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O teste de associacao
e os complexos

Na origem da psicologia de C. G. Jung, que constitul uma extensa “psicologia
da alma”, encontra-se a pesquisa com o teste de associacdo. Jung foi um dos
primeiros psicologos experimentais. Em 1909, foi convidado pela Clark

University de Worcester, em Massachusetts, para falar a respeito do teste de

associacdo e dos complexos.[ll Gracas a essa 4rea de pesquisa, que
desenvolveu no hospital psiquiatrico Burghoélzli, em Zurique, na Suiga, logo
ficou conhecido e sempre era procurado por diversos pesquisadores
estrangeiros. O convite feito por G. Stanley Hall significou que seus estudos
haviam chamado a atencao também nos Estados Unidos: as pesquisas de
Jung com o teste de associacdo tinham encontrado reconhecimento
internacional.

O teste de associagdo remonta as pesquisas de Sir Francis Galton (1822-

1911), criador da associacao livre para o estudo do pensamento [2]. Interessado
no funcionamento da mente, dizia: “Eu quis mostrar como areas inteiras de
producao mental, que normalmente escapam a consciéncia, podem ser
reveladas, tracadas e estudadas do ponto de vista estatistico. [...] E provavel
que a impressdo mais forte deixada por esses experimentos refira-se a
multiplicidade do trabalho mental em estado de semi-inconsciéncia. Além
disso, fornecem um bom fundamento para supormos que haja camadas mais
profundas de atividades mentais, submersas por completo sob o nivel

consciente de producoes que talvez sejam responsaveis por aqueles fenomenos

que ainda nio conseguimos esclarecer”. [3]

Por volta dos anos 1880, Galton estudava fragmentos minimos de
pensamentos, como e por que surgiam, como tornavam a desaparecer e eram
substituidos por outros. Escreveu uma lista de palavras e estudou outras

novas que lhe ocorriam em relacao as primeiras; além disso, mediu o tempo



necessario para pensa-las. Essas pesquisas sdo a base do teste de associacao
de palavras, que remonta a Wundt, Kraepelin e Aschaffenburg. Franz Riklin,
que trabalhou e pesquisou com Aschaffenburg, mas que por razoes pessoais
transferiu-se para Burgholzli, levou consigo uma variante do teste de
associacao desenvolvido por Galton. Nessa época, Jung se ocupava de incisoes

no cérebro de animais, a fim de pesquisar lesbes como possivels causas para

doencas mentais. [4 Realizava os procedimentos junto com Von Muralt, que ja
trabalhava no Burghdélzli antes dele e o incentivara a fazé-los. Riklin era da
opiniao de que os testes de associacdo também serviriam para descobrir essas
lesbes patogénicas. Jung e Riklin, que nesse periodo ainda eram residentes no
Burghoélzli, continuaram a desenvolver testes de associagdo um com o outro.
(5]

A sequéncia do teste de associagao de Wundt, adotada por Jung e Riklin, era
e ainda é simples: o experimentador diz uma palavra, a qual o sujeito do
experimento reage o mais rapido possivel com o primeiro conceito que lhe

¢

ocorre: por exemplo, ao termo “verde”, responde “prado”. Assim, tenta-se
descobrir qual representacdo uma palavra, chamada de palavra-estimulo,
desencadeia em uma pessoa. A principio, buscaram-se nesses estudos as
regras da associacao ou as diferencas entre as associacoes feitas por pessoas
doentes e pessoas saudaveis, bem como uma eventual distin¢ao entre diversos
tipos intelectuais durante a associacdo. A importancia da atencao dedicada as
associacoes era de especial interesse. Por isso, Kraepelin e Aschaffenburg
provocaram fadiga suplementar nos sujeitos do experimento e constataram
que o tipo de associacao feito por individuos com diferentes niveis de
instrucdo, que normalmente difere, se assemelha quando estdo cansados.
Assim, por exemplo, as associacoes sonoras (grilo — cri-cri) aumentaram. No
entanto, segundo descobriram Jung e Riklin, também se distinguiu um
aumento das reacgdes aos sons em pessoas que viveram uma forte emocéo e,
portanto, tiveram sua atencao reduzida.

Constataram, sobretudo, que nem sempre as associa¢oes podiam ocorrer de
maneira automatica, embora a lingua o permitisse. Houve reagoes que foram
designadas como “erros” por Kraepelin e desconsideradas na sequéncia das

analises. Contudo, esses chamados erros interessaram a Jung e Riklin, que



estudaram, por exemplo, associagoes que s6 ocorriam apds um longo tempo de

reagdo ou nao podiam ser lembradas no teste de reprodugao. Também

influenciados pelas pesquisas de Freud,[fl eles se perguntavam quais
“reminiscéncias’ poderiam estar por tras desse tipo de reacao, ou melhor, de
um “erro’”. Ao mesmo tempo, constataram que uma lembranca afetiva
significativa, mais ou menos recalcada, podia ser pronunciada com diferentes
palavras e que estas podiam conduzir ao mesmo complexo. Segundo

concluiram, a reminiscéncia recalcada constitui-se de um nimero mais ou

menos elevado de representacoes isoladas, que sdo “reunidas” pela emocao. [7]
Jung ficou feliz por ter conseguido demonstrar de maneira experimental a
teoria do recalque, de Freud. Segundo ele e Riklin, quando nao era possivel

fazer uma associacao clara, a palavra-estimulo se referia a um “assunto
pessoal”’[8] constrangedor, que, de inicio, chamaram de “complexo de

tonalidade afetiva da representacao” e, mais tarde, apenas de “complexo”. [9]
Conforme constataram, a cada um desses complexos estava relacionado um
problema emocional inconsciente. O tema desses problemas emocionais seria
revelado por meilo da associacdo com as palavras que desencadearam o
complexo. Para trabalhar com os complexos, Jung utilizou o método da
associlacao, mas nao o da associacao livre, tal como recomendado por Freud, e
sim o da vinculada: as associagdes se agrupariam em torno da palavra, do
conceito e da representacdo que desencadearam a reacao do complexo,
inserindo-o em um contexto linguistico e, portanto, tematico, no qual ele
possa ser compreendido. Contudo, as associacées também ocorrem com
frequéncia em relacdo a imagens e, assim, tornam-se acessiveis aos complexos
sobre fantasias, inclusive as modeladas com base em imagens, e sobre sonhos.

No 1nicio do século XX, os pesquisadores se submeteram reciprocamente ao
teste de associacao e descobriram que era um bom método para encontrar
conflitos inconscientes ou semiconscientes. Jung tornou-se conhecido, em

particular, devido a seus testes, que descreveu em seu artigo “Sobre o

diagnostico psicolégico da ocorréncia”, [10l publicado em 1937: pessoas
suspeitas de terem cometido um crime foram submetidas ao teste de
associagcdo. Em uma palestra na Clark University, Jung demonstrou que
podia provar a culpa de uma ladra com o teste de associacgao.



A afetividade como fundamento
da personalidade

Por meio do teste de associacao e dos complexos, Jung chegou a uma assercao
importante e até hoje valida de suas teorias: o fundamento essencial da

personalidade é a afetividade, diz Jung em seu artigo “O complexo de

tonalidade afetiva e seus efeitos gerais sobre a psique”’, de 1906.[11] Por
afetividade ele entende sentimento, sensibilidade, afeto e emocao.

A assercao parece moderna. E uma ideia muito comum nos dias de hoje. Do
inicio ao fim, a vida humana é acompanhada de emocionalidade — tanto na
vigilia quanto no sonho. Sem emocao, nada acontece na psicoterapia. Toda
experiéncia esta ligada a emocdo. Toda lembranca estd vinculada a
emocionalidade; do contrario, ndo nos lembramos. A transformacdo e a
alteracao precisam de emocdo. Tanto as emocbées que siao muito fortes e
estressam os seres humanos quanto as que sdo muito fracas e ndo cumprem
sua funcao de “orientadoras” precisam ser trabalhadas; essa é a preocupacao
central de toda psicoterapia que se ocupa do inconsciente. Somente entao
volta a ser possivel regular, por meio das emoc¢oes e com elas, a relacdo com o
mundo externo, mas também com o interno, sem gerar um estresse
constante. Na relacao terapéutica, a emocionalidade de ambos os envolvidos
desempenha um papel central. Contudo, as emoc¢ées também sao trabalhadas

no sonho e nas fantasias, e essas emocoes trabalhadas atuam na consciéncia
que, por sua vez, influencia os sonhos. [12]

Jung descobriu que, por meio das associagoes com as palavras-estimulo, o
complexo pode ser progressivamente nomeado e, com ele, também o tema,
que é o fundamento de uma neurose: “Com o auxilio do teste de associacao,

consegul provar que todas as neuroses contém complexos autonomos, cujo

efeito perturbador leva os individuos a adoecer”. [13]

Por outro lado, Jung sempre enfatiza que todas as pessoas tém complexos:
trata-se de uma “manifestacdo normal da vida”, [14] pois os complexos sdo as
“unidades vivas da psique inconsciente”.[13] Isso significa que eles sdo a
expressdo de problemas que também sio temas centrais da vida; portanto,

temas que atuam em nossa vida e querem ser realizados. Sao a expressao de



problemas de desenvolvimento, que também sao temas de desenvolvimento.

[16] Constituem nossa disposicao psiquica. Os complexos conduzem as
neuroses quando sdo recalcados ou cindidos, quando n&do podem ser
integrados. Jung tendia a nao fazer muita distingdo entre normalidade e
patologia, enxergando apenas uma diferenca gradual entre ambas. Todo
mundo tem de lidar com os complexos. Do ponto de vista patoldégico, os
complexos atuam quando poucos deles estao ligados a uma emocao tao grande
que a consciéncia do eu nao consegue recalca-los nem os cindir. Complexos
cindidos, causados por experiéncias traumaticas, dificultam em ampla medida
a adaptacado ao mundo social, mas também ao proprio mundo interno.

Os testes rotineiros de associa¢do entediavam Jung cada vez mais, de modo

que deixou de bom grado sua avaliacdo matematica aos cuidados de Riklin. [17]
No entanto, a teoria dos complexos continuou a determinar sua psicologia.
Era tao importante que, em 1934, ele a transformou em tema de sua aula

inaugural para uma catedra no Instituto Federal de Tecnologia de Zurique

(ETH). [18] Nessa aula, Jung reuniu os resultados obtidos com as pesquisas
sobre o complexo e o definiu:

“Do ponto de vista cientifico, o que seria um complexo de tonalidade afetiva?
Ea reproducao de determinada situacao psiquica, de tonalidade intensamente
emocional, e que se mostra incompativel com o estado e o comportamento
habitual da consciéncia. Essa reproducao tem uma forte coeréncia interna,
bem como sua proépria totalidade, e dispoe de um grau relativamente alto de
autonomia, ou seja, submete-se apenas em medida reduzida as disposicoes da
consciéncia...” [19]

Nos complexos, as experiéncias dificeis e generalizadas estao ligadas a outra
emocional e opressiva, que, de 1inicio, pode ser pouco controlada. Na

sequéncia, toda vivéncia comparavel é interpretada no sentido do complexo e

o reforca, ou seja, a emocao que marca esse complexo é reforcada. 29 Como
resultado, cada vez mais eventos da vida sao incorporados e sentidos como
complexos.

Os complexos marcam os pontos suscetiveis a crise no individuo. Como
centros de energia, constituem a atividade da vida psiquica. Por um lado,

provocam uma inibicdo da vida, fazendo com que a pessoa reaja com



esteredtipos, de maneira muito emocional e inadequada a situacao atual, com
um pendor para a historia de vida. Gracas a resisténcia promovida por essa

emocao, surgem comportamentos e vivéncias estereotipados. Contudo, nos

complexos também ha embrides de novas possibilidades de vida.[2ll Eles
continuam a influenciar nossa percep¢cdo do mundo, nossas emocoes, a

formacao de nossas ideias, mas também nossos processos somaticos. Em cada
situacao, o nucleo dos complexos é um tema arquetipico. [22]

Quando Jung fala dos complexos como “psiques parciais fragmentadas”, [23]
1sso corresponde ao que hoje chamamos de dissociacao, tal como aparece,
sobretudo, em experiéncias traumaticas. Os complexos podem surgir ao longo
da vida do ser humano. Contudo, a maioria deles, e os que mais tarde se

desenvolvem, costumam associar-se a outros que ja haviam surgido.

O episodio dos complexos

Nos ultimos vinte anos, uma descricdo do surgimento dos complexos recebeu
grande importancia e deu origem a algumas perspectivas novas no que se
refere a seu tratamento. Essa definicdo de Jung é importante, em particular,
no tratamento terapéutico dos complexos.

Em uma palestra proferida em 1928, Jung fala sobre o surgimento dos
complexos: “Segundo evidéncias, ele [o complexo] provém do choque de uma
exigéncia de adaptacdo com a natureza especial do individuo, inadequada no
que se refere a essa exigéncia’.[24] Com essa defini¢cdo, o aspecto de relagao
torna-se o centro das atencoes no surgimento do complexo e, também no que
se refere a teoria de Jung, ganhou cada vez mais importancia nas ultimas
décadas.

Apbs essa definicao abstrata, Jung fala sobre o complexo parental como

primeira manifestacdo do choque entre “a realidade e a natureza do individuo,

inadequada nesse sentido”.[22] De modo geral, a exigéncia de adaptacao
sempre partiria das pessoas; portanto, isso significa que as camadas de
relacao de nossa infancia e nossa vida posterior sdo reproduzidas estrutural e
emocionalmente em nossos complexos. Por isso, nessa perspectiva, ha duas
pessoas, uma diante da outra: uma crianca e uma pessoa de referéncia.

Chamo isso de “os dois polos do complexo”.



Os complexos surgem de episddios de relagdo; episédios de complexos séo
experiéncias generalizadas de relacdo, que imaginamos da maneira mais
sensorial possivel, com todos os canais da percepcdo e com a emocao a ela

ligada, e que contamos ao analista. Vemos uma semelhanca com as RIGs

(Representations of Interactions that have been Generalized), 261 de Daniel

Stern, e, como ele, somos da opinidao de que os episdédios de complexos sao

internalizados por meio da memoéria dos episédios (Tulving). [27]
O complexo se forma em situacées que se igualam a situacao marcada, em
episodios tipicos de conflitos de relacdo, que podem se mostrar no dia a dia ou

na situacgao terapéutica, mas também em sonhos e imaginacoes.
Georg buscou a terapia porque sempre sofria de estados depressivos, mas também porque tinha
rompantes de raiva que nio entendia nem conseguia controlar. Logo notei que se retraia ou
mostrava indicios de raiva quando eu olhava para ele de maneira interrogativa.

Ele interpretava meu olhar ndo como uma interrogagéo, e sim como desprezo. Por conseguinte,
buscamos o olhar de desprezo em sua histéria de vida.

Georg se lembrava de que, quando menino, “nunca se sentia adequado” (normal); segundo ele,
seus pais desejavam que fosse diferente, sobretudo por ser filho Uinico. Lembrava-se de situacées em
que mais tarde também lhe comunicavam verbalmente que ele tinha “caido da carroga do diabo”. Era
uma expressio usada em sua terra natal para falar de pessoas nem um pouco aceitaveis. Quando
ouvia essa e outras semelhantes, Georg percebia a irritagido e o desprezo dos pais e sentia tanta
vergonha que preferiria sumir. As vezes, também ficava com muita raiva e dizia a si mesmo que um
dia iria se vingar. Um raio de esperanca em sua vida eram seus avos, que lhe davam a sensacgio de
que ele era uma criang¢a normal e até gentil.

Muitas vezes, o episédio central do complexo “ndo sou normal” se formava no cotidiano: bastava
alguém trata-lo com um pouco de condescendéncia ou lhe lancar um olhar interrogativo para ele ja
ter certeza de que estava sendo desprezado ou malquisto pela pessoa; assim, envergonhava-se,
afundava em um estado depressivo ou sentia uma raiva desproporcional.

Esse comportamento, que indicava uma constelacdo de complexos, da qual ele tinha uma

consciéncia apenas parcial e contra a qual ndo conseguia se defender, sobrecarregou as relacdes em

seu local de trabalho, com sua esposa e seus filhos e se mostrou na psicoterapia. (28]

Quando um episdédio de complexo se mostra na psicoterapia, € possivel
trabalha-lo. Buscam-se episddios na lembranca, mas também nos sonhos
semelhantes as experiéncias relativas ao complexo, e situag¢ées-chave a partir
da prépria histéria. O fato de que essas situacgoes-chave podem ser contadas
como episodios e com o maximo de vivacidade nos permite tirar algumas

conclusdes: por um lado, em relacdo a vida pregressa da crianca, o que nos



ajuda a nos colocarmos em sua situacao e a entendermos as dificuldades e os
sofrimentos da situacdo marcada; por outro, em relacdo a vivéncia e ao
comportamento da pessoa de referéncia na situacdo marcada, com a qual o

adulto se identifica, pelo menos nas situacbes em que o complexo esta

formado, [29] e cujo papel ele também desempenha de maneira inconsciente,
embora o polo do adulto seja experimentado na projecdo. Conscientizar-se
dessa identificacdo e assumir essa responsabilidade é extremamente dificil,
mas um requisito necessario para que o comportamento relativo ao complexo
e, portanto, também os complexos possam mudar. A partir desses episédios-
chave, também se podem tirar conclusées sobre a forma de interagdao no
ambito do complexo e sobre as sensagées ambivalentes, ligadas a ele. Se
conseguirmos enxergar e experimentar os choques que instauram os
complexos, recordaremos cada vez mais episédios que conduziram a formacio
de um complexo e a transferéncia do respectivo comportamento a pessoas de
referéncia diferentes das originais.

Portanto, o tema da associacdo continua a desempenhar um papel. Porém,
ao contrario do que era feito no inicio das pesquisas de Jung, hoje se
consideram mais as associacoes e transferéncias no campo das narracoes, dos
relatos e das imaginacoes. Situacdes-chave sao partilhadas em relato com
outras pessoas, com a maxima vivacidade possivel. Contar e ouvir formam

uma unidade, e quanto melhor for a audi¢do, tanto melhor sera a narracao.

Aos poucos, Georg reconheceu os efeitos desse episédio de complexo em suas emogdes, em seu
comportamento, nas situacdes cotidianas de relacionamento e na relacdo consigo mesmo. Muitas
vezes, dizia a si mesmo que, “de todo modo, ndo era normal”’, e acabava inibindo as ideias que,
mesmo sufocando desde o inicio, ndo deixava de ter. Aos poucos, constatou que identificava nao
apenas a sl mesmo, mas também outras pessoas com os pais que o desvalorizavam. Assim, transmitia
com facilidade as outras pessoas a sensacao de que elas também “nio eram normais”, que era melhor
que se calassem e até que néo existissem. Reconheceu com rapidez cada vez maior as emoc¢des e 0s
comportamentos ligados a esse episédio de complexo dominante e conseguiu controlar melhor seu
comportamento. Em suas conversas consigo mesmo, quando pensava que “de todo modo, nio era
normal”, lembrava-se de que isso néo era verdade, que ja ndo queria dizé-lo a si mesmo e, na maioria
das vezes, deixava de fazer essas observacées. Em seguida, segundo ele, era invadido por uma
“alegria irrefreavel”. “De repente, percebi que eu era normal do modo como sou, que tenho muitos
tragos diferentes de personalidade que acho legais (representados em sonhos que ele teve durante o

trabalho desse episédio de complexo), que posso, sim, formular minhas ideias, sugerir outras,



ocupar-me delas. Tenho muito mais energia do que antes — e mais alegria.” Do ponto de vista
simboblico, ele exprime essa experiéncia da seguinte forma: “Antigamente, eu me imaginava como
uma 4arvore, cujas flores estavam sempre congeladas. Agora elas florescem; algumas produzem
frutos, outras, nido. Mas esta bom assim”.

A elaboracdo desse dificil episdédio de complexo trouxe um novo comportamento aos seus
relacionamentos, uma nova liberdade e uma nova vivacidade, além de ter-lhe possibilitado ser mais

criativo nas esferas da sua vida.

/.

A teoria dos complexos é um aspecto importante da psicoterapia junguiana. E
uma teoria de conflitos que também trata do desenvolvimento: onde os
complexos se estabeleceram houve a interrup¢do de um desenvolvimento.
Trabalhar os complexos significa ndo apenas que as pessoas podem reagir com
emocoes mais satisfatérias nas relagoes, mas também que alguns de seus
aspectos, que por muito tempo ficaram inativos, podem ser integrados a vida,
enriquecendo-a.

Na psicoterapia orientada pela psicologia profunda, na qual o profissional e
0 paciente se concentram em alguns conflitos essenciais e em sua elaboracio,
do ponto de vista junguiano, eles se ocupam de episédios de complexos. Nesse
caso, nao se trata apenas de elaborar esses episddios e as emocgoes a eles
ligadas, tal como se mostram nos relacionamentos; ha outras possibilidades
criativas de lidar com os complexos, trabalhando com simbolos que sao

expressao e local de elaboracao dos complexos.

Complexo, simbolo e sonho

Na visao junguiana da psique e da psicoterapia, é essencial a ligacdo dos
complexos com os sonhos: “[...] [0os complexos] sao os agentes de nossos sonhos
[...]7[30], e: “A psicologia do sonho mostra, com toda a clareza desejavel, que os
complexos surgem de maneira personificada quando nio sdo reprimidos por
uma consciéncia inibidora”.[31] Desse modo, a relacdo interna entre o
complexo, o sonho e o simbolo também é referida; uma relacao que desde cedo
ja era muito importante para Jung.

Em 1916, em seu artigo “A funcado transcendente”,[32] Jung designa os
conteudos de tonalidade afetiva da psique, os complexos, como ponto de
partida para fantasias e formacoes de simbolos. “Na intensidade do disturbio



afetivo reside [...] a energia que o paciente deveria ter disponivel, a fim de

eliminar a condicdo de adaptacio reduzida.” [33] Essas energias se mostram
em imagens e simbolos. Ja em 1916, Jung vé a psique como um sistema
autorregulador, cujo objetivo é sempre um equilibrio dinamico. Segundo Jung,
a psique tem a tendéncia de equilibrar aspectos unilaterais. Se o ser humano
tender muito a uma direcdo, isso é compensado. Pessoas que se veem com
muita clareza, de maneira irrepreensivel, de repente sido confrontadas com
seu proprio comportamento obscuro.

A autorregulacao da psique parte da emocéo e se mostra nas fantasias.

Mais clara ainda é a relacdo entre complexo e fantasia, expressa em 1929
no texto “Os problemas da psicoterapia moderna”: “O complexo forma, por
assim dizer, uma pequena psique fechada, [...] cuja fantasia desenvolve uma
atividade prépria. A fantasia é a atividade espontanea da alma, que sempre
irrompe quando a inibigdo provocada pela consciéncia perde intensidade ou
cessa, como no sono. Nele, a fantasia aparece como sonho. Porém, mesmo

acordados, continuamos sonhando sob o limiar da consciéncia, e 1sso sobretudo

devido aos complexos recalcados ou de algum modo inconscientes”. [34]

Com a expressao “de algum modo inconscientes”, Jung se refere a contetidos
que se formam a partir do inconsciente e que, portanto, no inicio, ainda nio
eram conscientes nem recalcados.

Os embrides de novas possibilidades de vida, que também podem ser vistos
nos complexos, esses embrides criativos se mostram quando os complexos nao
sdo recalcados, quando o individuo se concentra no estado de espirito, no
sentimento ou no afeto, percebe as fantasias que surgem e as formula, por
fim, em simbolos. Esses sdo tanto expressdao quanto locais de elaboracao dos
complexos. Nos simbolos, os complexos tornam-se visivels, mas, por assim
dizer, também dao asas a imaginacao.

