|B1]1S9duV1d4ningd (Q

N srel

oRINO

Tradicdo e revolucao cientifica
no pensamento de C. G. Jung

Lais Mourao-

EDITORA

BS
UnB



A autora é doutora em

antropologia social,
professora da Faculdade
de Educacdo na Univer-
sidade de Brasilia, pes-
guisadora e consultora em
educacdo ambiental e
ecologia humana.

Em seu trabalho aca-
démico, a autora integra
uma equipe de professores
e de alunos, de graduacao
comunitaria.

Neste trabalho, a abor-
dagem psicoantropolo-
gica de base junguiana
vem sendo utilizada para
sistematizar metodologias
apropriadas a mudanca
cultural de comportamentos
e valores, tomando-se co-
mo referéncia os principios
ambientalistas e ecolégicos.



O FUTURO ANCESTRAL



MM

FUNDAGAO UNIVERSIDADE DE BRASILIA

Reitor
Jodo Claudio Todorov

Vice-Reitor
Erico Paulo Siegmar Weidle

Editora Universidade de Brasilia

Diretor
Alexandre Lima

Conselho Editorial

Presidente
Emanuel Aradjo

Alexandre Lima
Alvaro Tamayo
Aryon DallTgna Rodrigues
Dourimar Nunes de Moura
Emanuel Aradjo
Euridice Carvalho de Sardinha Ferro
Lacio Benedito Reno Salomon
Marcel Auguste Dardenne
Sylvia Ficher
Vilma de Mendonca Figueiredo
Volnei Garrafa



Lais Mourao

O futuro ancestral

Tradicéo e revolucéo cientifica no
pensamento de C. G.Jung

EDITORA

BH
UnB



Direitos exclusivos para esta edi¢éo: B
EDITORA UNIVERSIDADE DE BRASILIA
SCS Q. 02 Bloco C Nfi 78 Ed. OK 22 andar
70300-500 - Brasilia - DF

Fax: (061) 225-5611

Copyright© 1997 by Lais Mourao

Todos os direitos reservados. Nenhuma parte desta publicacdo podera ser
armazenada ou reproduzida por qualquer meio sem a autorizacdo por
escrito da Editora.

Impresso no Brasil

Superviséao Editorial
Airton Lugarinho

Preparacao de Originais
Joelita de Freitas Araujo

Revisdo
Gilvam Joaquim Cosmo

Capa
Fernando Lopes

Editoracao Eletroénica
Miriam de Franca Moreira

Supervisao Grafica
Elmano Rodrigues Pinheiro

ISBN: 85-230-0474-2

Ficha catalogréfica elaborada pela
Biblioteca Central da Universidade de Brasilia

Mourdo, Lais
M929 O futuro ancestral: tradicdo e revolugdo cienti-
fica no pensamento de C. G. Jung / Lais Mourédo -
Brasilia : Editora Universidade de Brasilia, 1997.
92 p.

1. Psicologia jungiana. 2. Psicanalise. 3. Jung,
Carl Gustav. I. Titulo.

CDU - 159.964.26 J95



O nascimento do novo é precedido da
unido do que estava separado, intima pe-
netragao que cria 0 NOVO ser.

C. G. Jung.






Sumario

Introducao, 9
Jung e a objetividade cientifica, 13
A NOCAO DE ENERGIA, 25

Oriente x Ocidente. uma interpretacédo comparativa, 47
Jung e a hermenéutica da tradicdo ocidental, 47

Jung e a relagdo hermenéutica com o Oriente, 57

Construcdo de um modelo estrutural-evolucionista, 70

Conclusao, 83
Bibliografia citada, 89

Bibliografia complementar, 91






Introducao

Carl Gustav Jung (1875-1961)

Jung é um grande mestre, segundo pai da jovem ciéncia da
psicologia. Muitos se enganam a respeito de uma suposta “rixa”
com Freud. Ele apenas via além, com o olhar de quem veio de
muito antes. Sua compreensdo do fen6meno psiquico desbrava
novas pistas para uma visdo mais englobante, transdisciplinar e
cosmoldgica, do humano. Ele integra o biolégico no cultural, res-
pondendo a seu modo ao desafio de uma época de revolugdo cien-
tifica: criar novas sinteses, articulando conhecimentos de &reas téo
distintas como a medicina, a biologia, a psicologia, a antropologia
e a fisica relativista.

Por isso, no trabalho a seguir, a construcdo desse fascinante
personagem quer delinear o seu perfil de homem de ciéncia e de
pesquisador, que foi ao mesmo tempo filésofo e terapeuta. Isso é
feito por meio de uma leitura interpretativa de seus textos, seguin-
do algumas questBes-chaves que servem de trilha para a compre-
ensdo da esséncia de seu pensamento.

A origem do texto que se segue foi o segundo capitulo de mi-
nha tese de doutorado, defendida em 1992 e intitulada “O psiquico
e 0 simbdlico: contribuicdes para uma abordagem junguiana da
cultura”. Nela realizo um didlogo epistemolégico entre o pensa-
mento de Jung, contextualizado em seu campo histérico-cultural, e
0 pensamento de antropologos que, a meu ver, com ele se afinam,
alguns seus contemporaneos, como Lévy-Bruhl, Marcei Mauss,
Evans-Pritchard e Claude Lévi-Strauss.

O pensamento antropolégico, ou seja, a consciéncia coletiva
prépria desse campo intelectual académico, construiu ao longo de
sua histéria a auto-imagem de sua também muito jovem ciéncia,
como sendo destinada a tornar-se a “verdadeira ciéncia do ho-
mem”, A titulo de contribuicéo para a consolidacdo desta tdo nobre
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vocagao, o principal objetivo da tese, apresentada na area da antro-
pologia, foi propor uma base conceituai interdisciplinar para a
compreensao psicoantropologica dos fendbmenos culturais, a partir
da visdo junguiana.

A obra que se segue surgiu originalmente como fruto neces-
sario e momento indispensavel desta trajetoria, na qual as incur-
sdes na mandala dos textos de Jung geraram respostas trazidas de
volta no fluir do meu préprio texto. Agora vem a publico refeito,
guerendo ser de alguma valia para que possamos ir construindo um
novo modo de ver e de ser.

As trés questdes-chaves que organizam a reflexdo que se se-
gue sdo: a preocupagdo com a objetividade cientifica, a construgdo
tedrica da nocdo de energia e a interpretagdo comparativa das tra-
dicdes Oriente/Ocidente. Elas funcionaram como rotas de navega-
cdo pelas quais os textos de Jung foram penetrados, ndcleos de
significado aglutinadores de mais sentido, no tecer da interpreta-
céo.

A indagacédo sobre a delimitacdo junguiana da objetividade ci-
entifica revelou nosso personagem profundamente envolvido no
processo cultural de mudanca de paradigmas que ja marcava a
cultura européia no inicio deste século. Esta primeira parte do
texto mostra como Jung trabalhou por dentro do campo intelectual
da psicologia, fazendo critica ideolégica quando necessario, como
€ o0 caso do biologismo freudiano, e abrindo caminho para concei-
tuacdes interdisciplinares, como no caso de sua construcdo de uma
nova dimensdo do objeto da psicologia: a realidade transpsiquica
dos arquétipos e do inconsciente coletivo.

A questdo do conceito de energia nos mostra o fascinio pelas ci-
éncias da natureza, com o qual Jung iluminou sua concep¢do da
energia psiquica. Por essa via, ele ampliou a teoria freudiana da libido
e integrou a dimensao antropoldgica, percebendo a fungédo simbolica
como canal viabilizador da relacdo homem-natureza. O debate com
a fisica relativista também é fundamental para a compreensao jun-
guiana da dinamica dos sistemas psiquicos, sua circulacao intra e
intersubjetiva, sua interface com o0s processos naturais e culturais.

Por fim, a questdo da interpretacdo comparativa Orien-
te/Ocidente elucida os procedimentos transdisciplinares pelos
quais Jung vai em busca de validacdo para suas idéias sobre a
psique, fora do campo do pensamento cientifico europeu. Sua cri-
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tica ideologica e sua interpretagdo simbdlica da tradicdo crista,
dominante na formagao cultural européia, apbiam-se na percepcao
de um fenémeno cultural de tensdo entre a ortodoxia, ou visdo de
mundo dominante, e as linhagens esotéricas de conhecimento. O pen-
samento heterodoxo cristdo, cujo processo de transmissdo assume
um carater oculto e iniciatico, foi abordado por Jung através dos
textos da gnose e da alquimia medievais. Revela-se ai o seu pro-
fundo enraizamento cultural na tradicdo européia, que ele busca
compreender em nivel pessoal e coletivo. Assume a tarefa de con-
tribuir para a “correcdo das projecdes”, na evolucdo histérica do
pensamento europeu, tarefa para a qual o estudo da alquimia veio
trazer pistas importantes. Ele faz a critica do dualismo patoldgico
que cindiu a mente ocidental, desejando resgatar, tanto junto a seus
clientes, quanto na leitura da tradicdo esotérica, os arquétipos
cristdos originarios. Nessa tentativa, acaba por alcancar uma com-
preensdo integrativa das relagdes de continuidade logica e historica
que ligam o pensamento magico-alquimico, a religido e a ciéncia,
na cultura ocidental. Ao mesmo tempo em que lhes ressalta a si-
militude de serem constru¢fes de sentido ligando homem-mundo,
consciéncia-natureza, aponta também suas diferencas enquanto
formas distintas e complementares de conhecimento.

Em relagdo ao Oriente, revela-se com nitidez a qualidade her-
menéutica e comparativa, forte marca da personalidade intelectual
de Jung. Ele aborda os sistemas filoséficos orientais enquanto al-
ternativas culturais, cuja diferenca pode ser Util para a terapia cul-
tural da mente ocidental. Em seu didlogo com o hinduismo, o
budismo e o taoismo, Jung busca detectar as diferencas culturais
Oriente/Ocidente, e as aproximacg8es conceituais entre a sua psico-
logia analitica e as idéias psicolégicas contidas nos textos dessas
tradicbes ancestrais, por ele comentados. Dessa comparacéo, ele
extrai uma interpretacdo estrutural-evolucionista, com base num
modelo de transformacg@es triddicas, que ilumina questbes essen-
ciais sobre as possibilidades de evolugdo da consciéncia coletiva
ocidental. Assim ele permite compreender o sentido dos caminhos
até aqui tentados, e perceber a presenca cada vez mais forte de
uma finalidade de totalizacdo que move a evolugdo historica da
humanidade.

No momento atual de minha pesquisa, quatro anos depois da
criacdo deste texto, o olhar da psicoantropologia junguiana conti-
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nua sendo Util, servindo agora de veiculo a reflexdo sobre a pratica
da educacdo ambiental e ecologia humana, interesse central de
meu projeto de pés-doutorado. Tal interesse veio a se realizar insti-
tucionalmente como pesquisa articulada ao ensino e a extensdo
universitaria, desde 1994, na Universidade de Brasilia. Atuar na
perspectiva da formacdo de formadores ecologicamente conscien-
tes trouxe uma serventia pratica a criacdo tedrica. Introduziu a
indagacdo sobre o método pedagdgico, num contexto cultural de
urgentes transformac®es éticas, de valores e comportamentos, ten-
do em vista nossa responsabilidade diante da crescente degradacdo
das condicdes de vida bioldgica e cultural no planeta. Nada melhor
do que a inspiracdo de um grande terapeuta, filésofo e homem de
ciéncia para ajudar a iluminar esse caminho.

Jung foi e sera sempre um grande mestre, porque seus textos
sao fontes inesgotaveis de sabedoria, generosidade e compaixao.



Jung e a objetividade cientifica

O pensamento de Jung é fortemente marcado, desde o primei-
ro momento, pela abertura de novos caminhos, tomando por base
um esforco de interpretacdo da heranca de conhecimentos recebi-
da, tanto no terreno especifico da psicologia como no vasto campo
da cultura européia.

Em seu Prefécio a segunda edicdo (1934) de O eu e o incons-
ciente, obra que representa o resultado de trés décadas de trabalho
sobre a questdo do inconsciente coletivo, Jung declara sentir-se
penetrando “um novo campo de consciéncia até agora inexplora-
do”, apresentando nessa obra a “formulacdo de um complexo psi-
quico de experiéncias que até o momento ndo foi objeto da
reflexdo cientifica” (1987-a: VIII).

Jung vé na psicologia uma dimensao de ciéncia natural, cujo
objeto € a natureza humana em seu aspecto bioldgico e instintivo.
Sua nocdo de instinto, porém, é uma transformacdo da nocédo
freudiana de libido, ampliando-a para incluir a idéia de uma funcdo
geradora de pensamento simbdlico. A psicologia junguiana esta
firmemente ancorada em terreno biopsiquico, superando o biolo-
gismo freudiano, ao formular uma dialética evolutiva entre o bio-
l6gico e o cultural.

Ao contrario de Lévi-Strauss (1976), que via a mesma questao
sob a otica de uma regulamentacao cultural da natureza, Jung con-
cebe o biopsiquico como uma natureza coletiva inconsciente, que
distingue os humanos das demais espécies naturais. Essa natureza
coletiva inconsciente é gerada a partir de um “instinto de represen-
tacdo e acdo” caracteristico dos humanos. Ela se manifesta a partir
dos arquétipos, que sdo estruturas-matrizes formadoras da percep-
¢do, impulsos energéticos geradores dos simbolos culturais.

Para Jung, o inconsciente coletivo é o verdadeiro objeto da
psicologia, ja que a funcdo dessa ciéncia é a de ampliar a conscién-
cia humana, por meio do conhecimento do inconsciente. N&o
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admira, portanto, encontrar no pensamento junguiano referéncias e
didlogos com outras areas de conhecimento, cientificas ou nao.
Sua obra se constitui num amplo esforgo de construcédo tedrica da
transicdo entre o paradigma cartesiano da psicologia freudiana e a
abordagem que, a partir dele, ficou conhecida como psicologia
analitica, ou simbdlica. E natural que ai se encontrem dialogos
fecundos com outras areas de saber, ja que uma inter e transdisci-
plinaridade espontaneas sdo tracos tipicos das situagfes de muta-
¢do paradigmatica.

A natureza espontanea desse fendmeno é comprovada também
pelo seu contato com textos ancestrais de tradi¢bes orientais, com
0s quais ele estabelece uma relagdo hermenéutica, essencialmente
referida ao carater psicolégico e cientifico de sua reflexdo, procu-
rando ler neles como se manifesta e é tratada a dimensao psiquica
da condicdo humana. Esse uso do método comparativo deve-se
basicamente ao fato de que Jung aborda esses textos consciente da
natureza simbdlica de sua linguagem. O encontro com a diferenca
cultural é por ele encarado como um evento psiquico e espiritual,
que lhe inspira respeito e abertura receptiva:

(...) os espiritos mediocres, em contato com a cultura estranha,
perdem-se numa cega autodestruicdo, ou numa atitude critica
tdo incompreensivel quanto presungosa. Como apenas tateiam a
superficie externa, nunca bebendo o vinho ou comendo o pao
da cultura estrangeira, jamais permitem que ocorra a communio
spiritus, aquela transfusdo e penetragdo mais intima que prepara
e gera um novo nascimento (Jung, 1987-c:46).

Os encontros transdisciplinares de Jung sdo movidos pela bus-
ca de apoio filosofico para seu empreendimento conceituai na area
da psicologia. Também em relacdo a ancestralidade da cultura
européia, ele deseja encontrar uma base historica, de compreenséo
sobre as questbes ligadas a nocdo de inconsciente coletivo. Ele
dedica muitos anos de estudo a gnose e a alquimia medievais, pro-
curando compreender sua forma de lidar com os fatos psiquicos.
No capitulo de suas Memodrias intitulado “Génese da obra”, ele se
refere a sua preocupacao de encontrar “prefiguragfes histéricas”
gue comprovassem suas interpretacfes sobre a existéncia do in-
consciente coletivo. Ele enfatiza ai a necessidade do uso de doeu-
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mentacdo e comparacdo histdricas, como método de correcdo dos
preconceitos e condicionamentos pessoais do observador, princi-
palmente na psicologia. Em seu prefacio de 1954 a Mysterium
Coniunctionis, sua obra madura sobre a alquimia, ele se ocupa,
uma vez mais, em apontar a necessidade de validacéo dos concei-
tos psicoldgicos sobre o inconsciente, diante do perigo em que se
encontra o pesquisador da psique, de ser “vitima da préopria subje-
tividade”. A validacéo, nesse caso, vem principalmente de fora do
campo académico da psicologia, apoiando-se hermeneuticamente
em vertentes laterais da tradicdo cristd medieval e em tradicdes
ancestrais do Oriente.

Assim, a questdo da objetividade cientifica coloca-se para
Jung sob o aspecto de uma luta contra o subjetivismo intrinseco a
prépria natureza do objeto da psicologia. A superagdo desse pro-
blema implica encontrar uma base natural e histérica comum, ca-
paz de conferir objetividade ao fato psicolégico. Podemos mesmo
dizer que o pensamento junguiano encontra-se profundamente
ligado a preocupacdo fenomenologica de objetividade, no seu sen-
tido mais essencial de instaurar o discurso do sujeito numa distan-
cia existencial em relagdo ao objeto. Foi o que conduziu Jung a
uma critica radical dos aspectos ideolégicos do cartesianismo no
pensamento cientifico europeu e, mais especificamente, no caso do
biologismo, do qual trataremos mais adiante. A questdo da objeti-
vidade dos fatos psiquicos impde a Jung um extremo cuidado ao
tocar nos limites do conhecimento cientifico, diante de dimensdes
que este talvez seja incapaz de compreender. Trata-se, assim, de
uma questao epistemologica onde ele reflete sobre a relagéo sujei-
to-objeto no campo de sua propria disciplina, questionando a con-
cepcdo dominante que define seu objeto como sendo de natureza
subjetiva e individual.

Dessa forma, a nogdo de objetividade encontra-se logicamente
articulada, no pensamento de Jung, a questdo da subjetividade,
quer enquanto qualidade do fato psicolégico, quer enquanto natu-
reza do sujeito do conhecimento cientifico. Além disso, ele traba-
Iha também com a nocdo de quatro fungdes psiquicas (emocao,
pensamento, sensacdo e intuicdo), vendo sempre a razdo cientifica
como um canal de expressdo da consciéncia, entre outros modos
possiveis de conhecimento. Talvez por isso mesmo, ele pode tocar,
sem qualquer ansiedade cartesiana, na questdo dos limites da re-
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flex&@o cientifica, em relacdo a fendmenos que transcendem a ca-
pacidade de compreensdo racional. Para ele, o fundo objetivo da
subjetividade é a consciéncia coletiva, da qual a razdo cientifica é
parte, apontando seus préprios limites enquanto consciéncia interio-
rizada de um sujeito individual e coletivo.

A propria realidade do inconsciente coletivo aparece, por ve-
zes, no pensamento de Jung, como uma dimensdo desconhecida,
cujo desvendamento estd constantemente a exigir do sujeito um
trabalho de ampliacdo da consciéncia, e, consequentemente, de si
mesmo. E nesse sentido que ele atribui grande importancia ao
contato com a diferenga cultural, como forma ndo s6 de atribuir
maior objetividade ao conhecimento, mas também de ampliar a
autoconsciéncia coletiva, numa postura muito préxima da aborda-
gem hermenéutica e comparativa da ciéncia antropoldgica.

Temos sempre necessidade de um ponto de vista fora do objeto
de nossas preocupac@es, a fim de podermos considerar eficaz-
mente a alavanca da critica. Isso é especialmente verdadeiro
quando se trata de fatos psicolégicos, pois estamos muito mais
implicados subjetivamente neles do que em qualquer outra ci-
éncia. (...) Como, de fato, poderiamos tomar consciéncia de
particularidades nacionais se nunca tivéssemos tido ocasido de
olhar de fora nossa propria nagdo? Olhar de fora significa olhar
do ponto de vista de uma outra nacdo. Para isso, precisamos
adquirir um conceito suficiente da alma coletiva estrangeira, e,
nesse processo de assimilagdo, chocamo-nos sempre com todas
as incompatibilidades que constituem o preconceito nacional e
a particularidade da nagdo. Tudo que me irrita nos outros pode
ajudar-me no conhecimento de mim mesmo (Jung, 1989:218).

Dessa forma, Jung traduz em sua atitude metodologica a no-
¢do hermenéutica de que o processo de conhecimento humano se
faz no jogo da polaridade psiquica entre o eu e 0 outro, 0 homem e
0 mundo. A comparagado é entendida como modo de compreensdo
do sujeito sobre si mesmo, mediante uma dialética existencial com
0 objeto.

Transitando entre as fronteiras da razdo e da intuicdo, o pen-
samento junguiano chega assim a definir o mundo psiquico como
uma totalidade subjetivamente delimitada, mas que possui uma
capacidade de abertura a compreensdo do que esta fora dela, quer
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pertenca ou ndo ao mundo dos fendmenos psiquicos. Colocando-se
a beira de limites aparentemente intransponiveis, mas desejando ao
mesmo tempo avangar a compreensdo para além deles, Jung cons-
tréi o caminho de sua prépria interpretagdo do fenémeno humano.

(...) toda a nossa experiéncia da chamada realidade é psiquica:
cada pensamento, cada sentimento e cada ato de percepg¢éo sdo
formados de imagens psiquicas, e 0 mundo sd existe na medida
em que formos capazes de produzir sua imagem (Jung,
1989:303).

Vemos ai a polaridade essencial que forma o ndcleo da con-
cepcdo junguiana do fato psiquico. De um lado, a dimensdo psi-
quica é definida como uma camada de fendmenos que atua como
um Vvéu, limitando nossa visdo de uma outra realidade. Porém,
Jung observa que ndo pretende com isso sugerir “gque exista so-
mente a psique”, mas indicar a necessidade de que se desenvolvam
formas de percepcdo e de pensamento adequadas a compreensao
de um “objeto ndo-psiquico transcendente”, cuja natureza real
nossos 0rgdos sensoriais ndo podem captar.

(...) nunca acreditei que nossas percepg¢des pudessem apreender
todas as formas de existéncia. Por isso, estabeleci o postulado
de que o fendbmeno das configuragBes arquetipicas - aconteci-
mentos psiquicos por exceléncia - repousa sobre a existéncia de
uma base psicoide, isto €, condicionalmente psiquica, mas liga-
da a outras formas de ser. Por falta de elementos empiricos, ndo
conheco as formas de existéncia que sdo correntemente designa-
das pelo termo “espiritual”. Sob o ponto de vista da ciéncia, ndo
é importante 0 que eu possa crer a esse respeito. Devo reconhe-
cer minha ignorancia. Mas na medida em que 0s arquétipos se
revelam eficazes, sdo para mim efetivos, se bem que eu néo sai-
ba em que consistem realmente. E verdade que isso é valido
ndo sé em relacéo a eles, mas a natureza mesma da psique. De
qualquer modo que se exprima, ela nunca podera ir além de si
mesma (Jung, 1989:303).

Por um lado, Jung deixa clara ai sua idéia da impossibilidade
do conhecimento do transcendente pelo psiquico, na medida em
que o 6rgdo total de percepcdo da consciéncia humana teria suas
préprias limitagbes, ndo sendo capaz de expressar algo que o
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transcende. Mas, por outro lado, ele define a existéncia de um
campo de fenbmenos objetivos que ocorrem na subjetividade hu-
mana, e que é teoricamente compreendido por meio das nogfes de
inconsciente coletivo e de arquétipo. Tais fenOmenos estariam
situados nos limites transpsiquicos do real. Com legitimo espirito
cientifico, Jung procura registrar esses fendmenos como fazendo
parte do objeto da psicologia, considerando-os como indicios de
um vasto campo aberto a compreensdo humana.

