entendida na fisica, mas, ao mesmo tempo, de uma
forma que ndo traduz consisténcia, avanca para o campo filoséfico, quando a
considera como “vontade geral’, mesmo que “vontade geral” possa ser entendida de
forma objetiva, como manifestacdo de um desejo. Essa libido ndo parece caber no

espaco das ciéncias naturais®®.

Vimos, anteriormente, que a pratica clinica, a observacdo dos pacientes
psiquiatricos fez com que Jung percebesse que o doente mental retira a libido do
mundo exterior para, com ela, tentar se apossar do mundo interior. Mas, as fantasias
gque tomam o lugar da realidade trazem tracos inconfundiveis de pensamentos
arcaicos. Quando a adaptacao a realidade € perdida, é necessariamente substituida
por um modo anterior de adaptacdo. Vemos isso acontecer também na neurose
comum, em que a libido reprimida devido a um problema com uma transferéncia
recente percorre o0 antigo trajeto, levando a uma revitalizacdo da imago parental. Em
1912, Jung assinalava a emergéncia de conteudos arcaicos como um dinamismo
relacionado, quase que exclusivamente, aos “doentes mentais”. Por conta disso, na
neurose transferencial (histeria), em que somente uma parte da libido sexual é
retirada da realidade pela represséo sexual especifica, o conteudo que a substitui é
uma fantasia de origem e significado individual, com poucos tragos arcaicos. “Ja nas
‘desordens mentais’, uma boa parte da funcdo da realidade, organizada desde
tempos remotos, se rompe, e essa parcela € substituida por conteudos arcaicos de
validade geral” (Ibid., par. 233). Jung alerta que esses conteudos, que hoje parecem

estranhos, foram, uma vez, visdo da realidade. “As antigas supersticbes foram

4 Também para Marilyn Nagy, os instintos estariam, obviamente, envolvidos na origem da libido, “mas”, diz ela,
“o que ele [Jung] tem, no fundo do seu pensamento, é uma espécie de visdo voluntarista do mundo, a maneira
de Shopenhauer, onde a vontade é a causa final. A vontade ndo é um instinto ligado ao corpo, mas o fator
transcendente do universo” (NAGY, 2003, p. 169).
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outrora simbolos que permitiram a transicdo. Tal fato deve ter sido muito
conveniente em tempos antigos, pois, por esse meio, se estabeleceram as pontes

que trazem uma parcela de libido para o nivel do mental” (Ibid.).

Essas pontes que trazem a libido “para cima” se constituem no processo da
transformacao da libido. Talvez a descricdo mais simples de como ele ocorre seja 0
exemplo dado pelo préprio Jung sobre o ritual dos indios Watschandis. Esse ritual
parece ter por objetivo preparar o indio para o cultivo da terra, através de um
analogo do ato sexual. Consiste huma danca realizada em torno a um buraco
escavado na terra e que tem a forma de vulva. Durante a danca (interditada a
mulher), que perdura por toda a noite, os indios arremessam nele suas lancas. Ao
contrario da indoléncia que lhes é tipica, isso é feito com grande demonstracdo de
energia, parecendo existir uma compulséo que os leva a transferir a libido para essa
atividade ritual. Em outras palavras: essa compulsdo remove certa quantidade de
libido da atividade sexual real e induz a um substituto simbdlico que tem uma
validade pratica para a tribo — o cultivo da terra. A fertilizacdo da terra substitui o

coito.

Por fim, resta saber de que lugar provém a compulsdo psicolégica para a
transformacéo da libido: ela é baseada em uma divisédo original da vontade. Jung diz
que vontade se op0e a vontade, libido a libido. A resisténcia (que também é libido)
contra a sexualidade objetiva leva a libido ao caminho anteriormente utilizado, isto €,
aos pais. Porém essa situacdo muda se ndo houver um caminho anterior de
transferéncia, exceto o do estagio pré-sexual do desenvolvimento, em que a libido
estava parcialmente empregada na funcdo da nutricdo. O processo ocorre entao
pela repressdo no estagio pré-sexual daquela parte da libido sexual que deseja se
fixar, permanentemente, nos pais. Se houver essa regressdo ao conteudo pré-
sexual, essa parcela de libido torna-se praticamente dessexualizada, raz&o pela qual
pode ser preparada para uma aplicacdo ndao sexual (pois nesse estagio ela ainda
ndo tem uma localizacdo definida, uma especializacdo). Mas, como originalmente
era sexual, carrega consigo algo desse carater, possuindo, portanto, um duplo
significado. Por essa razéo, o friccionar a madeira para a obtencdo do fogo € o
proprio coito, mas, dessexualizado, perde sua valéncia sexual imediata e € util para

a propagacao da espécie. Nesse mesmo contexto, a terra, enquanto méae nutridora,
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€ um substituto ideal do incesto. No “fecundar” a terra h4 um duplo aspecto: a
psicologia do estagio pré-sexual contribui para a componente nutricional, e a libido
sexual com a idéia do coito. Dessa dinamica se originam 0s antigos simbolos da
agricultura, pois, no trabalho agricola, a fome e o incesto se mesclam. A regressao
resultante da proibicdo ao incesto leva, neste caso, para uma nova valéncia da mae;

dessa vez, entretanto, ndo como objeto sexual, mas como nutridora.

E facil ver, pelo que foi dito acima, que, ja em 1912, estava pronto, pelo menos em
seus pontos essenciais, o artigo sobre a “Energia Psiquica’, que foi publicado
somente em 1928. Aqui, neste nosso trabalho, foi necessario que nos
estendéssemos em relacdo ao tema libido, ndo pelo fato de sua conceituagcéo ser
considerada o marco que assinala o inicio de uma teoria, mas, fundamentalmente,
porque podemos entender o caminho da individuagdo como um processo de
transformacdes gradativas da libido, que se faz através de imagens, ou melhor, de
simbolos. Um “impulso vital continuo”, como o definiu Jung, e que, podemos

adiantar, é dotado de propdésito.

A Origem Inconsciente do Herdi

Jung demonstra o processo de transformacéo da libido através da analise de uma
série imagens relatada por miss Miller. Sdo visbes em que a libido se mostra
personificada na forma de um conquistador, de um heréi, deixando, assim, de portar

a neutralidade que caracterizava o simbolo astral.

“Surgiram em uma noite de inquietacdo e ansiedade [...]. Fechei os olhos e senti que
algo importante estava por acontecer”. Assim descreve Miller o inicio de sua visao. E
foi nesse estado de introversao da libido que lhe apareceu Chiwantopel, um indio

americano.

Para Jung, a incapacidade de amar, de direcionar a libido para fora, vivificando o
mundo, esta na raiz dessa introversao. A resisténcia ao amor provoca o refluxo da
libido para o mundo da fantasia: uma parte da alma deseja o objeto e a outra quer
voltar ao mundo subjetivo. Esse dualismo da vontade humana é, até certo ponto,
normal e ndo impede o ato pretendido, da mesma forma como o musculo motor

encontra a harmonia na existéncia do seu antagonista. Ambos sdo necessarios a
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boa coordenacdo. Mas o aumento ou a diminuicdo da libido em um dos lados
originara a resisténcia, liberando, assim, os opostos antes harmonicamente unidos.
E somente ai que eles se tornam no “querer” e no “ndo querer”, interferindo um no
outro e provocando a desarmonia. E necessario frisar esse ponto: a libido é una,
mas bipolar. E esse seu aspecto polar ndo se apresenta até que seja aumentada a

valéncia de um dos seus pélos, rompendo o equilibrio.

No caso de Miller, o equilibrio se rompe a medida que o objeto exterior ndo pode ser
amado. Entdo, uma parte predominante da libido preferira um objeto da fantasia, que
devera ser trazido das profundezas do inconsciente, como uma compensacdo a

realidade ndo vivida.

Jung faz, entdo, a apresentacao inicial do tema que desenvolvera mais amplamente
a frente, qual seja, que o refluxo da libido as imagos parentais ndo se deve
exatamente a sexualidade: “A razdo para esse trajeto se encontra na inércia
humana, que ndo abandona os objetos do passado, querendo os manter para
sempre” (Ibid., par. 285). E 0 anseio pela volta ao paraiso da infancia. O simbolo do
incesto funcionaria mais como uma mascara que nos impede do que deveria ser
conquistado e que, nesse caso, se apresenta sob a imagem da mae terrivel. Esse
sera o tema da saga do herdi e 0 perigo ndo se encontra no incesto como até entao

fora entendido, mas, sim, no retorno e no risco de fixagcdo no paraiso da infancia.

