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RESUMO

PEREIRA, Henrigue de Carvalho. O laborat6rio analitico: a psicologia de C.G. Jung
examinada pela teoria do ator-rede. 2007. 173f. Tese (Doutorado em Psicologia
Social) — Instituto de Psicologia, Universidade do Estado do Rio de Janeiro, Rio de
Janeiro, 2007.

O psiquiatra suico Carl Gustav Jung (1875-1961) é um dos principais nomes
da psicologia e da psicoterapia do século XX. Algumas de suas maiores
contribui¢cdes tedrico-metodoldgicas sdo as idéias de realidade psiquica, complexo,
arquétipo (inconsciente coletivo), processo de individuacdo, método dialético,
método construtivo e imaginacao ativa. A psicologia analitica de Jung, ao longo de
sua formacdo, foi influenciada por diversas disciplinas, dentre elas a etnologia
(ciéncias sociais). Este trabalho buscou dar continuidade a este processo de
construcdo epistémica, mediante exame das concepc¢des de Jung por intermédio da
teoria do ator-rede (TAR), uma importante corrente da sociologia contemporanea.
Pretendeu-se também saber se a psicologia analitica se mantém atual ou se ja é
uma teoria e pratica clinica anacronicas. O principal autor relacionado a TAR a quem
se recorreu neste trabalho foi o socidlogo francés Bruno Latour. De sua perspectiva,
o “acordo moderno”, disjuntor de Natureza e Cultura, € insuficiente para explicar a
complicacdo inerente as entidades que compdem a realidade. Para escapar das
armadilhas conceptuais da modernidade, Latour opera com constructos tais como
coletivo (social), ator-rede, proposicdo, vinculo e plasma. Além do pensamento de
Latour, este trabalho valeu-se das idéias sociolégicas de Gabriel Tarde e da
influenciologia etnopsicanalitica de Tobie Nathan, aproveitando-se da afinidade
tedrica que compartiiham com Latour. Nathan, por desenvolver uma pratica em
psicoterapia, permitiu propor a psicologia clinica de Jung determinadas questdes
gue o enfoque mais estritamente sociolégico de Latour ndo possibilitava. Uma vez
expostas as concepcodes de Latour, Tarde e Nathan, apresentaram-se os elementos
da psicologia analitica com 0s quais se esperava que elas fossem compativeis.
Concluiu-se que, apesar das diferencas, muitas aproximacgfes séo plausiveis entre
psicologia analitica e TAR. Constatou-se que a concepc¢ao de Jung de um psiquismo
multifacetado, em devir, cujos componentes se relacionam de diferentes maneiras, é
comparavel a nocdo de ator-rede trabalhada por Latour e & monadologia de Tarde.
Verificou-se também que a abordagem pragmatica e construtiva identificada na
psicoterapia junguiana € em muitos aspectos analoga a pratica da etnopsicanalise.
Assim, foi possivel afirmar que a TAR e a psicologia analitica podem formar alianca.

Palavras-chave: Psicologia analitica. C.G. Jung. Teoria do ator-rede.



ABSTRACT

The Swiss psychiatrist Carl Gustav Jung is one of the leading names of the
psychology and psychotherapy of the twentieth century. Some of his major
theoretical-methodological contributions are the ideas of the psychic reality, complex,
archetype (collective unconscious), individuation process, dialectical method,
constructive method and active imagination. Jung’'s Analytical Psychology, during its
formation, was influenced by many disciplines, one of them the ethnology (social
sciences). The present work has intended to follow on that process of epistemic
construction, by analyzing Jung’s conceptions with the Actor-Network Theory (ANT),
an important trend of contemporary sociology. This author also wanted to know
whether Analytical Psychology is an up-to-date subject or anachronistic theory and
clinical practice. The main author connected to the ANT dealt with in the present work
is the French sociologist Bruno Latour. From his perspective, the “modern
settlement”, that keeps Nature and Culture apart, is insufficient to clear the
complication embedded in the entities that form reality. In order to escape from the
conceptual traps of Modernity, Latour operates with constructs such as the collective
(social), actor-network, proposition, attachment and plasm. The present work is
based on Latour’s thoughts and, in addition, on Gabriel Tarde’s sociological ideas
and on Tobie Nathan’s ethnopsychoanalystic influenciology, they all being
theoretically alike. Nathan, by developing a practice in psychotherapy, permits us to
raise to Jung’s clinical psychology certain questions that Latour’s approach, more
strictly sociological, does not allow. After exposing the conceptions of Latour, Tarde
and Nathan, the present work pointed out the elements of the Analytical Psychology
that, assumedly, were compatible with those conceptions. This author came to see
that, notwithstanding the differences, there are many similarities between Analytical
Psychology and ANT. It was found out that the Jung’s conception of a multifaceted
psyche, in becoming, made up by components that relate to each other in different
ways, shows to be comparable to the notion of the actor-network developed by
Latour, and to Tarde’s monadology. This author concluded as well that the pragmatic
and constructive approach identified in Jungian psychotherapy is in many aspects
analogous to the practice of ethnopsychoanalysis. Therefore, it was possible to state
that ANT and Analytical Psychology may go along as allies.

Keywords: Analytical psychology. C.G. Jung. Actor-network theory.
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Introducéao

“Two roads diverged in a wood, and | —
| took the one less traveled by,
And that has made all the difference."”

— Robert Frost

O psiquiatra suico Carl Gustav Jung (1875-1961) é o criador da psicologia
analitica, uma das principais correntes da psicologia e psicoterapia do século XX.
Suas concepcdes sobre a psigue sédo o produto de mais de 50 anos de observacgao
clinica de pacientes, do exame de sua propria vida animica e de vasta pesquisa
bibliografica. Movido por um forte espirito interdisciplinar, buscou inspiracdo na
filosofia, etnologia (ciéncias sociais), biologia, mitologia, religido, alquimia e fisica. O
resultado deste esfor¢o pratico e intelectual esta consolidado em uma extensa obra
escrita, que compreende cerca de 30 volumes entre livros, semindrios e cartas.

Jung iniciou sua carreira profissional em 1900 como psiquiatra assistente no
Hospital Psiquiatrico Burgholzli, em Zurique, entdo dirigido por Eugen Bleuler. No
periodo de cerca de 10 anos em que trabalhou na instituicdo, desempenhou um
papel fundamental na concepcdo do moderno conceito de esquizofrenia,
colaborando para a formulacdo de uma etiologia psiquica da psicose. Mas o que de
fato Ihe rendeu fama internacional no campo da psiquiatria, ja naquela época, foram
seus experimentos com associacao de palavras e sua teoria dos complexos. Nestes
primeiros anos de exercicio da psiquiatria, Jung travou contato profissional com
importantes nomes no tratamento de doencas mentais, além de Bleuler, que
influenciaram sobremaneira sua pesquisa psicolégica nos anos posteriores, como 0
psiquiatra francés Pierre Janet, o psicologo suico Théodore Flournoy e o psicanalista

vienense Sigmund Freud.

! “Duas estradas divergiam em um bosque e —/ Tomei a menos trafegada,/ E isto fez toda a

diferenga” (Tradugao de Ubirajara Pereira). As demais tradugdes de citagcbdes de textos em lingua
estrangeira utilizados nesta tese sdo minhas.



Em 1906, Jung escreve a Freud dando inicio tanto a uma colaboragéo
profissional quanto a uma amizade pessoal, que se estenderam durante os seis
anos seguintes, aproximadamente. Neste periodo de adesdo as idéias freudianas,
Jung ajudou a fazer da psicanalise um movimento de alcance internacional. Exerceu
entdo as fungBes de presidente da Associacdo Psicanalitica Internacional e de editor
do primeiro periédico psicanalitico®. Ajudou a organizar os primeiros congressos
internacionais de psicanalise. Sugeriu ainda a exigéncia da analise didatica para
futuros analistas, procedimento até hoje basico na formacdo dos psicoterapeutas,
sejam freudianos ou junguianos (cf. Shamdasani, 2003).

Divergéncias pessoais e teodricas fizeram Jung afastar-se de Freud e da
psicanalise (ou seria o caso de dizer que Freud e a psicandlise se afastaram de
Jung?). Este afastamento significou, ao mesmo tempo, o aprofundamento da
pesquisa de outros saberes — filos6ficos, biolégicos, etnolégicos etc. — que, em
conjunto, contribuiram para a elaboracdo de uma teoria psicologica e pratica
psicoterapéutica préprias, que Jung denominou “psicologia analitica”. No periodo
que vai de 1914 até 1920, lancou as bases tedricas de sua psicologia por intermédio
da formulacdo de concepcdes como as de simbolo, imaginacdo ativa, funcéo
prospectiva do inconsciente, inconsciente coletivo, arquétipo, processo de
individuacéo, funcdo transcendente, realidade psiquica e tipos psicologicos. Nestes
anos ocorreu, ainda, o nascimento do Clube Psicolégico, local de debate das idéias
nascentes da psicologia analitica. O Clube foi a semente do que mais tarde, em
1948, veio a ser o Instituto C. G. Jung, até hoje o principal centro mundial de
formacao de analistas junguianos.

A saida definitiva do Burgholzli, em 1910, implicou uma mudanca significativa
no perfil da clientela de Jung. Como o hospital psiquiatrico era uma instituicdo
publica, boa parte de seus pacientes era proveniente das classes mais baixas.
Clinicamente, havia grande quantidade de pacientes psicoticos ou sofrendo de
transtornos mentais similarmente graves. No seu consultério privado,
diferentemente, Jung passou a atender apenas pacientes neuréticos (salvo raras
excecOes), em sua maioria pessoas bem educadas, das classes média e alta, bem

adaptadas do ponto de vista social (cf. Bair, 2003). Nomes ilustres como o escritor

20 periédico se chamava “O anuario de psicologia e pesquisas psicanaliticas e psicopatolégicas”.
Seu primeiro meio-volume foi lancado em fevereiro de 1909.
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Hermann Hesse, o fisico Wolfgang Pauli e o psic6logo Henry Murray foram seus
pacientes particulares.

A partir de 1929, Jung passou a investigar o simbolismo alquimico e religioso
como fenébmeno psiquico, procurando tracar paralelos entre o material proveniente
destas &reas e as experiéncias observadas em seus pacientes. Seus interesses,
sempre variegados, fizeram-no levar suas reflexdes psicolégicas para além do
setting analitico e discutir problemas contemporaneos como 0 nazismo, a
massificagdo do homem moderno e a crenca em discos voadores. Jung (cf. 1981)
buscou ainda aproximar a pesquisa dos processos inconscientes das formulacdes
da fisica contemporanea?®.

Jung faleceu em 1961, aos 86 anos. ApOs quase 50 anos transcorridos desde
sua morte, qual a sua contribuicdo para a cultura contemporanea, em particular para
a psicologia? Que ele tem a ainda a oferecer-nos? Dito de outro modo, qual a sua
heranga?

Heranca e heresia

Pode-se pensar a heranca de Jung de diversas maneiras. Poderiamos
invocar, primeiramente, sua contribuicdo teérica: 1) a no¢do de psique como um
fendmeno sui generis; 2) a teoria dos complexos como indicador de um psiquismo
irredutivelmente multifacetado; 3) a teoria dos arquétipos e do inconsciente coletivo
como tentativa de articular biologia, etnologia e psicologia, o arcaico e o moderno, o
individual e o “coletivo”; 4) o conceito de individuagdo como meio de descrever a
personalidade em termos de uma tendéncia a diferenciacéo; 5) a teoria dos tipos
psicologicos, que deu ensejo a formulagcdo de inventarios contemporaneos de
personalidade® e 6) a psicologia do inconsciente como instrumento de estudo da
psicologia da religido. Mas poderiamos igualmente considerar, como principal
legado, seus aportes para a pratica clinica: 1) a transformacdo do experimento de
associacao de palavras de Galton e Wundt no primeiro teste projetivo em psicologia;
2) a sugestdo de que o analista deve ser ele proprio analisado; 3) a atencao para
com 0 aspecto prospectivo da experiéncia psiquica; 4) a criacdo do método da

® Em 1952 foi publicado Naturerklarung und Psyche (Interpretacdo da natureza e psique), livro onde
Jung e Wolfgang Pauli, eminente fisico quantico e ex-paciente seu, tratam de psicologia e fisica,
respectivamente.

* Inventéarios de personalidade como, por exemplo, o MBTI (Myers-Briggs Type Indicator).
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imaginacdo ativa no trabalho com as imagens psiquicas e 5) o método dialético
como o procedimento fundamental na relagao entre analista e paciente.

Entretanto, acredito que a contribuicAo maior de Jung para a cultura e
psicologia contemporaneas nao resida exatamente em nenhum destes topicos. Seu
legado teria mais a ver com uma espécie de atitude ou modo de acdo do que
propriamente com o contetdo ou ato em si. Como bem observou James Hillman
(1988) — certamente 0 home mais importante surgido no universo da psicologia
analitica depois de seu fundador — Jung parecia ter “o olhar para idéias heréticas,
radicais” (p.9). Com efeito, desde o comego de sua atividade profissional, o interesse
pelo lado estranho, anémalo, excepcional da psique se fazia presente. Um primeiro
exemplo: em vez de seguir a pesquisa do funcionamento das associacdes de
palavras, nos moldes de Wundt, Kraepelin e Aschaffenburg, Jung se interessou
exatamente em saber como, quando e por que as associa¢cdes nao funcionavam, ou
seja, falhavam (ver Capitulo 2). Isto o conduziu a formulacdo da teoria dos
complexos, que descreve a psique como constituida de agrupamentos ideo-afetivos
semi-autbnomos. Em virtude de sua “intencionalidade”, os complexos podem ser
comparados a espiritos, daimones e divindades. Para Jung, o homem moderno, ao
menosprezar tais fatores como “nada mais que” atividade psiquica — mesmo
guando, na forma de uma neurose ou psicose, destroem sua vida —, coloca-se em
desvantagem em relacdo ao “primitivo”, que sabe reconhecer a poténcia desses
fatores quando os denomina “deuses” ou “espiritos” e com eles tenta haver-se.

Nota-se a atitude herética, controversa, subversiva de Jung no seu
entusiasmo por outro subversivo da histéria da psicologia, Sigmund Freud. O
psiquiatra suico foi um dos raros leitores da primeira edi¢cdo de A interpretacdo dos
sonhos, datada de1900 — o livro de Freud vendeu apenas 351 copias nos primeiros
seis anos de publicacdo. Jung escolheu tomar o partido de Freud quando este nao
era ainda a figura notavel no campo da psicopatologia, que veio a tornar-se.
Diferentemente de si mesmo e de Bleuler, que gozavam de reputacgao internacional
no circulo psiquiatrico em meados da primeira década do século XX (cf. Kerr, 1997),
Freud e sua psicanalise causavam profunda desconfianga entre seus pares.

Posteriormente, em 1912, quando Jung ja ndo podia desconsiderar suas
divergéncias em relacdo a Freud — o rompimento “oficial” dos dois era apenas uma
questdao de tempo — foi por meio das palavras de outro “herege”, o filésofo

Friederich Nietzsche, que se pronunciou. Na carta de trés de marco daquele ano,
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citando o Zaratustra, anotou: “Paga-se mal a um professor se se permanece apenas
um aluno” (Jung apud McGuire, 1993, p.496). Ao término da citagao, concluiu: “Foi
isso que o senhor me ensinou através da WA [psicanalise]’ (id., ibid., p.497).

A heresia de Jung se mostrou também presente na eleicdo de teméticas
estranhas a ortodoxia cientifica, como a mitologia, 0 gnosticismo e mais tarde a
alquimia, que considerou a antecessora historica da psicologia do inconsciente. Ao
fazer a aproximacao entre psicologia analitica e alquimia, um saber considerado pela
comunidade cientifica como inteiramente ultrapassado, Jung estava sem duvida
arriscando a credibilidade como psiquiatra e cientista, mesmo que sua comparacao
se restringisse tdo-somente a esfera psicologica. Escreveu ainda sobre I-Ching, Zen-
Budismo e parapsicologia antes de esses assuntos se tornarem bens de consumo
pelo insosso mercado da New Age. E mesmo quando abordava um tema
contemporaneo, como o fenébmeno do nazismo nos 1930 e 1940, seu olhar era no
minimo “singular”’. Percebeu na ascensao do nacional-socialismo a presenca mitica
do furioso Wotan, o velho deus germanico da tormenta. Descreveu os aleméaes de
da época como “possuidos” por esse deus. Traduzida em linguagem psicoldgica, tal
possessao significaria a identificacdo da consciéncia subjetiva com um fator psiquico
irracional, um arquétipo (ver Capitulos 2 e 3).

Outra matéria em que Jung foi mais uma vez “escandaloso” e “iconoclasta”
foi a religido cristd. E aparentemente desde muito cedo. Filho de pai pastor, o
menino Carl Gustav foi criado, no final do século XIX, em uma atmosfera marcada
pela religiosidade protestante, o que ndo o impediu, entretanto, de viver experiéncias
psiquicas perturbadoras e demasiado estranhas a mentalidade cristd. A primeira
delas foi um sonho de quando tinha trés ou quatro anos de idade. Sonhou que se
achava em um campina; notou que havia uma cova no chao e, curioso, decidiu
explora-la. Dentro, deparou-se com um trono sobre o qual se erguia uma figura
grande como uma arvore, feito de pele e carne viva. Sua parte superior era conica e
arredonda. Nao tinha rosto, salvo um unico olho que, imovel, fitava o sonhador.
Ouviu entdo a voz de sua méae dizendo para olhar bem para a criatura porque se
tratava do “devorador de homens”. Aterrorizado, despertou. O pavor gerado pelo
sonho foi tdo forte que por varios dias ndo queria dormir, temendo a repeticdo do
pesadelo. Mais tarde veio a reconhecer na “forma estranha”, monstruosa, sobre o

trono um “falo ritualistico” (cf. Jung, 1985a).
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A segunda experiéncia de Jung reveladora de uma espécie de atitude
iconoclasta face ao cristianismo foi uma viséo que Ihe arrebatou a alma quando tinha
entdo 12 anos. Diante de seus olhos “viu” a bela catedral de sua cidade sob o céu
azul. Muito acima, no alto, estava Deus instalado em seu trono de ouro. Segundo
suas proprias palavras, “debaixo do trono, um enorme excremento cai sobre o teto
novo e colorido da igreja; este se despedaca e os muros desabam” (Jung, 19853,
p.47).

Muitos anos depois — década de 1930 em diante — quando ja era um
profissional renomado, Jung transformou sua inquietagdo juvenil com o cristianismo
em madura reflexdo psicolégica. Apontou uma grave lacuna no simbolo maior do
cristianismo, isto €, o simbolo do Cristo. Tratar-se ia de uma imagem inadequada
para descrever a totalidade paradoxal da experiéncia humana (o si-mesmo) porque,
identificada exclusivamente com o Bem ou a luz, ndo reconhece em si sua
contraparte inseparavel, o Mal, a escuriddo do ser. Por sua vez, a figura do homem
sem este lado sombrio “carece de corpo e humanidade” (id., 1978a, p.42). Para
Jung, a doutrina crista da privatio boni (auséncia do bem), que buscou reduzir o mal
a uma simples “falta acidental de perfeicdo”, ndo possuindo desse modo substancia
enquanto tal, em nada corresponde a realidade ao nivel da psicologia empirica,
onde o mal € “substancialmente” deletério.

Em 1953, no texto “Resposta a J6”, Jung (cf. 1988b) foi além em sua analise
herética do cristianismo. Descreveu Javé (ou Yaweh) como tendo sido terrivelmente
injusto com Jo, ao projetar Sua sombra, isto €, Seu “mal’, sobre o pobre mortal.
Nesse sentido, o advento de Cristo foi 0 modo que Javé encontrou para redimir-se
da iniquidade cometida com Jé, sofrendo Ele préprio na carne tal como um homem.
Assim, Jung esta nos dizendo que o homem salvou Deus e ndo o contrario. Com
esta interpretagcéo “herética”, deslocou o maior sujeito/tema da cultura ocidental (cf.
Hillman, 1988). O livro causou enorme mal estar entre os tedlogos. Em sua carta de
resposta ao padre Victor White, que havia feito uma resenha durissima do texto — e
principalmente de seu autor —, Jung (2002) anotou: “Acho que sou um herege”
(p.148). Mais adiante, concluiu: “Decididamente n&o estou do lado do vencedor, mas
sou muito impopular tanto na esquerda quando na direita. Nao sei se merego ser
incluido em suas oragdes” (id., ibid., p.148).

Heresia, subversdo e deslocamento do habitual como o principal legado de

Jung? N&o entendo a atitude “herética” junguiana como um libelo a favor da agéo
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“revolucionaria” ou algo semelhante, mas, antes, como metafora sugestiva da
importancia do risco para poder-se produzir diferencas, criar novidade. Mas sera que
todos os que se dizem seguidores da psicologia analitica pensam assim? Ora, a
heranca, qualquer que seja, ndo existe por si s6. E preciso praticas reiteradas para
sustenti-la e prolongé-la, sem as quais ela simplesmente nado existiria. Como
mostrou a psicologa belga Vincienne Despret (2001), nossas praticas efetuam nossa
heranca; sdo o seu vetor. Isto transforma a herangca em um problema e ndo mais em
solucdo. Paradoxalmente, uma heranca se torna algo que ao mesmo tempo se
recebe e se constréi. Quer dizer, somos efeito e agentes construtores de nossa
propria tradicdo. Pensando desse modo, podemos indagar o que 0s junguianos tém
feito com sua heranca? Qual a sua atitude em face da tradicdo que receberam?
Para responder esta questdo convém primeiro diferenciar “visdo de mundo” e

“versao de mundo”.

“Subvertendo” Jung

Podemos definir teorias e praticas em termos de visdes ou versées de mundo
(cf. Despret, 2001). Quando julgamos nossas concepc¢cdes e acdes de modo
adversativo como verdadeiras ou falsas e consequentemente eliminamos a
possibilidade de convivéncia entre diferentes e multiplos saberes, estamos adotando
uma visdo de mundo. Assim como uma estrada percorrida repetidas vezes, uma
visdo de mundo produz em nés o sentimento de seguranca, a fantasia de estar em
um territério protegido e resguardado. Ocorre, porém, que toda esta protecdo tem
um preco: sem correr riscos, as teorias e as praticas se tornam deterministas e
unilaterais, ndo produzindo senéo tautologia.

Falar em versbes de mundo, diferentemente, significa reconhecer a
“coexisténcia multipla de saberes, de definicbes contraditérias e de controvérsias”
(Despret, 2001, p.37). Uma versdo implica necessariamente outra versao ou
‘contraversdo”, a qual vem contrapor-se ou modificar. Afirmar a pluralidade de
saberes néo significa, entretanto, sustentar que se equivalham. Em vez de avalia-los
como verdadeiros ou falsos — como no caso de uma visdo — devemos nos
perguntar qual versao é mais articulada. Por articulacdo de uma verséo entenda-se a
sua capacidade de produzir diferencas e permitir integrar-se com outras versoes,

prolongando-as e transformando-as. Escolher o caminho desconhecido ou talvez
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pouco percorrido de uma versdo implica risco; risco de gerar versfes pouco
articuladas, que nao produzirdo sendo redundancia e repeticdo — aproximando-se
da nocao de visdao — e oportunidade de criar-se outras versées mais articuladas que
dardo ensejo a mais fendbmenos existirem e combinarem-se entre si.

Com estas consideragbes em mente, voltemos a questdo levantada
anteriormente sobre o modo como os junguianos tém se apropriado de sua heranca.
Parece-me que muitos fizeram da psicologia de Jung uma visdo de mundo. Quer
dizer, contentam-se em tomar suas idéias como definitivas e portanto ndo querem
correr o risco de confronta-las com outros saberes, fogem da controvérsia como o
diabo da cruz. Para estas pessoas basta o que Jung escreveu. Hillman (1989b), com
um comentério acido, referiu-se a maioria dos junguianos como “gente de segunda
linha com mente de terceira categoria” (p.45). Complementou sua avaliagdo com a

seguinte observacao:

“‘Eles apenas vivem das idéias de Jung (ou Freud, tanto faz), sem
acrescentar nem mesmo uma virgula por si mesmos. Isto € uma traicao
gigantesca, uma desonestidade. Vocé deve pagar por aquilo que ganha
de uma escola levando suas idéias adiante” (id., ibid., p.45).
Este “levar adiante as idéias de sua escola” significa, primeiramente, conforme
Hillman (ibid.), questionar, duvidar de nossos pressupostos, “permitir-se ser
desafiado, arriscar-se em publico” (p.45). Segundo outro psicélogo analitico, Michael
Vannoy Adams (cf. 2004), a fraca presenca de junguianos na universidade, em
escala mundial, teria a ver, precisamente, com esta atitude de ndo “permitir-se ser
desafiado” pelo confronto com idéias diferentes. Adams descreve esse fendmeno em
termos de um “isolamento defensivo” dos junguianos.

O proprio Jung, alids, temia tornar-se doutrina, objeto de culto de seguidores
acriticos. Em 1946, explanou seu anseio quanto a isto: “Sé espero e desejo que
ninguém se torne junguiano. Eu ndo represento nenhuma doutrina, mas descrevo
fatos e apresento certos pontos de vista que julgo merecedores de discussao” (Jung,
2002, p.9). Entretanto, se nos fiarmos nas observagdes de Hillman, parece que,
infelizmente, o desejo de Jung néo se realizou.

N&o obstante, para mim, assim como para tantos outros “pds-junguianos’
além de Hillman e Adams, as idéias de Jung (como de qualquer outro autor, diga-se
de passagem) sdo tudo menos definitivas e inquestionaveis. Tal como Andrew

Samuels, Wolfgang Giegerich, Christopher Hauke, Paul Kugler e outros, encaro a
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psicologia de Jung como uma tradicdo a ser transformada, até para que possa
enfrentar as questdes do mundo contemporaneo. Penso esta psicologia como uma
versdo que, de acordo com a heranca herética de seu criador, deve ser
precisamente posta em risco, deslocada de seu sentido habitual, subvertida e
controvertida. Na pratica, tal “subversdo” ou “controvérsia” significa simplesmente
questionar seus pressupostos e conceitos fundamentais, suas proposi¢oes teoricas
de base, a partir de outro referencial tedrico-metodolégico. Esta tese se prop0s a ser
este exercicio epistémico de questionamento e troca.

Para levantar as questbes que me ajudaram a reimaginar a tradicdo da
psicologia analitica, adotei como referencial tedrico-metodoldgico a teoria do ator-
rede (TAR), também denominada sociologia das associa¢fes. Michel Callon, John
Law e Bruno Latour sdo comumente considerados seus fundadores, embora
certamente outros nomes possam ser-lhes acrescentados. Contudo, como esta tese
ndo trata precipuamente sobre a TAR, mas se limita a empregé-la como referencial
analitico, decidi por razbes de ordem operacional concentrar-me na obra de Latour,
principalmente. Dois “aliados” seus, entretanto, foram fundamentais para o
enriguecimento da discussao: o socidlogo e jurista francés Gabriel Tarde, com sua
definicdo do que é o “social”, e o etnopsicanalista franco-egipcio Tobie Nathan, com
seu trabalho na area da psicoterapia. Que o leitor ndo estranhe o emprego de uma
teoria socioldgica para analisar a psicologia analitica. Como sera mostrado no inicio
do Capitulo 1, Jung e a etnologia tém em comum muito mais do que se imagina.

Em linhas gerais, a TAR tem-se afirmado como um saber que rejeita a
descricao do mundo “moderna”. Latour (cf. 2005) nédo se refere a modernidade como
um periodo histérico marcado pela ruptura com um passado. Antes, entende que se
trata de um conjunto de praticas que nao coincidem com sua teoria. Os modernos
teriam teoricamente concebido uma realidade bifurcada em natureza e cultura,
sujeito e objeto, individuo e sociedade, liberdade e determinismo. Porém, na pratica,
nNao era assim que operavam, ja que estavam todo o tempo trabalhando com seres
hibridos, entidades simultaneamente sociais e naturais. Latour vai entdo chamar de
“‘ndo modernos” todos aqueles que partem primeiramente desse lugar central de
mistura e indeterminacao.

A TAR, como versdo ndo moderna de ciéncia social, propde, no lugar dos
grandes divisores modernos citados, no¢des e conceitos como coletivo, ator, rede,

fatiche, mediador, vinculo e outros, a fim de descrever 0s eventos e processos
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sociais de modo mais préximo da complicacdo que lhes é inerente (ver Capitulo. 1).
Esta tese buscou entdo examinar onde a psicologia analitica pode ser considerada
ndo moderna, articulando-se com a TAR, e apontar também onde as duas nao
combinam, como nas ocasides em que a psicologia analitica reproduz a logica
moderna. Portanto, ndo se tratou de querer reduzir a psicologia de Jung a TAR. Em
vez disso, seria mais adequado pensar o emprego da TAR como uma espécie de
reagente quimico que, aplicado a substancia “psicologia analitica”, promoveu
determinadas “reagdes” que se desejou conhecer. O texto, isto é, a tese, tornou-se
desse modo um laboratério de experimentacdo do pensamento e da imaginacao.
Trata-se, vale dizer, de uma abordagem inédita. Com efeito, sdo rarissimas as
referéncias a Latour nas obras de junguianos®. Acredito que, reapropriando-se da
heranca de Jung por intermédio da TAR, podemos propor-lhe novos problemas, abri-
la a novos sentidos. As diferencas, conforme observou Latour (cf. 2002b), sé&o
alimento para o pensamento. Que versao de psicologia analitica entdo é esta que
desponta depois de efetuada a sua mistura com a sociologia das associacfes? O

leitor benevolente que tire suas proprias conclusdes ao cabo do texto.

A psicologia analitica: pré-moderna, moderna, pés-moderna... e ndo moderna!

Convém recordar que, curiososamente, a psicologia analitica foi
anteriormente classificada como “pré-moderna”, “moderna” e “pdés-moderna”, o que
sugere uma complexidade ao nivel de suas idéias fundamentais, visto permitirem
leituras tdo heterogéneas. Vejamos resumidamente o que dizem os defensores
destas analises.

Em 1981, o renomado psicanalista francés J.-A. Miller (1999) acusou de ser

“0 movimento junguiano anterior ao discurso da ciéncia”®

(p.61). Assim como
astrologia, a psicologia de Jung operaria instituindo correspondéncias entre 0 micro
e 0 macrocosmo, disse Miller. Segundo Michel Foucault (cf. 1976), a episteme pré-
moderna do século XVI se caracterizava por uma mescla de razdo, magia (cabala,
alquimia, astrologia etc.) e erudicdo textual. O principal traco deste saber era o

raciocinio por semelhancas. Em cada coisa — os astros, o0 Homem, os animais, as

® S. Shamdasani (cf. 2003) e C. Hauke (cf. 2003), embora mencionem Latour, ndo aprofundam o
didlogo entre a TAR e a psicologia analitica, como pretendi fazer.

® Resta a davida, ao ler-se o texto de Miller, se este autor de fato leu Jung para poder elaborar sua
critica.
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plantas, os minerais — era possivel identificar uma correspondéncia ou analogia
com outra coisa. O mundo se dobrava sobre si mesmo, como imenso espelho onde
umas figuras se projetavam nas outras, num jogo de afinidades e similitudes infinito.
Com o advento da ciéncia moderna, esse mundo de correspondéncias foi aos
poucos se desfazendo, as palavras se separando das coisas. Com estas
consideracfes em vista, Miller parece sugerir que Jung néo teria realizado a
necessaria separacado entre palavras e coisas, caracteristica da ciéncia moderna.
Dessa maneira, a critica esta posta, a acusacdo consumada: o psiquiatra suico é
ultrapassado, anacronico. Jung é, dir-se-ia, um “pré-moderno”.

Sonu Shamdasani, historiador da psicologia ligado a University College of
London, publicou em 2003 Jung and the Making of Modern Psychology, livro
fundamental para compreender-se o lugar ocupado por Jung na histéria da
psicologia “moderna”. Shamdasani chama a atenc&o para a preocupagao de Jung
com o estado de fragmentacdo em que se encontrava a psicologia a sua época.
Para o psiquiatra suico, a grande dificuldade de fazer-se da psicologia uma ciéncia
residia justamente no fato de que seu objeto, a psique, coincidia com o sujeito que
deveria observa-la. Assim, as diversas teorias psicoldgicas existentes — inclusive a
sua — simplesmente refletiam a subjetividade, a “equacgédo pessoal’, de seus
autores. O estado atual da psicologia, escreveu Jung (apud Shamdasani, 2003) nos
anos 1920, “pode ser comparada a posi¢cao da ciéncia natural no século XIII” (p.89).
Como forma de remediar esta situacdo, acreditava ser necessario criar-se um
vocabulario comum, uma quantidade minima de principios comuns entre essas
diversas teorias para estabelecer-se uma psicologia minimamente geral (ver
Capitulo 2). De modo algum, contudo, Jung pretendia que a psicologia analitica
fosse a “Psicologia”, mas uma teoria que pudesse contribuir para esse projeto de
uma psicologia geral. E é exatamente aqui que Shamdasani (ibid.) situa o conceito
de inconsciente coletivo (e seus conteudos, os arquétipos). Tratar-se-ia da tentativa
de Jung de estabelecer um nivel de universalidade da personalidade subjacente as
diferencas individuais. O inconsciente coletivo, ultrapassando as contingéncias
culturais, seria o “natural” psiquico. Sua universalidade é que asseguraria a
cientificidade da psicologia. Refletindo de acordo com a abordagem sociolégica de
Latour, o esforco de Jung em demarcar um inconsciente coletivo natural revelaria um
trabalho tedrico tipicamente moderno de purificacdo dos fatos das crencas que os

obscurecem. Desse ponto de vista, Jung € um moderno.
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Finalmente, o analista junguiano inglés Christophe Hauke (cf. 2003) nos
oferece uma terceira via para situarmos Jung, a pos-modernidade. No seu livro Jung
and the Postmodern, de 2000, Hauke identifica o termo “moderno” com o estilo de
racionalidade vigente no Ocidente desde o lluminismo, sobretudo. Estilo que poderia
ser resumido como a crenca no Progresso, na Verdade e na Razdo. Pés-moderno,
entdo, ndo seria exatamente um periodo histérico mas, antes, uma posi¢ao critica
diante desses valores. A psicologia de Jung, segundo o analista inglés, teria
aspectos poés-modernos quando em muitos momentos pde em causa 0S preceitos
estabelecidos da modernidade.

Se pensarmos como Latour, o problema do enfoque de Hauke talvez seja o
mesmo do de Miller: acreditar que o projeto moderno efetivamente se consumoul.
Isto é, se de fato “jamais fomos modernos”, que dizer entdo de uma suposta pré-
modernidade ou p6s-modernidade?

Moderno, pré-moderno, ou pés-moderno... Jung foi provavelmente um pouco
dos trés, dependendo do angulo em que nos situarmos para analisa-lo. Creio,
entretanto, que nenhum desses enfoques esgota o debate em torno da psicologia
analitica. Cada um ao seu modo, supde que de fato houve uma “modernidade”, que
seu projeto de separar natureza e cultura foi, na pratica, em algum momento
vitorioso. Por outro lado, pensar a psicologia analitica ndo modernamente significa
enfatizar aquilo que os modernos faziam mas ndo admitiam, ou seja, operar com
entidades soécio-naturais, hibridas, vinculadas. Em suma, aqui se esta propondo a
possibilidade de mais uma versao da psicologia analitica; versdo que se deseja,

antes de mais nada, bem articulada.

A tese esta dividida em quatro capitulos.

O Capitulo 1 discute questdes como a divisdao moderna da realidade em
natureza e cultura, os diferentes sentidos para o “social” e a crise da objetividade.
Buscou-se descrever as idéias, 0s conceitos e o0s principios metodoldgicos da TAR,
tais como coletivo, proposicédo, ator-rede, plasma, vinculo etc, que serviram de termo
de comparacdo e analise da psicologia analitica nos demais capitulos. Os escritos
de Bruno Latour sdo aqui a principal fonte de informacdes, seguidos em menor grau
dos trabalhos de Tobie Nathan e Gabriel Tarde. Convém dizer que Nathan, por

desenvolver uma préatica em psicoterapia, permitiu propor a psicologia clinica de
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Jung determinadas questdes que o enfoque mais estritamente socioldgico de Latour
e Tarde nao possibilitavam.

O Capitulo 2 inicia a apresentacdo da psicologia analitica de Jung. Trata
essencialmente da definicdo de psique e da descricdo de suas agéncias. Procurou-
se aproximar o conceito junguiano de realidade psiquica da no¢cdo de mediador de
Latour. De modo anélogo, tentou-se mostrar a compatibilidade entre as de idéias de
ator-rede, interacdo das moénadas e a teoria dos complexos. No que concerne a
teoria dos arquétipos, destacou-se o movimento caracteristicamente moderno de
Jung no sentido de separar natureza e cultura e, ao mesmo tempo, reaté-las.
Buscou-se, ainda, ressaltar uma leitura pragmatica dos arquétipos, tornando
possivel que fossem comparados aos transpavores de Latour.

O Capitulo 3 procurou enfatizar o aspecto relacional dos conteidos animicos.
A nocgao junguiana de “relagdo” permitiu uma comparagao promissora com a nogao
de vinculo de Latour. A “relacdo” pode ser observada tanto intrapsiquicamente,
guando se refere as interacfes entre os diferentes componentes animicos, quanto
interpsiquicamente como, por exemplo, no encontro analitico entre terapeuta e
paciente. Procurou-se ainda mostrar como o método dialético de Jung guarda forte
semelhanca com certas regras metodolégicas da TAR.

O Capitulo 4, o derradeiro, focou-se sobre 0 método da imaginacao ativa e o
método construtivo de Jung. A imaginacdo ativa envolve, ao nivel psiquico, tarefas
semelhantes as descritas por Latour em relagdo ao “coletivo”. Revela, ainda, a
inseparabilidade das esferas natural e social na experiéncia psiquica de fantasia. O
método construtivo, por sua vez, mostra-se, em muitos aspectos, afinado com a
influenciologia etnopsicanalitica de Nathan.

Em todo o texto, busquei seguir o “ator” Jung de tdo perto quanto possivel.
Com isto, quero dizer que tentei ser primeiramente descritivo para, s6 em um
segundo momento, propor as comparacfes com a TAR. Esta énfase sobre a
descricdo se traduziu, como era de esperar-se, na preferéncia por fontes primarias’.
Nao obstante, alguns livros de “comentaristas” foram fundamentais para realizagao

deste trabalho: o fenomenal Jung and the Making of Modern Psychology, de Sonu

" Nao sendo eu capaz de ler aleméo, fui obrigado a contentar-me com tradu¢des. Sempre que pude,
dei preferéncia a traducdo de lingua inglesa por causa de sua indiscutivel melhor qualidade quando
comparada com a nacional (h& de fato erros medonhos nas traducdes brasileiras dos livros de Jung!).
Contei, felizmente, com a colaboracdo da psicéloga Lorena Richter que, leitora de Jung no original,
ajudou-me a esclarecer problemas das tradugcfes sempre que precisei.
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Shamdasani, Jung and the Postmodern, de Christopher Hauke, e os escritos de
James Hillman, em particular Healing Fiction.