A indicacao de que residiria no disturbio afetivo a energia de que o paciente
precisa para sua autorregulacdo emocional, bem como para os passos a serem
dados no desenvolvimento, é um fundamento tedrico para diversas técnicas,
como imaginacao, pintura, teatro, jogo de areia, entre outras aplicadas na
terapia junguiana, a fim de tornar os complexos mais conscientes e

possibilitar uma mudanca criativa.



A importancia de trabalhar com o inconsciente e de estar atento para o
aspecto criativo na psique era uma ideia fundamental de Jung e vale tanto
para a terapia como para a vida cotidiana. “A psique cria a realidade todos os

dias. Nao sei designar essa atividade com outra expressdo que nao seja

‘fantasia’.” [35] Para Jung, estar em relacdo com a fantasia significava estar

“vivo”, tornar-se cada vez mais vivo. “A alma é o lado vivo no ser humano,

aquilo que vive a partir de si mesmo e origina a vida.” [36] No entanto, estar
em contato com as fantasias significa estar em contato com o que é vivo, mas
também que as coisas cotidianas da vida se tornam “vivas”. Eis a razao pela
qual a imaginacdo assume um papel tdo importante em sua terapia,
sobretudo a imaginacao ativa, que é um estado entre o sonho e a vigilia, no

qual as representacoes também podem ser formadas.

O simbolo

Representacoes de fantasias sdo entendidas por Jung como simbolos. Porém,
em sua opinido, toda a vida do individuo também é escrita por meio de
simbolos: 0 que vivenciamos, representamos e realizamos também remete a
um pano de fundo inconsciente.

O termo “simbolo” provém da palavra grega symbdlein, que significa
“amontoar”, “juntar”’. De acordo com sua etimologia, o simbolo (symbolon) é
algo que foi reunido: uma coisa visivel de uma realidade ideal e invisivel. Por
conseguinte, tudo o que ha no mundo e tudo o que experimentamos também
querem dizer alguma coisa, tém um significado mais profundo e apontam
para algo sutil.

Os simbolos se baseilam em objetos do mundo da percepcdo. Mas esse é
apenas seu aspecto superficial; neles ha indicagoes de aspectos sutis, ainda
ignorados, inconscientes ou apenas esquecidos. No entanto, o segundo plano
também pode ser significativamente mais misterioso, uma expressiao do
diferente, do insondavel, que nos enche de curiosidade e anseio. Dependendo
do contexto do simbolo, seu significado se altera e novas formas de significado
aparecem. E como neles sempre esta representada uma indicacao de algo

ainda desconhecido, precisam ser interpretados.



Os simbolos tém ao menos um duplo sentido, encobrem e revelam,
escondem e manifestam, contém reminiscéncias e antecipacao. Também sao
memoria: neles se repete o que vivenciamos e, ocasionalmente, o que a
humanidade vivenciou e o que se reflete em producées culturais. Nao apenas
se repetem, mas também se alteram. Na maioria das vezes, nossos problemas
pessoals também sao tipicos do ser humano, mas com uma peculiaridade
individual. Sao problemas com os quais as pessoas sempre lutaram. A poesia,
a arte dramatica e a musica mostram variacées simbdlicas que condensam o
modo sempre semelhante como problemas existenciais foram reproduzidos e,
por conseguinte, também superados. Na verdade, os simbolos sdo projecoes de
nossas possibilidades imaginarias.

“Se a parte inconsciente do acontecimento psiquico alcanca a consciéncia,
ela o faz apenas de maneira indireta. O acontecimento que denuncia a
existéncia de seu lado inconsciente é marcado por sua emocionalidade ou por
algo determinante para vida, que nao foi reconhecido de modo consciente. A
parte inconsciente é uma espécie de segunda intencio que poderia se tornar
consciente ao longo do tempo com o auxilio da intui¢do ou por meio de uma
reflexdo mais profunda. No entanto, o acontecimento pode manifestar seu
aspecto inconsciente no sonho, e 1sso é o que ocorre com frequéncia. Contudo,
o sonho mostra o aspecto subliminar na forma de uma imagem simbdlica, e
nao como pensamento racional. De resto, foi a compreensao dos sonhos o que,

a principio, nos possibilitou investigar o aspecto inconsciente dos

acontecimentos psiquicos conscientes e sondar sua natureza.” [37]

E sempre alguma coisa superficial a remeter a algo sutil, por exemplo, algo
material a indicar algo ideal, o especifico apontando para o genérico, e assim
por diante. Segundo Jung, “um conceito ou uma imagem ¢é simboélico quando
significa mais do que designa ou exprime. Possui um aspecto ‘inconsciente’ e
abrangente, que nunca pode ser definido com exatiddao nem esclarecido de
maneira exaustiva’.[38] Simbolos sao sobredeterminados; por isso, podemos
ocupar-nos reiteradas vezes de um simbolo e encontrar novos significados.

Justamente no sonho parece ser possivel unir diversos conteudos diferentes,
incluidos os que se contradizem, e fazer aparecer uma rede de significados de

simbolos. Toda interpretacdo tenta encontrar a sutileza por tras da



superficialidade. O simbolo e o que nele é representado tém uma relacao
intrinseca, nao podem ser separados. O sutil e o superficial sao interligados.
Isso significa que o material é representado no mental, e o mental, no
material. Processos mentais sao representados por meio de imagens e signos.
A diferenca entre imanéncia e transcendéncia é superada no simbolo e no
pensamento simboélico. Mitos, linguagem, ciéncia, religido, arte — cada campo
da cultura nos é dado de forma simbodlica. Os simbolos transportam e
transformam emocoes e percepcoes. [39]

Os simbolos, em especial os coletivos, nos estimulam e nos movem interna e
emocionalmente, mas também dao as nossas emog¢ées uma forma,
compreendendo-as. Eis por que as pessoas amam a arte, a literatura,
histérias de todo género e os filmes. Os seres humanos parecem precisar das
imagens e das histérias arquetipicas para terem uma vida satisfatéria ou se
autorregularem, por exemplo, para sairem da monotonia, mas também para
integrarem o que até entdo foi reservado pela vida, para satisfazerem
necessidades mentais basicas. Nos simbolos que se alteram em sonhos e na

1maginacao, alteracoes psiquicas também podem se tornar visiveis.



O inconsciente coletivo
e 0s arquétipos

Como psiquiatra no hospital Burghdélzli, em Zurique, e sob a orientacao de
Eugen Bleuler, que cunhou o termo “esquizofrenia”, Jung se ocupou
minuciosamente dessa doenca, que na época ainda era chamada de
dementia praecox (deméncia precoce). Pesquisou e interpretou sobretudo as
representacoes delirantes e as alucinacoes dos esquizofrénicos. Publicou

suas conclusbes em seu tratado “A psicologia da dementia praecox: um

ensaio” (1907).[401 Nele comprovou que manifestacoes aparentemente
incoerentes e sem sentido tém um significado. Mandou esse livro para
Freud, que o convidou para visita-lo.

Nesses estudos, Jung se aprofundou com grande precisio nas fantasias
dos esquizofrénicos. Constatou que as alucinagées sdo semelhantes as
1Imagens oniricas e as interpretou com base na Interpretagcdo dos Sonhos, de
Sigmund Freud.

Hoje, os neurocientistas e psicanalistas Solms e Turnbull chamam a
atencdo para o fato de que a anatomia funcional do sonho e a da psicose
esquizofrénica sdo quase idénticas, com a unica grande diferenca de que, na
esquizofrenia, o componente audio-verbal da percepcao estd em primeiro
plano, enquanto nos sonhos esse lugar é ocupado pelo componente visual-
espacial. [41]

Jung via a produc¢ao delirante como uma tentativa de relacionar e ordenar
“fendomenos psiquicos desconhecidos” [42], Sistemas delirantes sido entendidos
por ele como “mitos subjetivos”, que ajudariam as pessoas a se
compreenderem. E claro que o mito do esquizofrénico nao funciona direito,
mas, ainda assim, Jung queria ver as ideias delirantes como uma tentativa

de cura, que, contudo, ndo deu muito certo. Em relacao as suas pesquisas



sobre os mitos da humanidade, Jung se convenceu de que, tanto em
individuos normais quanto em doentes, ha um nivel criador de mitos que
pertence ao patrimonio humano, em diferentes épocas e culturas. Por tras
da capacidade humana de criar mitos, Jung vé o inconsciente coletivo, que
se mostra em imagens e narracgoes arquetipicas, ou seja, justamente nesses
mitos.

O inconsciente coletivo é um constructo. E entendido como um
fundamento genérico, bioldégico e psiquico, de natureza transpessoal,
existente em todo ser humano. “Por essa designacao, entendo um
funcionamento psiquico inconsciente, presente em todo ser humano, que
motivou nao apenas nossas modernas imagens simbolistas, mas também
todos os produtos semelhantes do passado da humanidade. Essas imagens
surgem de uma necessidade natural e a satisfazem. K como se, ao remontar
ao estado primitivo, a psique se exprimisse nessas lmagens e, assim,
obtivesse a possibilidade de funcionar com nossa consciéncia, que lhe é

estranha, cessando, ou seja, satisfazendo suas préprias demandas, que

perturbam a consciéncia.” [43]

O inconsciente coletivo pode ser acessado com base em 1imagens
arquetipicas. Arquétipos sdo entendidos como efeitos do inconsciente
coletivo, como padrdes fundamentais da vida, que atuam em todo individuo
e por ele sdo sonhados, descritos e moldados; sdo a precondi¢cao da histoéria
da civilizacao.

Destarte, todos os seres humanos tém emocbées comparaveis, que nao
precisam ser evocadas de maneira consciente. Elas surgem de maneira
inconsciente em situacoées determinadas e significativas do ponto de vista
existencial: luto na separacéo ou perda; alegria quando algo sai melhor do
que o esperado; irritacdo quando alguém invade nossos limites; sentimentos
depressivos quando o sentido da vida se perde etc. Contudo, conseguimos
controlar em maior ou menor medida essas emoc¢oes que nos sao organicas.

O inconsciente coletivo também se mostra em imagens arquetipicas, tal
como no circulo, na esfera, na espiral, na crianca divina, no velho sabio, no
estranho misterioso, em herodis e heroinas, mas também em animais, cores

etc. O que Jung entende por arquétipos?



“Nao se trata, obviamente, de representacoes herdadas, e sim de uma
disposicao 1inata para formar representacoes paralelas, ou melhor,
estruturas universais e idénticas da psique, que mais tarde designei como
inconsciente coletivo. Chamel essas estruturas de arquétipos. Elas

correspondem ao conceito biolégico de ‘pattern of behaviour’ (padrio de

comportamento).” [44]

A partir da perspectiva da experiéncia e da vivéncia, a imagem
arquetipica é descrita de outra maneira:

“Contudo, essa imagem muda de imediato e por completo quando vista a
partir de dentro, ou seja, no ambito da alma subjetiva. Nela, o arquétipo
mostra-se como numinoso, isto é, como uma vivéncia de importancia
fundamental. Quando se reveste de simbolos correspondentes, o que nem
sempre é o caso, transfere o sujeito para o estado de comocdo, cujas
consequéncias sao imprevisiveis.” [45]

Os arquétipos intervém “para regular, modificar e motivar as
configuracoes dos contetidos de consciéncia”. [46] Segundo Jung, deles partem
os impulsos para a autorregulacao da psique no mais amplo sentido. Mas
provavelmente nossa percepcao também é afetada pelo fato de que podemos
experimentar as conectividades neuronais nas representacoes que
partilhamos uns com os outros. [47]

“Na experiéncia pratica, arquétipos [...] sdo imagens e, a0 mesmo tempo,
emocoes.” [48] Imagens arquetipicas permitem compreender emocdes em
uma dinamica estrutural determinada. Mostram-se onde a fantasia atua.

Arquétipos também estao por tras dos complexos.

O potencial de desenvolvimento nos complexos é visivel sobretudo nas
1magens arquetipicas, que se apresentam depois que aspectos importantes
do complexo forem algcados a consciéncia, tornando possivel o acesso a
padroes arquetipicos e a sua dinamica, nos quais os complexos se constroem.
Assim, é claro que os individuos tém experiéncias com a mae pessoal, o pai
pessoal, mas também temos representacoes arquetipicas da mae e do pai
que transferimos aos pais, e embora mulher e homem s6 se tornem pai e

mae depois que tém filhos, sabem como é ser pai e mae.



Experiéncias existenciais sdo sempre expressas em simbolos semelhantes:
em épocas de grande ameacga, ligadas a muito medo, individuos sao
reunidos, por exemplo, em torno de uma mesa redonda. O circulo é um
simbolo muito antigo da totalidade, da coesdo e, portanto, da protecdao. O
circulo é um simbolo facil de rastrear tanto na arte dramatica quanto nas
formas linguisticas da histéria da civilizacao. [49]

“O arquétipo é uma espécie de disposicdo para reproduzir sempre as
mesmas representacoes miticas ou outras semelhantes. [...] Os arquétipos,
ao que parece, sdo nao apenas impressoes de experiéncias tipicas repetidas,
mas, a0 mesmo tempo, também se comportam empiricamente como forcas
ou tendéncias a repeticao das mesmas experiéncias. Alids, sempre que um
arquétipo aparece no sonho, na fantasia ou na vida, ele traz consigo uma
‘influéncia’ especial ou uma forca, em virtude da qual ele causa um efeito
numinoso, fascinante ou que impele a agao.” [30]

Os arquétipos sao vivenciados na forma de representagdoes ou imagens
arquetipicas, entendidas por Jung como imagens internas que se mostram
em sonhos, fantasias e mitos e, por sua vez, tanto trazem emocées sob
determinadas formas quanto tornam possivel um novo comportamento para
compensar o ja conhecido. Porém, permitem apenas determinadas formas
da fantasia e da emocao; portanto, compéem uma estrutura. Pertencem a
nossa configuracao biolégica basica, mas também sio remodeladas do ponto

de vista cultural. Imagens arquetipicas tém de ser formadas e traduzidas na

linguagem do presente.[3l]l “A verdade eterna necessita da linguagem
humana, que se altera com o espirito da época. As imagens primordiais sdo
capazes de se transformar inumeras vezes, sempre permanecendo as
mesmas; porém, quando reconfiguradas, podem ser compreendidas de novo.
Sempre requerem uma nova interpretacdo, caso nao percam seu fascinio
devido a obsolescéncia crescente de seu conceito.” [52]

Talvez a traducdo mais conhecida de um mito na linguagem atual seja a
adaptacao — ou a reformulacdo — do mito de Edipo por Freud. Como forma
arquetipica, Edipo deve ter fascinado muito Freud!



Contudo, hoje a traducao de mitos na linguagem atual também se da, por
exemplo, nas histérias em quadrinhos, que retransmitem os antigos mitos a
um grande publico com o auxilio das midias populares. Desenhos animados
dos Estudios Disney trabalham com temas miticos: Eros e Psiqué na versao
do conto de fadas A Bela e a Fera. Os robos domésticos na literatura de
ficcdo cientifica foram inspirados mnos Heinzelmdnnchen, duendes
trabalhadores da lenda de Colonia. Os feitos de Héracles se refletem
naqueles de herdéis de faroeste, assim como, de modo geral, os mitos heroicos
como o Super-Homem estdo sempre em alta. Chama menos atencdo a
tradugao de temas mitolégicos em obras literarias contemporaneas ou, por
exemplo, no renascimento dos anjos na literatura e na arte espirituais, tal
como foram introduzidos nos ultimos anos, pelo menos na Europa e nos
Estados Unidos.

Segundo Jung, a relacdo com o inconsciente coletivo é muito importante
para a terapia; é importante que o analisando “avance na esfera do
Inconsciente coletivo, onde primeiro descobre o tesouro das ideias coletivas

e, depois, as proprias forcas criativas. E desse modo que sua ligacdo com

toda a humanidade se mostra a ele [...]”. [53]

Ainda iremos nos ocupar do inconsciente coletivo como tesouro da
humanidade. Mas também ¢é importante saber que, segundo Jung, o
material do inconsciente coletivo é algo “saudavel”’, que ajudou a
humanidade a sobreviver. Em contato com esse “tesouro da humanidade”,
passamos pelas imagens arquetipicas.

“De nada adianta acreditar que a base vital do ser humano seria apenas
pessoal e, portanto, une affaire scandaleuse particular. Esse modo de pensar
¢ totalmente improdutivo [...] Se arrancarmos o véu dessa representacao
nociva e erronea, sairemos da atmosfera estreita, abafada e pessoal para
entrar no amplo campo da psique coletiva e na matriz saudavel e natural da

mente humana, ou seja, na alma da humanidade. Somente nessa base

podemos adquirir uma visao nova e util.” [4]

O aspecto criativo — o efeito dos arquétipos



Em uma conferéncia de 1922, Jung se ocupa do aspecto criativo. Segundo
ele, nas formas criativas é possivel estudar o efeito dos arquétipos. Ele vé o
processo criativo como algo amplamente autonomo na psique do individuo
criativo. Contudo, esse individuo torna sua disposicido e sua energia
acessivels a esse processo. De acordo com Jung: “[...] poderiamos até dizer
que existe um ser que utiliza o individuo e suas disposi¢ées pessoals apenas

como solo fértil, dispée de suas forcas segundo as proprias leis e assume a

forma daquilo em que quer se transformar”. [33]

O processo criativo é descrito aqui como um “ser” que quer realizar-se,
1Impor-se e, para tanto, precisa de individuos criativos. Com o termo “ser”, o
aspecto criativo se torna uma contraparte em relacdo ao Eu agente,
recebendo uma autonomia ainda maior. Contudo, também da a impressao
de que, nesse caso, atua uma personalidade interna. Mas quem seria? Nao
bastaria postular um impulso criativo em tudo o que é vivo, impulso esse
que esta por tras de todo desenvolvimento do ser humano, por tras da
evolucao, de todos os desenvolvimentos biolégicos e mentais? Nessa visao do

inconsciente, a consciéncia é nao apenas influenciada, mas também

conduzida: “Assume a forma daquilo em que quer se transformar”. [56]

O impulso criativo tem grande autonomia, mas também uma intencao,
uma meta. Com isso se exprime a ideia da finalidade, que tem consideravel
importancia na psicologia junguiana. Finalidade significa ser determinado
por um objetivo; o acontecimento é determinado por um objetivo prévio,
pressuposto, presente no inconsciente. Ideias semelhantes encontram-se no
conceito de enteléquia, de Aristoteles: em todo organismo ha uma forga

jacente que o leva de dentro para o autodesenvolvimento e a

autocompletude. [571 O organismo tem seu objetivo em si mesmo.

O processo criativo que acomete o individuo criativo, obrigando-o a dar
forma a alguma coisa, tem de ser desencadeado, iniciado, manifestado.
Segundo Jung, “o processo criativo [...] consiste em uma animacao

inconsciente do arquétipo e em seu desenvolvimento e sua elaboracao até a

obra ser completada”. [58]



No processo criativo, o arquétipo formado é traduzido na linguagem atual;
o resultado criativo possibilita o acesso a fontes mentais que, do contrario,
ficariam obstruidas ao individuo — trata-se aqui de significativos recursos
psiquicos. Para Jung, esta também é a importancia social da arte: mesmo
individuos com pouca criatividade podem entrar em contato com os temas
arquetipicos neles formados e utilizar esses recursos em beneficio proprio, a
medida que participam dos produtos da arte. Isso vale para todas as criacoes
que os individuos ja produziram. Todo mundo ja passou pela experiéncia de
ser profundamente tocado pela frase de um escritor ou filésofo, por uma
1magem, uma escultura, um conto de fadas ou um texto, de sentir que eles
nos dizem alguma coisa e ja nao nos largam quando lidamos com eles de
maneira emocional e cognitiva, que nos enriquecem dando ideias para nossa
propria vida e para aquilo que esta por vir. Nossos problemas entram em
ressonancia com as respectivas sugestoes que a historia da humanidade nos
da para resolver esses problemas.

Como fundamento para a animacdo inconsciente do arquétipo, Jung
considera a unilateralidade, dessa vez nao do individuo, mas da sociedade. A
unilateralidade é experimentada por artistas e individuos isolados e é
compensada por sua psique. A obra criativa provém da consternacgio
pessoal, é formada com as proprias capacidades e habilidades, mas também
é expressdo de um processo criativo impessoal que se impde no artista.
Assim como Jung vé uma autorregulagao no individuo, também a enxerga
no sentido de uma regulagdo mental na vida da sociedade.

Inclui aqui essas passagens sobre o aspecto criativo por duas razdes: por
um lado, mostram muito bem como Jung imagina que 0S processos
arquetipicos podem acontecer; ao mesmo tempo, torna-se claro como a ideia
dos arquétipos e do inconsciente coletivo esta ligada ao aspecto criativo: “[...]
o arquétipo é uma figura, seja ela demoénio, homem ou processo, que se
repete ao longo da histéoria quando a imaginacao criativa atua sem limites”.
[59]

O que Jung mostra na obra de arte também vale para o processo de

individuacdo. Nele, imagens arquetipicas também s3o animadas e



experimentadas na fantasia, precisam ser elaboradas e compreendidas para

a propria vida. Entao, o sentido pode ser vivenciado.

O caminho criativo como o ideal

O conceito dos arquétipos e o dos complexos estdo ligados a fantasias,
imaginacbes e, em ultima andalise, ao estimulo a construg¢do criativa.
Portanto, ndo é de surpreender que, para Jung, é um objetivo da terapia
adquirir uma atitude criativa. Segundo ele, além da relacdo terapéutica e
em conexao com ela, adquirir essa atitude no processo terapéutico tem uma
eficacia central no processo de individuacao.

Para Jung, ha um principio criativo que determina tudo o que existe no
mundo. O individuo precisa estar conectado a esse principio, que também
atua no fisico e no emocional do ser humano. Assim, ele vivera em uma
atitude criativa e estara ligado a seus recursos, e suas forcas
autorreguladoras poderao ser eficazes. Por certo, isso vale ndo apenas para
um processo de individuagao induzido por terapia, mas também para a vida
de cada individuo.

“O aspecto criativo vive e cresce no individuo como uma arvore que do solo
tira seus nutrientes. [Portanto,] fazemos bem em considerar o processo

criativo de configuracdo como um ser vivo, implantado na alma do ser

humano.” [80] Esse impulso criativo também forma a personalidade. Em seu
seminario sobre Zaratustra, Jung diz de maneira incisiva: “In creation you
are created”.[61] No processo criativo, a préopria personalidade também é
formada. Por isso, segundo ele, é primordial que toda pessoa se conscientize
de seu instinto criativo no processo de individuacao, instinto entendido como
estimulo sem motivacao consciente, independentemente de quao marcado
ele possa ser.

Nisso se encaixa o objetivo terapéutico que Jung formulou em 1929: “O
efeito que tenho como meta é a producado de um estado psiquico em que meu
paciente comece a fazer experiéncias com seu ser, no qual nada mais é dado

como definitivo e petrificado, sem deixar esperancas; é a produciao de um

estado de fluidez, de mudanca e de transformacao”. [62]



Essa definicdo de meta terapéutica parece entusiastica — e, apesar de
arrebatar, logo nos faz perguntar se algo assim é possivel. E uma ilusdo. O
individuo se tornaria criativo, e isso também significaria que consegue lidar
melhor com as dificuldades da vida, que sempre surgem. Tornar-se criativo
como oposicao a persistir no habito paralisante, em que nada pode ser
alterado; mobilidade no lugar de petrificacdo, que também poderia ser
equiparada a resignacao. Que diferenca faz para a consciéncia que temos da
vida se temos certeza de que as colsas nunca vao mudar ou se estamos
convencidos de que sempre poderia ser diferente, que sempre teriamos
opcoes? O termo “fluidez” faz pensar em agua, a agua que preenche os
baixios, corre ao redor de pedras e encontra novos caminhos quando
necessario. Essa seria uma atitude criativa, que nos auxilia quando nio
sabemos como lidar com a vida.