Ao falar do herdi, Jung abre um grande paréntese e retoma o tema de Zofingia, qual
seja, o fato de a teologia racionalista pretender cultuar Jesus como um herdi,
retirando Dele o imaginario depositado: um culto a personagem. Mas, aqui, ele
acrescenta o fato que essa visdo mais concreta colabora com o processo religioso
da introversao, pois a figura humana facilita a transferéncia. E pondera que, a esse
respeito, o catolicismo agiu de forma pratica e satisfez essa necessidade do heréi
visivel ou, ao menos, historicamente crivel, colocando no trono de adoracdo um
pequeno, mas evidente, deus do mundo, o Papa, o pater patrum, que é, a0 mesmo

tempo, o Pontifix Maximus de um Deus maior interior ou invisivel.
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Mas, para Jung, o homem ndo ama Deus porque Ele é visivel. Se o religioso
desejasse amar o humano poderia, por exemplo, dirigir-se ao seu vizinho. Por isso

conclui:

Os homens desejam amar em Deus as préprias idéias, isto é, as idéias
que projetam em Deus. Através Dele eles desejam amar seu
inconsciente, ou seja, aquele residuo da humanidade arcaica, os
séculos passados vivos em todas as pessoas; a propriedade comum
deixada para tras no desenvolvimento e que foi dada ao homem, como o
sol e 0 ar. Amando a esse legado, amam aquilo que é comum a todos.
Consequientemente, voltam-se para a mée da humanidade, por assim dizer,
ao espirito da raga, e recuperam com isso algo daquela conexdo e
daquele mistério e forca irresistivel que é concedido pelo sentimento
de pertencer ao rebanho (lbid., par. 291).

Jung volta aqui ao tema da projecao, agora, indo mais além, dos niveis arcaicos (e
inalcancaveis) da psique. A idéia da projecdo da Imagem de Deus permanecera,
obviamente, ao longo de toda a sua obra. O que se altera no percurso do conceito
ndo € o fator “projecdo”, mas a “profundidade” do conteddo projetado. Este
seguimento que fazemos da obra de Jung torna possivel assistirmos nas frases
acima, se ndo a génese, pelo menos o “tomar corpo”, dentro do seu material
publicado, da “imagem de Deus” enquanto simbolo do Self. Nessas frases de Jung a
imagem centraliza em si 0 que € comum a toda a humanidade e, num mergulho
vertical, em todas as eras. Podemos dizer que ela carrega a histéria humana e que,
através dela, o ser humano relaciona-se com essa histéria e com o todo. Mas néo é
s6 isso: € também nesse paragrafo que no mergulho vertical da libido em regresséo
encontra a mae da humanidade, o espirito da raca, a raiz primordial anterior a
consciéncia, e, por fim, recupera, com isso, a conexao e 0 mistério existentes no

pertencer ao rebanho (em 1952, “no sentimento de ser parte do todo”)*°. Esse

*% Se neste livro se eshocga a génese do conceito da Imago Dei, a forma mais estruturada do que veio a ser o
conceito se dard, consideramos nds, nos paragrafos 187-88 dos “Tipos”. Ali, ap6s uma explicagdo geral do
movimento regressivo da libido, da ativacdo dos complexos parentais com as correspondentes imagens das
divindades e do despertar do relacionamento infantil para com Deus, Jung vai além e diz que é tipico que surjam
simbolos e ndo as imagens dos pais reais. “Esse fato”, diz ele, “Freud explica pela repressao da imago parental
devido a resisténcia ao incesto. Concordo com a interpretacdo, mas sou de opinido que ndo é exaustiva, pois
desconsidera o significado extraordinario dessa substituicdo simbdlica. A simbolizagdo na forma da Imagem de
Deus significa um avanco enorme para além do concretismo, da sensualidade e das memodrias, ja4 que, através
da aceitacdo do ‘simbolo’ como um simbolo real, a regressdo aos pais se transforma imediatamente em
progresséo, ao passo que permaneceria como regressdo se 0 simbolo fosse interpretado meramente como um
signo para os pais reais e, assim, privado do seu carater independente”. No paragrafo seguinte, ele continua:
“Aceitando a realidade do simbolo, chegou a humanidade a seus deuses, isto é, a realidade do pensamento que
fez do homem o senhor da terra. A devocéo, como Schiller considerou, € um movimento regressivo da libido em
direcdo ao primordial, um mergulho na fonte do inicio. Disso resulta, como uma imagem do movimento
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mergulho no inconsciente serd a “viagem noturna por mar” efetuada pelo heréi, e o
encontro com o mistério, ou seja, aquilo o que transcende o ego, sera visto como
terapéutico e essencialmente religioso. De certa forma, como veremos daqui a

poucos paragrafos, esse inconsciente junguiano € percebido como o imortal no

homem.

Mas, por agora, voltemos a miss Miller e um pouco mais da forma como Jung
comecava a trabalhar o material simbdlico. O “Simbolos da Transformagéo”
caracteriza-se por apresentar, como ja mostramos no inicio desta segunda parte, o
método “construtivo” de Jung trabalhar, que, em 1912, ndo tinha ainda esse nome e
nem era considerado um “método”. Essa descricdo nos importa na medida em que
se trata do caminho da libido em seu processo de transformacdo, de

“espiritualizacao”.

Na visdo seguinte de Miller apareceu-lhe um nome, A-ha-ma-ra-ma, que |Ihe sugeriu
“algo” assirio e, por conta disso, ela o associou a “Asurabama”, que era quem, ela
lera em um livro, fazia tijolos cuneiformes. Mas também pensou em “Ahasuerus” ou
“Ahasverus”, o judeu errante que perambulara eternamente pela terra até o final dos
tempos. Jung construira varios paralelos a Ahasuerus, “aquele que ndo morre”. Dira
que ha, no Oriente, por exemplo, Chidr, o “sempre jovem”. O “Sura” que o descreve
chama-se “A Caverna” e relata o episédio dos sete adormecidos que, por dormirem
durante 399 anos, escaparam de uma perseguicdo. Mas, ele observa, esse material
mistico se constitui em mais um modelo do curso do sol. O sol se pde
periodicamente, mas ndo morre. Oculta-se no ventre marinho ou em uma caverna
subterranea para, na manha seguinte, renascer. Retorna ao utero da mae e, apos
um tempo, renasce renovado. Obviamente, nos diz Jung, este € um evento
incestuoso do qual ainda encontramos vestigios na mitologia, como os deuses que
morrem e renascem e que sdo amantes de suas maes. Eles geram a si préprios
através de suas maes. Cristo, como o “Deus que se fez carne”, gerou a si mesmo
através de Maria. Mitra fez o mesmo. Estes deuses sédo, indiscutivelmente, deus
solares, pois 0 sol faz a mesma coisa para se renovar. Esta era a forma de se

vencer a morte e, nesse sentido, eram imortais.

progressivo, o simbolo, que é uma condensacgédo de todos os fatores inconscientes operando, ‘a forma viva’ como
Schiller denomina o simbolo e uma imagem de Deus como prova a histéria” (OC, vol. VI, par.187-88).
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Também no motivo dos diéscorus encontramos a idéia do mortal e do imortal como
um analogo do nascer e do por-do-sol. Nas representacfes de Mitra este é ladeado
por dois daddéforos, Cautes e Cautopates. O primeiro com uma tocha erguida para o
alto e o segundo com a tocha apontada em direcao da terra. Para um o sol é sempre
imortal, para o outro, mortal. Como se trata de uma projecao psicologica, podemos
entender, de acordo com Jung, que, “da mesma forma como o sol se constitui em
um par de irm&os, o mortal e o imortal, semelhantemente o homem consiste de
uma parte mortal e de outra imortal. Essa € a Idéia que esta na base da teologia.
O homem é mortal, mas alguns séo imortais ou ha algo em nés que é imortal” (Ibid.,
314). Assim, os deuses, ou um Ahasverus, representam em nés nossa parte imortal
e esta, para Jung, mesmo que incompreensivelmente, habita em ndés em algum

lugar.