O “laboratério analitico” a que o titulo deste trabalho faz referéncia tem um
duplo aspecto, que convém explicitar. De um lado, trata-se da concepc¢ao que Jung
fazia de seu trabalho psicoterapéutico, como se procurou mostrar no Capitulo 4. De
outro, aponta a funcdo experimental inerente a escrita da tese ela propria: isto é,
este texto como “laboratério” de idéias ou do pensamento — o0 texto como

“laboratério analitico”.
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Capitulo 1 — A Teoria do Ator-Rede: Bruno Latour e seus aliados

“Este mundo é muito misturado...”.

— Guimaraes Rosa

1.1 Por que a teoria do ator-rede?

O socidlogo francés Bruno Latour, juntamente com Michel Callon e John Law,
€ um dos criadores da teoria do ator-rede (TAR). Latour ele préprio, alids, pode ser

"8 visto que seus textos exibem a

considerado um “ator dentro de uma rede
significativa influéncia de multiplos autores provenientes de dominios heterogéneos
como a filosofia, a sociologia e a semiédtica. Da filosofia contemporanea, podemos
citar a contribuicdo de Michel Serres, Isabelle Stengers e Gilles Deleuze. E se
recuarmos um pouco no tempo, é impossivel deixar de mencionar os nomes dos
filésofos William James e Alfred North Whitehead. No campo das ciéncias sociais, as
idéias do socidlogo Gabriel Tarde sao, provavelmente, a principal fonte de inspiracéo
de Latour. Entretanto, para os propdsitos desta tese, um de seus interlocutores mais
interessantes € o0 etnopsicanalista Tobie Nathan, por seu trabalho no campo da
psicoterapia, a area de maior atuacao pratica da psicologia analitica.

Trés sdo as principais razées da escolha da TAR como referencial de analise
das idéias de Jung.

Em primeiro lugar, a contribuicdo das ciéncias sociais ou da etnologia foi
historicamente muito importante para a elaboracdo da psicologia analitica. Jung
absorveu em seu corpus tedrico conceitos e idéias de etnélogos como Adolf Bastian,
Lucien Lévy-Bruhl, Marcel Mauss e John Layard. Entretanto, ndo satisfeito com a
informacgdo bibliografica de segunda mao, Jung decidiu ir “a campo” para colher

dados, buscando assim desenvolver uma espécie de “etnopsicologia comparada”.

. A nocao de ator-rede sera explicada mais adiante, ainda neste capitulo.
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Ao longo dos anos 1920, visitou os indios Pueblo, nos Estados Unidos, e a tribo dos
Elgony, em Uganda, na Africa central.

A partir dos anos 1920, foi a psicologia de Jung que comecou a despertar o
interesse dos cientistas sociais, tanto positiva quanto negativamente®. Se é verdade
gue nomes como Paul Radin e Bronislaw Malinowski rejeitaram, respectivamente, a
concepcgao de Jung da mentalidade dos “primitivos” e do inconsciente coletivo,
também é igualmente verdadeiro que Edward Sapir e Margaret Mead inspiraram-se
na sua teoria dos tipos psicolégicos. Mais notavel ainda foi a tentativa do
antropologo John Layard de “interpretar os padrbes de parentesco e as estruturas
sociais dos Vao em termos da psicologia analitica” (Shamdasani, 2003, p. 337). Este
trabalho, assim como o que Layard escreveu sobre o tabu do incesto, chamaram a
atencdo de Jung, que veio depois a incorpora-los no seu livro Psicologia da
transferéncia. Mais recentemente, Jung aparece como uma importante influéncia
sobre a antropologia do imaginario de Gilbert Durand® e a sociologia do imaginario
de Michel Maffesoli*!, seu seguidor.

Um trabalho pioneiro no sentido de aprofundar a relacdo entre a psicologia
analitica e as ciéncias sociais € o livro Jung’s Psychology and its Social Meaning, do
cientista social americano Ira Progoff (cf. 1981), publicado originalmente em 1953.
Fundamentalmente, Progoff procurou aventar em seu texto a relevancia das idéias
de Jung para compreensdao de questdes de cunho historico e social. Apontou
semelhancas, por exemplo, entre os enfoques dos historiadores Lewis Mumford e
Arnold Toynbee, e certas abordagens da psicologia analitica. Mostrou principalmente
a forte influéncia que a sociologia francesa de Emile Durkheim exerceu sobre as
concepgles junguianas. Segundo Progoff, Jung tal como Durkheim considerou o
homem como um ser primariamente “social’. Isto €, em primeiro lugar viria a
sociedade depois, o individuo. Na linguagem junguiana, ainda de acordo com
Progoff, este “social” € sinbnimo do inconsciente coletivo, a parte mais profunda da
psique, que atuaria como uma espécie de estrutura formadora da consciéncia

individual. A analise de Progoff é, sem duvida, legitima — o proprio Jung, alias,

® Sobre a complexa relacdo de Jung com a etnologia e, simetricamente, dos etnélogos com a
psicologia analitica, ver o capitulo 4, “O antigo no moderno”, de Jung and the Making of Modern
Psychology do historiador Sonu Shamdasani (2003).
1% para entender como Durand interpreta as idéias de Jung, ver As estruturas antropolégicas do
imagindrio: introducéo a arquetipologia geral e A imaginagdo simbolica.
11 . . L ; p

Ver, por exemplo, O instante eterno: o retorno do tragico nas sociedades pds-modernas, A parte do
diabo: resumo da subversdo moderna e O ritmo da vida: variagdes sobre o imaginario p6s-moderno.
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aprovou-a. Entretanto, vale adiantar que ela segue praticamente na dire¢do oposta a
almejada pelo presente trabalho. Aqui, como se podera constatar, pretendeu-se
exatamente afastar a psicologia analitica da versdo de sociologia de sabor
durkheimiano, denominada por Latour “sociologia do social’.

Depois de expostas estas varias tentativas de dialogo entre a etnologia e as
idéias de Jung, ndo deve causar estranheza ao leitor a proposta de apreciagédo da
psicologia analitica pela sociologia das associacdes, que € afinal o objetivo deste
trabalho. Abracando uma teoria socioldgica, estou aqui simplesmente dando
prosseguimento a uma historia de trocas de saberes que ja dura cerca de 100 anos!
A novidade esta propriamente no referencial teérico-metodologico escolhido, a TAR:
até o momento nenhum exame sistematico da psicologia analitica foi realizado por
intermédio desta metodologia.

Em segundo lugar, acredito que a TAR, por tratar-se de um enfoque
contemporaneo das ciéncias sociais, pode atuar como uma espécie de instrumento
de avaliacdo da “vitalidade” — ou “atualidade”, se preferirmos — da psicologia
analitica. Assim, ao final da tese, espera-se saber se esta versao de psicologia,
parcial ou totalmente, mostra-se compativel com o0s principios metodolégicos
propostos pela TAR e, assim sendo, prova-se “atual’.

A terceira e Ultima razdo se refere a prépria sociologia das associacées.
Historicamente, a sociologia da ciéncia € a subarea da sociologia que tomou como
objeto de investigacao a atividade dos cientistas das ditas “ciéncias duras”, como a
fisica e a quimica. Pretendia estender as ciéncias o mesmo tipo de explanacéo
social anteriormente aplicado aos estudos de religido, classe, lei, cultura popular etc.
A TAR, por sua vez, surgiu exatamente como o ramo da sociologia da ciéncia que
reconheceu o fracasso da teoria social em explicar os fatos obstinados produzidos
pelos cientistas. Quer dizer, se a teoria social falhou em explicar a ciéncia, pode-se
deduzir que falhou igualmente nas demais areas em que foi aplicada: “As
explicagbes sociais ndo podem ser ‘estendidas’ a ciéncia, assim elas ndo podem ser
expandidas a lugar algum” (Latour, 2005a, p.94). Ora, teria entédo a ciéncia destruido
a teoria social?

Latour argumentou que néo é a sociologia da ciéncia, depois de admitido seu
fracasso heuristico, que tem de ser abandonada, mas a teoria social que a sustenta

€ que precisa ser refeita. Apelar ao “social” como o0 agente ou a causa dos
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fendmenos sociais ndo basta: afinal, como o social ndo explica nada, € ele préprio
que deve ser explicado.

Ao voltar-se para a ciéncia como objeto de pesquisa, pela primeira vez a
sociologia viu-se estudando “para cima”. Estudar religido, cultura popular, mercados,
arte etc. significava um movimento “para baixo”, na medida em que os analistas
sociais sempre consideraram os informantes destas areas menos racionais, menos
objetivos, menos cientificos que eles préprios. A forca da ciéncia, estando ao lado
dos socidlogos, era empregada para impor a sua explanacéo social sobre os relatos
ou as versdes dos informantes. Este quadro se modificou totalmente quando a
sociologia tomou como objeto as ciéncias duras. Nunca dantes havia estudado
fendbmenos tdo obstinados e resistentes a explanacdo social. E desta vez ja néo
podia mais apelar a racionalidade cientifica, posto que ela agora estava, em maior
grau, com os informantes. Latour (2005a) conta que, depois de passar uma semana
no laboratério de Roger Guillemin, chegou a uma conclus&o inelutavel: “O social ndo
pode ser substituido pelo mais infimo polipeptidio, pela menor rocha, pelo mais
in6cuo elétron, pelo mais domesticado babuino. Objetos da ciéncia podem explicar o
social, ndo o contrario” (p.99).

Latour (cf. 2004, 2005a) propde outra teoria do social que faca jus as efetivas
praticas das ciéncias, que ndo separe de modo arbitrario 0s seres entre naturais e
sociais, conforme as teorias sociologicas (e psicologicas) costumam fazer. Para
tanto, € necessario ao mesmo tempo abandonar a natureza, redefinir o social e
repensar a producao cientifica. A TAR entdo pode ser definida, antes de mais nada,
como uma teoria sobre “como estudar as coisas”. Trata-se portanto de um método,
cujos principios e procedimentos serdo aos poucos expostos no decorrer deste
capitulo.

Dos estudos iniciais das praticas das ditas “ciéncias duras”, a sociologia das
associacOes logo se dispersou para outras areas como estudos culturais, geografia
social, analise organizacional e estudos feministas (cf. Law, 2003). O vasto territorio
da psicologia, porém, permaneceu e permanece praticamente inexplorado pelos
autores da TAR. Com efeito, Latour nos deixa uma impresséo pouco favoravel da
psicologia por causa da insisténcia desta disciplina na separagédo entre os fatos da
natureza e as crencas sociais, precisamente a divisdo politica que deseja abandonar
(cf. Ferreira, 2003). Este trabalho, portanto, cumpre a funcéo epistémica de

enriquecer um dialogo até hoje incipiente.
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1.2 O Céu e a Caverna

A TAR reconheceu o fracasso das teorias sociais vigentes. Além disso,
verificou que essas teorias expressam um acordo politico tacito, uma “constitui¢cao”,
que impde as entidades componentes do mundo determinada forma de organizacao,
que passa como a Unica possivel: o mundo partido entre Natureza e Sociedade'®. O
problema esta no fato de que estas duas idéias foram desenvolvidas ao longo dos
séculos para tornar impossivel qualquer tipo de reconciliacdo. Latour (cf. 2004) vai
apontar o modelo ou mito de origem das nocdes de Natureza e Sociedade na
alegoria de Caverna de Platdo. Esta alegoria apresenta duas rupturas fundamentais,
gue sao no fundo indissociaveis:

1. O mundo dos humanos vs. o mundo das verdades transcendentes

2. A falacdo humana vs. a lei objetiva

De acordo com a interpretacdo de Latour do mito de Platdo, a caverna é a
morada dos humanos ignorantes; camara da cacofonia politica, representa o inferno
do social. Por sua vez, a realidade externa a caverna, o Céu das Idéias, € o local
onde se encontra a Verdade transcendente, a qual somente os sabios tém acesso.
O Sabio ndo € sendo aquele que sabe ir a caverna e voltar dela; trata-se, em
linguagem hodierna, do cientista. Estes poucos eleitos que tém acesso a “Natureza”,
0s cientistas, teriam o poder de decidir sobre o que é verdadeiro e real. Os demais
habitantes do mundo estariam fadados a permanecer agrilhoados no caos da vida
social. A ciéncia adquire, neste arranjo, o papel de espelho do mundo. Sem a
transcendéncia da Natureza para pbér ordem na caverna, adviria 0 caos ha vida
publica.

A Ciéncia vem calar o falatorio desordenado da caverna. Este acordo politico
€ o0 que Latour (cf. 2005b) denominou “Constituicdo moderna”. Acordo que, com
efeito, evita “toda interrogagdo sobre a natureza das complexas ligagdes entre as
ciéncias e as sociedades, pela invocagdo da Ciéncia como Unica salvacao contra o
inferno social” (id., 2004, p.31). Como ndo ha nenhum fundamento empirico que
sustente tal divisdo, trata-se, por conseguinte, de uma razao politica: alguns poucos

eleitos teriam o poder de “fazer falar o mundo, dizer a verdade sem ser discutida, por

'2 Latour reconhece estar aqui retomando, com seus proéprios termos, o “protesto” de A. N. Whitehead
(1994) contra a “a bifurcagdo da natureza em dois sistemas de realidade” (p.38).
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fim aos debates interminaveis por uma forma indiscutivel de autoridade, que se
limitaria as préprias coisas” (id., ibid., p.34). A natureza é usada, politicamente, para
por fim a propria politica.

Segundo Latour, € perfeitamente legitimo e possivel propor outro arranjo
para a realidade que, em vez de ocultar a politica de sua conformacéo, torne-a
explicita. A divisdo prematura do mundo em duas camaras produziu o efeito nefasto
de abreviar o debate acerca da composicdo do mundo em que queremos viver. A
natureza transformou-se em um instrumento de forca, em nome da razdo, para
impedir a discusséo publica, a Democracia, a Republica.

Latour mostrou que ndo had nem Natureza nem Sociedade constituidas a
priori; nenhuma transcendéncia celeste a ser invocada como meio de calar o
falatorio da caverna. Sera, portanto, preciso uma redefinicdo do quadro do mundo
que o modernismo nos legou. Sem a metafisica da Natureza e da Sociedade, pode-
se pensar o mundo como um pluriverso composto de uma multiplicidade de
proposicdes articuladas (associacbes de humanos e ndo-humanos) com limites
imprecisos'®. Cabe a nés transformar este pluriverso em um “bom mundo comum’.
Para tanto, é necessario um movimento, um trabalho de composi¢cdo no sentido de
organizar os seres em um “coletivo”, ou seja, um todo unificado, cuja estabilidade,
provisOria, podera ser sempre posta a prova. Ao final deste processo de
composicdo, e somente no final, poder-se-a classificar os seres'*, se quisermos,
como naturais e sociais.

Assim como ndo ha a Natureza, tampouco h&a a Ciéncia como sua imagem e
semelhanca. O que existe efetivamente s&o ciéncias dispersas em uma
multiplicidade de laboratérios, centros de pesquisas, instituicdes; ciéncias que nao
cessam de articular humanos e ndao humanos. Latour as considera como uma das
competéncias do coletivo que colaboram para a formagcdo do mundo comum. E a
TAR, como metodologia, pode ser entendida como um instrumento que nos permite
descrever como uma ciéncia — a psicologia, por exemplo — desdobra e compde

uma das “regides” do coletivo.

'3 Os conceitos de pluriverso e proposicdo serdo desenvolvidos mais adiante.

4 O coldquio de Kyoto, realizado em 1997, para tratar dos problemas relativos ao meio ambiente
global, é um exemplo de como o mundo pode ser organizado de uma forma que ndo a modernista.
Em vez de duas camaras, uma para 0s cientistas e outra para os politicos, o encontro organizou-se
ao redor de uma Unica assembléia, onde reuniram-se para debater cientistas, politicos, militantes e
industriais (cf. Latour, 2004).
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N&o h& nada de errado em si com as préticas cientificas. O acordo moderno,
disjuntor de natureza e cultura, nunca passou de um “projeto” porque as ciéncias,
efetivamente, desde sempre misturaram fatos naturais e crencas culturais, desde
sempre produziram hibridos e os fizeram proliferar (cf. Latour, 2005b). A grande
questao relativa as praticas cientificas jaz na precipitacdo, na pressa redutiva, com
que elas séo interpretadas segundo as categorias imutdveis de Natureza e
Sociedade. Tirar conclusdes apressadas sobre as coisas € uma forma de simplifica-
las. A TAR sugere que andemos mais devagar, que sejamos como as “formigas”,
para desta forma produzirmos um quadro do mundo mais coerente com a
complicacdo que lhe é inerente. Os grandes inimigos da TAR s&o a pressa e sua

irma gémea, a simplificacao (cf. Law, 2003).

1. 3 Redefinido o social: o social como o coletivo em expansao

Conforme foi dito, a TAR rejeita a oposicdo Natureza vs. Sociedade adotada
pelas teorias sociais, porque se trata de um modo arbitrario de organizar o mundo.
Em seu lugar, oferece-nos um instrumental metodoldgico que permite descrevermos
0S seres e sua composicdo neste mundo em outros termos, termos estes
fundamentalmente controversos e complicados. Mas como a TAR é uma teoria
social, uma versdo de sociologia, € necessario primeiramente redefinir isto que vem
a ser o seu objeto, o “social”’. Conforme veremos, esta diferente maneira de imaginar
o social implicara uma versao alternativa a alegoria platénica, ao “acordo moderno”.

Latour (cf. 2005a) define a nocéo de social retomando seu significado original
entendido como um “tragado de associagdes”. “Social” deriva do latim socius, cujo
significado & “companheiro” ou “associado”. A palavra socius, por sua vez, provém
da raiz seq- ou sequi, significando “seguir’. Com o decorrer dos séculos, este sentido
original do termo social, que envolvia todas as associac¢des, foi encolhendo até
tornar-se uma espécie de “substancia’” remanescente depois que as demais
associagfes — politica, bioldgica, psicologica, tecnoldgica etc. — foram discernidas.

Pode-se, portanto, distinguir dois significados da palavra “social”’, que designam

coisas completamente diferentes:

1 Jogo de palavras: a sigla “TAR” é a tradugdo do inglés “ANT” que, além de abreviagdo Actor-
Network Theory, também significa “formiga”.
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1) “Um movimento durante um processo de agrupamento” (Latour, 2005a, p.1),
que retém o sentido original do termo.

2) Refere-se a um “tipo especifico de ingrediente que se supde diferir de outros
materiais” (id., ibid., p.1), que é como hoje a palavra é comumente
empregada.

A segunda definicAo esta relacionada a uma versdo de teoria social, que
Latour vai denominar de “sociologia do social’. Fundamentalmente esta teoria
sociolégica supde a “existéncia de uma espécie de fendmeno diversamente
chamado ‘sociedade’, ‘ordem social’, ‘pratica social’, ‘dimensao social’ ou ‘estrutura

”m

social” (id., ibid., p.3). O social seria um dominio a parte da biologia, fisica,
psicologia, economia, direito, geografia e politica. Possuiria propriedades préprias
que, uma vez identificadas, permitem explicar o proprio social ou as caracteristicas
sociais de um dado fenébmeno néo social. Por exemplo, a psicologia (ou ao menos
certa versao de psicologia) trata da descricdo do funcionamento cognitivo humano,
buscando estabelecer seus invariantes. Contudo, existem determinados aspectos
obscuros da inteligéncia que s6 poderiam ser esclarecidos fazendo-se referéncia a
“‘influéncia social” sobre a cognicao.

De acordo com esta versao de teoria social, explica Latour (ibid.),

“ha um ‘contexto’ social no qual ocorrem atividades nao sociais; [0 social]
€ um dominio especifico da realidade; pode ser usado como um tipo de
causalidade para dar conta dos aspectos residuais com 0s quais outros
dominios (psicologia, lei, economia etc.) ndo podem lidar completamente”

(p-4).
Esta versdo tornou-se a posicdo padrdo nas ciéncias sociais. Disseminada por
multiplos canais — jornais, revistas, livros, televisdo, conversas de bar, partidos
politicos etc. — esta versdo igualmente se tornou parte do senso comum. E desta
maneira como atualmente imaginamos o social.

A TAR ou sociologia das associacoes difere radicalmente da sociologia do
social. Segundo esta versdo'®, a sociedade ndo deve ser entendida como um
contexto subjacente que tudo envolve e determina. O social ndo é uma forca oculta,
especie de “cola”, que mantém os seres unidos. Tampouco deve ser entendido como

uma substancia ou dominio especial. Trata-se, antes, de um movimento peculiar de

'8 | atour distingue, além da sociologia do social e da sociologia das associa¢des, ainda uma terceira
versao de teoria social, a “sociologia critica”. Contudo, para os propdsitos do presente trabalho, ndo é
necessario leva-la em consideracéo.
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associacdo de entidades heterogéneas, “um tipo de conexao entre coisas que nao
sdo elas proéprias sociais” (id., ibid., p.5). O social, convém insistir, ndo explica nada,
ja que é ele que precisa ser explicado. A sociologia, em vez de usar a sociedade
como um deus ex machina para explicar tudo, deveria ser a ciéncia preocupada em
descrever como uma sociedade se mantém reunida.

A sociologia do social pode bastar quando se trata de associacdes
estabilizadas de entidades ja conhecidas. Entretanto, falha diante de “situagdes
onde as inovacOes proliferam, onde os limites do grupo sdo incertos, quando o
alcance das entidades a ser consideradas oscila” (id., ibid., p.11). Ndo é o objetivo
de Latour provar que as outras teorias sociais estao erradas, mas propor uma versao
mais articulada que busque descrever mais acuradamente o que os atores, isto €, 0s
construtores do social, efetivamente fazem. Dai o lema da TAR: “seguir os atores
eles mesmos”, ou seja, seguir os tracos por eles deixados. Trata-se ainda de propor
uma teoria que inclua a incerteza e prolongue a controvérsia no seu interior para
desse modo evitar o arbitrio — e por que ndo a violéncia? — de explanacdes
demasiado prematuras.

As duas versbes de teoria social mencionadas tém cada uma seu pai
fundador. A sociologia do social € herdeira do pensamento de Emile Durkheim
(1858-1917) enquanto que a sociologia das associacdes deriva das idéias do
sociélogo e jurista francés Gabriel Tarde (1843-1904). O modo a um s6 tempo
engenhoso e original como este ultimo relacionou psicologia e sociologia pode
ajudar-nos a repensar a psicologia analitica de Jung e por isso deve ser examinado.
Inspirado em Leibniz, Tarde descreveu os elementos ultimos da realidade em termos
de “moénadas”. Leibniz as havia definido como as substancias formadoras dos
compostos. Com Tarde, esta idéia sofreu uma importante reformulacdo: as ménadas
sao elas préoprias compaositas até o infinitesimal. Assim qualquer fendmeno ou estado
de coisas — “o individuo social, a célula viva, o atomo quimico” (Tarde, 2003, p.23)
— pode ser decomposto em infinitas diferencas. Com efeito, Tarde (ibid.) considerou
a diferenca “a dimensao substancial das coisas, aquilo que elas tém de mais proprio
e mais comum” (p.70). O seres partem de um estado inicial de diferengca e na
diferenca terminam. Dai o enunciado de Tarde (ibid.) — “existir & diferir’ (p.70), que
parece ter sido escrito ontem e ndao em 1895, tamanha a proximidade com certas

correntes do pensamento filoséfico contemporaneo.
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7

Para Tarde, o mais importante em relagdo as moénadas ndo é contudo a
definicdo de sua esséncia, seu estado inicial e final, mas a sua acdo reciproca,
conforme observou Henri Bergson. As mobnadas por serem abertas e
interpenetraveis fazem de todo o fendbmeno “uma nebulosa de agées emanadas de
uma multiplicidade de agentes que sdo como pequenos deuses invisiveis e
inumeraveis” (id., ibid., 45). Tarde descreve esta condicdo dos seres como uma
espécie de “politeismo” ou “miriateismo” (id., ibid., p.45).

Como todos os seres sao compostos, Tarde (ibid.) concluiu que “toda coisa
[6] uma sociedade” (p.49). De fato falamos em sociedades estelares, animais,
celulares, atdmicas etc. Desse modo, “todas as ciéncias parecem tornar-se ramos da
sociologia” (id., ibid., p.49). Mas o que exatamente vem a ser a qualidade distintiva
de uma sociedade? Tarde (ibid.) a descreveu como “a posse reciproca, sob formas
extremamente variadas, de todos por cada um” (p.85). Haveria, segundo ele, uma
tendéncia universal de uma moénada querer apropriar-se das outras monadas, algo

como um desejo de conquista:

“Todo ser quer nédo ser apropriado pelos seres exteriores, mas se
apropriar deles. Aderéncia atbmica ou molecular no mundo fisico, nutricao
no mundo vivente, percep¢cdo no mundo intelectual, direito no mundo
social: a posse, em inUmeras formas, nao cessa de se estender de um ser
aos outros seres, através de um entrecruzado de dominios variados, cada
vez mais sutis” (id., ibid., p.90).

A posse de um ser sobre outro se faz sob a forma de uma espécie de atracéo,
que Tarde denominou “imitagao”. Imitar significa associar-se a outro ser ou, melhor
ainda, deixar-se por ele assimilar. O exercicio da posse por meio da imitacdo € o que
caracteriza a vida social. Em outro momento, Tarde (apud Shamdasani, 2003)
aproximou esta noc¢éo social de imitagdo da psicologia do hipnotismo, ao defini-la
como uma “espécie de sonambulismo'” (p.284). Isto &, a condigdo do homem em
sociedade seria semelhante a de um estado hipnético ou a uma forma de sonho —
“um sonho de comando e um sonho de agao” (id., ibid., p. 284).

O que impede, porém, o dominio absoluto de um ser ou uma ménada que
progressivamente fosse impondo-se pela imitacdo sobre a totalidade das coisas até
produzir um estado de completa uniformidade? A fecundidade dos concorrentes,

respondeu Tarde. As outras mbnadas também querem possuir, também querem

7 Sobre a definicdo de “sonambulismo”, ver Capitulo 2.
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realizar suas potencialidades. As formas de posse sdo mdultiplas e seus graus
infinitamente variaveis, mas mesmo assim Tarde distinguiu duas espécies principais
de posse: a unilateral e a reciproca. Considerou a segunda como superior a

primeira:

“E ela que explica os belos mecanismos celestes nos quais, em virtude da
matua atracdo, cada ponto é um centro. E ela que explica a criacédo
desses admiraveis organismos Vvivos, cujas partes sdo solidarias, onde
tudo é ao mesmo tempo fim e meio. E, enfim, através dela que, nas
cidades livres da Antiguidade e nos Estados modernos, a mutualidade de
servicos ou a igualdade dos direitos produzem o prodigios das nossas
ciéncias, de nossas industrias, de nossas artes” (id., ibid., p.93).

Tarde também aventou a psiqgue como uma sociedade, um composto de
monadas, que exercem atracfes unilaterais e reciprocas. Descreveu a consciéncia
em termos de “mdnadas dirigentes”, cujo funcionamento recebe a ajuda de inumeras
outras consciéncias ou mbénadas auxiliares. Estas ultimas indicam a existéncia de
processos inconscientes'®, isto é, para além do controle da consciéncia dirigente,

operando silenciosamente na psique:

“Quando procuramos nos lembrar de um nome em meio a uma conversa,
de uma data, de um fato, a informagcdo procurada freqientemente nos
escapa, e s6 algumas horas mais tarde, quando pensdvamos em outra
coisa completamente diferente, é que ela vem espontaneamente oferecer-
se a n6s. Como explicar essa revelacéo inesperada? E que um secretario
misterioso, um habil autbmato trabalhou por nés enquanto a inteligéncia
(seria preciso dizer nossa inteligéncia, ménada dirigente) negligenciava
esses pequenos detalhes...” (id., ibid., p.35).

Resumindo, Tarde descreveu atomos, células, industrias, leis e psiqgues como
diferentes formas de sociedade; sao todos eles ménadas compostas de mdltiplas
agéncias, que se interpenetram formando novas complexidades. Latour (2001a),
reconhecendo a enorme afinidade das idéias de Tarde com a TAR, observou que
“agéncia mais influéncia e imitacao é exatamente o que tem sido chamado, embora
com outras palavras, um ator-rede” (p.2).

Latour vai entdo seguir a versao tardiana do social como forma de afastar-se

do impasse gerado pela divisdo entre o inferno da caverna e o Céu das idéias.

® Segundo Tarde (2003): “Ha certamente desejos, juizos inconscientes. Sdo assim os desejos
implicitos em nossos prazeres e em nossas dores, 0s juizos de localizacdo e outros incorporados as
nossas sensacoes” (p.34).
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Desse modo, a realidade pode ser descrita inicialmente como pluriverso — noc¢ao
que Latour toma emprestado de William James —, isto €, uma multiplicidade de
entidades cujas propriedades n&o estdo definidas a priori. E necessario um trabalho
de composicao para que este pluriverso se torne um mundo habitavel e organizado,
um coletivo, um cosmo em expansdo. O social torna-se, portanto, sinGnimo do
pluriverso organizado como um coletivo de humanos e ndo humanos em expansao.
Juntar, reunir ou compor o coletivo € uma tarefa continua e sempiterna, que visa a

producdo do bom mundo comum. Conforme as palavras de Latour (2004):

‘Em vez de ir da natureza ao humano, do realismo ao construtivismo,
pode-se ir, presentemente, da multiplicidade que ndo acolhe ainda
qualquer coletivo, o pluriverso, ao coletivo que a acolhia até aqui sob o
nome conjunto de politica [sociedade] e natureza” (p.77).

A TAR vai entdo propor um conjunto de nogdes, conceitos e procedimentos
metodoldgicos que, resumidos, visam realizar duas tarefas em relagéo a experiéncia
social: desdobrar e compor. Esta dupla tarefa nada tem a ver com o bicameralismo
clandestino da Constituicdo moderna, cujo arranjo procurava exatamente ocultar a
politica de sua conformacdo. A antiga metafisica da natureza dos modernos
supunha um mundo ja unificado, totalizado, universalizado, ao qual se
acrescentariam as diferencas sociais. JA o bicameralismo explicito que Latour
descreve ndo denega mais a polémica, a controvérsia, a politica, como fatores
indispensaveis a formacdo do bom mundo comum. Em vez da metafisica da
natureza anterior, tem-se agora uma “metafisica experimental” entendida como o
conjunto de procedimentos destinados a descrever o coletivo em formacéo.

Assim, a primeira das tarefas de reunido do social deve ser desdobrar as
controvérsias em torno das entidades que povoam o mundo. Latour vai denominar
esta operacao do coletivo de “poder de consideracdo”. A questdo principal aqui é
saber quem séo os seres que se candidatam a fazer parte do coletivo. A segunda
tarefa implica seguir como as entidades (atores) elas mesmas estabilizam as
controvérsias e desse modo “renovar nosso senso de estar no mesmo coletivo” (id.,
2005a, p.252). Latour denomina este trabalho de “poder de ordenamento”. A
questao relativa a este poder é saber se podemos viver todos juntos, formando o
bom mundo comum.

As proximas sec¢Oes vao procurar desenvolver cada uma destas tarefas.
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1. 4 Desdobrando o social

Vimos que uma sociedade pode ser definida como um agrupamento de
entidades heterogéneas. Devemos agora perguntar-nos em que consiste as
entidades que se tornam socializadas em um coletivo. A Constituicdo moderna nos
oferece como resposta, sem vacilar, a divisdo dos seres entre objetos e sujeitos. De
um lado, haveria os fatos objetivos e, de outro, crencas e valores subjetivos. A TAR
nos ensina a ndo nos precipitarmos na investigacdo deste problema. E preciso
substituirmos as antigas certezas sobre a objetividade e a subjetividade pelas
incertezas sobre quem fala (embaracos de fala), quem age (capacidades de
associacao e agéncias) e quem pode (recalcitrancia dos acontecimentos) (cf. Latour,
2004).

O pensamento ocidental moderno se habituou a distinguir as qualidades
primeiras — as coisas enquanto tal, independentemente dos sujeitos — e as
qualidades segundas — as coisas como experienciadas pelos sujeitos®®. As
qualidades primeiras se referem ao mundo comum que todos compartilhamos,
enquanto que as qualidades segundas dizem respeito as nossas diferencas
subjetivas psiquicas, lingiisticas e culturais (cf. Latour, 1999, 2004, 2005b). Estamos
agui diante de uma divisdo dos seres baseada em uma diferenca de esséncia. Como
consequéncia, entre sujeito e objeto ha de sempre haver um abismo intransponivel a
separa-los, ndo importa os malabarismos teoricos que fagcamos para junta-los. A
TAR considera fundamental evitarmos esta armadilha metafisica.

Assim, em vez da dicotomia sujeito-objeto dos modernos, Latour propde a
distingao entre “humanos” e “ndo humanos”. Sujeito e objeto referiam-se a entidades
estaveis, “calvas”, infinitamente distantes umas das outras por sua prépria ontologia.
Ja4 humanos e ndo humanos sdo instaveis, “cabeludos” e cheios de dobras.
Associam-se por multiplos caminhos, trocam propriedades entre si. Em vez do
essencialismo da concepcdo moderna, a TAR inspira-se na semiética e adota uma
descricdo performativa (pragmatica) dos seres para dar conta da complicacdo que
envolve humanos e ndo humanos: ambos sao considerados como “proposi¢des”.

Uma proposicao define-se pela sua “capacidade de falar”, sua “obstinagao” (posi¢ao)

% Trata-se, com efeito, da distingdo proposta por John Locke, no séc. XVII: sdo chamadas qualidades
primarias as propriedades dos objetos, como forma, extenséo e volume; ja cor, odor e textura seriam
gualidades secundarias porque resultantes da acéo do objeto sobre a percepgéo.
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ou “recalcitrancia” e, por nao ter autoridade definitiva, aceita “negociar ela propria em
uma com-posi¢ao sem perder sua solidez” (id., 1999, p.4). Uma proposicéao, tal como
uma versao (ver Introducao), ndo se distingue por ser falsa ou verdadeira, mas por
ser bem ou mal articulada. Uma proposicdo mal articulada é aquela que néo se
deixa afetar por outra proposicdo, que ndo produz diferencas, é tautologica: A é A.
Por outro lado, uma proposicao é bem articulada porque se permitiu afetar por outras
proposicdes e, com isso, produzir diferencas: A € B, € C, é D. E sdo exatamente as
diferengas que geram significado. Quanto mais bem articulada é uma pessoa com o
mundo mais este |he parecera heterogéneo, significativo (cf. Latour,1999).

Cada uma das caracteristicas das proposicbes mencionadas — fonacéo,
acdo e recalcitrancia — envolve controvérsias que convém aprofundar. Nesse
sentido, seguir as regras metodoldgicas da TAR implica trocar a certeza quanto a
natureza da subjetividade e objetividade dos modernos pelas incertezas sobre o que
uma proposicéo fala, faz e pode.

1.4.1 Embaracos de fala

A primeira tarefa de composicdo do coletivo ou de reunido do social é saber
guem sao as entidades que se candidatam a participar do mundo comum em
formacdo. A TAR parte do principio democratico que todas as proposi¢cdes terdo
direito a fala (cf. Latour, 2004). Ocorre que este direito ndo se limitara tdo-somente
aos humanos, como no antigo acordo modernista, mas se estendera aos nao
humanos do mesmo modo. Dar “voz” a um microbio, por exemplo, implica a
participacdo de um porta-voz humano que falara em seu lugar. Nesta etapa, a
dificuldade maior recai sobre os embaracos de fala, ou seja, a incerteza sobre a
legitimidade dos porta-vozes, esses intermediarios/mediadores imprescindiveis: eles
falam efetivamente em nome das coisas que vém representar ou falam em nome

préprio? Segundo Latour (2004),

“(...) pela nogcao de porta-voz, designa-se nao a transparéncia desta
palavra, mas a gama inteira, indo da duvida completa (o porta-voz fala em
seu préprio nome e ndo em nome de seus mandantes) a confianca total:
quando ele fala sdo seus mandantes que falam por sua boca” (p.124).

As ciéncias, ou melhor, os cientistas vao desempenhar o papel de porta-

vozes dos candidatos ndo humanos que pretendem fazer parte do coletivo. Os
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laboratérios e institutos de pesquisa com seus complexos instrumentos criam 0s
aparelhos de fonacdo que estendem a palavra as entidades mudas (ndo-humanos)
permitindo desse modo participarem do processo de composicédo do coletivo™®. Mas
esta associacdo de humanos e nao-humanos estard sempre atravessada pela
incerteza sobre quem fala. Sim, “deve-se duvidar profundamente, mas nao
definitivamente” (id., ibid., p.125) da capacidade de porta-voz de um cientista quando
fala em nome de seus mandantes.

Ora, os embaracos de fala ndo séo propriedade exclusiva dos ndo-humanos,
mas se encontram de igual maneira distribuidos entre os humanos: nunca se sabe

com certeza quem esta falando quando uma pessoa fala em nome de outra.

1.4.2 Acdo: atores, rede, actantes e agéncias

A associacdo de humanos e ndo-humanos ndo € marcada somente pelos
embaracos de fala, mas também — e talvez principalmente — pela incerteza quanto
a natureza da acdo. A concep¢do modernista conferia aos sujeitos liberdade e
autonomia enquanto considerava 0s objetos como regidos pela necessidade e
determinacdo. As teorias sociologicas, tributarias desta concepcao, costumam
contrapor a autonomia do individuo a determinacdo das estruturas sociais. Com a
psicologia, ocorre algo similar. Historicamente, o behaviorismo de J. Watson e B.
Skinner afirmou-se como uma teoria radicalmente ambientalista, onde o sujeito era
compreendido como totalmente determinado, condicionado ou moldado por forcas
ambientais (estimulos), ndo deixando nenhuma margem a “liberdade” individual (cf.
Schultz & Schultz, 2005). A propria psicandlise freudiana parece, apesar de
teoricamente muito distante do behaviorismo, também ter proposto uma espécie de
determinismo psiquico: o “determinismo do inconsciente”. Dessa perspectiva, a
consciéncia seria determinada, ou melhor, “sobredeterminada” por dinamismos
inconscientes. A insatisfacdo com estas teorias traduziu-se no surgimento das assim
chamadas psicologias humanistas e existenciais. Aderindo a perspectiva de J.-P.
Sartre, elas enfatizaram a liberdade humana em contrapartida aos determinismos
ambiental e do inconsciente: autbnomos, somos o0 que escolhemos ser (cf. May,
1986).