A ideia e a experiéncia fundamental da psicologia analitica segundo C. G.
Jung é que a psique se altera de modo criativo no sentido da autorregulagao,
ou seja, é criativa a fim de sempre voltar a um equilibrio a partir de um
desequilibrio e conseguir adaptar-se as exigéncias do mundo externo e
interno. Esse processo criativo ocorre entre o inconsciente, as estruturas
arquetipicas, os complexos e a consciéncia — no dialogo da consciéncia com
o inconsciente. O processo criativo se desenvolve dialeticamente entre dois
polos, a medida que o outro, a contraparte, o Tu — e, com ele, também a
contradicao construtiva — é incluido. A criatividade é um processo dialégico,
o antigo transparece no novo, na ressonancia entre o antigo e o novo, nesse

espaco intermedidrio, surge o outro, o desenvolvimento.

Atitude criativa por meio de métodos criativos

Segundo Jung, “no caso da fantasia criativa, trata-se de um processo em
que conteudos psiquicos saem do campo do inconsciente para entrar na
consciéncia. Ha lampejos, ou seja, algo que nao pode, de modo algum, ser
comparado ao lento processo de pensamento, realizado pela consciéncia.
Assim, o inconsciente pode ser considerado um fator criativo e até mesmo

uma 1novacao original, mas, ao mesmo tempo, é um reduto do



conservadorismo”. [63] Essas ideias exercem grande influéncia sobre a
pratica psicoterapéutica. Por ser criativo, o individuo consegue estabelecer
uma ligagcado entre o inconsciente e a consciéncia, sobretudo ao utilizar na
vida consciente aqueles conteudos que nela faltam e estdo presentes no
inconsciente. Desse modo, também seriam eliminadas as unilateralidades
que, segundo Jung, podem desencadear neuroses.

De acordo com ele, “o caminho criativo é o melhor para encontrar o
inconsciente. Imagine, por exemplo, uma fantasia e elabore-a com todas as
forcas de que dispuser. Elabore-a como se a senhora mesma fosse a fantasia
ou parte dela, tal como elaboraria uma situacao de vida inevitavel. Todas as
dificuldades que encontrar nessa fantasia sao a expressao simboélica de suas
dificuldades psiquicas e, a medida que as dominar na imaginacao,
conseguira supera-las em sua psique”.[64] Essa citacdo é de 1932, muito
antes de todas as formas de terapia que trabalham expressamente com o
aspecto criativo terem sido desenvolvidas, como as que incluem a pintura, a
musica, a imaginacao e a danca.

O mundo que percebemos nos é dado em imagens de representacao, que se
compoem dos elementos de todas as modalidades dos sentidos. Contudo,
também podemos reconstruir situacoes a partir da lembranca, ou seja,
formar representacoes de dentro para fora. “Enquanto estamos em vigilia, a
projecao da representacdo nunca cessa e ainda continua durante o sono,

quando sonhamos. Poderiamos dizer que as representacoes sdo a moeda de

nossa mente”, (6] diz Damésio.

E Jung acrescenta: “A imaginacao é a atividade reprodutiva ou criativa da
mente de maneira geral, sem ser uma capacidade especial. [...] Para mim, a
fantasia como atividade imaginativa é simplesmente a expressio imediata
da atividade psiquica da vida, da energia psiquica, que s6 é dada a
consciéncia na forma de imagens ou conteudos, assim como a energia fisica
s6 se manifesta como estado fisico, que estimula os 6rgaos dos sentidos de
modo fisico”. [66]

Com as imaginacoes, podemos trabalhar nossos conflitos e complexos; de

maneira geral, podemos trabalhar nossas emocgées, tranquilizarmo-nos,



estimularmo-nos — junto com ideias e representacéoes; podemos continuar a
animar em nossa lmaginac¢do imagens culturais da humanidade, como
contos de fadas, mitos, rituais, representacoes artisticas, e ser animados por
elas. Nesse caso, entramos em ressonancia com elas e, a nossa maneira,
tornamo-nos criativos. A 1imaginacdo do ser humano é um recurso
significativo. Por isso, é utilizada de diferentes modos por quase todas as

orientagoes terapéuticas. Segundo Jung, “toda ideia boa e todo ato de

criacdo partiu da imaginacao [...].” [67] Infelizmente, a ela também devemos
as mas ideias. Para Jung, porém, na imaginacio pode residir o que ha de
mais precioso no ser humano. A fim de realcar seu aspecto valioso, a
1maginac¢ao precisa ser desenvolvida. [68]

Como se chega a essa imaginacao? A capacidade de representacao faz
parte da nossa configuracio basica, porém, é mais ou menos desenvolvida. E
esse desenvolvimento também poder ser um pouco fomentado. Antes de

tudo, simplesmente surgem fantasias passivas em forma de sonhos, mas

também de devaneios que nos acometem. [¢9l Jung designa a fantasia ativa

como intuicdo — entendida como um posicionamento orientado para a

percepcao de conteudos inconscientes. [70] Nesse caso, também se trata de
seguir percepgoes ainda frageis, meras alusoes de sentimentos, e tentar
estabelecer relagoes. Conforme mencionado anteriormente, em individuos
com alta capacidade criativa ¢é possivel reconhecer uma animacao
espontanea do inconsciente.

Na terapia, trata-se da animacao ativa do inconsciente. Segundo Jung,
quando nao ha sonhos nem fantasias que surjam de modo espontaneo,
depende-se do auxilio da arte. Esse auxilio consiste em usar o estado afetivo
do momento como ponto de partida, pois, de acordo com a autorregulacao da
psique, nesse disturbio afetivo reside a energia que poderia ajudar o
paciente a reformular sua vida de maneira mais eficaz. Portanto, o
individuo se aprofunda no estado de espirito e registra por escrito todas as
fantasias e associacbes que aparecem ou também as compde de alguma
outra forma. Esse procedimento, que determina em ampla medida todas as

técnicas usadas no ambito da terapia junguiana, remonta a experiéncia de



Jung, apresentada em sua autobiografia Memdrias, Sonhos, Reflexoes ]
em relacao a seu trabalho com o inconsciente. Ele descreve como lidou com
uma situacdo em que aparentemente se sentia muito perturbado do ponto
de vista emocional: “A medida que consegui traduzir as emocgdes em
1magens, ou seja, encontrar aquelas imagens que nelas se escondiam, surgiu
uma tranquilidade interna. [...] Meu experimento me permitiu reconhecer
como é util, do ponto de vista terapéutico, conscientizar-se das imagens
existentes por tras das emocoes”. [72]

Portanto, dirige-se o interesse e a atencao para o inconsciente, espera-se
um sonho, uma ideia, uma fantasia sobre determinado tema. Isso requer
tempo e cuidado. Se o paciente nao conseguir interessar-se por sl mesmo, 0O

analista precisa, primeiro, introduzir esse interesse e, aos poucos, desperta-

lo no analisando.[Z] As fantasias de temor, ligadas aos complexos, sdo
fantasias e, na maioria das vezes, é a elas que se deve dedicar primeiro.

A animacao ativa também se da quando é feito um trabalho criativo com o
que é mais importante para alguém e pelo qual, de todo modo, ja existe um
interesse. As pessoas também possuem uma tendéncia natural a exercitar a
Imaginacao porque € prazeroso imaginar alguma coisa. Para tanto,
tomamos emprestada a criatividade de outras pessoas, outras culturas,
deixamo-nos estimular, usamos as obras criativas alheias, transformando-as
e criando algo em ressonancia com elas.

Na fantasia, temos um grau de liberdade maior do que na percepcédo do
dia a dia: tempo e espaco podem ser ultrapassados. O que se pode transpor
para o cotidiano a partir de um espaco em que se tem um grau de liberdade
maior? Pelo menos a seguinte experiéncia fundamental: é possivel ser
diferente e até melhor.

Nao estamos a mercé da vida, das outras pessoas nem de nés mesmos;
podemos fazer alguma coisa. Para tanto, precisamos confiar na imaginacgao
e na criatividade a ela ligada: assim, podemos delinear, entre outras coisas,
cendarios, imagens e esbocos de ndés mesmos, além de figuras de
relacionamento. Em vez de “ndo é possivel”’, temos opc¢oes. Algumas delas

tém de ser levadas a realidade; do contrario, até podemos ter uma préospera



vida de fantasias, mas nao experimentamos no cotidiano o fato de que
podemos mudar algo e de que somos eficientes por nés mesmos. Contudo,
esse € um dos fundamentos para uma autoestima saudavel. A imaginacao
também é um recurso para tempos dificeis: mesmo quando externamente
nossa vida se torna muito limitada, as imagens internas, as lembrancas e a

fabulacgao, quando nos sao dadas, permanecem.

Imaginacao ativa

Pelo conceito “imaginagao ativa”, Jung entende originariamente toda
configuracao do simbolo: como continuacgio pictérica de um simbolo na
representacdo, uma imagem mais representativa do que pintada, uma
escultura ou também uma danca de representacdao. Ao longo do tempo,
passou-se a designar a “imaginacao ativa’ cada vez mais como O
desenvolvimento de uma imagem de fantasia na vigilia e o ato consciente de
lidar com ela.

Jung menciona a imaginagao ativa pela primeira vez em 1916, em seu

artigo “A funcao transcendente”. (4 Ainda nao se refere explicitamente a
imaginacao ativa, mas fala sobre como as fantasias se fazem notar na forma
de imagens internas ou palavras que precisam ser formadas quando a
atencao critica é desligada. Em uma carta de 1947, Jung ilustra com
exatiddo o que entende por imaginacao ativa:

“Na imaginacao ativa, é importante iniciar com uma imagem qualquer.
[...] Olhe para a imagem e observe bem como ela comeca a se desdobrar ou
mudar. Evite toda tentativa de dar-lhe uma forma determinada; apenas
observe quais mudancas surgem espontaneamente. Cedo ou tarde, toda
Imagem psiquica que o senhor observar desse modo ira se remodelar, e isso
com base na associacao espontanea que conduz a uma ligeira alteracao da
imagem. Ha que se ter cautela e paciéncia para evitar pular de um tema
para outro. Mantenha-se na imagem escolhida e espere até ela mudar por si
mesma. O senhor tera de observar todas essas transformacoes com atencao
e, por fim, entrar na imagem: se surgir uma figura falante, entao diga o que

tem a dizer e ouca o que ele ou ela tem a dizer. Desse modo, o senhor



podera nao apenas analisar seu inconsciente, mas também lhe dar uma
oportunidade para analisd-lo. Assim, aos poucos, criara a unidade de
consciéncia e inconsciente, sem a qual ndo existe nenhuma
individuacao.” [75]

Nessa descricdo da imaginacio ativa, fica claro que tanto a percepcao da
Imagem interna quanto a ocupacao dialética verbalizada com formas
internas podem desempenhar um papel. Também ¢é visivel que, na
imaginacao ativa, o modelo de formacgao do simbolo, tal como descrito por
Jung, funciona como pano de fundo tedrico: o inconsciente se mostra,
precisa ser percebido. No didlogo com o Eu consciente, com a atitude
consciente, ambos se alteram — surgem simbolos alterados ou novos. Esses
simbolos sdo marcos do processo de individuacao.

A seguinte citacdo de Jung mostra quanto, para ele, a imaginacao ativa
esta relacionada ao processo de individuacdo e a sua ideia de que o
inconsciente e a consciéncia tém de se unir:

“R preciso entrar na fantasia e forcar as figuras a se justificarem.
Somente desse modo o inconsciente sera integrado a consciéncia por um
processo dialético, ou seja, pelo didlogo entre a senhora e as figuras
inconscientes. O que ocorre na fantasia precisa acontecer com a senhora,
que nao pode deixar-se representar por uma figura de fantasia. E necessario
conservar o Eu e modifica-lo apenas por meio do inconsciente, que tem de

ser reconhecido em sua justificativa e s6 ser impedido de reprimir e

b

assimilar o Eu.” [76]
Jung recomendou o trabalho com a imaginacio ativa para que, ao final da

analise, o paciente ficasse independente do analista e pudesse ter autonomia

para lidar com o inconsciente, mesmo em situacoes de grandes afetos. [77]



O processo
de individuacao

O processo de individuacio é descrito como semelhante ao processo criativo. A individuacado é o
conceito central da psicoterapia junguiana. Em seu comentario ao texto de sabedoria chinesa O
Segredo da Flor de Ouro, traduzido e explicado por Richard Wilhelm, Jung escreve em 1928:

“Nesse meio-tempo, eu aprendera a compreender que, no fundo, os maiores e mais importantes
problemas da vida sdo todos insoliveis; e assim tém de ser, pois exprimem a polaridade necessaria,
que é imanente a todo sistema autorregulador. Nunca podem ser resolvidos, apenas superados pelo
crescimento. Portanto, questiono-me se essa possibilidade de superacéo pelo crescimento, ou seja,
de evolugdo psiquica, ndo seria o dado normal, e a permanéncia junto a um conflito ou dentro dele,
o dado patolégico.” [18]

Em seguida, acrescenta ter constatado que algo novo ocorreu, interna ou externamente, nas
pessoas que de fato superaram suas dificuldades pelo crescimento; que elas aceitaram essa
novidade e cresceram com ela. Embora o novo, dado pelo destino, nio correspondesse as
expectativas, era “uma expressio curiosamente apropriada da personalidade como um todo”. [79]
Mas como esse novo pode ser percebido e assimilado? “g preciso deixar que aconteca em um nivel
psiquico.” [80] Mais tarde, Jung fala de fragmentos de fantasia, com os quais é necessario lidar. A
ideia soa inofensiva, e ele também se corrige: trata-se de “colocar-se como a tarefa mais séria”. [81]

A percepcéo das fantasias leva a um processo centralizador na psique. Com base em observacées
de analisandos, para os quais o encerramento do trabalho com o analista nio significou o fim de sua
ocupacgio com o inconsciente, Jung postulava “que na alma ha um processo que busca uma meta e,
por assim dizer, é independente das condi¢ées externas”, e essas observacoes o teriam “libertado da

preocupacgio de que eu mesmo poderia ser a Unica causa de um processo psiquico impréprio (e,

portanto, talvez contrdrio a natureza)”.[82l Destarte, a partir do inconsciente, ao homem §é
submetido um impulso de desenvolvimento a ser assimilado. Por meio desse impulso, que se mostra
em sonhos e, sobretudo, em séries de sonhos e imaginagdes, [83] a unicidade do ser humano torna-se
cada vez mais evidente, e a propria personalidade, cada vez mais visivel.

O objetivo do processo de individuacdo é se tornar, ao longo da vida, cada vez mais aquele ou
aquela que somos na verdade, cada vez mais auténticos, cada vez mais ndés mesmos e em
consonancia conosco. Assim, segundo Jung, seremos saudaveis e sentiremos nossa vida como algo
que faz sentido. Como simbolo do processo de individuacdo, Jung e, mais tarde, Marie-Louise von
Franz usaram reiteradas vezes a imagem de uma semente e da 4rvore que cresceu a partir dela. [84]
Desse modo, de um carvalho nascera outro carvalho, ele ndo pode decidir transformar-se em faia.
Contudo, um ser humano pode viver em sentido figurado algo que nio se adapte a ele. Mas isso
ocorre com a minoria. Dependendo de onde o fruto do carvalho caiu, ira se desenvolver de maneira

diferente. As tempestades irdo emaranha-lo em maior ou menor medida, um bom ambiente para



ele ira permitir-lhe transformar-se em uma arvore estavel. Somente o carvalho adulto — e leva
muito tempo até isso acontecer — é expressio do que fora depositado na semente.

Para Jung, o processo de individuagio era, sobretudo, o processo de desenvolvimento na segunda
metade da vida. Jung foi o primeiro a postular um desenvolvimento até a morte, e a ele

interessavam, em particular, os desenvolvimentos ocorridos na segunda metade da vida. Em 1930,

proferiu uma palestra sobre o tema do ponto de virada na vida.[83 Era da opinido de que, na
primeira metade da vida, o homem quer alcancar os objetivos sociais: profissdo, relacionamento,
familia, prestigio, e que isso se da a custa da “totalidade da personalidade”. Supbe que essa
unilateralidade esteja por tras das depressdes que, nessa época, pareciam-lhe ter aumentado. Supde
que, por tras das depressdes, haja uma “vida que também poderia ter sido vivida”.[86] Segundo
Jung, no ponto de virada da vida ocorre uma mudanga significativa na alma humana:
caracteristicas desaparecidas desde a infancia tornam a aparecer. Alguns interesses se atenuam,
outros passam para o primeiro plano. Convicgoes se exacerbam, tornando-se fanatismo.

O que é nocivo na primeira metade da vida — tal como ocupar-se demasiadamente do préprio
inconsciente — agora é necessario. E preciso encontrar novos objetivos, e Jung os vé na ocupagao
com o inconsciente e, em ultima instancia, com o “si-mesmo”. Essa ocupacio confere um sentido a
vida e providencia uma orientagdo. Jung considera que uma vida orientada para um fim é sempre
melhor do que uma vida sem objetivo. Nesse sentido, em outras épocas a religido era uma espécie
de escola da vida, uma escola para a segunda metade da vida, para a velhice, a morte; agora (em
1930), ela ndo o é mais. Ele achava que a longevidade do homem deve ter um sentido, que o

entardecer da vida nao pode ser apenas “um apéndice deplordvel da manha” 87, Perguntava-se se o

desenvolvimento da “cultura” poderia ser o sentido e a finalidade da segunda metade da vida.

Como se da a individuacao

O processo de individuagdo surge em uma ocupagdo continua com o mundo externo e o interno
dentro de relacionamentos. Sempre se questiona, por exemplo, quais estimulos os sonhos, por
exemplo, ddo a determinadas situag¢des de vida, quais fantasias surgem, quais objetivos, desejos e
intencées estio ligados a essas situacgoes. Simbolos, fantasias em forma de representacdes criativas,
mas também em forma de lembrancas, desempenham um importante papel no processo de
individuacdo. Nele se trata de desenvolver o que esta por vir, integrar o que foi reservado,
descartar e sacrificar o que foi superado.

Esse processo consiste em ocupar-se continuamente da consciéncia e do inconsciente, e essa
ocupacdo se mostra nas tensoes e nos padrdes do relacionamento humano, bem como na tensio
entre introversdo e extroversao. [88] Essas oposicoes tém de ser mantidas até a formacdo de novos

sistemas, que se mostrardo em simbolos. Desde o inicio, Jung postulava: “Apenas por meio do

simbolo o inconsciente pode ser alcancado e expresso [...]”. 89

Ao longo desse processo, alguns dos arquétipos mais importantes, como animus e anima —
imagens do(s) estranho(s) misterioso(s) que, por um lado, causam a separagido dos complexos
parentais e, por outro, conduzem mais ao préprio centro e controlam as relacées —, e as multiplas
imagens da sombra sdo animados, trabalhados e, na medida do possivel, integrados a vida

consciente.



“A principio, o caminho para o objetivo é cadtico e imprevisivel, e apenas aos poucos multiplicam-
se as Indicacdoes de uma meta. Ao que parece, o caminho ndo é retilineo, mas ciclico. Um
conhecimento mais exato o demonstrou como uma espiral: a determinados intervalos, os motivos do
sonho sempre remontam a determinadas formas que, em conformidade com sua natureza, indicam
um centro. Trata-se, para ser mais exato, de um ponto central ou de uma disposi¢do centralizada
que, em certas circunstancias, ja aparece nos primeiros sonhos. [...] Contudo, em uma observacao
mais detalhada, essa evolucdo se mostra como ciclica ou espiralada. Poderiamos estabelecer um
paralelo entre essas evolugdes espiraladas e os processos de crescimento das plantas, assim como o
tema dos vegetais (arvores, flores etc.), por sua vez, retorna com frequéncia a esse tipo de sonho e
fantasia [...].” [20]

Por um lado, o processo de individuacio, tal como Jung o descreve, é um processo de integracio:
ao longo da vida, integramos a nés os diferentes aspectos que nos pertencem. O estimulo para tanto
pode vir de nosso inconsciente ou da ocupacdo com o ambiente social. Na maioria das vezes, ambos
estdo ligados: recebemos estimulos dos nossos semelhantes, mas também projetamos neles nosso
préprio aspecto psiquico, que ainda é estranho para nds, e, ao lidarmos com eles, conscientizamo-
nos de aspectos da nossa personalidade. Mas também pode ser apenas um sonho importante a nos
mostrar que é urgente uma mudanc¢a na postura de vida.

O processo de individuacgdo é ndo apenas um processo de integracdo, mas também de delimitacéo,
de ganho crescente de autonomia e liberdade. Por um lado, delimitacdo significa ocupacio
consciente com a consciéncia coletiva, com papéis, normas e autoridade; por outro, também
significa uma separacdo dos complexos parentais, uma ocupacio com os complexos em geral, que
néo nos possibilitam viver o que queremos, mas provocam em nos certa compulsido a repeticao. [91]

Nesse meio-tempo, também se fala de um processo de individuac¢io da primeira metade da vida:
nele, a separac¢io dos complexos parentais costuma desempenhar um papel relevante. Porém, seria

erréneo supor que essa etapa do desenvolvimento na metade da vida ja esta realizada, pois ela

parece ser sempre iminente. [92]

O processo de individuagao é uma busca persistente pelo “Self” na relagdo com meu inconsciente,
meus semelhantes e o ambiente social. E ha sempre respostas que me mostram como ser humano
Unico, com demandas Unicas em relacdo a vida, sempre de maneira proviséria, predisposto a
possibilidade de retificacao.

A individuagdo é um processo e, em ultima instancia, também um objetivo, que, por sua vez, é
tornar-se inteiro — uma utopia que nunca alcangamos; na melhor das hipdteses, encontramo-nos a
caminho dela, e sempre empacamos nesse caminho. Entretanto, o processo preenche de sentido a
duracéo da vida. [93]

No processo de individuagdo como processo interno e subjetivo de integracéo, o individuo conhece
cada vez mais aspectos em si e entra em contato com eles, unindo-os a imagem que tem de si
mesmo, por exemplo com a retirada de projecées. O que foi esquecido pode ser integrado a vida, e
dissociac¢bes podem ser suprimidas. O processo de individuacdo também é um processo interpessoal
e intersubjetivo de relacionamento. Segundo Jung, “pois a relacdo com o si-mesmo é, a0 mesmo

tempo, a relacdo com o préximo, e ninguém tem uma conexdo com o préximo sem antes a ter

consigo mesmo”. [24l Hoje essa circunstincia j4 ndo é entendida como uma sucessdo temporal, mas

dialética: a relagdo com o si-mesmo e o préoximo é mutuamente condicionada. O processo de



individuac¢do também promove a consciéncia da coletividade humana, “porque conduz a consciéncia
o Inconsciente, que une todas as pessoas e é comum a todas elas. A individuacio é tornar-se uno

consigo mesmo e, a0 mesmo tempo, com a humanidade da qual também se faz parte”. [95]

Portanto, no processo de individuagio, trata-se ndo apenas de obter autonomia e, com ela, mais
liberdade, mas também da evolu¢do para uma capacidade maior de relacionamento e para mais
autenticidade. Trata-se de ter autonomia dentro do relacionamento, de entender-se e perceber-se
como um ser humano em meio a outros e que, no fim, todos nés dependemos uns dos outros, mas
também podemos nos inspirar uns nos outros e talvez até sé consigamos alcancar o que constituiu

nossa identidade quando somos percebidos por outros seres humanos.