De forma interessante, Jung contempla a libido como o fator de imortalidade no
homem. Portanto, este € um bom lugar para sabermos um pouco mais sobre o que
Jung entende por libido. Aqui ela € uma energia que perpassa todo o humano e que,
como “vida da vida’, uma espécie de alma da humanidade, emana da mesma
nascente que jorra a vida. Deixemos a descricdo ao proprio autor de quem
reproduzimos o paragrafo 315 por inteiro:

A comparacdo com o sol nos ensina repetidamente que os deuses séo
libido. Esta € a parte em nds que é imortal, na medida em que ela
representa aquele elo através do qual pertencemos a uma raca
inextinguivel. Ela é vida da vida da humanidade. Suas nascentes, que
emanam das profundezas do inconsciente, provém, como a vida em
geral, da raiz de toda a humanidade, ja que somos, na verdade, somente
um broto retirado da méae e transplantado (lbid., par. 315).

A libido, como descrita aqui, e do nosso ponto de vista, estd muito longe de se
originar no sistema nervoso, longe de ser especificamente energia sexual, e nela
podemos ver caracteristicas que escapam até mesmo da origem genética. Nessa
descricdo de Jung entendemos sua proveniéncia a partir de uma fonte que antecede

7

ao humano. Uma libido que n&o é “nossa”, mas que nos anima. Nas entrelinhas de
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uma teoria em formacao, € possivel, como fizeram alguns autores, ler-se a idéia do

vitalismo®' perfazendo um subtexto que percorre sua obra desde Zofingia.

Continuando a amplificagdo, vamos acompanhar Jung e a libido ao “reino das
maes”, das quais somos todos brotos retirados e transplantados em uma cadeia
infinda. Neste acompanhamento, ficamos sabendo que o daddéforo Cautopates é
frequentemente representado portando um galo (ave solar e simbolo félico) e uma
pinha, as quais sdo também atributos do deus Frigio Men, deus que, por sua vez,
esta em relagdo com Atis. Atis, como Men, Mitra e os dadé6foros usavam o pileu. E,
como filho e amante da mée, ele nos leva a fonte dessa libido incestuosa criadora da
religido, isto €, a mée. Vemos, entdo, que, por diferentes dire¢cdes, a analise do
simbolismo da libido sempre nos leva de volta ao incesto materno. Podemos,
portanto, supor o fato de que essa libido que esta reprimida no inconsciente, que
anseia a Deus e esta a ele direcionada, € uma libido primitiva e relacionada a méae.
Como ocorreu com Atis, que por conta da primeira bem-amada, a mée, renunciou a
virilidade, o que fez com que o elemento feminino nele se tornasse preponderante. E
essa a razdo do carater fortemente androgino do deus Redentor que morre e

ressuscita.

Nessa amplificagdo, ficamos sabendo, também, que o fato do herdi ser apresentado
em muitos mitos como um andarilho é também bastante significativo. Além do
paralelo evidente com a marcha do sol, traduz o anseio daquele que em nenhum
lugar encontra seu objeto, por lhe ser este desconhecido: a mae perdida. Mas,
novamente aqui, em um mergulho vertical, o que esta mae possa significar
transpassa toda a construcao teorica freudiana a respeito do inconsciente e caminha
em direcdo a algo que pode ser visto como a fonte original. Nas proprias palavras de

Jung: “O mito de herdi, entretanto, é para mim o0 mito do nosso proéprio

°! Esta é a tese de Nagy, no livro “As Questées Filosoficas na Psicologia, de C.G. Jung”. Ela diz: “Para minha
grande surpresa, descobri que todas as obras a que Jung se refere nas paginas iniciais de seu ensaio sobre a
energia tém a ver com o problema do vitalismo [...]". (NAGY, 2003, p. 274). Sonu Shamdasani, por sua vez, diz
que o fato de algumas pessoas verem Jung como um vitalista deve-se aos conceitos paralelos citados por Jung,
isto é, a hormé de Aristoteles, a vontade de Schopenhauer e o élan vital de Bérgson. Porém, na “Energia
Psiquica” Jung esclarece que se ateve apenas a concretude da descri¢do, e ndo a definicdo do conceito. “Foi a
omissdo desse esclarecimento epistemologico em ‘Transformagdes e Simbolos da Libido™, diz Shamdasani,
“que causou a equivocada conclusdo de que ele havia formulado um conceito vitalista” (SHAMDASANI, 2005, p.
270-71). Por fim, o proprio Jung diz nos “Tipos”: “[...] A idéia de um principio criador universal é uma projecéo da
percepcdo da esséncia que vive no homem. E melhor considerar abstratamente este ser como energia para
afastar desde logo qualquer mal-entendido vitalista” (OC VI, par. 367).
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sofrimento inconsciente no seu anseio inextinguivel pelas fontes mais
profundas do nosso ser: o corpo da mae, e, através dele, para uma comunhéo

com avida infinita nas incontaveis formas de existéncia” (lbid., par. 317).

Gostariamos de fixar as ultimas frases dessa fala de Jung, porque vemos nelas uma
das raizes formadoras das inconsisténcias que lhe sdo frequentemente atribuidas.
Para ele, depreende-se, o incesto é quase um pretexto da natureza, um atrativo
interditado, para uma libido que tem de seguir em sua “viagem noturna”. Tal
processo, em seu inicio, ou seja, na fase da regressao da libido, pouco difere do
processo edipico descrito por Freud. Mas, como ja sublinhamos quando falamos da
projecdo, o que torna essa descricdo original, e ao mesmo tempo ambigua, é a
forma como ele descreve 0 que seja o0 inconsciente. Provavelmente apoiado, como
também ja vimos, na “lei biogenética” de Ernst Haeckel, o inconsciente junguiano em
1912, sem ter a estruturacdo tedérica do que, depois, foi denominado de
“inconsciente coletivo”, embora aqui jA apresentando essencialmente suas
caracteristicas, mostrara, se nele efetuarmos um hipotético corte vertical, as
camadas ontogenéticas humanas. Mas, mais do que isso, em sua ultima fala, como
grifamos acima, ele sugere que essas camadas ultrapassam a espécie do humano,
penetrando nas diferentes formas do existir. E na base, se assim podemos nos
exprimir, neste modelo em que tudo é um “como se”, na raiz do que é vivo,

encontramos a nascente da libido.

Diriamos, voltando a Zofingia, que uma psicologia que buscava “revelar as
necessarias pressuposicées metafisicas de todo o processo fisico” (JUNG, vol. A,
par. 14), que observava que “a realidade pode conter elementos que a razdo nao
alcanca” (lbid., 43), e que pretendia uma ciéncia que pudesse conter a metafisica
(mesmo que esta tenha o0 nome de metapsicologia), teria de arquitetar conceitos que
tivesse um dos seus lados “aberto ao infinito”. Em Jung, a inclusdo do espirito
necessariamente transborda o conceito e, para abarca-lo, se fez necesséaria uma

nova definicdo de simbolo®?-e de inconsciente.

20 simbolo, para Jung, diferentemente do que era para Freud, apresenta, além de sua face visivel, uma raiz
gue penetra no que, por definicdo, sera para sempre desconhecido. Essa raiz confunde-se com o inconsciente e
este, de certa forma, com o cosmo. O simbolo é o “transformador” da libido e a ponte entre 0 mundo conhecido e
0 mistério. Nesse sentido ele abarca o “sim” e 0 “nd0”, a matéria e o espirito, representando dessa forma a
totalidade.
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Voltando as amplificacbes junguianas, veremos que, se, até agora, buscamos
entender através delas o simbolismo do herdi na sua volta ao materno, teremos, a
partir desse ponto, nossa atencdo dirigida para o simbolismo da mé&e e do
renascimento. Miss Miller tem uma visdo em que aparece a “Cidade dos Sonhos”,
que, de inicio, para Jung, se afigura como uma realizacdo de desejos: um tipo de
Jerusalém celeste. A cidade é um simbolo do materno, pois é a mulher que abriga
em si 0s habitantes como se fossem seus filhos. E, enquanto simbolo, € proximo ao
da terra arada, da mée terra que figurativamente tem, no Rei, aquele que a fecunda,
garantindo a colheita. O tema da co-habitacdo homem-mulher esta, também,
representado no lingan dos templos hindus, imagem em que o simbolo do masculino
e o do feminino estdo reunidos. Assim como nos cestos de formato falico que
aparecem nos mistérios gregos que, por poder conter, também significam o ventre
materno. Tais cestos aparecem muitas vezes flutuando nas aguas, como também o
sol que a noite submerge na mée e dela renasce na manha. Todos os deuses/heroéis
que atravessam o mar (Hélio, Noé, Jonas) sao simbolos solares, e quer seja em
uma quadriga, em um cesto ou no ventre de uma baleia, realizam a “viagem noturna
por mar”. O simbolismo é 6bvio: 0 anseio de se alcancar o renascimento através

do retorno ao ventre materno, isto é, tornar-se imortal como o sol.