% As ciéncias sdo a voz e a escrita dos ndo humanos. De fato, os sufixos “logia” e “grafia”, presente
nos nomes das ciéncias, sédo vocabulos derivados dos termos gregos logos (“palavra”) e graphos
(“escrita”).
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A TAR apresenta uma teoria alternativa da agédo: nem a suposta liberdade do
individuo tomado isoladamente nem o ambiente, o inconsciente e a sociedade, como
estruturas causais, bastam para explicar a acdo de um ator. Diferentemente dos
sujeitos e objetos dos modernos, Latour (cf. 2001, 2004, 2005b) considera ambos
humanos e n&o humanos como “atores”. Um ator &, antes de mais nada, uma
proposicao que age sobre outro ator, provocando neste modificacdes. O uso desta
expressao ndo € acidental. A metafora do ator remete a incerteza sobre quem esta
agindo. Estara o personagem sendo sincero ou estara fingindo? Além disso, um ator
nunca esta sozinho. Mesmo num mondlogo, ha um diretor, um iluminador, um
figurinista etc. e, claro, a platéia. A expressao “ator-rede” procura exatamente dar
conta desta incerteza sobre a fonte da acao, que se distribui por uma rede de atores
movidos por uma multiplicidade de agéncias. O vocabulo “rede” da expressao “ator-
rede” designa entdo uma cadeia de atores onde cada ator € uma ocasido para a
acao de outro ator, fazendo assim a acgéo distribuir-se por toda a rede. O ator,
portanto, ndo é nunca a fonte isolada da ac&o?.

A concepcao sociologica de ator-rede de Latour ecoa em grande medida a
“filosofia mestiga” de Michel Serres. Com esta expresséo, Serres se refere a uma
ontologia monista que coloca a mistura, os hibridos, como primordiais. Recusa, por
conseguinte, a légica moderna de purificagdo, responsavel por descrever o mundo
como cindido entre sujeito/objeto e natureza/cultura. Entende-se entdo porque
Serres tomou Hermes, o deus das trocas, como o padroeiro de seu pensamento (cf.
Serres, 1999; Moraes, 2000).

Ambos os termos “ator” e “rede” ndo sdo, porém, isentos de ambiglidades.
Por isso um leitor apressado pode interpreta-los de um modo que ndo convém ao
sentido proposto pela TAR. Habituamo-nos a falar em rede telefénica ou em Internet,
a rede de computadores. Em ambos os casos, estamos tratando da idéia da
circulacdo imediata de informacdo. Isto € exatamente o oposto do que Latour
entende por rede. Para a TAR nao ha in-formacdo, mas apenas trans-formacao, o
gue vem a ser, alias, outro de seus slogans. Um contetdo nao circula por uma rede
sem sofrer transformacédo porque em cada ator por onde passa uma diferenca &
produzida (apenas nas redes suficientemente estabilizadas, onde os atores operam

como intermediarios, € que poderiamos falar em “circulagcao direta de informagao”).

2L Latour entende a nocao de ator-rede como sindnima da de “rizoma” de Gilles Deleuze (cf. Deleuze
& Guattari, 2000).
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Uma rede, segundo a TAR, ndo é uma coisa, mas um modo de descrever 0s
fenbmenos. Um estado mental de um individuo, por exemplo, pode ser descrito
como rede (cf. Latour, 2005a).

A palavra “ator”, por sua vez, guarda uma forte referéncia antropocéntrica,

que convém ser evitada. Dai o emprego de Latour do termo “actante”®

(actant),
tomado de empréstimo da semiotica, para definir as proposicbes candidatas a
formacdo do mundo comum. Humanos e ndo-humanos podem entdo ser
apresentados inicialmente como actantes que agem uns sobre outros, sem que
possamos prever com certeza os efeitos de suas agdes nos “vinculos de risco”. Um
actante ndo age sozinho porque sua ac¢do estd distribuida por multiplos agentes.
Nem os atores eles préprios nem o0s cientistas sociais sabem de antemao,
absolutamente, quem ou o qué participa como motor da acdo. O mesmo, pode-se
dizer, vale para paciente e analista engajados no trabalho analitico (ver Capitulos 3
e 4). O melhor que se pode fazer para caminhar no labirinto produzido pela acao é
procurar seguir os tracos deixados pelos atores, isto é, o que eles dizem e o que

eles fazem, nos seus proprios termos. Latour (2005a) explica:

“Temos de resistir a fingir que os atores tém apenas uma linguagem
enquanto o analista possui a meta-linguagem na qual a primeira esta
‘embutida’. (...) Aos analistas € permitido possuir apenas alguma infra-
linguagem cujo papel é simplesmente ajuda-los a tornarem-se atentos as
metaforas plenamente desenvolvidas pelos proprios atores, um relato
reflexivo do que eles estédo dizendo”(p. 49).

A énfase de Latour sobre uma infra-linguagem descritva em vez da
explicacdo metalinglistica remonta a distingdo de Wiliam James entre uma
psicologia descritiva e uma psicologia explanatéria. Para o psicélogo americano, a
psicologia pode descrever experiéncias psiquicas, isto é, “como” ou 0 modo como
elas ocorrem. Ja a tarefa de explicar o “por qué”, ou seja, determinar todos o0s
fatores que sobre ela atuam esta fora de seu alcance. Afastando-se de enunciados
ontolégicos e explicacbes metalinglisticas proprias das ciéncias naturais, a
linguagem psicologica assume um carater metaférico — e por que néo literario? —
cujo proposito ndo € mais produzir representagcdoes ‘“fieis” dos eventos, mas

descrevé-los de modo mais rico e articulado (cf. Shamdasani, 2006b).

22 Dependendo da traducao brasileira, actant se torna “atuante”.



39

Assim, descrever a acdo de um ator significa procurar identificar como eles
descrevem as agéncias que sobre eles atuam. Identificar as agéncias, no entanto,
nada tem de simples. Segundo Latour (2005a), este “é o problema mais dificil que ha
na filosofia” (p.51). Mas como os atores costumam atribuir determinadas
caracteristicas a uma agéncia, é possivel segui-las e alcancar a agéncia. Uma
agéncia s6 podera ser definida como tal se o ator lhe conferir existéncia, figuragéo,
oponentes e teoria da agao.

1) Existéncia: uma agéncia se caracteriza por fazer algo; “produz alguma
diferenca em um estado de coisas” (id., ibid., p.52). Se uma agéncia € mencionada
por um ator, deve haver um relato de sua acdo. Uma agéncia deixa tragos
observaveis.

2) Figuracdo: Uma agéncia assume uma figura, isto é, uma forma, um corpo, um
nome. As figuras podem ser abstratas como na defini¢cdo estatistica de um tipo A ou
B e sua relacdo com as doencas cardiacas, ou podem ser concretas como no
enunciado “meu vizinho sanguineo de rosto corado morreu sabado passado de
ataque cardiaco (...) porque comia gordura demais” (id., ibid., p.53). Estas duas
figuracdes apesar de dessemelhantes séo perfeitamente comparaveis. Com efeito,
uma mesma acgao pode ter figuracdes distintas. Vale observar que a TAR se inspira
nos tedricos da literatura por causa do interesse que demonstram por romance,
drama, cinema e quadrinhos. Isto €, mediante a ficgdo o sociélogo adquire “liberdade
de movimento” (id., ibid., p.55), aprende a ser tdo inventivo ou criativo quanto os
proprios atores que pretende descrever. Afinal, os atores imaginam as mais
diferentes figuracdes para suas proprias acées. Um informante pode dizer que agiu
movido pela sua consciéncia, pela vontade de Deus, pela rotina etc.

3) Oponentes: os atores criticam determinadas agéncias como irreais, irracionais,
falsas, absurdas. Em seus relatos, os atores costumam “adicionar novas entidades,
enquanto que retiram outras [consideradas] como ilegitimas” (id., ibid., p.56).

4)Teoria da acdo: os atores costumam criar sua propria teoria da agado, sua
prépria metafisica, para explicar os efeitos de uma agéncia. Latour observou que
‘eles ndo entrardo apenas na controvérsia sobre qual agéncia esta tomando o
controle mas também sobre os meios pelos quais ela faz sua influéncia ser sentida”
(id., ibid., p.57) . O mais importante em um relato ndo é propriamente o tipo de
figuracdo de uma agéncia — se concreto ou abstrato — descrito pelo ator, mas o

modo como essa agéncia € dita atuar: se como “mediador”, se como “intermediario”.
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A distincdo entre intermediario e mediador € de capital importancia para
compreendermos como Latour aborda o problema da ac&o. Tratar uma agéncia
como intermediario € toma-la como a causa direta de um efeito. Diferentemente,
tratar uma agéncia como mediador significa trata-la como a ocasido ou oportunidade
para a acdo. Quer dizer, quando uma for¢ca atua sobre outra isto nao significa
necessariamente que uma causa esta gerando um efeito, mas que uma ocasido
surgiu para que outras coisas comecassem a agir. Neste caso, entre a agéncia e a
acdo efetiva do ator podem surgir de surpresa incontaveis aliens. De acordo com
Latour (2005a),

“[a] primeira solucdo desenha um mapa do mundo composto de poucas
agéncias, seguido por tracos de conseqiiéncias que ndo sao nunca mais
que efeitos, expressbes ou reflexos de algo mais. A segunda solucgéao,
aguela preferida pela TAR, imagina um mundo feito de concatenacgdes de
mediadores onde pode ser dito que cada ponto atua completamente”

(p.59).

Segundo a TAR, portanto, a acdo ndo é mais efeito de uma agéncia tratada
como intermediario, mas se encontra distribuida por multiplos mediadores, dai a
incerteza tanto para os analistas quanto para os atores sobre o qué efetivamente
age sobre um ator.

Neste seu modo de descrever a acdo a TAR mais uma vez enfatiza as
relacdes, os vinculos e suas consequéncias no lugar das esséncias. A dicotomia
moderna gue separava sujeitos e objetos, e fetiches e fatos, desaparece diante de
actantes que a todo momento trocam propriedades, agem mutuamente uns sobre 0s
outros, formando hibridos variados. Latour (cf. 1998a, 2002b) inventou o termo
faitiche [“fatiche” ou “fe(i)tiche”, de acordo com a tradugao brasileira] — com efeito
um sinbénimo de “hibrido” — para expressar essa indeterminacdo entre o fato e o
fetiche, entre o sujeito e o objeto. Joga com a similitude fonética das palavras
francesas fait (fato) e fétiche (fetiche), e com a sua etimologia: fétiche advém do
portugués “feitico” que, por sua vez, deriva de “feito” (fait, em francés), participio
passado do verbo “fazer’. Agora pode-se dizer que a acdo que havia sido fraturada
pelos modernos em fato e fetiche é restaurada pelos fatiches: a acdo ndo é
propriedade exclusiva de nenhuma das partes. Desse modo, Latour quer evitar a
todo o custo a simplificacdo que a idéia de dominio ou determinacdo comporta.

Atores podem vincular-se, associar-se sem gue um necessariamente domine o
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outro. As relacdes de influéncia entre eles ndo devem ser entendidas como
determinacao, mas, sim, como indug&o ou oportunidade para a acao.

Tomemos dois exemplos fornecidos por Latour (cf. 1998a): o marionetista e
sua marionete, e o falante e a lingua. No primeiro caso, é possivel dizer que titereiro
domina seu boneco ou este se impde de modo irresistivel sobre aquele? Para
Latour, a marionete com toda as suas peculiaridades de forma, tamanho e material
se constitui como uma ocasiao para o exercicio das habilidades do marionetista. A
marionete ndo determina a acao do titereiro, mas o “faz fazer”, o que é totalmente
diferente. Simetricamente, ele ndo age sem as condi¢des fornecidas pelo boneco. O
titereiro “faz fazer” o titere. Desse modo, distribui-se a fonte da acdo em ambos o0s
atores, sem que haja dominio de qualquer parte. O primeiro motor da acdo € sem
davida o marionetista, mas isso ndo deve ser confundido com dominio. Uma vez
iniciada, a acdo desencadeia uma cascata de eventos para além do controle do
marionetista.

O mesmo ocorre na relagdo da lingua (langue) com a fala (parole). Se se
considera a lingua como um sistema de signos que determina a fala do sujeito,
pode-se concluir que o individuo é falado pela lingua. Mas como se trata de um
sujeito especifico que efetivamente fala — e ndo a lingua —, como explicar a sua
apropriacdo disto que ao mesmo tempo o determina? Para Latour, novamente o
problema esta em querer-se fraturar a acao, distinguindo um ativo e um passivo, um
fazedor e um feito, um sujeito e um objeto. Em vez disso, devemos “percorrer uma
cadeia de mediadores 0s quais nenhum causa exatamente o sucessor mas que lhe
permite tornar-se na sua vez origem da agao de, literalmente, ‘fazer causar seu
sucessor” (id., 1998a, p.4). Assim, ndo ha nenhuma lingua a falar o sujeito, como
nao ha nenhum sujeito autbnomo que se apropria da lingua. Causalidade e
liberdade estdo distribuidas por todos os atores envolvidos no ato de fala. Tarde
provavelmente diria que se trata aqui de “reciprocidade de influéncia”.

Latour aponta trés obstaculos a compreensao dos fatiches e seu fazer-fazer:
um légico, um teoldgico e um politico. O primeiro deles, o obstaculo légico, é
encarnado pela dialética. Esta ndo deve ser confundida com a expressao “fazer-
fazer”. A dialética duplica a causalidade, o dominio, enquanto que o fazer-fazer a
ignora. Tomando o escritor e seu caderno de notas, a titulo de exemplo, o
pensamento dialético diria que o escritor (sujeito) é feito, produzido, criado, por

aquilo que escreve, pela sua criacdo (objeto). Ha4 aqui uma dupla determinacgéo: de
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um lado, o escritor como causa da escrita, de outro, a escrita como causa do
escritor. A dialética forma um circulo de causalidades reciprocas. Sup6e que sou
feito por aquilo que fago. Trata-se de uma duplicacdo da determinacdo, do dominio.

Diversamente, o fazer-fazer implica a producédo de diferencas que ndo nos
permitem retomar a trajetoria da agdo de um modo previsivel — como no circulo
dialético. Nao ha como voltar atras e encontrar a “causa” da acdo. A mediacdes
operadas nos e pelos fatiches tornam qualquer fonte da acdo indeterminada.

O segundo obstaculo, o teoldgico, € aquele que se esconde, com muita
frequéncia, sob o nome de construcdo. Nome que por sua vez dissimula a idéia do
Criador da teologia como um ser capaz de criar sua criacdo ex nihilo (do nada).
Latour (ibid.) vai entdo oferecer outro significado para esta expressao: “criagdo ex
nihilo’ ndo significa que o construtor tira qualquer coisa do nada, mas que o conjunto
de condigdes prévias ndo basta nunca para determinar a agao” (p.6). Assim, um
demiurgo € uma impossibilidade porque “cada evento sempre excede suas
condigbes e ultrapassa [...] o artesdo” (id., ibid., p.5). Dessa perspectiva
indeterminista, ndo ha nunca um criador a dominar sua criacao, seja esse criador
entendido como Deus, Sociedade ou Humanidade.

Ao afirmar a impossibilidade do dominio por um criador, Latour repensa o
problema da liberdade. Ndo devemos confundir auséncia de dominio com auséncia
de vinculo. Como ndo podemos viver sem formar vinculos, posto que sao 0s
vinculos que nos fazem existir, a liberdade deve ser entendida como a possibilidade
de substituir-se maus vinculos por bons, vinculos “morbidos” por “salvadores”. Se
quisermos compreender a subjetividade e suas idéias e fantasias e paixdes, convém
identificarmos os vinculos que a colocam em movimento, que a fazem existir (cf.
Latour, 1998a).

O terceiro e ultimo obstaculo se refere a um problema de ordem politica. Os
ocidentais assim-ditos modernos se imaginam autbnomos, livres, senhores da
propria acdo enquanto que consideram as culturas do passado ou longinquas como
passivamente vinculadas a deuses e fetiches. Segundo Latour, o que define a
modernidade € exatamente esta crenca na divisdo dos seres em livres vs.
determinados, autbnomos vs. heterbnomos. Ora, os modernos tém dificuldade de
perceber que eles, assim como as demais culturas exéticas, também estdo
vinculados. O que os difere dos “outros” ndo € a auséncia de vinculo, mas isto com o

qual eles se vinculam. Quais seriam, pois, as entidades com as quais 0s modernos
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fazem vinculo? Estas podem ser reunidas em dois grandes grupos: Natureza e
Cultura. Se os modernos ndo tém mais deuses e fetiches com que se conectar,
trazem por outro lado a alteridade das esferas natural e social.

Ora, por mais que se atente para todos os obstaculos citados, o mais
“formiga” dos pesquisadores que procurar tragar redes, seguir o que os atores eles
mesmos fazem, vai sempre deparar-se com um limite que € inerente a prépria
formacdo das redes, das proposi¢cdes articuladas. Latour fala em um “mar de
ignorancia comum” a atravessar todos os atores engajados na experiéncia social. A
rede, nesse sentido, revela-se uma metafora precisa. Afinal, uma rede é antes de
mais nada feita de intersticios, de espacos vazios. Isto indica que as associagdes,
isto €, as malhas da rede, passiveis de descricdo e, portanto, conhecimento, sao de
uma quantidade infima perto da enorme exterioridade desconhecida que a cerca. A
este fundo desconhecido que, tal como um liquido impalpavel, preenche as malhas
do social, Latour (2005a) denominou “plasma” “aquilo que ainda ndo esta
formatado, ainda ndo socializado, ainda ndo engajado em cadeias metroldgicas e
ainda ndo coberto, levantado, mobilizado ou subjetivado” (p.244). Assim, toda e
qualquer acao tracada ndo sera sendo uma pequena ilha de estabilidade envolta em

um mar de incerteza plasmaética.

1.4.3 Realidade e recalcitrancia

Os modernos atribuiam liberdade aos sujeitos, de um lado, e obediéncia e
causalidade aos objetos, de outro. Se se atribui autonomia aos sujeitos, pode-se
presumir que eles venham a resistir ou perturbar amiude o dispositivo ao qual devem
submeter-se durante um experimento cientifico. Dos objetos, por sua vez, espera-se
uma tacita e resignada obediéncia aos procedimentos da pesquisa cientifica.
Contudo, um olhar mais atento sobre a pratica das ciéncias revela um cenario de
acontecimentos inesperadamente controverso. Curiosamente sdo 0os humanos que,
ansiosos em contribuir com a pesquisa cientifica, freqientemente se comportam
como verdadeiros objetos. O classico experimento de Stanley Milgram (cf. 1974) —
e outros subsequentes — exp0ds a facilidade como os humanos se instrumentalizam,
isto €, transformam-se em objetos para obedecer a autoridade do cientista. Latour
(1999), seqguindo as observacdes de Isabelle Stengers e Vincienne Despret, anotou:

“A Unica verdadeira descoberta da maior parte da psicologia, sociologia, economia,
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psicandlise (...) € que, quando impressionados pelos jalecos brancos, os humanos
transmitem objetivacdo obedientemente: eles literalmente imitam objetividade, isto €,
param de ‘objetar-se’ a investigacdo” (p.6). Com os n&o humanos, ocorre
exatamente o contrario. Completamente indiferentes, seja a pesquisa seja ao jaleco
branco, 0os supostos objetos costumam recusar-se a desempenhar o papel de
obediéncia que deles se espera. Entdo os experimentos fracassam, os testes
falham, os laboratoérios explodem.

Por tudo isso, a TAR repensa a acdo de humanos e ndo humanos como
atravessada por uma gama de incertezas que vai da liberdade a causalidade. Os
atores ndo sdo apenas dotados de voz e acdo, mas também da capacidade de
desobedecer a autoridade, incomodar a dominacéo e interromper o fechamento e a
composicdo definitiva do coletivo (cf. Latour, 2004). Atores sdo capazes de
recalcitrar.

Segundo Latour, a pesquisa social, assim como as pesquisas das ciéncias
naturais, deve correr o risco de falhar, de ser contradita por seus quase-sujeitos. Sua
gualidade vai entdo ser avaliada pela sua competéncia em permitir a recalcitrancia

dos atores que investiga.

Proposicdes articuladas, rede de atores, actantes e agéncias: por meio deste
instrumental conceitual a TAR nos ajuda a identificar quem sé@o as entidades que
virdo a compor o coletivo. Devemos considerar esta primeira etapa de coleta do
coletivo, de exploragdo do social, como uma etapa de “provocacédo”, ou seja,
producdo de vozes. Liberdade de discutir: o coletivo ndo vai simplificar o nimero de
proposicdes que se candidatam a comp6-lo. O proximo passo sera entdo saber se
esses seres contraditorios poderdo viver em conjunto. Como sera o coletivo

resultante do somatorio das antigas com as novas proposi¢cdes?

1.5 Reunindo o social

O social ou o coletivo, conforme vimos, ndo é uma “coisa” ou substancia, mas
uma experimentagdo sempre incerta. A qualidade desta experimentacdo se define
fundamentalmente pela sua competéncia em articular proposi¢cdes. Diz-se, assim,
que um coletivo € bem ou mal articulado conforme sua capacidade de discriminar

contrastes, de distinguir-se em partes distintas. Quanto mais articulado, mais
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diferenciado é um coletivo. Mas diferenciar-se ndo é bastante. A qualidade de um
coletivo também se verifica pela sua capacidade de compor ou reunir as diferentes
proposicdes de modo que possam viver conjuntamente. Dai a observacéo de Latour
(2004) de que um coletivo é “(...) um conjunto de processos para explorar, para
coletar, pouco a pouco, esta unificagado potencial” (p.168).

As novas proposi¢des coletadas devem ser compativeis com aquelas que ja
fazem parte do coletivo, de modo que formem um mundo comum. Necessidade de
decidir: rejeitam-se as proposi¢gdes que nado puderam ser “entendidas”, ou seja,
avaliadas como incompativeis com o mundo comum. Com isto, corre-se 0 risco
inevitavel de cometer-se injustica. Por ora, as proposi¢cdes novas, uma vez aceitas,
serdo consideradas instituidas, membros legitimos do coletivo, e por isso dotadas de
“esséncia”; ndo se discutira mais sua existéncia. Ao final do processo, pode-se até
voltar a repartir os seres em naturais e sociais, porque agora se trata de um
procedimento explicito e provisério. Os excluidos de hoje podem amanha bater
novamente a porta do coletivo.

Latour (cf. 2004) toma o prion como exemplo de uma proposi¢ao candidata a
reunir-se ao coletivo. Trata-se da proteina provavelmente responsavel pelo mal da
“vaca louca”. Primeiramente, os prions deixam o coletivo em estado de alerta.
Bidlogos, veterinarios, politicos, criadores de gado, acougueiros, consumidores,
vacas e bezerros ficam perplexos diante dos efeitos desta entidade. E sé&o
exatamente todos estes atores envolvidos na questdo da vaca louca que deverao
testemunhar, diretamente ou por intermédio de seus respectivos porta-vozes, contra
ou a favor do ingresso dos prions no coletivo em composi¢cdo. Uma vez decidido
positivamente pela existéncia dos prions, cabe ao coletivo saber se eles séo
compativeis com as demais entidades que o constituem. Que mudangas serao
necessarias no coletivo para acomoda-los? Podem os prions conviver com a
bioguimica das proteinas instituida? Como ficara a epidemiologia, o controle de
qualidade na criacdo de gado e a carne que chega aos consumidores apés a
introducéo do prion no seio do coletivo? Ordenado dentro do coletivo, depois de ter
cumprido todas as exigéncias processuais, s6 entdo o prion passa a adquirir uma
esséncia; s6 agora poderemos dizer que ele é “natural’.

O fundamental em todo este procedimento foi ndo ter abreviado de modo
arbitrario o debate, saltando da perplexidade diretamente para a instituicdo.

Permanecendo na controvérsia o quanto foi necessario, evitou-se o apelo a uma
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natureza transcendente, desde sempre ja formada, para calar as vozes dissonantes.
Nem por isso deixou-se de alcancar o objetivo final — sempre provisério — de
ordenamento das proposi¢cdes, da reunido do mundo comum, de recomposicdo do
coletivo.

Somente ao final deste duplo procedimento de consideracdo e organizagao €
que se podera falar em alguma espécie de conhecimento “universal”. Nao mais a
universalidade transcendente e absoluta das nocdes modernas de Natureza e
Sociedade, mas uma universalidade construida e relativa. E possivel relacionar
proposicoes e mesmo redes distintas com a condicdo de que as medidas que
tornam possiveis as relacdes sejam negociadas, trabalhadas, construidas. As

medidas, anotou Latour,

“constroem uma comensurabilidade que nao existia antes que fossem

desenvolvidas. Nenhuma coisa é, por si sO, redutivel ou irredutivel a

qualquer outra. Nunca por si mesma, mas sempre por intermédio de uma

outra que a mede e transfere esta medida a coisa” (id., 2005b, p.111).
Desta perspectiva relacionista, os universais, antes absolutos para os universalistas,
tornam-se relativos porque produzidos pelos trabalhos de traducdo, mediacédo e
negociacdo. Que é o tempo universalmente compartilhado sendo uma convencao
que precisa da manutencdo de instituicbes (Greenwich) e instrumentos para
continuar existindo? Dai a conclusdo de que “o universal ndo esta nem atras, nem
por cima, nem por baixo, mas na frente” (id., 2004, p.357).

A TAR oferece certas ferramentas que nos permitem descrever como uma
ciéncia participa deste processo de unificacdo ou reunido do social, isto é, permite-
nos descrever como ela articula proposi¢des de modo a tracar uma rede ou redes e
quais as consequéncias disto — se boas ou ruins — para o proprio coletivo. Mas
como se trata evidentemente de um trabalho sobre psicologia, e ndo sobre as
ciéncias em geral, convém concentrarmos nosso foco sobre a psicologia e seu
objeto, a psique ou “subjetividade” humana. Mais ainda, ndo devemos confundir a
guestao de como tracar uma rede — meétodo — com 0 objeto a ser pesquisado, que
em sua forma em nada pode parecer com uma rede. Um estado mental, por
exemplo, pode ser descrito como uma rede, segundo a definicdo de rede da TAR e,
inversamente, uma rede telefénica, conforme mencionado, pode ser descrita sem

fazer-se referéncia a TAR.
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1.5.1 Os psicomorfos

Foi dito paginas atras que o dialogo de Latour com a psicologia é superficial e
insuficiente. Isto jA ndo € mais de todo verdadeiro. Seu livio mais recente,
Reassembling the Social, trouxe interessantes aportes para a ampliacdo do
intercambio entre psicologia e sociologia, cobrindo, ao menos em parte, a lacuna
referida. O que basicamente Latour ali nos conta é que a psicologia do ator humano,
do ponto de vista da sociologia das associacfes, também ndo deve ser apreendida
em termos essencialistas. Ndo ha nenhuma natureza psiquica a priori, mas uma
progressiva construcdo da subjetividade a partir de fora, isto €, de fatores externos a
pessoa, que denominou plug-ins. Literalmente, plug-ins s&o programas
informacionais que precisam ser instalados no sistema para tornar o computador
capaz de realizar uma dada tarefa. Como metafora, o plug-in sugere que uma
competéncia cognitiva ou comportamental ndo vem em grandes quantidades mas
aos pedacos (cf. Latour, 2005a). Do ponto de vista psicologico (ou
psicossociolégico), um ator humano pode entdo ser descrito como um compadsito de
multiplas camadas heterogéneas — monadas? — resultantes da contribuicdo de
multiplos plug-ins. Estes sdo, portanto, subjetivadores, personalizadores,
individualizadores, psicomorfos.

Um exemplo simples de plug-in sdo os documentos de identidade, que
designam quem € vocé. Outros sdo mais dificeis de discernir, como aqueles
produtores das nossas idiossincrasias e sentimentos interiores. Mas, mesmo estes,
podem ser tracados e desdobrados: conversas, livros, filmes, jornais, revistas,
internet, cancdes etc. nos ensinam gestos, posturas, inflexdes, modos de caminhar,
amar, comer, vestir... ser. Quantas cancdes tive de escutar, quantos filmes de
Hollywood tive de assistir e romances tive de ler para que eu aprendesse a amar
desta e ndo daquela maneira? Quer dizer, “os plug-ins emprestam aos atores as
ferramentas suplementares — as almas suplementares — para tornarem uma
situacao interpretavel” (id., 2005a, p.209).

Habilidades cognitivas dependem de diferentes tecnologias intelectuais que,

como plug-ins, precisam ser “baixados” (downloaded). Experimente fazer um calculo
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matematico, sugere Latour, sem usar ao menos lapis e papel, e vocé se apercebera
de como nossa inteligéncia é dependente destes pequenos plug-ins®.

Nesse sentido, é possivel pensar que a prépria psicologia profunda®, por
exemplo, atua como um plug-in sobre nossas psiques individuais, dotando-nos da
capacidade de ter complexos, puls@es, libido, arquétipos e inconsciente. Todos
estes intricados componentes psiquicos sdo dados ao nascimento? N&o, diria
Latour, € necessario que baixemos o0 programa “psicologia”, que fagcamos a
“assinatura” desta ciéncia, por intermédio de seus multiplos canais, como jornais,
revistas de divulgacéo, livros, programas de televisdo e conferéncias. Assim como o
cidaddo metropolitano tem de assinar pelos servi¢os de luz, gas e telefone, também
precisa de uma assinatura — ou plug-in — para ter uma psicologia. O problema é
qgue ha conflitos de plug-ins: “o que uma rede atribui a psique, outra transforma em
doenca fisica” (Latour, 2006, p.93). Isto porque Latour ndo menciona os conflitos de
programa relativos a prépria psicologia. Imagine assinar simultaneamente o0s
servicos da psicologia cognitivo-comportamental, da psicologia humanista-existencial
e da psicanalise? O computador certamente “travaria”.

Repensando os limites entre o interior e o exterior, Latour reformula as
fronteiras entre psicologia e sociologia. Mais ainda, provoca-nos a questionar o que
vem a ser uma “psicologia social” quando exatamente ndo ha mais nenhuma
substancia social a ser acrescentada ao psiquismo, posto que 0 psiquico, como
rede, é ele proprio social. Para Latour, a interioridade subjetiva ou psique ndo é um
dado, mas uma construgdo cujo material vem “de fora”. Inspirado em Tarde,
considera nosso interior como o depdsito de multiplos psicomorfos que ao longo dos
anos fomos acumulando. Nenhum destes plug-ins, entretanto, tém o poder de
determinar o que somos; eles simplesmente nos fazem fazer algo, sao “ofertas
positivas de subjetivacao” (id., 2005a, p.213). A intra-psique € o resultado do
relacionamento entre diversas extra-psiques: “Se vocé tratar o que vem do exterior
como mediadores oferecendo uma ocasido para o préximo agente se comportar
como mediador, todo o cenario de interior e exterior poderia se modificar para
sempre.” (id., ibid., p. 216).

%3 Este parece ser também o ponto de vista de P. Lévy (cf. 1993) em relacéo a participacéo das
tecnologias da inteligéncia sobre a cognicao humana.

% Expressdo cunhada por E. Bleuler no inicio do século XX para designar as psicologias do
inconsciente.
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1. 6 O laboratério de etnopsiquiatria e os avatares do sujeito

Em a Reflexdo sobre o culto moderno dos deuses fe(i)tiches, pequeno ensaio
publicado em 1996, Latour definiu seu trabalho so6cio-antropolégico como centrado
nos “avatares do objeto”. Nesse sentido, seu esfor¢o tinha sido o de descrever o
longo percurso de mediac¢des socio-técnicas que levam a producdo do fato cientifico.
Desse modo, esperava suspender o golpe do martelo modernista, disjuntor de
Natureza e Cultura. Contudo, percebeu que isto ndo bastava. Restava,
simetricamente, investigar os “avatares do sujeito”. Que actantes, agéncias ou
psicomorfos participam da fabricacdo da subjetividade se, conforme vimos, ndo era
mais possivel continuar afirmando o sujeito como a Unica fonte da acao?

Na segunda parte do ensaio, Latour deslocou seu olhar dos laboratérios das
ciéncias naturais para as sessfes de etnopsiquiatria conduzidas por Tobie Nathan,
um etnopsicanalista judeu-egipcio radicado na Franga, no ndcleo de assisténcia as
familias de imigrantes da Universidade Paris VIII. Latour identificou em Nathan um
importante interlocutor no vasto campo das psicologias. Assim como Latour havia
“desepistemologizado” os objetos das ciéncias exatas, Nathan “despsicologizava”
seus pacientes imigrantes. Ali, nas sessdes de etnopsiquiatria, “reencontravam suas
divindades ao perderem a sua psicologia” (Latour, 2002b, p.73)%.

Latour, que participou de uma sessao de etnopsiquiatria, descreveu-a como
um dispositivo experimental artificial. Comparou-a a um “acelerador” e a uma
“‘maquina de calcular’. Isto €, uma sessao de etnopsiquiatria se reveste da mesma
artificialidade de um laboratério das ciéncias naturais. Os terapeutas participantes
induzem, mediante uma série de procedimentos de influéncia, a fabricacdo de
guase-sujeitos atravessados por quase-objetos. Assim, a idéia de que a intra-psique
€ constituida por intermédio da acdo de extra-psiques encontrou uma notavel
demonstracdo empirica na pratica clinica de Nathan.

A proximidade metodolégica de Nathan com Latour, como veremos, constata-
se pela sua observagao do procedimento da TAR de “seguir os atores”, em vez de

impor-lhes arbitrariamente concepc¢fes estranhas, e na sua énfase sobre os

% A anélise que Latour faz de Nathan est& baseada, ndo apenas na sua participacdo numa sesséo de
etnopsicanalise, mas também nos seguintes textos: Nathan, Tobie ...Fier de n’avoir ni pays, ni amis,
quelle sottise c’était. Paris: La Pensée Sauvage, 1993; L’influence qui guérit, Paris: Odile Jacob,
1994; Nathan, Tobie; Stengers, Isabelle. Médecins et sorciers. Les Empécheurs de penser en rond,
Paris, 1995.
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desempenhos ou acdes mais do que em supostas esséncias ou mecanismos
psiquicos universais, como fatores explicativos da doenca assim como da saude
mental. Além disso, a pratica etnopsiquiatrica problematiza a divisdo tipicamente
moderna entre “primitivo” e “civilizado” (moderno), uma vez que torna plausivel
aproximar procedimentos de cura “primitivos” das modernas técnicas
psicoterapéuticas, como a psicanalise.

Desde 1979, Tobie Nathan vem atendendo imigrantes provenientes de
sociedades nado ocidentais, nas diversas instituicbes psiquiatricas francesas por
onde passou. Trata-se de pacientes oriundos de lugares heterogéneos como o norte
da Africa, a Africa negra, as ex-colonias francesas do Caribe e do oceano Indico, a
Turquia e o sudeste asiatico. Na maioria das vezes, estas pessoas ja passaram sem
sucesso por outros servicos psiquiatricos e buscam o trabalho de Nathan como o
altimo recurso. Na tentativa de melhor abordar esse tipo de clientela, o psicanalista e
sua equipe desenvolveram um dispositivo clinico denominado “etnopsicanalise” (cf.
Nathan, 1999).

Os muitos anos de prética clinica com imigrantes ndo ocidentais levaram
Nathan a questionar a universalidade do modelo psicopatol6gico dominante tanto na
psiquiatria quanto na psicanalise. A psicopatologia procura descrever uma espécie
de “natureza” psiquica que, assim como a matéria, “seria independente do
observador e suscetivel de descricdo sistematica, talvez inclusive de
experimentacao” (Nathan, 1999, p.12). Ocorre que o meio de acesso aos fatos
relativos a psique, seja em psiquiatria seja em psicandlise, € a entrevista, um
procedimento onde o modelo tedrico do terapeuta-observador é determinante na
constituicdo do fenbmeno-observado. Assim, a pratica da psiquiatria estaria baseada
primeiramente na agdo ou influéncia do terapeuta e ndo em um conhecimento
supostamente objetivo do funcionamento psiquico.

Esta énfase sobre a acdo do terapeuta faz de Nathan um pragmatista. O
pragmatismo é criacdo dos filosofos norte-americanos Charles Sanders Peirce
(1839-1914), William James (1841-1910) e John Dewey (1859-1952). Peirce foi
quem primeiro formulou os principios da filosofia pragmatica, em um artigo de
1878. Suas idéias, no entanto, passaram praticamente desapercebidas por cerca de
20 anos até ser retomadas e desenvolvidas por James e Dewey. O termo
‘pragmatismo” deriva do grego pragma, que significa “agdo”. Segundo James, o

pragmatismo é “primeiramente um método de resolugcao de disputas metafisicas
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que, de outro modo, poderiam ser interminaveis” (James, 2005, pp.1-2). O método
pragmatico opera avaliando as idéias em termos de suas consequéncias ou eficacia
pratica. O real ou a verdade, segundo a versdao pragmatista, € aquilo que atua,
funciona.

Com os pacientes imigrantes, Nathan aprendeu que as categorias
nosogréficas existentes em psicopatologia séo insuficientes para compreender e
tratar seu sofrimento. Onde o paciente ndo ocidental espera um sentido para seu
mal, a psiquiatria oferece uma causa, agregando assim um sofrimento aos males
que o paciente ja trazia. Nathan observa que parece ter sido um prejuizo para os
pacientes a troca, por exemplo, do diagndstico de possessao pelo de histeria. Um
doente possesso ao menos compartiiha um universo povoado de seres
sobrenaturais tais como espiritos, demonios, divindades, enquanto ao histérico |he
resta apenas o isolamento de sua patologia. Nao por acaso no Ocidente as
categorias nosograficas (histeria, obsessédo, parandia etc.) tendem a tornar-se
injarias.

Para que ndo se submeta a pratica psicopatoléogica a uma ideologia
disfarcada de ciéncia — conforme tem acontecido — o fator determinante no
tratamento da doenca mental deve ser procurado nos procedimentos do terapeuta
sobre o0 paciente, nas suas estratégias de influéncia. Nesse sentido, entretanto,
Nathan (ibid.) constata ndo ter encontrado “uma unica teoria consequente que parta
da acdo do terapeuta e nao de uma suposta natureza do paciente” (p.14). Diante
desta caréncia tedrica, foi buscar na observacédo das terapias tradicionais — aquelas
praticadas por curandeiros, feiticeiros e bruxos de sociedades ndo ocidentais —
dados que lhe permitissem compreender como se processa a influéncia sobre o
outro. Mediante um trabalho de comparacdo dos meétodos psicanaliticos com os
tradicionais, Nathan (ibid.) prop6e uma teoria geral da influéncia para além das
diferengas culturais (“metacultural”), uma “influenciologia”, que tem “como objeto de
analise os diferentes procedimentos de modificagéo do outro” (p.18).

O enfoque comparativo de Nathan ndo é propriamente novo. O etnélogo
aleméo Adolf Bastian, ja no final do século XIX, havia destacado a relevancia das
praticas de curas “primitivas” para o aprimoramento da ciéncia. Veremos no Capitulo
3 que Jung — conhecedor do trabalho de Bastian, alias —, antecipando em décadas
Nathan, chamara a atencdo para o efeito terapéutico de praticas magicas e

religiosas, como as que ocorrem nos rituais de iniciagdo dos assim chamados
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“primitivos”. Isto sem falar no antropologo francés Claude Lévi-Strauss, que na
década de 1950 apontou a identidade entre procedimentos da medicina “primitiva” e
0s da psicoterapia contemporanea.