O si-mesmo

O processo de individuacdo é um processo de amadurecimento humano, determinado pelo
arquétipo. Jung postula um centro no ser humano, que visa a esse processo de individuacéo e o
ocasiona: o si-mesmo, com o qual o complexo do Eu se defronta.

Jung introduziu o conceito de “si-mesmo” para representar o arquétipo da totalidade, pois
percebeu “simbolos da totalidade” em sonhos, visdes e na imaginacéo ativa. Esses sfo, sobretudo,
“constructos geométricos, que reinem em si os elementos do circulo e da tétrade”. [26] Por essa

razdo, Jung também designa o si-mesmo como arquétipo da ordem. “Esses constructos ndo apenas

exprimem a ordem, mas também a ocasionam.”[27 O si-mesmo é também o arquétipo da
centralizacdo: “Diante da perigosa tendéncia a dissolugdo, surge do mesmo inconsciente coletivo
uma reacdo na forma de um processo de centralizacdo, marcado por simbolos inequivocos. Esse
processo cria nada menos do que um novo centro de personalidade, que, em um primeiro momento,
por meio de simbolos, é caracterizado como sendo superior ao Eu e, mais tarde, também se mostra
como superior do ponto de vista empirico. [...] A experiéncia do si-mesmo [...] é um evento vital e
fundamentalmente cambiante. Chameil de processo de individuacdo aquele que conduz a essa
experiéncia”. [98]

“Por um lado, esse processo de humanizacgio é representado em sonhos e imagens internas como

uma composicio feita de muitas unidades, como uma colecio de fragmentos e, por outro, como o

surgimento progressivo e o esclarecimento de algo que sempre existiu.” [29]

“Por um lado, como reunido de partes fragmentadas, a conscientizacdo é uma realizacio
consciente da vontade do Eu; por outro, porém, também significa um surgimento espontaneo do si-
mesmo, que sempre existiu. Por um lado, a individuagdo aparece como sintese de uma nova
unidade, que antes consistia em partes fragmentadas; por outro, porém, surge como a manifestacio
de um ser que é preexistente ao Eu e do qual é pai ou criador e totalidade. De certo modo, criamos o
si-mesmo tornando conscientes conteudos inconscientes [...]. Contudo, somos motivados a esse
esforco por meio da existéncia inconsciente do si-mesmo, do qual partem as mais fortes
determinacées para a superacio do inconsciente.” [100]

Com o processo de integragdo, dissociagoes sdo suprimidas e o préprio ser torna-se cada vez mais
claro, visivel e tangivel, ou seja, oposi¢bes e, portanto, tensdes na propria psique sdo suprimidas e
sempre se chega a uma reconciliacdo consigo mesmo. [101] Esse movimento rumo i integracio pode
ser estimulado pelo si-mesmo. Uma compreensio problematica do si-mesmo consiste em trata-lo

como um ser passivel de objetivacdo ou uma pessoa superior, tal como ele pode aparecer em sonho.



Porém, o si-mesmo ndo é um objeto, mas um “processo de formagio” do aspecto psiquico. “Como
conceito empirico, o si-mesmo designa a extensio de todos os fendmenos psiquicos no ser humano.
Exprime a unidade e a totalidade da personalidade. Contudo, se essa personalidade s6 pode ser
parcialmente consciente em razio de sua participacdo inconsciente, na verdade, o conceito do si-
mesmo é, em parte, potencialmente empirico e, portanto, na mesma medida, um postulado. Em
outras palavras, ele abrange o que pode ou nio ser experimentado ou o que ainda néo o foi. [...] Se
a totalidade, que consiste em contetdos tanto conscientes quanto inconscientes, é um postulado, seu
conceito é transcendente, pois ela pressupde a existéncia de fatores inconscientes a partir de

principios empiricos e, com 1sso, caracteriza uma esséncia que pode ser descrita apenas em parte,

mas, por outro lado, permanece por algum tempo irreconhecivel e ilimitdvel.” 102l Como algo
transcendente, o si-mesmo nio pode ser um objeto, mas dar inicio a uma dindmica na psique.

“Do ponto de vista intelectual, o si-mesmo [...] significa apenas uma hip6tese. Em contrapartida,
seus simbolos empiricos costumam possuir uma numinosidade significativa (por exemplo, a
mandala), ou seja, um valor sentimental a priori [...], e ele se mostra como uma representagio
arquetipica, que se distingue de outras representacoes dessa natureza a medida que assume uma
posigéo central, correspondente a importancia de seu contetido e de sua numinosidade.” [103]

“Pode tornar-se simbolo do si-mesmo tudo o que o ser humano pressupbe que tenha uma
totalidade mais abrangente do que a sua prépria. Por isso, de modo algum o simbolo do si-mesmo
possui sempre aquela totalidade exigida pela defini¢do psicolégica, tampouco a figura de Cristo, pois
a ela faltam o lado obscuro da natureza psiquica, a escuriddo do espirito e o pecado. Porém, sem

integracdo do mal, ndo h4 totalidade, e ela ndo pode ser ‘introduzida a forca na mistura’.” [104]

Para Jung, esses simbolos do si-mesmo sio préoximos daqueles destinados a imagem divina:
“Conforme ja enfatizado diversas vezes, na pratica, os simbolos espontéaneos do si-mesmo (da
totalidade) ndo podem ser distinguidos de uma imagem divina [...]”. [105]

E ainda: “[...] de todo modo, a alma tem de conter em si uma possibilidade de relacionamento, ou

seja, uma correspondéncia com o ser divino; do contrario, nunca poderia acontecer uma relacgio.

Formulada do ponto de vista psicolégico, essa correspondéncia é o arquétipo da imagem divina”. [106]

Ha boas razodes para supor que a vida psiquica nio pode ser controlada apenas pelo Eu. Quantas
vezes Ja ndo passamos pela experiéncia de dizer alguma coisa que, na verdade, ndo gostariamos de
ter dito, de sermos “subjugados” por um sentimento quando nossa intengio era permanecer
serenos? Temos sonhos que nos confrontam com contetidos totalmente estranhos para nds. Nio
poderiamos sequer sonhar que temos em nés tais aspectos da personalidade — é o que dizemos —,
mas, mesmo assim, sonhamos com eles. Somos dependentes e influenciados por tendéncias
inconscientes que ndo sdo racionais e que também nao podem ser controladas apenas com a nossa
vontade. Se pensarmos assim, entdo o Eu ndo é a instancia suprema, mas uma ligagdo entre aquilo
que Jung chama de si-mesmo e o Eu.

Jung associa esse centro interno a imagem divina. Um psicélogo nada pode declarar sobre a
existéncia de Deus. Jung percebe muito bem essa restri¢io epistémica e enfatiza que o surgimento
de imagens divinas também nada pode declarar a respeito da existéncia de Deus. [107] Contudo, o
psicblogo é capaz de constatar que, nos sonhos, nas imaginagdes ou nas visées de seres humanos,
simbolos essenciais do si-mesmo podem coincidir com imagens divinas.



Em sua inspiracdo, individuos muito criativos também se sentem dependentes de uma “fonte
criadora”, mas talvez ndo a associem a uma imagem divina. O que quero dizer é que o si-mesmo
pode mostrar-se no simbolo da imagem divina, mas também como “fonte criadora”. Entretanto, a
funcio parece ser, de um lado, inspirar e, de outro, neutralizar tensdes na obra de criacido. Trata-se
de um centro de vivacidade inexaurivel.

Tal como todos os arquétipos, esse arquétipo central do si-mesmo esta ligado ao aspecto criativo.
Também se poderia entender o si-mesmo como fonte criadora. Se as pessoas, tal como pretendia
Jung manifestamente, entram em contato com seu lado criativo, entdo acabam se conectando com
seu mundo interno e entram em contato com as forcas autorreguladoras da psique. Segundo Jung,
1sso tem poder de cura.

Do si-mesmo, Jung diz que haveria um principio condutor no ser humano, o espirito misterioso

que rege nossa vida, aquilo que faz com que sejamos nds e nos desenvolvamos. [198] O si-mesmo
atua como principio aprioristico de criacdo em nds, que também governa a construcdo do complexo
do Eu e nosso sentimento de identidade. Além disso, o si-mesmo sera visto como a causa da
autorregulacao da psique.

Na qualidade de arquétipo central, o si-mesmo é descrito por Jung como fundamento e origem da
personalidade individual e a abrange no passado, no presente e no futuro. (1091 Do ponto de vista
simbélico, o si-mesmo também aparece em simbolos abstratos que representam uma totalidade; por
sua natureza, contém muitas oposi¢oes possiveis, que, no entanto, ndo devem ser suprimidas, como
o circulo, a esfera, a cruz etc.

Se o arquétipo do si-mesmo é vivenciado — na maioria das vezes em sonhos ou pintado em
imagens —, entdo surge uma sensacdo de autocentramento, de fatalidade de uma situagao,
acompanhada pela vivéncia de uma identidade inquestionavel e de um sentido irrefutavel, com uma
autoestima segura e uma confianga na vida.

A esse respeito, diz Jung: “Ele [o ser humano] tem de estar s6 para experimentar o que o carrega
quando ja ndo consegue se carregar. Apenas essa experiéncia lhe d4 um fundamento indestrutivel”.
[110]

Do ponto de vista estrutural, o si-mesmo vale como arquétipo da ordem e do autocentramento; do
ponto de vista da dindmica, é o arquétipo que estimula a individuag¢do do si-mesmo. Portanto, o si-
mesmo ¢é visto como arquétipo da ordem e do centramento; dele parte um impulso para o
desenvolvimento e para a autorrealizacio.

Poderiamos designar o si-mesmo sobre o qual discorri até agora como cada si-mesmo proprio,
aquilo que estimula a totalidade do momento para o individuo e tem de ser realizado por meio do
Eu. A relacio entre si-mesmo e Eu é a de uma consolidacio reciproca — um nio pode existir sem o
outro.

Em seguida, Jung fala “do si-mesmo”. “O si-mesmo” seria, entdo, o ser humano eterno ou
universal em nés, “o ser redondo, ou seja, perfeito dos primérdios e do fim dos tempos, inicio e
objetivo do ser humano de modo geral”. [111]

Autorrealizacio e individuacdo seriam nio apenas uma necessidade pessoal, no sentido de que
ndo vivemos como copia, e sim de que podemos realmente desenvolver o que esta fundamentado em
nés como proéprio; nido apenas algo que transmite sentido e significado a prépria vida. A

individuacdo também seria um esforco pelo desenvolvimento do humano em si, do humano coletivo.



Mas isso também significa: o que ocorre a mim pode ser Unico para mim, mas também ja aconteceu

a outra pessoa e pode ser controlado — individuac¢ao entendida como “tornar-se uno consigo mesmo

e, a0 mesmo tempo, com a humanidade da qual também se faz parte”. [112]

Em Mysterium Coniunctionis, obra escrita ja no final de sua carreira, Jung menciona uma
terceira etapa do si-mesmo, ndo mais a partir da prépria vivéncia, e sim referindo-se ao alquimista
Dorneus, segundo o qual o homem integral pode unir-se ao Unus Mundus, o potencial mundo
inteiro do primeiro dia da criac¢do. Isso significaria que o si-mesmo, que, a principio, é um centro
intrapsiquico do ser humano, com grande for¢ca de autorregulacdo e ordenacdo, também se
harmoniza com o mundo externo e, em ultima instancia, também esta conectado ao cosmos como
um todo. Por fim, gracas a essa ideia, o cosmos inteiro é entendido como um organismo. O homem,
dotado de consciéncia e de um inconsciente pessoal, tem seu fundamento em um inconsciente
coletivo incomensuravel, comum a todos os seres humanos. Nessa visdo, sempre se trata de
suprimir dissocia¢ées e de transferir tensdes para uma nova unidade.

A conscientizacio do si-mesmo depende da relagdo com outras pessoas. “Como tal, o si-mesmo nio
se torna consciente eo ipso, mas, quando transmitido, isso sempre acontece gracas a uma tradi¢do
de sabedoria (por exemplo, a doutrina purusha-atman!). Como ele representa a esséncia da
individuagéo e esta nfo é possivel sem a inclusdo do ambiente individual, o si-mesmo também se
encontra entre aquelas pessoas que tém ideias afins, com as quais é possivel estabelecer relagoes
individuais.” [113]

“O homem sem relac¢ido nio tem totalidade, pois s6 a alcanca por meio da alma, que, por sua vez,
ndo pode existir sem seu outro lado, que sempre se encontra no ‘Tu’. A totalidade consiste da
combinagéo entre Eu e Tu, que aparecem como partes de uma unidade transcendente, cuja esséncia

s6 pode ser compreendida de maneira simbdlica, por exemplo, por meio do simbolo do circulo, da

rosa, da roda ou da ‘coniunctio Solis et Lunae’.” [114]

Em uma nota de rodapé, Jung especifica: trata-se da “unifo consciente do Eu com tudo aquilo que
se abriga como projecdo no “Tu’. Portanto, isso significa que a producdo da totalidade é um processo
intrapsiquico, que depende essencialmente do fato de o individuo estar relacionado a outra pessoa.
A relacdo em si é uma etapa prévia e uma possibilidade de individuag¢éo, mas nio prova a existéncia
da totalidade. A projecdo na contraparte feminina contém a anima e é possivel que também
contenha o si-mesmo”. [115]

Nesse caso, ndo conseguimos nos livrar da impressdo de que o outro individuo é apenas uma
superficie de projecdo e de que a relagdo é necessaria porque, sem ela, as projecées ndo podem ser
retomadas. Contudo, parece-me mais importante a ideia de que as relacbes com outras pessoas nao
sdo suficientes para se ter uma vida satisfatéria. Em outras palavras, para se ter uma vida
satisfatdria, é preciso nio apenas ter relacoes satisfatérias com os semelhantes, mas também uma
ligagdo com o mundo interno, que, em ultima instancia, é uma ligacdo espiritual. Entretanto, por
sua vez, essa ligacdo interna tampouco se da sem a relacido com os semelhantes.

Em primeiro lugar, para Jung, nao se trata de melhorar as relagées de seus pacientes com seus
semelhantes. Muitas vezes ele formula que seus pacientes tém relacées satisfatérias com seus
semelhantes, mas sofrem da falta de sentido da vida. Mesmo hoje esses pacientes, que prefiro
chamar de analisandos, fazem andlise. Por outro lado, h4 muitas pessoas que sofrem por causa de

suas relacdes com seus semelhantes, e essas relacoes podem ser consideravelmente melhoradas



quando se trabalha com episédios de complexos. E possivel que neles o sentido da vida seja
experimentado e o individuo ja ndo se questione a respeito.

Caso, ao longo do processo de individuagdo, se consiga integrar aspectos que antes estavam
dissociados e ndo podiam ser aceitos, em geral as relacbes com os semelhantes também melhoram.
Quem consegue se aceitar melhor com seus préprios defeitos também consegue aceitar melhor os
outros e é mais empatico e criativo ao lidar com os problemas do cotidiano. No entanto, também se
constata que o encontro com o mundo interno é ainda mais interessante e que se sobressali um

padrio de vida em que ela se mostra cada vez mais harmonica.

O que um processo de individuagao provoca

A esse respeito, diz Jung: “Podemos constatar um efeito significativo na personalidade consciente.

O fato de que essa mudanca eleva a consciéncia que se tem da vida e a mantém fluindo nos leva a

concluir que uma funcionalidade peculiar é inerente a essa mudanca”. [116]

Por conseguinte, a tarefa da psicoterapia seria “servir incessantemente ao objetivo do
desenvolvimento do individuo. Desse modo, nosso esfor¢o segue a aspiragdo da natureza de
desdobrar em cada individuo a maior quantidade possivel de vida, pois somente no individuo ela
pode cumprir seu sentido [...]”. [117]

Por fim, no processo de individuagdo, trata-se de buscar vivacidade, experiéncia sensorial e
capacidade de relacionamento. Nesse sentido, importantes experiéncias do processo de individuagao

se mostram em simbolos.

A sombra

Segundo Jung, o conceito de sombra é de grande importancia para o convivio dos seres humanos,

bem como para as reflexdes sobre ética e moral, para a melhor compreensio de irritacoes e conflitos

e, por fim, também para o perddo e a reconciliacio consigo mesmo. [118] Sobretudo a reconciliacao
consigo mesmo estd vinculada a integracdo e suprime divisdes. Porém, isso s é possivel se
olharmos para nossa sombra e nos responsabilizarmos por ela.

O conceito de sombra parte do principio de que nés, seres humanos, gostamos de nos apresentar
um pouco mais belos do que somos, de que, em nossa apresentacdo de ndés mesmos, queremos
satisfazer nosso proprio ideal, mas também aquele de nossos semelhantes. Isso significa que sempre
temos aspectos que ndo mostramos e que nods proprios nio queremos perceber. Todos aqueles
aspectos que nido conseguimos aceitar em ndés mesmos porque nio correspondem ao nosso ideal de
nés sdo chamados de partes da sombra.[119] A sombra ndo é determinada pelo contetido; nio se
pode, por exemplo, dizer que ser invejoso é sempre um aspecto da sombra, embora a muitos de nés
possa parecer assim, pois, para nds, ndo sentir inveja é um valor que queremos pér em pratica em
nossa vida. Mas também pode acontecer de a inveja ser um valor para alguém que a considere
aceitavel. Em termos de conteiido, a sombra se revela somente em confronto com o ideal e os
valores que queremos realizar em nossa vida.

Se somos flagrados em um comportamento que consideramos sombrio, ficamos muito
constrangidos e nos envergonhamos. Um homem mais velho, que goste de se mostrar como uma
pessoa muito modesta e assim gostaria de ser sempre, ira se sentir culpado se for flagrado exigindo

com arrogéancia alguma coisa de seus semelhantes — achard que se trata de um comportamento



sombrio que, na verdade, ndo pode ser controlado. Antes de conseguir refletir a respeito, ja agiu de
maneira sombria.

A prépria sombra é algo que nos incomoda muito. Em contrapartida, a sombra das outras pessoas
ou aquilo que consideramos sua sombra pode ser fascinante. Interessamo-nos pelo comportamento
sombrio de nossos semelhantes, que chega a ter algo vitalizante, em especial quando se trata da
sombra de pessoas das quais se espera que ndo tenham sombras, como autoridades eclesiasticas,
politicos etc. O que seria da imprensa sensacionalista sem nosso interesse pela sombra dos ricos e
belos?

Em nossos aspectos sombrios também costumam se esconder lados vitais, que, um pouco
domesticados, talvez possam tornar nossa vida muito mais intensa. Muitas vezes, na sombra se
esconde o0 que nio estariamos autorizados a viver, pols queremos ser uma boa mog¢a ou um bom
rapaz. Em todo caso, se a sombra nos pertence, ela também é um aspecto de nossa personalidade, a
principio, um aspecto um pouco mais dificil.

Podemos conhecer esses aspectos e, nesse caso, eles sdo desagradaveis, incomodos,
constrangedores para nos; tentamos controla-los ou até reprimi-los. Em geral, rejeitamos a sombra,
projetando-a em nossos semelhantes. Eles é que sdo insensiveis, esbanjadores e invejosos — nds,
néo! Projetamos nossos lados sombrios no parceiro. De repente, ja ndo sabemos quem, na verdade,
¢ mesquinho e destrutivo na dindmica de um relacionamento. E, algumas vezes, brigamos muito
com nosso parceiro ou nossa parceira e reclamamos uma mudanca, quando, na verdade, nés é que
teriamos de mudar. Contudo, nessas situacgoes, ndo compreendemos isso de modo algum.

Se achamos que reagimos de maneira sombria, ficamos constrangidos, arrependemo-nos de nosso
comportamento e nos envergonhamos. No entanto, também podemos ter menos consciéncia dos
lados sombrios — e, nesse caso, os encontramos no sonho. Sonhamos com pessoas que percebemos
como “ensombrecidas”. Pessoas que criticamos e achamos desagradaveis.

Mas nfo apenas os aspectos que rejeitamos em ndés mesmos e que pensamos nio ter manifestam-
se como sombras. Também podemos sentir como sombrios aspectos de nossa personalidade que séo
estranhos para nés. Somos sempre estranhos para nés mesmos; novos aspectos de nossa psique, que
ndo sentimos como pertencentes a nossa personalidade, sdo sempre reavivados. Aquilo que estimula
0 nosso desenvolvimento nos parece estranho no inicio. O estranho em nossa psique é sinistro para
nos, desencadeia medo e fascina. Em uma relagdo, aspectos estranhos do parceiro ou da parceira
sao algo estimulante, algo que sempre desperta o fascinio — mas, as vezes, também o medo, por
exemplo quando ele ou ela passa a apresentar um comportamento muito estranho. E facil
projetarmos nos outros o medo do estranho em nossa psique, que vivenciamos de maneira sombria
e, a principio, também rejeitamos. De repente, esses outros se tornam tudo o que nido aceitamos
com facilidade e talvez também temamos.

Em correspondéncia com a ideia de Jung de que existe ndo apenas um inconsciente pessoal, mas
também outro coletivo, de que nds, seres humanos, somos nio apenas seres individuais, mas
também, como individuos, estamos enraizados na cultura da humanidade, participando dela,
podendo utiliza-la para nossa vida individual, ele também fala de uma sombra coletiva. Todos nés
participamos de todos os aspectos sombrios que ocorrem no mundo. Se os seres humanos sio
destrutivos — e aqui a sombra seria determinada pelo conteddo —, entdo essa destrutividade nos
influencia, mesmo quando nio participamos dela diretamente. Platdo ja dizia que a visdo do feio

desperta o feio na propria alma.



Em situacgées de conflito, também se fala em sombra. Se os envolvidos conseguem ver suas partes
sombrias, é mais facil perdoar e se reconciliar. Se em uma situacio alguém assume a culpa, pede
perddo e tenta reparar o prejuizo, a relagdo entre as pessoas pode ser totalmente diferente do que
quando alguém nunca tem culpa e faz dos outros bodes expiatérios.

Se aspectos sombrios puderem ser aceitos, as pessoas se tornardo mais humanas e amaveis; nesse
caso, a sombra pode ser responsabilizada, tanto quanto possivel. Esse também é um importante
aspecto do “tornar-se inteiro”’, tal como a individuacdo também é chamada: o homem consiste nio
apenas em aspectos claros, mas também naqueles escuros. Porém, isso nado significa que se deva
deixar o caminho livre para os aspectos escuros.

Entretanto, é preciso ter uma autoestima bem equilibrada para conseguir aceitar a sombra e
responsabiliza-la. Jung considera a ocupag¢io com a sombra uma tarefa a ser realizada no inicio do
processo de individuagdo. Pode ser, mas nio necessariamente. Para muitos pacientes, no inicio de
uma terapia é facil desequilibrar a autoestima; por isso, ainda ndo conseguem ver o comportamento
sombrio ou sb conseguem fazé-lo de maneira rudimentar. Contudo, essa atribuicdo de Jung é
problematica também por outra razdo: a ocupacdo com a sombra é uma tarefa dificil, que dura a
vida inteira e nunca chega a um fim; todo novo ideal nosso recria sombras.