Mas, no livro do Apocalipse, da mesma forma como encontramos descrita a cidade
bem desenvolvida, a Jerusalém Celeste, encontramos, também, a amaldicoada
Babilbnia, “a grande prostituta” que leva a perdicdo seus reis e habitantes. A
Babil6nia, embriagada com o sangue dos Santos e dos Martires. Ela é a habitacédo

dos demonios e a gaiola de todo o passaro odioso e sujo.

Portanto esta representa a mae de tudo o que é abominavel e o receptaculo de tudo
0 que é mal e sujo. Como os passaros, que aqui figuram a prépria alma, Babil6nia é

Em uma carta para Hans Schmid-Guisan, de 6/11/1915, Jung escreve: “[...] O entendimento é uma forga
tremendamente comprometedora, sob certas circunstancias um verdadeiro assassinato da psique, sobretudo
quando iguala diferencas de importancia vital. O cerne do individuo é um mistério da vida que desaparece
quando é ‘entendido’. Por isso os simbolos querem ser tdo misteriosos; ndo 0 sdo apenas porque ndo se pode
compreender claramente o que esta em sua base. [...] Por isso nos é concedida a salvacdo em simbolos
impenetraveis e indiziveis, pois ela nos protege contra o demdnio que pretende engolir a semente da vida”
(JUNG, 2001, p.47).

Em outra carta, para Martin Flinker, de 17/10/1957, ele diz sobre 0 mesmo assunto: “[...] As formacdes, mais
pressupostas do que realmente conhecidas, de um pano de fundo ininteligivel, dao a vida a profundidade que me
diz valer a pena vivé-la” (JUNG, 2003, p. 113).
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o local das almas condenadas e dos maus espiritos. Aqui a mae torna-se Hécate, a
“méae terrivel’, o submundo e a cidade dos condenados. E a mae de todos 0s
horrores. Mas, no Apocalipse, logo ap0s a descricdo da queda e da maldicdo da
Babilonia, apresenta-se o hino que nos transporta, por assim dizer, da metade
inferior para a metade superior da mée, onde, a partir de agora, tudo € possivel (e
gue seria impossivel sem a repressdo do incesto). Diz o hino: “Aleluia, estabeleceu-
se o reino do Senhor; [...] aproximam-se as nupcias do Cordeiro [...] a esposa esta
pronta”. A esposa, a cidade, a noiva celestial e a que € prometida ao Filho, € a méae.

Operou-se a transformacéo

No mesmo Apocalipse, a mée aparece em outra imagem simbdlica: ela € também o
rio da agua da vida, aquele que tem sua origem no trono de Deus e do Cordeiro.
Como sabemos, a agua tem significado materno. Cristo teve seu nascimento (para o
Espirito) no Jorddo. Tudo o que € vivo brota da agua como o sol nascente, e, a
noite, nela submerge. Nascido da fonte dos rios ou dos mares, 0 homem, na morte,
chega as aguas do Estige para iniciar a “viagem noturna por mar”. Aqui, o desejo é
gque a agua negra da morte possa ser a agua da vida; que a morte, no seu abraco
frio, possa ser o ventre da méae e este o mar que devora o sol, mas que, também, o

traz de volta outra vez para fora do seio materno. O renascimento.

Nesse ponto, Jung interrompe suas amplificacbes e questiona se nao seria por
demais redutivo pensar-se a religido, com a beleza e a grandiosidade de sentimento
que |he s&o peculiares, como apenas uma compensacdo de uma tendéncia
incestuosa. E ele responde a sua prépria pergunta e em sua resposta deixa claro
toda a dinamica do processo de transformacdo da libido. Ele inicia dizendo que a
resisténcia que se opde a libido coincide, de forma geral, com a proibicdo ao incesto.

Mas, ele enfatiza,

[...] como todos os mitos solares provam, a base fundamental do
desejo do “incesto” ndo objetiva a co-habitacdo, mas sim o querer
tornar-se de novo crianga, o querer voltar a prote¢ao dos pais, o querer
voltar a mae uma vez mais para dela renascer. Mas 0 incesto esta no
caminho deste objetivo, desta necessidade de, de alguma forma, retornar,
por assim dizer, ao ventre materno. Os mitos solares ou de renascimento
estdo repletos de todas as sugestdes de como o incesto pode ser
contornado (lbid., par. 342).
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E esse contornar, diriamos nds, ndo € exatamente “fazer religido”, mas, mais
propriamente, “encontra-la” nos padrdes miticos de um inconsciente “religioso” que,
mais tarde, ter& em seus arquétipos as imagens numinosas que, na definicdo de
Rudolf Otto, que Jung gostava de utilizar, causam amor, temor e necessidade de
reveréncia. Mas, em 1912, Jung nao foi tdo longe. Para ele a resisténcia ao incesto
torna a fantasia criativa como, por exemplo, se observa nas magias de fecundacéo
gue “engravidam” a mae, como foi demonstrado no ritual dos indios Watschandis. As
tentativas do “engravidar’” permanecem no estagio da fantasia mitica, mas esse
exercicio da fantasia leva gradativamente a criacdo de possibilidades fantasticas na
qual a libido toma parte ativa e na qual pode fluir. E esse o caminho da
transformacao da libido, um caminho que, no futuro, vai ser descrito como o trajeto
que vincula matéria e espirito. Ou melhor dito, nas proprias palavras de Jung:
“Assim, de uma forma imperceptivel a libido torna-se espiritualizada. ‘A forca
gue sempre deseja 0 mal’, cria a vida espiritual. Nas religides, este processo é
elevado a categoria de um sistema. Sobre isso é muito instrutivo ver como a
religido se empenha em fomentar essas transferéncias simbolicas” (Ibid., par.
342).

Jung entdo da-nos um exemplo do processo de espiritualizacdo da libido descrito
acima, através de uma passagem do Novo Testamento. No dialogo do nascimento,
(Jo&o 3:4), Nicodemo diz: “Como pode o homem nascer, se ja € velho? Acaso pode
entrar de novo no seio da mae e tornar a nascer? E Jesus, buscando elevar e
purificar a concepcédo materialista, sensual, de Nicodemo diz: “Em verdade te digo,

guem ndo nasceu da agua e do Espirito Santo ndo pode entrar no reino de Deus.

Nascer da agua significa nascer do ventre materno. E nascer do Espirito é ser
gerado pelo sopro fecundador. Para Jung, Nicodemo poderia permanecer no lugar
comum se ndo conseguisse, através do simbolo, elevar-se para além do desejo
incestuoso reprimido. Satisfar-se-ia em reprimir a libido incestuosa e, quando muito,
expressa-la-ia por meio de uma religiosidade “menor”. Por isso, é importante que o
homem possa redimir aquelas forcas dinamicas ligadas ao incesto para ampliar os

limites de sua personalidade. Para Jung, agora estamos em condi¢cédo de fazer isso
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de uma forma melhor, pois o caminho pelo qual o homem pode manifestar sua libido

incestuosa esta assinalado nos simbolos religiosos mitologicos.

Na visdo de Jung muitas pessoas sao neurdticas simplesmente porque ndo sabem
procurar a propria felicidade ou, o que é pior, nem mesmo sabem o que lhes falta.
Mas ndo s6: também as pessoas normais se sentem angustiadas e insatisfeitas®.
Estes todos deveriam empreender uma reducdo aos elementos sexuais para
novamente se apossar de seu eu original e, através disso, conhecer e valorizar a
relacdo com o todo da personalidade. Mas, neste ponto do processo, chegamos ao
local onde se faz necessario o sacrificio, pois o individuo se dara conta de que
certos aspectos infantis devem ser sacrificados, e que sua realizagdo se dara em
outra esfera. Através dos simbolos religiosos ou, também, através de certas
organizacdes sociais que, de forma compensatoria, aparecem no lugar das religides,
o0 homem entra em contato com o incesto. Para Jung, todo esse processo “religioso”
de transformagdo ocorreu inconscientemente, em um desenvolvimento secular.
“Achavamos que o desejo do incesto desaparecera e o redescobrimos em toda a

sua forca na religiao” (Ibid., par. 352).