N&o se pode ainda deixar de mencionar, nesse sentido, The Discovery of the
Unconscious, o magistral relato historiografico do desenvolvimento da psiquiatria
dindmica moderna, escrito pelo psicologo existencial suico Henri Ellenberger, em
1970. Este autor descreveu o fio de continuidade que vai das praticas medievais de
exorcismo aos sistemas psicoterapéuticos da primeira metade do século XX. Assim
como Nathan (porém cerca de 20 anos a sua frente), Ellenberger (1970) observou a
importancia do estudo da “cura primitiva” para o avango da psiquiatria, “como a base

para uma nova ciéncia da psicoterapia comparada” (p.3).

1.6.1 Os operadores terapéuticos

s

A influenciologia de Nathan € resultado de muitos anos de trabalho clinico
com o sofrimento psiquico. Trés sdo os enunciados basicos que resumem suas
premissas metodoldgicas. Em primeiro lugar, qualquer afirmacédo a priori sobre a
natureza do objeto investigado elimina a possibilidade de estabelecer-se uma
relacdo psicoterapéutica efetiva com este objeto. Em termos latourianos, significa
gue o terapeuta deve dar oportunidade ao paciente para recalcitrar. Segundo, como
a teoria ajuda a construir seu objeto, os casos clinicos devem ser considerados
metaforas — ou, na melhor das hipéteses, ilustracdes — e nunca demonstracdes
dos enunciados tedricos. E terceiro, o objeto (o paciente) ele préprio contém o “a
priori tedrico” necessario para a pratica da psicoterapia. Em outras palavras, deve-se
“seguir os atores eles mesmos”. Estes enunciados conduzem a conclusdo de que
uma investigacdo em psicopatologia necessariamente é produto do cruzamento de
trés fatores: “um determinado observador, o instrumento de observagdo — a relagéo
psicoterapéutica e seus a priori tedricos e técnicos — e o objeto em si”. (id., ibid.,
p.45).

Com base nestas premissas, Nathan (ibid.) procurou identificar, pela anélise
do trabalho dos terapeutas tradicionais, os operadores terapéuticos “universais”, isto

€, “os procedimentos légicos induzidos pelo terapeuta que exercem uma verdadeira
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coacao sobre o enfermo (a pensar, atuar, ordenar)” (p.88). Sao quatro®® os principais
operadores: a teoria do terapeuta, os indutores culturais, 0s mecanismos de inversao
e a mediacdo (objeto e analogia).

A teoria do terapeuta atua de maneira indireta, ajudando a desviar a atengao
do publico e do paciente dos reais procedimentos técnicos em curso para um
universo sobrenatural, oculto, magico. Mais ainda, € a propria patologia do paciente
que adquire sentido ao se localizar em um registro extraordinario. Nathan (ibid.),
demonstrando todo o seu pragmatismo, assevera que a teoria “€é sempre certa
porque € funcional” (p.46). Ao estabelecer um universo povoado de demoénios e
outras entidades maléficas, que eventualmente invadem as pessoas, a teoria ajuda
a criar o cenario para os procedimentos terapéuticos de inversdo e mediacao.

Os indutores culturais séo “elementos de sentido situados na fronteira entre o
publico e o privado” (id., ibid., p.46). Trata-se de elos de ligacdo entre o individuo e
sua ambiéncia cultural, e sdo comumente expressos na forma de “relatos”. O relato é
um “objeto” culturalmente codificado que se assemelha ao conto e talvez mais ainda
ao mito. Opera como uma matriz de sentidos, transcendendo os limites do discurso.
Isto quer dizer que o relato tem o poder de efetuar mudancas psiquicas no ouvinte,
produzir uma espécie de eureka em quem o experimenta. Segundo Nathan (ibid.),
“as mesmas historias, apenas modificadas, estdo em todo o mundo” (p.85). Cita o
exemplo de uma paciente “fixada” em sua mae. Durante suas consultas, ela
mencionou ter sido vitima de feiticaria. Este relato nada tem a ver com a questao da
paciente, no entanto € indispensavel que seja levado em consideracdo para que se
produza uma mudanca em seu quadro patoldgico.

Tanto as terapias “cientificas” quanto as tradicionais se organizam na forma
de relatos. Os terapeutas deste ultimo grupo costumam usar o relato para fazer sua
intervencdo. Por intermédio de relatos estruturados culturalmente, o terapeuta
enuncia a etiologia do paciente, conforme o exemplo de uma curandeira da llha da
Reunido: “Esta crianga foi capturada (se assustou) durante o acidente, enquanto
estava no ventre de sua mée. Desde entdo ficou fixada na posicdo em que foi

surpreendida nesse momento” (id., ibid. p.85). Parece que o poder terapéutico de um

”, 6

6 Nathan menciona ainda a vidéncia. Esta indica a supremacia do “visto” sobre o “dito”: “Aquilo que
se faz ver fragmenta o sentido construido através das palavras e redistribui seus elementos em um
objeto concreto” (Nathan, 1999, p.44). A vidéncia ajuda ainda a provocar a “transferéncia” e atua
como gerador de sentido. Freglientemente, usam-se dispositivos intermediarios — conchas, tiras de
couro, borra de café etc — para exercé-la.
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relato reside na sua capacidade de produzir sentidos e com isto algum tipo de
reorganizagdo psiquica no enfermo. Todo relato, ademais, obedece a uma estrutura
causal. O discurso cientifico, nesse sentido, aproxima-se de um relato tradicional.
Ocorre que o ‘relato cientifico” ndo produz sentidos entre os imigrantes nao
ocidentais, carecendo, por conseguinte, de efeito terapéutico. Desse modo, Nathan
esta sugerindo que um mesmo relato pode produzir efeitos distintos, tornando-se
portanto necessario que o terapeuta atente para a espécie de relato mais eficaz para
dado paciente.

As terapias tradicionais empregam mecanismos de inversdo de diferentes
tipos como operadores terapéuticos. Em muitas culturas, a salde pressupde o0 corpo
humano como um eixo espacial: a parte inferior, os pés, toca o solo e a superior, 0
céu. Sob o solo habitam os espiritos, acima no céu, Deus. Adoecer significa inverter
esta ordem. A palavra arabe para doenca € makloub, literalmente “estar invertido” ou
“estar sacudido”. Os pés devem estar quentes enquanto a cabeca, fresca. Quando
ocorre 0 contrario, trata-se de uma enfermidade. Ndo somente o espaco pode ser
invertido, mas também os ritmos corporais. “Conservar um ritmo € sinébnimo de estar
vivo” (id., ibid., p.47), enquanto que sua perda ou perturbacdo — um tremor corporal,
e.g. — € sinal de enfermidade, isto €, a manifestacdo de um espirito ou uma acéo de
feiticaria. Na pratica, o terapeuta induz com uma série de artificios — por exemplo,
jogar sal nos olhos do enfermo de modo a produzir-lhe um desconforto concreto — o
estado de “possessdo demoniaca”. Uma vez demonstrada a possessao, o terapeuta
novamente apoiado em artificios mobiliza um processo terapéutico de inversdo (a
‘expulsdo do demdnio”). Nathan acredita que o terapeuta, apoiando-se em
manipulacdes concretas do corpo, de objetos e dos indutores culturais, pode
mobilizar mecanismos psiquicos®’ (defesas) de inversdo do paciente e assim
restaurar sua saude.

A teoria do terapeuta delimita a existéncia de espacos distintos, como o
mundo dos humanos e o mundo dos espiritos. Os curadores tradicionais descrevem
ataques de feiticaria e possessao por espiritos como causas frequentes de doencas.

E necessario, portanto, estabelecer um vinculo com o “outro mundo”. Cabe ao

" Segundo Nathan (1999), “os inversores, mobilizados na fronteira privado/publico, atuariam por
contagio e desencadeariam o0s inversores psiquicos e, em conseqiiéncia, 0S mais arcaicos
mecanismos de defesa que, neste caso, ndo seriam espontaneos, mas dirigidos pelo terapeuta e pelo
grupo social” [italicos meus] (p.49). Contudo, o etnopsicanalista ndo deixa claro o que entende por
“arcaicos mecanismos de defesa”. Parece-me, de qualquer modo, que aqui Nathan estaria tomando
como universal a nogao freudiana de “defesa”.
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terapeuta fazer esta mediacdo. Mas para que ela seja crivel, € indispensavel um
terceiro termo que produza a mediagdo. Por isto, o recurso freqliente de
instrumentos de vidéncia, como a areia e o chumbo fundido, para concretizar e
tornar manipulavel a mediacdo. Nao se pode interferir diretamente em um espirito,
mas no chumbo isto é possivel. A analogia ndo deixa de ser uma forma de
mediagcdo. Como operador, ajuda a tornar comparaveis elementos heterogéneos,
tendo efeito de sentido: “Um sentimento de eureka acompanha a aparicdo desse
raciocinio” (id., ibid., p.91). E induzida pelo terapeuta por meio de intervencdes,
como as interpretacdes, prescricdes e elaboracdes. Nathan (id., ibid.) observou que
“a maioria das interpretacdes de Freud sdo formalmente analdgicas” (p.91, nota).
Objetos, tais como amuletos e talisméds dos mais variados materiais, sao
comumente empregados nas terapias tradicionais como operadores terapéuticos.
Segundo Nathan, o objeto € ao mesmo tempo real e ilusério. Real porque feito de
material sensivel a percepcédo; e ilusério ja que representa o “vinculo

transferencial”?®

invisivel com aquele que o produziu. O objeto atua como forma de
defesa diante de fortes cargas afetivas que, caso ndo fossem materializadas e
socializadas, tornar-se-iam incontrolaveis.

A psicanadlise trabalha, diversamente das terapias tradicionais,
essencialmente com a arte da interpretacdo, observou Nathan. Na interpretacao,
encontram-se 0s quatro primeiros operadores terapéuticos?®. Restaria fora da pratica
psicanalitica o objeto. Questiona-se, entdo, como seria uma psicandlise que
pudesse incluir esse importante operador no seu repertorio de técnicas. As terapias
tradicionais enfatizam os continentes formais — 0s objetos, ritmos e formas — em
vez do discurso, como na psicanalise, que esta mais preocupada com o0s conteudos.
Oferecer um novo continente formal ao paciente pode desencadear processos
associativos de efeito terapéutico. Os continentes formais — objetos, ritmos ou
imagens — em si ndo tém sentido, ja que se trata da condicdo de possibilidade do

sentido. Por isso ndo se deve interpreta-los simbolicamente. Sua natureza néo é

8 Se Nathan nao explica o significado do termo “transferéncia”, usado em determinadas passagens
de seu livro, é porque muito provavelmente o emprega no mesmo sentido que Freud. J. Laplanche e
J.-B Pontalis (1970), em seu Vocabulario da psicanalise, definem a transferéncia em psicanalise
como “o processo pelo qual desejos inconscientes se actualizam sobre determinados objectos no
quadro de um certo tipo de relagdo estabelecida com eles e, eminentemente, no quadro da relagédo
analitica./ Trata-se aqui de uma repeticdo de protétipos infantis vivida com uma sensacdo de
actualidade acentuada” (pp.668-669).

? Nathan nado descreve, porém, exatamente como esses quatro operadores aparecem na pratica
psicanalitica.
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afetiva, mas légica. O consultério de psicanalise, assim como um talism&, opera

como um continente formal:

“Quando um paciente apresenta uma neurose e eu respondo com uma
inducéo formal diva-poltrona, procedo a uma operacao légica que ndo é de
natureza diferente da do curador que, em resposta a demanda de seu
paciente, oferece-lhe um talisma formado por elementos heterogéneos e
benéficos. Os conteddos ndo podem ser comparados, mas sim o fato de
prescrever um continente da mesma natureza logica que a suposta
patologia, que vai informar a légica da patologia do paciente” (id., ibid.,
p.61).

Em um dos casos clinicos apresentados em seu livro La influencia que cura,
Nathan relata ter pedido a uma paciente de origem beduina, de 32 anos de idade,
que trouxesse um ovo para a sessdo de etnopsicanalise. O ovo é uma espécie de
envoltura com conteudo distribuido de forma ordenada (a clara separada da gema).
Sua funcéo na terapia € de fornecer um continente para os delirios persecutorios da
paciente, auxiliando assim no processo de elaboracdo de sua patologia. Em relagao
a esta paciente, Iphigénie, Nathan distingue dois tipos de processos inconscientes:
os afetivos e os légicos. Os afetivos estariam para além de qualquer possibilidade de
influéncia por parte do terapeuta®®. Os processo lgicos, entretanto, indicam a
demanda da paciente por um continente para a desordem de sua vida psiquica.

Nathan (ibid.) considera o objeto como o “operador terapéutico por
exceléncia” (p.66). Os curandeiros tradicionais |he atribuem propriedades magicas e
misteriosas, ndo mais absurdas e intangiveis, segundo ele, que o conceito
psicanalitico de libido®*". O decisivo é que essas coisas — areia, chumbo fundido,

tiras de couro etc. — possuem eficacia terapéutica.

% Nathan parece contradizer-se em seu texto quanto & possibilidade de o paciente ser influenciado
em um nivel afetivo. Em um momento, refere-se ao objeto como aquilo que “materializa e socializa as
expressfes evitando as fortes cargas afetivas que se tornariam incontrolaveis em uma sociedade
comunitaria” (id., ibid., p.50). Nesse sentido, 0 objeto produzido durante as sessbes de
etnopsicandlise influenciaria afetivamente, sim, o paciente. Ao longo do texto, entretanto, Nathan
sustenta outra hip6tese: ao contrario dos processos psiquicos de natureza ldgica, os afetivos seriam
inacessiveis a influencia terapéutica.

%1 Ver no Capitulo 3 a definicdo de Jung para “libido”; definicdo esta que n&o coincide com a de
Freud.
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1.6. 2 Mediacéo e analogia: ainfluéncia como exigéncia ldgica

Nathan define a psicanalise como um método e um procedimento de
modificacdo do outro. E uma técnica de influéncia comparavel as terapias
tradicionais, assim como a propaganda, a tortura e a iniciagdo. A etnopsicanalise
busca cotejar procedimentos terapéuticos heterogéneos — como a psicanalise e as
diversas técnicas tradicionais de cura — com o0 objetivo de construir uma
metodologia transconceptual. Este procedimento comparativo levou Nathan a
formular a hipétese de que a influéncia exercida pelo terapeuta sobre o paciente
decorre de uma exigéncia logica. Nesse sentido, retoma a no¢cao de mana (ou mana)
estudada por Marcel Mauss. De acordo com os melanésios pesquisados por Mauss,
mana € uma forca ou acdo espiritual a distancia e, a0 mesmo tempo, o meio onde
ocorre esta acdo. Leévi-Strauss (apud Nathan, 1999) observou que se trata uma
concepcao difundida em tantas culturas, que talvez fosse correto considera-la um
“‘pensamento universal e permanente (...) — parte de uma determinada situacdo da
alma perante coisas que fazem aparicao em situagdes dadas” (p.71). Para Nathan,
objetos e rituais atuam movidos por sua propria forca intrinseca ou mana, isto é, pela
exigéncia ldgica que imp&em. Afirma que esta exigéncia légica, em si, nada tem de
“simbdlico” porque € justamente aquilo que vem a “desencadear o funcionamento de
cadeias simbdlicas” (id., ibid., p.84).

O efeito terapéutico de um dispositivo clinico esta na sua capacidade de
articular universos logicamente heterogéneos. Num atendimento psicanalitico,
explica Nathan, estdo presentes trés dispositivos: A) espacial, B) tedrico e C)
emocional. O primeiro e o terceiro dispositivos ndo apresentam nenhuma relacao
entre si. O espaco é normalmente experienciado como um continente enquanto que
as emocOes se compdem de contetudos. A teoria, por sua vez, estd numa posi¢ao
intermediaria, ja que é tanto continente quanto conteudo. Como continente, a teoria
confere uma “natureza” ao terapeuta (diz-se “eu sou freudiano”, por exemplo, como
se diria “eu sou francés”). Na medida em que é constituida de idéias e conceitos, o
universo tedrico € igualmente formado de contetudos. Assim, observou Nathan
(1999): “A inducdo analdgica do dispositivo logra fazer comparaveis elementos-
continente com elementos-contetdo através de um sistema geral de analogias (...) e
de uma mediacdo que intercala um universo teérico entre o universo espacial e 0

universo espacial totalmente heterogéneos entre si’ (p.75).
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A forca de conviccdo de uma interpretacdo psicanalitica, tal como a de um
objeto ativo, reside na sua capacidade de articulacdo dos distintos universos
(emocional e espacial) em causa numa terapia. Nesse sentido, um sintoma pode ser
entendido como um texto sem contexto, que o terapeuta espera rearticular no novo
contexto oferecido pelo dispositivo clinico. A mesma apreciacdo logica vale
igualmente para as terapias tradicionais. Tendo em vista estas consideragodes,
Nathan (ibid.) formula entédo a hipdtese de que a eficicia terapéutica do dispositivo
psicoterapéutico esta na sua “capacidade de produzir analogias e mediagbes por
intermédio de uma redundancia entre continentes e conteudos” (p.76). E, para obté-
la, ndo se furta a introduzir na terapia relatos miticos da cultura do paciente como
meio de produzir um novo contexto ou matriz de significacao para o sintoma.

A cura, finalmente, é sinbnimo de uma boa articulagdo. Dessa maneira, o
sofrimento psiquico de muitos imigrantes ndo ocidentais, na Franca, pode ser
compreendido como decorrente da sua impossibilidade de articular universos
culturais distintos. Na terminologia da TAR, entretanto, seria mais adequado dizer

“redes” em vez de “universos culturais”.

1.6.3 Os transpavores

A epistemologia criou 0s objetos calvos, duros, inflexiveis da exterioridade.
Em contrapartida, a psicologia produziu o sujeito da interioridade, consciente e fonte
da acdo. Este sujeito projeta sobre o0 mundo exterior suas fantasias e crencas que
sao, por sua vez, representacdes deste mesmo mundo exterior cuja existéncia nao
depende dele.

Os psicologos sociais vao entdo denominar “representagdes sociais” estas
crencas e arbitrios subjetivos, responsaveis pela fragmentacdo da realidade objetiva
exterior. Para escapar deste relativismo cultural, as psicologias procuraram entao
naturalizar a vida interior, povoando a interioridade psiquica de disposicfes e
mecanismos universais, na forma de invariantes cognitivos, emocdes, pulsdes,
impulsos, instintos, arquétipos, defesas do eu etc. Mas assim como Latour nos
mostrou que a teoria social dominante na sociologia da ciéncia fracassou em
explicar as préaticas cientificas, Nathan nos revelou que as abordagens
psicopatologicas e psicanaliticas dominantes falharam em aplacar o sofrimento

psiquico dos pacientes de culturas ndo ocidentais.
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Em vez do essencialismo das teorias psicopatoldgicas, psicologicas e
psicanaliticas, a etnopsicanalise de Nathan nos convida a pensar a psique a partir
de um critério pragmatico ou performativo: o real, psicologicamente falando, deve ser
aquilo que atua sobre a psique, e ndo uma suposta natureza do enfermo. Cabe
entdo a psicologia fornecer uma infra-linguagem que permita ao terapeuta descrever
a acao de influéncia que as diferentes agéncias exercem sobre o paciente. Desta
perspectiva, as divindades dos pacientes de Nathan investidas na cura, esses seres
de “ontologias de geometria variavel” (Latour, 2002b, p.80), sdo “reais”. A sua
existéncia, porém, ndo é material, bruta, inflexivel. As divindades®** ndo sdo
substancias ou esséncias®. Elas sdo modus operandi, elas sdo acdo. E exatamente
como actantes que Latour entende que as divindades devem juntar-se ao coletivo de
humanos e ndo humanos em expansao.

O dispositivo etnopsicanalitico despsicologiza o paciente. O antigo sujeito da
psicologia (ou psicanalise) continha na sua interioridade a totalidade do seu ser;
totalidade descrita em termos de um inconsciente, de fantasias, complexos e jogos
de significante. O sujeito que emerge de uma sessdo de etnopsiquiatria,
diferentemente, assemelha-se a “um quase-sujeito misturado aos quase-objetos”
(id., ibid. p.94), um ser formado de multiplas camadas heterogéneas, atravessado
por variegados veiculos, como as invisiveis divindades. A divindade exerce sobre a
pessoa a funcdo de uma agéncia psicomorfa, um plug-in.

Em um certo sentido, o inconsciente freudiano representaria mais ou menos o
mesmo papel, para nés ocidentais, que uma divindade representa para os adeptos
de praticas magicas, tais como o0s pacientes imigrantes de Nathan: trata-se de uma
agéncia invisivel que nos faz agir e a qual o terapeuta tenta mobilizar durante a
psicoterapia. Por outro lado, afirma Latour (1998b), o inconsciente psicanalitico

apresenta

“a enorme desvantagem de nao se tornar publico, de ndo poder ser
aludido nem por ritual, nem por um grupo organizado de pacientes, de néo
poder ser apreendido sendo pelo siléncio do foro privado. Em suma, o
inconsciente possui justamente o defeito maior de ser invisivel, secreto e
universal — ou seja, de ser inconsciente!” (p.2).

%2 |_atour explica que uma “divindade” ndo é o mesmo que um “deus”. O que ele chama de divindade
seria 0 que os imigrantes assistidos por Nathan denominam génio ou espirito (em arabe, djinn).

% Como tampouco o é o fermento de &cido latico estudado por Pasteur. Ver o artigo de Latour
(2001b) “Da fabricagéo a realidade — Pasteur e seu fermento de &cido latico”, em A esperanca de
Pandora.
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As divindades parecem mais afeitas as influéncias exteriores, aos artificios e
as manipulacbes do que o inconsciente freudiano. Dai sua vantagem sobre uma
suposta agéncia inconsciente, em termos da prética da psicoterapia.

Ora, como atuam as divindades? Elas agem como relagbes de forgca. A
divindades atuam como pavores (frayeurs) que acometem o individuo, constatou
Latour a partir das pesquisas de Nathan. Latour (ibid.) considera que o termo pavor
‘tem a vantagem de n&o supor nem esséncia nem pessoa’ (p.96). Os pavores,
acrescenta, “ndao necessitam mais do sujeito pessoal do que a frase ‘il pleut
(‘chove’)” (id., ibid., p.96). O quase-sujeito das divindades substitui o sujeito da
psicologia. Somos, querendo ou nao, atravessados por pavores que hao
dominamos: “Os pavores passam, atravessam, saltam sobre o sujeito; caso eles se
prendam a este Ultimo, sera por engano, quase por inadverténcia; caso eles o
possuam, sera porque eles se enganaram de alvo” (id., ibid., p.96). Esta descricao
sugere que a experiéncia dos pavores seria, antes de mais nada, uma espécie de
experiéncia afetiva, isto €, uma excitagdo emocional intensa. Afinal, “apavorar-se”
significa experienciar o afeto ou a emogéao “pavor’.

Um sujeito enfermo ou louco pode ser definido como alguém que foi, por
engano, possuido por um pavor. A “cura” consistiria entdo em deixar o pavor passar
ou nao deixar que ele se fixe na pessoa. Latour cunhou a expressao “transferéncias
de pavores” — ou abreviadamente “transpavores” — para designar a operacao de
travessia desses invisiveis. No trato com 0s pavores, convém primeiramente ter uma
atitude de “cuidado”, que € como Michel Serres define “religiao”. Além disso, deve
usar-se de artimanhas para engana-los, para fazé-los passar. Um transtorno mental,
a partir destas consideragfes, deve ser repensado como uma doenca do vinculo.
Em vez de um vinculo sobre o qual a acdo ou forca se distribui, a experiéncia
psicopatologica exibe um sujeito passivo diante de uma agéncia ativa, que nao é

senéo o pavor.

Agora que ja conhecemos as principais idéias, proposicOoes e regras
metodoldgicas para o exame da psicologia analitica, podemos formular com mais

precisao as perguntas que os préximos capitulos tentardo responder.
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1) A psicologia analitica reproduz o acordo moderno, isto é, reitera a prematura

2)

3)

4)

5)

disjuncdo entre natureza e cultura, ou permite uma experimentacao do
psiquico em termos da dupla tarefa de exploracdo e composicao?

Como teoria, a psicologia analitica oferece uma infra-linguagem para se
descrever o que os atores eles mesmos dizem e fazem? Como pratica,
obedece a regra metodologica da TAR de “seguir os atores™?

Como a psicologia analitica enfrenta a questdo da liberdade e do dominio?
Ela de algum modo reconheceu a indeterminacdo dos vinculos como
alternativa a dupla mencionada acima para descrever a acao dos atores?

De que modo Jung pensou o problema das agéncias? Qual o papel atribuido
aos pavores (afetos) ou transpavores na constituicdo da psique e de suas
patologias?

Em relagdo a pratica clinica, qual a natureza e extensdo da influéncia do
terapeuta e de seus procedimentos sobre a terapia? Em particular, da o

terapeuta oportunidade ao seu paciente de recalcitrar?
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Capitulo 2 — A psique e suas agéncias

“Conhece alguém as fronteiras a sua alma, para que
possa dizer — eu sou eu?”

— Fernando Pessoa

2.1 Arealidade psiquica

A psicologia moderna nasceu sob a égide do materialismo cientifico do século
XIX. Desta perspectiva, 0s processos psiquicos sdo necessariamente redutiveis a
processos fisioldgicos elementares. Pensamentos, por exemplo, seriam resultantes
da atividade de glandulas. Nao havendo nada de psiquico por si mesmo, a mente
nao passaria de um epifenébmeno do cérebro. O materialismo, enfim, acabou por
gerar uma “psicologia sem a alma”. Desse modo Jung (cf. 1981) interpretou o
surgimento da psicologia cientifica, em 1934, no artigo “Postulados basicos da
psicologia analitica”. De fato, se examinarmos as idéias de alguns autores
importantes na formacdo desta jovem “ciéncia”®*, como E. Mach (1838-1916), H.
Ebbinghaus (1850-1909) e E. B. Titchener (1867-1927), este ultimo discipulo de
Wilhelm Wundt, encontraremos o materialismo ou mecanicismo que Jung apontou.
Em linhas gerais, estes psicologos buscaram decompor a consciéncia em seus
elementos basicos — elementos estes derivados da experiéncia sensorial®®.

Entretanto, o materialismo crescente da modernidade néo teria ocorrido por
acaso. Tratar-se-ia, para Jung, de uma reagdo compensatoria contra o

“espiritualismo” reinante no periodo medieval anterior. O homem medievo acreditava

% Nao é o objetivo deste trabalho discutir se a psicologia efetivamente pode ser considerada
“ciéncia”. Discussdo que, por si sO, seria matéria para outra tese de doutorado! Convém apenas
marcar que 0 questionamento da cientificidade da psicologia é tdo antigo quanto ela prépria (cf.
Shamdasani, 2006b).

% Sobre a influéncia do atomicismo e do mecanicismo na psicologia, ver Matrizes do pensamento
psicolégico, de L. C. Figueiredo.
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poder atribuir toda a complexidade da vida a causas espirituais. Insatisfeito com esta
“‘metafisica do espirito”, o homem moderno foi buscar na matéria outra explicacao
para a realidade. No entendimento de Jung, tanto um quanto 0 outro se enganam
porque a “matéria é tdo inescrutavel quanto a mente” (id., ibid., p.657). O homem
moderno, no seu ardor por explicar o mundo a partir de causas materiais, mas ao
mesmo tempo sem dados empiricos suficientes que sustentassem essa perspectiva,
acabou ele também fazendo metafisica — “metafisica da matéria”. Com efeito, um
levantamento das internacfes dos ultimos quatros anos no Hospital Psiquiatrico
Burgholzli, divulgado em 1908, revelou que trés quartos dos 1325 pacientes ali
admitidos nao apresentavam qualquer trago de anomalia cerebral (cf. Jung, 1990d).
Portanto, Jung acredita ndo ser possivel reduzir a mente a matéria ou vice-
versa: “a psique depende do corpo, e o corpo depende da psique” (id., 1988a, p.2).
Esta € uma das antinomias basicas com a qual a psicologia tem de conviver. Um
exemplo pode servir para esclarecermos a posicdo de Jung. Certa vez, quando
indagado se a causa de um afeto deveria ser buscada em processos fisiolégicos ou
em fatores psiquicos inconscientes que, ao invadir a consciéncia produziriam, além

de sentimento, alteracdes fisiol6gicas associadas, comentou:

“Tudo o que podemos saber empiricamente € que 0s processos corporais
€ 0S processos mentais acontecem de modo simultaneo, que € de certa
forma misterioso para nos. E devido a nossa lamentavel mente que nao
podemos pensar corpo € mente como uma uUnica e mesma coisa;
provavelmente eles sdo uma Unica coisa, mas somos incapazes de pensa-
lo” (id.,1976, p.33).
Esta claro que Jung ndo questiona a ligacdo da vida psiquica com processos
corporais. Questiona, sim, a sua reducdo. Em vez de reduzir o afeto a esta ou
aquela causa, Jung prefere permanecer na incerteza, prolongar a controvérsia®.
Tudo o que nos chega do mundo material externo assim como do proprio
corpo, por meio do sistema nervoso, é vivido como imagem psiquica: “Tudo o que
experimento é psiquico. Mesmo uma dor fisica € uma imagem psiquica que eu
experimento” (id, ibid, p.353). E o0 mais importante € que esta experiéncia
imaginativa ndo é um decalque, uma mera reproducdo dos dados sensoriais, mas a

sua transformacgéo ou ainda falsificagdo. Anotou Jung (ibid.): “Minha prépria psique

% Jung, ao propor a indeterminacao do afeto, alinha-se (mais uma vez) com a psicologia de William
James. Sobre a versdo psicoldgica de James sobre as emocdes, ver Despret (2001) em Ces
émotions qui nous fabriquent: ethnopsychologie de I'authenticité.
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inclusive transforma e falsifica a realidade, e isso a tal ponto que preciso recorrer a
meios artificiais para determinar como s&o as coisas exteriores a mim” (p.353). Esta
atividade psiquica de transformacéo, de producéo de diferencas, € essencialmente
uma atividade criativa. Jung (1990c) chamou-a de “fantasia” (Phantasie):
‘Essa atividade autdbnoma da psique que nao pode ser explicada nem
como acdo reflexa a estimulos sensérios hem como 6rgdo executivo de
idéias eternas é, como todo processo vital, um ato continuamente criativo.

A psique cria realidade todo dia. A Unica expressao que posso usar para
essa atividade € fantasia” (p.52).

Assim, quando Jung se refere a fantasia ou a uma imagem de fantasia ndo
esta se referindo ao reflexo direto de um objeto exterior, mas a um “conceito
derivado do uso poético” (ibid., p. 442). O termo “poético” indica que a psique, tal
como a producdo literaria, ndo é apenas repeticdo, mas criacdo de realidades. A
mente inventa espontaneamente ficgdes, histérias, dramas. Gaston Bachelard®’, na
sua faceta de filésofo do devaneio poético (e ndo de epistemdlogo), descreveu a
faculdade imaginativa da alma de modo similar e pode ajudar-nos a entender o
carater poético ou criativo da psique a que se refere Jung. Segundo Bachelard
(2001), a imaginacdo nao € propriamente a faculdade de formar imagens mas,
antes, “a faculdade de deformar as imagens fornecidas pela percepcao, € sobretudo
a faculdade de libertar-nos das imagens primeiras, de mudar as imagens. Se nao ha
mudanca de imagens, unido inesperada de imagens, ndo ha imaginacdao, ndo ha
agao imaginante” (p.1).

Transformar, falsificar, criar, mudar e deformar imagens séo as acdes basicas
que caracterizam o funcionamento psiquico. Isto permite afirmar que a alma opera
como um mediador, no sentido que Latour confere a este termo, das relagdes do
individuo com seus mundos externo e interno. Um mediador, conforme se viu no
Capitulo 1, significa a ocasido para que algo aja, a oportunidade de producdo de
uma diferenca (diversamente da determinacéo propria do intermediario). Na fantasia
mediadora, entdo, as fronteiras entre sujeito e objeto se esfumam, ndo conseguimos
decidir-nos com certeza se 0 que vivenciamos € exclusivamente subjetivo ou
objetivo. Talvez seja melhor dizer que sdo ambos. A experiéncia primeira psiquica é

da ordem de uma indeterminacdo ontologica.

%" Bachelard trocou correspondéncia com Jung. Em 1938, enviou-lhe seu livro A psicanalise do fogo,
cujo conteudo revela uma forte influéncia da psicologia junguiana. Em sua resposta, Jung elogiou
sobremaneira o livro.
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Esta indeterminacdo entre o que é subjetivo e objetivo, prépria da fantasia, foi
apontada por William James (cf. 2005) ja em 1904. Segundo a tese de James, 0
mundo € composto por uma Unica matéria ou substancia (stuff), a qual denomina
“‘experiéncia pura”. Inicialmente, a experiéncia ndo se parte em consciéncia subjetiva
e realidade objetiva. A divisdo da experiéncia ocorre quando, por um processo de
“adicdo”, uma porgao de experiéncia se associa com outro conjunto de experiéncias,
produzindo funcgdes diferenciadas de estado mental ou consciéncia, de um lado, e
de conteudo objetivo, de outro. Coisa e pensamento sado ontologicamente muito
mais semelhantes do que o0s espiritos cartesianos habitualmente imaginam.
Pensamentos, de acordo com James, enquanto experiéncia pura, sdo a um sé
tempo subjetivos e objetivos.

Contra a reducdo materialista da psicologia cientifica e a favor de uma
“psicologia com a alma”, Jung vai ainda acrescentar um argumento pragmatico cuja
origem, embora ndo explicitada, deve ser buscada nas idéias de Wiliam James®:
“real” é tudo o que atua sobre a psique. Nesse sentido, pergunta-se o préprio Jung
(1981): “Um pensamento é ‘real” (p.383)? Responde: “O pensamento existia e
existe, ainda que nao se refira a nenhuma realidade tangivel; ele produz inclusive
um efeito, de outro modo ninguém o notaria” (id., ibid., p.383). Um pensamento pode
ainda deixar tracos de realidade bastante desagradaveis, como quando resolvemos
especular com ele criando, literalmente, um “doloroso rombo na nossa conta
bancaria” (id., ibid., p.383).

Ha quanto ao significado do termo “realidade” uma diferenca da lingua aleméa
em relacdo as linguas latinas, e mesmo ao inglés, que convém explicar. O vocabulo
portugués “realidade” provém do latim res, que significa “coisa”. Em aleméo se diria
“realidade-coisa”, Dinglichkeit, para referir-se a realidade como coisa (res). Acontece
que a palavra comumente usada por Jung para “realidade” € Wirklichkeit — e nao
Dinglichkeit —, que designa um tipo especial de realidade, uma “realidade de
atuacdo” ou de “validade na vida” (Jung, 1989, p.59). Assim, quando Jung fala na
realidade psiquica ou da alma (Wirklichkeit der Seele) esta indicando uma realidade
gue se constata pela sua atividade ou desempenho sobre o individuo e ndo por

algum tipo de substancialidade (coisa). Esta énfase sobre desempenho do fator

* No Capitulo 4, tornar-se-a a discutir a influéncia das idéias de William James sobre Jung.
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atuante revela uma faceta da psicologia de Jung que poderiamos qualificar de

“pragmatica” (ver Capitulo 4).

2.1.1 “A psicologia com a psique”

A psicologia analitica € herdeira espiritual do Romantismo alemao do século
XIX. Idéias de importantes fildésofos deste periodo como Arthur Schopenhauer, Carl
Gustav Carus e Eduard von Hartmann exerceram uma forte atracdo sobre o jovem
Jung. Isto sem falar, é claro, na literatura de Johann W. Goethe — o Fausto,
sobretudo — cujas citagcbes varam a obra junguiana do inicio ao fim. Uma das
principais caracteristicas do movimento romantico foi exatamente ter-se oposto ao
elementarismo e mecanicismo derivados do Illuminismo. Goethe, por exemplo,
concebeu a natureza como poténcia criadora e transformadora. Apreendida em sua
totalidade, ela ndo se prestaria a dissecacdo analitica, revelando-se, em vez disso,
mediante simbolos que exigem interpretacdo (cf. Figueiredo, 2003). Nenhuma
coincidéncia, portanto, entre estas concepcdes e a idéia de Jung de uma psique
criativa. Muitos anos antes de Freud propor uma “psicologia” do inconsciente, Carus
e Hartmann ja haviam elaborado uma “filosofia do inconsciente”.

Outra notavel marca do movimento romantico foi ter valorizado o
sobrenatural, o irracional e o onirico, também como forma de reacdo a inflacdo da
Razao produzida pelo lluminismo, no século XVIIl. Nesse aspecto, a psicopatologia
franco-suico-anglo-americana de matizes funcionalistas, do final do século XIX e
inicio do XX, aproxima-se do Romantismo. Nomes importantes nos campos da
psiquiatria, neurologia e pesquisa psicolégica como os franceses Jean Martin
Charcot e Pierre Janet, os suicos Théodore Flournoy e Eugen Bleuler, o inglés
Frederik W. H. Myers e o norte americano William James se interessaram pelo
estudo da mente “subconsciente”, por técnicas de cura heterodoxas como a hipnose
e por fenbmenos como a “mediunidade”, até entdo tidos como meras supersticbes
pela maioria da comunidade cientifica. Flournoy, por exemplo, asseverava que a
psicologia ndo podia omitir-se de pesquisar nada que é humano. No seu famoso
estudo sobre a “médium” Helen Smith, mostrou como suas fantasias, isto €, os
supostos “espiritos”, cumpriam as funcbées de compensacdo e protegdo em sua
debilitada organizacédo psiquica (cf. Ellenberger,1970).
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Envolvido por tal atmosfera — a um s6 tempo roméntica e funcionalista —
Jung constatou que a realidade da psique se faz notar com mais intensidade
naquelas experiéncias incontrolaveis pela consciéncia e irredutiveis a mecanismos
fisiolégicos, como os transes sonambulicos, os sintomas psicopatolégicos e o0s
sonhos. Por isto, interessou-se tanto por estes fendbmenos. Seu primeiro trabalho de
expressdo em psiquiatria — com efeito, sua tese de doutorado —, a monografia
intitulada “Sobre a psicologia e patologia dos fendmenos chamados ocultos”,
examinava o sonambulismo de uma jovem, a senhorita S. W. Por sonambulismo,
entenda-se um subtipo de histeria, caracterizado por um “estado de vigilia
sistematicamente parcial” (Jung, 1993a, p.21), que abrange diversas manifestacdes
de automatismos psiquicos como amnésias, auséncias e, € claro, o caminhar
dormindo. S.W. fora na verdade Hélene (“Helly”) Preiswerk, prima de Jung. As
séances ocorreram entre os anos 1895 e 1899, quando Jung ainda residia na
Basiléia, portanto antes de sua entrada no Burghdlzli (cf. Bair, 2003).