Levando em conta tais possibilidades, presto viva atencdo aos
estranhos mitos da alma; observo o que se passa comigo e o
que me acontece, estejam em concordancia ou ndo com meus
pressupostos tedricos (idem, 260).

Tudo indica que Jung tendia a identificar o “ndo-psiquico”
com a dimensdo dos fendmenos fisicos, no sentido energético con-
cebido pela fisica einsteiniana. Isso se expressa, por exemplo, na
sua interpretagdo dos arquétipos enquanto fendmenos psicoides,
tal como na citagdo acima, revelando seu esfor¢co de articulacéo
conceituai entre os objetos da fisica e da psicologia.

A tendéncia a ampliacédo dos limites objetivos do pensamento
cientifico surge na reflexdo de Jung desde os seus primeiros anos
de pesquisa. Em fins do século XIX, ainda como estudante de
medicina, ele se dedica ao estudo dos fendmenos parapsicologicos
e da literatura espirita, com a intengdo de descobrir explicacdes
cientificas para os mesmos. Entre 1900 e 1902, ele pesquisa como
médico psiquiatra, num hospital em Zurique, 0 método da associa-
cdo de idéias, com o qual descobre a forma energética do movi-
mento de compensacdo consciente/inconsciente. Em 1902, ele
defende sua tese de doutorado em medicina, intitulada “Sobre a
psicologia e a patologia dos fendmenos ditos ocultos”. Nesse texto,
ele procura deslocar a abordagem causal patologizante de tais fe-
némenos, assim como das neuroses, para sua interpretacdo ener-
gética como um processo de equilibragdo consciente/inconsciente.
Dessa primeira etapa de sua longa pesquisa sobre a psique huma-
na, Jung tira o nacleo da futura idéia de “complexo auténomo do
inconsciente”, o qual, por enquanto, é visto apenas como uma
multipla manifestacdo de “partes inconscientes”.
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Aniela Jaffé, discipula e colaboradora de Jung nos seus ulti-
mos anos de vida, realizou um levantamento biografico dessa
guestdo, apontando as etapas, na vida de Jung, de uma longa pes-
quisa sobre os assim chamados “fenémenos ocultos™. Esse tema
levou-o a estabelecer contato ndo s6 com a parapsicologia, como
também com a area da fisica relativista. Devido a forte aproxima-
¢do de sua concepcdo energética da psique com as realidades des-
cobertas nesta dltima, Jung é naturalmente atraido para essa
fronteira interdisciplinar. Em 1919, ele faz uma conferéncia na
Sociedade Briténica de Pesquisas Fisicas, sobre as “Bases psico-
I6gicas da crenca nos espiritos”, na qual reafirma a interpretacéo
de sua tese de doutoramento, quanto ao carater autdbnomo dos
complexos inconscientes, e sua manifestacdo como projecdes. Por
ocasido da segunda edi¢cdo desse texto, trinta anos depois (1947),
Jung acrescenta a essas idéias a sua concep¢do de arquétipo, o
impulso energético gerador desses fenémenos. Contudo, declara
também ter acumulado, juntamente com a pesquisa psicoldgica dos
mesmos, uma davida a respeito da capacidade explicativa da abor-
dagem meramente psicologica dos fendmenos que sdo objeto da
parapsicologia. Ele postula a existéncia da dimensdo transpsiqui-
ca, que se confirma nas novas descobertas da fisica, como uma
dimenséo de realidade diversa do mundo dos fenbmenos causais e
espaco-temporais. Essa seria a dimensdo do inconsciente coletivo,
dos fenémenos de natureza psicoide, uma idéia basica para lidar
com as questbes de acausalidade e de anulacdo do tempo-espacgo,
préprias do objeto da parapsicologia. Jung vé os arquétipos como
suportes dessa realidade transpsiquica, grandezas energéticas que
ele concebe como simultaneamente psiquicas e fisicas. Dai 0 nome
“psicéide”, que ele usa para referir-se a0 mesmo fendmeno que os
fisicos observam no mundo quantico da matéria, na oscilagdo
onda-particula. Para ele, esse conceito toca o fundo possivel, no
mergulho da razdo cientifica, nos segredos existentes para além da
terceira dimensdo. Aif ele julga alcancar os limites da objetividade
cientifica, e prefere deter-se no proprio mistério de uma dimensao
inalcancavel pela razéo reflexiva.

Em sua pesquisa sobre o debate de Jung com a parapsicologia,
Jaffé mostra que, a partir de “O espirito da psicologia”, texto de
1946, ele fala do arquétipo em si, como uma grandeza incognosci-
vel pela consciéncia, um dispositivo estrutural comparavel ao
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sistema-eixo de um cristal, que pré-ordena os eventos parapsico-
l6gicos acausais. Ele ndo defende mais a idéia de que os espiritos
seriam projecdes de complexos psiquicos autbnomos do médium,
mas abraca o enigma e passa a refletir sobre sua existéncia mesma.
Em 1948, num prefacio que depois recebeu o titulo de “Psicologia
e espiritismo”, Jung questiona-se sobre a natureza da realidade
transpsiquica enquanto dimensdo atemporal e nao-espacial. Jaffé
cita, ainda, uma carta de 1960, um ano antes de sua morte, onde
ele fala das “forcas existenciais da temporalidade interior e da
temporalidade exterior” e de uma vida “fora do tempo”, paralela a
que transcorre “dentro do tempo”, concluindo: “E até possivel que
nds mesmos existamos simultaneamente nos dois mundos, coisa
que, por vezes, pressentimos” (Jaffé, 1988:24).

O pensamento de Jung provoca uma profunda alteragdo no
modo cientifico de encarar as questBes sobre a objetividade dos
fatos psiquicos. O conceito de inconsciente coletivo refere-se a
uma dimensdo existente para além da realidade imediata, e que
portanto ndo é captavel por meio do paradigma cartesiano. Com
isso, ele inverte a abordagem freudiana, postulando o englobamen-
to da consciéncia pela dimensdo do inconsciente coletivo:

Sem duavida alguma, a consciéncia originou-se do inconsciente.
No entanto, quase ndo pensamos nesse fato, e dai a nossa ten-
déncia constante de identificar a psique com a consciéncia ou,
pelo menos, a considerar o inconsciente como um derivado ou
efeito da consciéncia (por exemplo, lembramos a teoria freudia-
na da repressao) (Jung, 1984:55).

Jung coloca, juntamente com a relativizacdo da razdo cientifi-
ca positivista, a alternativa da utilizagdo de outras fung¢des psiqui-
cas, ao lado do pensamento racional, para a percepcdo dos fatos
gerados pelo inconsciente coletivo, apontando como tarefa da in-
vestigacdo cientifica descobrir as possibilidades de conexdo entre a
consciéncia e o inconsciente. Em suas Memorias, ele aborda sob
diversos angulos o modo pelo qual ele mesmo teve acesso a essa
dimenséo dos fatos psiquicos:

A diferenca maior entre a maioria dos homens e eu reside no
fato de que em mim as “paredes divis@rias” sdo transparentes.
E uma particularidade minha. Nos outros, elas sdo muitas vezes
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tdo espessas, que lhes impede a visdo; eles pensam, por isso,
que ndo ha nada do outro lado. Sou capaz de perceber, até certo
ponto, 0s processos que se desenvolvem no segundo plano; isso
me da seguranca interior. (...) Ignoro o que determinou a minha
faculdade de perceber o fluxo da vida. Talvez tenha sido o pro-
prio inconsciente, talvez 0s meus sonhos precoces, que desde o
inicio marcaram o meu caminho (Jung, 1989:307).

O inexplicavel e o inesperado sempre seduziram o0 pensamen-
to de Jung, levando-o a tocar os extremos limites da intransponibi-
lidade, diante dos quais curva-se em reverente submissao:

Desisto de chegar a um julgamento definitivo, pois o fenémeno
da vida e o fendmeno do homem sdo demasiado grandes. A me-
dida que envelhecia, menos me compreendia e me reconhecia, e
menos sabia sobre mim mesmo (Jung, 1989:309).

Esse lado do pensamento de Jung pode ser qualificado como
uma compensagdo da sua preocupacdo com o carater empirico-
factual do objeto da psicologia, atuando como um fator diluidor da
voracidade racionalista propria do campo intelectual académico.
Ele faz o discurso cientifico ser atravessado por uma adverténcia e
um chamado a humildade, diante do reconhecimento da hierarquia
parte-todo, na relacdo do pensamento racional com uma totalidade
que o contém. A sua reveréncia diante do enigma pode ser vista
como uma opc¢do por deter-se nos limites seguros da razdo, no
campo cientifico, embora ele tenha, ao lado disso, desenvolvido
em seus ultimos anos um profundo sentimento de pertencimento
sensivel a natureza, em tudo semelhante a relagcdo taoista entre o
homem e o universo. No texto “Retrospectiva” de suas Memorias,
ele cita mesmo Lao-Tsé como manifestacdo do arquétipo do Velho
Sébio, identificando-se com a sua visdo de mundo:

(...) a idade avancada é uma limitagdo, um estreitamento. E, no
entanto, acrescentou em mim tantas coisas; as plantas, os ani-
mais, as nuvens, o dia e a noite, e o0 eterno no homem. Quanto
mais se acentuou a incerteza em relacdo a mim mesmo, mais
aumentou meu sentimento de parentesco com as coisas. Sim, é
como se essa estranheza, que ha tanto tempo me separava do
mundo, tivesse agora se interiorizado, revelando-me uma di-
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mensdo desconhecida e inesperada de mim mesmo (Jung,
1989:310).

Resta sempre, nesse angulo do pensamento de Jung, um sabor
de antagonismo irreconciliavel entre pdlos opostos, como se subi-
tamente se tomasse impossivel harmonizar percep¢fes vindas de
canais e fungBes psiquicas diversos, como razdo, emocéo, intui¢éo
e sensacOes. Pressente-se que a ligdo taoista ndo tenha sido com-
pletamente penetrada, pois Jung esbarra nos limites da razédo cienti-
fica, assumindo esses limites como os de sua propria compreensao
do mundo.

A obra de Jung foi produzida com plena convic¢do de um
servico de ampliacdo da autoconsciéncia humana, dando continui-
dade a pesquisa cientifica do inconsciente iniciada por Freud. Jung
amplia a nocdo freudiana de inconsciente para além do impulso
sexual do sujeito isolado em si mesmo, abrindo a compreensdo do
psiquico ao ponto de vista coletivo, no sentido filogenético e cultu-
ral. Para ele, a dimensdo do inconsciente coletivo é um fenémeno
psiquico observavel para além da existéncia da consciéncia indivi-
dual, representando um coletivo humano naturalizado, um ponto
de encontro entre natureza e cultura.

No entanto, ainda ha algo que, no pensamento de Jung, fica na
sombra da raz8o, ou seja, toda a questdo da interpenetracédo entre a
natureza psiquica e a mente humana. A cosmologia junguiana
permanece na cisdo cartesiana que impede a razdo cientifica de
banhar-se no conhecimento produzido por meio das fungdes psi-
quicas da emocdo e da intuicdo. Isso pode ser exemplificado na
forma pela qual Jung concebe a relacdo entre mito e ciéncia. No
capitulo de suas Memdrias que se intitula “Sobre a vida depois da
morte”, ele apresenta a questdo da relacdo entre os mundos da
consciéncia e do inconsciente em termos de “aquém/além”,
“mundo dos vivos/mundo dos mortos”, advertindo que o falar a
respeito do incognoscivel so pode ser verdadeiramente empreendi-
do pela via da fabulagdo, do contar histérias, o mythologein
(mitologizar). O mito seria a linguagem legitima de expressao
humana sobre o transcendente, e ndo o discurso légico-cientifico.
Por isso, ele vé a relagdo entre o pensamento mitico e cientifico
como uma oposicao irreconciliavel:
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O homem mitico reinvindica certamente “algo além”, mas o
homem na sua responsabilidade cientifica ndo pode dar-lhe as-
sentimento. Para a razdo, o fato de mitologizar ¢ uma especula-
cdo estéril, enquanto para o coragdo e a sensibilidade essa
atividade é vital e salutar: confere a existéncia um brilho ao
qual ndo se quereria renunciar. Nenhuma motivacao seria sufi-
ciente, alias, parajustificar essa renincia (Jung, 1989:261).

Nessa incompatibilidade entre mito e ciéncia podemos ver a
marca positivista que consiste em privilegiar o conhecimento racio-
nal como uma forma superior de compreensdo, em detrimento da
relacdo simbolica com o mundo. Neste sentido, 0 modelo raciona-
lista de pensamento préprio da cultura ocidental a partir de
Platdo permanece também como solo epistemolégico do pen-
samento de Jung, mesmo ai onde a consciéncia vislumbra a rela-
tividade de toda existéncia fenoménica.

A questdo da objetividade cientifica, no contexto da constru-
¢do do pensamento junguiano, fica clara também no préprio pro-
cesso de criagdo do conhecimento sobre o inconsciente, no
conjunto de sua obra. No capitulo das Memorias intitulado
“Geénese da obra”, Jung sintetiza os dois aspectos implicados em
seu compromisso com o pensamento cientifico. De um lado, o
compromisso intelectual com os limites e principios da logica ra-
cional. A respeito de Mysterium Coniunctionis, ele comenta o fato
de estar ai consagrada a fundamentagdo histérica de toda a sua
pesquisa sobre o inconsciente, encontrando assim um limite obje-
tivo a produgdo do conhecimento racional nessa area, e nesse mo-
mento historico:

Assim, minha tarefa foi cumprida e minha obra terminada. No
momento em que atingi o fundo sélido, toquei a0 mesmo tempo
o limite extremo daquilo que era, para mim, cientificamente
atingivel: o transcendente, a esséncia do arquétipo em si mes-
mo, a proposito do qual ndo se poderia formular mais nada de
cientifico (Jung, 1989:194).

De outro lado, encontra-se a profunda identificacdo da obra
académica de Jung com sua experiéncia de vida. Isso lhe ensinou
que a pesquisa do inconsciente envolve o observador nas malhas
da manifestacdo do objeto observado, de um modo que pareceria



24 Lais Mourdo

inadequado a luz dos critérios de objetividade positivistas, mas que
se constitui na propria condicdo de possibilidade do conhecimento
dos fendbmenos extrafisicos. Tal como ocorre também na situagdo
de pesquisa da fisica quantica, o objeto s6 se manifesta a partir da
existéncia de um sujeito disposto a formar com ele uma polaridade
fenoménica:

Minhas obras podem ser consideradas como esta¢cdes de minha
vida; constituem a expressdo mesma do meu desenvolvimento
interior, pois consagrar-se aos contetdos do inconsciente forma
0 homem e determina sua evolucdo, sua metamorfose. Minha
vida é minha acdo, meu trabalho consagrado ao espirito € mi-
nha vida; seria impossivel separar um do outro (Jung,
1989:194).

Vemos assim que, a essa qualidade existencial do pensamento
de Jung, a qual ja nos referimos como um modo antropoldgico e
hermenéutico de relagdo sujeito-objeto, corresponde uma percep-
¢do intuitiva da natureza energética do mundo fenoménico e da
polaridade que lhe é inerente. Entramos, assim, na questdo da con-
cepcdo energética do objeto psiquico no pensamento de Jung.



A nocao de energia

Antes de mais nada, ¢ importante saber distinguir as contribu-
icdes de Freud e Jung sobre a concepcgdo de energia psiquica, com-
preendendo-as no contexto de suas respectivas insercbes no
movimento das transformages culturais no inicio deste século.

Do ponto de vista epistemologico, Freud e Jung representam
dois momentos distintos do processo de mutacdo paradigmatica no
campo da psicologia, bem como no contexto cultural europeu.
Schorske (1967) traca um interessante retrato de Freud como per-
sonagem da crise de identidade do liberalismo vienense, na transi-
cdo entre os séculos XIX-XX. Ele interpreta a leitura freudiana do
mito do Edipo a partir do ponto de vista de um sujeito em busca da
propria identidade, comparando-o com Nietzsche e Shopenhauer,
que também respondem a essa crise cultural, buscando formular
um modo de reinsercdo da experiéncia humana no mundo da natu-
reza. Por outro lado, pode-se também interpretar o papel transfor-
mador do pensamento de Freud a partir de sua formulacdo do
conceito de inconsciente, sua resposta teorica ao conflito politico e
existencial da época. Na interpretacdo de Foucault (1988), Freud
realiza na area da psicologia uma supera¢do do humanismo classi-
co, do homem absoluto do iluminismo, transformando-o em hu-
manismo cientifico, onde o homem se vé dominado por forcas
bioldgicas e sociais que Ihe sdo superiores. Assim, o sujeito pen-
sante cartesiano descobre-se psiquicamente submisso aos instintos
e a repressao social, numa abordagem denunciadora das amarras
que se ocultam por tras do liberalismo burgués. Como também
observou Hauser (1976), Freud apontou a repressdo como meca-
nismo béasico mediante o qual a cultura desvia e modifica a energia
instintiva, canalizando-a para o trabalho produtivo, de acordo com
a visdo de mundo protestante. A abordagem essencialmente dualis-
ta de Freud permanece no conflito entre a natureza e o social, 0
que seria reforcado pela sua interpretacdo edipiana da evolucédo
historica.
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Ja no caso do pensamento junguiano, trata-se de um outro tipo
de insercdo cultural, principalmente no que se refere a suas articu-
lagdes no campo intelectual europeu naquele momento. Como ja
vimos, ele se esforcou por realizar amplos didlogos com outras
areas de conhecimento, buscando efetuar a transicdo entre o posi-
tivismo freudiano e uma concepcdo mais ampliada da psique hu-
mana. Os mais importantes contextos de contato transdisciplinares
na experiéncia de Jung ocorreram nos Congressos de Eranos, fé-
rum de debates criado em 1933 por Olga Frébe, em Zurique, e pelo
historiador Rudolf Otto. Estes se inspiraram na instituicdo grega
do erano, ou seja, 0 convite para um banquete ao qual os convida-
dos retribuem com um “presente espiritual’”. cancbes, poemas ou
falas improvisadas. Assim, o clima dos Congressos de Eranos era
de encontro artistico e intelectual, constando da idéia original a
proposta de um “confronto dos grandes antagonismos existentes
na religiosidade e espiritualidade ocidental e oriental” (Jaffé,
1988:88). No decorrer dos anos, Eranos transformou-se num
“lugar de intercambio de idéias das ciéncias naturais e espirituais,
da religido e mitos, da psicologia e da mistica ou gnose, do histori-
co e do atemporal, do racional e do irracional” (idem).

Jung teve uma participacdo central na organizagdo e realiza-
¢cdo dos congressos, desde sua fundagdo, em 1933, até 1951, data
de sua ultima presenca nos encontros. Aniela Jaffé ressalta a im-
portancia que ele atribuia a essa rara oportunidade de encontro
com pesquisadores de multiplas areas de conhecimento e produgao
cultural, sob a égide da nobre hospitalidade da senhora Frdbe, que
inspirava o clima de amizade, simpatia, troca e integracdo de sabe-
res e experiéncias entre seus convidados. Durante os anos da Il
Guerra, ficou ainda mais explicito o seu carater independente,
acima das especializagdes cientificas e das nacionalidades. Jung
definiu-0, em 1942, como “a Unica plataforma européia onde os
representantes da espiritualidade da Europa ainda podem se encon-
trar, longe dos mal-entendidos politicos e das tenses” (Jaffé,
1988:90). Jung valorizava especialmente, em Eranos, o contato
pessoal propiciado por esses encontros, a “livre discussdo em
mesa-redonda, acima de toda limitacdo das especialidades cientifi-
cas”, sendo esse o principal ensejo de troca de idéias da psicologia
junguiana com as pesquisas da fisica relativista e quantica.
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Jung expds amplamente a sua concepc¢do de energia psiquica
na obra do mesmo nome, publicada em 1928, que resume suas
reflexdes desde 1912, ano da ruptura com Freud. O primeiro ponto
a ressaltar é a insercao de sua reflexdo num campo intelectual que
abrange as disciplinas da psicologia, da fisica e da biologia, numa
construgdo interdisciplinar em tomo da idéia de energia. Ele cita
autores dessas areas que, na transicdo, dos séculos XIX e XX, pen-
saram a idéia de energia psiquica, em analogia com a idéia de
energia fisica. Sua primeira observacdo é sobre a polaridade entre
as concepgOes causai e energética dos fendmenos fisicos, existente
no campo cientifico naquele momento. A abordagem causai preva-
leceu na fisica newtoniana até o século XIX, enquanto a aborda-
gem energética foi descoberta a partir da pesquisa do universo
subatdémico. Jung apresenta as duas abordagens, tal como as vé no
campo da fisica e das ciéncias em geral, numa relacao de polarida-
de cujos opostos devem ser unificados, ja que sdo complementares.
Ele observa que enquanto a concep¢do mecanicista causai refere-se
as qualidades substanciais e a origem dos sistemas organizados, a
concepcdo energética preocupa-se com as quantidades ou intensi-
dades de relacdes de forca que movem os sistemas, imprimindo-
Ihes uma dire¢do, ao mesmo tempo em que garantem seu equili-
brio na transformagdo. Assim, Jung parte de uma reflexdo ja exis-
tente em seu campo intelectual sobre a possibilidade tedrica de
aplicacdo analoga do ponto de vista energético aos fendmenos
psiquicos. Ele aponta a existéncia dessa concepgdo “psicofisica”
em Von Grot (1898) e Wundt (1903), criticando-lhes um excesso
de materialismo que os conduziria a ver o psiquico como uma
guestéo de fisiologia cerebral.

O esforco de Jung em relacéo a criagdo de um novo paradigma
na psicologia concentra-se exatamente em pesquisar na pratica as
formas da manifestacdo energética dos fendbmenos psiquicos, ja
gue a abordagem causal havia sido excessivamente enfatizada por
Freud, caindo num reducionismo ndo s6 as causas, COmo a apenas
uma dentre elas (nogdo freudiana de libido como sexualidade).
Jung propde “formar uma outra teoria”, a partir da abordagem
energética, incorporando a nocdo do movimento finalista como
uma definicdo do objeto por meio de suas mudancas de estado, ou
seja, por meio da capacidade de substituicdo e permutacdo do sis-
tema psiquico. Ele propde, assim, uma correcdo tedrica do unilate-
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ralismo até entdo vigente nas explicagdes do psiquico, dissolvendo
principalmente atitudes dualistas que esbarram sempre numa in-
compatibilidade entre as duas abordagens. Observa que sdo apenas
pontos de vista, por sua vez também manifestados como atitudes
psicolégicas, e que ambos coincidem com as condi¢Bes do objeto.
Ele coloca, inclusive, que uma verdadeira teoria sobre a evolugéo
do psiquico deve integrar essa polaridade de significados, dando
conta ao mesmo tempo da origem e da transformacdo (Jung, 1987-
b: 21-22). Ao chamar atencdo para o aspecto complementar entre
as duas abordagens, Jung supera a atitude dicotdmica tipica do
positivismo, e passa a trabalhar num nivel de interpretacdo mais
abrangente, que Ihe d4d uma compreensao mais complexa do todo.