Mas, faz-se necessario um alerta, pois, se para Jung, o caminho religioso leva a
uma gradativa transformacdo da libido, tal fato ndo ocorre quando se vive, na
religido, os aspectos infantis e inconscientes do desejo do incesto. Quando, por
exemplo, o céu é o Pai e a Terra a mae. Se isso acontecer, o0 homem fica
imobilizado em um estagio infantil. Esse desejo unilateral de um mundo apenas bom
seria um estado ideal, ndo fosse infantil, pois 0 mundo néo € o jardim de Deus. Do
outro lado esta a ansiedade e o demoénio, a realidade que corrige essa visao falha do
mundo. E mais, tal visdo tende a nos afastar do objetivo ético maior, qual seja, a
autonomia moral. Por essa razdo, Jung prega a necessidade de se expurgar a
componente infantil do exercicio religioso, mas nao, obviamente, a vivéncia religiosa.

Eis suas palavras:

Os simbolos e os postulados religiosos, a teoria transcendente e os
ensinamentos dos preceitos, deveriam ser mantidos apés a inevitavel
supressdo de certos fragmentos antiquados, porém preenchidos com

**Na revisdo de 1952, ... sentem-se angustiadas e insatisfeitas porque ndo tém mais um simbolo que ofereca um
caminho para a libido.
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novos significados, mais de acordo com a necessidade da cultura
atual (Ibid., p. 226, n. 42).

Temos de considerar nessa fala de Jung a necessidade da manutencdo dos
simbolos religiosos como um caminho para a transformacéo da libido, mas dar-lhes
uma nova “roupagem”. Assim, ele avanca ao falar dos simbolos religiosos em uma
idéia que alcancou sua estruturacdo final na teoria dos arquétipos, pensado como
aquilo que é especifico do humano, e, depois, do complexo cultural, compreendido
como a atualizacdo desse arquétipo para o que € especifico de uma cultura em um

determinado periodo histérico.

Além de a libido ficar “presa” nos complexos parentais, tornando infantilizado o
exercicio da religido, Jung enxerga, na vivéncia religiosa, um segundo perigo: o da
pura crenca no simbolico. Nao se trata, em seu ponto de vista, de negar o simbolo,
pois “perdemos algo de belo e inventivo quando abandonamos o simbolo religioso”
(Ibid., par. 336), porém, ele propde substituir a crenca pela compreensao,
enxergando nisso o melhor de dois mundos, pois ai, ele diz, “manteriamos a beleza
do simbolo, mas livres das consequiéncias deprimentes da submissao a crenca. Esta

seria a cura psicanalitica para a crenga e para a descreng¢a” (Ibid.).

Por isso ele conclui — e sua conclusdo demarca o caminho ou, pelo menos, aponta a
direcdo para onde deve seguir a forma “junguiana” de exercer a analise — que néo é
mais necessario que o processo de transformacao do desejo do incesto opere de
modo inconsciente através do exercicio religioso. Para tomar posse dessa libido
associada ao incesto, diz Jung (inaugurando a idéia de que a analise € um caminho
de desenvolvimento para aquele que nao cré), ha também o caminho do
reconhecimento e da compreensdo conscientes. Nesse caminho, ndo mais se
necessita passar pelo estagio do simbolismo religioso e “o0 bem seria feito, ndo por
‘amor a Cristo’, mas haveria a autonomia moral, haveria a realizacdo sem o desejo
compulsivo” (Ibid., 354).

Cabe, neste ponto, uma reflexdo sobre o fato que, se a analise percorre essa cadeia
das imagens religiosas, buscando a compreensao daquilo que, pra ela, € simbolo, e

se, em termos religiosos, essas imagens sao teleoldgicas, se dirigindo sempre ao
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Transcendente (e Dele se originando), quando traduzidas em termos psicoldgicos,
para onde a cadeia simbdlica psicologica conduziria? Qual a figura que em termos
psicolégicos representa o Transcendente? Qual e 0 que seria essa meta
psicolégica? O que queremos sugerir € que ja em 1912 abria-se o0 espaco e a
necessidade para o conceito de Self, e que este, enquanto simbolo psicoldgico é,
desde sua raiz, indiscriminavel, quanto as suas imagens e caracteristicas, das

imagens religiosas.

Temos, entdo, que o Transcendente ou o0 que tudo transcende, e o transcendente, 0
gue ao ego transcende sdo, na psique, imagens que mutuamente se espelham. E,

quando isso ocorre, se expressam em uma imagem unica: a Imago Dei

As afirmacdes de Jung, feitas ao longo das paginas que percorremos, terdo outros
desenvolvimentos nos anos que virdo, mas, aqui, na parte final de seu livro,
entendemos que a linha basica do que seria a andlise junguiana esta tracada. Se
nao, pelo menos, abriram-se aqui questbes que trardo, na tentativa de respostas,
uma melhor formulacdo de conceitos que ja nesse ponto estdo esbocados, tais
como os de simbolo, inconsciente coletivo, arquétipo, a técnica da imaginacao ativa,

0 método construtivo e o processo de individuacao.

Cremos que é hora de voltar a historia de miss Miller, que nos ofereceu, através da
interpretacdo de suas imagens, a oportunidade de vermos o delinear-se de uma
teoria. Merece um fechamento. Vamos, entdo, a mais uma de suas visdes. Agora,
aparece-lhe Chiwantopel. Ele esta a cavalo e um indio se aproxima e se prepara
para flecha-lo. Chiwantopel mostra o peito numa atitude de desafio e o indio, diante

de tal cenario, desaparece na floresta.

As figuras de Miller retratam seus tracos de carater. O herdi, figura do desejo, é
representado como o mais distinguido, na medida em que combina em si todos os
ideais desejados. Mas sua atitude, como a vemos aqui, denuncia algo sabido desde
0 “poema da mariposa”: a presenca de um desejo de morte no inconsciente da

autora.
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Para Jung, esta cena da visdo de Miller traduz algo bastante infantil e ele credita a
sua origem a uma imago materna muito ativada, isto €, a forca motriz dessa visédo
simbdlica origina-se da transferéncia materna infantil, do vinculo com a mée ainda

nao desfeito.

A visdo mostra a libido se constituindo de uma parte que ameaca a outra de
assassinato. O heréi, a parte ideal de Miller, esta inclinado a morrer e ndo teme a
morte. De fato, dado seu carater infantil, é hora dele abandonar esse estagio ou, no
linguajar infantil, de morrer. A morte vira para ele na forma de uma ferida ocasionada
por uma flecha. Ambos, a flecha e o ferimento, provém do inconsciente e, mais do
gue qualquer coisa externa, este cria um sofrimento sem defesa. Sdo nossos
proprios desejos ndo reconhecidos e reprimidos que abrem em nés chagas como

uma flecha.

Temos, portanto, aqui, 0s motivos da unido falica consigo mesmo (isto €, um tipo de
autofertilizacdo ou introversdo), e o do “auto-assassinato”. A introversao é o
mergulho da libido nas proprias profundezas para encontrar, nas sombras do
inconsciente, o0 substituto para o mundo superior que foi abandonado — as
memodrias, principalmente as da tenra infancia. Este € o mundo paradisiaco do filho,
mundo do qual fomos separados. “O perigo é grande”, diz o Mefistofeles de Fausto
que Jung sempre gosta de citar, pois estas profundezas séo atraentes: sdo a mae e
a morte. Quando a libido deixa o brilhante mundo de cima e, por decisdo do
individuo ou por enfraguecimento da energia vital, mergulha nas profundezas, ela se
dirige entdo a fonte da qual um dia brotou. Volta aquele ponto de clivagem, o
umbigo, através do qual um dia entrou no corpo. Esse ponto de clivagem é
denominado mée, pois dela vem a fonte da libido. Assim, quando um grande
trabalho estd para ser realizado frente ao qual o homem fraco, em duvidas, se
recolhe, a libido retorna a fonte e, nesse momento perigoso, a decisdo acontece
entre a aniquilacdo e a nova vida. Se a libido permanecer presa no reino
maravilhoso do mundo interno, entdo o homem torna-se como um fantasma para o
mundo de “cima”. Mas se a libido obtiver sucesso em soltar-se e alcar ao mundo de
cima, entdo ocorre o milagre. Essa jornada ao mundo subterrdneo foi como um

mergulho em uma fonte da juventude e a fertilidade brotara dessa morte aparente.
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A libido vivente que organiza a consciéncia do filho exige a separacdo da méae. O
anseio do filho pela mae € um obstaculo no caminho na forma de uma resisténcia
psicologica vivida como uma neurose que se expressa através do medo: o medo da
vida. Esse medo brota da mée, quer dizer, do anseio de voltar a mae, movimento
que € o oposto da adaptacdo a realidade. Aqui, a méde é o perseguidor maligno.