Durante as sessbes “mediunicas”, que Jung participou pessoalmente, a
jovem dizia incorporar “espiritos”, alguns de familiares falecidos. Jung concluiu tratar-
se de um caso de dissociacdo patolégica (histérica) da personalidade, ou seja,
determinadas partes de seu psiquismo assumiam um alto grau de autonomia em
relacdo & consciéncia?®, comportando-se como se fossem “espiritos”. Sugeriu que a
personalidade automatica subconsciente mais importante, chamada “lvenes”,
poderia representar um desenvolvimento futuro do carater de S. W. Observou ainda
elementos de criptomnésia nos relatos da “médium”. O termo “criptomnésia” foi
popularizado na literatura psicopatolégica por Flournoy, significando memodrias
esquecidas que reaparecem na consciéncia como novas. Nas ultimas sessfes, 0S
transes aparentavam cada vez menos espontaneidade, levando Jung a supor que se
tratava de “mentiras conscientes”.

A época da publicacio da monografia de Jung, em 1902, figuras notaveis nos
campos da psiquiatria, neurologia e psicologia como Charcot, Janet, Bleuler e
William James, além do referido Flournoy, ja haviam estudado casos de
“‘mediunidade”. Portanto, a acusagao frequente de “misticismo” imputada a Jung,

decorrente, em parte, de seu interesse por fendmenos marginais a ciéncia

% Quando publicada, a monografia recebeu uma resenha positiva de Flournoy.
% Jung, ao descrever os “espiritos” de S. W. como “personalidades automaticas”, antecipa o conceito
de complexo, que sera discutido mais a frente ainda neste capitulo.
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dominante, deve ser estendida igualmente a estes pesquisadores da alma
humana®*'.

Fendbmenos similares ao transe sonambulico, isto é, fenbmenos que
indicavam uma atividade espontanea ou autbnoma da psique, Jung veio a observar
em grande quantidade nos pacientes psicoticos e inclusive nas pessoas “normais”
gue se submetiam aos experimentos de associacdo de palavras, durante 0os anos
em trabalhou no Hospital Burghdlzli. Os sonhos, por sua vez, desde crianca
deixavam nele uma forte impressdo emocional, conforme relatou em sua
autobiografia. Seu trabalho clinico de interpretacdo onirica com pacientes neuréticos
sé veio a confirmar esta primeira impressdo. Nos sonhos, qualquer um pode
observar atividade psiquica ocorrendo fora do dominio da mente consciente.

Outro campo rico de experiéncias psicolégicas € a religido. Jung voltou-se
para ela como um psicologo interessado em examina-la como um “problema
psicolégico” e nao para fazer afirmacdes metafisicas ou teoldgicas. Nao por acaso,
conseguiu desagradar tanto catolicos quanto protestantes. Em um texto onde
discutiu o satori, que € como os zen-budistas denominam o estado de iluminacao,

observou:

“‘Nunca estamos em condi¢des de decidir, definitivamente, se uma pessoa
foi realmente ‘iluminada’ ou ‘redimida’, ou se apenas imagina que o tenha
sido. Falta-nos para isto qualquer critério. Além disso, sabemos muito bem
gue uma dor imaginaria € muito vezes mais dolorosa do que uma dor
pretensamente real, pois € acompanhada de um sofrimento moral sutil,
provocado por um sombrio e secreto sentimento de culpa pessoal. Nado se
trata portanto de um ‘fato concreto’, mas de uma realidade espiritual, isto
€, de um acontecimento psiquico do processo conhecido por satori” (Jung,
1988b, p.550).

Nao é fundamental para o psicologo saber se a iluminagao é “concretamente”
real ou iluséria. Em qualquer dos casos, tratar-se-ia de uma experiéncia psiquica.
Poder-se-ia ainda objetar que uma experiéncia religiosa ndo passa de falsificacao
consciente. Em relagdo a esta ultima hipotese, Jung escreve que “ainda que todos

os relatos religiosos nada mais fossem do que invencdes e falsificagdes conscientes,

poderia ser escrito um tratado psicolégico muito interessante a respeito de tais

* Convém lembrar que, paralelamente a redacdo de sua tese de doutorado, Jung conduzia
experimentos de associacao de palavras, nos moldes mais estritos da psicologia experimental da
época, como sera mostrado na proxima secao.
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mentiras, com o mesmo rigor cientifico apresentado pela psicopatologia das ilusdes”
(id., ibid., pp.550-551).

Para Jung, essa irisada colecdo de acontecimentos psiquicos nao podia ser
deixada a margem da investigacdo cientifica. Rompendo com o materialismo e
mecanicismo dominantes das psicologias sem a psique, Jung prop6s-se entdo a
fazer uma psicologia que incluisse os aspectos andmalos, irracionais, fantasticos e
sublimes da experiéncia psiquica; propds-se a fazer, enfim, uma “psicologia com a
psique”.

Se existe uma vida psiquica que escapa ao dominio e intencbes da
consciéncia subjetiva, € porque ela é “objetiva”. Devemos entender a objetividade
dos delirios e alucinacdes do psicotico, das fobias, compulsdes e obsessdes do
neurético ou dos sonhos das pessoas “normais” como experiéncias que
simplesmente n&o foram criadas voluntariamente pela consciéncia subjetiva.
Objetividade e autonomia aqui se confundem. Nesse sentido, a psicologia de Jung
se aproxima da concepcao de alma dos antigos e dos povos assim chamados
“primitivos”. Sem preconceito, ele examinou o que gregos, romanos, indios norte-
americanos e negros africanos entendiam ou ainda entendem por psique.
Basicamente eles Ihe atribuiam uma existéncia objetiva. Imaginaram-na literalmente
como uma espécie de sopro ou presenca fantasmagoérica. Sopro este que
comumente € o principio da proépria vida.

Mas é, antes de mais nada, como metafora que Jung retomou a tradicdo dos
antigos e das culturas ndo-ocidentais. A objetividade da psique a que se refere Jung
€ uma realidade ao nivel da experiéncia do sujeito — que se constata pelos efeitos
produzidos — e ndo uma realidade substantiva, essencial, concreta. Da mesma
maneira que Jung se afasta do materialismo “material” da psicologia experimental,
rejeita o materialismo “espiritual” das crengas religiosas. Em ambos o0s casos, trata-
se de concepcdes metafisicas sobre as quais a psicologia nada tem a declarar:
“Entre as esséncias desconhecidas do espirito e da matéria situa-se a realidade do
psiquico — a realidade psiquica, a Unica realidade que experimentamos
imediatamente” (id, 1981,p.384).

A psique, na psicologia de Jung, pode ser entendida como a experiéncia
primeira da realidade, onde os limites entre as crengas do sujeito e os fatos objetivos
se confundem. Nesse sentido, parece-me plausivel repensa-la segundo a no¢éo de

fatiche ou hibrido. Sua atividade de transformacdo e criacdo de imagens, e néo
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apenas de reproducdo — confere-lhe um papel de mediador, como anteriormente
sugerido.

Na tentativa de entender o que movimenta a psique, Jung formulou teorias
psicolégicas sobre as agéncias psiquicas. Seguindo uma ordem cronoldgica,

veremos nas proximas sec¢des a teoria dos complexos e a teoria dos arquétipos.

2.2 A teoria dos complexos

Jung percebeu desde o inicio de sua pratica clinica e de suas pesquisas que
processos fisioldgicos elementares ou instintos basicos ndo eram suficientes para
explicar o funcionamento da psique e suas patologias. Para chegar a este
entendimento, foram-lhe importantes as pesquisas com experimentos de associacéo
de palavras, que realizou com a colaboracdo do colega Franz Riklin e de outros
psiquiatras do Hospital Psiquiatrico Burgholzli, sob a supervisdo de Eugen Bleuler,
seu diretor. No comeco do século XX, o Burgh6lzli era considerado um dos principais
hospitais europeus no tratamento de doencas mentais. Ali se praticava a
Anstaltpsychiatrie, um método terapéutico proveniente do século XIX, baseado na
interacdo entre médicos e pacientes. Na prética, isto significava a eventual
participacdo dos enfermos no planejamento de sua prépria terapia assim como na
direcdo do hospital (cf. Bair, 2003). Novidades no campo da pesquisa
psicopatologica, como 0s estudos com associacdo de palavras, ademais, eram
sempre bem-vindas no Burgholzli.

O experimento de Jung (cf. 1997) era uma variante do experimento criado por
Sir Francis Galton, depois modificado por Wundt. Na psiquiatria, Emil Kraepelin e
Gustav Aschaffenburg foram pioneiros em adapta-lo a investigacdo da doenca
mental. Seguindo seus passos, Bleuler decidiu estudar experimentalmente a
associacado de palavras em pacientes psicoéticos. Mas um problema logo se tornou
evidente: havia grande dificuldade em distinguirem-se as associacdes normais
daquelas patoldgicas. Era portanto necessario estabelecer critérios que permitissem
tal distincdo. Jung assumiu a conducédo dos experimentos a partir deste ponto, em
1901. As primeiras experiéncias que realizou foram com pessoas consideradas

sadias e ja ai percebeu a dificuldade que era formular um conceito de
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“normalidade™?. Em primeiro lugar, buscava-se identificar nas reagdes “se havia
uma certa regularidade em geral e, depois, se apareceriam regularidades individuais,
isto é, se era possivel encontrar certos tipos reativos” (id., 1997, p.13).

Antes do inicio do experimento o participante era orientado a responder o
mais rapido possivel a cada palavra-estimulo com a primeira palavra que Ihe viesse
a mente. Dito isto, o aplicador passava a enunciar as palavras do teste, que no total
formavam uma lista de 100 vocabulos de uso quotidiano, dentre substantivos,
adjetivos, verbos, advérbios e numerais. As associacfes eram anotadas e seus
respectivos tempos de reacdo medidos em quintos de segundo. Jung ainda
acrescentou uma segunda fase ao teste, o chamado “método de reprodugéo”, onde
se verificava a capacidade de o participante reproduzir as associacdes que havia
acabado de enunciar. Posteriormente, Jung introduziu o uso do psicogalvanémentro
no experimento. Este aparelho permitia observar e medir alteragdes na resisténcia
elétrica do corpo.

Os resultados das primeiras pesquisas de Jung e Riklin, publicados no livro
“Estudos diagndsticos de associagdes”, em 1904, foram algo surpreendentes. Eles
confirmaram, como se imaginava, que associac¢des linguisticas ocorrem segundo
principios de associagdo anteriormente descritos, como a semelhanca e
contiglidade. Entretanto, os mesmos experimentos apontaram que o fator
determinante no processo associativo ndo era de carater intelectual mas, sim, afetivo

ou emocional®®

. Os autores constataram alguns padrbes de respostas. Pessoas
cultas, por exemplo, costumam responder as palavras-estimulo de modo mais
objetivo ou com menor riqueza de conteudo do que pessoas incultas. Contudo, o
fator decisivo nas respostas nada tinha a ver com educacdo ou inteligéncia, mas
com a atitude emocional dos participantes: as pessoas cultas simplesmente ndo se
envolvem no experimento ou ndo tém por ele tanto interesse quanto as pessoas

incultas, para quem o experimento assume consideravel importancia.

2 Anos mais tarde, em 1936, Jung (2001) comentou em carta ao neurologista americano Smith Ely
Jelliffe: “(...) a normalidade é um conceito altamente relativo. Mas é uma concepgdo sem a qual é
dificil virar-se na vida pratica. E 6bvio que os nossos pontos de vista mudam de século em século ou,
até mesmo, de més em més; mas sempre existe um certo nimero de pessoas ou situagfes que
representam a média e o que chamamos de ‘normal’. N&do existisse o conceito de normal, nao
poderiamos falar do anormal, com o que exprimimos o fato de que certas fun¢des ou acontecimentos
ndo correspondem ao seu curso médio” (p.223).

** Em uma nota de rodapé de “A psicologia da dementia praecox: um ensaio”, de 1907, Jung (1990d)
observou: “Idéias isoladas relacionam-se entre si pelas diferentes leis de associacdo (semelhanca,
coexisténcia, etc.) embora sejam selecionados (sic) e agrupadas em combinac¢des mais amplas pelos
afetos” (p.33).
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Mas o que mais chamou a atencdo de Jung foram as falhas de reacéo
ocorridas durante os testes. Diante de certas palavras-estimulo, os participantes
desobedeciam a instrucéo original e respondiam com mais de uma palavra, repetiam
a palavra-estimulo, ndo reagiam absolutamente ficando calados e, sobretudo,
demoravam a reagir. A delonga em uma determinada associacéo era avaliada pela
comparacdo com o tempo médio do conjunto de reacdes. Os reflexos galvanicos,
por sua vez, tendiam a ser maiores onde incidiam as falhas. Quanto a fase da
reproducdo, Jung observou que nas palavras-estimulo onde houve distlrbio era
frequente o participante esquecer o que havia respondido anteriormente.

Jung fez o que ninguém havia feito até aquele momento: levar a sério os
distarbios do teste (isto, alias, s6 foi possivel porque de algum modo o experimento
dava ao participante a chance de recalcitrar). Mais importante do que descrever leis
de associacédo, interessava-lhe saber “como e por que e quando uma associagao
nao funciona” (Hillman,1988, p.10) No entender de Hillman, essa mudanga de
perspectiva em relacdo ao método associativo € um importante exemplo da atitude
“herética” de Jung com as idéias, que veio a ser provavelmente sua qualidade mais
marcante, como destacado na Introducdo. A investigacdo das falhas de reacdo —
eram realizadas entrevistas com 0s sujeitos experimentais apos o teste — mostrou
gue elas ocorriam onde as palavras-estimulo se referiam a um “assunto pessoal” do
participante; assunto este quase sempre doloroso. Poucos ou mesmo um destes
problemas intimos era suficiente para provocar distlrbios no experimento. Isto ja
havia sido observado anteriormente por Georg T. Ziehen, que entdo cunhou a
expressdo  “complexo de representagcbes emocionalmente  carregado”
(gefuihlsbetonter Vorstellungskomplex) para referir-se a eles (Ellenberger, 1970,
p.692). Seguindo esta indicagdo, Jung (1997) e Riklin introduziram “o termo
complexo para designar este ‘assunto pessoal’ pois este € sempre um conjunto de
idéias que se mantém unidas através de uma carga emocional, comum a todas”
(p.607).

Jung constatou que em muitos casos 0 participante do experimento procurava
esconder conscientemente seu(s) complexo(s), mas em algum momento finalmente
se deixava trair. Havia outras pessoas, diversamente, para quem o complexo era
simplesmente “oculto”. Apoiado na teoria freudiana do inconsciente e do recalque,
formulou a hipétese de que, neste caso, o fator psiquico responsavel por manter o

complexo fora do campo da consciéncia do sujeito, isto €, manté-lo inconsciente, era



73

o “recalque”. Desse modo, Jung estava demonstrando experimentalmente — ou
inventando por meio da artificialidade laboriatorial, se preferirmos — “o
inconsciente”. E importante assinalar que a presenca de um complexo ndo é
exclusivamente psiquica, mas se faz também notar no organismo, conforme
sugerem os reflexos galvanicos. Nesse sentido, Jung (1976) observou que o
complexo “apresenta uma espécie de corpo e uma determinada quantidade de
fisiologia propria. Pode perturbar o estdmago. Perturba a respiracdo, perturba o
coracdo — em suma, comporta-se como uma personalidade parcial” (p.72).

A aplicacdo do experimento de associacdo mostrou a presenca de complexos
em maior grau e intensidade em pacientes neurdticos e psicoticos do que nas
pessoas sadias. Vale dizer que os proprios médicos do Burghdlzli se submetiam ao
experimento de associacdo de palavras. Ludwig Binswanger, um psiquiatra iniciante
a época, aplicou-o em Jung mais de uma vez. (cf. Kerr, 1997; Bair, 2003).

Jung concluiu que o complexo era o agente patogénico por tras das doencas
mentais de etiologia psiquica. O experimento tornou-se desse modo um importante
instrumento de diagndstico de psicopatologias. Na neurose, o complexo “se
comporta de forma autbnoma a inten¢bes do individuo” (id., 1997, p.608). Jung
explica que o eu também é um complexo, isto €, um conjunto de representacdes
dotadas de afeto. A consciéncia do corpo e o sentido de continuidade existencial
(registros de memodria) sdo 0s seus principais componentes (cf. Jung, 1976). Em
1907, Jung (1990d) definiu o eu como “a expressdo psicolégica de uma combinacao
firmemente associada entre todas as sensacdes corporais” (p.33). Na hierarquia da
psique cabe a ele o posto de comando, representando nesse aspecto a atitude
dominante do individuo, seu modo habitual de ser e agir. O complexo secundario
patogénico, por sua vez, com sua intencionalidade contraria a do complexo do eu,
pode ser comparado a um “vassalo rebelde” (cf. Jung, 1997). A luta entre senhor e
vassalo produz os sintomas neuroticos.

No artigo “Psicanalise e experimento de associagdes”, de 1905, Jung
descreve o caso clinico de uma neurdtica obsessiva, a “senhorita E.”. A paciente era
torturada por idéias obsessivas: acreditava, por exemplo, ser responsavel pela morte
de uma vizinha e a de um rapaz criado por ela, “em consequéncia de pequenos
castigos que as vezes lhe aplicava” (id. 1997, p.308). Como a paciente néo revelava
informacdes adicionais aos sintomas, o caso parecia de dificil solugdo. Jung entéo a

submeteu ao experimento de associacdo, que acabou |he fornecendo preciosas
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indicacdes de um complexo erético patogénico subjacente as idéias obsessivas. O
tempo veio confirmar esta suspeita. A medida que os pensamentos de forte caréater
sexual constituintes do complexo puderam ser aceitos pela consciéncia da senhorita
E., as idéias obsessivas que |he serviam de substituto foram perdendo sua
autonomia. O tratamento, entdo, teve um desfecho feliz. E importante destacar que
este sucesso se deveu nao a rendicdo do vassalo rebelde (complexo patogénico),
mas a mudanca de atitude do senhor (complexo do eu).

Em relacdo a neurose, Jung notou que ha casos em que o complexo atinge
tamanha intensidade emocional, e portanto autonomia, que pode “recalcar” o
complexo do eu e assumir temporariamente o comando da consciéncia. E o que se
observa, por exemplo, nos delirios histéricos. Na neurose, de qualguer modo, ainda
h&a movimentos na psique de adaptacdo a realidade externa; os complexos exibem
capacidade de transformacao. Na esquizofrenia (dementia praecox), diferentemente,
“os complexos se fixam de tal forma a paralisarem o progresso da personalidade
como um todo” (id., ibid., p.610). Outra diferenca € que na esquizofrenia a autonomia
do complexo é ainda maior que nas neuroses. Os complexos se emancipam a tal
ponto do controle, consciente que sao vividos pelo sujeito como pessoas audiveis e
visiveis, ou seja, como alucinacoes.

O experimento de associacdo de palavras, com seu rigor metodolégico
(quantitativo), muito agradou aos espiritos nomotéticos da época, preocupados em
reproduzir os métodos das ciéncias naturais no estudo da alma, contribuindo
sobremaneira para a notoriedade de Jung no campo da psiquiatria. Mas ele sabia de
suas limitagdes: o teste ndo passava de “um simulacro da vida psicolégica diaria”
(id., 1990d, p.39). Olhos atentos e ouvidos afinados sao capazes de perceber os
complexos no dia-a-dia dos homens, sem a necessidade de recorrer-se aos
enfadonhos procedimentos laboratoriais. Tome-se o exemplo de uma paixao
amorosa como um caso tipico de influéncia de um complexo sobre a psique

“normal’:

“O apaixonado é possuido pelo seu complexo: todo seu interesse volta-se
para o complexo e as coisas que Ihe dizem respeito. Cada palavra, cada
objeto evoca o amado (igualmente nos experimentos, onde palavras-
estimulo aparentemente indiferentes acionam o complexo). As coisas mais
insignificantes que, de algum modo, estejam relacionadas ao complexo
sdo guardadas como joias preciosas; todo o meio ambiente € observado
sob o0 aspecto do amor. O que nao diz respeito ao complexo é excluido e
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os demais interesses desaparecem no nada; surge uma atrofia temporaria
e um esvaziamento da personalidade. Somente o que se encontra
associado ao complexo provoca afetos e é assimilado pela psique. O
pensamento e a agao vao em diregao ao complexo e tudo que n&o pode
ser desviado para essa direcdo € desprezado ou feito com total
superficialidade, indiferenga ou descaso” (id., ibid. p.40).

No amoroso, o complexo estad escancarado, exposto a vista de todos. Mais
freqientemente, entretanto, encontra-se dissimulado, disfarcado sob a capa da
etiqueta e das convengdes sociais. Basta, porém, “‘uma sé palavra, um s6 gesto
[para] atingir a ferida e evidenciar o complexo residente no fundo da alma” (id. ibid.,
p.43). Entende-se, entdo, por que Jung abandonou os “grosseiros métodos
experimentais” (id. ibid., p.43). No trabalho clinico, eles podem ser Uteis, mas néo
indispensaveis, jA que perfeitamente substituiveis pelo exame cuidadoso dos
sintomas (obsessdes, alucinacdes, idéias delirantes etc.), visdes** e principalmente
sonhos, como meio de identificar complexos. Apds afastar-se definitivamente do
Burgholzli, em 1910, Jung cessou inteiramente a pesquisa experimental com
associacOes de palavras. Continuou, sim, a fazer-lhe referéncia ao longo dos anos
como forma de respaldar sua psicologia dos complexos em bases mais palataveis
ao gosto da comunidade psiquiatrica da época.

Sem o método de associacdo, Jung concentrou-se na investigacdo de
sintomas e sonhos como indicadores de complexos. Os sonhos, conforme
observado, revelam uma atividade psiquica para além do dominio da consciéncia.
Consciéncia esta que ndo desaparece de todo durante o sono, mas tem seu
funcionamento muito restringido. O sélido complexo do eu do estado de vigilia, que é
guem responde pela funcdo de consciéncia, aparece habitualmente nos sonhos
como um palido e fragil “eu-onirico”. Assim como o eu em vigilia lida com coisas e
pessoas reais e “autbnomas”, o eu-onirico durante o sonho se relaciona com
imagens oniricas também dotadas de uma espécie de “realidade” e “autonomia”,
posto que nao foi ele quem as criou. Estas imagens sdo na verdade “complexos
psiquicos autbnomos que se formam a si mesmos a partir de seu préoprio material”
(Jung, 1981, p.306). Eles entram e saem do campo da consciéncia ao seu bel-
prazer. Por ndo sabermos sua origem com certeza, dizemos que “0s sonhos provém

do inconsciente” (id, ibid., p.306).

** Jung (1981) considera a visdo “uma irrupcdo momentanea de um contetido do inconsciente”
(p-307) na consciéncia, durante o estado de vigilia.
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A diferenca entre a vigilia e o0 sono € que naquela o eu supde controlar os
complexos enguanto neste eles irrompem na consciéncia como seres vindo de
“outro mundo”. E exatamente esta relativa autonomia dos complexos, ou seja, sua
capacidade de interferir nas intengcdes do eu, que levou Jung a compara-los a
“‘primitiva teoria dos espiritos” ou a demonologia. Neste aspecto a teoria dos
complexos pode servir como uma infra-linguagem, no sentido conferido por Latour,
para o estudo de experiéncias descritas pelas pessoas como “espirituais”, tais como
as apari¢des de “fantasmas”, a “perda da alma” e a “possessao por espiritos”. Infra-
linguagem porque a teoria dos complexos pode atuar sobre o analista na sua pratica
clinica como um “relato reflexivo” da experiéncia dos atores, um instrumento para
ajuda-lo a “ficar atento as metaforas” produzidas pelos proprios atores (ver Capitulo
1). Vimos que Jung ja havia analisado em sua tese de doutorado, em 1902, o caso
de uma jovem que dizia receber espiritos. Naquela época, entretanto, ele ndo havia
ainda desenvolvido a teoria dos complexos para auxilia-lo.

Ao contrério do que se poderia imaginar, investigacdo da crenca nos espiritos
aproxima primitivos e modernos em vez de afasta-los. Jung (cf. 1981) comenta que a
humanidade sempre acreditou na existéncia de seres imateriais e invisiveis — 0s
assim chamados “espiritos” — que interferem na vida humana, seja para o bem seja
para 0 mal. Esta crenca teria entrado em declinio no mundo ocidental com a
ascensao do racionalismo iluminista, no século XVIII. Desde entdo, como o europeu
civilizado ndo vé mais fantasmas, tende a atribui-los a mera supersticao, restos de
tradi¢cdes equivocadas do passado. Contudo, observou Jung, se 0 europeu moderno
deixou de crer em espiritos, por outro lado, como qualquer primitivo, exibe uma
colecdo irisada de sintomas psicopatolégicos, de fantasias e, ndo bastasse tudo
isso, sonha. Todos estas experiéncias psiquicas se referem a uma alteridade — os
complexos — da qual a consciéncia subjetiva ndo pode fugir. A diferenca entre
primitivos e modernos € apenas uma questdo de interpretacdo: nos primeiros, 0s
complexos estdo projetados na realidade externa e reconhecidos como agéncias
gue efetivamente afetam os humanos, enquanto que nos ultimos, ndo; na verdade,
0s modernos pouca importancia lhes déao, em prejuizo de sua propria saude mental.

O essencial é que tanto os primitivos quanto os modernos experienciam um
psiquismo multiplo, fragmentado em complexos que tendem a personificar-se de
diversas maneiras, como nas vozes das alucina¢cbes auditivas, nas personagens

oniricas ou nos “fantasmas”. O enfoque de Jung sobre este assunto parece ser,
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antes de mais nada, pragmatico. Em vez de perder-se em especulacbes sobre a
existéncia “real” ou ndo dos espiritos, ele reconhece que, como complexos, atuam
efetivamente sobre a psique das pessoas.

O retrato que Jung comecou a tracar da psique, com base nestas
observacbes, ¢ a de uma paisagem policromatica, onde cada tonalidade
corresponde a uma das personalidades parciais ou complexos. Quer dizer, para
além do matiz predominante do complexo do eu habitam a psique outras cores,
outros complexos, veiculos de atitudes estranhas a consciéncia. Em 1935, na sua
terceira conferéncia na Clinica Tavistock, em Londres, Jung (1976) afirmou: “(...) a
assim chamada unidade da consciéncia é uma ilusdo. E realmente um sonho de
desejo. Gostamos de pensar que somos unificados; mas ndo somos, decididamente
nao” (pp.72-73).

2.2.1 Complexos, mOnadas e a teoria do ator-rede

O conceito de complexo pode ser aproximado da nocdo de moénada de
Tarde®: em ambos os casos, estamos diante de uma entidade compdsita que
apresenta intencionalidade e cuja acdo é exercida sobre outras entidades. Como
agrupamento de idéias matizadas de afeto, o complexo € uma espécie de
“sociedade”. Sua carga afetiva propria Ihe concede uma relativa autonomia, que é
notada como um desejo estranho ao eu (que também é um complexo). Os
complexos, esses vassalos rebeldes, podem ser pensados, a partir de Latour, como
actantes ou agéncias®®, que interferem nos nossos atos e pensamentos. E quando
apresentam figuracdo seja como “almas selvagens”, “espiritos possessores” e
“‘divindades”, seja como as pessoas que visitam nossos sonhos, os complexos
equivalem ao que na TAR se denomina “ator”.

Se tomarmos uma agao de um individuo como decorrente de um “processo”
envolvendo a atividade de multiplos complexos teremos uma descricdo da psique
como rede: “Nenhuma agdo humana é inteiramente simples — como se fosse uma

reacdo isolada a um unico estimulo. Cada uma de nossas acdes e reacdes é

% Segundo Shamdasani (2003), “Tarde estava lecionando no Collége de France quando Jung 4
esteve para assistir as aulas de Janet em 1902-1903. Ndo ha provas de que Jung ouviu a palestra de
Tarde, mas é possivel que ele possa ter encontrado seu trabalho nesta época” (p.284, nota).

“° Escreveu Jung (1981) em “Uma revisdo da teoria do complexo”: “(...) os complexos sdo agéncias
psiquicas cuja natureza mais profunda esta ainda insondada” (p.104).
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influenciada por complicados fatores psiquicos ”, escreveu Jung (1981, p.359). Um
altimo exemplo pode ajudar a reforcar o argumento de que sua descricdo do
psiquismo € compativel com o que Latour chamou de rede. Jung (ibid.) comparou as

acoes e reacdes humanas a situacdo de um quartel general:

“Para o soldado raso poderia parecer que 0 exército se retirou
simplesmente porque foi atacado ou que um ataque foi lancado porque o
inimigo foi localizado. Nossa mente consciente esta sempre disposta a
desempenhar o papel do soldado comum e acreditar na simplicidade de
suas acOes. Mas, na realidade, uma batalha aconteceu neste lugar
particular e neste momento particular por causa de um plano geral de
ataque que, ordenado dias antes, deslocou o soldado comum a este
ponto. De novo, esse plano geral ndo € simplesmente uma reacdo a
informes de reconhecimento, mas resulta de uma iniciativa criadora do
comandante. Além disso, estd condicionado pela acdo do inimigo e
também talvez por considerac¢des politicas ndo militares desconhecidas
pelo soldado comum. Esses Ultimos fatores sdo de natureza muito
complexa e residem fora do alcance da compreensao do soldado comum,
embora possam parecer inteiramente claros para o comandante do
exército. Mas mesmo para este certos fatores sejam desconhecidos, tais
como sua proépria psicologia pessoal e seus complicados pressupostos.
Assim, 0 exército se encontra sob um comando unificado e simples, mas
esse comando € resultado da operacdo coordenada de fatores
infinitamente complexos.

“A acao psiquica acontece sob bases similarmente complicadas. (...) O
eu é o comandante do exército; suas reflexfes e decisdes, suas razdes e
davidas, suas intencBes e expectativas sdo o Estado-maior, e sua
dependéncia de fatores externos € a dependéncia do comandante de
influéncias quase incalculaveis emanadas do quartel-general e das
obscuras maquinagdes da politica nos bastidores” (pp.359-360).

Incerteza e complicacdo sdo as palavras que melhor resumem a acédo
psiquica humana. Sua aparente simplicidade, se explorada e desdobrada, revela
uma teia “quase incalculavel’ de agéncias atuantes. O eu-comandante ndo esta
sozinho. Nao ha acédo isolada, mas em rede. Assim, diante da acdo de um ator
humano qualquer, devemos indagar-nos “‘quem”, isto €, que complexos estdo
agindo? Importante também €& questionarmos se esta acdo de um complexo € o
transporte de uma informacédo direta, sem modificacdo, através da consciéncia, ou
se é a condi¢cdo de possibilidade para que uma diferenca se produza na consciéncia.
No primeiro caso estariamos diante de um intermediario, no segundo, de um
mediador. Jung da a entender que a experiéncia psicopatoldgica, pela sua natureza

quase irreprimivel, apresenta a atuacdo de um complexo como uma autoridade
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impositiva sobre o eu. Nesta relagdo de dominio, o complexo atua como um
intermediario. J4 no funcionamento saudavel ou “normal” da psique, os complexos
atuariam como influéncias ou “perturbagdes”, mas ndo como causas determinantes.
Como os mediadores de Latour, eles se concatenariam em acgdes reciprocas e
coordenadas, sem portanto dominarem a consciéncia subjetiva. A diferenca entre
estas duas possibilidades — se intermediario ou mediador — decorre da intensidade
afetiva do complexo: “Dependendo de sua carga energética, ele [o complexo] pode
aparecer como uma mera perturbacdo das atividades conscientes ou como uma
autoridade supraordenada que pode subordinar o eu a seu propésito” (id., 1984,
p.75). A qualidade dos vinculos psiquicos — se de dominio, se de cooperacdo — é
um assunto que serda discutido com detalhes no préximo capitulo.

Outro aporte significativo da teoria dos complexos € o papel central que
confere a afetividade na psique humana. Jung (1990d) reconheceu que: “A base
essencial de nossa personalidade é a afetividade. Pensar e agir sdo, por assim
dizer, meros sintomas da afetividade” (p.31). Na verdade, mostrou-nos que afeto,
idéia e corpo, diferentemente da disjuncdo que os modernos Ihe impuseram, séo
inseparaveis, posto que toda representacdo esta carregada de maior ou menor valor
afetivo, cujos efeitos sdo observados no organismo. A experiéncia de complexo, em

sua indeterminacao, é a experiéncia de um hibrido (cf. Hauke, 2003).

2. 3 Os arguétipos e o inconsciente coletivo

A teoria dos complexos foi a primeira incursdo de Jung no problema das
agéncias psiquicas. Dessa perspectiva, a psique se configura como uma espécie de
colecdo de complexos subjetivos mais ou menos inconscientes, que atuam sobre o
complexo do eu e vice-versa. Neste estagio de elaboracédo tedrica de Jung, o
inconsciente designa a parte da mente separada da consciéncia subjetiva seja pelo
recalque seja pela sua inerente tendéncia a dissociagdo. De qualquer modo, trata-se
sempre de um inconsciente “pessoal’, porque seus conteudos, organizados como
complexos, sdo oriundos de experiéncias adquiridas durante a vida do individuo.
Entretanto, o continuo exercicio da clinica, o aprofundamento intelectual e ainda
determinadas vivéncias pessoais levaram Jung a ndo mais satisfazer-se com esta
descricdo; antes, fizeram-no hipotetizar que nem tudo que € psiquico é

necessariamente pessoal. A psique tal como o corpo seria produto de um longo
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processo evolutivo cujas marcas, embora palidas, ndo desapareceram de todo. A
esta herangca animica comum da humanidade Jung passou a denominar, desde
1916, “inconsciente coletivo”. Seus conteudos sdo “arquétipos”, isto é,
predisposi¢cdes inatas estruturantes da vida psiquica e do comportamento. As
diversas expressdes culturais tais como mito, religio e arte trazem a sua marca,
embora ja com a influéncia de fatores ambientais externos em maior ou menor grau.
Por outro lado, sonhos e visdes dos individuos ditos normais assim como os delirios
e as alucinacdes dos psicoticos mostrariam a presenca dos arquétipos de maneira
mais direta e espontanea.

Assim, para além dos complexos pessoais, existiiam arquétipos impessoais
agindo na psique de cada individuo. Dito de outro modo, nossa vida mental ndo é
completamente subjetiva, mas encerra funcbes idénticas a todos os demais
individuos da espécie humana. O conceito de arquétipo e seu correlato, o de
inconsciente coletivo, tém sido um dos principais fatores de reprovacao da psicologia
analitica de Jung. Eles de fato apresentam determinados obstaculos que o critico
nem sempre tem a paciéncia necessaria ou o desejo sincero de analisar. Em
primeiro lugar, Jung ndo apresentou a concepcao de arquétipo pronta e acabada, tal
como uma Atenda parida de elmo na cabeca e armas em punho do cranio de Zeus.
Ao contrario, € resultado de um longo e dificil processo de elaboracao (cf. Humbert,
1985). Convém por isso estarmos atentos as variacdes de significado que o conceito
foi sofrendo. Em segundo, o proprio Jung € em determinados momentos impreciso
com sua terminologia, gerando assim mal-entendidos. Isto ocorre, notadamente,
guando confunde o arquétipo como forma ou categoria com a representacdo ou
imagem arquetipica.

O terceiro obstaculo é o mais dificil de ser superado porque de ordem
metafisica: a teoria dos arquétipos é tributaria do acordo moderno abordado no
capitulo anterior, como, alias, praticamente toda a psicologia “cientifica” o é. Ora, a
assim chamada psicologia “fisiolégica” ou “experimental”’, nascida no ultimo quartel
do século XIX com a aspiracdo de tornar-se ciéncia, era essencialmente uma
psicologia da consciéncia individual. Por outro lado, os problemas relativos a cultura
ou sociedade eram objeto de outras ciéncias humanas, também emergentes, como a
antropologia, sociologia e etnopsicologia (psicologia social). Esta divisdo entre o
“‘individual” e o “coletivo” pode ser compreendida como mais um avatar do acordo

moderno. O problema nédo é exatamente simples porque natureza e cultura flutuam
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de acordo com contexto ou teoria em questdao, podendo ser alocados ora no
individuo ora na coletividade, respectivamente. Assim, por exemplo, a natureza pode
ser identificada com uma esséncia psiquica universal, na forma de leis cognitivas,
em oposicdo as variacbes contingentes da cultura. Mas o contrario também é
possivel: as diferentes sociedades compartilhariam de esquemas universais
invariantes, isto €, “naturais”, na forma de mitos, crengcas e costumes analogos,
enquanto caberia ao individuo produzir distingbes dentro deste quadro coletivo
natural. De qualquer modo a cisdo se reitera: ha uma natureza ontologicamente
distinta da cultura.

Jung parecia estranhar essa divisdo entre o pessoal e o coletivo, embora a
reproduzisse. Percebeu que a fragmentacdo crescente das ciéncias, em vez de
contribuir para o avanco do saber, tornava-as ignorantes umas das outras. Portanto,
sua atitude teodrico-pratica era marcadamente a favor da interdisciplinaridade e a
psicologia que criou refletia esta preocupacéo. Assim, é possivel considerar que, de
um lado, Jung visou a articular a psicologia individual com a psicologia do coletivo,
dai seu interesse pelo referencial tedrico proprio das ciéncias sociais (etnologia); de
outro, tentou fundamentar a psicologia em bases biolégicas, ja que para ele a psique
individual enraiza-se no natural do corpo.

O projeto de Jung de uma ciéncia da psique visava a nao fragmentar o
homem em corpo, alma e mundo. Ao contrario, tratava de propor um modelo tedérico
gue permitisse pensa-lo em sua totalidade. No entanto, este projeto esbarrou nas
armadilhas préprias do pensamento moderno. Ao tentar fundamentar a hipotese do
inconsciente coletivo e dos arquétipos de acordo com as concepcdes da biologia do
inicio do século passado — concepcdes, alias, em grande medida ultrapassadas —,
Jung acabou criando mais problemas para suas teorias do que solu¢cdes. Como
veremos, Jung reproduz o “acordo moderno” apontado por Latour, ao propor uma
natureza humana destacada da cultura. Ao mesmo tempo, por outro lado, propde as
idéias de complexo e fantasia (imagem) que, tal como hibridos ou fatiches, reatam-
nas.

Ao contrario da atitude binaria de refutacdo ou adesao plena, penso na teoria
dos arquétipos como um problema legado pela psicologia de Jung que demanda
reflexdo. Como retomar este legado sem repeti-lo dogmaticamente? Como fazer
proliferar outras versdes, outros sentidos para os arquétipos? Acredito que a TAR
ofereca condi¢cdes de repensar-se a teoria dos arquétipos com argumentos que ja
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estdo presentes de algum modo no texto de Jung. O desafio, creio, é tentarmos
reimaginar sua psicologia ndo modernamente, ressaltando as misturas como
ontologicamente primordiais, assim como o pragmatismo metodologico, que pdem
em risco as certezas e determinacdes proprias da modernidade.