Se soubermos que também temos lados escuros, iremos nos considerar de maneira mais realista,
mas também iremos considerar as outras pessoas de maneira mais proxima da realidade. Nao
ficaremos tao ofendidos se alguém — em nossa opinido — nos tratar de modo sombrio, por exemplo
nos enganando ou mentindo. Sabemos que poderiam surgir circunstancias na vida em que fariamos
a mesma coisa. Assim, tornamo-nos mais tolerantes ao lidar com comportamentos problematicos.
Que fique bem claro: isso nio significa que esse comportamento tenha de ser aceito; s6 ndo nos
comportamos como se o outro fosse completamente mau, e nés, completamente bons.

Para ser mais especifico: se conseguirmos ver em conflitos concretos de que maneira nossos
préprios aspectos sombrios contribuiram inconscientemente para a dinamica do conflito, teremos
como lidar com esses aspectos. J4 ndo sera tdo facil que apenas uma pessoa seja a culpada e as
outras, inocentes; ao contrario, a colaboracdo de varios comportamentos problematicos leva, por
exemplo, a uma escalada. Cada um pode assumir apenas a parte de responsabilidade que lhe cabe,
abrindo o caminho para a desculpa, o perdao e a reconciliacio.

Os sonhos podem chamar nossa atencdo para o comportamento sombrio quando sonhamos com

figuras que sentimos como moralmente ambiguas, desagradaveis ou incémodas. [120]1 Ao associarmos
esses sonhos, notamos que nos exprimimos com prazer sobre as “mds caracteristicas” dessas
pessoas — até nos darmos conta de que essas caracteristicas também poderiam ser nossas; afinal,
essas figuras apareceram em nosso préprio sonho. Porém, isso ndo significa que somos como as
descrevemos. Trata-se, antes, de descobrir em quais situacgoes de vida nos assemelhamos a elas.
Para conseguir entender um sonho desse modo, é preciso aplicar a interpretagdo de Jung no nivel
do sujeito. A esse respeito, diz Jung: “Nossas imagos sdo partes integrantes de nossa mente, e se
nosso sonho reproduz algumas representacées, essas sdo, em primeira Instancia, nossas
representacoes, em cuja formagdo a totalidade de nosso ser esta entrelacada; sdo fatores subjetivos
que se agrupam de uma forma ou de outra no sonho nio por razdes externas, mas pelas emocgoes
mais intimas, exprimindo, assim, este ou aquele sentido. Toda a criacido onirica é subjetiva, e o
sonho é aquele teatro em que o sonhador é cena, ator, ponto, diretor, autor, publico e critico. Essa
simples verdade é o fundamento daquela concepcdo do sentido do sonho, que designei como a



interpretacdo no nivel do sujeito. Como o termo ja diz, essa interpretagdo compreende todas as

figuras do sonho como tracos personificados da personalidade do sonhador”.[12ll E, muitas vezes,
essas figuras sdo muito misteriosas, sutis em sua significacdo, embora “superficialmente” se trate
de pessoas bem conhecidas.

Em geral, como consequéncia, os sonhos sio consultados para que se descubra se, no nivel do
objeto, produzem algum sentido; depois, continuam sendo interpretados no nivel do sujeito. Se
sonharmos com pessoas que nao conhecemos, elas serdo consideradas mais como representantes
desconhecidos de nossa prépria psique do que como aquilo que ainda é estranho para nds; mesmo
assim, elas ja desencadeiam fantasias. Considerar as imagens do sonho no nivel do sujeito também
tem consequéncias de amplo alcance: visto desse modo, 0 homem é responsavel por tudo, ele ja néo
pode criticar os outros; exigéncias feitas a outras pessoas deveriam ser feitas a si mesmo. Seria
preciso comecgar sempre por si mesmo. O individuo também é sempre todos os outros, tem ao menos

uma relagdo com a humanidade como ser inteiro.

Anima e animus

Os arquétipos anima e animus, bem como sua ligacdo como par, sdo importantes elementos
estruturais da psique. Segundo Jung, ao longo do processo de individuagdo, o homem se
conscientizaria de sua anima, e a mulher, de seu animus. 1) preciso relacionar-se de maneira
consciente com esses aspectos da personalidade para conseguir distinguir-se dessas imagens e
forcas arquetipicas e nédo ser influenciado por elas em excesso.

O conceito de anima e animus, que ao longo dos anos foi discutido e alterado diversas vezes,
acabou por se popularizar, pois esclarece, por exemplo, por que nos apaixonamos. Ndo é raro que as
pessoas fiquem fascinadas por outras, mesmo que nio haja uma relacio satisfatéria entre elas. A
razdo disso é que projetamos no outro “a anima”’, “o animus” ou o par “anima — animus’. Nesse
conceito, fica claro, sobretudo, como atua a projecio de imagens arquetipicas. Se nosso encontro
com outra pessoa é tal que podemos projetar a anima ou o animus, entdo ficamos fascinados, nos
apaixonamos e temos certeza de que encontramos a pessoa de que precisamos para sermos felizes.
Isso ndo é evidente — encontramos muitas pessoas que nos sdo simpaticas, gostamos delas, mas
elas ndo desencadeiam em nés esse intenso fascinio nem essa paixao.

Nio raro, ndo vemos nem queremos conhecer de fato a pessoa com quem entramos em contato.
Para qué, afinal? Nosso sentimento nos sugere que ja a conhecemos hi “uma eternidade”, de téo
familiarizados que nos sentimos com ela desde o primeiro instante. Essa é uma das consequéncias
da proje¢do de animus ou anima. Néo raro, leva-se outra pessoa a se comportar de acordo com a
imagem da anima ou do animus, ou seja, delega-se esse contetdo psiquico, e o outro aceita essa
delegacio, comportando-se de maneira correspondente.

Pessoas que atraem essa proje¢do podem identificar-se com ela. Se for uma mulher, por exemplo,
ela se sente quase como uma deusa, mas também obrigada a representar a mulher que o homem vé
nela. Se a projecdo perde intensidade, ela recai na existéncia habitual e percebe que se perdeu
nesse voo alto. Tal é o relato de uma mulher que foi, por algum tempo, “divinizada” por um homem:
“Eu me imaginava como um veleiro em plena viagem. Mas, de repente, ele passou a me ver com

tanta decep¢do que foi como se me tirassem todo o vento das velas — fiquei apenas balangando ao



sabor das ondas. Depois, fiquei brava: como posso dar a outra pessoa tamanho poder sobre mim
mesma?”’

Sob a influéncia de uma proje¢do do animus, o homem pode aventurar-se mentalmente em
gigantescas alturas e também se perder. Se isso acontecer, suas manifestacées serdo vistas de
maneira mais critica, e o voo alto ira desmoronar.

O conceito também esclarece por que nos perdemos se — como receptores de uma projecdo da
anima, por exemplo —, de repente, nos comportamos de acordo com essa projecdo e nos
abandonamos. Uma mulher inteligente e independente fica fascinada por um homem e se comporta
como uma ouvinte admirada, sem opinido prépria. E isso, segundo a teoria, porque o homem
projeta nela sua anima, que deve ser justamente a de uma figura admirada. Isso significa que a
mulher reage em ressonancia com uma imagem interna, ativada no homem nesse periodo.

Se anima ou animus sdo evocados ou formados por um semelhante, ficamos fascinados com uma
pessoa que achamos conhecer desde sempre, embora, na realidade, ndo a conhecamos. Nesse
fascinio, tdo condicionado pelo incondicionado, trata-se de amor, vida ou morte. Esse fascinio é
muito sério e, quando algo é muito sério, na maioria das vezes trata-se da vida. Quando pode ser
assimilada, a formacio de animus e anima promete algo a mais na prépria vida diante da morte;
trata-se de um desenvolvimento fundamental.

O fascinio, um encanto, um arrebatamento ou um protdtipo vital da concentracido, se manifesta
no enamoramento como eros, anseio e inspiracdo: a fantasia é avivada, surge uma proximidade
maior com o inconsciente, € uma nova autopercepcao se instaura: finalmente o individuo encontra a
parte que desde sempre lhe pertencia e que havia muito tempo lhe faltava. E claro que essa pessoa
podia estimular a projecdo, mas ela como personalidade ndo é tdo importante; o que importa é a

imagem que lhe atribuimos. Isso costuma ser decepcionante quando se constata, em uma relagio

mais préxima, que o parceiro nio corresponde a essa imagem. [122]

Outra pessoa, em geral um homem, fica fascinado por quase toda mulher que corresponda, ainda
que apenas aproximadamente, 4 sua imagem interna de anima. Néao se trata, no caso, de sempre
iniciar uma nova relagao e logo depois interrompé-la quando surge uma mulher mais adequada;
segundo Jung, trata-se de sustentar esse fascinio, perceber as fantasias a ele vinculadas e
compreender qual o sentido do anseio de relacionamento resultante para a propria vida.

O conceito de anima e animus se popularizou e, na maioria das vezes, é entendido de forma
reduzida: a anima como o aspecto feminino no homem, e o animus como o aspecto masculino na
mulher. Assim comega a confusio. E claro que esse pensamento se adapta a ideia de compensagio e
totalidade que perpassa o pensamento de Jung. Do ponto de vista biol6gico, estd fora de questdo o
fato de que também temos em nds aspectos do sexo oposto. Porém, com essa redugéo corrente, néo
se analisa o conceito de anima/animus de maneira adequada: ambos sao designados por Jung como
imagens arquetipicas, ou seja, figuras oniricas, presentes na imaginacio, quer se trate de homem,
quer de mulher, e precisam estar ligados a uma elevada emocionalidade, sentir-se significativos,
para poderem ser qualificados de anima ou animus. Na minha opinido, se ndo apresentarem essa
intensidade emocional, trata-se apenas do fato de que os homens sdo atraidos por tracos femininos,
e as mulheres, pelos masculinos, que na fase atual de sua vida podem auxiliar ou atrapalhar. Nesse
caso, o julgamento “feminino” e “masculino” é, em esséncia, um constructo da respectiva sociedade

e da respectiva situacdo momentéanea.



Quando Jung fala de anima ou animus em termos de conteddo — por exemplo, que a anima
personifica o eros, e o animus, o logos —, isso pode levar facilmente a conclusées especificas de
género se nio separarmos com precisio essas imagens internas dos aspectos conscientes da

personalidade. Nesse caso, as mulheres passariam a corresponder ao principio do eros, e os homens,

ao principio do logos. No entanto, ambos precisariam dos dois, eros e logos. [123] Essas também sao
as maiores alteracbes nesse conceito que precisamos realizar hoje: como Jung ndo falou em
nenhuma ocasido de arquétipos especificos de género, podemos supor que tanto a anima quanto o
animus aparecem em ambos 0s sexos, muitas vezes até como casal.

Anima e animus sido imagens arquetipicas que regulam o relacionamento no sentido mais amplo:
relagdo com um Tu, relagbes amorosas, erdticas e sexuais, mas também a relacdo com o mundo
interno desconhecido. Poderiamos designa-los como arquétipos do relacionamento e da unido.

Do ponto de vista da psicologia do desenvolvimento, a principio, anima e animus estido ligados ao
complexo materno ou paterno e também sido matizados por eles. A dindmica ligada a anima e
animus faz com que o complexo do Eu possa se diferenciar cada vez mais desses complexos
parentais, pois o Eu entraria mais em contato com o préprio centro, com o si-mesmo.

Essas reflexdes sobre a psicologia do desenvolvimento tém uma relevancia pratica: nos sonhos,
por exemplo, aparecem figuras que se assemelham ao préprio pai, mas, a0 mesmo tempo, possuem
um componente que nio combina com ele e que é fascinante ou assustador.

Assim, um homem de 30 anos sonha com o pai, que estd sentado 4 mesa, tomando café da manha — “como sempre”. “Mas, ao
observa-lo com mais atenc¢do, vejo que tem uma cauda de peixe. Desperto.” O sonhador fica surpreso, pergunta-se se também
existem ondinas masculinas. Em seguida, irrita-se por ter sonhado outra vez com o pai e constata que também estd sentado a

mesa, tomando café da manh3, como ele.

Sem acompanhar as outras ideias do sonhador, fica claro que aquele nio é seu pai e que néo se
trata apenas do fato de que ele vive na identificacgio com o pail. Se entendermos esse pai
exclusivamente como derivado de um complexo paterno, nossa compreensdo do simbolo sera
unilateral, e ndo estaremos favorecendo a separacio do complexo do Eu em relacdo aos complexos
parentais. Esse tipo de compreensido pode até intensificar a fixa¢do nesses complexos com a
sensacdo de que, de todo modo, nunca havera uma mudanga. Porém, se também reconhecermos a
dimensdo do estranho misterioso ou da estranha misteriosa dentro dessas figuras paternas ou
maternas e deixarmos que ela se desenvolva metaforicamente por meio da imaginagdo, a nossa
compreensdo do sonho e a vivéncia do sonhador ou da sonhadora se abrird uma dimensio que
aponta para o futuro e esta ligada a esperanca. Desse modo, o complexo perde algo de seu poder,
que tudo determina, e sio mostrados caminhos para o desenvolvimento, muitas vezes despertando
na prépria alma o anseio pelo estranho misterioso, nesse caso, o anseio pelo campo das ondinas.

E importante colocar a descoberto essas condensacbes em suas diferentes dimensdes e nuancas.
Se nessas imagens oniricas virmos apenas os efeitos do pai e da mée pessoais, dos irmé&os e das
irmas, entdo a psique se torna um timulo familiar. E claro que os complexos paternos, maternos e
fraternos influenciam a imagem do estranho misterioso e da estranha misteriosa, matizando
também essa experiéncia arquetipica, mas nio os determinam. Contudo, se nos for possivel falar a

esse nivel do mistério, abriremos o complexo do Eu para a influéncia do inconsciente coletivo e



ajudaremos as pessoas a descobrirem espacos em sua alma que sdo determinados ndo apenas pelas
relagbes com o pai, a mae e os irmaos. Esse caminho também leva a espiritualidade.
Do ponto de vista fenomenoldgico, anima e animus aparecem cada vez mais separados dos

complexos parentais e fraternos, como estranhos desconhecidos e misteriosos, como desconhecidos

misteriosos. [124]

O sonho ao final de uma analise

Apoés trés anos de andlise, em que um processo de individuagio foi iniciado, uma mulher de 45 anos teve o seguinte sonho: “A
senhora Morte [125] aparece. Sei que é ela. K como se ela enxergasse através de mim. Fico fascinada por ela, ndo consigo desviar
o olhar. Carrega trés rosas na méao”.

A sonhadora ficou muito impressionada com esse sonho. Considerou-o um dos mais significativos que jamais tivera. Segundo
sua descri¢do, a morte vestia roupas longas e pretas, era jovem, tinha por volta de 30 anos, estava bem alimentada, era muito
sensual e erética e, de certo modo, muito real e terrena, mas infinitamente misteriosa. Segundo a sonhadora, conhecé-la
significava compreender o mistério da vida e da morte. “Se morrer significa seguir essa mulher, entdo, morro com prazer.”
Meditou sobre a morte, perguntando-se o que significaria o fato de ela ser mulher. Em seguida, concentrou-se nas trés rosas —
em tom cor-de-rosa — como expressdo do amor. Amor e morte — esse era o tema que a ocupava no momento, mas também um
dos temas de sua vida.

O sonho despertou nela um profundo anseio por estar viva, por encontrar coragem para realizar em sua vida o que de fato era
importante para ela, e ndo o que era esperado dela. Esse também era um anseio pelo eros abrangente em sua vida. Para nés duas,
a morte permaneceu uma figura fascinante, dificil de ser compreendida. Quanto mais nos ocupavamos dela, tanto mais ela se
transformava em um simbolo para a vida florescente.

Na relagdo com o mundo externo, as mulheres “comuns” a irritam: queria encontrar mulheres que se assemelhassem ao menos
um pouco com a morte, mas, é claro que isso néo era possivel. Ao reconhecer que se tratava, antes, de uma figura de sua alma,
que a aproximava muito de seu centro, escreveu poemas em que essa morte desempenhava um papel e pintou quadros simples.

Na andlise, falava sobre as fantasias que associava a morte, mas também sobre os poemas e as pinturas. Por um lado, esse
sonho desencadeou nela um impulso criativo. Por outro, ela comecgou a se interessar pelo tema da feminilidade. Assim, de
maneira bastante pragmatica, comegou a se interessar por sua mie como mulher, e ndo apenas como méie, e cada vez mais por
sua prépria condi¢do de mulher.

Enquanto se ocupou da morte como figura interna, a transferéncia e a contratransferéncia ndo eram tio importantes. Ao se
ocupar mais da mée e do tema da feminilidade, a figura da morte foi projetada em mim, mas pode ser facilmente reconhecida
como projecao.

A medida que a sonhadora lidava com o significado da morte, também se sentindo um pouco ameagada em sua certeza normal
de ser imortal, cresceu nela a sensibilidade para o infinito valor da vida e do amor. Essa figura onirica deu a sua vida uma nova

orientacdo, experiéncia sensorial e consciéncia da prépria identidade.

Anima e animus como casal

Em meu trabalho com pessoas de luto, descobri que elas conseguem se despedir com maior

facilidade de um morto quando sabem quais fantasias estavam associadas a seu préprio amor e a

seu proéprio relacionamento. 1261 Essas fantasias podem ser recordadas quando evocamos no
sentimento a época em que nos apaixonamos pela primeira vez e depois refletimos sobre o que
queriamos ser um para o outro, o que “idealizamos” no outro com o passar do tempo. Um homem
que ficou viuvo conta que, gracas a sua mulher, pela primeira vez tivera a sensacido de ser um
“homem bonito” — e eles também formavam um “bonito casal’. Antes de conhecer essa mulher, ele
era considerado atrapalhado, rebelde e sem vinculos; enfim, um rapaz dificil. Era o que sua mulher
também achava — e nio deixava de critica-lo por isso —, mas via seu modo atrapalhado como
auténtico e inadaptado, e gostava disso; via seu lado rebelde como corajoso, e a falta de vinculos
como algo relacionado ao seu trabalho e as suas ideias. Assim, ele se tornou cada vez mais



auténtico, corajoso e, apesar de um grande fascinio por suas ideias, também mais integrado. Nio
precisou sacrificar esse desenvolvimento, mesmo tendo perdido a mulher. Foi algo que sobreviveu
nele, gracas a ela.

Como casal, por exemplo nos sonhos, anima e animus desencadeiam uma experiéncia de

totalidade. Um exemplo:

Um homem de 38 anos se apaixonou contra sua vontade. Conheceu uma mulher, ficou fascinado, mas resistiu a esse fascinio.
Tinha acabado de sofrer uma separac¢do muito dolorosa, havia sido abandonado de novo, e refletiu se “valia a pena” a dor de um
relacionamento amoroso, dor essa que sempre é associada ao amor. Queria alguns anos de tranquilidade emocional e viver para
sua carreira. Mas ficou fascinado, mesmo sabendo que nio se aprofundaria nesse fascinio. Também tinha bons motivos para isso.
Entéo, sonhou:

“Em meu sonho, havia um casal debaixo de uma arvore gigantesca. Acho que chovia, mas havia uma fogueira. Foi assim mesmo.
Fiquei olhando encantado para esse casal. Era como se um raio fosse cair, fiquei sem folego. Uma sensagdo de plenitude, de
felicidade e de amor me invadiu. De certo modo, foi simplesmente divino.”

O sonhador ficou muito perturbado e emocionado ao contar esse sonho. “O homem tinha mais ou menos a minha estatura, mas
era diferente, de certo modo, mais vivo do que eu. O estranho é que usava a mesma alianga que eu... Eu devia estar junto com

esse casal, ja que o estava observando, mas ndo estava. A mulher poderia ser a que me fascina, mas também nao ser. A do sonho é

IR

mais perfeita, nem tudo é verdadeiro. Mas a emocao foi enorme: sé posso descrever com a palavra ‘divina’.” Essa palavra lhe
causava constrangimento; na verdade, ele ndo costumava usé-la. E repetiu: “Foi como experimentar o divino; algo muito sexual e
espiritual”. Ficou profundamente emocionado com esse sonho, fascinado com o fato de existirem esses tipos de sentimento. Se
quisermos privilegiar uma interpretagdo, esse casal poderia ser visto como o simbolo do si-mesmo, como a unido dos opostos
homem e mulher, fogo e 4gua. “Nem tudo é verdadeiro”, disse o sonhador — e isso poderia indicar que hd uma imagem da unido

entre animus e anima em sua psique, ndo um casal no mundo externo.

Esse sonho também deixa claro que, no anseio por amor, trata-se ndo apenas da ligacdo entre o
Eu e 0 Tu, mas também de viver o si-mesmo. No aspecto simbdlico, o si-mesmo muitas vezes
aparece como a unido de um casal apaixonado. Do ponto de vista da vivéncia, esse simbolo
representa a coniunctio, tal como Jung chamava a vivéncia do amor, da totalidade, do anseio por

dissolucdo de limites. O anseio por amor e aquele pelo si-mesmo sdo quase inseparaveis: se somos

tomados pelo amor, a isso também esté associado um anseio que ultrapassa a relacdo amorosa. [127]
Nesse simbolo, os amores de paixao sexual e espiritual estéo ligados.

Se anima ou animus sao formados, avivados e evocados, entdo, de acordo com a teoria do processo
de individuacgdo, néo deveriam ser deixados na proje¢do ou na delegagdo, mas integrados o maximo
possivel, ou seja, vistos e reconhecidos também como partes psiquicas préprias, ligadas a muita
emocdo e a uma grande eficacia. Porém, nem sempre isso é possivel. De certo modo, na pratica isso
acontece através da percepcio e da configuracio das fantasias, que sio bastante vivazes nessa fase.
As desilusdes nos relacionamentos ajudam a reconhecer as fantasias cada vez mais como tais.
Assim, aproximamo-nos mais da personalidade que podemos ter, de nosso “verdadeiro si-mesmo”, o
que na terminologia junguiana significa o seguinte: nosso complexo do Eu relaciona-se com nosso si-
mesmo, apoderamo-nos mais de nosso centro, experimentamos sentido e profundidade, também nos
tornamos mais “inteiros”, no sentido de que podemos admitir cada vez mais aspectos em nés. Com
base em Hans Urs von Balthasar, chamo isso de “espiritualidade”.

O conceito de anima e animus é nico no campo da psicologia profunda. Acho muito importante
continuar a analisar esse conceito de maneira cientifica, sobretudo em conexdo com os complexos
parentais e em relacdo a possivel diferenciag¢io especifica de género — se partirmos do principio de

que esses arquétipos atuam em ambos os sexos.



Do ponto de vista clinico, esse conceito é muito significativo: anima e animus de fato promovem a
separacdo dos complexos parentais, o que esta associado a uma melhor coeréncia do complexo do
Eu; também abrem ao sonhador ou a sonhadora uma dimensio de futuro, conduzem ao préprio
centro e transmitem sentido — sdo arquétipos que, além da multipla regulacdo de relagdo e
referéncia, servem de intermediarios entre a relacdo e um conteudo central de vida, levando,

portanto, a espiritualidade.



Relacao terapéutica e
transferéncia/contratransferéncia

Jung vé a “forca do método analitico [...] na relacao entre médico

e paciente”. [128]

Ele associa o fenomeno da transferéncia — que, em sua opiniao,
tem importancia central para o processo de individuacgao [129] — ao
hieros gamos, o casamento sagrado, a unido de anima e animus.
Visto dessa forma, o anseio por totalidade fisica e psiquica esta
por tras do processo de transferéncia.