Na obra Transformacg8es e simbolos da libido, de 1912, Jung
prop8e a concepgdo do psiquico como uma grandeza quantitativa
gue pode ser mensurada pelo que ele chamou de complexos. Trata-se
do fruto das pesquisas iniciadas com o estudo da parapsicologia.
Os complexos sdo agora apresentados como sistemas de conteidos
psiquicos que se manifestam constelados em tomo de um nucleo,
cuja forca de atracdo se deve a uma quantidade especifica de valor
afetivo. A intensidade da carga afetiva do ndcleo dos complexos
foi pesquisada por Jung segundo varios procedimentos (nimero de
constelacdes, freqiéncia de manifestacdo, intensidade afetiva,
etc.), relatados em sua obra de 1912. Ele deixa também um espaco
epistemoldgico para os métodos e explicagdes causais, que seriam
0s que buscam conhecer a qualidade dessas manifestacdes enquan-
to selecdo de conteudos, tal como faz o método freudiano. Jung
nao anula as conquistas tedricas de Freud, apenas pretende ampliar
0 seu campo de visdo dos fendmenos psiquicos. Ele integra a con-
cepcdo causai freudiana na nogdo mais abrangente de energia,
vendo esta Ultima como uma dimenséo virtual que toma possivel a
manifestacdo das forcas psiquicas, entre elas a sexualidade.

A dimenséo bioldgica ou a energia vital aparece na definigcdo
energética da psicologiajunguiana como um nivel de realidade que
ultrapassa e engloba o psiquico, integrando-o no universo das fun-
cOes bioldgicas em geral. Nesse sentido, a energia psiquica pode
ser vista como um processo vital cuja natureza bioldgica pode ser
até quantificada. Podemos comparar a forma de integracao do bio-
légico no pensamento junguiano, com o biologismo que marca o
campo da psicologia. Em Freud ja existe uma certa concepgao
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energética da psique, embora a explicagdo qualitativa ainda pre-
domine. A énfase na qualidade sexual da energia psiquica conduz
Freud a reduzir o universo psiquico a condigdo de impulsos biolé-
gicos reprimidos e transformados pela cultura. A dindmica do sis-
tema psiquico fica, assim, limitada as determinagfes da forma
estrutural bioldgica inalteravel, que é vista reproduzindo-se na
evolucdo do individuo, da infancia a maturidade. Com Jung, ha
uma nova colocagdo dessas questdes. Para ele, o biologico é a
dimensdo englobante mais imediata do psiquico, se comparada
com a vastiddo do mundo fisico, cujos limites, para ele, beiram o
insondavel pela consciéncia humana. Assim, ele trabalha com uma
nocdo de “natureza humana” que se diferencia da natureza em
geral pelo seu trago caracteristico de atuar segundo uma dindmica
instintiva propria. Tal dinamica € psicofisica em sentido genérico,
e biopsiquica em sentido restrito, ou seja, € um processo vital pro-
prio da psique. Dessa forma o biolégico ndo enseja qualquer redu-
cionismo no pensamento de Jung, mas é pensado como uma
dimensdo que faz a passagem entre a natureza césmica, com seus
limites insondaveis, e a natureza propriamente humana, instintiva e
arquetipica.

Na obra A energia psiquica, Jung aborda também a questdo da
energia como arquétipo que se manifesta na experiéncia cultural.
Partindo da concepcdo desenvolvida no campo interdisciplinar
fisica-psicologia, ele destaca primeiro o sentido abstrato de ener-
gia, definido como “conceito puro”, ou “uma forma de percepcéo
imediata, dada a priori”, que parece corresponder a nogao kantiana
de categorias puras do entendimento. Sendo logicamente englo-
bante, essa idéia abstrata permite abranger a diversidade das mani-
festacOes concretas da energia psiquica, as quais nesse outro nivel,
passam a ser entendidas como “forgas psiquicas”, manifestas se-
gundo qualidades diversas, das quais Freud s6 viu a forma sexual.
Como conceito concreto, ou aplicado, portanto, a idéia de energia
refere-se sempre ao “comportamento das forcas”, cujo movimento
€ 0 objeto tanto da observacgdo cientifica como da experiéncia cul-
tural acumulada. A nocdo de conceito aplicado refere-se, assim, a
um “estado concretista das idéias abstratas”, numa utilizacdo pro-
dutiva da nocdo de polaridade como complementaridade entre os
opostos. Jung classifica o conceito de energia psiquica como um
desses conceitos aplicados, ja que se refere a um conjunto deter-
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minado de forgas atuando mediante um mesmo dinamismo total.
A esse conjunto de forcas ele denomina libido, distinguindo-o, no
entanto, da concepcdo freudiana, restrita a uma Unica forca causai
especifica (sexual). Para Jung a libido é um conceito aplicado,
porque decorre da idéia mais abrangente da energia fisica ou vital,
e porque refere-se a natureza especifica da energia psiquica.

Ele faz referéncia também as noc¢des de energia que aparecem
no material etnografico sobre a magia, detendo-se especialmente
no conceito de mana, como um exemplo de sintese entre as nogées
abstrata e concreta de energia. Pesquisando na obra de Hubert e
Mauss (Mélanges d'histoire des réligions, 1909), ele destaca o fato
de que esses autores considerem 0 conceito de mana como uma
“categoria da razao”, um nucleo de onde se desdobram outras ca-
tegorias, como as de causalidade e de substéncia. Ele se apdia
também em referéncias etnograficas de autores alemaes, ingleses e
americanos (Condrington, 1989; Tylor, 1873; Spencer e Gillen,
1904; Seligman, 1910), buscando demonstrar que a percepcdo da
relagcdo energética entre 0 homem e a natureza constitui o arquéti-
po central da magia, em todas as culturas. A construcdo cultural
desse arquétipo, por meio da categoria mana, é considerada como
um processo simultaneamente concreto e abstrato, referindo-se
tanto a energia vital ou geral, quanto as forcas objetivas causais
responsaveis pela eficacia magica. Tais forgcas sdo vistas como
geradas a partir de determinados estados subjetivos, e dinamizadas
mediante procedimentos rituais, sendo o simbolismo da linguagem
ritual o0 meio que permite canalizar energia psiquica para a produ-
¢édo coletiva da cultura. Jung aponta o conceito de mana como um
“conceito primitivo de libido”, com o seu sentido de “o eficaz”, “o
poderoso”, “o criativo”. Como simbolo abstrato, mana refere-se a
energia universal, e como simbolo concreto, ao poder de realizagdo
psiquica da magia.

A linguagem ¢ entendida por Jung como veiculo canalizador
da energia psiquica para a producéo coletiva da cultura. Ele obser-
va que nas construcdes culturais onde prevalece o principio pré-
animista, a linguagem promove a unido psiquica entre o sujeito e o
objeto, permitindo o uso das leis dinamicas da energia psiquica
para a obtencdo de efeitos no mundo objetivo e subjetivo. Por ou-
tro lado, as constru¢fes animistas operam com a personificagdo do
objeto, separando-o do sujeito, e direcionando o processo para a
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construcdo da alteridade. Abordando, assim, a questdo da magia
por intermédio de uma compreensdo do que ele chama de
“energética primitiva”, Jung aproveita a idéia de Lévy-Bruhl sobre
a participagdo mistica (Lévy-Bruhl, 1985), identificando-a com o
principio ndo animista de relagdo direta sujeito-objeto. Porém, a
guestdo toma-se mais complexa, na medida em que Jung pretende,
a partir dai, dar conta da polaridade primitivo-civilizado, projetan-
do no eixo histérico os diferentes niveis de construcdo do arquéti-
po da energia. A nogdo de primitivo vai ser identificada a
percepcdo direta da relagdo entre o fisico e psiquico, com media-
cdo das representacBes simbolicas, tal como em Lévy-Bruhl, ou
seja, enquanto experiéncia direta. Ele comenta que a nocdo de
mana é uma sinalizagdo, na linguagem, dessa percepcédo direta que
existe como forma simples de expressdo do arquétipo. A nocédo de
civilizagdo implica em duas etapas, sendo a primeira animista, com
a separacdo sujeito-objeto, por meio da mediacdo dos processos
simbolicos de personificagcdo, e a segunda baseada na separacéo
I6gica, por meio de conceitos abstratos, atingindo o nivel metafisi-
co (Jung, 1987-b:62-63). Para uma discussdo mais detalhada dessa
questdo, ver a ultima parte deste ensaio.

Para perceber o pensamento de Jung como uma proposta que
contém um novo paradigma de leitura dos fendmenos psiquicos,
podemos tomar a sua concepcdo de energia psiquica como idéia de
evolucdo ou de mudancas de estado, como uma capacidade da
psique de permutacdo sisttmica, em decorréncia da polaridade
elementar da energia. Em seu texto de 1912, cujo titulo ja explicita
claramente essa nova concepgao paradigmatica (“Transformacdes
e simbolos da libido”), ele chama atengdo para trés pontos depois
retomados em A energia psiquica, pontos que sdo construgdes
conceituais a partir de analogias com a teoria da energia fisica: o
principio de equivaléncia, a transformacédo da energia pelo simbolo
e a nogdo de entropia.

O primeiro ponto refere-se a idéia de que a energia se conser-
va por transformacdo. Com isso, Jung quer explicar processos de
mudanga como processos evolutivos, “um quantum de libido ge-
rando um valor correspondente sob outra forma”, tal como na inter-
pretacdo de Freud sobre as repressfes sexuais e suas compensactes
nas neuroses. Como mecanismo global, existiria, assim, uma equi-
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valéncia energética na substituicdo de uma atividade psiquica por
outra, nos processos de evolucdo da personalidade.

(...) existe um fator de extensividade psicolégica que pode pas-
sar para uma nova estrutura, sem que haja transferéncia de par-
tes ou de caracteristicas da antiga estrutura a qual se acha
vinculado. (...) A libido ndo abandona uma estrutura como pura
intensidade, nem passa para uma outra de modo completo, mas
transfere os caracteres da antiga funcéo para a nova. (...) A ati-
vidade psiquica s6 pode ser substituida de maneira equivalente:
assim, um interesse patologico, uma ligagdo intensa com um
sintoma, s6 podem ser substituidos por outra ligacdo igualmen-
te intensa com um outro interesse (Jung, 1987-b:20).

Jung acha que Freud ndo deu a devida atencdo ao ponto de
vista finalista, em sua interpretagdo dos fendmenos psiquicos, ten-
do deixado de perceber as transformacdes da libido no decorrer do
processo evolutivo da personalidade.

A teoria evolucionista ndo pode prescindir do ponto de vista fi-
nalista, e o prdéprio Darwin trabalha com conceitos finalistas,
como o da adaptacdo. (...) Jamais se conseguira explicar exaus-
tivamente o fato palpavel da diferenciacdo e da evolugéo recor-
rendo a causalidade, pois elas exigem o ponto de vista finalista
que o homem elaborou no curso de sua evolucdo, da mesma
forma que o causal (idem, p. 22).

O segundo ponto retomado por Jung a partir da teoria energé-
tica da fisica refere-se a uma fusdo das visfes causai e finalista,
numa nova interpretacdo dos processos evolutivos, que se traduz
numa “concepcdo simbolista das causas™.

Aquilo que para o ponto de vista causai éfato, para o ponto de
vista finalista é simbolo, e vice-versa. Por isso, (...) devemos
considerar o mundo também como um fendmeno psiquico. (...)
A ciéncia ndo pode esquivar-se das condicbes psicoldgicas
exigidas para o ato do conhecimento. (...) A concep¢do simbo-
lista das causas, que o ponto de vista energético nos proporcio-
na, é necessaria para a definicdo da alma... (Sem ela), os fatos
seriam substancias imutéveis que continuariam a agir incessan-
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temente, como se da, por exemplo, na teoria freudiana dos
traumas (idem, p. 23).

Jung coloca, assim, na questdo da evolugdo, uma visdo das
causas como meios ordenados a um fim, meios que se manifestam,
no caso dos fendmenos psiquicos, como expressdes simbdlicas de
um caminho de transformagfes a ser percorrido. Ele sugere inter-
pretar “fatos como simbolos e simbolos como fatos™”, concedendo
especial destaque a “forca de atracdo” do simbolo, ou seja, a quan-
tidade de libido que confere valor as causas e lhes imprime o poder
de transformacgdo. A pesquisa causai sobre a origem da libido cos-
tuma conduzir necessariamente a “fatos elementares” de natureza
biolégica. Porém, trata-se apenas de um momento zero num pro-
cesso de dinamizagdo em que a energia vital gera energia psiquica.
E o simbolo que atrai a energia da origem para um movimento
evolutivo de natureza propriamente psiquica.

O terceiro modo de analogia do paradigma energético jungui-
ano com as leis da fisica refere-se ao principio de entropia. A en-
tropia refere-se a uma tendéncia dos sistemas relativamente
fechados, tal como Jung considera a psique, a atingir um ponto de
estabilidade por meio do equilibrio entre os opostos, ou seja, a
tensdo dos opostos gerando energia para atingir um nivelamento,
ou estado de equilibrio. Esses trés pontos referentes as formas de
transformacdo da libido resumem as diferencgas béasicas que fazem
da concepcéo junguiana da libido uma tentativa de construcdo de
um novo paradigma no campo da psicologia.

No texto que estamos analisando, Jung apresenta os conceitos
fundamentais da sua teoria da libido, que podem ser basicamente
traduzidos como concepgdes sobre as formas de pulsacéo e canali-
zacdo da libido. A pulsacéo refere-se a um movimento vital per-
manente da energia psiquica, oscilando entre momentos de sistole
e diastole, ou seja, de recolhimento ou contracdo em direcdo ao
centro interior (como nos processos de regressdo) e de adaptacdo
ao meio exterior (progressdo ou expansao). Trata-se de uma con-
cepc¢éo sobre o ritmo do processo evolutivo, com um retorno peri-
odico ao centro. O ritmo da energia psiquica movimenta-se na
polaridade entre o consciente (adaptacdo) e o inconsciente
(recolhimento) e, segundo o principio de entropia, sua meta é o
equilibrio. Nesse ponto, Jung aborda a questdo dafuncdo simboli-
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ca como funcgdo psiquica, definindo-a como um mecanismo de
projecdo do inconsciente coletivo sobre o0 mundo da consciéncia.

J& se levantaram muitas objecBes contra a concepgdo de que o
mito simboliza fatos psicologicos. Como se sabe, temos difi-
culdade de abrir mao da idéia de que o mito é, de certo modo,
uma alegoria explicativa de processos astrondmicos, meteoro-
I6gicos e vegetativos. Dificilmente hd quem negue a coexis-
téncia de intengGes explicativas, porque temos provas
convincentes de que o mito possui também um sentido explica-
tivo, embora isso ndo seja a resposta a pergunta de por que 0
mito explica as coisas de maneira assim alegorizante. Essencial
é que se compreenda de onde é que 0 mito extrai esse material
explicativo (Jung, 1987-b:36).

Esse mecanismo pelo qual a funcdo de fabulacdo imprime
uma qualidade propriamente psiquica e evolutiva a energia instin-
tiva vital é examinado por Jung a partir da idéia de canalizacdo da
libido, expressdo que utiliza pela primeira vez em 1912, para indi-
car os processos de transformacéo, ou conversdo, da libido. Para
ele, o estado natural da energia vital ja contém em si, ou ja pode
expressar-se, como um fluxo redirecionado em pontos de diferen-
ciacdo que ele chama de “culturais”, mesmo quando se trata de
uma “cultura natural”, como € o caso dos animais que alteram as
condicdes naturais para sua sobrevivéncia: “A propria matéria
organica é um transformador de energia, e a vida participa desse
processo de transformacéo” (idem, p. 40).

Jung vé essas transformacg8es acionadas por “maquinas”, que
operam a passagem de uma quantidade de energia fisica para
outras “manifestacGes dinamicas equivalentes”. A cultura também
¢ vista como maquina que transforma energia vital em energia
psiquica, sendo resultante do processo de diferenciacdo evolutiva
da natureza. Ele chama de “processo de trabalho” ao resultado
dessa forca de criagdo diferenciadora que € inerente a natureza, e
que, no caso humano, gera um desdobramento psiquico numa nova
forma dinémica, trabalho de criagdo da cultura. Trata-se ai dos
meios propriamente psicolégicos da sobrevivéncia humana, que
sdo forcas de canalizacdo da libido existente em estado instintivo
natural, para a producdo cultural, coletiva e simbdlica. Ele fala de
um “excedente psiquico” que é mobilizado por intermédio do sim-
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bolo, desviando a libido de seu objeto natural instintivo e canali-
zando-a para um objeto analogo que atrai para si o valor psiquico.
Essa descricdo aplica-se, por exemplo, ao fendbmeno da magia,
como uma imitacdo psicossimbodlica do instinto, que mobiliza e
desvia uma parte dessa energia para outros fins, pelo ritmo musi-
cal, da danca, das palavras e das imagens, como ja haviam intuido
Durkheim e Mauss. Jung vé os rituais, de um modo geral, como
formas desse tipo de canalizacdo de forgas naturais para fins so-
ciais.

(...) a cultura humana, enquanto produto natural da diferencia-
¢do, é uma maquina técnica que utiliza condi¢des naturais para
transformar a energia fisica e quimica, mas também uma ma-
quina psiquica, que utiliza condigdes naturais para transformar
a libido (Jung, 1987-b:40).

Dessa forma, Jung chega a pensar a relacdo entre natureza e
cultura como uma relagdo de transformacdo energética que se
manifesta no processo evolutivo de construcdo da consciéncia
humana, em sua progressiva diferenciagdo em relacdo ao fluxo dos
processos naturais. E assim que ele vai comparar 0 “homem primi-
tivo” com o “homem moderno”, em funcdo de uma diferenciacéo
na capacidade de dominio da consciéncia sobre a “natureza selva-
gem” (conquista técnica da natureza) e sobre a energia psiquica
humana. Ele demonstra aqui uma distor¢do etnocéntrica tipica do
evolucionismo de sua época. Enquanto a consciéncia do primitivo
¢ vista como totalmente mergulhada nos fendmenos naturais,
“nos”, os civilizados, somos vistos como seres domesticados, por-
gue em noés a consciéncia teria dominado o estado selvagem e teria-
mos supostamente adquirido a forca da vontade, um excedente de
energia psiquica disponivel, utilizada para separar o sujeito do
objeto.

Jung relativiza, noutros momentos, a radicalidade dessa colo-
cacdo, principalmente quando se detém na reflexdo sobre a magia
e sobre o processo da simbolizacdo. Distinguindo o efeito psiquico
produzido pelo ritual magico do efeito fisico produzido pela rela-
cao técnica com a natureza, ele chama atengdo para a dindmica
produzida pelo simbolo, em seu processo de transformacdo da
energia psiquica. Ele chama de “simbolo real” aquele que é capaz
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de transformar o valor dos objetos, como os simbolos magicos,
atuando como uma entidade em si, diferentemente da concepg¢édo
semiodtica do simbolo, que o confunde com um sinal, ou seja, como
uma entidade que sO6 se completa no referente. Esta Gltima seria,
podemos acrescentar, a concepgdo freudiana do simbolo, ao consi-
derar, por exemplo, os sonhos como sinais de algo oculto e repri-
mido no inconsciente. Para Jung, o simbdlico abre a possibilidade
de realizacdo de um trabalho psiquico, atuando como analogo do
objeto instintivo, canalizando libido, e potencializando-a para fins
sociais.

Da mesma maneira, como na natureza fisica, s6 uma parte
muito pequena da energia natural pode ser convertida em uma
forma utilizavel na vida pratica, enquanto se deve deixar a maior
parte atuando inaproveitada nos fendmenos naturais, assim
também em nossa natureza psiquica s6 uma pequena parte da
energia total pode ser desviada de seu curso natural. Uma parte
incomparavelmente maior ndo pode ser utilizada por nds, mas
sustenta o curso regular da vida. (...) S6 onde o simbolo oferece
uma diferenca de potencial maior do que a da natureza é possi-
vel canalizar a libido para outras formas. A historia da civiliza-
¢do nos mostra amplamente que o homem possui um excedente
de energia que é capaz de outra aplicagdo, além do fluxo natu-
ral. O fato de que o simbolo toma possivel esta deflexdo prova
que nem toda a libido se acha fixada em uma forma natural,
mas sobra uma certa quantidade de energia, que poderia cha-
mar-se de excedente da libido (Jung, 1987-b:46).

Assim, podemos afirmar que Jung reflete em alguns momen-
tos a propria situacdo existencial do homem europeu, distanciado
da natureza e travando com ela uma relagdo de dominio técnico, de
oposicdo e de conquista. Essa mesma visdo é projetada para a
questdo do psiquico, sendo o simbolo o mecanismo viabilizador da
“producdo de trabalho psiquico” Jung vé na magia a forma ele-
mentar da transformacao da libido. Para ele, 0 processo magico e a
ritualizacdo mobilizam uma energia que fica potencializada, en-
quanto relagdo simbodlica com o mundo, estimulando a imaginagdo
e “fascinando a mente”, gerando uma possibilidade de realizacdo
de trabalho psiquico. Assim, o rito magico primitivo é visto como
um mecanismo de canalizacdo da energia instintiva para um objeto
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simbélico, cuja analogia em relacdo ao objeto do instinto trans-
forma a qualidade de manifestacdo da libido. No caso citado por
Jung, das praticas de propiciagcdo do cultivo da terra, um ritual
exclusivamente masculino coloca a imagem simbolica da vagina
cavada na terra, como meio transformador da sexualidade mascu-
lina em energia propiciadora da fertilidade da terra.

Por outro lado, Jung também vé a magia como um estagio que
prepara a relagdo técnico-cientifica do pensamento com o mundo.
A producdo “real” de trabalho s6 aconteceria na relagdo técnica
com o objeto, pois na relacdo magica a energia psiquica ficaria
“inutilizada”, como no exemplo da descoberta da eletricidade, que
permite a realizacdo técnica de uma “acdo magica a distancia”. Ele
cita também a alquimia medieval, tida como magia, e que hoje se
chama “ciéncia natural”. A alquimia é vista por Jung como uma
descricdo em linguagem simbélica desse processo, por ele descrito
em linguagem cientifica, de transformacéo da energia em estado
natural para o estado cultivado ou civilizado. Muitas vezes o uso
do termo civilizacdo no texto de Jung assume essa conotacdo que
se aproxima do conceito antropolégico de cultura, enquanto outras
vezes tende para o sentido do moderno, em contraste com a idéia
de uma origem, numa colocagdo explicitamente cronoldgica. Por
isso, para interpretar o evolucionismo junguiano, é preciso ndo es-
quecer essa marca tipica de sua reflexdo, que é a liberdade de lidar
com as polaridades, trabalhando sempre com a idéia da complemen-
taridade dos opostos, o que define bem a diferenca do paradigma
que ele inaugura na tradicdo da psicologia. Para ele, o estagio
primitivo é algo que oscila entre uma condicdo de naturalizagdo do
humano, onde a psique é mais instintiva, e o processo de formacao
de simbolos, que é visto como um instinto humano especifico,
necessario a canalizagdo da libido, e cuja expressao elementar € a
magia, ou a ritualizacdo em geral. A magia é para Jung uma expe-
riéncia direta da psique primitiva, ou seja, um estado mais natura-
lizado da libido, que ele compara a um estado individual em que o
homem é dominado pela natureza, da mesma forma como Freud
definiu a doenca mental, em termos de um fluxo original pré-
consciente da libido, que é reconvertido pela cultura. Ele fala até
mesmo da proposta terapéutica freudiana, como um método redu-
tivo que visa restaurar o curso natural da libido, reduzindo forma-
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¢Oes simbolicas inadequadas a seus “elementos naturais”, ou seja,
a seu estado de “psique primitiva”.