Obviamente nao se trata da mae real, mas da imago materna.

No caso de miss Miller o sacrificio ficou incompleto. A flecha néo foi disparada e o
herdi ndo morreu por um auto-sacrificio. O sacrificio significaria o renunciar a mae,
isto €, renunciar a todos os vinculos e restricdes do tempo da infancia que a alma
trouxe para a idade adulta. Chiwantopel é o heréi infantii que tem de morrer,
enquanto libido incestuosa a servico de uma ligagao regressiva, pois, afirma Jung,
toda a libido € exigida para a batalha da vida. A sonhadora ndo pode ainda tomar
essa decisdo que, se tomada, romperia toda a conexao sentimental para com o pai e
para com a mae. Isso deveria ser feito para se seguir o chamado do destino

individual.

Como dissemos de inicio, fizemos um longo percurso por mais de 400 paginas dos
“Simbolos”, um livro considerado dificil e confuso®®. Demoramos-nos em
determinados pontos desse trajeto porque achamos que, para a compreensao do
conceito da Imago Dei, seria necessario que rastreassemos sua construcao desde o
inicio. Mais do que isso: propusemos-nos a buscar, dentro da prépria obra de Jung,
0 entrecruzamento das idéias que confluiram para a formacdo do conceito. Foi
perceptivel nesse acompanhar pari passu as oscilacbes de uma teoria em
elaboracdo. Para nos, Jung assemelha-se, nos permitindo uma metafora, a um
alpinista que se propbe a abandonar a seguranca de uma posicao para galgar a
préxima e, nessa troca, se apdia em pontos pouco consistentes, tendo de retornar

ao local anterior e buscar outro trajeto. Outras vezes parece vislumbrar a meta, mas

% Jung, como j& observamos na pagina 36 deste trabalho, enviou a Freud o contetdo da palestra de Herisau,
que resultou na primeira parte dos “Simbolos”, para que este a comentasse. Freud, em sua resposta, diz em
certo trecho: “o ensaio peca por falta de clareza, malgrado toda a beleza que encerra” (McGUIRE, 1976, carta
199 /A, p. 391). Heisig afirma que o “Simbolo” “ndo é um livro de facil leitura, em grande parte devido aos seus
argumentos imprecisos e ao fluxo quase obsessivo de idéias novas e ndo conectadas (HEISIG, 1983, p. 22). E
Noll, diz que: [...] “é verdade, como tantos ja observaram, que ‘Metamorfoses e Simbolos’ seja inteligivel apenas
em parte. [...] O nexo entre um pensamento e outro ndo fica claro, e , como Kerr ja assinalou, ha muitas
contradicbes naquela proposta de revisdo da teoria psicanalitica da libido, contradicdes que tornavam o livro
ininteligivel mesmo para a comunidade psicanalitica da época” (NOLL, 1996, p. 120).
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faltam-lhe os apoios necessarios para la chegar. Em outras, ainda, parece temer a
soliddo da altitude alcancada e o sentimento de que ndo € mais possivel o retorno.
Queremos, com a metafora, descrever o que nos pareceu ser as oscilagcbes, as
“sistoles e diastoles”, como as descrevemos em certo ponto do texto, de uma teoria
que ora se afirma em base psicanalitica e ora a ela se opde claramente. O
afastamento de Jung das idéias freudianas fica claro, por exemplo, na nova
conceituacdo que ele faz da libido, ou, com menos clareza, no distanciamento da
idéia do complexo nuclear, da gradativa alteracéo ou da re-significacdo do complexo
de Edipo. Outras vezes, como se deu no caso da formulacio da idéia de um
inconsciente que carrega os tracos da histéria do desenvolvimento psiquico humano,
sua tentativa foi a de ampliar o campo psicanalitico, dando uma fundamentacéo
filogenética a teoria da neurose, como lemos em uma carta que ele enviou a
Freud>°. N&o nos cabe avancar nas possiveis motivacdes que levaram Jung as suas
afirmacdes e nem € este o objetivo deste trabalho, mas concordamos com Deirdre
Bair quando ela afirma que Jung “cercou o material [teoria da libido], tentando
percebé-lo de todos os angulos, e fazer com que sua tese se conformasse com a de
Freud [...]” (BAIR, 2006, p. 276). Mas, suas diferentes visdes quanto a libido,

sabemos, eram irreconciliaveis.

Na consecucéo do nosso objetivo, seguimos e analisamos o livro sequencialmente,
destacando idéias chave e seu amplo contexto. Por conta disso, € importante
olharmos agora para o “fluxo quase obsessivo de idéias novas e ndo conectadas” de
que fala Heisig (Cf., n. 42), de forma resumida, dando, desta vez, uma ordenacao
linear as idéias implicadas na formacédo do conceito de Imago Dei.

Em virtude do que vimos, ordenamos o texto em quatro eixos e entendemos que a
linha mestra que deu origem ao conceito de Imago Dei se situa no entrecruzamento

desses quatro eixos:

1° eixo. A nova conceituacao da libido:
Como vimos ao longo do texto do “Simbolos”, a libido passou a ter, para Jung, em

1912, uma conceituacdo muito mais ampla. Perdendo seu carater especificamente

%% Carta de 8/11/1909. Cf., McGuire, 1976, carta 159J, p. 309.
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de forca motriz sexual, passou a ser considerada como um valor energético que
pode ser transmitido a qualquer area. N&o instintiva (embora ao instinto ligada), sua
transmissao é entendida como genética. Sua origem ontogénica é o corpo da mae,
mas, filogeneticamente, perpassa todo o humano e nao s6: ultrapassando-o
alcancando todo o vivente, chegando a “raiz da vida’, “a fonte”, ao fundo do
inconsciente, a “unidade”, e ao desconhecido. Manifesta-se dinamicamente como
vontade (Shopenhauer), como um “tender para”, como for¢ga motriz; e, personificada,
torna-se visivel. A libido tem aspectos ndo comportados pelo cientifico-natural e
aponta para um fator transcendente. E imbuida de propdsito, de dire¢do e, seguindo
um caminho “ascendente”, dirige-se para uma meta (em 1912, a meta € “bioldgica”,
mas nao claramente definida). Ela € una, mas bipolar, com os opostos ora fluindo
conjunta e harmonicamente, ora, quando aumenta a valéncia de um dos pélos, se

opondo mutuamente.

2° eixo. A nova conceituacgdo do inconsciente:

Como um conceito conexo ao da libido, amplia-se, em 1912, de modo igual. Nesse
nivel (do inconsciente) a libido assume configuracdes tipicas, que sdo padrbes
miticos, do que ja foi vivido pelo individuo e pela humanidade. Aqui, cruzam-se 0s
niveis onto e filogenéticos, através dos contetudos reprimidos ao longo da vida
pessoal e também os da histéria da humanidade. Em 1912, esses padrdes eram
entendidos como formados pela represséo e pela sedimentacédo das vivéncias mais
significativas da humanidade através dos tempos. E o locus do pensamento
imaginativo ou simbdlico, dos padrdes mitico-religiosos e, enquanto espago
metafisico, da “divindade”.

3° eixo. O processo de transformacao da libido através dos simbolos religiosos:

A dindmica da transformacéo tem seu inicio na libido que € reprimida por conta de
uma transferéncia recente, passando a percorrer 0 antigo trajeto transferencial,
edipico, revitalizando, dessa forma, as imagos parentais. Filogeneticamente, o
processo ocorre quando parte da libido regride aos contetdos pré-sexuais, portanto,
se “dessexualizando” e deslocando-se para outras areas. A libido que se introverte e
se apossa de lembrancas do passado individual, mais tarde utiliza desse mesmo
trajeto para uma introversdo e regressdo mais intensa, que trara a tona o0s

conteudos arcaicos. Esses conteldos sdo, na verdade, simbolos que funcionam



112

como “ponte” que transportam a libido para o nivel da consciéncia. Dessa forma, no
processo de transformacdo descrito por Jung em 1912, o desejo do incesto nao
significa co-habitagdo, mas o renascer na mée, a volta ao paraiso da infancia e,
depois, o sacrificio do aspecto infantil para que a libido siga seu caminho, agora, a
partir desse ponto, de forma construtiva, através das imagens mitico-religiosas, e,
nesse trajeto de transformacdo que se processa por intermédio dos simbolos, a
libido ascende para uma valéncia superior, tornando-se, de uma forma gradativa e
imperceptivel, “espiritualizada”. A religido sistematiza esse caminho. Em outras
palavras: para Jung, o simbolo religioso oferece uma trajetéria para a libido, que €,
em ultima instancia, a propria trajetoria da religido. Ja a analise, pode ser vista como
o ter consciéncia desse caminho. Nessa dinamica, o mito fixado pela condensacao
se expressa através do lider religioso, que assume caracteristicas miticas, coletivas
e impessoais, atraindo projecdes semelhantes, transformando-se, assim, de certa

forma, na propria trajetdria do padrdo mitico.