“Ela [a libido de parentesco] quer a conexdao humana. Esse é o
nucleo do fenomeno da transferéncia, cuja existéncia nao podemos
ignorar, pois a relacdo com o si-mesmo é, ao mesmo tempo, a

relacao com o proximo, e ninguém tem uma conexao com ele sem

antes a ter consigo mesmo.” [130]

Na relacdo analitica, ha que se fazer uma distincdo entre
relacao e transferéncia. A relacao surge entre o Eu do analista e o
do analisando. Chamo de relacao todos aqueles encontros em que

o analista, como pessoa concreta, entra em contato com o

analisando. [131] A transferéncia pode ser entendida como uma
distorcao da percepcao do analista e da relacao analitica por parte
do analisando: padroes anteriores de relacdo, baseados em

complexos, sao transferidos para a relacdo terapéutica. A



transferéncia é uma forma especifica de projecao. Por
contratransferéncia entendo as reacées emocionais do analista
aos pacientes, sobretudo a reacdo emocional a transferéncia.
Porém, muitas vezes a contratransferéncia antecede a
transferéncia: quando uma pessoa vem para a terapia, logo temos

uma reacao emocional, muitas vezes ja ao telefone.

Um exemplo a partir da supervisao

No inicio do tratamento, um homem sempre se queixava de que nfo se sentia
compreendido por seu terapeuta e, decepcionado, acrescentava: “Sempre foi assim”.
O analista, um colega em formacgao, nao conseguia entender; afinal, era interessado
e se esforcava para perceber tudo. Em seguida, esforgou-se ainda mais para
entender o analisando. Como as queixas nfdo cessaram, lutou contra depreciacoes
agressivas, que o assustaram, e levou o problema a supervisao.

Era evidente que se tinha de estudar a transferéncia de um episédio de complexo
para a relacao analitica. Quando crianca, o paciente sofrera muito com o fato de seu
pai nao o entender — pelo menos era o que sentia. Nao considerava isso um
problema importante em sua vida atual; havia coisas mais significativas: sua
parceira tinha acabado de deixa-lo, e ele reagia com uma depressao de nivel médio.

Porém, para a situacio terapéutica, essa transferéncia era muito importante, pois
ameacava 1impossibilitar a relagdo analitica. O analista reagiu com uma
contratransferéncia, portanto, uma reacio emocional ao paciente, sobretudo também
a situacdo de transferéncia. O analista ficou mais atento e, depois, irritado, tendo de
renunciar a fantasia. Muitas vezes, sentimentos de contratransferéncia refletem os

sentimentos dos analisandos na situacéo correspondente.

Na maioria das vezes, a transferéncia é um acordo entre o
episodio de complexo reativado e a resisténcia a esses
sentimentos, bem como ao comportamento na relacado especifica
com o analista especifico. Isso significa que todo analisando

mostra diferentes aspectos de sua biografia e de sua constelacao



de complexos a um analista, que, por sua vez, também da uma
resposta especifica. Dependendo da personalidade do analista,
certos aspectos da personalidade sao colocados mais em primeiro
plano e atuam com maior ou menor intensidade.

“O fenomeno da transferéncia é a caracteristica inevitavel de
toda analise que se aprofunde, pois é absolutamente necessario

que o médico entre em uma relacdo o mais proxima possivel do

desenvolvimento psicolégico do paciente.” [132]

“O médico é contaminado por essas imagens da lembranca [de
figuras tipicas, que foram muito importantes na historia prévia
do paciente], pois leva o paciente a revelar seus segredos mais
intimos. E como se o poder dessas imagens da lembranca passasse
para ele. Portanto, a transferéncia consiste em diversas projecoes,
que fazem as vezes de uma relacao psicologica real. Ela cria uma
relacdo aparente que, no entanto, a certa altura, é de grande
Importancia para o paciente [...].” [133]

Importantes episédios de complexos sdo avivados na relacao
terapéutica; figuras que provocaram esses episddios de complexos,
mas também outras muito uteils, sao transferidas para o
terapeuta. Essa relacao de transferéncia é muito importante, pois
nela o comportamento disfuncional pode ser visto e corrigido em
um ambiente de compreensao.

“Porém, sem um dialogo aprofundado com uma contraparte,
muitas vezes a separacao das projecoes infantis é simplesmente
impossivel. Como essa é a meta legitima e razoavel da
transferéncia, ela sempre conduz [...] a discussdo, ao dialogo e,
por conseguinte, a uma conscientizacdo mais elevada, que é um

aferidor da integracao de personalidade. Nessa discussao, travada



além das convencoes encobertas, a pessoa real se revela. Na
verdade, nasce da relacdo psiquica, e a extensdao de sua

consciéncia se aproxima da circunferéncia do circulo

abrangente.” [134] Se o0s episédios de complexos puderem ser
trabalhados, ja ndo reagimos do ponto de vista da antiga crianca
e podemos nos tornar cada vez mais nés mesmos.

Contudo, imagens arquetipicas também sao transferidas, como

mostra o exemplo a seguir:

Um analisando sonhou que sua analista era uma mulher idosa, de cabelos brancos e
sabia — ambos tinham cerca de 40 anos. A analista era a mulher sabia para o
analisando, mas ndo podia ser diferente. O analisando sabia muito bem como tinha
de ser uma mulher sabia, e quando a analista ndo se comportava como tal, era
criticada. Justamente porque a analista ndo correspondia a imagem que ele
projetava nela, com o tempo o analisando conseguiu reconhecer que essa era “sua
imagem interna” de uma mulher sabia e da sabedoria de maneira geral, a imagem
que estava formada e “pertencia” a ele e a sua psique, a que lhe era mais acessivel e
o ajudava a lidar de maneira um pouco mais sabia com as dificuldades do cotidiano,

que sempre o afligiam muito.

Transferéncia e contratransferéncia interagem. Por isso, é
importante que o terapeuta perceba seus sentimentos de
contratransferéncia e se comporte de maneira correspondente na
terapia. Sentimentos de contratransferéncia podem ser
facilmente percebidos e contribuir para uma melhor compreensao
da situacdo, bem como para indicar quails lembrancas talvez
sejam 1mportantes. Também devem ser entendidos como
sentimentos momentaneamente ativados no analisando e que

podem ser questionados.



Estagios de transferéncia

Nas Tavistock Lectures, 132 Jung distingue diversos estdgios da
transferéncia, que também correspondem a estagios no processo

terapéutico. Segundo Jung, em um dos primeiros, os pacientes

projetam imagens pessoais de experiéncias pessoals antigas. [136]
Trata-se aqui do trabalho com os episédios de complexos. Se essas
projecoes forem reconhecidas como tais, como algo admiravel,
odioso ou pertencente a propria psique, a terapia pode chegar ao
fim. Se a transferéncia persistir, entdo, em um segundo estagio,
trata-se de distinguir os contetdos arquetipicos que sao
projetados, como a imagem do redentor, de contetidos pessoais. O
terapeuta nao é o redentor. A relacao pessoal com o analista tem
de ser diferenciada das projecoes arquetipicas — essa é a tarefa
em uma terceira fase. Ja nao se trata de conteudos, e sim da
relacao.

Em um quarto estagio, trata-se da “objetivacao das imagens

impessoais”. [137 Para Jung, esse é um aspecto essencial do
processo de individuacao. O objetivo ¢é tornar-se mais
independente de objetos externos, constatar que essas imagens
arquetipicas sao acessivels na propria alma. O método a ser
aplicado é o da imaginacao ativa. Sobre ela, Jung diz que torna o
analisando independente do analista. Os simbolos que se alteram
de maneira criativa na 1maginacao ativa precisam ser
configurados. Assim, voltamos ao aspecto criativo e a sua
integracao na vida do analisando. Assim também a transferéncia
chegaria a um fim. As imagens avivadas na transferéncia sao

devolvidas ao analisando. “Com esse método [da imaginacdo



ativa], o paciente pode se tornar independente de maneira

criativa.” [138] Essa é a teoria.

Acho esses estagios interessantes porque mostram que existem
diferentes possibilidades de transferéncia. A sequéncia nio me
parece tao logica: a psique é mails dinamica. Mesmo que na
verdade estejamos a ponto de experimentar formas arquetipicas
importantes, que antes transferimos, como algo que vem ao nosso
encontro a partir da prépria alma, na minha opinido, isso niao nos
mmpede de fazer outra transferéncia, que surge na base do
complexo. Com o tempo, essas transferéncias ficam apenas menos

resistentes e mais faceis de ser reconhecidas como tais.

A transferéncia eroético-sexual

Ocasionalmente, apenas essa forma de transferéncia é designada
por Jung como tal. A esse respeito, diz Jung, entre outras coisas:
“Quanto mais fraco o rapport, ou seja, quanto menos o médico e o
paciente se entendem, mails intensa se torna a transferéncia,
notadamente em seu aspecto sexual”.[139] Ele acrescenta que
existem nao apenas o aspecto erotico e o sexual da transferéncia,
mas também a vontade de poder, e: “Mas ainda ha outra forma

de concupiscentia instintiva, ndo mais baseada na ‘fome’, no

desejo de possuir [...]7. [140]

Se a coniunctio “anima — animus’ é transferida e, com ela,
também uma totalidade que é nao apenas mental, mas também
muito fisica e sexual, temos de pensar em uma intensa
transferéncia de tonalidade sexual e erodtica. Se um arquétipo da
totalidade, tal como expresso no par “anima — animus’, é

projetado na relacdo analitica, entdo, trata-se de totalidade e do



processo de individuacao; nesse caso, € imprescindivel ocupar-se
das imagens arquetipicas da alma. Porém, o analisando esta
convencido de que se trata de uma relacao de amor.

Em todo fascinio também encontramos ndés mesmos. “Portanto,
quem nao quiser ser enganado por suas proprias i1lusoes extraira
como quintesséncia da analise cuidadosa de todo fascinio um
fragmento da propria personalidade e reconhecera aos poucos que

sempre encontramos nos mesmos, sob milhares de disfarces, no

b

caminho da vida.” [141]

Contudo, 1sso nao significa que a relacao analitica como um todo
consistiria apenas em projecoes; uma relacao atenta entre ambos
continua sendo o fundamento para todo trabalho terapéutico. A
esse respeito, diz dJung: “Mesmo que as projecoes sejam
analisadas retroativamente até sua origem — e todas as projecoes
podem ser decompostas dessa forma —, persiste a exigéncia por
parte do paciente de relacionar-se com um ser humano; e essa
exigéncia deveria ser satisfeita, pois, sem relacdo de qualquer
tipo, o homem cai no vazio”. [142]

“Essa forma da relacao pessoal corresponde a uma obrigacéo ou
ligacao voluntaria, que se opoe aos grilhdoes da transferéncia.
Para o paciente, ela significa como que uma ponte, na qual ele
pode ousar dar os primeiros passos rumo a uma existéncia plena
de sentido. Descobre, entdo, o valor de sua propria personalidade

Unica; vé que sera aceito tal como é e que é capaz de se adaptar

as exigéncias da vida.”[143] Nesse trecho, Jung fala tanto da
possibilidade de o individuo encontrar mais a si mesmo, gracas a
ligacao com o terapeuta, quanto da possibilidade de ele criar a

relacdo com o mundo e os semelhantes de maneira mais sensata.



Segundo Jung, essa ligacao, que ocorre de forma espontanea, nao
pode dar certo se o terapeuta se entrincheirar atras de um

método.

O inconsciente comum

Em uma relacdo analitica, ha mais do que transferéncia e
contratransferéncia. Ha uma ligacdo entre o inconsciente do
analista e o do analisando. Percebemos com empatia ndo apenas
as emocoes do outro ser humano — isso também acontece;
podemos mnos “contagiar’ com emocoes. “As emocoes sao

contagiantes [...]. Todo processo emocional desencadeia de

imediato processos semelhantes no outro.” 144l Jung explica o
contagio por meio do efeito do sistema nervoso simpatico, e hoje

pensamos mais nos neuronios-espelho e em fenomenos de

ressonancia. [145]

A relacdo, que ocorre de maneira inconsciente, ou seja, o
inconsciente comum, é precondicdo para a contratransferéncia,
mas também a possibilidade de que o analisando participe da
autorregulacao do analista em situacoes nas quals sua propria
autorregulacao nao lhe é acessivel porque o complexo do Eu é
pouco coerente.

Esse “Inconsciente comum” torna possivel que o analista
entenda tanto as situacées de complexos quanto os contetidos
arquetipicos — desde que sua funcao transcendente funcione —, a
medida que se concentra em sua imaginacao e perceba o que lhe é
acessivel em termos de imagens e emocoes na situacao analitica
especifica do momento. O analista pode compreender uma

Imagem a partir de sua psique — seja ela pessoal ou arquetipica



—, que exprima a situac¢ao emocional na relacao analitica. Assim,
uma situacao emocional importante pode ser compreendida
gracas a criatividade do analista: ele se concentra em seu
inconsciente e percebe o que lhe ocorre. Na melhor das hipéteses,
1sso faz com que o analisando também tenha acesso a essas
emocoes e 1magens. Se 1sso ocorrer, entao ele se sentira
compreendido e se tornara mais competente do que antes para
lidar com as dificuldades ou compreender a si mesmo. (Na
verdade, esse é um recurso.)

A contratransferéncia também é um acordo entre as emocoes e
as imagens que o analista consegue perceber, o que, por sua vez,
esta associado a sua personalidade. A contratransferéncia
também ¢é uma resposta a essas pessoas. O analista também
participa. E claro que a vida do analisando deveria ser vista com
a maior clareza possivel, mas nao se pode negar que o analista se
relaciona mais com alguns aspectos do que com outros. Nesse

sentido, Jung dizia que na analise ocorre uma interacao entre

dois sistemas psiquicos.[146] “O terapeuta ja nio é o sujeito
agente, mas alguém que vivencia em conjunto um processo de
desenvolvimento individual.” [147]

Com sua visao de mundo, do ser humano, seus problemas e
recursos, sua evolucao como homem ou mulher, o analista se
encontra nessa interacao. E uma coproducao. Thoméa sugeriu
permitir que os pacientes participassem da contratransferéncia,
ou seja, tornar o sentimento, o pensamento e o comportamento

transparentes, desde que pertencam ao “circulo funcional e

formal” [148] do analisando. Do ponto de vista tedrico, a ideia é

esclarecedora, mas dificil de ser colocada em pratica. Em todo



caso, segundo essa visao, a 1deia do terapeuta como “espelho
objetivo” nao se sustenta, tampouco o poder de definicdo sobre o
que é real e o que é deturpado. Com 1isso, a interpretacao em
sentido restrito também se torna questionavel. Nao é que exista
alguém com o poder de interpretacao e outro que entende essas
Interpretacoes: os simbolos e as emocoes precisam ser associados
entre si, aos problemas do cotidiano e aos produtos culturais —
assim, € possivel extrair uma interpretacdo da qual ambos
participem. Isso nao significa que o analista nao possa contribuir
com suas ildelas, mas ele precisaria ter uma visao geral mais
ampla e também wusa-la em sua contribuicdo. No entanto,
questiona-se como é possivel lidar com uma criacdo comum e
como aplica-la de modo proveitoso para a compreensdao do
paciente ou para o paciente.

Ja em 1935, Jung evocou a relacao dialética entre analista e
analisando. Se levarmos a sério sua teoria sobre a transferéncia e
a contratransferéncia, faz sentido dedicarmo-nos a um espaco de
fantasia comum, trocar ideilas sobre as respectivas fantasias, o
que, na melhor das hipdteses, leva a uma “interpretacao” comum,
que oferece ao analisando uma nova compreensao de si mesmo e o
estimula a dar forma as suas fantasias. Desse modo, a questao
sobre até que ponto o analista pode expor-se nao esta encerrada.
Ha sempre que se refletir a respeito. O analista sensivel e
interessado no outro ser humano e que tem o respeito do outro
ser humano sempre encontrara solucoes. Com certeza, com essa
autoexposicao nao se entende que o analista ocupara o espaco com

suas histérias — mesmo que o analisando as aprecie por algum



periodo, pois, nesse caso, teria a impressao de que se trata de

amizade. Trata-se, porém, de analise.



O tratamento analitico

O inicio

Quem busca uma psicoterapia orientada pela psicologia profunda
chega a um tratamento no qual se ocupara do inconsciente dentro
de uma relagao terapéutica.

O analisando tem um problema e pensa que um analista
junguiano poderia ajuda-lo a resolvé-lo. Na primeira hora, o
analisando ira ilustrar seu problema. Gracas a sua atencéo e ao
seu interesse, o analista ira fazer com que o analisando apresente
seu problema da melhor maneira possivel, mas também, ao lhe
perguntar como ele viveu ou até sobreviveu até o momento, ira
lhe indicar ou, pelo menos, perceber seus recursos.

Em seguida, o analista junguiano vera como trabalhar em
conjunto nesse caso especifico, pois todo “caso” é Unico. As pessoas
buscam a terapia por razoes diferentes: ndo veem sentido na vida,
que acaba perdendo sua importancia; sao acometidas por uma
grave doenca, sentem medo da morte e nio se conformam com
ela; sofrem por verem todas as outras pessoas como autoridades e
porque ainda nao descobriram as proprias competéncias, que lhes
faltam quando estao com outras pessoas. Nesse ultimo caso, vale
lembrar que esse complexo pode ser trabalhado em conjunto. No

caso da falta de sentido da vida, porém, nio se pode simplesmente



encontrar um episdédio de complexo para isso — mesmo que seja
bastante provavel que aparecam episodios de complexos durante
a analise. Sera 1importante, sobretudo, concentrar-se no
inconsciente, a fim de receber estimulos para alteracées e
transformacoées.

A todos os analisandos se transmite que, com o auxilio de
sonhos, 1maginacoes e construgoes criativas, tentamos
compreender e controlar melhor a situacao de vida e as tarefas
futuras. Do analisando se espera que ele conte abertamente o que
o move, mesmo em relacao ao terapeuta, que preste atencao nos
sonhos e, se possivel, os escreva. Contudo, se a terapia chegar
alguém dominado por emocoes que ja ndo consegue controlar, por
exemplo apds o diagnoéstico de uma doenca terminal ou porque
tem uma estrutura fraca, ou seja, que nao consegue lidar bem
com as emocoes, ¢ evidente que a essa pessoa se indicarao
caminhos para que ela possa lidar melhor com essas emocées.
Intervindo na crise, se necessario, o terapeuta ajudara esse
paciente, para que ele consiga alterar uma situacao que lhe é
quase insuportavel.

1D possivel reconhecer a importancia central da relacdo entre
analista e analisando pelo fato de que este é incentivado a ter
uma conversa inicial com diversos terapeutas. No final, o que
importa é que ambos combinem, que haja uma “quimica”, que o
analista se interesse pelo paciente e esteja convencido de que tem
algo a oferecer profissionalmente nessa situacdo, e que o
analisando consiga sentir-se bem e compreendido — ainda que,
vez ou outra, haja alguma reserva, ele deve poder relacionar-se e

confilar, mesmo que pouco, em alguém. Quem sempre se



decepcionou nos relacionamentos, por qualquer motivo, tem
muito mais dificuldade para confiar em estranhos. Como em geral
acontece em situagOes menos seguras, quando as pessoas vao
para a terapia, seu comportamento de vinculagao é ativado. Se ao
longo da vida nao conseguiram travar nenhuma vinculacao
segura — e esse costuma ser o caso quando as pessoas buscam a
terapia —, no inicio se mostrarao desconfiadas. No entanto, a
relacao terapéutica também oferece uma possibilidade de

aprender a estabelecer e internalizar uma vinculacao segura.

Sonhos iniciais

Como o inconsciente é i1mportante na terapia junguiana, oS
sonhos 1niciais merecem atencao especial.
Em momentos de transi¢cao na vida, quando alteragées maiores

sao 1minentes e preocupantes, mas também em periodos de crise,

podem-se ter sonhos importantes. [149] Talvez nessas situacoes nos
lembremos melhor dos nossos sonhos porque eles nos prometem
uma orientacdo. Assim, sonhos muito importantes também
ocorrem no inicio de uma psicoterapia, pois ela pode ser uma fase
de transicao importante na vida de uma pessoa. Esses sonhos sao
chamados de iniciais e, para Jung, eram muito significativos, pois
neles via nao apenas as razoes para as dificuldades psiquicas e as
indicacoes do que se perdeu na vida e teria de ser reencontrado,
mas também suposi¢coes de como o desenvolvimento poderia
continuar, “faros para possibilidades”. [150]

Nas primeiras horas de analise, uma pessoa nos relata sua

existéncia de forma condensada. De maneira semelhante, o sonho



inicial contém muitas indicacoes de eventos passados, esquecidos,
mas também futuros.

Esses sonhos iniciais illuminam o problema atual, mas também
0s recursos; sao retrospectivos, mas também prospectivos; tém
um aspecto final, ou seja, apontam para onde a pessoa poderia se
desenvolver, pelo menos qual aparéncia o processo da terapia
poderia ter. Muito interessante nesse caso sao os sonhos que
anunciam um movimento em si, que contém a indicag¢ao do rumo
que uma vida poderia tomar depois de ter passado um tempo em
repouso. Sonhos 1niciais podem anunciar um caminho, mas
também conter simbolos arquetipicos com um grande potencial de
fantasia, que sempre motivam novas fantasias e criagoes e,
portanto, novas conexoes com a vida cotidiana.

K como se no sonho uma esfera colorida saltasse da agua. Esse
fragmento de sonho, que pode fascinar o sonhador e por ele ser
descrito com alguma frequéncia, sempre nos motiva a perguntar
0 que se revela com essa energia.

Contudo, também ha sonhos i1niciais que dificilmente
apresentam solucoes. Embora neles se possa associar um
problema atual a outro biografico, ndo permitem individuar
recursos nem possivels orientacoes. Neles se apresenta, antes,
apenas um sofrimento emocional atual, que tem de ser assimilado
de imediato.

O sonho inicial ou os sonhos iniciais podem influir na indicacao
da terapia e ajudar de maneira decisiva o terapeuta a escolher,
por exemplo, uma psicoterapia orientada pela psicologia profunda
ou uma analise no sentido de um processo de individuacao. No

primeiro caso, serao escolhidos como foco do trabalho terapéutico



um complexo central ou complexos que interajam entre si, com os
padroes disfuncionais de relacionamento a ele vinculados. Sonhos,
experiéncias de relacionamento no cotidiano, transferéncia e
contratransferéncia sao associados a esses padroes de
relacionamento. A terapia junguiana também pode ser conduzida
na forma de uma analise. Nesse caso, trata-se do processo de
individuacao, no qual se seguem os contetidos do inconsciente, os
simbolos, sobretudo os arquetipicos com as emocoes
correspondentes. Transferéncia e contratransferéncia
desempenham um papel mais significativo do que na psicoterapia
orientada pela psicologia profunda.

Em seguida, os sonhos sao consultados para se saber quais
desejos a respeito da terapia ou da terapeuta estao escondidos
neles, quais padroes de relacdo se revelam e se determinado
campo arquetipico esta formado.

Esses sonhos iniciais ganham sua importancia especial quando
no analista se instaura uma contratransferéncia e temos uma
reacao emocional ao respectivo sonho. O sonho inicial interessa,
fascina ou assusta, repele ou até nos deixa indiferentes. O modo
como o analista é impressionado por esse material apresentado,
como ¢é afetado em seu proprio mundo simboélico, determina a
perspectiva a partir da qual o sonho inicial é visto e
compreendido. Isso ndo é um erro; ao contrario, é muito
significativo: o trabalho terapéutico também se torna uma obra
coletiva. A reacao ao sonho 1nicial corresponde a uma
contratransferéncia global ao analisando e exprime em que campo
psiquico comum o trabalho ocorrera, se se quer ou deve trabalhar

em conjunto.