Resumindo, o instinto de representacdo, ou de formagdo de
simbolos, imprime uma dindmica especifica a libido, constituindo
o fenémeno propriamente cultural, inerente a experiéncia humana
do mundo. Jung aponta uma trajetoria evolutiva da natureza a cul-
tura, a partir de um estagio primitivo de sujeicdo a “poderes supra-
pessoais”, em direcdo a um processo de civilizacdo que consiste
em tomar-se consciente dessa sujeicdo e supera-la, passando a
dominar tecnicamente a natureza. A relagdo magica é definida
como uma experiéncia direta que implica integragdo do humano na
dimensdo césmica total. Por sua vez, a relacdo técnica supde a
separagdo entre sujeito e objeto, conferindo-lhe um poder de “criar
trabalho” técnico por meio de processos mentais.

Um outro aspecto interessante ligado a essa questdo é o da
concepcdo de ancestralidade em Jung. Como fenébmeno psiquico,
ele a define como uma carga hereditaria que contém em estado
germinal os processos mentais ocorridos na série filogenética, uma
experiéncia acumulada que é transmitida pela memoria coletiva,
pelos “sentimentos mnémicos” ai gerados.

Embora a soma dos fatores hereditarios seja constituida de pis-
tas fisiologicas, foram, contudo, 0s processos mentais ocorridos
na série dos ancestrais que as tracaram. Se tais pistas alcancam
a consciéncia do individuo, isso sd é possivel, de novo, sob a
forma de processos mentais, e embora esses processos sO se
tomem conscientes mediante a experiéncia individual e, conse-
qlentemente, aparecam como aquisi¢des individuais, sdo, po-
rém, pistas preexistentes que foram apenas “preenchidas” com
experiéncias individuais. Toda experiéncia individual é uma
dessas irrupces num leito de rio, por certo muito antigo, mas
até entdo inconsciente (Jung, 1987-b:52).

Integrando, dessa forma, o individual e o coletivo, Jung ilumi-
na a natureza psiquica do processo de reproducdo das culturas
humanas e a sua fungdo no fluxo das transformacdes energéticas
que existem na natureza. Da mesma forma que Freud, Jung Vvé a
cultura, a “vida em comunidade”, como contexto propiciador do
“refreamento dos instintos por processos mentais”, apontando um
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fluxo de transformacdes que produz a cultura a partir das forgas
naturais, ou instintos.

O refreamento dos instintos é um processo normativo, ou, mais
precisamente, nomotético (que estabelece leis), cujo poder de-
riva do fato inconsciente destas pistas herdadas. O espirito
como principio ativo da hereditariedade é constituido pela soma
dos registros dos ancestrais, dos pais invisiveis cuja autoridade
nasce de novo com a crianga (idem).

Vemos ai como Jung elabora, no conceito de ancestralidade, a
sua concepc¢do da evolucdo humana como um processo que passa
pelo nivel fisiolégico, mas que tem seu centro dinamizador nos
processos mentais, e que, assim, é individual, a0 mesmo tempo
que histérico. O texto, nesse ponto, sugere que a polaridade bésica
desse processo se encontra na relacdo instinto/espirito, este ultimo
entendido como tendéncia progressiva de acumulagdo de processos
mentais transmitidos cultural e fisiologicamente, luz que se impde
na escuriddo da natureza instintiva. Essa polaridade pode ser tam-
bém traduzida como ancestralidade x individuagdo, pois enquanto
a formacdo e transformacdo da mentalidade coletiva representa
uma ascendéncia crescente do espirito sobre o instinto, em nivel
individual Jung vé a manifestacdo de forcas de diferenciagdo que
continuam a projetar-se na cadeia evolutiva. O campo ou horizonte
dessas forcas é sempre individual, podendo contrapor-se a tradi-
¢do, por meio de um retomo as fontes ou fatos originarios essen-
ciais. Jung justifica essa idéia também com a observacéo de que o
processo instintivo da formacéo de simbolos leva o individuo a um
estado de reducgdo psiquica a mente coletiva, que bloqueia a ex-
pressdo evolutiva da individuagdo, ou o desenvolvimento da per-
sonalidade. Dai ele chamar atencdo para a necessidade de “cultura
individual”, numa época como a nossa (ele fala na primeira metade
do século XX), em que prevalece a massificacdo. Esse “cultivo da
personalidade” corresponde ao conceito de individuacdo, no senti-
do de um processo de diferenciacdo da identidade pessoal em rela-
cdo aos papéis sociais e suas representacdes simboélicas. Existem,
assim, essas duas tensdes polares no esquema evolucionista de
Jung: entre instinto e espirito, e entre o coletivo e o individual,
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cuja dindmica produz as transformacgOes energéticas que garantem
0 movimento evolutivo da consciéncia humana.

Ao definir sua idéia de evolucdo como um fluxo temporal de
acumulacdo da experiéncia humana em dominar os instintos, por
meio de processos mentais que sdo formacdes simbolicas, Jung
localiza historicamente o trabalho de Freud como um momento em
que a cultura européia abre uma passagem psiquica de volta ao
mundo instintivo natural, refletindo aquela lei basica da energia, a
lei da entropia, segundo a qual a radicalizagdo de um dos pélos é
necessaria para um posterior equilibrio entre os opostos. Porém,
ele proprio se coloca numa tentativa de estimular terapeuticamen-
te, a partir desse encontro com o inconsciente (que para ele é de
natureza coletiva), uma “nova progressao como criacao individual”,
ou a “formacao individual de simbolos”. A formacdo inconsciente
de simbolos, propria do “estagio primitivo”, Jung contrapde a bus-
ca da individuagdo, como uma unificacdo integradora dos conteu-
dos psiquicos interiores, curando a divisdo da mente ocidental.

Voltando a nossa questao inicial sobre a abordagem energética
junguiana, vemos que o0 arquétipo da energia aparece em sua re-
flexdo sob trés formas: como forca natural inconsciente, que vai-
se manifestando na tela da consciéncia humana em formacéo, por
meio de projecdes de imagens psiquicas. Em segundo lugar, Jung
usa a nocdo de energia para compreender a polaridade consciente-
inconsciente e sua equilibracdo no processo de formacédo da cons-
ciéncia, como um impulso gerado na unido dos pdlos individu-
al/coletivo, e interior/exterior. O “transformador” dessa energia € o
simbolo. Por fim, temos o uso metafdrico da energia, para expres-
sar a manifestacdo do ego consciente como luz que invade a escu-
riddo do inconsciente. Nesse sentido, apesar de Jung ter invertido o
foco de Freud, percebendo o inconsciente como origem das mani-
festacBes da consciéncia, ele ainda continua a colocar a luz na
exterioridade do ego, revelando um viés bastante “iluminista” em
seu pensamento. E interessante comparar esse aspecto com a sua
insercdo na filosofia oriental, onde a luz provém do mundo interior
extraconsciente.

Um outro texto do qual podemos extrair algumas observac6es
a respeito da abordagem energética no pensamento junguiano € o
das suas Memodrias, onde a concepcdo do objeto psiquico como
fendmeno energético pode ser apreendida em sua conexdo com o
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carater holistico do pensamento de Jung, ou seja, é a postura epis-
temoldgica de tentar compreender uma dimensdo mais obscura,
porém mais totalizante, enquanto explicacdo l6gica dos fendmenos
psiquicos, que leva Jung a usar o0 arquétipo da energia como veicu-
lo dessa compreenséo.

Entre outras coisas, a psique aparece como um processo dina-
mico que repousa sobre antiteses e sobre o carater antitético de
seus conteddos, podendo ser representada como uma tensao
entre dois polos. (...) A perspectiva energética foi satisfatoria
enquanto principio explicativo das ciéncias fisicas, [e] podemos
limitar-nos a ela também no que diz respeito a psicologia. Ndo
ha qualquer dado seguro que demonstre que outra concepgao
seja mais adaptada e, além disso, o carater antitético, a polari-
dade da psique e de seus contetdos se revelaram como um dos
resultados essenciais da experiéncia psicologica (Jung,
1989:302).

Jung discute, a partir dai, a impossibilidade de se pensar a
questdo metafisica dentro dos limites da psique, no sentido que ja
discutimos anteriormente, argumentando que a polaridade inerente
a energética psiquica imp6e ao conhecimento uma condig¢ao intrin-
seca de relatividade que impede sua validagdo cientifica. Ele as-
sume ai a impossibilidade de o logos cientifico lidar com o
paradoxo, isto é, enquanto ndo integra plenamente o aspecto com-
plementar dos opostos. Porém, o reconhecimento desse limite é a
forma pela qual Jung constréi a idéia da totalidade metafisica na
qual ele integra o psiquico, “segundo a perspectiva das ciéncias da
observagdo”, construindo essa totalidade como campo de investi-
gacdo cientifica.

O fato de que a polaridade esta na base do dinamismo psiquico
implica que a problematica dos opostos, no sentido mais amplo,
penetra no campo de discusséo psicologica, com todos 0s seus
aspectos religiosos e filosoficos (idem).

As areas de producdo cultural mais voltadas para os aspectos
metafisicos da existéncia humana, que sdo a religido e a filosofia,
representam para Jung campos de investigacdo em tomo de como a
consciéncia se relaciona com essas questdes e caminhos para a com-
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preensdo dos fenémenos psiquicos. Porém, ele vé a psique humana
como uma totalidade relativamente fechada e limitada, embora
tenha aberto o grande portdo que é o conceito de individuacdo a
compreensdo do processo de ampliacdo da consciéncia e tenha
mesmo reconhecido essa forca de evolu¢gdo como um fenémeno da
natureza em geral. Esse é um ponto interessante para compreender
a ambiglidade da relagdo de Jung com as expressGes metafisicas
na cultura oriental, como veremos adiante, e também com a tradi-
¢éo cristd ocidental (gnose e alquimia).

Mediante 0 esforco de mostrar as limitacBes da psique, néo
quero de forma alguma sugerir que existe somente a psique.
Mas quando, e na medida em que se trata de percepcéo e de co-
nhecimento, ndo temos meios de ver além da psique. A ciéncia
estd implicitamente convencida de que existe um objeto néo-
psiquico transcendente, mas sabe também como ¢é dificil reco-
nhecer a natureza real do objeto, particularmente quando o 6r-
gdo das percepcles € deficiente ou inexistente, ou quando as
formas de pensamento que lhes seriam adaptadas ndo existem,
ou ainda estdo por ser criadas. No caso em que nem nossos Or-
gdos sensoriais, nem seus aparelhos auxiliares artificiais nos ga-
rantem a existéncia de um objeto real, as dificuldades
aumentam em propor¢des gigantescas, de maneira que se é
simplesmente tentado a negar tal objeto (Jung, 1989:303).

Com as nocgdes de inconsciente coletivo e de arquétipo, Jung
atingiu seu limite no trabalho de tradugdo da dimensdo metafisica
em termos de conceitos cientificos. No entanto, ele ndo deixa de
abrir uma possibilidade a mais, sugerindo a existéncia de formas
ainda inexploradas de se exercitar uma possivel troca intersubjeti-
va na relacdo de conhecimento:

A linguagem com que me exprimo deve ser equivoca, isto é, de
duplo sentido, se quiser levar em conta a natureza da psique e
seu duplo aspecto. E conscientemente e com deliberacdo que
procuro a expressdo de duplo sentido: para corresponder a natu-
reza do ser, ela é preferivel a expressdo univoca. Minhas pre-
disposigdes naturais me levariam a ser muito claro. Isto ndo é
dificil, mas iria de encontro a verdade. Permito voluntariamente
que todas as gamas sonoras ressoem, visto que, por um lado,
elas existem de fato, e, por outro, podem dar uma imagem mais
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fiel da realidade. A expressdo univoca sé tem sentido quando se
trata de constatar fatos, e ndo quando se trata de interpretacgéo,
pois 0 “sentido” ndo é uma tautologia, mas inclui em si sempre
mais do que o objeto concreto do enunciado (Jung, 1989:322).

Esse duplo sentido que deve ter a linguagem adequada a natu-
reza do objeto, a percepgdo da sua necessidade, aponta para uma
passagem através da qual o pensamento junguiano, superando o ob-
jetivismo, aborda a natureza intersubjetiva do seu objeto. A energia
arquetipica aparece, assim, para Jung, como uma subjetividade ex-
pressa nas manifestacdes simbdlicas e como uma entidade com
autonomia prépria, em relagdo a consciéncia humana, um objeto
paradoxalmente inacessivel. Somente uma percepcdo da lingua-
gem como veiculo da energia psiquica pode manter a tensdo entre
essas dimensdes polares, na medida em que se explore o caminho
da ambiglidade, ou da complementaridade dos opostos, do que é
visivel aos sentidos humanos e do que se encontra para além dos
limites da sua compreensdo em cada momento.

Nesse sentido, vamos complementar esta reflexdo sobre o pa-
radigma energético no pensamento junguiano com uma pontuacao
mais precisa sobre a questdo da linguagem. Estamos considerando
aqui duas amplas e genéricas divisGes das teorias da linguagem,
distinguindo, de um lado, as abordagens de cunho racionalista, que
tratam a linguagem como um sistema formal de signos, onde o
simbolo aparece como um caso especifico de significacdo; e, de
outro, as abordagens que definem a linguagem como um ser vivo,
com valor produtivo na construcdo do real, detendo-se em sua
eficacia psicossimbolica. Todorov (1979:294) aponta o essencial
da heranca saussureana em termos de uma identificacdo da lingua-
gem com a légica racional, e um consequente reducionismo do
simbélico a uma visdo formalista, incapaz de integrar a dinamica
linguagem-mundo. Por outro lado, Gilbert Durand. (1988) ressalta
o procedimento fenomenoldgico de abordar a linguagem a partir
da identificagdo do pensamento simbdlico como um tipo especifi-
co de conhecimento, uma forma de percepcgdo direta do mundo. As
concepcgdes de Freud e Jung sobre o simbdlico situam-se em algum
ponto entre esses dois enfoques, sendo Freud mais dominado pelo
primeiro modelo, e Jung pelo segundo.
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Essa questdo pode ser exemplificada ao examinarmos a nogéo
de projecdo no pensamento de ambos, sob o prisma das concep-
¢cdes do simbolo ai envolvidas. Para Freud, o que se projeta no
simbolo é um disfarce, uma expresséo indireta do desejo reprimido
e dos conflitos dai resultantes. A linguagem simbdlica comporta,
assim, um conteddo manifesto e um sentido latente, sendo este
ultimo o que a terapia busca trazer a percepgcdo consciente. Para
Jung, a linguagem deriva da atuagdo de dinamismos arquetipicos
que estruturam a formacdo da consciéncia. Assim, enquanto a
projecdo ¢é para Freud um falso conhecimento, para Jung ela é um
mecanismo intrinseco ao exercicio da funcdo simbdlica, e da fun-
¢do do conhecimento em geral, atuando a partir da capacidade de
transformacdo da energia psiquica inerente ao simbolo. Como o
pensamento de Freud parte da idéia de um conflito entre a natureza
e a cultura, sua concepcéo da linguagem reflete esse pressuposto, o
gue pode ser claramente identificado na sua leitura do Edipo e em
seu conceito de cultura.

Ja o pressuposto de Jung refere-se a possibilidade de uma re-
lacdo criativa entre o individuo, a cultura e a natureza, por meio do
dinamismo psiquico que o instinto de representagédo e os impulsos
arquetipicos liberam. Para ele a projecédo, enquanto relagcdo especu-
lar, lida com imagens refletidas, tanto entre subjetividades como
na relagdo com o mundo exterior, imagens que vao progressiva-
mente diferenciando-se e definindo-se como percepc¢do das rela-
¢cOes eu—outro. A projecéo &, assim, a forma natural de experiéncia
e conhecimento do mundo, e a sua manifestacdo elementar é sim-
boélica. Isso significa que essa forma de expressao trabalha com a
polaridade contida na energia psiquica que o simbolo mobiliza.
A linguagem fica assim impregnada do poder de atuar no mundo,
realizando fenomenicamente as estruturas pré-formativas dos ar-
quétipos. A projecdo é vista ai como processo de construcédo e
criagdo do mundo pela consciéncia, sendo que o tipo de conheci-
mento que se produz depende da combinagdo especifica das fun-
¢Oes psiquicas mobilizadas na experiéncia simbdlica (sensagao,
emocgdo, pensamento e intuicdo). Quando Jung se refere, por
exemplo, a interpretacdo como empatia (Einfihlung), ele esta fa-
lando de um tipo de projecdo que privilegia a intuicdo como capa-
cidade de comunicagdo com o objeto, podendo-se perceber ai um
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elo significativo entre os niveis epistemolégico, psicolégico e sim-
bélico de expressdo da consciéncia.

E de se notar a filiacao direta do pensamento de Jung a tradi-
¢do romantica alema, principalmente por intermédio de Goethe,
tendo, portanto, incorporada a sua formacéo intelectual, a percep-
¢do da linguagem como expressdo de uma consciéncia criadora,
mais do que como uma relacdo formal de representacdo, no sentido
racionalista. Todorov (1979:203) mostra como Goethe desenvol-
veu a reflexdo sobre o simbolo como um modo intuitivo de apreen-
sdao do mundo, em oposi¢do a razdo abstrata, através da discussdo
sobre a diferenca entre o simbolo e a alegoria (onde esta Ultima
representa o pdlo racional). Também no pensamento de Schiller e
Schelling, a expressdo simbdlica difere da expressdo conceituai,
por estar ancorada numa relacdo de participacdo entre sujeito e
objeto. Nessa tradicdo, o simbolo tem origem inconsciente, une os
contrarios, exprime o indizivel, e ndo é arbitrario, pois carrega em
sua imagem psiquica a marca formal do sentido que expressa. Jung
vai desenvolver essas idéias em sua concepcdo do simbolo como
um ser vivo, carregado de energia psiquica, manifestando-se se-
gundo o jogo das polaridades arquetipicas que o mobilizam.

A abordagem formal da linguagem considera o simbolo uma
espécie (exotica) de signo, e é somente no romantismo que o pen-
samento simbdlico ganha valor como uma forma legitima e dife-
renciada de conhecimento, em contraste com o0 pensamento
cientifico, mas sem ser considerada inferior, apenas diversa. A postu-
ra fenomenoldgica viria, em seguida, promover a harmonizacéo
conceituai entre a subjetividade da expressdo simbolica e a objeti-
vidade de suas criagdes, questdo a qual Jung viria acrescentar a
idéia da complementaridade e das combinagdes possiveis entre as
funcdes psiquicas ai envolvidas. Chevalier (1973) refere-se a essa
questdo em termos da polaridade entre a logica simbélica e a légica
racional, que opera por signos e conceitos. Ele comenta as tentati-
vas de Piaget e de Jung em definir o pensamento simbolico a partir
de uma coeréncia logica, o primeiro a partir da relatividade das
construgdes simbolicas, e o segundo com base na universalidade
dos arquétipos. A logica simbolica funda-se na percepcéo de rela-
cOes inapreensiveis pela légica racional, porém a complementari-
dade entre ambas oferece potencialidades ainda inexploradas:
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Ao se eliminarem metodicamente para progredir em seu cami-
nho proprio, razdo e intuicdo atraem-se mutuamente. Uma pre-
serva a outra de seus abusos e de suas tentacBes, e uma
enriqguece a outra com suas exploracbes (Chevalier,
1973:XLIV).

Na perspectiva junguiana, o pensamento simbdlico implica
sempre um mergulho no inconsciente coletivo, na experiéncia
subjetiva, para a aquisicdo de novos niveis de percepcéo.

Em sintese, o ponto de diferenciacdo entre as concepgdes do
simbolo de Freud e Jung pode ser localizado na abordagem ener-
gética e finalista de Jung, em contraste com a abordagem causai
freudiana. Jung integra os aspectos estruturais e dindmicos da lin-
guagem, vendo o simbolo como uma entidade viva, que produz
efeitos de transformacdo sobre o mundo interno e externo. Sua
concepcgdo do simbolo magico como um analogo do objeto instin-
tivo, potencializando a libido para fins coletivos, permite compre-
ender a tensdo permanente entre a subjetividade e o coletivo, que
caracteriza a dimensao psiquica da reprodugéo cultural.



Oriente x Ocidente:
uma interpretacdo comparativa

Jung e a hermenéutica da tradig&o ocidental

Ja nos referimos anteriormente a qualidade de enraizamento
cultural que ¢ propria da obra de Jung, no sentido de que ele busca
a validagdo de suas idéias a respeito do objeto psiquico no nivel de
informacdes historicas e etnogréficas, transitando em fronteiras
transdisciplinares. Em Memdrias, ele fala da pesquisa sobre a gnose
e a alquimia medievais como uma busca de “prefiguragdo histori-
ca” das suas experiéncias com o inconsciente, na tradicdo européia
cristd. Essa preocupacdo tem a ver, entre outros aspectos, com a
questdo da “volta a origem”, ou “volta ao centro”, como uma di-
namica inerente aos processos psiquicos, e também como um mé-
todo de aproximacgdo indireta, que ele propde a investigacdo
cientifica, para abordar o objeto do inconsciente, método que ele
também vai descobrir nos textos da alquimia oriental. Em termos
de sua ligacdo com a tradicdo cristd européia, Jung comega com o
estudo de textos gnosticos, interessado no lado maternal dessa
tradigdo, a qual enfatiza a funcdo do principio feminino e do re-
nascimento espiritual, em contraposicdo ao patriarcalismo da tra-
dicdo dogmatica dominante. Em seguida, ele descobre a questdo da
alquimia, primeiro num sonho de 1926, descrito em suas Memodrias,
onde ele vé uma grande biblioteca de obras alquimistas dos sécu-
los XVI e XVII, e depois em 1928, quando Richard Wilhelm Ihe
entrega o texto taoista “O segredo da flor de ouro”, no qual Jung
descobre uma descricdo das etapas de transmutacdo energética da
psique, afirmando que o texto ensinou a ele a “esséncia da alqui-
mia” (1989:180). Em seguida, vai dedicar o periodo de 1930 a
1940 ao trabalho de realizar a biblioteca de seu sonho, e decifrar a
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simbologia dos textos, cobrindo o periodo historico dos séculos Il
a XVIII.

Ele elabora, assim, uma verdadeira fusdo de horizontes que
revela uma continuidade historica entre a gnose, a alquimia e a sua
psicologia do inconsciente, estabelecendo uma ponte para o passa-
do, e contribuindo para a constru¢do do futuro, no processo histé-
rico da tradicdo ocidental.

Vi logo que a psicologia analitica concordava singularmente
com a alquimia. As experiéncias dos alquimistas eram minhas
experiéncias, e 0 mundo deles era, num certo sentido, 0 meu.
Para mim isso foi, naturalmente, uma descoberta ideal, uma vez
que percebi a conexdo historica da psicologia do inconsciente.
A possibilidade de comparagdo espiritual, remontando até a
gnose, conferia-lhe substancia. Estudando os velhos textos,
percebi que tudo encontrava o seu lugar: 0 mundo das imagens,
0 material empirico que colecionara na minha préatica, assim
como as conclus@es que disso havia tirado. Comecei, entdo, a
perceber o que significavam tais conteldos numa perspectiva
historica (Jung, 1989:181).