4° eixo. Deus enquanto imagem psicoldgica:

“Deus”, ao longo das paginas do “Simbolos” amplia seu significado de imago
parental e passa a ser visto acompanhando o mesmo desenvolvimento ocorrido com
a libido e o inconsciente, ou seja, € uma imagem arcaica, primordial; um
pensamento universal, presente em todas as épocas, visto como uma forca de
“outro mundo”. Semelhantemente a libido bipolar, da qual € personificacdo, é
paradoxal: cria e destroi, reine em si 0 bem e o mal. E uma idéia necessaria a vida,
um complexo de representagfes acentuado quanto ao afeto; e, quanto maior a
religiosidade de um individuo, maior a intensidade afetiva desse complexo de
representacdes. Sua imagem , fruto da nossa projecéo, alivia o fardo do existir e
responde as perguntas que ndo encontram respostas. Sua imagem atua, em um
primeiro momento, como for¢ca repressora de uma libido que se expressa na
violéncia e que é um fator de desorganizacdo social e, em um segundo momento,
como forca agregadora, um simbolo que transforma a energia impulsiva, um valor
em torno do qual as pessoas se organizam em comunidade, proporcionando outro
nivel de relacdo entre os homens, espiritualizando essa relagdo como é

espiritualizada a relacéo de cada homem com Cristo.
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Temos, portanto, no entrecruzamento dos trés primeiros eixos, um inconsciente que
€ criativo, que traz em si a condensacédo de tudo o que é significativo do humano e,
ao mesmo tempo, o germe do seu desenvolvimento futuro. E que se faz perceptivel
na imagem simbdlica. No simbolo, a energia instintiva se transforma através do
deslocamento para imagens analogas do objeto do instinto, em um processo que
pode ser descrito como religioso. Esse processo é prospectivo, orientado e parece
se encaminhar para uma meta. No quarto eixo temos a imagem de Deus como um
simbolo organizador da comunidade, o valor mais alto imaginavel, com o qual se
tem uma relacdo espiritualizada e pelo qual se busca ter, com o0s irmdos, uma
relacdo com as mesmas caracteristicas. Uma libido orientada, entendida como
prospectiva, implica sempre na existéncia de uma meta. Se Deus é visto como o
centro da comunidade e, se “Deus” € uma imagem nossa que € projetada, a
conclusao légica é que esse centro esta na psique; ou, falando de outra forma: ha na
psique um centro organizador, transformador e de alta intensidade energética. Para
esse ponto se dirige a libido nas sucessbes de imagens religiosas. Na simbdlica
psicologica, como na teoldgica, o que seria a meta Ultima, apds a qual ndo ha outra,

o bem maior, sdo imagens que mutuamente se espelham: Deus.

Em 1912, é facil quando se vé retrospectivamente, todos os elementos estavam
esbocados nesse entrecruzamento, esperando uma conclusdo e um nome — Imago

Dei — que ainda teria de esperar até 1921.

Mas, nas paginas do “Simbolos”, ha outro fator importante a ser mais bem
considerado no que diz respeito a formacédo do conceito da Imago Dei: a polaridade
da libido.

E preciso tornar nitido que, para Jung, o conceito de energia implica também o de
polaridade, pois uma corrente energética pressupde necessariamente a existéncia
de um contrario, isto €, a presenca de dois estados diferentes, sem 0s quais nao

pode haver corrente. Nos “Tipos”, ele é bastante didatico a esse respeito. Ele diz:

Todo o fenémeno energético (e ndo ha fendmeno que ndo seja energético)
consiste de pares de opostos: comeco e fim, alto e baixo, quente e frio,
antes e depois, origem e finalidade, etc. O conceito de energia é inseparavel
da idéia de polaridade; o mesmo acontece com o conceito de libido. Os
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simbolos da libido, sejam eles de natureza mitolégica ou filosé6fico-
especulativa, apresentam-se diretamente como opostos ou se dividem
como tais (OC VI, par. 367).

Para Jung os contrarios “caminham juntos” desde “a fonte” da vida, e talvez desde a
origem do universo, como podemos depreender da frase: “[...] O objetivo da ética
taoista é resolver a tensdo dos opostos, nascida do fundo do universo, pelo retorno
ao tao” (OC VI, par.420).

Assim, em sua visao, a energia, desde a sua matriz no fundo do universo, € cindida,
€ polarizada, o que lanca uma luz sobre as principais razdes da polémica sobre a
Imago Dei: a polaridade divina, a dupla face de Deus. O Deus de JO é expressdo da
prépria libido em seus opostos. Inicia-se, aqui, 0 caminho que levara a idéia do
anticristo como compensacao a perfeicdo cristica e, conseqiientemente, a critica a
teoria do summum bonum. Mas isto esta a frente de 1912 e do objetivo do presente

trabalho.
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3 CONSIDERACOES FINAIS

Como referimos na Introducdo, chama a atencdo o grande numero de opinibes
contraditérias relacionadas as idéias junguianas a respeito de religido. E, em

particular quanto ao conceito de Imago Dei.

Propusemo-nos, entéo, a investigar dentro da prépria obra junguiana o trajeto desse
conceito desde sua origem, ou seja, desde as idéias que estariam implicitas na sua
formacdo. Com isso buscariamos obter uma melhor compreensédo a respeito das

respostas antagonicas que ele desperta.

As leituras preliminares realizadas em ordem cronolégica, tornaram evidente que
existiam periodos em que a Imagem de Deus adquiria caracteristicas particulares.
Assim, as idéias sobre religido e a imagem divina de um Jung ainda estudante, que
nos aparece com a acentuagdo de um Cristo da mistica cristd medieval, pouco tem a
ver com a “divindade” da “Importancia do Pai...” que € representada como u’a “mao”
do pai pessoal que, quando inconsciente, guia de forma invisivel — sendo por isso
“divina” — o destino do filho. Visdo que por sua vez difere dos importantes
desdobramentos ocorridos quatro anos depois no “Simbolos”, livro em que a libido
“deixa“ o complexo parental e encontra nas novas idéias de Jung, um trajeto
dindmico em direcdo ao espirito. A auto-representacao final da libido se dara como

uma Imago Dei.

Tais observacdes nos fizeram entender que uma das razdes que faz com que a
imagem divina seja tdo contraditoriamente percebida nos trabalhos de Jung reside
no fato que, em diferentes periodos de sua obra, ela comporta um entendimento
diferente. Assim, Douglas Clyde Macintosh tem um argumento defensavel quando
diz em seu “The Problem of Religion Knowledge” que Jung reduz a religido ao status
de um sintoma do complexo de Edipo. Mas também, vendo de outro &ngulo e se
referindo a outra época, os membros da “The Guild of Pastoral Psychology”
exercitam outro entendimento, e por conta disso, hd décadas, dedicam-se ao
aconselhamento espiritual fundamentados nas ligbes da psicologia junguiana.
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Além disso, identificamos a presenca de dois momentos distintos da trajetéria do
conceito: um primeiro momento que se caracteriza por elaboracdes, estruturacdes e
coordenacdo de idéias que resultaram na formacdo do conceito, e um segundo
momento em que 0 conceito j4 estd definido em sua linha basica mas passa por
desenvolvimentos que o inserem no todo da psicologia analitica. Ao estudar esses
dois grandes momentos, pudemos formular a hipotese da existéncia de sete

periodos em que a Imagem de Deus apresenta caracteristicas particulares.

A analise desses dois momentos superaria, em extensdo, 0 espaco de uma
dissertacdo. Tal fato obrigou a que restringissemos o material a ser estudado ao que
denominamos de “Primeiro Momento”, isto €, a fase que trata da formacdo do
conceito. Como vimos ao longo deste trabalho, o primeiro momento compreendeu

trés periodos: proto-imagem, laténcia religiosa e grande mutacao.

O segundo momento € constituido por quatro periodos que se delimitam pela
formulagdo do conceito, sua estruturagdo e a forma como foi caracterizado no
cristianismo, no gnosticismo, na astrologia e na alquimia, assim como uma possivel
ponte entre o conceito psicologico e a teologia. Estes periodos, apresentados a
seguir, tém aqui a funcédo de indicadores para estudos futuros, que podem ou n&o
validar estas categorias.