Em uma carta, Jung escreve que na psicoterapia ocorrem
sonhos entre o analisando e o analista. Isso também vale para os
sonhos iniciais, mesmo que ainda nao se conheca o analista, mas,
em compensacao, se tem tanto mais representacoes sobre ele.
Segundo Jung: “No sentido mais profundo, todos nés sonhamos

nao a partir de nés mesmos, mas a partir daquilo que existe entre

nés e o outro”. [151]
As vezes, um sonho inicial é compreendido de imediato — pelo

sonhador e pelo analista.
No inicio da terapia, assim sonha um homem de 40 anos, que se sente estressado,
cansado, esquece tudo e é atormentado pelo medo de se tornar muito depressivo
como seu avo:

“Tenho de pegar o trem. Ja é tarde. Ainda estou com o laptop aberto, decido
terminar de escrever no caminho para o trem e depois salvar o documento. (De
algum modo, isso da certo, pois tenho uma espécie de bandeja presa a barriga, sobre
a qual se apoia o laptop.) Porém, comeca a chover, e preciso segurar um guarda-
chuva em cima do laptop; além disso, no chao ha uma porcao de caramujos — e as
pessoas também se movem muito devagar. ‘Preciso pegar o trem’, tento gritar. Um
rapaz infestado de piolhos diz: ‘Pegue o préoximo’. Estou tao fora de mim que ele me
ajuda.”

Enquanto descreve o sonho, ambos ficamos sem folego. Seu comentario: “Bom,
mas nio sou tdo louco como no sonho. S6 falta o detalhe de que, ao mesmo tempo,
ainda dou o n6 na gravata! De fato, posso pegar o proximo trem, pois a cada meia
hora passa um!”

Entendemos que o analisando se coloca sob uma enorme pressao: “Multitasking”,
como ele chama, é “normal” para ele, que sempre acaba perdendo alguma coisa por
causa disso. Mas ainda ha outro aspecto nele: o “rapaz infestado de piolhos” que
oferece ajuda, mesmo que nao do modo como o sonhador, a principio, imagina.

Esse “rapaz” se assemelha ao que ele sempre vé na estacao, pedindo ajuda (um
franco). O sonhador ndo o acha antipatico, até lhe da dinheiro de vez em quando,
mas é claro que o vé como uma “existéncia fracassada”. Este é seu medo: se cedesse
a essa voz — ainda ha o préximo trem —, em algum momento também poderia ja nao

estar no caminho do sucesso. Mas por que era tdo importante pegar esse trem? O



sonhador néo se lembra de nada convincente. O préximo trem seria tdo conveniente
quanto o primeiro. Embora o sonhador prefira pegar determinado trem, raramente
tem algum compromisso marcado. “Sé senti todo esse estresse porque achava que
tinha de pegar aquele trem...”

Obviamente, esse tipo de comportamento também se transferiu para a terapia.
Quando ele comecou a se abrir, lembrou-se de que tinha outros medos, um problema
com sua mulher, outro com seu sécio, e de que o sentido da vida lhe escapava mais
uma vez. Poderiamos trabalhar tudo isso juntos, “de uma s6 vez” e com rapidez. Ao
ser indagado se também naquele momento teria de pegar um trem sem perder
tempo, respondeu com uma risada libertadora. Senti-me grata por seu sonho. Gracas
a ele, pude lhe mostrar, de maneira plausivel, que certos comportamentos podem
ser alterados com certa rapidez, como rir quando se quer estressar a si mesmo de
modo tdo desumano, mas que outros comportamentos precisam “crescer”’. O
crescimento precisa de tempo, e o estresse nao traz nenhum beneficio. Para noés

dois, esse sonho inicial foi facil de entender.

Contudo, também ha sonhos iniciais que s6 podem ser
entendidos e, a principio, associados a vida cotidiana até certo
ponto.

Interpretacoes sao coprodugoes, influenciadas por ambos, por
desejos, medos e esperancas. As vezes, perguntamo-nos a
posteriort como chegamos a uma interpretacao correspondente,
porque ela, por exemplo, ofusca algo de maneira muito evidente.
Chega-se a essa interpretacao visivelmente incompleta porque, no
momento, era a verdade salutar, o conhecimento que podia ser
assimilado. Se apenas o analista compreende um sonho, este nao
é compreendido. A esse respeito, diz Jung: “[...] nos casos em que
a compreensao é unilateral, eu diria tranquilamente que se trata
de uma nao compreensao; no fundo, ndo importa que o médico

compreenda; pois tudo val depender da compreensao do paciente.



A compreensao deveria ser estabelecida por um consenso, por um

consenso que seja fruto de uma reflexao conjunta”. [152]

d

E muito importante que o sonhador permaneca o especialista
em seu sonho; do contrario, mesmo compreendendo seu material

inconsciente, ele dependera do analista além do tempeo.

Uma série de sonhos no processo de individuacao

Ao longo do processo de individuacao, sempre se pode recorrer ao
sonho 1nicial ou aos sonhos iniciais, por exemplo quando simbolos

semelhantes reaparecem em novos sonhos.

Uma mulher (48 anos) com depressao moderada teve o seguinte sonho inicial: “Vejo
um relégio — mas ndo é um relégio. E um circulo vazio. Pergunto a diversas pessoas
que estdo ao redor por que aquilo nao é um relégio de verdade. Ninguém parece
sequer entender minha pergunta. “Tenho de encontrar a resposta sozinha, penso.
Nao me ocorre nenhuma ideia”.

A sonhadora nao sabe o que pensar de seu sonho. Queria ter um relégio de
verdade; afinal, aos poucos o tempo vai desempenhando um papel em sua vida — ja
ndo tem todo o tempo do mundo. Por isso, também quis fazer terapia. Porém,
provavelmente eu também nao lhe poderia dizer por que nao sonhou com um relégio
de verdade. Ela disse isso de maneira bastante critica. Pedi-lhe para rememorar o
sonho na representacio. Foi um sonho pouco sensorial, apenas um circulo qualquer.
Ela nao conseguiu reconhecer as pessoas ao redor, apenas aquelas com as quais
tinha algo a ver. Sua ideia “tenho de encontrar a resposta sozinha” deixou-a furiosa.
“As pessoas sempre me dizem que tenho de encontrar esta ou aquela resposta
sozinha. Nao me ddao nenhum ponto de referéncia.”

Esse problema é tipico de individuos em estado depressivo. Adaptaram-se demais
a outras pessoas, ficam muito ansiosos para satisfazer os desejos alheios; por isso,
para eles é dificil saber o que eles proprios querem e sentem, qual é sua realidade. O
circulo, que deveria ser um reldgio, também aponta nessa direcdo. Pelo menos, ja

existe um circulo, um centro, que talvez se transforme em um relégio. A sonhadora



rejeita essa ideia. Precisa de um reldgio, ndo tem nenhum, e ninguém lhe da um,
nem mesmo a analista.

Cerca de seis meses ap0ds o inicio da terapia, a mulher sonhou com um relégio de
estacdo. “Tinha os numeros 11, 12, 1 e 2; todos os outros estavam faltando, e o
relégio também ndo tinha os ponteiros. Ninguém além de mim pareceu perceber
isso. Os outros se orientavam sem problemas por esse relégio, o que me
surpreendeu. Mas ndo perguntei a ninguém.”

Gragas a esse sonho, a mulher se lembrou de seu sonho inicial: “Pelo menos agora
tenho alguns nimeros no meu relégio!”. Ela associou o 11 e o 12 a “cinco para as 12”7
— ja estava mais do que na hora de o tempo-realidade entrar em sua vida; 1 e 2
significavam que ja tinha dado os dois primeiros passos. Interpretou o fato de as
outras pessoas nada perceberem como uma indicacdo de que, de todo modo, a
maioria é superficial. Nesse momento, ficou claro quanto ela depreciava as outras
pessoas e as considerava superficiais. Do ponto de vista do nivel do sujeito, “a
maioria das pessoas’” representa as “pessoas normais do cotidiano, que,
aparentemente, conseguem se orientar muito bem” e que ela descarta como
superficiais e nfo aprecia.

Cerca de um ano apds o inicio do tratamento, tornou a sonhar com um relégio:
“Vejo um relbgio de igreja, com algarismos romanos. E o relégio da igreja da minha
juventude. Quero saber que horas sdo, entdo constato que o relégio nio tem
ponteiros. Quero denunciar o fato; alguém deve ter roubado os ponteiros. Entao me
ocorre que os ponteiros de um reldgio de igreja sdo muito grandes e pesados, ndo da
para rouba-los”.

A sonhadora nota que sonhou de novo com um relégio. Nesse sonho se lembra de
muitas associacdes com sua infancia e sua juventude, com a igreja, os mandamentos
que tinha de cumprir — pais e igreja pareciam perseguir os mesmos objetivos —, “e
eu tinha a sensacio de que aquilo nunca ia passar, de que sempre haveria alguém
para dizer como tinha de ser”. “Nunca ia passar” — para a sonhadora, esse seria o
elo com os ponteiros que faltavam e mostram o tempo decorrido. Raras vezes os
sonhos iluminam algo de modo retroativo e, quando o fazem, a eles também se
associa uma indicac¢do para o futuro: ainda ndo havia ponteiros; a sensacio do tempo
decorrido, da despedida em seu aspecto triste, mas também naquele consolador —
tudo passa — ainda é inexistente. Falta, porém, uma conexio do centro com a
periferia. Ela ainda nao consegue realizar na vida externa o que experimenta na

terapia e o que ja desenvolveu em ampla medida.



Apbs cerca de dois anos de terapia, teve o seguinte sonho: “Estou em uma
montanha que conheco bem. E outono, e me faz bem olhar para a neblina no vale.
Estou feliz por estar 14 em cima. Um homem ao meu lado, que nada tem a ver
comigo, grita de repente: ‘Sdo cinco para as seis, o Ultimo trenzinho vai partir’.
Penso que nio pode ser. Olho para meu reldgio: sdo cinco para as seis. Nao sel se
consegui pegar o trenzinho no sonho”.

Ao despertar, a sonhadora ficou triste por nao ter tido um sonho mais
impressionante com o relégio: “Desta vez, eu finalmente tinha o relégio, todo
equipado, mas era um reldgio de pulso ‘bem banal™. De certo modo, a saude psiquica
também é banal, comum, sem nada de espetacular. Em todo caso, a indicacdo do
tempo estava carregada de simbolos para a sonhadora: ndo cinco para as 12, mas
cinco para as seis. Um ciclo inteiro ainda estava a disposicdo — mas justamente no

vale, ndo acima dos outros, e sim junto com eles, talvez também em meio a neblina.

Acrescentel aqui apenas algumas associacoes da sonhadora,
mas espero que tenha ficado claro que o simbolo condutor do
sonho i1nicial sempre foli mostrado em um contexto novo,
conectando-se a outras associacoes e podendo ser compreendido

em clrcunstancias novas e adicionais.

Contando a vida

Na psicoterapia de Jung, o desenvolvimento do aspecto criativo e
da autoeficacia é uma questao central. No contexto da imaginacao
e do aspecto criativo, sao importantes os relatos, as narrativas, as
narrativas de complexos e, associadas a elas, as narrativas com
conteudo arquetipico, tal como sdo encontradas, por exemplo —
mas nao exclusivamente —, em contos de fadas.

Mitos sao guias de orientacao, relatos e narrativas que nos
ajudam a viver. Referem-se a acontecimentos no passado, mas
tém uma estrutura duradoura, que se estende ao passado, ao

presente e ao futuro, como todas as imaginacoes. Se deixarmos



que as narrativas realmente atuem sobre nds, iremos nos
encontrar em um espaco narrativo que também sera um espaco
de representacao. No entanto, as representacoes sao sempre
sensoriais, derivam sua qualidade de todos os nossos sentidos e se
vinculam as emocoes. Se nos ocuparmos de todas essas antigas
representacoes, elas despertarao outras em nossa propria psique,
reavivarao imagens, processos, emoc¢oes e transportarao uma

percepcao sensorial do mundo. Isso fica claro sobretudo quando

trabalhamos com contos de fadas. [123]

Muitos contos de fadas tratam, por exemplo, da perda e da
recuperacao da agua da vida. Se nos aprofundarmos nesse tema
— mesmo do ponto de vista da imaginacdo —, responderemos
com imagens e metaforas da agua em nossa representacdo, e a
ela serao associadas emocoes. Na imaginacao ou na reflexao, logo
perguntaremos o que em nossa vida corresponde a “agua da vida”.

A medida que entramos em uma relacao consciente com mitos,
contos de fadas ou histérias semelhantes, podemos tentar tomar
emprestados os principios estruturais e as sequéncias de imagens
a eles aplicados, mas também as emocoes para a propria vida. Os
processos simbolicos em mitos e contos de fadas atuam como
projetos de transicao: provenientes do tesouro do passado humano
— em que nossas situacoes especiais de vida nos conduzem as
historias especificas com as emocoes a ela vinculadas —, podem
dar um estimulo simbdlico a nossa situacao especifica de vida. O
simbolo desperta simbolos em nossa psique, e estes, por sua vez,
precisam ser traduzidos para o cotidiano. Temos de assumir a
responsabilidade pela proépria vida, mas somos estimulados e

animados; os simbolos podem ser experimentados e, com eles, as



formas de expressao para nossas emocoes. Uma conexao com o
inicio ocorre, por exemplo, por meilo dos mitos da criacdo e, por
conseguinte, com algo que signifique patria, retorno a um inicio, a
origem pura como possibilidade de recomeco. Trata-se de uma
conexado com as raizes e fontes. Elas despertam em nés imagens
que nos ligam a experiéncia de que o caos inicial sempre pode
transformar-se em ordem, tal como apresentado nos mitos da
criacao.

Se falarmos sobre esses conteudos simbodlicos no ambito da
terapia, estaremos em um espaco comum de representacao e de
narrativa em que, até entdo, o nao dito passa a ser expresso, mas
também pode ocorrer uma mudanca. Esse espaco — e nao apenas

o terapeuta — pode sofrer uma transferéncia, e nele as

transferéncias podem ser trabalhadas. [124]

Do ponto de vista cultural, em suas conformacoes, as histérias e
as imagens arquetipicas sdo uma histéria da humanidade, da qual
participamos, que assimilamos e desenvolvemos. Sao uma reacao
a caréncia de simbolos e ao empobrecimento emocional do homem
ocidental — portanto, um desafio.

Faz parte de toda psicoterapia contar a vida a partir da prépria
vida. Ao se fazer isso por melo dos sonhos, das construcoes
criativas, da transferéncia e da contratransferéncia, da
possibilidade de contar algo a alguém interessado, sao
relembrados aspectos da histéria de vida que antes tiveram de ser
recalcados por serem talvez muito vergonhosos, mas que téem de

ser evocados mesmo que apenas para serem outra vez esquecidos

ou para que o individuo possa se reconciliar com eles. [155]



Desse modo, as pessoas aprendem nao apenas a informar os
outros e a sl mesmas, mas também a contar histérias. E sabido
que, em situacoes de grande estresse, perdemos a fala. Em

contrapartida, voltar a falar significa conseguir integrar o que

teve de ser desagregado. Cozolinoll26l distingue entre a
linguagem social, na qual nos informamos reciprocamente, o
dialogo interno, que ele vé como muito influenciado pelos pais, e a
linguagem da autorreflexdo, que vem acompanhada pela
possibilidade de mudanca. Em relacdo a linguagem, para ele é
muito importante a capacidade de contar histérias significativas
da prépria vida e, em ultima instancia, a histéria da proépria vida.
Quando ligados as palavras, as imagens, os sons e os odores nos
conduzem a lembrancas. Ele vé a memoria episddica, narrativa e
autobiografica como base para podermos contar essas historias. A
medida que as contamos, nosso cérebro tem de cumprir multiplas
tarefas no que se refere a afeto, percepcao, comportamento e
reflexdo. Além disso, a histéria é compartilhada com outra
pessoa; palavras, sentimentos e autorreflexdo sao possiveis
quando existe seguranca emocional, quando se sente pouca
rejeicao. Segundo Cozolino, tudo 1sso ocorre na psicoterapia e
maximiza a integracdo de diferentes redes neuronais. A
linguagem em uma relacdo 1mportante do ponto de vista
emocional, tal como ocorre na psicoterapia, ¢ uma chave para
alterar redes neuronais.

De maneira semelhante também se comportaria a imaginacao,
que é central na terapia junguiana. E impossivel haver terapia

sem 1maginacao, por exemplo na forma de lembranca. Em um

trabalho empirico e recente de Meier,[157] entre outros,



comprovou-se que a imaginag¢ao é um grande recurso. Emocoes e
padroes positivos de relaclonamento apareceram com mais
frequéncia nas imaginacoes do que os negativos. Além de padroes
antigos e disfuncionais de relacionamento, formaram-se novos.
Para a terapia, isso é muito importante, pois significa que é

possivel trabalhar os complexos e as emocoes a eles vinculadas

por meio das imaginacdes. [158]

Nos dias de hoje se reconhece o valor da imaginacao em muitas
formas de terapia. Na psicologia junguiana, temos teorias de
fundamentacao (dos complexos, dos arquétipos), que esclarecem a
relacado entre distirbio e o possivel desenvolvimento, mas que
também demonstram a ligacao entre cultura e individuo, bem
como a importancia da cultura para a vivéncia de identidade do
individuo. Na ressonancia a narrativas e imagens arquetipicas, os
problemas pessoais podem ser inseridos em um espaco em que a
alteracado é sempre possivel. No entanto, o que me parece
bastante importante na situacido atual da sociedade é que, desse
modo, também é preservada a memoria cultural da humanidade,
0 que prova que o ser humano sempre tenta obter clareza sobre si
mesmo e que essas tentativas sempre estimulam as pessoas a
fazé-lo, a continuar contando suas experiéncias e, assim, criar

novas ideias.



A concepcao do homem
na psicoterapia junguiana

Na psicanalise de cunho junguiano predominou desde o inicio a

“visio com os dois olhos” (Firstenau):[1%9 no conceito dos
complexos sao considerados os problemas, mas também os
recursos de um ser humano.

O trabalho com os complexos e os simbolos possibilita, ao
mesmo tempo, a ativacao de problemas e recursos, dois dos

quatro principios terapéuticos ativos, tal como postulado por

Grawe. [160] Quando aos problemas visivels também podem ser
associados recursos, cresce a convic¢cao de que é possivel controlar
os problemas e tornar-se autoeficaz. Nesse caso, é claro que a
ativacdo dos recursos pode ser encontrada nao apenas nas
manifestacoes do inconsciente, mas também em toda a vida
vivida, nas relacoes de sustentacao, do ponto de vista da terapia
junguiana também nos avancos culturais, nos trabalhos criativos
de artistas e poetas que se ocupam fundamentalmente de
problemas humanos.

Quando um problema particular pode ser associado, por
exemplo, a representacao e a solucao de outro semelhante em um
conto de fadas, isso desencadeia a ideia de que o proprio problema
também pode ser resolvido — ocorre um priming de aproximacao.

O individuo nao se afasta do proéprio problema; ao contrario,



dirige-se a ele. A ativacdo de recursos esta associada ao olhar
para a frente: as pessoas sempre tém planos, intencées e desejos
que querem realizar. Essa funcao prospectiva do aspecto psiquico,
tal como Jung a chamava e que esta relacionada aos complexos e
a fantasia, era muito importante para ele. Ha pouco tempo, ela
voltou para o centro do interesse geral da psicologia.

A esse respeito, diz Jung: “O paciente deve ser capaz nao sé de
reconhecer a causa e a origem de sua neurose; mas também de
enxergar a meta a ser atingida. A parte doente nao pode ser
simplesmente eliminada, como se fosse um corpo estranho, sem o
risco de destruir, ao mesmo tempo, algo essencial que deveria
continuar vivo. Nossa tarefa nao é destruir, mas cercar de
cuidados e alimentar o broto que quer crescer até ele tornar-se

finalmente capaz de desempenhar o seu papel dentro da

totalidade da alma”. [161]

A necessidade religiosa

Na psicologia profunda de Jung, as necessidades espirituais do ser
humano sdo vistas e tratadas como uma necessidade
fundamental. O ser humano se interessa basicamente tanto por
politica quanto por religido. Ambos os interesses interagem entre
si, em algumas circunstancias também de maneira muito
problematica. O homem é um zoon politikon [animal politico],
mas também um homo religiosus, quer se entenda como religioso
ou nao. Nao é possivel entender o homem politico sem entender o
homem religioso e vice-versa. [162]

Do ponto de wvista da histéoria, a politica e a religido

permaneceram unidas por um bom tempo. Sua separacao pode



ser vista nas palavras de Jesus: “Dai, pois, a César o que é de
César e a Deus o que é de Deus”. Com essa sentenca, distinguem-
se o aquém do além, o mundano do espiritual, mas eles
continuam a interagir em nossa psique. Essa interacao pode ser
vista, por exemplo, nas esperancas de salvacdo que foram
projetadas no Terceiro Reich, mas que também sdo depositadas
em toda revolucao.

Considero esses contextos de grande relevancia nos dias atuais;
de fato, a necessidade religiosa do ser humano parece perder
Importancia ou encontrar seu lugar no esoterismo, portanto, ser
pensada de modo menos consciente.

Simbolos religiosos atuam a partir do inconsciente, e
justamente em pessoas que nao se consideram religiosas. A
invocacao do religioso ou do sagrado também pode ser um recurso
de propaganda nas maos de poderosos que, assim, impoem suas
intencoes politicas. Mas esse recurso de propaganda nao teria
efeito se as pessoas nao fossem receptivas.

Necessidades religiosas estao na esséncia do ser humano. Pela
histéoria da civilizacao, vé-se com clareza que o homem sempre
teve uma relacao com aquilo que o excede, com um absoluto. Isso
é visivel, sobretudo, nas experiéncias limitrofes da vida, como a
morte e o nascimento. O homem simplesmente tem essa

necessidade religiosa, é algo arquetipico. Nao é possivel néo ser

religioso. [163] O absoluto pode ser projetado em todos os campos
da vida: poder, sexualidade, dinheiro, natureza etc. No fundo,
tudo pode ser “deificado” e exigir total devocao.

Como para muitas pessoas a transcendéncia ainda é associada a

“Deus”, que para elas nao existe mais, a necessidade de



transcendéncia ¢é eclipsada, projetada e, portanto, também
dissimulada. O absoluto, o criador de tudo, o salvador e a relacao
com ele sao projetados, dando origem a fundamentalismos e
absolutismos. Muita coisa é imposta como absoluta, por exemplo
uma dieta, que, de preferéncia, deve ser seguida junto com um
grupo que pense da mesma forma. Pois o grande todo, ao qual se
quer pertencer, é facilmente projetado em um tunico grupo. Por
tras do anseio pelo absoluto esta aquele por uma grande
experiéncia de unidade.

Para Jung, a experiéncia religiosa do ser humano era de grande
importancia. Assim ele escreveu: “Dentre todos os meus pacientes
que ja ultrapassaram a metade da vida, ou seja, que ja tém mais
de 35 anos, ndo ha um tunico cujo problema definitivo nao seja o
posicionamento religioso. Sim, em ultima analise, todos sofrem
por terem perdido o que religides vivas deram a seus fiéis em
todas as épocas, e ninguém que nao tenha recuperado seu
posicionamento religioso esta salvo de fato, o que, por certo, nada

tem a ver com a confissdo ou com o pertencimento a uma igreja’.