Um aspecto interessante a ser observado é que Jung vai bus-
car, no universo da tradicdo cristd, justamente as heterodoxias, ou
seja, o campo cultural que produz conhecimento desviante da ver-
tente politicamente dominante do cristianismo. Em suas conferén-
cias sobre alquimia, Marie-Louise von Franz (1987) analisa a
dindmica cultural existente entre as idéias conscientes coletivas,
gue sustentam as tradi¢cdes ortodoxas, ou seja, os padrdes culturais
gue orientam a relagdo do sujeito com o mundo exterior, 0S quais
enfatizam sempre a extroversdo como um movimento de busca da
integracdo no todo social e seus valores; e os movimentos de rup-
tura que ocorrem geralmente nos momentos histdricos de mutacéo
cultural, caracterizando-se pela énfase na introversdo e na expe-
riéncia pessoal com os simbolos, num contato direto do sujeito
com o inconsciente coletivo, depoésito de novas possibilidades
inexploradas. Jung considera que uma psicologia do inconsciente
deve necessariamente lidar com material coletivo, ja que o proprio
fato da neurose é uma comprovacgao da existéncia de uma dimen-
sdo que ultrapassa a consciéncia em seus contelidos pessoais, e que
remete a uma temporalidade ancestral, portadora de imagens ar-
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quetipicas. Em sua pesquisa sobre os alquimistas, ele descobre
uma busca igual a sua, de lidar com um processo de transforma-
¢cOes psiquicas, vistas tanto a nivel pessoal quanto coletivo, bem
como a busca da realizacdo de uma finalidade, que ele chamou de
processo de individuacdo, e que, na alquimia, é a realizacdo da
“unido mistica”.

A nogao de idéias conscientes coletivas, proveniente do pen-
samento junguiano e utilizada por von Franz a respeito da alqui-
mia, aponta com clareza para o processo pelo qual a simbologia se
forma por meio da interpretacdo coletiva de experiéncias indivi-
duais que manifestam os arquétipos, e cujo processo de selecdo
visa adaptar a experiéncia pessoal ao simbolismo transmitido pela
tradicdo. A nogdo de cultura que se encontra subentendida nessa
reflexdo implica a percepcdo da dialética entre as experiéncias
pessoais e o0 coletivo, entendido este como uma espécie de “padrao
médio” ou senso comum resultante daquelas experiéncias. Esse tipo
de abordagem dos fendmenos culturais resulta da inversdo junguia-
na da proposta de Freud quanto a definicdo do objeto psiquico,
deslocando, como vimos, o foco da questdo para o universo do in-
consciente coletivo. Von Franz (1987:6) fala numa *“observacéo do
inconsciente através dos individuos”, destacando que 0s sistemas
religiosos, as mitologias, sdo formas simbdlicas de manifestacéo
de uma dimensdo coletiva inconsciente, que é o real objetivo da
psicologia analitica junguiana. O modo de transmissdo das idéias
conscientes coletivas é o da traducdo das experiéncias pessoais em
termos de um sistema de categorias culturais que vai sendo cons-
truido e transformado nessa dialética. VVon Franz identifica, nos
momentos histéricos de manifestacdo da alquimia, situacfes cultu-
rais de “inversdo de uma situagdo psiquica”, onde a alquimia vem
enfatizar a relacdo receptiva com a natureza, em contraposi¢cdo ao
impulso patriarcal de dominio técnico. A receptividade psiquica
implica, por outro lado, uma introversdo, valorizando, como ja
apontamos, um contato pessoal direto com o inconsciente coletivo,
0 que seria uma atitude de unido entre sujeito e objeto, tal como
ocorreu na experiéncia de Jung, durante seus anos de reclusédo e
auto-observacgao psiquica (1913-1917).

A abordagem junguiana dos processos culturais destaca, as-
sim, uma dialética permanente entre a experiéncia imediata e direta
do inconsciente por meio da consciéncia individual e a consciéncia
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coletiva que atua pelas formas culturais codificadas em linguagem
simbdlica. Essa polaridade manifesta-se, em alguns casos, pela
atribuicdo de um grande espaco a experiéncia individual direta e
pela existéncia de um minimo de codificagdo na consciéncia cole-
tiva, como no exemplo dos esquimés, citado por von Franz
(1987:7), enquanto noutros casos, como na cultura européia do
século XX, o excesso de codificacdo conduz a um tal efeito de
obstrucdo da manifestagdo criativa do inconsciente, que toma
inevitavel, pela lei energética da entropia, o desencadeamento de
“movimentos compensatérios” heterodoxos. Jung vé na alquimia
um processo desse tipo, que atua por meio de projecdes diretas dos
arquétipos, atraindo imagens complementares as da simbologia
dominante, e percorrendo uma volta as origens, como um método
intrinseco a evolugdo da consciéncia humana.

E com base nessa interpretagdo que Jung se refere, em suas
Memorias, ao processo de “dissociacdo metafisica” do cristianis-
mo, na passagem do Antigo para o Novo Testamento:

(...) Satd, que, no Antigo Testamento, pertencia ainda ao séqui-
to imediato de Jeova, passou a representar a oposicdo eterna e
diametral ao mundo de Deus. Foi impossivel extirpa-lo, depois
disso. Assim, pois, nao é de se admirar que, j& no comeco do
século XI, aparecesse a crenga de que o criador do mundo nao
fosse Deus, mas o Diabo. Isso foi no inicio da segunda metade
da era cristd, quando o mito da queda dos anjos ja havia relata-
do que o0s anjos que perderam a graga divina é que haviam en-
sinado aos homens as ciéncias e as artes perigosas (Jung,
1989:288).

Nessas paginas de suas Memdrias, Jung dialoga com o mito
cristdo, guiado pela intencdo terapéutica e hermenéutica de expor a
I6gica do dualismo inerente a essa cosmologia, tal como também
tenta expor o pensamento alquimista, em relacdo a polaridade ho-
mem-mundo. Ele vé a chamada crise da cultura européia, a partir
da transicdo dos séculos XIX-XX, como fruto de um dogmatismo
patolégico do cristianismo, uma cisdo esquizéide, que se manifes-
ta, por exemplo, pelo simbolismo da luz e das trevas, e que engen-
dra necessariamente compensacdes psiquicas, sob a forma das
imagens da unidade presentes nas formagGes simbdlicas heterodo-
xas, como nha gnose e na alquimia. Estas, por sua vez, aproximam-se
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estruturalmente dos simbolos de totalidade encontrados na etno-
grafia das sociedades primitivas e das culturas orientais, razdo pela
qual aparecem juntas no pensamento junguiano, como conforma-
¢Oes de sua prépria compreensdo dos fendmenos do inconsciente
coletivo. Pois é justamente a unido dos opostos que gera os simbo-
los da totalidade, ou vice-versa, de modo que a individuagdo, como
processo de totalizacdo da identidade pessoal, corresponde um
movimento de correcdo do excesso de codificacdo do modelo pa-
triarcal cristdo, por meio da integragdo do polo matriarcal oposto e
da reconstrucéo da totalidade.

Ao se propor realizar uma “ampliacdo psicolégica” do espirito
europeu, mediante uma critica cultural que remonta as origens da
civilizagdo crista, para resgatar seus arquétipos primitivos origi-
nais, Jung define sua relacdo hermenéutica com essa tradicdo como
uma relagdo médico-cientifica e terapéutica, tal como declara em
seu prologo a Aion, em 1950. Ele se prop8e a retomar o sentido
relegado a marginalidade cultural pelo cristianismo dominante,
desde os primeiros tempos da religido oficial do império romano,
seguindo a intuicdo de que ai se oculta um movimento psiquico de
compensacdo, em relagcdo as lacunas do dogmatismo oficial. A
polaridade filosofica entre ortodoxia e heterodoxia corresponde, no
nivel da organizacdo institucional, a relagcdo esoterismo/exoterismo;
no nivel politico, a relagdo ordem/marginalidade; no nivel psiqui-
co, a relacdo introversdo/extroversao; e no nivel simbolico, a rela-
¢édo luz/trevas, ou verdade/segredo, entre outras.

O gnosticismo é uma filosofia pratica sincrética, que surge
historicamente da unido de elementos arabes, judaicos e cristdos
com o neoplatonismo, o qual, por sua vez, faz a sintese das tradi-
¢Oes egipcia, indiana e grega. Sua influéncia na alquimia crista se
da pela transmissdo dos gnésticos gregos, feita pelos arabes na
Europa medieval. Ao se tomar religido oficial de Estado, a Igreja
Catolica rejeitou o esoterismo cristdo primitivo ndo transmitido
pelos evangelistas. Todas as seitas e personalidades cristds gnosti-
cas identificam-se na busca de unir realizacdo espiritual e ciéncia
natural, reintegrando as polaridades luz-trevas, corpo-espirito,
bem-mal, separadas na idéia dominante da culpa original do ho-
mem.

Von Franz (1987) refere-se, por exemplo, aos textos de Umail,
também chamado Senior, um personagem arabe da tribo Tamin,



52 Lais Mourao

que viveu em inicios do século X. Sua influéncia no campo da
alquimia européia revelou-se a partir dos séculos XI1-XIII, quando
foi traduzido para o latim, tomando-se “um dos mais famosos
textos medievais do mundo alquimico latino”. Em seu contexto
islamico originario, Umail foi um herege xiita, cuja interpretagdo
do Alcoréo divergia da versdo oficial sunita:

Os xiitas desenvolveram um extenso sistema mistico de inter-
pretacdo simbolica e, desse modo, podem ser comparados aos
misticos medievais, que também tentaram interpretar a Biblia
de forma simbolica. (...) Poderiamos tracar uma comparagao
com a cisdo paralela entre as tendéncias talmudica e cabalistica
na tradicdo judaica. Os xiitas corresponderiam a Cabala, os
verdadeiros introvertidos, que estavam mais dirigidos para uma
interpretacdo simbdlico-psicolégica e uma experiéncia pessoal
da verdade religiosa, em contraste com as pessoas de orientagcdo
literal, que preferiam insistir no dogma e no texto sagrado (Von
Franz, 1987:91).

O aspecto de ocultismo e de transmissdo de um segredo, pro-
prio a essas linhas de tradicdo esotérica, € uma correspondéncia do
seu cardter iniciatico, decorrente da natureza intrinsecamente in-
comunicavel (inefavel), pessoal e Unica da experiéncia que revela
ao sujeito o seu pertencimento e integragdo no universo que é seu
objeto de conhecimento. Na interpretacdo junguiana, a alquimia é
uma ciéncia oculta da unidade psicofisica, no sentido de que ela
busca integrar conhecimento da natureza e experiéncia psiquica,
sujeito e objeto, unindo-os num processo de transmutagdo. Em
seus dois textos sobre Paracelso (1929 e 1941), Jung enfatiza essa
caracteristica propria do pensamento esotérico em geral, que é a
experiéncia pessoal da unidade dos contrarios, da unido entre sujei-
to e objeto numa relagdo psiquica de conhecimento.

Paracelso foi um médico, filésofo e alquimista originario de
Zurique, Suica, nascido em fins do século XV, quando predomina-
va 0 Renascimento italiano na cultura européia em geral, e o0 natu-
ralismo humanista que o acompanhou como tendéncia cultural.
Jung observa que o Cinquecento teve significados diferentes, como
momento histdrico de mutacdo cultural, se compararmos seu pro-
cesso nas culturas latinas, que adotaram os padr8es do “paganismo”
grego classico, com o processo das culturas germénicas, onde os



O futuro ancestral 53

rebeldes enfatizam ndo uma tradigdo classica dominante, mas as
experiéncias pessoais diretas, como em Mestre Eckhart e no pro-
prio Paracelso.

Jung sublinha no pensamento de Paracelso essa valorizacdo da
experiéncia pessoal, expressa em seu lema: “Quem pode ser aquele
que &, nao deve seguir os outros”, e a sua concepc¢do dinamica da
natureza, inspirada numa compreensao pré-animista dos elementos
naturais, uma espécie de materialismo compensatério da versao
cristd oficial. Ou seja, Jung mostra Paracelso como um exemplo
tipico de fendbmeno psicocultural de épocas de mutagcdo, de mu-
danca na dindmica entre individuacéo e adaptacdo, dando margem
ao surgimento de personalidades rebeldes, cuja experiéncia vem
abrir caminho para a constru¢do de novos paradigmas. Ele observa
que Paracelso é, ao mesmo tempo, tradicionalista, na medida em
gue retoma as verdades cristas originais, a alquimia e a astrologia,
e revolucionario, trazendo essas experiéncias para o ambito da
ciéncia médica e suas técnicas terapéuticas. Para Jung, o empiris-
mo de Paracelso difere do materialismo mecanicista da ciéncia
moderna, porque, para ele, trata-se de conhecer a relacéo analégica
entre 0 homem e 0 mundo da natureza. A tradicdo esotérica anterior
a Paracelso ja havia registrado essa correspondéncia dialética entre
o0 interior e o exterior, 0 microcosmos biolégico humano e 0 ma-
crocosmos fisico da natureza: “O que esta embaixo é como o que
estd em cima, e 0 que esta acima € como o que esta embaixo”
(Hermes Trismegisto e Mestre Eckhart).

Paracelso propde a experiéncia direta do objeto por meio da
vivéncia psiquica da natureza, como uma relacdo de reciprocidade
entre o todo e as partes, ou como a matéria que é animada pela
psique. A natureza € um macrocosmos, cuja forca primordial esta
oculta em arcanos, os quais, segundo Jung, sdo as “projecdes psi-
coldgicas de um estado mental primitivo de participacdo mistica
com a natureza”, uma identidade inconsciente entre sujeito e obje-
to que, na alquimia, trata-se exatamente de trazer a consciéncia.
Paracelso enfatiza a necessidade de que o médico esteja consciente
e tenha contato direto com essa intima experiéncia que liga o ser
humano a natureza, para que possa desenvolver a capacidade de
curar pela transmutacdo da energia psiquica. Para ele, o médico
deve ser, ao mesmo tempo, um alquimista, um astrélogo e um
fildsofo. Se seu oficio consiste em lidar com os segredos da natu-
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reza, ele deve ter uma experiéncia psiquica direta dos elementos
naturais, dos minerais aos astros no firmamento. O homem é visto
como um microcosmo, sendo porém um sistema aberto, em cone-
X80 com o macrocosmo universal, o que faz com que ele seja, em
si mesmo, imagem e semelhanca do todo. Esse é também o prin-
cipio légico que fundamenta a experiéncia magica do universo, no
sentido de uma relacdo intuitiva direta entre sujeito e objeto. Na
expressao de Paracelso: “... o céu é o ser humano e o homem é o
céu, e todos os homens um s6 céu, e o céu um s6 homem” (em
Jung, 1987-e:19).

Dessa forma, o médico deve conhecer a alquimia dos elemen-
tos, em sua relagcdo com a alquimia interna do corpo humano, e
saber interpretar a relagdo entre os astros e o “céu interior” do pa-
ciente.

Jung chama a atencéo para esse traco iniciatico préprio da re-
lacdo intuitiva homem-mundo, que ele sugere deveria ser mais
explorado na teoria do conhecimento contemporénea. Ele observa
que, historicamente na tradicdo européia, s6 os filésofos misticos a
utilizaram como relagdo de conhecimento e ampliagdo da consciéncia
de si mesmo e do mundo. No pensamento de Paracelso, a medicina
é basicamente uma filosofia, ndo no sentido idealista, mas como
sinbnimo de sabedoria e de ciéncia. Escritas em latim, essas cate-
gorias ganham a expressdo de entidades vivas, porém ocultas nos
elementos do mundo material: philosophia = sapientia = scientia.
Jung define a natureza dessas categorias-arcanos na alquimia
como entidades abstratas cuja existéncia pode ser captada intuiti-
vamente no mundo externo. Suas presencas ocultas sdo
“influéncias” inatas em todos os seres da natureza, e podem ser
contactadas a partir da relacdo intuitiva de conhecimento, desen-
volvida pelafilosofia préatica da alquimia. Trata-se de uma arte de
revelar os arcanos ocultos na natureza e no homem, sutilizando-os,
ou destilando-os, por meio das substancias materiais, até obter
idéias abstratas. Essa é também uma descri¢cdo dos procedimentos
magicos, no sentido dos efeitos praticos do método analégico, na
relagdo hologramética parte-todo, homem-cosmos, simbolo-
inconsciente. Por isso, Paracelso propde também o método de
“conversar a doenc¢a”, que Jung define como uma presenca da psi-
coterapia em seu pensamento, arte que depende da intuicdo do
médico para falar ao paciente sobre seu mal, gerando nele estimu-
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los psiquicos para a cura. Paracelso sintetiza, inclusive, a natureza
dessa relagdo, por meio da qualidade psiquica da compaixao, que
seria a mais nobre marca da missdo do médico: “O que o médico
faz ndo é obra sua. O exercicio dessa arte estd no coracdo”. Por
outro lado, numa relacdo compensatdria ou complementar, Jung
aponta o aspecto defilosofia da natureza, o naturalismo préprio do
pensamento de Paracelso, no sentido de que a filosofia e a ciéncia
se encontram ai por meio da interpretacdo dos arcanos que regem a
harmonia entre o micro e 0 macrocosmo.

E preciso saber “ver o interior através do exterior”, explorando
a analogia entre o psiquico, o biolégico e ofisico. Jung chama Para-
celso de “pai das ciéncias naturais”, enfatizando a sua concepcéo
pragmatica da unidade biopsicofisica nos fendmenos materiais.
Também a dra. Von Franz ressalta na alquimia esse carater de cién-
cia natural, no sentido de uma atitude mental consciente sobre o0s
fendmenos materiais, apoiada numa filosofia naturalista antiga,
cuja base cultural remonta a magia primitiva. Da mesma forma que
no pensamento de Paracelso, magia e ciéncia sdo também mutua-
mente implicadas na reflexdo junguiana, no sentido de serem ex-
periéncias com elementos da natureza, por meio de seus aspectos
material e simbdlico. Na alquimia, ambos se complementam na
experiéncia pessoal da unido psiquica com o objeto, por um fluxo
livre de projecBes pessoais do inconsciente coletivo, num processo
simulténeo e analégico entre o mundo interior e a natureza exte-
rior.

Encontramos no pensamento junguiano, tal como elaborada
no texto de von Franz (1987), uma classificagdo transformacional e
evolutiva entre a magia, como uma ciéncia natural onde ha uma
relacdo direta entre sujeito e objeto; a religido, como uma relacéo
do homem com poderes naturais personificados, fixando-se limites
mais definidos entre o mundo natural divinizado e o mundo huma-
no; e a ciéncia moderna, como uma relacdo de distanciamento
radical entre 0 homem e o0 mundo. VVon Franz aponta o processo de
formagdo do conhecimento sobre a natureza na cultura ocidental
como uma dialética entre filosofia natural (pré-socraticos, estoi-
cismo) e personificagBes religiosas, cujo equilibrio ocorreu por
volta dos séculos XV-XVI, e cuja separacdo radicalizou-se entre 0s
séculos XVII e XX, quando as ciéncias naturais passam a dominar
progressivamente a visdo de mundo do homem moderno europeu.
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A autora aponta que a abordagem magica e alquimica dos fendme-
nos naturais implica a experimentacdo com os elementos da natu-
reza, relacdo que se expressa em simbolos mobilizadores da
energia psiquica necessaria a obtencdo de efeitos praticos no mun-
do material. A nocdo primitiva de mana também expressa, para
ela, o poder da natureza, no mesmo sentido que a filosofia natural
dos pré-socraticos, como a nocdo de “fogo” no pensamento de
Heraclito. Se a relagdo homem-mundo se da sempre pelas proje-
¢Bes formadas a partir dos impulsos inconscientes fornecidos pelos
arquétipos, no caso da magia e da alquimia as projecdes sdo consi-
deradas como parte do objeto, fazendo a ligacdo entre o mundo
interior e o exterior. No caso da ciéncia moderna, as projecoes
funcionam como pistas, que sdo exploradas pela mente racional,
até o ponto em que ja ndo se ajustem mais a compreensdo da di-
namica do objeto. Von Franz mostra, por exemplo, como na fisica
classica até o século XVIII, a nogdo do espaco tridimensional pode
ser vista como uma proje¢do da idéia da Trindade cristd, e como a
nocdo de causalidade cartesiana projeta o dogma cristdo da imu-
tabilidade de Deus, ou seja, Deus ndo tem contradi¢cfes internas, e
assim as explicacBes sobre a natureza também ndo podem admitir
contradi¢des (Von Franz, 1987:11).

Nessa perspectiva, o estudo do material sobre a alquimia veio
esclarecer a questdo da unidade entre o sujeito psiquico e o objeto
fisico, na medida em que foi possivel decifrar seu simbolismo, por
meio dos conceitos junguianos de arquétipo e de inconsciente co-
letivo. As imagens com as quais o0s textos alquimistas descrevem a
experiéncia da transmutacdo da matéria séo interpretadas por Jung
como projecdes do processo arquetipico de transmutagdo da ener-
gia psiquica, fluindo em direcéo a niveis mais totalizantes de auto-
consciéncia e de conhecimento do mundo objetivo. Ou seja, ao
mesmo tempo em que o pensamento trabalha no espaco aberto pela
relacdo de observacdo da matéria com o espirito inquisidor, o sen-
timento de unidade psiquica com o0s elementos naturais permite
que as projecBes arquetipicas se manifestem como qualidades do
objeto, de tal forma que, ao final, é o objeto que se revela ao sujei-
to, devolvendo-lhe a sua prépria projecdo, e o estimulo para a
mobilizacdo psiquica de novas imagens arquetipicas.

A idéia do arquétipo como um dispositivo energético pré-
ordenador das projecBes psiquicas, como uma forma natural de
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relagio homem-mundo, permite compreender, por exemplo, a
colocagdo de Von Franz sobre a importancia desses fendmenos na
relacdo da ciéncia natural com o inconsciente, em qualquer cultu-
ra. Ela cita o caso da controvérsia entre Max Planck e Einstein, a
respeito da relacdo entre os modelos conceituais e a realidade fisi-
ca, ou seja, entre sujeito e objeto, mostrando que eles ignoram
estar o sujeito sempre atuando a partir de uma dimensdo fisica
(“transpsiquica™), a qual fornece os modelos dos simbolos ou con-
ceitos projetados. Na medida em que sdo apenas um modo primei-
ro de conhecimento, as projecdes tendem a ser corrigidas no fluxo
da relacdo homem-mundo. Elas se corrigem, na medida em que se
tomam inadequadas a mediacdo da relagdo de conhecimento, e a
mudanca de paradigmas cientificos e culturais pode ser vista, as-
sim, como um processo de expressdo de novos modelos arquetipi-
cos para a descricdo do real. Percebe-se, na discussdo dessas
questdes suscitadas pela interpretacdo junguiana da alquimia, o poder
explicativo do conceito de inconsciente coletivo, tendo o material
da alquimia auxiliado muito o esforco de Jung no sentido da vali-
dacéo tedrica desse conceito.

Jung e a relacdo hermenéutica com o Oriente

Nosso interesse em destacar a relacdo do pensamento junguia-
no com as tradi¢Bes orientais refere-se, em primeiro lugar, a uma
intencdo de compara-la com a sua relagdo interpretativa da cultura
européia, pois ambas foram vigas-mestras de seu pensamento, no
sentido de fornecer o que ele chamou de “prefiguracdes historicas”
de sua teorizacdo sobre o inconsciente coletivo. O termo “oriente”
estd sendo usado aqui para englobar as experiéncias que serviram
de contato entre Jung e as tradi¢cdes do taoismo, budismo tibetano,
zen-budismo e hinduismo. Seu contato com essas tradi¢des se deu
essencialmente por intermédio de trés canais: 0 contato interpreta-
tivo com textos classicos dessas tradigdes, sua ligagdo com Ri-
chard Wilhelm e sua viagem a india.

Seguindo a ordem cronoldgica, seu primeiro encontro foi
com o taoismo, por meio do | Ching, texto-oradculo milenar, que
ele conheceu poucos anos antes de seu primeiro encontro com
Richard Wilhelm, seu verdadeiro introdutor ao taoismo. Jung
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define Wilhelm, em sua relacdo com a cultura chinesa, como al-
guém capaz de deixar-se fecundar pelo desconhecido universo do
Outro, dotado daquela capacidade intuitiva e maternal que funda-
menta qualquer possibilidade de receptividade e de tradugéo.