1) A Imagem de Deus, a formulacao inicial: (1921 a 1936). Nas paginas do “Tipos
Psicologicos” (OC, VI), publicado em 1921, veio a luz as elabora¢des sobre um
dinamismo ou um centro organizador que recebeu o nome de “Self’ e, paralelo a
esse novo conceito a imagem de Deus € descrita nessas paginas como o “valor
maior”, como o simbolo que condensa todo o inconsciente, como o “mediador” e, na
interpretacdo que Jung faz do Prometeu de Spitteler, o Self e a Imagem de Deus se
associam na imagem da joia de Pandora. Compreendemos essa associacao entre a
Imagem de Deus e o Self como o fator que define o conceito de Imago Dei. Apés a
publicacédo dos “Tipos”, Jung pouco acrescentou em seus textos que proporcionasse

um desenvolvimento de suas idéias quanto a Imago Dei e a religido até 1937.

2) A Imago Dei, a estruturacdo (1937 a 1942): Periodo que se inicia com a

“Psicologia da Religido” (OC XI, [1937]), o primeiro texto de Jung que trata
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especificamente de religido e da Imago Dei. Aqui, a Imago Dei se estrutura e passa
a ser um simbolo da totalidade ou do Self. Ela se expressa através da quaternidade
e esta inclui em si o principio feminino, também enquanto a matéria e o mal. Agora a
Imago Dei ndo é um substituto para a divindade, mas um simbolo desta. Ao
“Psicologia e Religido” segue-se o0 “Tentativa de uma Interpretacdo Psicologica do
Dogma da Trindade” (OC XI, [1940]), em que a Imago Dei enquanto Trindade € um
simbolo da perfeicdo mas ndo da totalidade; falta nessa imagem abstrata e
idealizada, que expressa o summum bonum, o “quarto elemento perdido” (0
feminino). A Trindade denota tanto um processo de maturag¢ao no individuo quanto a
realizacdo de um desenvolvimento na psique coletiva através dos séculos. Ja no “O
Simbolo da Transformacdo na Missa” (OC Xl, [1941]), a Imago Dei é estudada na
forma como ela se apresenta na liturgia da missa catdlica e a interpretacdo desse
“ritual” da missa serve como paralelo de um processo de individuacdo que se
processa em etapas sucessivas de transformacéo e que leva a uma vivéncia de uma
Imago Dei percebida como uma experiéncia de ordem supratemporal dentro do

espaco temporal; uma vivéncia da eternidade e do mistério.

3) A Imago Dei como Peixe e lapis philosophorum (1943 a 1956): A Imago Dei,
no “Psicologia e Alguimia” (OC XIl, [1943]), abre o periodo do estudo da imagem
como expressada na astrologia, na alquimia e no gnosticismo. Agora, 0
relacionamento pai-filho construido na “Trindade” jA ndo € mais modelo para a
Imagem divina. No “Aion, Estudos sobre o Simbolismo do Si-mesmo” (OC IX/2,
[1950]) é o arquétipo do homem-Deus que est& na raiz da imagem de Cristo, e esta
ja ndo é mais o estagio final, pois agora a Imago Dei, para significar a totalidade,
deve reunir o anticristo a Cristo, representado na imagem dos dois peixes invertidos
da era pisciana; em outras palavras, uma restauracdo da Imago Dei original que
cindiu-se em opostos no processo da encarnagao. A tese presente no “Aion”, de que
as transformacdes da Imago Dei ocorrem paralelas as mudancas na consciéncia
humana €, assim vemos ndés, a porta de entrada para o “Resposta a J6” (OC XI,
[1952]), livro onde a polémica ocasionada pelo didlogo estabelecido com o simbolo
chega a se transformar, em certos meios teoldgicos, em revolta. Fecha-se em “J0” a
Imagem de Deus que fora esbocada quarenta anos antes nos “Simbolos da
Transformacéo”: o Deus de dupla face que precisa do homem para ampliar a sua

consciéncia divina. No “Mysterium Coniunctionis” (OC X1V, [1955]), um estudo sobre
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0S opostos psiquicos na alquimia, a Imago Dei € o objetivo do opus, ou seja, a lapis
philosophorum. O anseio pela unido dos opostos faz empreender o longo processo
de depuracao e de transformacédo. A Imago Dei deixa de simbolizar apenas o centro
do individuo, se fazendo césmica. Mas sempre necessariamente paradoxal e

ambigua.

4) Deus? (1957 a 1962). O Deus da proximidade da morte. O Deus de um Jung de
mais de 82 anos que nas paginas do “Presente e Futuro” (OC X, [1957]), est4
pessimista e preocupado com a possibilidade da Guerra, com a bomba de
hidrogénio, com o absolutismo de Estado e com a falta de conviccao religiosa da
humanidade. Para ele, a Unica forca capaz de opor resisténcia ao caos é um
principio extramundano: “é estar ancorado em Deus” (OC X, par. 511); e esse Deus
nao nos parece configurar apenas um centro pessoal. JA& no “O Bem e o Mal na
Psicologia Analitica” (1959), Jung dira que o “Self” ndo esta no lugar de Deus, mas
“talvez possa ser o receptaculo da graca divina” (OC X, par. 874). Esta suposicéo
faz com Deus e sua representacdo psiquica que, desde 1912, Jung buscava
separar, respondendo a polémica suscitada, se interconectem. Surge, se bem
compreendida, uma possibilidade de interacdo entre a sua psicologia e a teologia.
Neste ultimo periodo, o Deus de seu texto parece perder os predicados de apenas
imagem psicologica. O Transcendente, na obra de Jung, neste ponto, talvez possa

ser escrito com letra maiuscula.

Essas categorias demonstram que o conceito de Imago Dei ndo aparece na obra de
Jung através de uma definicdo. Por isso nos referimos neste trabalho a formacao do
conceito. Nao ha um momento que podemos assinalar como o0 do seu surgimento.
Pior que isso: na auséncia de uma definicdo, os contornos do conceito se diluem e
alguns autores, como, por exemplo, Heisig, analisam a Imago Dei como a viséao
junguiana em relacdo a Deus. Outros, procurando fechar o contorno, adotam a
definicdo de Imago Dei como uma imagem de totalidade, utilizando as palavras de
Jung em “Aion”. “[..] como o valor maximo ou como dominante supremo ha
hierarquia psiquica, a Imagem de Deus esta imediatamente relacionada com o Self

ou é idéntica a ele [...]”. Edinger (1996), buscando uma sistematizacdo, propde a

utilizacao do termo “Imagem de Deus” para as referéncias junguianas a respeito de
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Deus e, Imago Dei para as referéncias especificas ao conceito, que é entendido

como sinénimo para Self.

A apresentacao e andlise dos textos de Jung, respeitando a ordenacao cronolégica,
tornaram possivel a delimitacdo dos contornos do conceito. Mas, uma vez resolvida
sua dimensao temporal e horizontal, depara-se com sua complexidade simbdlica e
suas extensdes verticais. O conceito se desenvolveu horizontalmente, ao longo do
tempo, mas concomitantemente, estendeu suas raizes verticalmente, em dire¢do ao
desconhecido. O simbolo, na “superficie”, tem uma face conhecida mas suas ultimas
camadas se abrem para o infinito e para o mistério. Compreendida enquanto
simbolo, a Imago Dei aponta para uma realidade metafisica. E, novamente, os
contornos que pareciam se definir, em sua dimenséao horizontal voltam a se diluir em

sua dimensao vertical.

N&o poderia ser diferente se o pretendido é a totalidade. A ponte entre a ciéncia e a
metafisica se resolvera epistemologicamente no simbolo. Este € o fio de Ariadne do
qual Jung falava em sua Primeira Conferéncia de Zofingia, capaz de nos levar do
mundo conhecido ao desconhecido, além de toda a afirmacao e de toda a negacdo,

para a regiao na qual a vida humana encontra seu sentido e significado.

De acordo com Bair (2006, p. 479), “as conferéncias de Zofingia, do mesmo modo
como a maior parte dos escritos iniciais de Carl Gustav Jung, ndo foram alvo de

muita investigacao académica’.

Que este trajeto pelas obras iniciais de Jung, de 1896 a 1912, possa ter contribuido

para a elucidacéo do processo de formacgéo de seu conceito mais polémico.
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