A teoria do inconsciente coletivo e dos arquétipos ndo nasceu de um lampejo
de genialidade ou de uma “manifestagdo espontanea do inconsciente” do psiquiatra
suico, diversamente do que as vezes o proprio Jung parece insinuar. Antes, parece
mais precisamente o resultado de um conjunto de laboriosos procedimentos
metodoldgicos. Por isto, pode ser interessante seguir de perto os passos dados pelo
“ator” Jung até formular essas concepc¢des. Eles nos mostram o processo de
construcdo ativa da teoria como envolvendo o exame da prépria experiéncia interior
do autor-ator, por intermédio dos sonhos, como também a importacdo de idéias
provenientes de diferentes campos. Idéias elas mesmas “atores”, ja que contribuiram
efetivamente para Jung elaborar isto que se chama “arquétipo” e “inconsciente

coletivo”.

2.3.1 O homem do falo solar e as “reminiscéncias da humanidade”

Entre os anos 1907 e 1913, Jung participou ativamente do movimento
psicanalitico. Contudo, sua adesédo as idéias de Freud nunca foi irrestrita. Entendia
gue a teoria freudiana exclusivamente sexual da libido era insuficiente para explicar
a psicodinamica da dementia praecox. Insatisfeito com a psicanalise, foi buscar na
teoria da evolucdo das espécies, na mitologia e na arqueologia dados que o
conduzissem a uma compreensdo mais adequada da neurose e da psicose. Em 8
de novembro de 1909, escreveu a Freud, dizendo estar mergulhado no estudo de
mitologia e arqueologia. Ali, afirmou, “encontram-se fontes valiosas para a
fundamentacéo filogenética da teoria da neurose” (Jung apud McGuire, 1993,
p.279). Uma semana depois, em outra carta, Jung disse nao ter mais davidas do que
‘os mitos mais antigos e mais naturais querem dizer’: referem-se ao “complexo
nuclear da neurose” (id., ibid., p.284). Para ele, a psique e suas patologias s6 podem
ser compreendidas se levar-se em consideracéo a sua historia evolutiva.

Desse prisma, a biologia se torna 0 modelo de comparagao entre mitologia e

psicologia. Assim como a filogénese é a base do estudo da ontogénese, a mitologia
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e a histdria cultural sdo o fundamento da compreens&o da psique individual. E o que
Jung explicou a Freud, com outras palavras, na carta de 25 de dezembro de 1909:

“Tornou-se absolutamente claro que ndo desvendaremos os segredos
finais da neurose e da psicose sem a mitologia e a historia da civilizacao,
pois a embriologia vai de par com a anatomia comparada e sem a ultima a
primeira ndo passa de uma contrafacdo da natureza que permanece
incompreendida no amago” (id., ibid., pp.298-299).

Entretanto, Jung, ele proprio, afirma que esta mudanca de perspectiva tedrica
nasceu meses antes de um determinado sonho, que depois viria contar a Freud na
viagem que fizeram juntos de volta dos Estados Unidos, em setembro de 1909 (ver
Capitulo 3). Tal sonho, anotou, “levou-me pela primeira vez a nocédo de inconsciente
coletivo” (Jung, 1985a, p.143). Ei-lo, segundo a versdo de Memodrias, sonhos,
reflexdes?’. Jung se achava em uma casa estranha de dois andares que, ndo
obstante, era “sua casa”. Via-se em um sal&o ricamente decorado no estilo rococo.
Desceu entdo ao andar térreo, curioso por conhecer o restante da construcéo. Ali a
casa |lhe pareceu mais antiga, datando algo do século XV ou XVI. A instalacao,
porém, era medieval. Encontrou uma escada de pedra que conduzia a adega.
Desceu os degraus e se achou numa sala muito antiga, abobadada, da época
romana. O interesse do sonhador “chegara ao maximo”. Examinando o piso
recoberto de lajes, deparou-se com uma argola. Puxou-a e a laje se deslocou,
revelando-lhe outra escada. Desceu por ela, chegando finalmente a uma gruta baixa
e rochosa. No solo encontrou “ossadas, restos de vasos, e vestigios de uma
civilizagdo primitiva” (id., ibid., p.143). Descobriu ainda “dois cranios humanos,
provavelmente muito velhos, ja meio desintegrados” (id., ibid., p.143). Acordou.

O sonho intrigou sobremaneira Jung. No Seminario de 1925, disse que até
aquele momento entendia a consciéncia como o “quarto de cima” da psique e o
inconsciente como seu “porao”. Sem duvida, uma concepc¢ao alinhada teoricamente
com a psicandlise freudiana. O sonho, porém, sugeria-lhe que, para além do poréo,
existia algo como “vestigios do homem pré-histérico”. A fim de solucionar o enigma

onirico, voltou-se primeiramente para o estudo da arqueologia®® e depois para a

*" Interessante observar as diferencas entre a descricdo deste sonho em Memdrias, escrito nos
Ultimos anos da vida de Jung, e sua versdo em Analytical Psychology: Notes of a Seminar Given in
1925. Para mais informacdes, ver Jung: a Biography (Bair, 2003).

A arqueologia foi a primeira op¢do de carreira de Jung, depois trocada pela medicina.
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mitologia. Chegou entdo as articulacbes tedricas entre biologia, mitologia e
psicologia comentadas anteriormente.

No texto de Memodrias, diferentemente, Jung ofereceu outra versdo para este
episodio. Afirmou que inicialmente examinou as questdes que o0 vinham
preocupando nos dias que antecederam ao sonho. Constatou que um dos principais
problemas era como situar a psicanalise freudiana no pensamento humano. Isto é,
“qual a relagao entre seu personalismo quase exclusivo e os antecedentes historicos
gerais?” (id., ibid., p.145). O sonho lhe apontava uma resposta. Jung interpretou-o
como “um diagrama estrutural da alma humana” (id., ibid., p.145), que descrevia a
“histéria dos estados sucessivos da consciéncia” (id., ibid., p.145). A casa, portanto,
era uma imagem da psique. A consciéncia como 0 equivalente da sala de estar,
“habitavel apesar do estilo antiquado” (p.144). Os andares inferiores representavam
“niveis de consciéncia ultrapassados” (p.144). No homem contemporaneo tais niveis
corresponderiam as camadas sucessivamente mais profundas do inconsciente. O

sonho tornou-se uma “imagem diretriz” (p.145) para Jung. Por causa dele, afirmou:

“Pensei, pela primeira vez, na existéncia de um a-priori coletivo da psique
pessoal, a-priori que considerei primeiramente como sendo 0s vestigios
funcionais anteriores. S6 mais tarde, quando minhas experiéncias se
multiplicaram e meu saber se consolidou, reconheci que esses modos
funcionais eram formas de instinto: os arquétipos” (id., ibid., p.145).

Estas reflexdes entdo convergiram para um caso clinico particular, ao qual
posteriormente Jung veio a referir como um “exemplo” da existéncia do inconsciente
coletivo. Jung identificou a presenca de vestigios funcionais arcaicos de carater
mitologico em Emile Schwyser, paciente do Burghélzli desde 1901, quando tinha
entdo 39 anos. Schwyser trabalhara como vendedor de loja; era proveniente de uma
familia humilde e tivera apenas a educacao basica. Ambicioso, tentara a sorte em
Londres. Pouco depois de chegar a cidade, comecaram os delirios persecutorios,
gue culminaram em uma tentativa de suicidio, com um tiro no préprio rosto. A partir
dai, iniciaram-se os varios episodios de hospitalizacdo que terminaram por conduzi-
lo ao Burgholzli.

Desde o primeiro momento Jung se interessou pelo paciente. Em 1906,
apresentou seu caso clinico a equipe do hospital, tratando-o como um episédio de
dementia praecox. Os relatos sobre Schwyser descrevem-no como tendo delirios

alternados de perseguicdo e megalomania. Considerava-se o dono do asilo e



85

Salvador do mundo. Chamava a si préprio de Deus. E porque era Deus dizia ter “a
obrigacao de distribuir seu sémen, caso contrario o mundo pereceria” (Bair, 2003,
p.175). Mas o que realmente intrigou Jung — afinal os delirios megalomaniacos
descritos ndo sédo incomuns nas psicoses — foi uma producédo delirante singular: o
paciente dizia ser capaz de produzir vento. Para tanto, bastava semicerrar os olhos,
mirar 0 sol e balancar a cabeca para os lados de modo que o “falo” que pende do
astro se moveria.

Em 1909, um jovem e brilhante estudante de medicina, Johann Jacob
Honegger Jr. procurou Jung para tratamento dias apos ter passado por uma crise
psicotica ou “perda de realidade”. Honegger contou a Jung seu interesse em
especializar-se em psiquiatria e ingressar no Burghdlzli (onde trabalhou como
voluntario entre 7 de janeiro a 12 de marco de 1910). Apesar de reconhecer a
gravidade da doenca mental de Honegger, Jung também soube reconhecer suas
qualidades. Assim, no inicio de 1910, aceitou-0 como seu assistente de pesquisa®.
Por sugestdo de Jung, Honegger passou a dedicar-se ao caso de Schwyser, como
objeto de pesquisa de sua dissertacdo em psiquiatria. Mas em poucos meses de
colaboracéo Jung ja se mostrava incomodado com a indisciplina de seu assistente.
Em carta a Freud, datada de 9 de junho de 1910, queixou-se: “Acho que ele 1&€ muito

pouco e se fia excessivamente em lampejos de criatividade”®

(Jung apud
McGuire,1993, p.341). Nos meses seguintes, o estado emocional de Honegger
continuou demasiado instavel, dando razdo a Jung para preocupar-se. De qualquer
modo, conseguiu apresentar no final de marco um trabalho sobre o caso de
Schwyser no Segundo Congresso Psicanalitico Internacional, em Nuremberg.
Honegger, entretanto, jamais logrou concluir sua dissertacdo. Em 28 de marco de
1911, p6s fim a prépria vida com uma injecao letal de morfina.

Sem seu assistente, Jung decidiu seguir sozinho no estudo sobre o “homem
do falo solar’. Relatou que em 1910 se deparou com o livro Eines Mithrasliturgie
(Uma liturgia de Mitra), escrito pelo filologo alem&o Albrecht Dieterich. O texto,

editado originalmente em 1903 e republicado sete anos depois, tratava de papiros

9 Shamdasani (cf. 2003) observou que, como Jung ja havia oficialmente se afastado do Burgholzli,
ndo tinha mais acesso irrestrito aos casos clinicos como antes. Por isto, era-lhe conveniente ter
estudantes sob sua orientacdo de forma que pudesse estar a par de material casuistico
eventualmente relacionado a sua emergente teoria do inconsciente coletivo.

*° Bair interpreta o0 modo persuasivo, interesseiro e mesmo intolerante como Jung tratou Honegger
como analogo ao tratamento de Freud concedido a Jung. Sobre o relacionamento entre Freud e Jung
e suas possiveis implicacdes para o método clinico da psicologia analitica, ver Capitulo 3.
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gregos pertencentes a Biblioteca Nacional de Paris. Seu contetdo se referia, como o
titulo ilustra, a descri¢do de rituais mitraicos. O mitraismo era uma religido de origem
oriental, que floresceu na Roma antiga, como tantas outras. Uma passagem em

particular do livro de Dieterich chamou a atencéo de Jung. Ali o autor do papiro dizia:

“... O caminho dos deuses visiveis aparecera através do disco solar, que é
Deus, meu pai. Do mesmo modo, o assim chamado tubo, a origem do
vento propiciatorio. Portanto veras pendendo do disco solar algo
semelhante a um tubo. E rumo as regides ocidentais, € como se la
houvesse um vento leste infinito. Mas se o0 outro vento prevalecer rumo as
regides do leste, veras, de modo semelhante, a vista movendo-se naquela
diregao” (Dieterich apud Jung, 1990a, p.51).
Jung ficou impressionado com o paralelismo entre a narrativa da liturgia mitraica e o
delirio de Schwyser sobre a origem do vento. O paciente havia sido internado antes
de primeira edi¢do do livro de Dieterich, sendo assim praticamente impossivel que
tivesse tido qualquer contato com o texto. Jung entdo interpretou o delirio como
resultante da condicdo psicética do paciente, a qual fazia a libido regredir ou
introverter s camadas mais arcaicas da psique humana®. Conforme escreveu a
Freud em 12 de junho de 1911, a introversdo na dementia praecox “parece levar nao
apenas a uma recrudescéncia das memdrias infantis, como na histeria, mas também
a um afrouxamento das camadas histéricas do inconsciente, dando assim origem a
perigosas formacgdes que s em casos excepcionais vém a luz” [italicos meus] (Jung
apud McGuire,1993, p.434). E ainda, segundo o resumo da conferéncia de Jung no
Terceiro Congresso Psicanalitico Internacional, realizado em Weimar no final de
setembro de 1911, “na dementia praecox, o paciente sofre de reminiscéncias da
humanidade” [italicos meus] (Jung, 1976, p.446). Portanto, o delirio do falo do sol de
Schwyser ndo seria oriundo de experiéncias adquiridas durante sua vida, mas
consequéncia da invasao na consciéncia de uma “reminiscéncia da humanidade”
proveniente das “camadas histéricas do inconsciente”.

“O homem do falo solar” se tornou um caso exemplar da hipétese de um
inconsciente mitologico formado de memodrias da raga humana, o que
posteriormente veio a ser a teoria do inconsciente coletivo e dos arquétipos.
Mencionado pela primeira vez textualmente em 1912 (Metamorfoses e simbolos da

libido/Simbolos da transformacé&o), Jung o revisitou em 1927 (“A estrutura da

> Sobre o conceito de libido na psicologia analitica, ver Capitulo 3.
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psique”), 1935 (“‘Fundamentos da psicologia analitica”) e 1936 (“O conceito de
inconsciente coletivo”). Na entrevista concedida a John Freeman em 1958, exibida
no filme Face to face, mais uma vez fez referéncia ao caso como exemplo de uma
experiéncia arquetipica.

Em 1912, Jung publica Metamorfoses e simbolos da libido®?, monografia que
marca seu afastamento tedrico da psicanalise freudiana. Neste livro, Jung (cf. 1995)
interpreta os devaneios de uma jovem americana chamada Frank Miller, a quem
supde tratar-se de um caso prodrémico de esquizofrenia. Miller tivera, em 1905, um
conjunto de fantasias suas publicadas nos Archives de Psychologie, editado por
Flournoy. O que mais interessou Jung no caso foi a presenca de fantasia mitoldgicas
gue podiam fornecer-lhe subsidios para reformular a psicologia individual sobre
bases historico-antropolégicas e evolutivas, seguindo a trilha tedrica aberta em 1909.
Neste texto, Jung introduziu de modo mais explicito o método comparativo, comum
na etnologia, depois renomeado de “amplificacdo” (ver Capitulo 4). Em outro texto,
“O conceito de inconsciente coletivo”, escrito anos depois, explicou que para o
método ter validade € preciso que os simbolos mitologicos utilizados na comparacao
tenham o mesmo significado funcional do material (sonhos, fantasia, delirios etc.)
produzido pela pessoa em questdo. Quer dizer, como ndo se pode simplesmente
arrancar um simbolo de seu contexto, sdo necessarias descricdes exaustivas tanto
do material individual quanto do mitologico.

Jung aplicou o método comparativo no exame dos devaneios de Miss Miller,
tal como fizera na analise dos delirios de Schwyser, caso que, conforme assinalado,
menciona no livro. Seguindo portanto este método, Jung cotejou dados provenientes
de diferentes culturas e épocas com as fantasias da jovem americana, para dai
extrair temas ou motivos similares recorrentes, que apontariam a existéncia de um
substrato psiquico comum a toda a humanidade.

O distanciamento progressivo de Jung da psicanalise freudiana significou, ao
mesmo tempo, o desencadeamento de dois processos decisivos em sua vida. De
um lado, uma crise pessoal que provocou, em meados dos anos 1910, sua “auto-
analise”, isto é, um profundo mergulho em sua propria vida psiquica inconsciente.
Como consequéncia deste periodo de “doenca criativa”, conforme a expressao de

Henri Ellenberger, Jung desenvolveu um método psicoterapéutico de acesso ao

2 Em 1950, o texto foi quase que totalmente reescrito por Jung, sendo relancado com o titulo de
Simbolos da transformacao.
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inconsciente, denominado “imaginagdo ativa” (ver Capitulo 4). De outro, um
movimento reflexivo de retomada das idéias de autores importantes para sua
formacdao intelectual nos tempos de estudante, como Kant, Schopenhauer, Carus e
Nietzsche. Em Metamorfoses e simbolos da libido, Jung se voltou a este Ultimo para
sustentar seu argumento de que a psique do homem moderno guarda vestigios de
uma mentalidade arcaica, conforme indicaria o exame dos sonhos. Segue abaixo um

trecho de Humano, demasiado humano de Nietzsche citado por Jung:

“..n0 sono e no sonho tornamos a atravessar o pensamento da
humanidade antiga. Quero dizer: como o homem ainda hoje raciocina no
sonho, a humanidade raciocinava também no estado acordado durante
muitos milénios: a primeira causa que |Ihe ocorria para explicar qualquer
coisa que necessitasse de explicacédo lhe bastava e valia como verdade...
No sonho esta parcela antiqliissima da humanidade continua agindo em
nds, pois € a base sobre a qual a razdo superior se desenvolveu e
continua se desenvolvendo em cada ser humano: o sonho nos traz de
volta a situacdes remotas da cultura humana e nos fornece um meio para
compreendé-las melhor” (Nietzsche apud Jung, 1995, p.20).

O individuo ao sonhar repete modos arcaicos de funcionamento mental. Esta
repeticdo, como vimos, foi descrita anteriormente por Jung como a reativacdo de
memorias raciais ou filogenéticas. Em outros termos, trata-se da ampliagcdo do
conceito de criptomnésia, formulado por Flournoy — Jung ja o havia empregado no
passado para explicar a “mediunidade” de Helly Preiswerk —, de modo a abarcar a
memoéria da humanidade.

No artigo “A estrutura do inconsciente”, de 1916, Jung (cf. 1966) finalmente
diferenciou e nomeou dois niveis de inconsciente: o “inconsciente pessoal’ e o
“‘inconsciente impessoal” ou a “psique coletiva”. O primeiro se refere aos conteudos
psiquicos recalcados em decorréncia de sua incompatibilidade com a personalidade
consciente. Além disso, inclui os componentes psiquicos que ainda ndo alcancaram
o limiar da consciéncia — as sementes do que podera tornar-se a consciéncia no
futuro. De qualquer modo, os conteudos deste inconsciente sdo sempre de carater
pessoal, posto que adquiridos durante a vida do individuo.

No entanto, disse Jung (1966), a “experiéncia” mostra que ha conteudos
psiquicos que nao derivam da histéria individual, mas que sdo “simplesmente uma
parte da propriedade comum da humanidade, a qual, por principio, todos

compartilham” (p.272), ou seja, o inconsciente impessoal. Chamou tais contetudos de
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“‘imagens primordiais” (Urbilder). A expressdo nao é de sua autoria, mas se acha,
com efeito, em Kant, Carus e Burckhardt. Como exemplo de imagem primordial,
Jung cita o delirio de um paciente esquizofrénico do amigo e colega psiquiatra,
Alphonse Maeder. Trata-se de um obtuso aprendiz de serralheiro que, muito jovem,
foi tomado pela idéia de que o mundo era seu livro de imagens, que podia folhear
enquanto olhava ao seu redor. Jung (ibid.) afirmou que esta concepcgédo “é
exatamente a mesma de Schopenhauer do ‘mundo como vontade e representagao’
(p.272). E acrescentou que o leitor pode encontrar mais exemplos de imagens
primordiais no seu livro Metamorfoses e simbolos da libido. No adendo do artigo,
escrito em data indefinida, introduz a expressao “inconsciente coletivo”, que veio
depois a tornar-se sua expressao predileta para designar a regido transpessoal da
psique.

No ano seguinte, Jung lanca “A psicologia dos processos inconscientes”,
onde permuta a expressao “inconsciente coletivo” com a de “inconsciente absoluto”.
Esta ultima, alids, que havia sido usada por Carus décadas antes. No artigo, Jung
descreve o inconsciente coletivo como formado por “dominantes”. Trata-se do
mesmo termo empregado pelo historiador germanico Karl Lamprecht, no comecgo do
século XX, para designar as formas psiquicas hegeménicas em um dado periodo
histérico (cf. Shamdasani, 2003). Para Jung, tais dominantes sdo constituidos pelos
“sedimentos de todas as experiéncias do mundo de todos os tempos (...) construidos
ha eras” (Jung apud Shamdasani, p.233). Esta concepcdo de heranca lembra
sobremaneira a concepg¢ao de “engrama” do tedrico alemdo da memodria organica
Richard Semon. Um engrama € definido como um trago mnémico deixado sobre a
matéria sensivel que, sob determinadas condi¢des, pode ser reavivado. Trata-se de
uma concepcao tributaria do pensamento de Jean-Baptiste Lamarck, que sustentava
ser possivel que caracteristicas adquiridas durante a vida de um individuo fossem
transmitidas aos seus descendentes.

A forte afinidade da idéia de “sedimentos das experiéncias do mundo” com o
pensamento lamarckiano parece ter incomodado Jung. Este ponto merece um breve
comentario antes de prosseguirmos. Jung nunca negou nem afirmou ser
“lamarckiano”. Porém, ao continuar asseverando em seus textos que as imagens
primordiais (ou os arquétipos) derivam de experiéncias vividas incontaveis vezes
pelos ancestrais do ser humano e ndo por mutacdo, conforme a versao

neodarwinista mais aceita na biologia ja na sua época, Jung termina por subscrever
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a teoria de Lamarck®. Vale ainda observar que, enquanto Jung afirmava a
transmissdo por hereditariedade de “categorias” ou “formas vazias” e nao de
representacdes, Freud assumia uma posicao mais fragil epistemologicamente, para
nao dizer insustentavel, ja que ainda mais “lamarckiana” que a de Jung. Para Freud
(cf. 1975), “contetidos especificos” sdo transmitidos por hereditariedade®”.

Em 1918, no artigo “Sobre o inconsciente”, Jung procurou esclarecer o que
entendia como os componentes herdados da psique. Observou que néo se trata de
idéias herdadas, “mas sim de possibilidades inatas de idéias, condigdes a priori de
produzir fantasias, comparaveis talvez as categorias de Kant” (Jung, 1993b, pp.15-
16). Immanuel Kant postulou a existéncia de estruturas universais aprioristicas,
responsaveis por modelar nossa experiéncia sensorial, que chamou de “categorias”.
Isto significa que nunca percebemos o objeto tal como realmente é — a “coisa em si”
—, mas somente o “fendbmeno”, isto €, a experiéncia mediada pelas categorias da
razao.

Estas passagens mostram o esforco de Jung em articular duas teorias
distintas — engramas de Semon e categorias a priori de Kant — para fundamentar
com mais precisdo a hip6tese do inconsciente coletivo. As imagens primordiais
seriam, tal como os engramas, residuos de experiéncias vividas incontaveis vezes
pelos ancestrais do ser humano. Ao mesmo tempo, Jung as define, conforme Kant,
como “categorias a priori de produzir fantasias”. Ocorre que as duas posi¢cdes sao
incompativeis: o engrama € produzido pela experiéncia enquanto que a categoria é
‘inata”. Ha pelo menos duas hipdteses para explicar por que Jung teria se metido
nesse cul-de-sac epistemoldgico. Ele poderia ter interpretado equivocadamente as
idéias desses autores ou poderia, propositalmente, té-las distorcido para satisfazer
as exigéncias heuristicas de sua nova teoria (cf. Shamdasani, 2003).

No artigo “Instinto e inconsciente”, publicado em 1919, Jung usa pela primeira
a vez o termo “arquétipo” (Archetypus) ou mais exatamente “arquétipos de
percepcao e apreensao” para referir-se aos conteudos do inconsciente coletivo.

Neste nivel ultimo de “profundidade” psiquica, assinalou,

*% para um aprofundamento desta questéo, ver Clarke (1993).

% Em “Andlise terminavel e interminavel”, Freud (1975) anotou: “A experiéncia analitica nos impds a
conviccdo de que mesmo contelidos psiquicos especificos, tais como o simbolismo, ndo possuem
outras fontes sendo a transmissao hereditaria, e pesquisas em diversos campos da antropologia
social tornam plausivel supor que outros precipitados, igualmente especializados, deixados pelo
primitivo desenvolvimento humano, também estéo presentes na heranga arcaica” (p.274).
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‘encontramos as formas inatas, a priori, de ‘intuigao’, isto é, os arquétipos
de percepcédo e apreensao, que sao os determinantes a priori necessarios
de todos os processos psiquicos. Assim como 0s instintos compelem o
homem a um modo de existéncia especificamente humano, também os
arquétipos forcam seus modos de percepcdo e apreensdao em padroes
especificamente humanos. Os instintos e os arquétipos juntos formam o
‘inconsciente coletivo™ (Jung, 1981, pp.132-133).

A palavra “arquétipo” — assim como “complexo”, ‘libido” e “imagem
primordial” — € mais um empréstimo terminoldgico feito pela psicologia analitica.
Como mais tarde Jung veio a explicar, surge originalmente na obra do fil6sofo
helenistico Filo de Alexandria, do inicio da era Crista. A partir de 1919, “arquétipo”
tornou-se o principal vocabulo usado por Jung para designar os conteudos do
inconsciente coletivo. Isto ndo significou, contudo, o abandono completo dos termos
anteriores, “imagem primordial” e “dominante”, que continuaram ocasionalmente a
aparecer em Sseus escritos.

A teoria do inconsciente coletivo e dos arquétipos continuou sendo descrita
nos termos destacados acima até 1954, quando Jung a revisou pela ultima vez.
Grande parte de seu esfor¢o intelectual desde que apresentou a hipétese do
inconsciente coletivo foi dedicado a mapear os arquétipos formadores da psique.
Seguindo o método comparativo, que desde 1929 foi tornando-se cada vez mais
amparado em paralelos entre a alquimia e 0 material casuistico oriundo da clinica,
Jung buscou descrever os principais arquétipos organizadores da experiéncia
psiquica, tais como mae, pai, crianca, velho-sabio, herdi, trickster e renascimento.
Em termos de sua influéncia sobre a consciéncia do eu, destacou os arquétipos da
sombra, da sizigia (anima e animus) e do si-mesmo.

Resumidamente, a sombra se refere a parte inferior da personalidade, ou
seja, as qualidades do individuo incompativeis com a atitude consciente. Anima e
animus dizem respeito a contraparte psiquica sexual de cada um dos sexos.
Finalmente, o si-mesmo é o arquétipo da totalidade da psique, que se faz notar
comumente por meio de simbolos de integracdo e unido, como no caso das imagens
circulares e quaternarias. Jung ainda sugeriu que o fator distintivo de uma
experiéncia arquetipica ndo € algo propriamente no seu conteudo, mas uma forte
emotividade, um fascinio extraordinario causado por uma alteridade que ndo fomos

nos que arbitrariamente produzimos.
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Diferentemente da imagem algo determinada do “falo do sol”, os arquétipos
citados sao abertos ou indeterminados o suficiente para cobrir uma vasta extensao
da experiéncia humana, podendo realmente ser definidos como categorias ou
formas vazias. Importante destacar a observacdo de Jung em “A estrutura da
psique”, de 1927, de que ndo ha provas para existéncia do inconsciente coletivo. De
qualquer modo, isto ndo o fez desistir de tentar delinear uma vida psiquica impessoal
enraizada no corpo, o substrato mental de toda a humanidade. Nesse sentido, sua
teoria dos arquétipos e do inconsciente coletivo foi objeto de critica de opositores e
sofreu revisdo da parte de seus partidarios (retornar-se-a a este Ultimo ponto ainda
neste capitulo).

Mas, afinal, para que “serve” um arquétipo? Jung (cf. 1984, 1990a) formulou
uma resposta “funcionalista” para esta questao. Atribuiu aos arquétipos a funcao de
corregéo ou compensacgao da atitude “unilateral” ou “falsa” da consciéncia subjetiva,
a qual, alias, é a funcao do inconsciente de modo geral (ver Capitulo 3). Com efeito,
observou: “Sempre que a vida consciente se torna unilateral ou adota uma falsa
atitude, essas imagens [arquetipicas] ‘instintivamente’ se erguem a superficie em
sonhos e visbes de artistas e videntes para restaurar o equilibrio psiquico seja do
individuo seja da época (id. ibid., p.104). Ora, se um arquétipo serve a um propdsito
de auto-regulagao psiquica, que dizer do “falo do sol” de Schwyser? Que funcéo
estaria a cumprir na sua debilitada economia psiquica?

E no minimo curioso constatar o surgimento da imagem do falo do sol em trés
pinturas de um paciente esquizofrénico do Centro Psiquiatrico Pedro Il, no Rio de
Janeiro. Conforme o relato da psiquiatra Nise da Silveira, uma das principais
introdutoras das idéias de Jung no Brasil, este enfermo era um sapateiro que tivera
instrucdo apenas elementar. O Unico comentério do paciente sobre as imagens foi:
“0 sopro de meu nariz muda qualquer circunstancia” (Silveira, 1981, p.142).

O conceito de arquétipo €, em certa medida, herdeiro do conceito de
complexo. Ambos se referem as agéncias que movem a alma humana. Tal como
fizera com os complexos, Jung (1995) comparou os arquétipos aos daimones ou
espiritos: “(...) os arquétipos, enquanto ndo apresentam apenas relacdes funcionais,
revelam-se como daimones, como agentes pessoais” (p.248). Em outro momento,
Jung (1984) os aproximou das divindades de antanho: “Em si mesmo, um arquétipo
ndo é bom nem mau. E moralmente neutro, como os deuses da antiguidade, e se

torna bom ou mau apenas pelo contato com a mente consciente ou ainda pela
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mistura de ambos” (p.104). A comparacgao dos arquétipos com daimones e deuses
pode ser interpretada como um movimento arriscado da psicologia analitica em
diregcdo as névoas densas da metafisica. Mas a “metafisica analitica” parece nao
afirmar nada; tratar-se-ia tdo-somente do reconhecimento dos limites do
conhecimento e da liberdade humanos. O inconsciente coletivo, escreveu Jung
(2002) em carta, no ano de 1946: “E mais uma atmosfera na qual vivemos do que
algo que esta dentro de nés. E simplesmente o desconhecimento do mundo” (p.37).
Como nao deixar de comparar essa idéia de “desconhecimento do mundo”, que é o
inconsciente, com a nocao de “plasma” proposta por Latour, isto €, o “mar de
ignorancia comum” que nos envolve a todos, conforme assinalado na Introdugéo?

Os arquétipos, tais como daimones ou deuses, sdao uma tentativa de
descrever-se a estranha experiéncia de ser tocado, atravessado ou possuido por
uma alteridade radical que nunca sabemos com certeza o que significa. Os
arquétipos sao dinamismos, tais como as divindades de Nathan ou os transpavores
de Latour. Fazem notar-se principalmente por meio da forte emocdo que causam no
individuo. Nesse aspecto, a experiéncia de um arquétipo € similar ao “pavor”
produzido pelas divindades que resolvem atravessar ou possuir 0s pacientes
frequentadores das sessdes de etnopsiquiatria de Nathan.

Com a entrada em cena do conceito de arquétipo, a idéia de complexo perde
importancia no quadro tedrico da psicologia analitica, porque se tornou praticamente
restrita a esfera do inconsciente pessoal. Quer dizer, foi em uma natureza humana
distinta das variacBes culturais que a investigacdo tedrica de Jung passou a
concentrar-se ap6s os anos 1910.

2.3.1 Arquétipo, natureza e cultura

Em Metamorfoses e simbolos da libido / Simbolos da transformacéo, é
possivel constatar a influéncia que a etnologia do século XIX e inicio do século XX
exerceu sobre a psicologia de Jung. Influéncia que nas décadas seguintes se
tornaria explicita em seus escritos. Jung parece ali ter combinado idéias do etnélogo
alemdo Adolf Bastian com a do antropologo francés Lucien Leévy-Bruhl (cf.
Shamdasani, 2003). Do primeiro, retira o conceito de “pensamentos elementares”.

De acordo com Bastian, haveria idéias andlogas em todos os tempos e lugares.
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Seria possivel, por exemplo, reconhecer, para além das variacbes geograficas e
historicas dos povos, analogias entre o fetichismo do selvagem e a estética do
homem civilizado, na forma de pensamentos elementares. A atualizacdo destes
altimos em representacdes culturais especificas, como conseqiéncia de
contingéncias ambientais, Bastian denominou “pensamentos étnicos”. Embora
admitindo o papel da migracdo e da difusdo na transmisséo das idéias elementares,
sua origem em ultima instancia seria intrapsiquica, tratando-se, pois, de universais
da mente. A cruz, segundo Bastian, seria um pensamento elementar, jA que é
encontrada em multiplas formas em inimeras culturas.

A influéncia de Lévy-Bruhl sobre Jung parece ter sido ainda maior que a de
Bastian. Seguidor de Durkheim, Lévy-Bruhl desenvolveu o conceito de
“representacdes coletivas” para designar as representagdes comuns a um grupo
social. Tais representacbes sao fonte de respeito, temor e adoracdo pelos
individuos, sendo a sua origem social, ou seja, adquirida. Os assim chamados povos
“primitivos” produziriam um tipo de representacdo distinto da dos “civilizados”,
definida como “mistica”. Para os “primitivos”, ndo apenas as representagdes sao
diferentes mas também o modo como se articulam. Entidades — uma pedra ou
pedaco de madeira, por exemplo — sdo algo mais do que si proprios. Adquirem
poderes extraordinarios, ja que a barreira entre sujeito e objeto se esmaece. Lévy-
Bruhl denomina “participagdo mistica” esse estado mental do primitivo (id., ibid.).

Outro seguidor de Durkheim importante para a formacdo da teoria dos
arquétipos foi seu sobrinho, o etndlogo Marcel Mauss. Em parceria com Henri
Hubert, Mauss desenvolveu a nogdo de “categorias a priori da imaginagao”.
Presentes na linguagem, essas categorias atuariam como “habitos diretores da
consciéncia”, embora fossem elas préprias inconscientes. Os autores citam como
exemplo de catégorie a idéia de mana, que representa um poder magico ou espécie
de esséncia da magia. E sustentam que tais categorias sao produzidas socialmente.

Com efeito, Jung percebeu uma forte correspondéncia entre os “pensamentos
elementares” de Bastian, as “representacdes coletivas” de Lévy-Bruhl, as “categorias
da imaginacdo” de Hubert e Mauss e o seu conceito de arquétipo®. Em “O conceito

de inconsciente coletivo”, texto de 1936/1937, ressalta esta afinidade:

° A influéncia da etnologia sobre a teoria dos arquétipos ndo se limita aos etnélogos citados. Mas,
para os objetivos deste trabalho, eles sdo suficientes. Para mais informac8es sobre a contribuicdo da
etnologia na formacgéo da psicologia analitica, ver Shamdasani (2003).
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“O conceito de arquétipo, que € um correlato indispensavel da idéia de
inconsciente coletivo, indica a existéncia de formas definidas na psique
que parecem estar presentes sempre e em todo lugar. A pesquisa
mitolégica as denomina ‘motivos’; na psicologia dos primitivos elas
correspondem ao conceito de Lévy-Bruhl de ‘represéntations collectives’, e
no campo da religido comparada elas tém sido definidas por Hubert e
Mauss como ‘categorias da imaginacado’. Adolf Bastian tempos atras as
chamou de ‘pensamentos elementares’ ou ‘primordiais’. A partir destas
referéncias, deve estar suficientemente claro que minha idéia de arquétipo
— literalmente uma forma pré-existente — nédo esta sozinha mas é algo
reconhecido e nomeado em outros campos do conhecimento” [italicos
meus] (Jung,1990a, pp.42-43).

Ora, tanto as representacdes coletivas quanto as categorias da imaginacao
tém derivagcédo “social” (como o oposto de “natural”), de acordo com Lévy-Bruhl, e
Hubert e Mauss, respectivamente, ndo sendo, portanto, formas pré-existentes “que
parecem estar presentes sempre e em todo lugar”’, como quer Jung. Ao compara-las
com os arquétipos, Jung desconsidera esta importante diferenca. Nesse sentido,
esta mais proximo de Bastian, que também aponta uma procedéncia psiquica inata
para 0s pensamentos elementares.

Em suma, para o psiquiatra suico € possivel extrair da multiplicidade de
fenbmenos culturais — mitos, religido, arte, costumes, habitos etc.— temas ou
padrées comuns, universais, isto é, arquétipos cuja transmisséo seria hereditaria.
Jung vai entédo buscar nas ciéncias do corpo (biologia, etologia, fisiologia e zoologia)
idéias que o ajudem a explicar a natureza e origem biol6gica dos arquétipos. Jung
sempre fez questdo de apresentar-se como cientista. Portanto, parecia-lhe essencial
gue sua psicologia estivesse alicercada sobre ciéncias de sdlida base empirica.
Caso contrario, poderia ser considerada erroneamente especulacédo filosofica,
confundida com “metafisica”.

Em 1919, no texto “Instinto e inconsciente”, Jung procurou articular os
arquétipos com os “instintos”, mesmo admitindo tratar-se de um assunto polémico.
Ressalvou, porém, que importantes nomes na psicologia, como William James,
usaram 0 conceito de instinto para relacionar a psique ao corpo. Ao falar dos
instintos, Jung os definiu como modos herdados de acédo e reacgéo, isto €, processos
inconscientes universais e de ocorréncia regular. Trata-se de impulsos que
conduzem nossas acdes sem motivacdo consciente. Os arquétipos, como 0s

instintos, sdo “determinantes necessarios a priori de todos os processos psiquicos”
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(Jung, 1981, p.133). Somados formam o inconsciente coletivo. Nao ha como falar de
instintos sem abordar os arquétipos e vice-versa; sdo 0s arquétipos que vao dar
forma e direcéo aos instintos>®. Nesse sentido, funcionam como o “auto-retrato dos
instintos”.

Jung, ainda neste texto, referiu-se literalmente aos arquétipos como “formas
inatas” e “modos tipicos de apreensdo”. Seguindo a mesma linha de raciocinio de
“Sobre o inconsciente”, artigo do ano anterior, Jung explicou que os conteudos
transmitidos por hereditariedade podem ser mais bem descritos em termos de um
padrdao ou disposicdo para determinadas apreensfes e experiéncias, € nhao
propriamente como imagens, representacées ou pensamentos especificos. Porém,
Jung manteve o uso da expressao “imagem primordial” (Urbild), confundindo forma e
representacdo. Esta mesma confusdo ocorre quando compara “categorias da
imaginacao” com “representacdes coletivas”. E ainda quando associa seu conceito
formalista de arquétipo aos “pensamentos elementares” de Bastian.