Wilhelm era uma personalidade verdadeiramente religiosa, de
visdo clara e aberta. Era capaz, sem preconceito algum, de ou-
vir a revelagdo de um espirito estrangeiro e de realizar o mila-
gre da Einfiihlung (penetracdo intuitiva) que lhe possibilitava
tomar os tesouros espirituais da China acessiveis a Europa
(Jung, 1989:327)

Trata-se de um missionario presbiteriano na China, que se
vangloriava de nunca ter batizado um chinés, e que se iniciou na
tradicdo taoista com um mestre ancido que também foi seu mentor
na traducdo do I Ching para o alem&o. Jung destaca na personali-
dade de Wilhelm a sua radical submersdo psiquica no universo
oriental, durante sua estada na China, e o choque que disso resul-
tou na sua reassimilacdo a vida na Europa. Ele julga ser esse um
exemplo a ser evitado pelo homem ocidental, avido de descobrir
novas verdades na cultura oriental, esquecendo-se de que sua ver-
dadeira meta deveria ser a do seu proprio autoconhecimento. Jung
manteve com as tradi¢Bes orientais uma relacdo de profundo res-
peito pela diferenca, sem nunca perder a referéncia as suas raizes
européias, enfatizando principalmente a consciéncia da alteridade
radical que separa esses dois grandes universos culturais e proces-
sos histéricos. Wilhelm foi um personagem extremamente impor-
tante na mediacdo entre Jung e os textos ancestrais do Oriente,
bem como em sua reflexdo sobre as possibilidades de sincretismo
entre os padrdes culturais europeus e orientais. Nas Memorias, ele
comenta que seu tema principal de conversacdo com Wilhelm, e
sua indagacdo basica aos textos orientais, referia-se a busca da
comparacao histdrica entre a sua propria interpretacdo dos feno-
menos psiquicos, tal como se apresentavam no material colhido
junto a seus clientes europeus, e a psicologia contida nos textos
orientais. Foi Wilhelm que apresentou a Jung o texto alquimico
taoista “O segredo da flor de ouro”, onde ele encontrou ressonan-
cia para suas idéeias sobre a natureza dos processos psiquicos, ao
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mesmo tempo em que entrava em contato com a alquimia européia
medieval, na década de 20.

No seu prefacio a segunda edigdo de O eu e o inconsciente, de
1934, momento de reavaliac@o de toda a sua pesquisa, ele destaca
0 quanto de compreensdo dos processos inconscientes lhe foi re-
velado na interpretacdo do referido texto, sobre o qual escreveu o
seu “Comentario europeu”, além de ter trabalhado com Wilhelm
em sua traducdo para o alemdo, em 1929. No referido prefacio, ele
recomenda ao leitor que, quando chegue ao ultimo capitulo de O eu
e 0 inconsciente, dedicado a questdo da individuacgao, va buscar no
texto taoista a continuagdo de sua reflexdo, ja que: ...“a filosofia
oriental vem se ocupando hd muitos séculos com 0s processos
psiquicos interiores, sendo por isso de um valor inestimavel para a
pesquisa cientifica” (Jung, 1987-a:VIII).

A interpretacdo junguiana da alquimia foi fortemente estimu-
lada a medida que ele percebeu nos textos inicidticos orientais
descricdes idénticas aquilo que ele denominou processo de indivi-
duacgdo e que se constitui na meta tanto das praticas transmitidas
por esses textos, como da terapia junguiana. Jung faz uma leitura
psicolégica desses textos, diferenciando cuidadosamente o valor
sagrado que os textos carregam no interior dos sistemas culturais a
que pertencem. Ele diferencia também, na sua propria experiéncia,
0 seu distanciamento positivo em relacdo a eles, e a sua
“compreensao simpatética”, que no caso de Wilhelm é ainda maior
que a dele, porgue passou por uma vivéncia iniciatica dos proces-
sos descritos nos textos. Isso significa que Jung buscou nos textos
orientais ampliar seu simbolismo, de modo a abrir um veio compa-
rativo com as experiéncias psiquicas do homem ocidental, tal
como vistas pela lente de sua interpretacdo cientifica. Os seus
“comentarios psicologicos” desses textos visam sempre decifrar os
contetdos metafisicos destes, traduzindo-os em referéncia aos
fatos psicolégicos que ele identifica também em seus pacientes
ocidentais. No comentario sobre o Livro tibetano da grande liber-
tacéo, ele observa:

O psicologo que estuda um texto sagrado deve ter pelo menos a
consciéncia de que tal matéria representa um valor religioso e
filosofico inestimavel, que ndo deveria ser violado por maos
profanas. Confesso que s6 me atrevo a analisar um texto como
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esse, porque conheco e aprecio o seu valor. Neste comentario,
ndo tenho absolutamente a intencdo de decompor o texto com
uma critica maciga. Esforcar-me-ei, pelo contréario, em ampliar
sua linguagem simbdlica, para toma-la acessivel a nossa com-
preensdo. Por isso, devo colocar os sublimes conceitos metafi-
sicos em um plano a partir do qual possamos ver se os fatos
psicoldgicos conhecidos por nés, de qualquer tipo que sejam,
tém similares na esfera do pensamento oriental, ou pelo menos
se aproximam dela. Espero que esse procedimento ndo seja in-
terpretado erroneamente como uma tentativa de diminuir ou
banalizar as coisas. Minha intengdo é a de trazer idéias estra-
nhas ao nosso proprio modo de pensar, para 0 ambito da expe-
riéncia psicoldgica do ocidente (Jung, 1986-b:20).

A questdo do distanciamento cientifico entre sujeito e objeto é
central para se compreender a postura hermenéutica de Jung diante
dos textos orientais. Na introdugdo ao seu comentario do texto
taoista “O segredo da flor de ouro”, a primeira observacao refere-
se também a diferenca cultural e ao modo especifico da mente
ocidental abordéa-la:

Como ocidental, e sentindo a sua maneira especifica, experi-
mentei a mais profunda estranheza diante do texto chinés do
qual se trata. E verdade que um certo conhecimento das reli-
gibes e filosofias orientais auxiliara de certo modo meu intelec-
to e minha intuicdo, a fim de compreendé-lo, assim como
entendo os paradoxos das concepg¢des religiosas primitivas em
termos de “etnologia” ou de “religido comparada”. Este é o
modo ocidental de ocultar o proprio coracdo sob o manto da
chamada compreensao cientifica (Jung, 1984:23).

Jung polariza a compreensao cientifica com o que ele chama
de compreensdo simpatética, ou de “simpatia viva”, que pode
ocorrer no contato com o0 “espirito estrangeiro”, sendo que para ele
Wilhelm é o melhor exemplo dessa “penetracdo intuitiva” cuja
base é a experiéncia de uma iniciagdo na cultura do Outro:

Wilhelm, ao contrario de muitos europeus, assumiu uma atitude
de profunda humildade em relacdo a cultura oriental. A ela
nada opds: nem preconceito, nem a presun¢do de um grande
conhecedor. Abriu seu coracdo e sentidos, deixando-se arreba-
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tar de tal maneira, que quando voltou a Europa trouxe a ima-
gem fiel do Oriente, ndo apenas em seu espirito, como também
em sua esséncia. Uma transformacdo assim profunda so foi
possivel através de grande despojamento, principalmente por-
que nossos pressupostos historicos sdo totalmente diferentes
dos orientais. O poder da consciéncia ocidental e sua aguda
problematica cederam a natureza serena e universal do Oriente;
e 0 racionalismo europeu e sua diferenciagdo unilateral, a
simplicidade e amplitude da China. Tal metamorfose significou
para Wilhelm ndo somente mudanca em sua orientacéo intelec-
tual, como também reestruturacdo dos componentes de sua per-
sonalidade. N&o Ihe teria sido possivel oferecer uma imagem do
Oriente tdo nitida e livre de intencionalidade, sem que, nele, o
homem europeu passasse para um segundo plano. Também néo
poderia ter cumprido sua missdo, se houvesse permitido que o
Oriente e 0 Ocidente se chocassem frontalmente. O sacrificio
do homem europeu foi inevitavel e indispenséavel para a execu-
cao da tarefa que o destino Ihe reservou (Jung, 1987:52).

Em termos de sua hermenéutica dos textos orientais, Jung co-
loca-se num angulo um pouco distinto de Wilhelm, pois mantém
com eles uma relacdo distanciada de simpatia intelectual, na me-
dida em que identifica, ou traduz, a metafisica oriental em termos
de uma compreensao psicolégica dos fenébmenos da consciéncia
humana. Porém, ha uma forte diferenca entre essa postura e a sua
relacdo com a tradicdo cristd ocidental, pois, neste segundo caso,
trata-se, como ja vimos, de um compromisso existencial, num
momento histérico de mutagdo cultural, onde Jung atua intelectual
e terapeuticamente. No caso da relacdo com as tradi¢Bes orientais,
trata-se, ao contrario, de um distanciamento respeitoso.

E interessante observar também um outro lado da personali-
dade etnoldgica de Jung, que aparece em suas Memdrias, nos co-
mentarios de suas viagens e contatos com as culturas arabes,
negras e americanas. Em sua viagem a india ele se limita ao ambi-
to meramente académico; na Africa e na América ele busca uma
abordagem mais direta e diversificada, aproveitando a condigdo de
viajante para pesquisar a si proprio como um europeu que se de-
fronta com as diferencas do Outro. As identidades culturais arabe,
negra e indigena americana apresentam-se a Jung como sinais
exteriores de uma condicdo humana original ou primitiva, com a
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qual o europeu perdeu contato interiormente. Assim, a vivéncia
intercultural lhe revela o primitivo como sombra étnica do euro-
peu, ou seja, a “parte primitiva da personalidade ocidental”, que
ficou esquecida na sua experiéncia civilizatéria. Jung pensa que o
europeu deve entrar em contato com o primitivo dentro de si mes-
mo, concebido como um “estado original” das forcas psiquicas.
Ele vé, por exemplo, no mundo arabe e negro, um ego sem auto-
nomia e reflexdo, mergulhado e movido por afetos e pulsfes, que
corresponde, para o europeu, ao lado sombrio por tras da consci-
éncia reflexiva, onde se encontram as possibilidades ainda nédo
realizadas. Seu evolucionismo manifesta-se ai como um reencontro
histérico com as origens, vivido pelo europeu como um retomo ao
originario psiquico da espécie, numa dimensdo que se encontra
para além do etnocentrismo e da compreensdo distanciada do ou-
tro.

No caso das tradi¢cBes orientais, no entanto, trata-se de uma
atitude diversa, na medida em que a ancestralidade oriental é vista
como realizacdo de uma possibilidade civilizatoria diversa e para-
lela, em quase tudo estranha a linha ocidental de desenvolvimento,
embora Jung va buscar nos textos justamente o substrato comum
da consciéncia humana, que ele denominou inconsciente coletivo.
Quando ele se propbe a comparar a alquimia oriental com a psico-
logia do inconsciente, e com a alquimia ocidental, sua intencéo é
sempre tocar os vestigios histéricos das primeiras experiéncias
psiquicas do inconsciente, tal como ele vé também entre os primi-
tivos, apenas com a diferenca de tratar-se de aspectos intelectuais
das tradicbes consideradas, os quais, por estarem registrados em
textos escritos, podem ser abordados independentemente do conta-
to com as praticas iniciaticas em que implicam.

Ao se propor compreender o carater psicoldgico das idéias
orientais, com auxilio dos conceitos da ciéncia ocidental, Jung
encontra nos textos taoistas um “outro tipo de ciéncia”, que ndo se
baseia no principio da causalidade, tal como o nosso positivismo,
mas no que ele chamou de principio de sincronicidade.

Minhas pesquisas no campo da psicologia dos processos in-
conscientes levaram-me a procurar outras explicacdes para o
esclarecimento de certos fendmenos da psicologia profunda,
uma vez que o principio da causalidade me parecia insuficiente.



O futuro ancestral 63

Descobri, inicialmente, que existem manifestacfes psicolégicas
paralelas que ndo se relacionam absolutamente de modo causal,
mas apresentam uma forma de correlacdo totalmente diferente.
Tal conexdo parecia basear-se essencialmente na relativa simul-
taneidade dos eventos, dai o termo “sincronicidade”. Longe de
ser uma abstragcdo, o tempo se apresenta como continuidade
concreta, contendo qualidades e condi¢des basicas que podem
se manifestar em locais diferentes com relativa simultaneidade,
num paralelismo que ndo se explica de forma causal; por
exemplo, na ocorréncia simultanea de pensamentos, simbolos,
ou estados psiquicos similares (Jung, 1987-c:47-48).

A sincronicidade que se percebe na biografia de Jung, entre a
sua busca de validacdo da psicologia do inconsciente e a descober-
ta da abordagem psicoldgica dos textos orientais, € um exemplo de
como o conceito de sincronicidade permite compreender a correla-
cdo entre eventos simultaneos, tal como ocorre também nos feno-
menos de consulta oracular. Foi através do uso pessoal do I Ching
durante muitos anos, desde 1920, que Jung concebeu a idéia da
sincronicidade, observando o paralelismo acausal entre os seus esta-
dos psiquicos e as respostas obtidas na consulta ao oraculo. O prin-
cipio da sincronicidade explica tanto os chamados métodos
manticos, ou adivinhatérios, como o do oraculo taoista, quanto as
correlacBes acausais entre estados interiores e eventos exteriores
gue ocorrem na terapia, ou na vida cotidiana. Jung tratou pela pri-
meira vez do problema em 1930, no necrologico de Wilhelm, e s
voltou a aborda-lo em publico em 1951, durante sua ultima confe-
réncia em Eranos, um ano antes de publicar o texto especifico inti-
tulado “Sincronicidade como principio de associagdes acausais”.
Ele identifica ai a existéncia de um tipo de causalidade estritamen-
te psiquica, que pode ser distinguida da cadeia causal dos fatos
exteriores e que atua por correlacdo significativa entre o0 mundo
subjetivo e os eventos no mundo externo. Assim, é a atribuicdo
subjetiva de um sentido que gera uma correlacdo acausal, sendo
esta tipicamente uma vivéncia simbdlica, unindo fenbmenos psi-
quicos e fisicos.

Em relagdo ao conceito de sincronicidade ocorre a mesma
proposta contida na idéia de arquétipo-em-si, ou psicoide, no sen-
tido de um paralelismo entre fendbmenos fisicos e psiquicos, medi-
ante a percepcdo de uma codificacdo simbolica do fluxo de energia
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psiquica ativado pelo evento considerado. No caso dos métodos
manticos, ha um estado psiquico inicial cuja energia é mobilizada
a partir dos meios materiais (cartas, moedas, dados), empregados
segundo a simbologia especifica de cada sistema de linguagem e
de cada tradicdo que sustenta a validade cultural dessas lingua-
gens.

Aniela Jaffé (1988) comenta, a respeito desse tema, que Jung
toca ai na questdo das “qualidades dos momentos do tempo” e da
causalidade, no sentido psicoldgico de proje¢fes arquetipicas nas
guais o homem encontra o paralelismo exterior de seus impulsos
interiores de representacdo. Ela observa que, no caso do estudo da
astrologia, por exemplo, podemos perceber dois momentos impor-
tantes no pensamento de Jung em relacdo a essa questdo. Num
primeiro momento, ele buscou definir o principio de sincronicida-
de como fruto de uma causalidade essencialmente psiquica, em
relagdo a nocdo de causalidade existente nas ciéncias fisicas e no
pensamento cientifico em geral. Para ele a astrologia ndo daria
conta, € nem poderia pretendé-lo, das influéncias fisicas dos astros
sobre os homens, sendo um fendmeno puramente psiquico. Porém,
na reunido de Eranos (1951), o fisico Max Knoll deu a publico os
resultados de pesquisas sobre as relagfes energéticas e eletromag-
néticas proprias do nosso sistema solar (entre o sol e os planetas),
acrescentando uma explicacdo causai cientifica ao aspecto psiqui-
co da linguagem astrolégica, ou melhor, permitindo estabelecer
um paralelismo objetivo entre fendmenos fisicos e psiquicos. Jaffé
comenta que, jd em seus Ultimos anos de vida, numa carta de 1958,
Jung incorpora a idéia do principio da sincronicidade a possibili-
dade de sua coexisténcia com as explicagbes cientificas de um
mesmo fendmeno, tal como no caso da astrologia (Jaffé, 1988:36-
37). Para Jung, no entanto, o que caracteriza a causalidade psiquica
responsavel pelos fenémenos sincronisticos é o fato de serem
manifestacdes de impulsos arquetipicos, os quais atuam como
ordenadores desses fenbmenos, sendo estes a sua condicdo, e ndo a
sua causa. Como o arquétipo s pode materializar-se para a cons-
ciéncia de forma simbdlica, Jung concebe os fendmenos sincronis-
ticos como uma manifestagdo liminar do arquétipo, entre a
consciéncia e o inconsciente coletivo, uma espécie de “aparicdo
fugaz” do arquétipo gque ainda ndo pode ser plenamente conscien-
te. Citando Jung, Jaffé observa que:
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Nos fendmenos sincronisticos, e sua estranha fusdo de tempo,
espaco, objeto, algo da unidade original transcendental passa a
ser visivel ou vivenciavel, razdo porque traz consigo também
um halo de milagre. Trata-se de um paradoxo natural. As gran-
dezas fundidas nessa realidade unitaria ainda ndo estdo comple-
tamente separadas; ainda ndo estdo inteiramente dissolvidas no
isolamento do nosso tempo e espago; mas o psiquico e o fisico
falam a mesma lingua, expressam o arquétipo, e 0 que 0s une é
um sentido aprioristico, existente aparentemente fora do ho-
mem, ou, falando de modo mais geral, uma modalidade acau-
sal, um estar ordenado sem causa (Jaffé, 1988:41).

O arquétipo seria, assim, segundo Jung, o fator ordenador dos
fendmenos sincronisticos, atuando como um tipo de “conhecimento
que existe a priori”, um “significado transcendental” que permite
explicar, inclusive, o aspecto religioso de suas manifestacdes. Esse
conhecimento a priori, no entanto, nada tem a ver com a nogdo de
“razdo pura” de Kant, mas refere-se a concepgdo energética do
inconsciente coletivo como dimensdo psicofisica, ou psicoéide.
Jaffé aponta também a sincronicidade existente entre as descober-
tas na area da fisica e da psicologia, o0 que € ressaltado nédo s6 por
Jung, mas também pelos fisicos que participaram dos encontros de
Eranos, como é o caso de W. Pauli. Ele se refere aos “aspectos
cientificos e tedricos do conhecimento das idéias sobre o inconsci-
ente”, no sentido de que eles vém permitindo uma ampliacdo da
“antiga idéia restrita de ‘causalidade’ (determinismo)”, para uma
forma mais generalizada de “relagcbes dentro da natureza”, tais
como as relagdes psicofisicas delimitadas pelo conceito de sincro-
nicidade. Ambas essas disciplinas cientificas demonstraram a
existéncia de uma “ordem autdnoma” e unitaria, ou transcendental,
cujo significado, no ambito do pensamento cientifico, é equivalen-
te a construcdo de uma nova cosmologia. Nesse sentido, o conceito
de sincronicidade é uma marca evidente da elaboragdo de um novo
paradigma no pensamento junguiano:

O nosso modo cientifico causalista de ver o mundo dispde tudo
em ocorréncias separadas, tratando de isola-las cuidadosamente
de todas as outras ocorréncias paralelas. E verdade que esse
procedimento é imprescindivel para a obtencdo de um conhe-
cimento fidedigno, mas tem a desvantagem, do ponto de vista
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filosofico, de debilitar a coesdo universal dos eventos, toman-
do-a ndo-perceptivel, 0 que impede progressivamente 0 reco-
nhecimento das grandes coesfes, isto é, da unidade do mundo.
No entanto, tudo 0 que acontece se passa no mesmo e Unico
mundo e faz parte dele. Por essa razdo, os eventos devem ter
um aspecto aprioristico unitéario (Jaffé, 1988:46).

Da mesma maneira que a no¢do de sincronicidade, também a
questdo da metafisica assume um papel basico na relacdo her-
menéutica de Jung com as tradi¢Bes orientais, sendo que ela é dire-
tamente discutida na introducdo de seu texto de 1939 sobre o
Bardo Thédol, o Livro tibetano dos mortos, escrita para a edi¢éo
inglesa do mesmo. Jung aproxima e contrasta ai a metafisica exis-
tente no texto milenar do budismo tibetano, com a abordagem
critica e cientifica das mesmas questfes no pensamento ocidental.
Ele observa que o fato de a psicologia oriental conhecer o homem
integrado no universo demonstra a sua diferenga em relacdo a me-
tafisica ocidental. Esta, sendo fruto de um pensamento critico e
que limita suas fronteiras ao universo de realidade abrangido pelo
conhecimento racional, discriminador, rompe a unidade do todo
cosmico e se dispde a pensar separadamente o universo humano.
Jung vé a nocdo ocidental de metafisica sob o signo da separacao
sujeito-objeto, ficando esquecida a relagdo psiquica que 0s une,
encoberta pela valorizagdo exclusiva da abstracéo racional do obje-
to. Comparado com a metafisica oriental, 0 pensamento ocidental
moderno revela uma profunda ruptura interior. Podemos ver, por
exemplo, a partir de Bacon, como a metafisica ocidental passa a
definir-se como uma teoria formal ontoldgica, dividindo-se em trés
linhas de objetos distintos: cosmologia (natureza), psicologia
(homem) e teologia (Deus). Separando ai definitivamente a meta-
fisica da teologia, ou seja, da preocupagdo com o Ser e suas mani-
festacOes, o pensamento ocidental passa a exercitar a metafisica
como uma indagacdo sobre os fundamentos do conhecimento hu-
mano, e ndo mais sobre os fundamentos do Cosmos. Dir-se-ia que,
com o humanismo iluminista, a filosofia ocidental deixa de ser
uma cosmologia, para ocupar-se apenas com o transcendental da
razdo pura. Somente a fenomenologia heideggeriana viria, mais
tarde, colocar a questdo em novos termos.
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No pensamento oriental, Jung identifica algo bem distinto,
quer da filosofia, quer da propria teologia ocidentais, pois aquilo
que talvez pudéssemos ai identificar como metafisica refere-se a
um objeto que é ao mesmo tempo manifestacdo sensivel e intelecto,
a consciéncia no seu sentido psicologico, como causa primeira de
todos os enunciados e experiéncias.

O Bardo Thddol é psicologia no mais alto grau, enquanto (...)
(a filosofia e a teologia ocidentais) se acham ainda no estagio
pré-psicologico da Idade Média, em que sé os enunciados sao
ouvidos, explicados, defendidos, criticados e fundamentados
com argumentos, enquanto a instancia de onde partiram é can-
celada, por uma convencao tatica universal, como ndo perten-
cendo ao programa (Jung, 1986-c:37-38).

Jung contrasta nessas paginas a metafisica budista com o pre-
conceito anti-subjetivista gerado pelo positivismo no pensamento
ocidental, e se propde a recuperar essa dimensdo de fenémenos
como objeto do conhecimento cientifico. A valorizacdo da légica
formal pelo pensamento ocidental, a partir da filosofia classica
grega, deixou na sombra a dimenséo do exercicio da subjetividade
como modo de expressdo e producdo de conhecimento, quer por
meio da intuicdo e/ou da propria logica racional. Jung aponta o
psiquico como conceito referente tanto ao foco subjetivo produtor
de consciéncia do mundo, quanto a dimensdao metafisica do in-
consciente coletivo e dos arquétipos e a relacdo entre ambos. Por
isso ele reconhece no texto tibetano a descricdo da sua propria
construgdo conceituai na psicologia do inconsciente. E o carater de
totalidade e de organicidade hierarquica préprio do modelo de
construcdo do texto, que faz Jung identificar nas mandalas arque-
tipicas que se repetem nas visdes do Bardo, os mesmos simbolos
da totalidade dos seus pacientes europeus.