[164] Quiao importante era para ele o posicionamento religioso
pode ser deduzido a partir da seguinte citacao:

“Na vivéncia religiosa, o homem encontra outro psiquicamente
mais poderoso.” E apenas o mais poderoso, cuja expressao ele

também adota, desafia o homem como um todo e o obriga a

“reagir como totalidade”. [165]

Reagir como totalidade seria o maximo que um ser humano
consegue fazer e algo que transmite a vida humana a experiéncia
sensorial e existencial mais importante. Do ponto de vista de

Jung, a experiéncia externa, bem como aquela cientifica, tem de



ser contraposta a outra interna; essa ¢ a experiéncia religiosa.
Nisso ele vé o inconsciente como uma fonte, a priori, concebivel

de experiéncia religiosa, mas se opoe a ideia de que o inconsciente

é “idéntico a Deus ou o substitui”.[166] A esse respeito, Jung
sempre diz saber que a alma “contém a correspondéncia a todas
aquelas coisas formuladas pelo dogma e algo mais além delas, o

que justamente capacita a alma a ser aquele olho destinado a ver

uma luz [...]”.[167]1 Nas religibes sao apresentadas imagens
arquetipicas, sempre traduzidas na linguagem da atualidade
correspondente.

O posicionamento religioso ¢ transmitido quando se
experimentam simbolos que sao significativos para a emocao. Um
simbolo vivo afeta o ser humano em sua emocao, tem um
significado, confere a impressao de relacdo com esse simbolo, o
que também é sempre um aspecto da concentracao, e estimula o
pensamento e a fantasia, apontando para o futuro. Quer algo da
pessoa que vivencia esse simbolo, muitas vezes a formacao,

outras, a realizacdo pratica na vida vivida. Segundo Jung, o

simbolo vivo tem um “efeito que produz e estimula a vida”. [168]
comum a emocao proporcionada pelo simbolo ser designada como
“religiosa” e transmitir uma experiéncia sensorial. O ser humano
é capaz de suportar muitas coisas quando tem a impressao de que
o que esta fazendo tem sentido. Segundo Jung, “a meta e a
aspiracao dos simbolos religiosos é conferir sentido a vida
humana”. [169]

Justamente porque, do ponto de vista emocional, o simbolo
arquetipico pode afetar tanto o ser humano, ele também pode

levar alguém a querer “realiza-lo” com fanatismo. Jung também
q



advertia: “De fato, o individuo pode sucumbir a uma comoc¢ao
quando nao compreende a tempo por que se comoveu. Deveria
perguntar-se: por que aquele pensamento me abalou tanto? O que
1sso significa em relacdo a mim mesmo? Essa divida modesta
pode nos proteger de sucumbirmos inteiramente a propria ideia
[...]”. [L20]

Lidar com imagens e narrativas arquetipicas esconde outro
perigo: se nao forem consideradas em relacdo a nossa vida atual,
a ressonancia dessas 1magens em nossa psique nao sera vista
como o “agora” dessa verdade, que amanha pode mudar de novo,
mas como verdades em si, as quais também se podem vincular
outras pessoas; nesse caso, seria sacrificada a 1deia de
conscientizacao e emancipacao do homem para mais liberdade,
uma preocupacao fundamental do pensamento psicanalitico,
também de proveniéncia junguiana. Trata-se de apolar-se em um

poder de orientacao ultraterreno, portanto, de uma regressao.

Busca por sentido, aspiracao a individuacao do si-mesmo,
realizacao de necessidades espirituais

Pode-se unir o conceito do si-mesmo e do aspecto criativo a ele
vinculado a uma necessidade abrangente de espiritualidade. Se,
de fato, tivermos de entender a totalidade como “imagem divina”,
podemos compreendé-la apenas como o sentimento da unidade e
da unido até a consciéncia oceanica que se tem da vida? A questao
é: podem-se projetar a totalidade e a unidade de outra forma que
nao a recomendada pelo dogma? Nao teriam elas sido vivenciadas

pelas pessoas também em outros simbolos?



Por espiritualidade entendo a necessidade de experiéncia de
unidade: comigo mesmo, com a natureza, com o ambiente, com o
melo soclal, e 1sso na vida atual, com o corpo atual, as alegrias e
os sofrimentos ligados a eles. Em uma dimensao mistico-social da

espiritualidade, se essa experiéncia de unidade for partilhada com

as pessoas, o individuo se sente responsavel também por elas. [171]
Vista dessa forma, a espiritualidade ha de ser entendida como
algo objetivo, também ligado ao corpo, como anseio por sentido,
plenitude da vida e vivacidade.

Ao longo do processo de individuacao, sempre se podem ter
experiéncias de unidade. Quanto se estda no processo de
individuacao, a vida diaria visa a essas vivéncias de unidade, a
experiéncias de sentido, que, no entanto, nao precisam estar
localizadas na iconografia da religido cristd, mas podem servir-se
de qualquer iconografia de um todo superior. A totalidade
também pode ser vivenciada em um processo criativo, na
observacao de uma peca de arte, no amor, na experiéncia da
beleza, na companhia de outras pessoas etc. O anseio por
experiéncias de unidade e de sentido poderia ser designado como
espiritualidade, e a vivéncia correspondente, como espiritualidade
vivida. Parece-me muito importante que a espiritualidade se de
na vida concreta do dia a dia. E claro que também se pode
entender 1sso como unidade com o divino, sem que seja necessario
fazer uma associacao com o tradicional conceito de Deus.

A concepcao do si-mesmo em C. G. Jung e o processo de
individuacao a ela associado sao um modelo para a vida vivida
espiritualmente. Do ponto de vista pratico, funciona da seguinte

maneira: gracas a percepcdo de sonhos e imaginacbes e a



formacao de simbolos, sempre se produz uma conexdo entre o
inconsciente e a consciéncia. A relacdo com o inconsciente é
entendida  como um recurso. Essa conexao traz
autoconhecimento, possibilita o cuidado consigo mesmo, traz
novos pontos de vista para que se possa lidar com problemas do
cotidiano — tudo 1sso sob a perspectiva da experiéncia sensorial.
O que vier a nos acontecer também podera ser entendido do ponto
de vista simbodlico e, assim, receber dimensoes além do que foi
vivido na atualidade. Por certo, experiéncias de vida dificeis sao
sentidas como desagradaveis e perturbadoras, mas também sao
questionadas quanto a seu sentido e a seu potencial de desafio. A
vida no processo de individuacdao nao se torna mais facil, mas o
individuo aprende a se mover com os fluxos da vida, a seguir a
propria vivacidade e a se despedir quando algo ja nao vive. Nesse
processo, as relacoes e as ligacoes humanas sao de importancia

central.



Evolucao da
psicoterapia junguiana

A obra de C. G. Jung é muito rica e, em parte, ainda inexplorada.
Sua digitalizacao permitira, mais do que ja se faz, apresentar e
discutir, de maneira totalmente controversa, conceitos teoricos de
Jung em sua evolucao ao longo do tempo. [172]

Nas ultimas décadas, também se trabalhou a adaptacado da
psicologia junguiana a pratica de tratamento, e esse trabalho sera
continuado, também em discussdo com os conhecimentos de
outras escolas. Modelos tedricos, como a teoria dos complexos,

serao adaptados para a pratica clinica, e essa teoria também sera

associada a teoria do esquema. [173] Nesse melo-tempo, para cada
quadro clinico ha muito conhecimento especifico, relativo aos
distirbios, que também tem de ser levado em conta em nossas
terapias, sem substituir nosso acesso especificamente junguiano.

Areas originarias da terapia junguiana, como a terapia através

da pintura[l74] ou a imaginacio[172] foram desenvolvidas e serao
testadas, documentadas e pesquisadas na pratica e oferecidas
como curriculos em cursos de aperfeicoamento.

Na psicologia junguiana, sempre foram redigidos muitos
estudos sobre os simbolos, e esses estudos continuam a despertar

mteresse. O 1nconsciente ainda fascina, e ainda nio se sabe com



clareza o que significa o inconsciente coletivo. A associacdo entre
o inconsciente coletivo, os arquétipos biologicamente inerentes, o
inconsciente cultural e a memoria cultural como as imagens
geradas por arquétipos interessa tanto quanto a influéncia que o
inconsciente tem sobre o espirito da época e vice-versa. Por fim,
gostariamos de descobrir qual contribuicao podemos dar com a

psicologia profunda e a pratica terapéutica para a compreensao e

a solucao de problemas atuais da sociedade. [176]

Pesquisa

Além da pesquisa abrangente sobre simbolos, que, como ja dito,
sempre teve lugar de destaque na psicologia junguiana, também
existe a pesquisa sobre a eficacia. Nela, o grande desafio é
encontrar métodos que sejam adequados a relacdo terapéutica e
ao processo terapéutico. Claro que mnosso trabalho de
psicoterapeutas também tem de ser pesquisado. Mas como a
psicoterapia, que ¢é um trabalho com seres vivos e sempre
ressurge entre os terapeutas e o0s pacientes na relacao
terapéutica, pode ser pesquisada? Como é possivel pesquisar as
experiéncias feitas na psicoterapia, a acdo comunicativa, as
experiéncias que corrigem a relacao e aquelas dos sentidos? Essas
sdo questoes que ainda nao encontraram respostas definitivas.
Porém, uma coisa é certa: nao pode ser o acesso classico das
ciéncias naturais, e esse acesso também nao consegue, sozinho,
atender a demanda da cientificidade. Segundo Gornitz, [177]1 por
exemplo, a atual demanda por cientificidade na psicoterapia ainda

esta muito apolada na fisica classica; a fisica quantica, que trata

da unidade do todo e das relacdoes dentro desse todo, [178] seria



mais adequada como teoria fundamental para as pesquisas no
ambito da psicoterapia, bem como naquele da situacao da
pesquisa na fisica. “Hoje as ciéncias naturais podem comecar a
esclarecer ao publico que sua visdo sobre o classico evoluiu. A
matéria macroscopica nao ¢ a unica de cuja existéncia partimos.
Assim, as diferentes experiéncias de cunho filosoéfico e religioso
também recebem uma oportunidade de encontrar atencdo mais

ampla para uma visao de mundo que ultrapasse o materialismo
do século XIX.” [179]

Nesse caso, talvez se abra um campo de pesquisa muito
Interessante.

Porém, os estudos ndo podem esperar até que outras areas
desenvolvam uma metodologia de pesquisa adequada. Sem
duvida, pode ser util refletir sobre as alteracées dos pacientes e
seus problemas, em geral dolorosos, no ambito de uma relacao
terapéutica. Portanto, ao se lidar com a psicoterapia de maneira
cientifica, é importante estudar essas alteracoes a partir de
estruturas de base, que, por sua vez, devem ser relacionadas as
teorias subjacentes e, eventualmente, modificadas. Isso implica
fazermos estudos naturalistas e nio simplesmente copiarmos a
pesquisa qualitativa.

A terapia é um trabalho realizado no ser wvivo;[180] nela
predomina a lel da auto-organizacédo e do nao determinismo — o
que também significa que grandes influéncias podem ter
pequenos efeitos, e pequenas influéncias, grandes efeitos. Em
outros termos, a observacao que participa do processo é possivel,

e também sera possivel descrever padroes e alteracoes de



padroes, mas nao tirar deles um prognoéstico mais seguro e
conclusoes universais.

Alteracoes no processo analitico podem ser oportunamente
descritas como alteracoes na relacdo e nos padroes de relacao.
Mesmo que um pesquisador acompanhe, descreva e categorize um
processo terapéutico a partir de fora, por meio de um tipo de
conversa entre especialistas, as alteracboes podem se tornar
evidentes através das analises de interagées, mas muitas vezes
também se mostrarao na alteracao da relacao do pesquisador com
o material — portanto, em uma espécie de contratransferéncia.
Esse tipo de pesquisa, que se concentra sobretudo na alteracao do
padrao de complexo e na divisao colusiva dos complexos, foi
conduzido no ambito de um trabalho de doutorado de Daniela
Heisig. Esse trabalho poderia produzir um guia metodolégico de
como o processo pode ser compreendido de modo empirico em um

trabalho analitico, também no que se refere as alteracoes no

campo dos complexos. [181]

Os psicoterapeutas junguianos tampouco se fecham para as
exigéncias de que os processos terapéuticos tém de ser
pesquisados do ponto de vista empirico. Em um estudo de eficacia,
realizado pela Sociedade Suica de Psicologia Analitica e pelo
Instituto C. G. Jung, de Zurique, e baseado no “Praxisstudie
Analytische Langzeitherapien (PAL)” [Estudo da Pratica de
Terapias Analiticas de Longa Duracao], de Heidelberg, pode-se
comprovar que as pessoas tratadas segundo o método de C. G.
Jung mostraram melhora nos sintomas, nas competéncias
psicossocials e no campo das relacoes Inter-humanas.

Conseguiram lidar melhor com as relacées. Além disso, o bem-



estar subjetivo aumentou. Sobretudo os problemas interpessoais

diminuiram de maneira significativa. [182]
Hoje ja nao se trata de esclarecer a eficacia da psicoterapia

independentemente de sua proveniéncia — para 1sso ha estudos e

metaestudos suficientes[183] — e sim de demonstrar como ela
atua. A pesquisa também lida com uma discussdo coerente a
respeito de posicoes tedricas no ambito de nossa orientacao. Uma
pesquisa é consultada nao apenas por razoes de legitimacao, mas
também para que promova nossa autorreflexao e, assim, nos leve
a analisar nossas teorias e projetos de formacao, pois queremos
oferecer uma psicoterapia de alto nivel qualitativo e que, de fato,
leve em conta as necessidades das pessoas; uma psicoterapia que
sempre tera de mudar para satisfazer o desejo de Jung.

1D possivel pesquisar processos terapéuticos da escola junguiana.
Os resultados empiricos serao classificados em uma concepcao
abrangente do homem e do mundo, que, por sua vez, se referem a
questoes de sentido, a questoes sobre a esséncia do ser humano e
da vida, que dificilmente podem ser pesquisadas com os métodos

da empiria moderna. Leva-se muito a sério o fato de que o homem

vive em um ambiente representado por simbolos[184] e constituido
por uma sociedade e uma cultura. Os acontecimentos da vida nao
apenas ocorrem, eles sempre significam alguma coisa. Uma
doenca psiquica consiste nao apenas em sintomas, mas também é
expressao de um ser humano em uma situacao especifica de vida,
que precisa ser compreendida e consultada em relacdo a seus

temas, sua biografia Uinica e a realizacao de seu sentido.

Neurobiologia e psicologia junguiana



Por certo, a neurobiologia nao pode provar que teorias da
psicologia profunda estejam corretas. Porém, pode mostrar que o
que as pessoas experimentam de maneira subjetiva também é
visivel como atividade no cérebro. A plasticidade cerebral significa
nao apenas que podemos nos desenvolver enquanto vivemos, mas
também que os pensamentos alteram processos biolégicos, que a
mente pode mudar a matéria, que as estruturas cerebrais se
modificam com a psicoterapia.

Algumas pesquisas atuais da neurociéncia podem ser facilmente

associadas a psicoterapia junguiana. No artigo “O complexo de

tonalidade afetiva e seus efeitos gerais sobre a psique”, [183] de
1906, Jung diz que o fundamento essencial da personalidade é a
afetividade. [186] Do 1nicio ao fim, a vida humana é acompanhada
pela emocionalidade, tanto na vigilia quanto no sonho. Toda
experiéncia esta ligada a emocdo. Desde o nascimento,
distinguimos entre agradavel e desagradavel e, a partir disso, aos
poucos desenvolvemos sentimentos de alegria e tristeza, medo,
irritacao, curiosidade, interesse, culpa, vergonha, inveja e
autoestima. Nesse contexto, o neurobidlogo Panksepp descreve
sistemas de controle de base emocional, que partilhamos com os
mamiferos. “Essa heranca evolucionaria comum literalmente
personifica as experiéncias primordiais de nossos antepassados,
que [...] deixaram rastros no sistema de nossa memoria
processual.” [187 As emocoes sdo determinadas de modo biolégico,
dependem de estruturas cerebrais inatas e sao arquetipicas. [188]
Tém wuma histéria evolucionaria, diferenciam-se e sao
reformuladas na relagdo com o mundo, sobretudo com as pessoas

de ligacao, mas também com experiéncias com o proprio corpo. As



emocoes também sao entendidas como sistemas de regulacao
1mportantes para a sobrevivéncia biolégica e psicologica: regulam
a adaptacao as condicoes do ambiente e do mundo interno, e 1sso
de modo que sempre planejem um estado de equilibrio fisiol6gico
no organismo. Segundo Panksepp, também devemos as emocoes a
atuacao de algo que Jung chama de padrao arquetipico.

Um conceito semelhante das imagens internas, tal como Jung

as descreve nas imagens arquetipicas, também é apresentado por
Gerald Hiither, [189 neurocientista que as chama de “imagens

internas que conduzem a acao’.[190] Segundo sua hipdtese, uma
crianca vem ao mundo com um tesouro de imagens internas, que
sao despertadas com a ameaca de seu equilibrio interno e podem
ser ativadas como padrao de reacao que conduz a acao.

/.

E interessante o dialogo entre a neurobiologia e a psicologia

profunda também no campo do sonho. [191] Para Jung, o trabalho
com e nos simbolos é central para o processo da cura, mas
também para aquele do amadurecimento. Quem sonha e trabalha
os sonhos esta convencido de que esse trabalho é significativo.
Para noés, é evidente que sentimentos, simbolos, sonhos e
Imaginacoes sao tao reais quanto uma mesa. Por isso, alegramo-
nos quando neurocientistas conseguem comprovar que ‘“uma
multiplicidade de areas [no cérebro] ativam-se de igual maneira,

independentemente, por exemplo, de padroes visuais terem sido

vistos de fato ou apenas imaginados”. [192]

Também nos alegramos quando wum neuropsicologo e
psicanalista como Mark Solms chega a seguinte conclusao, depois
de ter se ocupado por muito tempo dos sonhos, partindo da

perspectiva da neurociéncia: “Se nds, terapeutas, nos ocupamos



dos sonhos, é porque temos uma boa razao para isso, pois o
sistema motivacional, o sistema de busca do ser humano sé
comeca a funcionar quando acontece algo importante,
interessante e significativo para o individuo, algo que nos afete
emocionalmente. E, sem a ativacdo do sistema de busca, nao
sonhamos. Portanto, de acordo com essa condicdo da pesquisa, os

sonhos sdo 1mportantes, interessantes e significativos no nivel

emocional”. [193] E claro que “sabemos” disso; do contrario, nao
trabalhariamos com o tema ha tantas décadas — mas uma
referéncia vinda de outra orientacao nos deixa mais seguros. E é
claro que essas pesquisas também nos levardao a testar alguns
conceitos ou aplica-los de modo mais diferenciado.

Ernest Hartmann, psiquiatra e neurocientista americano,

levanta a hipdotese de que os sonhos teriam uma funcao “quase

terapéutica”, [194] que ocorre porque as emocoes, que tém de ser
reguladas, sao colocadas em wum contexto e reconectadas,
regulando, assim, a excitacdo por elas desencadeada. De Jung
provém a frase: “Na base do sonho ha, sem davida, uma emocao
intensa, na qual os complexos habituais também desempenham
um papel”. [195]

Essa concepcao de Hartmann corresponde a ideia de Jung de
que os complexos causam sonhos, mas também sao “sonhados”
gracas a eles. Segundo Jung, em sua funcao compensatoria, o
sonho nos mostra aspectos de nossa personalidade, que no
momento ignoramos ou que precisam ser desenvolvidos
novamente. Nessa teoria, trata-se da autorregulacao da psique,
nao apenas para a situacao de vida atual, mas também para o



eéxito da vida como um todo, para o chamado processo de
individuacao. Os sonhos nao apenas reproduzem, eles alteram.
O dialogo entre a neurociéncia e a psicologia profunda sera

muito importante nos préoximos anos para esta ultima.

Formacao

Existem institutos de formacao de psicologia junguiana no mundo
inteiro, ligados a Sociedade Internacional de Psicologia Analitica
(IAAP). Além deles, ha muitos grupos em construcao,
especialmente no Leste europeu. Enquanto na Europa central o
interesse por uma formacao em terapia jungulana parece
diminuir, cresce em enorme medida na Europa oriental.

Em contrapartida, na Europa central se nota um grande
Interesse pela psicologia junguiana por parte de pessoas que nao
querem se tornar psicoterapeutas, mas enriquecer a propria vida
por meio dela. Conhecimentos e experiéncias transmitidas pela
psicologia junguiana as ajudam no cotidiano e em suas profissoes
tradicionais.

Mesmo hoje, ou especialmente hoje, a psicologia profunda
segundo Jung pode contribuir muito para a autocompreensao do
individuo, para a compreensao de outras pessoas, bem como para
a reflexao e a satisfacao de necessidades fundamentais. A visdo do
homem como alguém capaz de se desenvolver, mesmo em

situacoes dificeis, e que possul muitos recursos, ajuda a viver.
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1875 Carl Gustav Jung nasce em 26 de julho, em Kesswil
(Turgovia).

1879 A familia Jung se muda para Kleinhiliningen, na Basileia,
onde seu pal atua como pastor do vilarejo.

1895-1900 Estuda ciéncias naturais e medicina na Universidade

da Basileia.

1900 Conclui o exame de Estado.

10.12.1900 Comeca a trabalhar como assistente no hospital

psiquiatrico Burghoélzli, na época orientado pelo
famoso psiquiatra Eugen Bleuler (1857-1939).

1902 Jung conclui o doutorado com uma dissertacao sobre o
tema “Sobre a psicologia e a patologia dos fenomenos ditos
ocultos”, orientado por KEugen Bleuler na Faculdade de
Medicina da Universidade de Zurique. Demite-se do cargo
no hospital Burghoélzli e muda-se para Paris, a fim de
estudar com Pierre Janet.

1903 Casa-se com Emma Rauschenbach, filha de um industrial
de Schaffhausen. O casal tem cinco filhos.

1904 Retorna ao hospital Burghélzli como médico-chefe.

1905



1906

1907

1909

Jung se qualifica como psiquiatra junto a Faculdade de
Medicina da Universidade de Zurique, onde leciona até
1913.

Em um congresso em Munique, defende a psicanalise e
Sigmund Freud, que ainda nao havia conhecido
pessoalmente.

Em fevereiro, primeiro encontro com Freud, em Viena;
inicio de uma amizade complicada.

E convidado pela Clark University, em Worcester,
Massachusetts, para apresentar seus estudos sobre a
assoclacao de palavras. Viaja junto com Freud, que
também recebera um convite.

Abre um consultério particular.

1909-1913 Presidente fundador da Associacao Psicanalitica

Internacional.

1911-1913 Rompimento com Freud.
1913-1918 Ocupa-se de seu inconsciente e da autoanadlise;

1916

pratica a “imaginacao ativa’.

Fundacao do Clube Psicologico.

1917/1918 Servico militar como capitao do Exército Suico.

Estudo das mandalas.

1918-1926Estudo dos gnosticos.
1920 Viagem a Africa.

1925 Visita aos indios Pueblo, no Arizona e no Novo México;

1932

expedicdo para visitar uma etnia no Monte Elgon, no
Quénia (na época, Africa Oriental Britanica).
Prémio de literatura da cidade de Zurique.

Presidente da Sociedade Médica Geral para Psicoterapia.
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Editor do Zentralblatt fiir Psychotherapie und ihre
Grenzgebiete (até 1939).

Professor no Instituto Federal de Tecnologia de Zurique.
Titulo de professor, renuncia em 1941.
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Nomeacao para a catedra de psicologia da Faculdade de
Medicina da Basileia. Por motivos de satude, ndo assume o
cargo.

Fundacao e presidéncia da Sociedade Suica de Psicologia
Pratica.

Fundacao do Instituto C. G. Jung, em Zurique.

C. G. Jung morre em 6 de junho, em Kiisnacht.
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