Jung retomou a aproximacdo da teoria dos arquétipos com a biologia em
varios momentos de sua vasta obra. Um texto fundamental, nesse aspecto, intitula-
se “Da natureza do psiquico”, de 1954. Segundo Shamdasani (2003), trata-se da
“maior reconceituagcao de sua concepcado de arquétipos, instintos e inconsciente”
(p.258). Neste texto, Jung (cf. 1981) aproxima instintos e arquétipos da concepc¢éo
biolégica de pattern of behavior (‘padrao de comportamento”), ja que ambos
participam da vida do organismo como “dinamismos”. Para diferencia-los, retoma a
nocao de Janet de “parte inferior” e “parte superior” de uma funcido. Considera os
instintos como a parte inferior do fenbmeno vital, ou seja, como relacionados a
fisiologia e a vida hormonal. Os arquétipos representariam a parte superior da
funcdo, descrita como propriamente psiquica, isto &, “espirito” ou fungédo formadora
de idéias. Dai Jung introduz a importante distingdo entre o arquétipo em si
(Archetypus an sich) e a representacdo arquetipica (archetypische Vorstellung). O
primeiro seria uma forma incognoscivel, “irrepresentavel” e “transcendente”, assim
como o instinto, do qual deduzimos a existéncia a partir da acdo que exerce sobre a
consciéncia, ou seja, mediante as representacbes arquetipicas, estas, sim,

fendmenos psiquicos®’. O arquétipo em si, tal como o instinto, deve ser considerado

*® Mais tarde, em “Determinantes psicolégicos do comportamento humano”, texto de 1936, Jung
g1981) chamou este processo de “psiquizagao”.
" Como se pode notar, ha nesta formulagdo de Jung uma forte influéncia da filosofia kantiana.
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como um processo ou fator inconsciente “psicéide”, para marcar sua qualidade
indeterminada, algo entre o psiquico e 0 somatico.

Com esta descricdo dos arquétipos e instintos, Jung localiza teoricamente na
psique humana a sua porgcdo “natural” ainda ndo transformada pela cultura. O
arquétipo, assinalou, “é natureza pura, ndo deturpada” (Jung, 1981, p.210). E por
“natureza” entendia “simplesmente aquilo que &, e sempre foi, dado” (ibid., p.210).
Desse ponto de vista, os arquétipos sdo implacaveis como os “deuses”, inexoraveis
como o Destino. A vida psiquica seria de um determinismo feroz ndo fosse o
advento da consciéncia. Nesse aspecto, ela significa um afastamento, espécie de
clinamen®®, das raizes naturais arquetipicas e instintivas do ser humano. Em 1931,
no artigo “Estagios de vida”, ja havia deixado clara esta posicdo: “E o afastamento
do homem em relacdo ao instinto — sua oposicdo ao instinto — que cria a
consciéncia. Instinto é natureza e procura perpetuar a natureza, enquanto que a
consciéncia pode apenas procurar a cultura ou a sua negag¢ao” (Jung, 1981, p.388).
A consciéncia, entdo, € responsavel pelas multiplas variacfes de costumes e habitos
gue constituem as diferentes culturas.

Embora a consciéncia signifigue a possibilidade de o individuo produzir
diferenca em relacdo a natureza, sua margem de acao estara sempre limitada pela
coercdo dos arquétipos e instintos. Jung estd, portanto, apresentando uma teoria
gue secciona em dois pélos opostos o fato natural (arquétipo e instinto) e a criacao
cultural (consciéncia). Uma passagem do texto “O significado da linha suiga no
espectro europeu”, de 1928, reforgca esta tese: “Uma das caracteristicas mais
fundamentais de toda cultura é a sua permanéncia enquanto algo criado e for¢ado
pelo homem frente ao caos insensato da natureza. Cada casa, cada ponte, cada rua
significa um valor de persisténcia contra a natureza” (id., 1990b, p.74).

Por outro lado, Jung aponta como esta oposi¢ao entre natureza arquetipica e
consciéncia/cultura se desfaz na experiéncia psiquica dos complexos e da fantasia.
Conforme visto, o complexo é comparavel ao hibrido de Latour, uma mistura entre o
afeto e a representacdo, o corpo e a psique. As experiéncias de associagdo de
palavras, por intermédio do psicogalvandmetro, demonstraram que o complexo esta

arraigado no corpo. A qualidade fisiolégica do complexo indica que suas raizes se

%8 Epicuro propde o clinamen, como forma de perturbagdo da trajetéria estavel dos atomos, para
solucionar o determinismo da fisica estéica. I. Prigogine (1996) observa que, para este filésofo, “o
problema da ciéncia, da inteligibilidade da natureza e o do destino dos homens eram inseparaveis”

(p-18).
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aprofundam nos instintos. E estes, segundo Jung, ndo sdo sendo a contraparte
somatica dos arquétipos do inconsciente coletivo. Desse modo, a singularidade da
biografia pessoal se torna inseparavel das predisposicdes comuns a espécie
humana.

Jung apontou uma espécie de linha continua que vai do complexo ao
arquétipo: “Cada parcela desagregada de libido, isto é, cada complexo, tem ou é
uma personalidade (fragmentaria). Assim € se analisarmos as coisas pela
observacdo pura. Mas se formos ao fundo da questdo, veremos que se trata de
formacgdes arquetipicas” (id., 1995, pp.247-248). Ora, como determinar onde termina
um complexo e comegca um arguétipo, onde cessa a esfera pessoal e inicia a
coletiva? O que permite distinguir um complexo de arquétipo, ja que ndo temos
nunca acesso ao arquétipo em si? Jung diria que a intensidade emocional ou
fascinio causado sobre a consciéncia subjetiva seria o parametro para avaliar se tal
experiéncia é arquetipica ou ndo. Mas ndo se trata de um critério demasiado
subjetivo para estabelecer uma diferenca objetiva?

A “fatichizacao” na psicologia analitica inclui também a nocgao de fantasia. Em
Tipos psicoldgicos, Jung conceituou a propria psique como um “mediador” entre o
intelecto subjetivo e a coisa objetiva. O que caracteriza a sua atividade é a producéo
de fantasia. E esta Jung (1990c) descreveu como “o que modela a ponte entre as
reivindicacdes irreconciliaveis do sujeito e do objeto” (p.52). A fantasia ou
imaginacao é “a mae de todas as possibilidades (...) onde os mundos interno e
externo se juntam numa unido viva” (id., ibid., p.52). Isto significa que a psique
objetiva, ou seja, os arquétipos do inconsciente coletivo, misturam-se com 0s
conteudos da consciéncia e do inconsciente pessoal adquiridos ao longo da histéria
individual na experiéncia primeira da fantasia.

Fantasia e complexo sdo ambos em parte inconscientes, relativamente
autbnomos e fundamentalmente imagéticos. Sao igualmente mediadores entre as
esferas dos instintos/arquétipos e o eu (centro da consciéncia), e entre sujeito e
objeto. Onde entdo estaria a diferenga entre estas duas concepc¢bes? Parece que 0
cerne da distincdo residiria na qualidade de organizacdo, mais presente no
complexo que na fantasia. Nesse aspecto, a fantasia seria primordial. De fato, Jung
atribui uma precedéncia ontoldgica a imaginacédo em relagdo a tudo o que ha: “Mas
gue coisa maior jamais veio a existir que nao fosse primeiro fantasia” (id., ibid., p.59).

A impressdo mais forte que Jung nos deixa é a de que as imagens, organizadas em
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complexos ou apenas como imagens de fantasia, sdo a realidade primeira ou o
fatiche, na linguagem de Latour, que, como ponte mediadora, supera o abismo

ontolégico aparentemente intransponivel entre sujeito e objeto.

2.3.3 Revendo ateoria dos arquétipos

Sim, Jung segue a regra do jogo dos modernos, € o que podemos concluir.
Resumindo, a teoria dos arquétipos efetua um corte entre o fato natural e a
fabricacdo social e, ao mesmo tempo, costura-os, fazendo proliferar entidades e
experiéncias a um sé tempo naturais e sociais, tais como os hibridos de Latour. No
polo dos fatos naturais se situam 0s arquétipos psicossomaticos do inconsciente
coletivo. Trata-se de formas inatas, universais e psicoides. No pélo da fabricacéo
social se encontra a consciéncia e seu apéndice, 0 inconsciente pessoal, parte da
psique constituida por conteddos que variam de acordo com as peculiaridades
individuais e que é condicao sine qua non da cultura. Embora separadas, estas duas
partes se misturam na experiéncia psiquica da fantasia e dos complexos, que
funcionam como auténticos hibridos.

N&o é de estranhar-se que Jung (cf. 1994) tenha ficado tdo impressionado
com a literatura alquimica da Idade Média e do inicio da Era Moderna. Estava ciente,
claro, de que, do ponto de vista da quimica e das demais ciéncias naturais
contemporaneas, a alquimia havia sido um equivoco. Por outro lado, percebeu que,
da perspectiva da moderna psicologia do inconsciente, a alquimia exibia um rico
repertério de processos psiquicos em acdo. O alquimista, ao projetar sua
subjetividade nas substancias trabalhadas em laboratério, retratava com seu
linguajar sui generis, a um s6 tempo metaférico e concreto, a mesma experiéncia
ontologicamente hibrida que ele, Jung, vinha observando no curso do tratamento
analitico de seus pacientes. No entanto, ao nivel da teoria, Jung continuou sua
tentativa de extracdo de uma natureza psiquica do caldo cultural que a envolve.

Ora, como entdo pensar ndo modernamente a teoria dos arquétipos, cientes
que estamos do jogo duplo dos modernos de cortar e reatar a realidade socio-
natural? Isto €, como ressaltar na psicologia de Jung a indeterminacao e a incerteza
proprias dos fatiches, dos hibridos? E preciso em primeiro lugar partir da mistura, do
emaranhado indeterminado de imagens, sensacfes, afetos, arquétipos e instintos

que sdo as fantasias e os complexos. Na pratica da psicoterapia, por exemplo, é
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com eles que lidamos o tempo todo (ver Capitulo 4). Por intermédio de um fazer,
uma operacao, “extraimos” destes fatiches sua parte arquetipica, fascinante e
“‘universal”’. Desse ponto de vista, ndo ha nenhum arquétipo em si, transcendente, a
priori.

Esta andlise faz coro com a versdo de arquétipo proposta por James Hillman
(1977, 1997a), que recusou o conceito de Jung de arquétipo em si, mantendo téo-
somente o de imagem arquetipica. O “arquetipico” a que se refere Hillman nao diz
respeito a uma “substancia” ou categoria transcendental, mas a um valor*®. Assim,
toda e qualquer imagem pode ser considerada arquetipica quando for de valor
psicoldgico para o individuo. Para tanto, € necessario um trabalho com a imagem
(image work) para aprofundar seu significado e distinguir sua “presenca afetiva”.
Uma imagem arquetipica se torna psicologicamente “universal” porque adquire
importancia coletiva, movendo a alma para fora das limitagdes de seu egocentrismo.
“Universalidade”, nesse sentido, quer dizer ampliagao e “de-personalizacao” (de-
personalization) da psique (id.,1997a). E o que significa “ampliar’ sen&o “relacionar’?
O “universal’ de Hillman, assim como o “universal relativo” de Latour, € um universal
produzido na e pela relacdo. Em ambos os casos, a universalidade ndo € um dado a
priori, ndo esta no inicio, mas € o resultado final de uma operacdo. O arquétipo
manipulado, filtrado, depurado pelas operacfes analiticas, torna-se entdo um
universal relativo, posto que fabricado, comparado e relacionado. O método
comparativo adotado por Jung é, antes tudo, um método produtor de relacdes. Esta
énfase sobre o trabalho envolvido na composi¢cdo de uma experiéncia de valor, isto
€, arquetipica, torna possivel descrever a psique do mesmo modo como a TAR
compreende o social, isto €, como um movimento ou processo. No Capitulo 1, vale
recordar, mostrou-se que, para Latour, o social ndo € uma espécie de ingrediente ja
constituido que se adiciona as coisas, mas um trabalho sempre incerto de
associacao de entidades heterogéneas.

Um dos aspectos mais interessantes da teoria dos arquétipos talvez tenha
sido a tentativa de Jung relacionar o local com o global — uma recusa da disjuncéo
moderna entre individuo e sociedade — e assim produzir uma parcial
“‘dessubjetivacdo” da experiéncia psiquica. Esta, apesar de localizada em um

individuo, ndo € nunca uma experiéncia absolutamente individual, posto que ha

% “O arquetipico, como o empregamos, é uma palavra de importancia (no sentido de Whitehead),

uma palavra que valoriza”, explica Hillman (1977, p.82).
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sempre algo de coletivo atravessando-a, como 0s inUmeros plug-ins exteriores que
vamos “baixando” desde que nascemos. Nesse aspecto, a neurose individual é

inseparavel dos problemas sociais. Nos termos de Jung (1966),

“Sempre encontramos no paciente um conflito que em certo ponto esta
conectado com os grandes problemas da sociedade. Dai, quando a
analise é levada a esse ponto, o conflito aparentemente individual do
paciente se revela como um conflito universal de seu ambiente e sua
época. A neurose é assim nada menos que uma tentativa individual,
embora fracassada, de resolver um problema universal” (p.265).

O problema surge quando Jung procura, a maneira moderna, naturalizar este
universal, de modo a distingui-lo de um dominio da experiéncia tomado como
cultural, abreviando o debate sobre isto que viria a constituir propriamente a psique.
Dai o seu modelo da psique em “niveis”. Tal como a casa de seu sonho de 1909,
estes niveis significam o aprofundamento crescente da experiéncia psiquica em uma
suposta “natureza”, o inconsciente coletivo. Mas se retomarmos como referéncia a
acdo mediadora dos complexos e a indeterminacdo prépria da fantasia, conforme
discutido, outro quadro da psique se desenha: a psique como rede sécio-natural de
complexos. A rede ndo cresce apenas para baixo, mas para todos os lados,
tornando impossivel, a priori, dividir natureza e cultura.

O analista junguiano inglés Andrew Samuels prop6s algo semelhante.
Insatisfeito com o modelo hierarquico, em “andares”, da psique, procurou descrevé-
la segundo a metafora da “rede imaginal”. Para ele, o interessante desta metafora é
que ela também serve como um instrumento de “monitoragcao da atividade dentro da
prépria personalidade” (Samuels, 1992, p.60). Assim como a rede da TAR, sua
nocéo de rede parece enfatizar a distribuicdo da acéo sobre variados agentes, no
caso, as imagens: “Sabemos da presenca da rede imaginativa através de suas
acOes, e sabemos de suas acfes aos sermos incomodados por elas, e através de
suas contribui¢cdes para os estados arquetipicos da mente” (id., ibid., p.66). Samuels
também reviu o conceito de arquétipo. Dispensou a face kantiana do conceito para,
em troca, sublinhar sua acéo afetiva: o arquetipico como gradacao de afeto.

Pode-se a esta altura concluir que Jung abordou os arguétipos de mais de
uma maneira. Sua mixordia de teoria organica da memaria com criticismo kantiano
nao ajudou na elucidacdo da teoria do inconsciente coletivo. A busca de uma

natureza psiquica distinta das experiéncias adquiridas conduziu sua psicologia, sem
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querer, no sentido de uma “metafisica da natureza”, consequéncia inevitavel de
guem subscreve o acordo moderno. Por outro lado, sua énfase sobre a afetividade
ou forca emocional de uma experiéncia arquetipica, passivel por isso de ser
comparada a algo “divino”, aproxima-o da psicologia “despsicologizada” de Nathan e
da nocao de transpavor de Latour. Conforme assinalado anteriormente, o conceito
de complexo, assim como o de arquétipo, também destaca a dimenséo afetiva da
experiéncia psiquica, mas sem preocupar-se em afirmar uma natureza subjacente a
préopria vivéncia efetiva. Ora, ndo estaria entdo o conceito de arquétipo, depois da

andlise aqui realizada, reduzido ao de complexo?

2. 3.4 Os arquétipos e a Republica da Psique

Outro modo de imaginar-se 0s arquétipos — e na verdade qualquer entidade
conceitual — seria toma-los como proposi¢cdes candidatas a existéncia no mundo
comum. Em sua defesa, seus porta-vozes poderiam alegar que os arquétipos nao
sdo “substantivos” ou “categorias a priori”, diferentemente do que uma determinada
versao de Jung nos levaria a crer, mas, conforme outra versdo também de Jung, 0s
arquétipos sao, antes de mais nada, “performativos”. Nesse sentido equivalem as
divindades referidas por Nathan e aos transpavores de Latour. A realidade de um
arquétipo se definiria como uma realidade de atuacdo ao nivel da experiéncia vivida
do individuo.

Supondo que os arquétipos sejam considerados nestes termos, deveriamos
primeiro perguntarmo-nos se lhes é concedido algum lugar no coletivo da psicologia
contemporanea antes de indagar se podem vir a compor 0 mundo comum com as
demais entidades instituidas de outros campos do saber. Ocorre que ndo ha algo
como a psicologia, no singular. Ndo ha nenhum coletivo psicoldgico instituido para
onde os arquétipos se dirigiriam clamando por aceitacdo! O estado atual (e pretérito)
da psicologia poderia ser comparado, retomando-se a metafora politica de Latour, a
um conjunto de Cidades-Estado, onde cada uma representa uma teoria diferente —
psicanalise, psicologia analitica, psicologia existencial-humanista, psicologia
cognitivo-comportamental, psicologia gestaltista etc. Com efeito, embaixadores
destas cidades costumam encontrar-se periodicamente para debater e trocar idéias
em eventos especificos, como congressos e simpdsios, o que ndo impede, por sua

vez, exibicOes de hostilidade a versdo de psicologia do outro (situacdo que acontece
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também por intermédio de publicacbes). Terminadas as assembléias, 0os emissarios
retornam aos seus respectivos territorios, deixando por fazer a tarefa de construir um
“‘mundo comum psicologico”, a “Republica da Psique”. Tarefa esta que poderia ser
resumida na forma das seguintes questbes: Como combinar, por exemplo,
proposicoes diversas como realidade psiquica, complexo, arquétipo, inconsciente,
pulsdo, objeto transicional, ser-ai, couraca caracterolégica, hierarquia de
necessidades, condicionamento vicariante e insight? Podem elas todas habitar
conjuntamente a mesma RepuUblica da Psique? Ou sera necessario impedir a
cidadania desta ou daquela proposta em prol do bem comum?

Justica seja feita a Jung. Embora tenha dito certa vez que a unificacdo das
teorias psicoldgicas produziria “unilateralidade” e “esvaziamento” (Jung, 1988a,
p.85), mostrando-se um ferrenho defensor do desdobramento das controvérsias,
também entendia, pragmaticamente, ser interessante um consenso minimo entre as
correntes de psicologia voltadas ao exercicio psicoterapéutico, para “estabelecer
uma base para o trabalho pratico e abandonar a discussao futil de teoria” (Jung apud
Shamdasani, 2006a, p.3). Na terminologia proposta por Latour, dir-se-ia que se
quisermos erigir a Republica da Alma néo basta o poder de consideracao, é preciso
seguir até a etapa seguinte do poder de ordenamento, para transformar a cacofonia
das proposicdes psicoldgicas em alguma espécie de ordem.

Em um artigo intitulado “Os problemas da psicoterapia”, de 1929, Jung
apresentou uma tentativa de sintese de algumas das principais tendéncias da
psicoterapia de entdo. Revestido de cautela, qualificou o projeto de um
“‘empreendimento provisorio”, podendo inclusive ser taxado de “arbitrario” (Jung,
1988a, p.53). Basicamente, descreveu o processo analitico como envolvendo quatro
etapas: confissédo, esclarecimento, educacdo e transformacdo. A primeira etapa, a
“confissdo”, refere-se ao método catartico desenvolvido pelo médico vienense
Joseph Breuer no final do século XIX. O “esclarecimento” seria equivalente ao que
Freud denominou “analise da transferéncia”. A educag¢ao corresponderia a “atitude
fundamental da escola de Alfred Adler”, com sua preocupacao de adaptagao social.
Finalmente, a “transformacgao”, a contribuicdo da psicologia analitica do proprio Jung,
que descreveu como uma pratica de influéncia baseada na personalidade
“transformada” ou analisada do analista.

Anos mais tarde, em 1938, Jung liderou a fundagéo do Instituto de Ensino da

Psicoterapia, na Universidade de Zurique. Participaram como membros do instituto
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nomes notaveis da psiquiatria suica, entre eles, Gustav Bally (psicanalise) Medard
Boss (andlise existencial), Kurt Binswanger e Alphonse Maeder. Jung tentou
desenvolver no instituto um programa comum minimo para a formacdo de
psicoterapeutas, que abarcasse as teorias junguiana, freudiana, adleriana e
existencial de influéncia heideggeriana. Em meados de 1938, apresentou-se no
Décimo Congresso Médico Internacional de Psicoterapia, em Oxford, Inglaterra.
Também ali falou sobre a necessidade de unificacdo da profissdo. Propds, entéo,
uma lista de quatorze pontos com que as diversas correntes de analise psicolégica
poderiam concordar.

O Instituto de Ensino da Psicoterapia funcionou até 1948, quando encerrou
definitivamente suas atividades. Jung ficou profundamente decepcionado pelo

projeto nédo ter vingado.

Findo este Capitulo 2, facamos uma sintese dos principais temas até aqui
trabalhados, em relacdo as indagacdes levantadas no capitulo anterior. Jung
descreveu a psique como um agente transformador da realidade, comparavel ao que
a TAR denomina mediador. Ela se organiza em complexos e arquétipos, que atuam
como agéncias sobre a consciéncia individual. A psicologia analitica reproduz o
acordo moderno ao definir o inconsciente coletivo e seus arquétipos como uma
natureza psiquica ndo maculada por aquisicées individuais. Entretanto, fornece as
condicbes tedricas necessarias para recusar-se este mesmo acordo, bastando
atentar-se para a no¢do de fantasia e para a teoria dos complexos. Esta Ultima pode
ainda exercer perfeitamente a funcdo de infra-linguagem na descricdo da

experiéncia psiquica.
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Capitulo 3 — A psicologia das relacdes

“E preciso ir mais longe: fazer com que o encontro
com as relacdes penetre e corrompa tudo, mine o
ser, faca-o vacilar.”

— Gilles Deleuze

3.1 As relag@es psiquicas e suas patologias

No capitulo anterior, procurou-se apresentar a descricdo de Jung da psique
em termos de suas agéncias (complexos e arquétipos). Entretanto, talvez mais
importante do que distinguir os componentes animicos seja tentar tracar as suas
associacfes, seu vinculos, suas relacdes e os efeitos que produzem sobre o
individuo. Tanto a doenca quanto a saude mental refletem os diferentes tipos de
relacdo entre o individuo e os seus mundos interno e externo. Com efeito, existem
dois significados principais para o termo “relagdo” (Beziehung) na obra de Jung que
€ necessario distinguir: ha a “relagdo” entre analista e paciente, que se desdobra nos
fenbmenos clinicos da transferéncia, contratransferéncia e relacdo pessoal, e ha a
“relagdo” entre 0 eu e os demais objetos psiquicos, ou seja, complexos e imagens
arquetipicas. Com efeito, uma separacdo completa entre essas duas significacdes é
na pratica impossivel, visto que o analista é também vivenciado como figura
psiquica, podendo, portanto, ser assimilado a este ou aquele objeto.

Espera-se no decorrer do presente capitulo demonstrar que a psicologia
analitica pode ser considerada uma espécie de “psicologia das relagdes”®
compativel com certos aspectos tedrico-metodoldégicos da TAR discutidos

anteriormente. De fato, as questbes em torno das idéias de liberdade, dominio e

% Segundo Samuels (cf. 1989a, 1989b), a psicologia analitica de Jung teria antecipado a psicologia
das relacBes objetais. Por esta expressdo, entenda-se o desenvolvimento ocorrido na psicanalise
pos-freudiana desde os anos 1930, que implicou a énfase na inter-relacdo do sujeito com os objetos
que o afetam, em detrimento da descricdo de um psiquismo isolado.
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vinculo se fazem igualmente presentes na psicologia de Jung e é nelas que agora
este trabalho vai focar-se.

A idéia de que as diversas partes da psique se relacionam gerando resultados
distintos para o funcionamento mental do individuo aparece na obra de Jung desde
a formulacdo da sua teoria dos complexos, conforme aduzido no capitulo anterior.
Em Metamorfoses e simbolos da libido — monografia escrita numa fase de transicao
entre o seu periodo psicanalitico e o da psicologia analitica propriamente dito —
Jung abordou as dificuldades psicolégicas implicitas no relacionamento entre o
individuo e sua “mae” tanto real como “imago” (imagem arquetipica). Contudo, foi em
um ensaio de 1928, “As relagbes entre 0 eu e o inconsciente”, que Jung
desenvolveu mais profundamente a nocao de relacdo (este texto é na verdade um
desdobramento do artigo de 1916, “A estrutura do inconsciente”, j& mencionado).
Embora a palavra “relacdo” posteriormente tenha praticamente desaparecido do
vocabulario conceitual de Jung, seu significado se manteve distribuido em outras
idéias que fazem referéncias aos diversos tipos de vinculo entre o0 eu € o0 “ndo eu”:
identidade (como uma forma de “ndo relagdo”), identificagdo, assimilagao,
integracao, restauracao regressiva da persona e individuagao.

A existéncia da consciéncia subjetiva estd atrelada a conteddos psiquicos
provenientes de duas fontes: a consciéncia coletiva e o inconsciente coletivo. Por
“consciéncia coletiva”, Jung se refere ao conjunto de idéias e opinides socialmente
compartilhadas, que “se passam por verdades geralmente aceitas” (Jung, 1981,
p.218). O inconsciente coletivo, conforme dito, € a camada psiquica constituida de
arquétipos e instintos. A patologia e a saude mental ndo vado depender apenas dos
diferentes objetos que se vinculam a consciéncia do eu, mas também da qualidade
deste vinculo. Isto ndo significa, contudo, que a fronteira entre o normal e o
patolégico seja sempre facil de demarcar-se. Ao contrario, a normalidade pode
disfarcar uma profunda alienacdo do individuo de si mesmo, enquanto que a
patologia pode ser o principio de um benéfico processo de diferenciacdo da
personalidade.

Aquele que procurar descrever as relagdes entre o eu e o inconsciente deve
estar preparado para deixar de lado qualquer esperanca de um conhecimento
objetivo, seguro, inequivoco. A respeito do inconsciente, s6 podemos falar por
inferéncia, em termos dos efeitos que produz sobre a consciéncia (cf. Jung, 1981).

Assim, qualquer afirmacao sobre a relacdo entre 0 eu e 0 inconsciente vai sempre
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revestir-se de alguma imprecisdo e controvérsia. Similarmente ao que ocorre na
fisica de particulas®, parece que préprio ato de observacdo consciente perturba o
exame do fenbmeno observado, quando se trata da psique inconsciente. Nesse

sentido, Jung observou:

“Entre o consciente e o inconsciente ha uma espécie de ‘relacionamento
de incerteza’, porque o observador € inseparavel do observado e sempre o
perturba pelo ato de observagcdo. Em outras palavras, a observagao do
inconsciente prejudica a observacdo do consciente e vice-versa”. (id.,
1978a, p.226).

A idéia de um inconsciente na psicologia de Jung deve, por conseguinte, ser
tomada aqui ndo como uma estrutura sobrecodificante da consciéncia — de fato,
uma das versdes possiveis de inconsciente no texto junguiano — mas, sim, como
um indice de indeterminagcdo e desconhecimento sobre o que é efetivamente esta
experiéncia consciente, suas agéncias e seus devires. O inconsciente é “o
Desconhecido como imediatamente nos afeta” (id., 1981, p.68). Aqui, mais uma vez,
vale ressaltar a proximidade entre este “Desconhecido”, que é como Jung define o
“‘inconsciente”, e aquela “exterioridade nao socializada” a cercar o social, que Latour
designou pelo nome de “plasma”.

Jung asseverou que em pessoas normais, habitualmente, consciéncia e
inconsciente se apresentam coordenados segundo uma relacdo de compensagao ou
cooperacdao. A consciéncia apresenta trés caracteristicas fundamentais: 1) Seus
conteudos apresentam um determinado valor ou intensidade energética, sem o qual
se tornariam inconscientes. Ao nucleo da atividade consciente, Jung denominou
‘eu”. 2) Volta-se para o0 mundo exterior, funciona segundo processos psiquicos
dirigidos e definidos, promovendo a adaptagcdo do individuo a realidade externa.
Nesse aspecto, a consciéncia tende a identificar-se com a “persona”. Em latim,
persona significa a mascara usada pelos atores no teatro classico. Jung usou este
termo para designar uma aparente ou falsa individualidade, ja que representa o
compromisso entre o individuo e a exigéncias da sociedade. Trata-se, portanto, de
um segmento da consciéncia coletiva, uma “imagem ideal”. 3) Os processos de

direcdo e definicdo da consciéncia somados a formagéo da persona tendem a tornar

ot Wolfang Pauli (apud Jung, 1981) comparou a relagdo entre consciente e inconsciente a situagao da
“complementaridade” na fisica, o que limita a descricdo objetiva dos fenémenos: “(...) qualquer
‘observagao do inconsciente’, i.e, qualquer tomada de consciéncia dos conteudos inconscientes, tem
um efeito reativo sobre esses mesmos contelddos (o qual sabemos impede por principio a
possibilidade de ‘exaurir’ o inconsciente ao torna-lo consciente)” (p.229).
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a consciéncia unilateral. Desse modo, aquelas partes da psique incompativeis com a
atitude consciente dominante sao negligenciadas, recalcadas, inibidas:
“Unilateralidade é uma caracteristica inevitavel e necessaria do processo dirigido,
pois diregdo implica unilateralidade” (id., ibid., p.71). As manifestacdes do
inconsciente tais com sonhos e fantasias visam a corrigir essa unilateralidade,
trazendo a consciéncia os conteudos necessarios a manutencdo do “equilibrio”
psiquico. As psicopatologias, por outro lado, refletem uma perturbacdo desta
tendéncia compensatéria. Quanto maior a unilateralidade da consciéncia maior a
tendéncia de o inconsciente manifestar-se com autonomia, ou seja, por meio de
sintomas incontrolaveis.

Dessa perspectiva dinamica do funcionamento psiquico, neurose e psicose
diferem apenas em relacdo ao grau de autonomia manifestado pelo inconsciente. No
primeiro caso, a autonomia se manifesta, sobretudo, mediante humores e idéias
perturbadores do eu, no segundo, mediante delirios e alucinagdes que levam o
sujeito a ndo mais distinguir os mundos “interno” e “externo”. A vida “civilizada”, de
acordo com Jung, sO fez aumentar a exigéncia de direcdo e concentracdo do
funcionamento psiquico consciente, tornando o homem mais suscetivel a

psicopatologia.

3.1.1 Vinculos patoldgicos

O paciente que inicia um tratamento analitico exibe, via de regra, uma atitude
consciente unilateral. Os sintomas que o afligem indicam a existéncia de uma
relacdo disfuncional entre consciéncia e inconsciente. Tratando-se de um neurdtico,
a unilateralidade do eu é contraposta pelo inconsciente por meio de sentimentos e
pensamentos incObmodos, que tomam posse da consciéncia. A psicopatologia exibe
um vinculo de dominacdo entre inconsciente e consciéncia onde deveria haver
cooperacao. A analise, por sua vez, visa a “libertar” o individuo desse dominio, ao
promover a integracdo dos conteldos inconscientes na consciéncia, por intermédio
do exame de sonhos, fantasias e projecOes. Libertar a consciéncia do dominio do
inconsciente ndo € o mesmo que eliminar o individuo do vinculo com os objetos, isto
€, a influéncia do inconsciente. Em vez de uma relacdo patologica de dominio,
espera-se com o tratamento analitico promover ou restaurar uma relacdo de

cooperacao entre os dois. Jung denominou este procedimento terapéutico de
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“assimilacdo dos conteudos do inconsciente”. Descreve-o como uma tarefa
arriscada, jA que em vez de o eu assimilar o inconsciente pode acontecer de o
inconsciente assimilar o eu, o que implica a identificacdo do eu com a psique
coletiva, ocasionando prejuizos ainda maiores a saude mental do paciente.

Jung se pergunta: como o paciente reagird diante da irrupcdo do inconsciente
na consciéncia? Trés sdo as possibilidades: o paciente podera identificar-se com o0s
conteudos do inconsciente, podera restaurar regressivamente a persona ou podera
assumir conscientemente o processo de individuacdo. Cada uma destas trés
alternativas representa um tipo distinto de relacéo entre a consciéncia e os mundos
interno e externo. Nos dois primeiros casos, ocorrem formagbes de vinculo
morbidas; na terceira e Ultima situacéo, o processo de individuacdo, experimenta-se
um movimento de maturacédo da personalidade — uma boa vinculacao, diria Latour,
entre a consciéncia subjetiva e os demais objetos (ver a Ultima secdo deste
capitulo).

A analise atua “desmascarando” a personalidade, dissolvendo a identificacao
da consciéncia com a persona, integrando o inconsciente a consciéncia. Uma das
consequéncias desta dissolucdo é a liberacdo de fantasia involuntaria, um dos
tracos distintivos da atividade do inconsciente. A ampliagdo da consciéncia
decorrente da invasdo de material oriundo do inconsciente coletivo produz uma
condicao definida por Jung como “inflagdo psiquica”. Uma consciéncia inflacionada é
uma consciéncia que ultrapassou as propor¢cdes humanas, dai Jung (1966),
reproduzindo a expressdo de Alfred Adler, chamar tal processo animico de
“semelhante a deus”. Os dois extremos tipicos da inflacdo sdo a megalomania e a
depressdo. Na megalomania, o individuo é arrebatado por uma auto-confianca
extraordindria, torna-se presuncoso, arrogante; sente-se no dever de iluminar o
mundo com seu conhecimento. Na depressao, a pessoa é tomada pelo sentimento
de impoténcia, transformando-se em um pessimista, um desesperado. O
megalémano, entretanto, oculta um forte sentimento de inferioridade enquanto o
depressivo, um orgulho mérbido.

Quando a inflacdo se instala no individuo, Jung se refere a uma “identificagcao
do eu com a psique coletiva”. Definiu identificagdo como “uma alienagao do sujeito
de si mesmo em favor do objeto, no qual ele esta, pode-se dizer, disfargado” (id.,
1990c, p.440). Estamos neste caso diante de um vinculo patolégico de dominio. O

sujeito, por exemplo, identificado com o pai, adota seu comportamento, como se pai
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e filho fossem a mesma pessoa e néo individualidades distintas. Trata-se de uma
espécie de “imitagdo inconsciente”, uma expressao que muito bem poderia ter saido
da pena de Tarde. A identificacdo ndo ocorre apenas com pessoas, mas com
funcdes psicoldgicas e “coisas” tais como um cargo, uma profissdo, uma ideologia. E
vantajosa para o individuo quando ele ndo consegue lidar com uma situagdo por
conta propria, o que geralmente acontece na juventude. Nas demais situacdes a
identificacdo produz como efeito uma profunda dissociacdo, uma cisdo patolégica da
personalidade em duas. E aqui se percebe o efeito negativo da identificacdo do eu
com a persona. Se esta representa uma “imagem ideal”’, uma mascara, ao menos
em relagdo a comunidade, todas as demais caracteristicas da pessoa sao inibidas
no inconsciente. O individuo se aliena de si mesmo.

A andlise envolve o risco de trocar-se uma identificacao por outra. Em vez da
identificagdo com a persona, com a consciéncia coletiva, o individuo se identifica
com algum complexo inconsciente. Jung fala em diferentes graus de identificacao.
Num patamar elevado, a identificacdo adquire contornos psicéticos, como nos casos
citados do “homem do falo solar”, que se acreditava Deus, e do paciente de Maeder,
o aprendiz de serralheiro igualmente megalémano.

Segundo Jung (cf. 1981), estados de identificacdo do eu com um complexo
inconsciente sdo 0 que 0 que 0s povos ocidentais, até o advento da racionalidade
iluminista, e os “primitivos” de épocas passadas assim como do presente, chamam
de “possessao”. Com efeito, o termo possessao reflete com justica a coergao, o
sentimento de estar dominado, por uma forca superior. Curiosamente, é exatamente
quando o individuo acredita dominar ou controlar os complexos que eles se voltam
contra si, dominando-o, possuindo-o. Nesse sentido, a andlise visa a tornar o
paciente consciente do fato de que nao controla o inconsciente, mas que, quando
assim pensa e age, 0 inconsciente reage involuntariamente, possuindo-o. Se o
paciente se desfaz desta fantasia de dominio, automaticamente o inconsciente se
despontencializa e a possessao cessa. Nas palavras de Jung (1966, p.234), “sem
opor forga ao inconsciente, ndo o provocamos a atacar”. Prossegue explicando que
a expressao “provocar o inconsciente” ndo deve levar o leitor a achar que o
inconsciente fique, tal como os deuses de antanho, ofendido e por isso se vingue do
ofensor despejando sobre ele toda sua ira. Trata-se mais propriamente de uma
questao de “dieta psiquica que perturba o equilibrio de minha digestao” (id., ibid.,

p.234). Assim, presumir ter controle sobre o inconsciente € uma atitude que deve ser
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evitada para a propria saude mental do individuo. Por outro lado, conclui, como se
estdo considerando processos psiquicos inconscientes que produzem “efeitos
morais devastadores”, talvez fosse realmente melhor falar em “ira de deuses
ofendidos” (id., ibid., p.234).

Ha casos em que a inflagdo ndo é aceita pelo individuo e este tenta retornar a
sua condi¢do psiquica anterior ao colapso da atitude consciente. Jung denominou tal
processo “restauragao regressiva da persona”’. Nao se trata de uma experiéncia
restrita a analise, mas um processo que pode ser observado em outras situacdes da
vida. Jung toma o exemplo de um homem de negdcios que assumiu um grande risco
em sua profissédo e falhou, indo a bancarrota. Este homem, depois do incidente,
poderd manter sua atitude ousada nos negécios, talvez adicionando um pouco mais
de cautela. A experiéncia do fracasso nao lhe ter4 causado maiores prejuizos. Mas
se, por outro lado, ele desiste de assumir novos riscos e confina sua personalidade a
limites muito mais estreitos que antes da faléncia, fazendo trabalhos aquém de seu
real potencial, € porque restaurou sua persona regressivamente. Antes, observa
Jung (ibid.), “talvez quisesse mais do que poderia realizar; agora sequer ousa tentar
aquilo de que é capaz” (p.164).