O fato de a psicologia contida no texto trabalhar a partir de
uma fenomenologia da morte e da reencarnacdo revela a Jung uma
possibilidade nova de abordagem critica ao biologismo freudiano
em relacdo a sexualidade. Por meio de um sistema hierarquizado
de graus de consciéncia e das realidades que lhes correspondem, o
texto identifica um nivel chamado sidpa bardo, onde se incluem os
instintos de natureza sexual, que sdo ai relacionados a canalizacao
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das energias necessarias a existéncia fisica, correspondendo ao
impulso “para baixo” que mobiliza as forcas sexuais e prepara o
novo nascimento fisico. A partir dessa idéia, Jung observa que
Freud, trabalhando no limite do horizonte de compreensdo de sua
época, concebeu o inconsciente como um fendmeno subjetivo
circunscrito apenas a dimenséo da existéncia fisica, pois,

(...) quem penetra no inconsciente apoiado apenas em pressu-
postos biologicos, se detém na esfera dos instintos e ndo conse-
gue ir mais longe, e sO recua continuamente em direcdo a
existéncia fisica. Por isso, 0 pensamento de Freud ndo tem outra
saida sendo a de concluir com uma apreciagdo essencialmente
negativa do inconsciente (Jung, 1986-c:42).

Um fato que podemos considerar evidente ¢ o da mentalidade
racionalista ocidental ter avancado, com a psicologia, até o es-
tado, por assim dizer, neurético de “sidpa”, onde, sem 0 menor
senso de critica, e apoiada no pressuposto de que toda psicolo-
gia é um assunto de carater pessoal e subjetivo, ela estagnou
inevitavelmente. Mas mesmo assim lucramos com esse avanco,
pois conseguimos, pelo menos, ultrapassar a existéncia cons-
ciente (idem).

Jung consegue avancar nessa questdo, na medida em que bus-
ca traduzir a linguagem metafisica do texto para seus conceitos
psicoldgicos de inconsciente coletivo e de arquétipo. Ele comparti-
lha com o texto a nocédo de que o estado de iluminacdo a que este
se refere pode ser traduzido como um estado de consciéncia total
ou virtual, que seria também a precondi¢cdo légica de qualquer
enunciado metafisico. Um tal estado, que é como um vazio que
contém todas as possibilidades, parece a Jung uma confirmacgédo do
seu conceito impessoal e objetivo de inconsciente. Como ja vimos,
a dindmica descrita pela nocdo de arquétipo como psicoide aponta
para a existéncia de fendmenos autdnomos em relacdo a dimensao
das representacdes expressas por meio da psique subjetiva, e que,
embora nelas se manifestem, existem também de modo indepen-
dente da subjetividade, num nivel metafisico fora do tempo-
espaco tridimensional, tal como os fendbmenos descobertos no
amago da matéria pela fisica quantica. Essa polaridade comple-
mentar concebida por Jung entre os niveis da consciéncia reflexiva
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e do inconsciente coletivo define bem o tipo de metafisica proprio
da sua psicologia, diferenciando-a paradigmaticamente da nocéo
racionalista de metafisica.

Uma outra questdo que Jung desenvolve a partir da no¢éo ori-
ental de metafisica refere-se ao método psiquico de contato com a
dimensdo dos arquétipos e do inconsciente coletivo, que ele des-
creve como o0 “método da aproximacgao circular gradativa do cen-
tro”, e que é andlogo ao das mandalas que aparecem como
simbolos da totalidade nos sonhos e imagens religiosas. Tal méto-
do, que se encontra na prépria estrutura de construgdo do texto
(“comecando pelo centro”), coincide com o processo terapéutico
utilizado na meditacdo taoista e na psicologia simbolica junguiana.
Nesta tltima, a terapia busca identificar as circunvolugdes simbo-
licas pelas quais se constréi, para cada paciente, a sua experiéncia
pessoal de aproximacgdo do centro totalizador da prépria identida-
de, o que Jung chamou de processo de individuacdo. O objetivo
terapéutico consiste em propiciar a vivéncia da unificacao psiquica
entre a multiplicidade das express@es exteriores da personalidade e
a insténcia interior totalizadora da identidade, chamada self.

Meu livro sobre os tipos psicolégicos conclui que todo julga-
mento de um homem é limitado pelo seu tipo de personalidade,
e que toda maneira de ver € relativa. Dai nasceu o problema da
unidade que poderia compensar tal multiplicidade. Cheguei
muito perto da nocdo chinesa de “tao”. (...) As minhas reflexdes
e pesquisas atingiram entdo (ap6s 0 comentario a “O segredo da
flor de ouro”) o ponto central de minha psicologia, isto é, a
idéia do .se//(Jung, 1989:183).

Assim, Jung incorpora a metafisica como uma dimensdo que
permite uma compreensdo mais abrangente e complexa dos fené-
menos psiquicos, ao mesmo tempo em que considera a necessida-
de cientifica de detectar os limites dessa compreensdo. No caso da
sua relacdo com o pensamento oriental, Jung coloca tais limites em
termos de uma razdo critica que deve buscar beber nessa fonte o
que lhe falta para superar seus préprios impasses.

Dai decorre uma das formas bésicas de comparacao Oriente-
Ocidente no pensamento junguiano, que se expressa ha tematica
das relag@es filosofia x religido x ciéncia (psicologia). Ao mesmo
tempo em que percebe a intima fusdo entre filosofia, religido e
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psicologia no pensamento oriental, por tratar-se de uma filosofia
pratica, e de uma psicologia simbdlica, Jung diagnostica a profun-
da cisdo racionalista do pensamento ocidental e propde uma estra-
tégia terapéutica inspirada na experiéncia cultural das tradigdes
orientais. Nessa comparacdo, Jung identifica psicologia e religido
como fungdes da consciéncia coletiva, destacando a dimensao
psiquica que une ambas essas praticas culturais de contato com o
inconsciente coletivo. Ele vé& no Oriente a maior eficacia da religi-
do como terapia, e no Ocidente, a maior eficacia do pensamento
filoséfico-cientifico como canal de evolugdo da consciéncia refle-
xiva coletiva sobre o mundo exterior. Por meio de seus conceitos
I6gicos sobre a natureza energética da psique, o pensamento jun-
guiano identifica o objeto de sua psicologia com o das manifesta-
cOes religiosas, embora admitindo, por outro lado, ser impossivel a
razdo positivista ter a percepcdo direta dos fendmenos unitarios
caracteristicos da experiéncia mistica. Porém ele entende que sua
proposta terapéutica, enquanto seja uma traducéo légica e pratica
dos processos psiquicos de construcdo da individuagdo, toca no
mesmo tipo de fendbmenos, e permite uma compreensdo minima e
limitada da experiéncia inefavel da iluminagdo, descrita nos textos
orientais.

Construcdo de um modelo estrutural-evolucionista

Jung compara Oriente/Ocidente de um ponto de vista univer-
salista, ao aproximar os métodos e conceitos de sua psicologia aos
da psicologia oriental, interpretando a filosofia religiosa do ioga,
do budismo tibetano e do zen-budismo, principalmente em seu
aspecto de terapias psicolégicas, que lidam com idéias metodol6-
gicas e conceituais afins. Assim, por exemplo, ele mostra que elas
podem ser aproximadas em dois pontos: a compreensdo do proces-
so psiquico do ponto de vista da energética do simbolo, e seu
efeito de unir consciente/inconsciente; e quanto a considerar uma
multiplicidade de “campos do acontecer animico”, ou seja, de di-
mensdes psiquicas de realidade que, para Jung, se resumem ao
eixo que liga as instancias do ego e do self.

Ele aponta alguns conceitos praticos comuns entre a sua psico-
logia e a dos textos. O mais evidente, a nocdo de fator subjetivo,



O futuro ancestral 71

ou de introversdo, aponta para uma forma especifica de registro
intuitivo da experiéncia, um contato interior direto, com o uso da
intuicao.

Com essa nocdo, Jung aproxima-se do conceito de participa-
¢cao mistica do antropdlogo Lévy-Bruhl, seu contemporaneo, que
observou o fendmeno da consciéncia magica primitiva. Lévy-
Bruhl tentou introduzir, no campo das ciéncias sociais, a reflexéo
sobre esse tipo de experiéncia humana que ele chamou de
“rebaixamento do nivel mental” e a identidade entre sujeito e obje-
to, que ele denominou de estado “pré-logico” da consciéncia. (Cf.
Lévy-Bruhl, 1985.)

Jung utiliza-se, as vezes, do termo “funcdo transcendente”,
para referir-se a esse “deslocamento do sentimento da personalida-
de” que, usado em sua terapia tal como na meditacdo oriental,
permite a unido dos contrarios e o contato com o inconsciente co-
letivo, para que novos conteddos se formem. Ele legitima plena-
mente a percepcéo de Lévy-Bruhl:

Ha pouco tempo ndo sd este conceito (de participacdo mistica)
como também o de “estado pré-logico” foram severamente cri-
ticados pelos etndlogos, e o proprio Lévy-Bruhl nos dltimos
anos de sua vida chegou a duvidar da sua validade. Antes de
tudo suprimiu o adjetivo “mistico”, porque temia a ma reputa-
¢do desse termo em certos circulos intelectuais. E lamentavel
que tenha feito semelhante concesséo a supersticéo racionalista,
pois “mistica” é precisamente a palavra exata para caracterizar
a qualidade particular da “identidade inconsciente”. Existe
sempre algo de numinoso. A identidade inconsciente é um fe-
ndmeno psicolégico e psicopatoldégico amplamente conhecido
(identidade com pessoas, coisas, funcgdes, papéis, profissdes de
fé, etc.). Entre os primitivos esse fendmeno é apenas alguns
graus mais acentuado do que no homem civilizado. Lévy-Bruhl
infelizmente ndo possuia conhecimentos de psicologia e, por
isso, ndo se dava conta desse fato, e seus adversarios o ignoram
(Jung, 1986-b:30 - nota 29).

Uma outra nogdo comum aos dois sistemas psicoldgicos, jun-
guiano e oriental, é a que descreve a existéncia dos estados afeti-
vos chamados “sistemas animicos parciais”, ou ‘“conteddos
animicos auténomos”, processos fragmentarios decorrentes do
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contato com o inconsciente coletivo, que produzem as formas re-
ligiosas especificas de representacdo do Cosmos, por meio dos
simbolos de cada cultura. Da mesma forma que o texto tibetano
instrui 0 morto sobre a irrealidade das formas culturais, a terapia
junguiana incentiva o paciente a ir buscar no inconsciente coletivo
as polaridades negadas culturalmente, que completam e liberam a
energia psiquica bloqueada. Aplicando essa idéia a interpretacdo
da cultura ocidental, Jung vé a incapacidade ocidental de lidar com
os estados afetivos enquanto sistemas psiquicos parciais, na medi-
da em que, entre nds, a religido se despotencializou, em funcgéo do
predominio cultural da racionalidade e da repress@o dos instintos.
Nessa linha, ele interpreta até mesmo o ponto de vista de Freud
quando adota a violéncia como método, ou seja, quando propde
gue a psicoterapia subjugue o inconsciente, desconhecendo a natu-
reza polarizada das projec@es ilusorias da mente, com base numa
critica intelectual da religido.

As tendéncias a dissociagdo caracterizam a psique humana e
sdo inerentes a ela; sem isso, os sistemas psiquicos parciais
nunca a teriam cindido, ou melhor, ndo teriam gerado espiritos
e deuses. A dessacralizacdo de nossa época tdo profana é devi-
da ao nosso desconhecimento da psique inconsciente, e ao culto
exclusivo da consciéncia. Nossa verdadeira religido ¢ o mono-
teismo da consciéncia, uma possessdo da consciéncia, que oca-
siona uma negacao fanatica da existéncia de sistemas parciais
autdnomos (Jung, 1984:49).

Nessa comparacdo psicologica Oriente x Ocidente, Jung des-
cobre também estar lidando com a polaridade prépria da pulsagdo
energética da psique, entre 0 mundo interior da subjetividade, e o
mundo exterior que se objetiva ao sujeito, e no qual se projeta a
consciéncia. A percepcdo dessa dinamica € que permite a Jung
fazer a critica do anti-subjetivismo ocidental, enquanto produto da
radical extroversdo da consciéncia positivista. Sendo um processo
de conhecimento baseado exclusivamente no contato objetivo com
o mundo exterior, e na evitagdo metddica do contato com a subje-
tividade (principio da neutralidade), o pensamento cientifico deve
aprender a lidar com o psiquico, pesquisando a prépria psique
como uma realidade objetiva que faz a mediacdo para o conheci-
mento. A comparacdo entre Oriente e Ocidente conduz Jung a
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determinar, assim, dois modos complementares de percepcdo dessa
relacdo: um deles, no sentido universalista, que enfatiza suas identi-
dades bésicas, e o outro, no sentido de enfatizar suas diferencas,
elaborando com isso seus conceitos de introversdo/extroversao. A
abordagem universalista aproxima Oriente e Ocidente a partir da
hipotese de ser a consciéncia humana unificada a nivel filogenéti-
co. A abordagem diferenciadora enfatiza os modos distintos de
percepcdo cultural e pessoal dos fluxos da consciéncia, entre o0s
mundos interior e exterior, sendo que a percepcdo introvertida
oriental tende a unificagcdo dos opostos, enquanto a percepcado ex-
trovertida ocidental é essencialmente dicotdbmica e analitica. Fa-
lando do budismo tibetano, por exemplo, ele observa que ai:

(...) a multiplicidade ¢ decididamente ilusdria... (pois) todas as
formas singulares provém da unidade indistinguivel da matriz
psiquica que se situa nas camadas profundas do inconsciente.
(..) A experiéncia anterior (a primeira impressdo que interpreta
cada nova percepcdo) remonta aos instintos e, conseqiientemen-
te, as formas herdadas e intrinsecas do comportamento psiqui-
co, as leis ancestrais e “externas” do espirito humano (Jung,
1986-h:24).

Com o método da comparagédo compensatéria (universalista e
diferencial), Jung constroi, assim, um modelo que poderiamos
chamar de estrutural-evolucionista, na medida em que ele transita
entre os dois polos explicativos da fenomenologia da consciéncia,
ora afirmando a sua unidade estrutural intrinseca, ora detendo-se
no aspecto temporal das fases historicas de construcdo da percep-
cdo dessa unidade pela consciéncia reflexiva. Na abordagem mais
estrutural, ele elabora uma reflexdo que polariza complementar-
mente as culturas orientais e a ocidental, do ponto de vista do valor
cultural conferido a introversao, que ele chama também de
“predominio cultural do fator subjetivo”, e a extroversdo, como
tendéncia cultural que enfatiza a experiéncia do mundo objetivo.

Na india o que me preocupou acima de tudo foi o problema da
natureza psicoldgica do mal. Fiquei profundamente impressio-
nado com a forma como esse problema se integra na vida do
espirito indiano, e, através desta constatagdo, adquiri uma nova
concepcdo. Analogamente, conversando com os chineses cul-
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tos, sempre fiquei impressionado em ver que era possivel inte-
grar aquilo que é considerado “mal”, sem por isso “passar ver-
gonha”. Entre nés, no Ocidente, ndo ocorre 0 mesmo. Para um
oriental, o problema moral ndo parece ocupar o primeiro plano,
tal como ocorre conosco. Para ele, o bem e o mal sdo integrados
na natureza, e, em suma, sdo apenas diferencas de grau de um
Unico e mesmo fendmeno (Jung, 1989:242).

Vemos nessa citagdo como Jung percebe a tendéncia a unida-
de dos opostos, prépria do modelo cultural da introversdo, mani-
festando-se na integracéo hierarquica entre os planos da moral e da
natureza, e fazendo prevalecer, em Gltima instancia, a visdo ética
do Cosmos. Assim, considerados enquanto principios culturais,
introversdo/extroversdo apontam para formas de construcdo social
das relacBes entre religido, moral, filosofia e ciéncia, formas cultu-
rais proprias de direcionamento da consciéncia reflexiva e da ex-
periéncia sensivel do mundo. Segundo Jung, é proprio do
pensamento introvertido seguir o método circular de aproximacao
das realidades subjetivas, enquanto o extrovertido usa um movi-
mento linear de projecdo exterior do sentido, expresso, por exem-
plo, na idéia de evolugdo. Porém, sdo apenas tendéncias, e
complementares:

Daria razdo a um e a outro. Porque o ocidental me parece sobre-
tudo extrovertido e o oriental introvertido. O primeiro projeta o
sentido, isto €, coloca-o nos objetivos; 0 segundo sente-0 em si
mesmo. Ora, 0 sentido, porém, esta tanto no exterior como no
interior (Jung, 1989:275).

Da mesma forma, € possivel considerar a dominancia do
principio da causalidade linear no pensamento cientifico ocidental,
em relagdo compensatoria com o principio da sincronicidade, ou
da causalidade magica, que prevalece no pensamento filosofico-
religioso oriental. Jung aborda, assim, a questdo do conflito reli-
gido x ciéncia, no Ocidente, como uma falsa questdo, na medida
em que separa os dois lados de uma mesma moeda. Um exemplo
das consequiéncias disso é o fato de que a psicologia freudiana trate
a introversao como patologia (“uma atitude auto-erotica do espiri-
to”, segundo Freud - cf. Jung, 1986-b:7), ndo sendo capaz de com-
preender como é possivel, noutras culturas, como na india, haver
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uma atitude habitual coletiva de considerar a realidade psiquica
interior como condicdo da existéncia exterior, e de considerar o
mundo das formas exteriores como ilusdo dos sentidos. Comen-
tando, por exemplo, as diferengas Oriente x Ocidente quanto a
“mentalidade” que une ou separa religido e conhecimento, Jung
observa:

No Oriente, 0 espirito é um principio césmico, a existéncia do
ser em geral, ao passo que no Ocidente chegamos a conclusédo
de que o espirito é a condigdo essencial para o conhecimento e,
por isso, também para a existéncia do mundo enquanto repre-
sentacdo e idéia. No Oriente, ndo existe um conflito entre cién-
cia e religido, porque a ciéncia ndo se baseia na paixdo pelos
fatos, do mesmo modo que a religido ndo se baseia apenas na
fé. O que existe € um conhecimento religioso e uma religido
cognoscitiva. Entre nds, ocidentais, o homem ¢ infinitamente
pequeno, enquanto a graca de Deus € tudo. No Oriente, pelo
contrario, 0 homem é deus e se salva por si proprio. Os deuses
do budismo tibetano pertencem a esfera do ilusorio suceder-se
das coisas e as projecGes produzidas pelo espirito, mas nem por
isso deixam de ter existéncia; entre nds, porém, uma ilusdo
continuard sempre uma iluséo, e, como tal, ndo ¢ coisa alguma.
E paradoxal, mas a0 mesmo tempo verdadeiro, o fato de que,
para nos, 0 pensamento nao possui realidade em seu verdadeiro
sentido. Nos o tratamos como se fosse nada. Embora o pensa-
mento possa ser correto, sO admitimos sua existéncia devido a
determinados fatos expressos por ele. Podemos inventar certos
objetos altamente destrutivos (...) com a ajuda destes fantasticos
produtos de um pensamento que ndo existe na realidade, pois
achamos que é totalmente absurdo admitir-se seriamente a rea-
lidade do pensamento em si (Jung, 1986-b:6).

Dessa forma, a idéia do dinamismo interior/exterior, na con-
cepcdo junguiana do psiquico, permite comparar Oriente/Ocidente
no que se refere aos seus sistemas culturais religiosos, filoséficos e
cientificos, que expressam estilos diversos de canalizacdo da
energia psiquica. Assim, enquanto a introversao oriental gera uma
experiéncia existencial de realizacdo do sentido do mundo exterior
na totalidade subjetiva intima de cada ser humano, apés despojar-
se das ilusdes, a extroversdo ocidental quer completar o sentido do
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mundo, projetando-o na medida humana, e buscando compreender
as leis de seu movimento, tal qual se apresentam a percepgao exte-
rior. Jung busca, por meio desse método de comparagdo compen-
satéria, chegar a uma concepgao unitaria da psique que permita
conceber a sua natureza multipla, vivenciada pelo ego no mundo
da cultura, como um polo de realidade articulado a seu oposto
englobante, que é a experiéncia da unidade interior, propiciada
pela introversao.

Para compreendermos a complexidade do modelo estrutural-
evolucionista decorrente do método comparativo de Jung, vamos
retomar as idéias ja colocadas neste estudo, a respeito das mudan-
¢as introduzidas por ele no campo do pensamento cientifico euro-
peu sobre o fendmeno psiquico. Na transicdo epistemoldgica entre
as abordagens freudiana e junguiana, vimos que, em Freud, o bio-
logismo manifesta-se como uma reducdo da psique a seus aspectos
instintivos sexuais, enquanto Jung adota uma Visdo construtiva,
onde a dimensdo biofisica ¢ o locus da transformacgdo energética,
no homem, da forca vital da libido, vista como totalidade da he-
ranca genética psiquica. Enquanto a abordagem causai freudiana
vai identificar o psiquico em sua origem natural, a abordagem
finalista junguiana acrescenta o sentido prospectivo da dindmica
entre o psiquico, o biolégico e o cultural. Jung vé a evolugdo como
expressao psiquica em nivel onto e etnogenético, a partir de um
eixo sincrénico registrado na filogénese.

Por meio da aplicacdo da funcéo heuristica da polaridade, das
possibilidades diversas de combinacdo na linha evolutiva e no eixo
estrutural, pode-se fazer uma leitura estrutural-evolucionista da
abordagem junguiana dessa questdo. Ele articula um jogo de pola-
ridades complexas entre as dimensdes bioldgica, psiquica (filo e
ontogénese) e a dimensao histdrica das experiéncias culturais
(etnogénese), compondo transformagfes triddicas evolutivas a
partir do eixo estrutural.
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Modelo Estrutural-Evolucionista

NATUREZA PESSOA

Etnogénese - consciéncia coletiva
(biopsicultural)

Trabalhando no nivel filogenético, Jung elabora a base biol6-
gica de sua teoria a partir da idéia de um “substrato comum” da
anatomia cerebral dos humanos, responsavel pela existéncia uni-
versal do instinto de representacdo. Essa “natureza invariavel”
seria a base a partir da qual se desenvolvem historicamente os
varios estados da consciéncia pessoal e coletiva, que tende a se
distanciar da natureza e a produzir o processo civilizatorio.

(...) assim como a anatomia do corpo humano é a mesma, ape-
sar das diferencas raciais, assim também a psique possui um
substrato comum, que ultrapassa todas as diferencas de cultura
e de consciéncia. A esse substrato dei 0 nome de inconsciente
coletivo. A psique inconsciente que é comum a toda a humani-
dade ndo consiste apenas de conteldos aptos a se tomarem
conscientes, mas de predisposicoes latentes a reacdes idénticas.
O inconsciente coletivo é a mera expressdo psiquica da identi-
dade de estrutura cerebral, independentemente das diferengas
raciais. Esse fato explica a analogia, e as vezes a identidade,
dos temas mitoldgicos e dos simbolos, sem falar na possibilida-
de da compreensdo humana em geral. As diversas linhas do
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desenvolvimento animico partem de uma base comum, cujas
raizes mergulham no passado mais distante (Jung, 1984:28).

A filogénese traz, assim, a marca bioldgica do inconsciente
coletivo e dos arquétipos, atuando no eixo sincrénico enquanto
instinto de representacdo. No eixo diacrbénico, a ontogénese refere-
se ao processo biopsiquico de diferenciacdo da consciéncia pessoal
cujo desenvolvimento Jung chamou de processo de individuacao,
o qual se faz em relagdo dialética com a cultura; e a etnogénese
refere-se ao processo biopsicultural de construcdo da consciéncia
coletiva, por meio da elaboragdo simbolica da relagdo individuo-
cultura.

Nessa progressiva diferenciacdo, Jung elabora também a
idéia de uma polaridade complexa entre trés tipos de estados de
consciéncia - enredado, reflexo e vazio -, os quais realizam mul-
tiplas combinagBes no eixo histérico. Essa idéia parte essencial-
mente de um desdobramento da interpretacdo de Lévy-Bruhl
sobre a consciéncia magica primitiva, associado a nogdo do Eu
Superior contida nos textos da alquimia oriental e ocidental.

Interpretado do ponto de vista antropolégico, esse aspecto do
pensamento de Jung da continuidade a reflexdo surgida com a
nocgdo de participacdo mistica. Jung desenvolve a intuicdo tedrica
de Lévy-Bruhl, no sentido de um estado original da consciéncia
humana, uma capacidade de convivéncia natural com os instintos,
e uma precondic¢do para sua transmutagdo por intermédio dos sim-
bolos culturais. Comparando, por exemplo, a civilizacdo chinesa
com a civilizacdo cristd européia, esta Ultima é considerada
“barbara”, principalmente em sua vertente germénica, no sentido
de que impde uma repressdo moral dos instintos, que foi cientifi-
camente denunciada por Freud e que bloqueia o contato criador
entre consciente e inconsciente.

Jung completa assim a construcdo de seu modelo estrutural-
evolucionista, com base nos trés tipos de estados de consciéncia,
articulados de duas formas. No sentido evolucionista multilinear,
eles aparecem na etnogénese como projecdes histéricas dos dois
modelos bésicos de experiéncia cultural da humanidade (“oriental”
e “ocidental), a partir do ponto zero da consciéncia primitiva. No
sentido de uma polaridade complexa, eles aparecem na ontogénese
assumindo combinagfes diversas, marcando as etapas de diferen-
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ciacdo da consciéncia individual e indicando possibilidades de
manifestagdo do ser-no-mundo.

A consciéncia enredada indica o estado psiquico originario,
baseado na intuicdo e na identidade inconsciente da parte com o
todo. A consciéncia reflexa € um estado mental diferenciado a
partir do sentimento corporal de separatividade que gera um ego, e
do pensamento racional que produz o conhecimento l6gico como
uma separacdo entre sujeito e objeto. E a consciéncia vazia, pro-
duzida mediante um trabalho consciente de dominio do ego, cha-
mado de individuacdo, produz o mesmo efeito da participacéo
mistica, mas a partir da busca consciente de unido entre sujeito e
objeto, sem identificagdo com as projecdes, porém, diluindo-as
enquanto tal.

No eixo diacrénico, a onto e a etnogénese sdo processos de
diferenciacdo movidos por uma polaridade complexa entre esses
trés modos de consciéncia. Jung coloca que esses modos podem
ser revertidos entre si, devido ao fato de estarem apoiados num
fundo comum de realidade, viabilizador do seu estrutural-
evolucionismo, qual seja, o seu conceito de inconsciente coletivo.
E com base nessa concep¢do da existéncia de uma dimensédo de
realidade de natureza atemporal que Jung vé o “primitivo” no sen-
tido de arché, que engloba tanto a profundidade temporal arcaica
da ancestralidade (histérico-cultural e filogenética) quanto a estru-
tura matricial herdada, que se encontra em constante processo de
transformacé@o na experiéncia histérica de evolucdo da conscién-
cia humana.

Nesse ponto, podemos compreender o funcionamento especi-
fico dos dinamismos arquetipicos que atuam a partir do eixo filo-
genético, como focos impulsionadores do processo evolutivo.

Os arquétipos centrais que organizam as transformacoes tria-
dicas do eixo diacrénico (onto e etnogénese) referem-se aos di-
namismos matriarcal, patriarcal e sua sintese unificadora,
pontuando as matrizes inconscientes geradoras do movimento
evolutivo da consciéncia. O dinamismo arquetipico matriarcal gera
os estados de indiferenciacdo inconsciente entre 0 eu e 0 mundo,
anulando a consciéncia das polaridades; o dinamismo arquetipico
patriarcal gera os estados de discriminacdo do mundo exterior, que
sustentam a organizacdo da vida social e despotencializam o conta-
to introvertido com o inconsciente. E o dinamismo arquetipico da
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unidade gera a consciéncia plena das possibilidades de expanséo e
o dominio das transformacg®es triddicas emergentes no processo
evolutivo. O transcender das polaridades permite o retomo ao es-
tado arcaico da participagdo mistica, porém sem perda do controle
consciente da capacidade discriminadora dos opostos.!

E a partir dessa complexa concepcdo do objeto psicossimboli-
co que se pode compreender a natureza polivalente do modelo
estrutural-evolucionista junguiano, e seu vinculo com a mudanca
de paradigma no campo intelectual a que pertence. A dindmica dos
processos psiquicos é concebida como um movimento ciclico que
retoma sempre ao mar do inconsciente coletivo, desencadeando
continuamente novas espirais evolutivas. Enquanto para Freud a
evolucdo ocorre pela repressdo cultural dos instintos, a noc¢éo jun-
guiana de evolucdo é sindnimo de criacdo, pelo acesso da conscién-
cia ao potencial transformador dos arquétipos. A representacao
junguiana da natureza envolve trés niveis hierarquizados, sendo a
natureza cOsmica, ou fisica, a mais englobante, diferenciando-se
desta a natureza bioldgica dos seres vivos e suas espécies, e desta-
cando-se entre estas a natureza humana, na medida em que possui
uma psique consciente que a distingue das demais e que se mani-
festa em termos culturais. Abordada pelo &ngulo do dinamismo
consciéncia-inconsciente, a questdo da evolucdo livra-se aqui do
anti-subjetivismo positivista, e pode ser colocada a partir do ponto
de vista sincrdnico de uma psique individual e coletiva. Como,
para Jung, a evolugdo é um processo energético, sendo a transfor-
magdo uma condicdo natural da conservacdo da energia, ele usa,
em vez da idéia de “estagios”, referéncias pontuais a mudancas de
estado e a permutagfes, como processos decorrentes da polaridade
energética. Para ele, toda mudanca é transformacdo de energia
psiquica, direcionada a alguma finalidade, determinada pelo todo

| Essa interpretacdo parte da idéia da correspondéncia entre introver-
sdo/extroversdo, enquanto modos de construgdo do sentido, e 0s dinamismos
arquetipicos centrais do processo evolutivo. Ela se inspira na reflexdo de Car-
los Byington (1987) a respeito do desenvolvimento evolutivo da personalidade
e o funcionamento da consciéncia, levando em conta a existéncia do inconsci-
ente coletivo, no sentido junguiano. Porém, ndo adotamos aqui o modelo
completo sugerido pelo autor (quatro ciclos arquetipicos) pelo fato de estarmos
trabalhando com a nogéo triade, a partir da comparagdo compensatéria Oriente
x Ocidente, realizada por Jung.
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pessoal ou coletivo. Em termos de relagbes hierarquicas, os niveis
cosmico e biolégico englobam o psiquico e o cultural, e a consciéncia
evolui por uma diferenciacdo progressiva através desses niveis,
acumulando experiéncia a medida que se separa da natureza, por
meio da linguagem e da cultura.

Também ha limites ideoldgicos a apontar no evolucionismo
junguiano: em varios momentos de sua discussdo da questdo evo-
lutiva, surge uma projecgao da condicéo européia de afastamento da
natureza, como, por exemplo, na interpretacdo da magia. Assim,
sua nogdo de “civilizacdo” envolve dois sentidos: o de condicéo
geral de surgimento da cultura, e a referéncia ao estado moderno
de dominio da cultura européia sobre a natureza. Da mesma forma,
sua nocdo de “primitivo” envolve dois sentidos: o de um estado
natural instintivo, em que predomina a psique coletiva, e como
uma forma cultural elementar de direcionamento da libido, um
estado de consciéncia mergulhado na natureza, com pouca dife-
renciagdo entre sujeito e objeto. A consciéncia civilizada é dita
“domesticada”, no sentido de ser reflexiva, enquanto a consciéncia
primitiva estaria mais voltada para o exercicio de um poder de
realizacdo no mundo fisico, canalizando energia psiquica para a
expressao religiosa e magica.

Assim, podemos interpretar o estrutural-evolucionismo jun-
guiano a partir do psiquico como um método que se aplia em ex-
plorar a fim¢do heuristica da polaridade, construindo um modelo
triddico de transformagdes entre culturas primitivas, orientais e
ocidentais, a partir da polaridade psiquica introversao/extroversao:

A atitude introvertida do Oriente ndo permite que 0 mundo dos
sentidos interrompa sua ligacdo vital com o inconsciente. A
realidade psiquica nunca foi seriamente posta em ddvida, ape-
sar da existéncia das assim denominadas especulagdes materia-
listas. O Unico caso analogo que se conhece é o do estado
mental do homem primitivo, que mistura sonho e realidade de
um modo espantoso. Hesitamos, naturalmente, em dizer que a
mentalidade oriental é primitiva; pelo contrario, impressiona-
mo-nos profundamente pelo seu carater notavelmente civilizado
e diferenciado. E, no entanto, ela se radica no espirito primiti-
VO; isso € particularmente verdadeiro no que concerne aquele
aspecto que pde a tonica na validade de certos fenémenos psi-
quicos, como sejam 0s espiritos e os fantasmas. O Ocidente
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cultivou simplesmente o outro aspecto da primitividade, qual
seja, a observacdo exatissima da natureza, com sacrificio da
abstracdo. Nossas ciéncias naturais se desenvolvem a base da
espantosa capacidade de observagdo do homem primitivo. N&s
nos utilizamos muito pouco da abstragdo, com medo de que o0s
fatos nos contradigam. O Oriente, pelo contrério, cultiva o as-
pecto psiquico da primitividade, juntamente com uma fortissi-
ma dose de abstracéo.

Jung explicita nessa passagem a sua concepcdo da separativi-
dade sujeito-objeto na cultura ocidental, colocando-a como uma
dindmica derivada do desenvolvimento do pensamento concreto
primitivo, numa clara antecipacdo das futuras idéias de Lévy-
Strauss sobre o pensamento selvagem (cf. Lévi-Strauss, 1989). Ele
parte, portanto, da premissa de que a consciéncia humana contém
em sua matriz filogenética a polaridade introversdo/extroversao, e
que a dinamica de seu desenvolvimento historico vai gerando se-
paracOes e sinteses entre 0s polos, a medida que se experimentam a
multiplicidade dos modelos culturais da humanidade. Se o primiti-
vo é uma arché comum a orientais e ocidentais, estes se diferenci-
am, contudo, quanto ao seu modo de realizacdo do processo de
diferenciacdo sujeito-objeto que é proprio da civilizagdo, tal como
Jung define esse fendmeno. Enquanto o Ocidente privilegiou a
experiéncia do mundo objetivo e a construgdo diferenciada do ego,
o Oriente elaborou uma concepg¢ao unitaria que subordina a pos-
sibilidade da construcéo social individualizada do ego a uma per-
cepcdo unitaria da psique em nivel cosmico.



Conclusao

Os trés grandes eixos condutores das indaga¢fes aqui lancadas
a obra de Jung nos revelaram algumas constatagBes conclusivas.
Em primeiro lugar, sua atitude em relagdo a objetividade que deve
balizar o conhecimento cientifico nos mostra uma possibilidade de
realizacdo da mudanca de paradigmas, onde a trama da transfor-
macdo € tecida a partir da heranca recebida, abrindo caminho para
o futuro, sem perder o ch@o da ancestralidade. Em segundo lugar,
sua concepgdo da energia psiquica reintegra o humano na natureza,
vindo de encontro a preocupacédo central da ecologia humana em
religar emocgao e razao, corpo e mente, psiquico e simbolico, natu-
reza e cultura. Por fim, sua leitura hermenéutica comparativa das
tradicdes ancestrais de Oriente e Ocidente conduz a formulagdo de
um modelo integrativo das abordagens ciclica e linear sobre a
questdo da evolugdo da consciéncia humana, em niveis pessoal e
coletivo. Vamos deter-nos em cada uma dessas questfes, tentando
sintetizar o que de mais importante nos parece ter sido ressaltado
neste estudo.

Dentro do movimento de transicdo de paradigmas no pensa-
mento junguiano, a psicologia toma-se um campo transdisciplinar.
Ao mesmo tempo em que é capaz de realizar a critica ideologica
de alguns pressupostos vigentes no saber dominante de sua disci-
plina, como o positivismo e o biologismo freudianos, incorpora
novos objetos de investigacdo, sem descuidar-se de preservar o
principio da objetividade cientifica. Nesse sentido, ele explora as
consequéncias epistemolégicas do fato de ser justamente a subje-
tividade o objeto da psicologia, o qual, na verdade, constitui-se no
préprio fundamento de qualquer possibilidade de conhecimento
humano. Jung coloca-se assim nos limites da objetividade cientifi-
ca, apontando onde e como é preciso reconhecer a natureza espe-
cificamente psiquica da experiéncia humana, e suas conseqiiéncias
no que se refere ao conhecimento intelectual do mundo.
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Ao inverter a proposta tedrica de Freud a respeito da preemi-
néncia logica e fenoménica do inconsciente coletivo sobre a cons-
ciéncia, Jung amplia o campo do conhecimento cientifico sobre o
psiquico, explorando a dimensdo coletiva, biopsicultural desse
fato. O didlogo transdisciplinar que se desenrola nesse processo
conduz a um transbordamento das fronteiras até entdo delimitadas
para a reflexdo cientifica e inclui a parceria com tradi¢Ges ances-
trais de conhecimento, até entdo tidas como cientificamente ilegi-
timas. Jung exerce a pratica hermenéutica em dois sentidos: como
critica cultural e atuacdo pedagdgica, corrigindo preconceitos que
a seu ver impedem a evolugao da consciéncia coletiva ocidental; e
como evento psiquico e espiritual de busca do conhecimento, no
encontro com a alteridade ancestral. Impressiona, nessa trajetoria,
a sua atitude reverente diante do mistério da vida, em face das
limitagBes do pensamento logico em poder captar a esséncia da
experiéncia subjetiva do mundo.

No que se refere a constru¢do da nogdo de energia psiquica,
destaca-se, antes de tudo, sua percepcdo da complementaridade
entre a abordagem mecanicista causal, que sustenta a visdo freudi-
ana do psiquico, e a abordagem finalista energética, que propde a
compreensdo das intensidades e mudancas de estado, as quais mo-
vem os sistemas e preservam o equilibrio na transformagdo. Além
de apontar a existéncia do paradigma energético nos estudos do
psiquico desde fins do século XIX, Jung também demonstra como
a idéia de energia se apresenta como arquétipo do espirito humano,
manifestando-se de duas maneiras: no sentido abstrato da nocéo
genérica de energia cosmica, e no sentido concreto, referida ao
modo de atuacdo das forcas e as suas leis dinamicas, presentes nos
processos subjetivos, como, por exemplo, no caso dos rituais e da
linguagem simbdlica.

Ele traga também um paralelo com as concepgdes energéticas
da fisica quantica, apontando a importancia psiquica de processos
evolutivos tipicos, como a conservacdo por transformacao e a en-
tropia. O fendémeno da energia psiquica é assim analisado do ponto
de vista de seus ritmos evolutivos, como a pulsacdo e a canaliza-
¢do, sendo neste ponto que Jung abre o caminho de integracédo
entre a psicologia e as ciéncias da cultura e do social. Para ele, a
transformacdo da energia vital em energia psiquica se da por meio
da funcdo simbolica e da “maquina cultural”, dos procedimentos
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simbdlicos rituais que canalizam um “excedente de energia” indi-
vidual para fins coletivos. Assim, ele consegue descrever uma
relacdo energética entre natureza e cultura, no processo evolutivo
da consciéncia humana, definindo a dimenséo psiquica da repro-
ducdo cultural, e sua articulagdo com a dinamica energética da
natureza. Sua noc¢do de cultura aponta para 0s processos normati-
vos pelos quais a mente simbdlica vem controlar o instinto, por
meio de uma acumulagdo ancestral de procedimentos, recriados no
nivel das experiéncias individuais.

A concepgdo energética junguiana permite também compre-
ender a linguagem como veiculo condutor do psiquico, por inter-
médio do que ele chama de “simbolo real”, ou seja, a capacidade
transformadora de valor que a linguagem possui ao realizar o tra-
balho psicocultural. E a partir da compreensdo da qualidade ener-
gética do simbolo que Jung fala da necessidade de se preservar o
duplo sentido na linguagem interpretativa, explorando-se sua ca-
pacidade de ser ambigua, equivoca e de lidar com os paradoxos.
Apenas dessa forma toma-se possivel a compreenséo incorporar a
complementaridade dos opostos, para poder produzir o “mais sen-
tido” necessario a apreensao fenomenolégica do mundo.

Por fim, a interpretagdo hermenéutica comparativa entre as
tradigBes ancestrais do Oriente e do Ocidente europeu coloca, em
primeiro lugar, uma interessante questdo antropoldgica referente
ao diadlogo intercultural. Em relacdo ao Ocidente, Jung busca na
tradicdo ancestral a linha desviante, que permite completar o senti-
do ortodoxo transmitido pela cultura crista, explorando a polarida-
de entre o saber dominante e as tradi¢cdes esotéricas da gnose e da
alquimia. Dessa forma, ele permite compreender que as heterodo-
xias sdo movimentos culturais préprios das etapas de transi¢cdo de
paradigmas, colocando-se como saberes transgressores da verdade
dominante. Ao valorizar a introversdo e o contato pessoal, direto e
iniciatico, com o inconsciente coletivo, propiciam uma relacao
receptiva com a natureza e desenvolvem o pdélo maternal que
complementa o patriarcalismo dominante.

Em relacdo ao Oriente, a postura hermenéutica de Jung é di-
versa. Ele preserva a consciéncia da alteridade contida nos textos
sagrados ancestrais, e realiza o contato interpretative pela amplia-
¢do simbolica, evitando a critica conceituai. Para ele, o Oriente se
constitui numa realizacdo civilizatéria diversa e paralela, cuja al-
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teridade pode revelar valiosos ensinamentos sobre as possibilida-
des de evolugdo da consciéncia coletiva ocidental. Assim, o seu
método de comparacdo compensatoria baseia-se na compreensdo
sintética das polaridades, percebendo a complementaridade de
duas formas: no sentido universalista, ao buscar os pontos comuns
entre as duas tradicGes, e no sentido diferencial, ao perceber o0s
seus desvios tendenciais. A comparacdo universalista pressupde a
existéncia de uma matriz filogenética unitaria da consciéncia hu-
mana, que permite detectar similaridades conceituais e metodol6-
gicas. Com base no pressuposto da interdependéncia entre a
consciéncia e o inconsciente, ele descobre aproximacdes epistemo-
I6gicas entre as duas tradi¢des, quanto a compreensdo do psiquico,
quanto a energética do simbolo e quanto a percepgao dos maltiplos
niveis de consciéncia que correspondem a multiplas dimenses do
real. A comparacdo diferencial, por outro lado, enfatiza os modos
diversos de percepcdo cultural que prevalecem como tendéncias
em cada caso. O modo oriental, introvertido, tende a unificacdo
dos opostos, interiorizando a percepcéo do sentido, e utilizando-se
preferencialmente do principio da sincronicidade, como forma de
explicacdo do mundo fenoménico. O modo ocidental, extrovertido,
analitico e dicotdmico, projeta o sentido no mundo exterior e faz
prevalecer o principio da causalidade.

Com base nessas observagfes, toma-se possivel a construcéo
de um modelo interpretative do movimento evolutivo da consci-
éncia, tal como sugerido na concep¢do biopsicultural junguiana.
Constata-se que Jung trabalha com uma ldgica ternéria, a qual se
revela na articulacdo que ele elabora entre os processos evolutivos
da natureza, da pessoa e da cultura. Projetados nos eixos diacroni-
co e sincronico, esses processos delimitam trés séries de transfor-
macoes triadicas reversiveis. No eixo diacrénico situam-se o0s
estados da consciéncia pessoal (enredada, reflexiva e vazia) e os
estdgios historicos de diferenciagdo da consciéncia coletiva
(primitiva, ocidental e oriental); no eixo sincrénico, situam-se 0s
dinamismos arquetipicos do inconsciente coletivo (matriarcal,
patriarcal e unitario), geradores dos movimentos no eixo diacroni-
co.

Para compreender o modelo estrutural-evolucionista assim
construido, é preciso considerar que as polaridades complexas, ou
transformacdes ternarias ai envolvidas, significam que os estados
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transformacionais séo reversiveis entre si, podendo oscilar entre 0s
ritmos ciclicos e lineares da temporalidade evolutiva. Trata-se, na
verdade, da operacionalizacdo de uma légica triadica, subjacente a
reflexdo junguiana, e que apenas se toma visivel ao ampliarmos
suas intuicdes conceituais. Note-se que no grafico descrito a pagi-
na 77, utilizamos simultaneamente dois tipos de ordenacdes for-
mais: a logica bindria classica, representada pelos eixos
diacrénico/sincronico, e a logica triddica que descreve as possibi-
lidades evolutivas. Esta UGltima, prépria da fisica quantica, é tam-
bém chamada de “logica dos paradoxos”, porque admite a
existéncia de um terceiro termo, que é a sintese dos dois primeiros,
e gue sO nos parece paradoxal quando ndo nos damos conta de
estarmos lidando com dois niveis distintos de realidade. Por
exemplo: enquanto os dinamismos matriarcal e patriarcal opdem-
se por uma logica do terceiro excluido (ou/ou), o dinamismo ar-
quetipico da unidade, gerador da consciéncia vazia e da tendéncia
oriental introvertida, situa-se num outro nivel de realidade, cujas
leis admitem a existéncia de um terceiro termo que € a0 mesmo
tempo matriarcal e patriarcal (e/e). Assim, o modelo estrutural-
evolucionista, inspirado na interpretacdo comparativa de Jung, nos
conduz a uma sintese das possibilidades de expansdo da conscién-
cia humana, alargando nossa compreensdo de suas dimensdes bio-
légica, psiquica e cultural.

Chegamos, assim, ao final de nosso estudo, aportando nas
margens de um campo de conhecimento transdisciplinar, contem-
poraneamente designado por ecologia humana. Trata-se, na verda-
de, do inicio de um novo estudo, onde ampliamos a proposta
junguiana para tratar das implicacBes biopsiculturais inerentes ao
momento planetario que atravessamos neste fim de milénio. Se-
gundo Nicolescu (1993), um dos tragos caracteristicos do pensa-
mento cientifico emergente nos dias atuais é uma nova visdo da
Natureza e do Humano, que busca as possibilidades de transforma-
¢Oes triadicas mutuas. O movimento evolutivo parece apontar na
direcdo de uma educacdo transdisciplinar e transcultural, uma ver-
dadeira relacdo holografica onde cada parte esteja gravida do
Todo, e onde a compaixdo seja o leme intuitivo na direcdo de uma
“comum-unidade humana”. Enfim, a possibilidade de um terceiro
estado de sintese, onde a vivéncia psiquica da Natureza religue o
humano ao seu lar planetario e césmico.
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