Depois do término da Segunda Guerra, nota-se uma maior preocupacao de
Jung com a condicdo psiquica especifica do homem contemporaneo. Nao que ele
tenha deixado de demonstrar tal interesse anteriormente. Entretanto, eventos como
0s totalitarismos nazista e soviético assim como a bomba de Hiroshima lhe
pareceram de uma gravidade extrema, a ponto de, em 1946%, descrever a situacédo
mundial como “muito sinistra” (Jung, 1981, p.222). Em “Da natureza da psique”, Jung
retomou a questdo da identificacdo da consciéncia subjetiva com idéias e opinides
coletivas, tema discutido em “A estrutura do inconsciente”. Desta vez, porém, nao
empregou mais a nocdo de persona, mas, sSim, a de consciéncia coletiva.
Reconheceu nos diversos “ismos” um perigoso processo de identificagdo do eu com
a consciéncia coletiva e, portanto, de alienacdo do sujeito. O individuo em tais
condicbes se torna o que chamou de “o0 homem da massa”. A massificacdo seria
uma espécie de neurose contemporanea mascarada por normalidade, posto que

compartilhada coletivamente. Em outras palavras, Jung estd sugerindo que a

®2 A passagem citada esta em “Sobre a natureza da psique”, monografia publicada originalmente em
1946, no Eranos-Jahrbuch. O texto, entretanto, foi revisado e ampliado em 1954. Como n&o tive
acesso a publicacao original, ndo pude estabelecer com seguranga a data da citacéo.
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normalidade pode ser patolégica para o individuo. A neurose, por sua vez, na
medida em que isola o0 sujeito da massa, tornando-o um estranho, abre as portas
para o processo de diferenciacdo da personalidade, isto é, para o processo de
individuacéao.

Para a consciéncia subjetiva ndo sucumbir a consciéncia coletiva é
fundamental o reconhecimento da importancia dos arquétipos. Estes atuam como
uma defesa diante da massificacdo (também denominada inflacdo social ou
nacional). Jung acreditava que, nesse aspecto, 0 homem medieval levava certa
vantagem sobre o homem contemporaneo porque ainda reconhecia a existéncia de
“‘poténcias metafisicas” tdo influentes quanto as forgas tangiveis mundanas. Os
simbolos religiosos, segundo Jung, seriam eficazes porque expressariam arquétipos
inconscientes, agindo desse modo como reguladores do funcionamento psiquico.
Mas na medida em que a religido também se tornou um conjunto de preceitos
dogmaéticos, aproximando-se dos “ismos” dominantes, sua fungao terapéutica sobre
a psiqgue enfraqueceu. Sem a acdo reguladora dos arquétipos do inconsciente
coletivo, o individuo tende a tornar-se massificado, gerando efeitos catastroficos

para si e para a sociedade.

3.1.2 Redirecionando a libido, substituindo os vinculos

Cooperacéo versus identificacao, inflacdo, massificacao: a psicologia analitica
descreve os vinculos entre as diversas partes da psique como podendo ser
qualitativamente distintos. O eu pode vincular-se com um complexo para produzir
efeitos benéficos para a personalidade, como quando, por exemplo, um complexo
ajuda a corrigir a unilateralidade da consciéncia. Mas, por outro lado, 0 mesmo
complexo pode assimilar o eu — identificagio do eu com o complexo —,
ocasionando sintomas psicopatolégicos. Empregando o vocabulario conceitual da
TAR, podemos dizer que na primeira situacdo estamos diante de uma “boa
articulagdo” enquanto na segunda, de uma “ma articulagdo”. Entretanto, a
experiéncia clinica nos ensina que nem sempre é possivel modificar a qualidade do
vinculo. Nestas situacfes, ha que substituir-se o objeto ao qual a consciéncia se
vinculou de modo disfuncional por outro que |he seja benéfico. Como disse Latour,
se ha alguma liberdade para o ser humano, ela reside ndo na sua desvinculagédo das

demais entidades que o fazem existir, mas na possibilidade de substituir os vinculos
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moérbidos pelos saudaveis®, criadores de diferenca e significado. A psicologia de
Jung sugere algo similar, como veremos.

Jung (cf. 1990c) descreve em Tipos psicoldgicos a condigdo psiquica original
do infante como um estado de identidade com o ambiente. Por ‘“identidade”,
entenda-se a condicao de n&o-diferenciacao entre sujeito e objeto que, enquanto tal,
pressupde-se ser necessariamente um estado de inconsciéncia. Ela é a base das
futuras identificacbes do individuo. Mas esta identidade ndo pode durar para
sempre. O cuidado e a protecado transmitidos pelos pais ao filho(a) no inicio da vida
fornecem as condigbes ambientais necessarias para o desenvolvimento da
consciéncia subjetiva da crianga, o que implica consequentemente a diferenciacéo
entre sujeito e objeto e, portanto, o fim do estado ndo-relacional de identidade. A
partir dai, podemos falar em uma relagdo da crianca com a mae, via de regra a
figura mais importante nesta etapa da vida infantil. Esta relacdo sem duvida é
caracterizada pela forte dependéncia do filho(a) & sua mae, sem a qual ele(a) ndo
poderia a principio sobreviver.

Contudo, a partir da puberdade, habitualmente, comecam a recair sobre o
individuo exigéncias de adaptacdo ao grupo maior em que vive, como as habituais
injuncdes de “casamento” e trabalho. Jung observou que persistir neste estagio da
vida numa atitude pueril de dependéncia parental, ou seja, insistir em permanecer no
“paraiso infantil” da auséncia de responsabilidades, pode ser prejudicial para o
desenvolvimento da personalidade. Contra esta “tendéncia incestuosa”, o ser
humano criou o obstaculo do tabu do incesto. Esta proibicdo, entretanto, nao visa
primariamente ao impedimento da coabitagdo real com a mée ou outro membro da
familia, mas substituir o vinculo psiquico com um objeto endogamico, inadequado
em termos adaptativos tanto ao individuo quanto ao seu grupo, por um objeto
exogamico mais favoravel a adaptacdo. Quanto a isto, Jung (1995) assinalou que a
proibicdo do incesto, antes de mais nada, “esta relacionada aos sistemas primitivos
de classes de casamento, que por sua vez constituiam uma necessidade vital para a
tribo” (p.213). A analise de certos mitos arcaicos mostra que o desejo “incestuoso”
nao € um desejo de “coabitagdo”, “mas a idéia de voltar a ser crianga, retornar ao

abrigo dos pais, penetrar na mae para dela renascer” (id., 1995, p.213). A proibicéo

% Latour (1998a) afirma ter assumido o risco de ser chamado de “reacionario” ao “trocar a noc&o
assimétrica de emancipacéo pela no¢éo simétrica de substituicdo de um elo mérbido por um outro elo
salvador” (p.4).
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do incesto parece, nesta linha de raciocinio, cumprir uma funcdo adaptativa de
cunho psicossocial. Jung se referiu a ela como um “fendbmeno teleoldgico”.
Pensando esta questdo em termos da TAR, poderiamos interpretar que a instituicdo
duradoura, e mesmo ubiqua, desta proibicdo deve ser buscada nas suas
consequéncias, nos seus efeitos, tudo leva a crer, mais benéficos que maléficos.

A separagdo do ambiente familiar primério, apesar de necessaria, ndo € uma
tarefa exatamente simples. Tanto que, observou Jung (1976), a propria “natureza
inconsciente no homem” (p.156) criou mecanismos de desprendimento do individuo
da influéncia fascinante, porque em parte arquetipica, e unilateral dos pais. Os rituais
de iniciacao, frequentes no periodo da puberdade entre os “primitivos”, e o batismo
cristdo, originalmente, tinham exatamente este prop6sito®®. Nos ritos de iniciacdo, o
jovem normalmente é afastado da familia e recebe um novo nome para provar que
ndo € mais a pessoa de antes. Isto, entretanto, ndo basta para livra-lo da
dependéncia parental. Medidas drasticas como a producéo cerimonial de cicatrizes,
circuncisdo ou outras marcas no corpo sdo tomadas com o objetivo de afastar o
jovem da influéncia inconsciente da familia. Jung (ibid.) observou que, entre os
hotentotes da Africa, era comum o rapaz “cometer o incesto uma vez com sua mae a
fim de provar que ela ndo era mais sua mae, mas apenas uma mulher como as
outras” (p.158).

De modo analogo aos ritos de iniciagao “primitivos”, o batismo no cristianismo
arcaico visava a proporcionar uma modificacdo radical na condicdo psiquica do
sujeito. Nas igrejas antigas, a pia batismal era muito maior que as atuais. Os cristaos
eram literalmente mergulhados na sua éagua. Agua que o sacerdote havia
previamente purificado de todas as impurezas e forcas malignas, transformando-a
em fonte pura e regeneradora da vida, a benedictio fontis. O homem batizado,
portanto, € considerado um novo homem: “A macula do pecado é retirada de si e
sua natureza se junta a imagem de Deus. Ele ndo mais esta contaminado por for¢cas
meramente naturais, esta regenerado como um ser espiritual” (id., ibid., p.158).

O que exatamente torna determinado vinculo téo forte e duradouro a ponto de
ter-se de empregar procedimentos enérgicos e até crueis para modifica-lo? Para
Jung a resposta desta questdo esta na libido, que definiu como uma espécie de

energia psiquica indiferenciada. Vale lembrar que a formulagdo de uma “energética

® Nathan, conforme apontado no Capitulo 1, comparou a psicandlise, entre outros procedimentos, a
“iniciagdo”, no sentido de que ambas séo métodos de modificagdo do outro.
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psicolégica” foi tema de interesse de alguns dos mais importantes pesquisadores da
psique do inicio do século XX, como Wilhelm Wundt, Emil Kraepelin, William Stern,
Edouard Claparede, William James e Sigmund Freud. “Libido”, em latim, significa
“‘desejo” ou, conforme a definicdo de Cicero (apud Jung, 1995, p.117), “desejo
desenfreado” (cupiditas effrenata) contrario a razdo. Santo Agostinho empregou o
termo para referir-se a qualquer espécie de “impulso” ou appetitus. Freud, por sua
vez, usou a libido na psicandlise para designar uma energia de carater
primariamente sexual, afastando-se de seu sentido etimoldgico original. A
preponderancia da sexualidade sobre o funcionamento psiquico, como queria Freud,
mostrou-se inaceitdvel para Jung ndo porque, nesta refutacdo, ele traisse algum
preconceito de origem crista ou algo que o valha, mas porque sua experiéncia clinica
assim o indicava.

Jung prop6s entdo, em 1912, uma definicdo de libido mais proxima de sua
origem classica e ao mesmo tempo afim da nogédo de “vontade” de Schopenhauer:
libido como uma “vontade de existir’, um “tender para”, cupiditas. Como um conceito
que expressa uma forga para além da consciéncia, “a libido se presta tanto ao
dvaiuw [daimon], ao bom Deus, como ao Diabo” (id., ibid., p.100). No ano seguinte,
comparou-a ao conceito de “élan vital” de Henri Bergson. Em 1928, aproximou-a do
conceito fisico de energia, tentando tracar paralelos com os principios de
conservacao e de entropia. Quer dizer, a libido, como energia psiquica, poderia ser
considerada parte especifica de um processo ou energia vital mais amplo.

A libido, portanto, segundo o sentido que Jung |he confere, € um processo
psiquico energético vivenciado sob a forma de um appetitus. Explicar, contudo, em
gue se fundamenta este processo, isto €, se se trata em Ultima instancia de energia
fisica ou da atividade de divindades transcendentes € um problema de ordem
metafisica que ndo cabe a psicologia responder.

Jung descreveu a libido ainda como um “valor” que pode ser transportado a
qualquer regido da experiéncia humana, como a fome, o sexo, o poder e a religido.
Conforme explicou na reedi¢cao de “O conteudo da psicose”, em 1914: “Libido € um
termo que traduz a energia de valores psicologicos. O valor psicolégico é algo que
produz um efeito. Portanto, € possivel considera-lo uma energia, sem pretender uma
medida precisa” (id., 1990d, p.172). De acordo com esta definicdo pragmaética,
reconhece-se a libido pelo seu efeito. Efeito este sempre dinamico, que se faz notar,

por exemplo, nas experiéncias do desejar, do querer, do afeto e da capacidade para
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o trabalho (cf. Jung, 1981). Assim, pode dizer-se que € a libido a responsavel pela
manutenc¢do de um vinculo. Deslocando-se a energia psiquica para outro objeto ou
atividade, o vinculo perde sua forca.

Entretanto, a experiéncia oriunda da psicopatologia demonstra que tal
transporte de energia € dificultado pelo que parece ser “certa indoléncia peculiar da
libido, que ndo quer abandonar qualquer objeto do passado mas reté-lo para
sempre” (id., 1995, p.160). Em se tratando das figuras parentais, esta inércia libidinal
nao é sendo uma indicagao de “incesto psiquico”. Neste caso, o neurético é aquele
que persiste no vinculo (mau) com a “mae”; vinculo paralisante que o impede de
lancar-se ao mundo e a vida, e assim diferenciar-se.

Com estas idéias em vista, a pratica da analise junguiana assume um
contorno muito semelhante ao que Nathan entende por psicoterapia: uma pratica de
influéncia artificial. Numa passagem de “A psicologia da dementia praecox”, Jung
(1990d) descreve a tarefa analitica em termos de artificio (Nathan) e substituicdo de

vinculos (Latour):

“A todo individuo normal interessa libertar-se de um complexo obsessivo
gue impede o desenvolvimento adequado da personalidade (a adaptacao
ao meio ambiente®). Geralmente o tempo se encarrega disso. No entanto,
muitas vezes, o individuo precisa buscar ajuda artificial para se libertar.
Sabemos que o deslocamento constitui uma grande ajuda. Busca-se algo
novo capaz de contrastar fortemente com 0o complexo
(masturbacéo/mistica). Uma histeria pode ser curada caso se consiga
introduzir um novo complexo obsessivo” (p.58).

Esta “busca de algo novo” deve ser entendida como a busca de
reconhecimento da inclinagdo ou movimento da libido sugerido pela experiéncia
psiquica manifesta do paciente (sonhos e fantasias, por exemplo), que pode vir a
modificar sua atitude neurdtica, e ndo como uma imposicao arbitraria do analista.
Jung (1966) se referiu ao trabalho psicoterapéutico como envolvendo a “construgéo
de linhas de vida” (p.294), cujo propdsito é trazer a consciéncia “a diregao sempre
mutante das correntes de libido” (p.294). A operagéo analitica com as imagens, em

particular com os simbolos, vai ser entdo de fundamental importancia na pratica

® Sobre os diferentes sentidos da “adaptacdo” e sua relagdo com o processo de individuagdo na
psicologia de Jung, ver a Ultima sec¢ao deste capitulo.
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clinica de Jung, no sentido de auxiliar o paciente a identificar — ou seria mais
correto dizer “construir’? — estas correntes libidinais®®.

Dois casos clinicos de pacientes tratados por Jung podem ajudar a esclarecer
este processo artificial de deslocamento de vinculo e redirecionamento da libido. Em
1909, foi internado no Burgholzli um paciente proveniente dos Estados Unidos,
Joseph Medill McCormick (1877-1925), aos cuidados exclusivos de Jung®’. Medill,
como costumava ser chamado, era jornalista e um dos herdeiros de um poderoso
conglomerado jornalistico de Chicago. O colega americano de Jung que |he indicara
0 paciente o diagnosticou com “neurastenia alcodlica”; progndstico, “incuravel” (id.,
1985a, p.113). Medill passou duas semanas em tratamento. Jung observou que ele
sofria de uma “simples neurose” relacionada a um “complexo materno”. Havia
desenvolvido uma dependéncia moérbida da méae, cuja personalidade forte o
dominava. Com efeito, o alcoolismo era uma tentativa desesperada de o paciente
narcotizar-se para livrar-se da opressao materna, o que evidentemente redundava
em fracasso. Jung (cf. 1985a) relembrou este caso, cerca de 50 anos depois de
ocorrido, em Memodrias, sonhos, reflexdes. Sobre a submissdo do paciente & mae,

disse:

“‘Sempre que estavam juntos, ou quando precisava submeter-se a uma de
suas decisdes, comecava a beber para abafar suas emocdes ou, entao,
para desembaracar-se delas. No fundo ndo queria sair do ninho célido e,
contra seu proprio instinto, sucumbiu a tentagdo do bem-estar e do
conforto” (Jung, ibid., p.113)

Apesar de curto, o tratamento foi aparentemente um sucesso: Medill parou de
beber. Jung, entretanto, o alertou que caso voltasse a estar sob a influéncia da méae
0s sintomas poderiam retornar. E realmente foi 0 que se sucedeu. De volta aos EUA,
sob 0 mesmo ambiente materno, o paciente teve uma grave recaida. Mais tarde, foi
entdo a vez de Kate Medill McCormick, a mée, ir a Zurique consultar Jung sobre o
filho. Diante de uma “mulher inteligente, mas possuida por um deménio de poder de
primeira grandeza” (id., ibid., p.113), Jung se deu conta que seu paciente, um

homem de compleigcéo fragil, ndo teria como resistir ao dominio dela. Tomou uma

% Sobre o conceito de simbolo e sua relacdo com os métodos construtivo e da imaginacéo ativa, ver
Capitulo 4.

%" Medill McCormick chegou ao Burghdlzli no mesmo dia em que Jung exonerou-se de sua funcdo de
Oberarzt ou primeiro psiquiatra assistente do diretor do hospital, naquela época Eugen Bleuler. Jung
continuou freqiientando o hospital — tratando pacientes e orientando dissertacdes de médicos
assistentes — durante mais um ano (cf. Bair, 2003).
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atitude radical, um “ato de violéncia”, como ele mesmo o definiu: sem a permisséo
do paciente, emitiu um atestado onde afirmava que Medill, por causa do alcoolismo,
era incapaz de exercer suas tarefas nos negocios da familia. Com isso, 0 paciente
ficaria afastado da influéncia nefasta da méae.

De fato, separado da méae, Medill superou o alcoolismo e desenvolveu uma
“carreira brilhante”, tornando-se inclusive senador em seu pais (cf. Bair, 2003). Nao
obstante, foi para sempre um ressentido com seu ex-terapeuta, ao contrario de sua
mulher, que Ihe foi grata. Jung considerou este paciente o seu primeiro “assim
chamado caso brilhante” (Jung apud Bair, 2003, p.158). O sucesso no tratamento de
Medill foi um dos principais fatores da fama de Jung nos Estados Unidos. O caso
provocou a peregrinacdo de grande numero de pacientes americanos ricos a
Zurigue, com o proposito de fazer psicoterapia com Jung. Em 1925, porém, Medill se
suicidou.

Este caso sugere que nem sempre € possivel mudar a qualidade de um
vinculo. Medill ndo conseguia desfazer-se de sua identificacio com o complexo
materno, isto é, a dominacao exercida por sua mae. Assim, o melhor foi afasta-lo de
sua influéncia morbida. Um procedimento eticamente perigoso porque desrespeitoso
da autonomia do paciente, que Jung classificou como “remédio para matar-ou-curar”
(Bair, 2003, p.699). O fato é que sem o vinculo com a mae, Medill pode estabelecer
outros vinculos mais benéficos para si.

Jung foi indiretamente responsavel pela criagdo dos Alcodlicos Anénimos. No
inicio dos anos 1930, Roland H., americano e alcodlico, foi a Zurique em busca de
tratamento psicoterdpico com Jung. A terapia durou cerca de um ano. Pouco depois
0 paciente teve uma recaida. Procurou novamente Jung que, com franqueza, disse-
lhe n&o haver mais esperanca com qualquer tratamento psiquiatrico. Perguntado por
Roland H. se haveria alternativa, Jung |he sugeriu tentar passar por uma genuina
experiéncia espiritual ou religiosa, como meio de “remotiva-lo inteiramente”
(Ellenberger, 1970, p.733). Afinal, ja havia observado outras pessoas como Roland
H. terem-se recuperado daquela maneira (cf. Jung, 2003). A espiritualidade ou
religido parece operar, nesse contexto, como uma pratica transformadora da
personalidade. Este, alias, € o modo como William James interpretou a influéncia
psicolégica da religido em The Varieties of Religious Experience, texto que Jung
conhecia muito bem (cf. Shamdasani, 2006b; Jung, 1990c).
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Seguindo a orientacdo de Jung, Roland H. retorna aos Estados Unidos e
junta-se ao Grupo de Oxford, movimento religioso fundando pelo missionério cristao
Frank Buchman. Sua adeséo ao grupo lhe proporcionou a experiéncia de conversao
religiosa sugerida por Jung, livrando-lhe efetivamente da compulsdo por alcool.
Transformado, Roland H. dedicou-se a ajudar outros alcodlatras; pessoas como
Eddy (Edwin T.), para quem a participacdo no Grupo de Oxford também significou a
superacao do alcoolismo. Eddy, por sua vez, conseguiu trazer seu amigo Bill W.
(William Griffith Wilson) — considerado um caso perdido — para o grupo. Mais uma
experiéncia religiosa e mais uma cura. Bill W. teve entdo “‘uma visdo de uma
sociedade de alcodlicos transmitindo suas experiéncias uns aos outros” (Ellenberger,
1970, p.733). Eddy T. e Bill W. deixaram o Grupo de Oxford para fundar a Sociedade
dos Alcoodlicos Anénimos (A.A.). Em 23 de janeiro de 1961, Bill W. escreveu uma
carta de agradecimento a Jung, reconhecendo nele um dos principais inspiradores
do A.A%®

Se colocarmos de lado a hipétese da acéo de forcas sobrenaturais, magicas,
divinas, como fator terapéutico, como podemos entender o processo de “cura” da
compulsdo de Roland H., Eddy T. e Bill W.? A compulséo pode ser descrita, neste
caso, como envolvendo determinado tipo de vinculo. Certamente um vinculo
morbido, jA que produz enorme sofrimento a pessoa. Segundo Jung, as relacdes
patolégicas entre 0 eu e o0s demais conteddos psiquicos costumam acontecer
quando as duas partes envolvidas deixam de cooperar e uma comega a “possuir’ a
outra. Nesse caso, o alcool, ainda que por razées mais ou menos inconscientes,
domina o homem, faz dele seu escravo. Ora, 0 que a experiéncia religiosa no Grupo
de Oxford proporcionou aos alcodlicos? Eliminou o vinculo com o alcool? Desfez o
seu dominio? A experiéncia religiosa proporcionou o redirecionamento da libido em
Roland H., Eddy T. e Bill W. Isto implicou a troca de um objeto de vinculo por outro.
Troca esta que pode ser interpretada de duas maneiras. Primeiramente, o alcool foi
substituido pelo “grupo de amigos”. Na sua carta de resposta a Bill W., Jung (2003)
observou que “o contato pessoal e honesto com os amigos” (p.316) podia ajudar a

pessoa a vencer a fixacdo no alcool.

®8 Bill W. menciona também a forte impressdo que The Varieties of Religious Experience de William
James deixou sobre si. Descreve o psicélogo e filésofo americano como outra das principais
influéncias na criacdo do A.A.



120

Outra possibilidade é interpretar que o alcool foi substituido pelo “espirito”,
vivido entdo na experiéncia religiosa como uma alteridade psiquica maior ou mais
forte que o préprio eu consciente. Ainda na mesma carta a Bill W., Jung (ibid.)
assinalou: “Veja o senhor, ‘alcool’ em latim é spiritus, a mesma palavra para a
experiéncia religiosa mais elevada e também para o veneno mais prejudicial. A
férmula benéfica € pois: spiritus contra spiritum” (p.316).

Seja qual for a interpretagao, a “cura” dos pioneiros do A.A. se verificou pelos
efeitos do novo vinculo, sem duvida efeitos melhores, mais benéficos, que aqueles

produzidos pelo antigo vinculo com o élcool.

3.2 As relacbes analiticas

A psicoterapia® moderna inventada por Freud e Jung no inicio do século XX,
na sua forma classica, € o encontro entre duas pessoas — paciente e terapeuta —
em um consultério. Visa a identificar as agéncias psiquicas inconscientes que
influenciam a atitude do individuo, mediante o exame de seus sintomas, sonhos,
fantasias, projecdes e atos falhos. Para Jung, cabe ainda a psicoterapia promover o
desenvolvimento das peculiaridades individuais do paciente, isto é, facilitar processo
de individuacdo. Desde muito cedo, ele e Freud perceberam que o tipo de relacéo
gue se estabelece entre paciente e analista é decisivo para 0 sucesso ou fracasso
do tratamento. Problemas praticos surgidos em torno desta relacéo os levaram entao
a formulacdo de concepcdes como as de transferéncia, contratransferéncia,
resisténcia e relacdo pessoal. Veremos a seguir como Jung procurou na teoria e na
pratica dar conta da “relacdo” agora nao mais como um processo intrapsiquico, mas
como a interagdo entre analista e paciente.

NoO processo psicoterapéutico, o paciente tende — em virtude da situagcao
profissional conscientemente acordada, por um lado, e das projecdes transferenciais
inconscientes, por outro — a considerar o terapeuta como uma autoridade, isto é,
uma fonte de influéncia, saber e poder. O terapeuta busca usar a autoridade nele
investida em beneficio do proprio paciente. A confianca que este deposita naquele,

ou ainda seu amor por ele, tornam-se alento para o0 paciente enfrentar suas

% Jung (cf. 1988a) usa o termo psicoterapia para referir-se genericamente as diversas técnicas de
influéncia sobre o0 outro por meios psiquicos. A psicoterapia se torna uma “analise”, em sentido
estrito, quando leva em consideragdo a hipétese de um psiquismo inconsciente.
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dificuldades. Entretanto, apdés mais de cem anos de psicoterapia moderna, tem-se
constatado que este belo projeto ético nem sempre se consuma na prética e 0s
analistas no exercicio de seu oficio tampouco tém sido tdo virtuosos. Nao sdo raros
0S que abusam de seu poder, corrompem sua autoridade, pervertem sua influéncia
(cf. Guggenbihl-Craig, S/d). Desse modo, em vez de a terapia fomentar a
individuacdo, acaba produzindo no paciente exatamente 0 que quer evitar:
dependéncia, repressao da individualidade, submissédo. Dito isto, seria conveniente
indagar sobre quais principios deve o terapeuta sustentar sua autoridade e quais 0s
limites do exercicio legitimo de sua influéncia. Mais ainda, estara ele preparado para
colocar seu saber e poder em risco quando necessario?

A psicologia analitica de Jung nos oferece uma importante contribuicdo para a
discusséo desta questdo. Para tanto, pretende-se em primeiro lugar mostrar que as
preocupacdes de Jung com o problema da autoridade do analista no processo
terapéutico séo reflexo de sua agitada experiéncia pessoal com Freud, por quem ele
alega ter sido subestimado e incompreendido. Os dois desenvolveram durante o
tempo em gue estiveram associados pela causa psicanalitica uma relacdo complexa,
movida a0 mesmo tempo por interesses pessoais e sentimentos intensos, como
amor e ciume, admiracdo e ressentimento (cf. Kerr, 1997; Bair 2003). Jung acusou
Freud de ter colocado a autoridade pessoal acima da verdade e da discusséo
honesta de pontos de vista tedricos divergentes.

Com efeito, a historia da institucionalizacdo da psicanalise € a historia da
recusa do confronto consciencioso de idéias e da verificagdo empirica de teorias
divergentes por Freud, o criador da nova “ciéncia”, e seus fiéis seguidores. Talvez o
melhor exemplo disto seja o “comité secreto” formado, em 1912, ao redor de Freud,
por Ernest Jones, Hans Sachs, Sandor Ferenczi, Karl Abraham e Otto Rank. Este
“grupo de elite” tinha como propdsito precisamente evitar “desvios” do ponto de vista
freudiano, tal como o representado pelas posicdes de Jung, no interior do
movimento psicanalitico.

Em segundo lugar, espera-se mostrar que Jung expressou suas
preocupacdes com o0 abuso de autoridade na terapia por meio da reformulacéo do
conceito psicanalitico de resisténcia e pela elaboragdo do assim chamado “método
dialético”. Estes aportes tedrico-praticos abrem caminho para interessantes
aproximacdes com o conceito de recalcitrancia da TAR e sua regra metodolégica de

“seguir os atores”.
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3.2.1 Interpretando sonhos a caminho da América

O interesse de Jung pelas idéias psicanaliticas remonta a 1900, ano em que
leu pela primeira vez A interpretagcdo dos sonhos, de Freud. O livro inicialmente lhe
pareceu dificil. Nesta época Jung, entdo com 25 anos, era um jovem psiquiatra
recém-formado, que apenas iniciava sua carreira profissional no prestigiado Hospital
Burgholzli, em Zurique. Ele proprio se considerou pouco experiente para absorver as
teorias freudianas. Retomou o texto trés anos depois. Desta vez, descobriu haver
forte relacdo entre o conceito de recalque de Freud e as perturbacdes nos
experimentos de associacdes de palavras que vinha pesquisando. O tempo de
reacao prolongado, por exemplo, apresentado pelos sujeitos experimentais durante
os testes confirmava a existéncia de um mecanismo psiquico recalcador das idéias
incompativeis com a atitude habitual da consciéncia. O assim chamado “recalque”
atuava para defender o individuo do “assunto intimo” que lhe causava sofrimento.

Jung tornou-se um adepto das teorias freudianas, em uma época em que
Freud ndo era exatamente uma figura popular no circulo psiquiatrico internacional.
No final de agosto de 1904, é internada no Burghdlzli uma jovem judia russa de
dezoito anos chamada Sabina Spielrein, com o diagndstico de “histeria psicética”.
Jung foi o psiquiatra encarregado de trata-la e decidiu tentar um novo método
terapéutico: a psicanalise de Freud. O tratamento durou cerca de dois meses e
pode-se dizer que foi um sucesso. Jung considerou-o seu “caso-padrao”. Em menos
de 11 meses, Sabina recebeu alta e deixou o hospital. Em meados de 1905,
ingressou na faculdade de medicina, em Zurique, vindo posteriormente a tornar-se
psicanalista (cf. Kerr, 1997).

Os bons efeitos no tratamento psicanalitico de Sabina, somados as
similaridades encontradas entre os resultados dos experimentos de associacao de
palavras e a teoria freudiana do recalcamento, fizeram aumentar o entusiasmo de
Jung com a psicanalise. Aos poucos, tornou-se um enérgico defensor de Freud.
Finalmente, em abril de 1906, escreveu-lhe, iniciando um periodo de intensa troca
de correspondéncia e uma colaboracao profissional que se estendeu por sete anos.
Conforme assinalado anteriormente, o entusiasmo de Jung pela psicanalise nunca
significou uma adesao completa as suas concepgdes. No prefacio de “A psicologia
da dementia praecox”, monografia publicada em 1907, Jung (1990d), depois de
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assumir a defesa da psicologia freudiana, apresenta-lhe ressalvas, marcando sua

prépria “independéncia”:

“Fazer justica a Freud ndo significa, como muitos temem, sujeitar-se
incondicionalmente a um dogma; € bastante possivel manter um
julgamento independente. Se admito, por exemplo, 0s mecanismos
complexos dos sonhos e da histeria, ndo significa, de forma alguma, que
atribuo ao trauma sexual da juventude uma significagcdo exclusiva, como
Freud parece fazer; muito menos que eu coloque a sexualidade em
primeiro plano, acima de tudo, ou Ihe conceda a universalidade psicologica
que, como parece, € postulada por Freud, pela impressdo do papel
poderoso que a sexualidade desempenha na psique” (p.xiv).

Poucos anos depois, como veremos, foram essas mesmas reservas de Jung
sobre o papel da sexualidade na constituicdo da psique que estiveram no centro do
desentendimento teorico entre ele e Freud.

Em janeiro de 1907, Jung vai a Viena a convite do pai da psicandlise. Neste
primeiro encontro pessoal, conversaram durante treze horas praticamente sem
interrupcdes. No fim de sua vida, Jung (1985a) relembrou este episddio se referindo
a Freud como “a primeira personalidade verdadeiramente importante” com quem se
relacionou (p.135). De sua parte, Freud encontrou no colega suico um importante
aliado de suas idéias. Por intermédio de Jung, a psicanalise conseguiu penetrar em
uma instituicdo psiquiatrica de reputacdo internacional, o Hospital Burghdlzli —
Bleuler ainda se mostrava reticente as teorias psicanaliticas —, assim como na
academia suica, ja que Jung ministrava aulas na Universidade de Zurique. Mais
ainda: sendo de origem crista, ele poderia ajudar a vencer o forte preconceito da
época de que a psicandlise seria tdo somente uma “ciéncia judaica”, ineficaz
consequentemente no tratamento de ndo-judeus.

O ano de 1909 foi decisivo para as relacdes entre Jung e Freud. Trata-se do
ano em que ambos foram convidados para ministrar conferéncias na celebracdo do
vigésimo aniversario da Universidade Clark, nos Estados Unidos. Além dos dois
analistas, o evento contou com a presenca de nomes ilustres nas areas da fisica,
biologia, ciéncias sociais e psicologia, como Ernest Rutherford (fisico), Franz Boas
(antropdlogo), Edward B. Tichener (psicélogo), Adolf Meyer (psicopatologista).
William James, por sua vez, foi requisitado para recepcionar os convidados

europeus.
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Freud e Jung combinaram de viajar juntos, tendo ainda a companhia de
Sandor Ferenczi, a convite do psicanalista de Viena. O navio que os levou a América
partiu de Bremen, na Alemanha, em 21 de agosto. Durante o periodo total da
viagem, que durou sete semanas, 0s dois interpretaram sonhos um do outro. Jung
(1985a) reconhecia aquela época em Freud “o homem mais velho, mais maduro,
mais experimentado” (p.142), uma espécie de “pai” para si. No entanto, as
interpretacbes de Freud Ihe pareciam insuficientes ou mesmo equivocadas,
provocando-lhe “violentas resisténcias”. Em Nova lorque, ocorreu entdo um
acontecimento que Jung (ibid.) viria a mencionar anos mais tarde em Memodrias,

sonhos e reflexdes como decisivo na sua relacdo com Freud:

“Freud teve um sonho cujo conteldo nao posso revelar. Interpretei-
0 mais ou menos, acrescentando que poderia talvez adiantar algo mais, se
ele me desse alguns detalhes suplementares, relativos a sua vida
particular. Tal pedido provocou em Freud um olhar estranho — cheio de
desconfianca — e disse: ‘Nao posso arriscar minha autoridade!’. Nesse
momento, entretanto, ele a perdera! Esta frase ficou gravada em minha
memoria. Prefigurava ja, para mim, o fim iminente de nossas relacdes. Ele
punha sua autoridade pessoal acima da verdade” (p.142).

Jung sentia-se dividido. De um lado, havia o respeito pelo “grande homem”
que via em Freud. De outro, havia seu compromisso com a verdade, que para ele
estava acima de qualquer autoridade pessoal. Nos trés anos seguintes, as
divergéncias tedricas e particulares entre os dois s6 fizeram crescer, tornando o seu
relacionamento insuportavel.

Assim, ao final de 1912, a amizade entre Freud e Jung j4 se encontrava
iremediavelmente  desgastada. Jung se  considerava  profundamente
incompreendido e subestimado intelectualmente por Freud. Este, por sua vez, temia
perder o controle do movimento psicanalitico, mesmo para Jung, a quem um dia se
havia referido como seu “principe herdeiro”. A carta de Jung a Freud, datada de trés
de dezembro de 1912, é um bom exemplo para ilustrar o estado de espirito em que
se encontrava. Seu tom € duro, raivoso, ressentido. Jung (apud McGuire, 1993)
relembra o episddio do navio na seguinte passagem: “A nossa analise, o senhor
deve lembrar-se, chegou ao fim com a observagao feita pelo senhor de que ‘nao
poderia submeter-se a analise sem perder a sua autoridade™ (p.534).

O problema da autoridade € abordado indiretamente ainda em outro ponto na

carta. Dessa vez, Jung acusa o0s psicanalistas de nao tolerar aqueles que
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apresentam idéias diferentes. Usam a teoria psicanalitica para desqualificar os

criticos. Escreveu:

“(...) a maioria dos psicanalistas faz mal uso da psicanalise, com o
propésito de depreciar 0s outros e 0 Seu progresso com insinuacdes
acerca de complexos (como se isso explicasse alguma coisa. Uma teoria
infame!) Uma amostra particularmente grotesca de absurdo que circula por
aqui € que minha teoria da libido € produto de erotismo anal. Quando
penso quem (sic) inventou essa ‘teoria’, temo pelo futuro da psicanalise”
(Jung apud McGuire, 1993, p.534).
Jung nédo foi o primeiro a ter idéias rejeitadas por Freud e seus discipulos com
o0 argumento de que decorriam de alguma mente perturbada. Dois anos antes, em
dezembro de 1910, Freud havia escrito a Jung uma missiva onde descrevia a atitude
de Adler, de subestimar a sexualidade na constituicdo das neuroses, como derivada
de sua “parandia’’®. Adler foi, entdo, ferozmente atacado por seus pares nas
reunibes da Sociedade Psicanalitica de Viena. Em vez de os psicanalistas
debaterem as inovac0fes teodricas e os resultados terapéuticos do colega dissidente,
optaram por denuncia-lo por abandonar a teoria da libido e enfraquecer o movimento
psicanalitico (cf. Kerr, 1997). Ndo houve outra saida para Adler sendo a de desligar-
se da psicanalise.
De fato, Jung tinha razéo suficiente para ficar temeroso, ndo exatamente com
o futuro da psicanélise mas, sim, com o seu futuro dentro daquele movimento. Afinal,
ele parecia estar seguindo o destino de Adler. Nos bastidores, Freud vinha tecendo
comentarios pouco elogiosos a seu respeito. Numa carta a James Jackson Putnam,
datada de 20 de agosto de 1912, depois de descrever Adler como um “pensador
talentoso porém parandico maldoso” (Freud apud Kerr, 1997, p.444), Freud conta
estar tendo problemas com Jung, a quem se refere como alguém “que
aparentemente nao superou sua prépria neurose” (id., ibid, p.444). O fato de Jung
propor uma teoria da libido diferente da de Freud nédo é tratado como uma tentativa

" Eis o trecho da carta de Freud (apud McGuire, 1993) no qual associa as reformulacées tedricas de
Adler com sua “parandia”: “Com Adler tudo vai de mal a pior. Se o senhor o compara a Bleuler, em
mim o que ele desperta € uma lembranga com Fliess, mas uma oitava abaixo. A mesma parandia. No
segundo ndmero da Zentralblatt, que também traz seu excelente texto sobre tagarelice escolar, o
senhor encontrara uma critica dele a sua pequena Anna. Leia-a com cuidado, pois de outro modo é
dificil descobrir o que pretende. A apresentacdo de Adler sofre de uma imprecisdo parandide. (...) O
mais importante, e 0 que mais me alarma, é que ele subestima o impulso sexual, dando margem a
que os adversarios logo se ponham a falar de um psicanalista tarimbado cujas conclusdes diferem
radicalmente das nossas” (pp.388-389).
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legitima de repensar o dinamismo da vida psiquica, mas como um sintoma

neurético. Da perspectiva freudiana, Jung resiste a psicanalise.

3.2.2 Resisténcia em analise, resisténcias a psicanalise

O conceito de resisténcia é uma pedra fundamental do edificio tedrico da
psicanalise. Freud ao longo de sua obra o abordou de mais de um angulo. Para os
propésitos deste trabalho, é suficiente destacar suas duas acepcdes mais
frequentes. Em primeiro lugar, ha a resisténcia em analise. Trata-se de qualquer ato
ou palavra que impega o paciente de ter acesso ao inconsciente. “Tudo o que
perturba a continuagéo do trabalho [analitico] é uma resisténcia”, disse Freud (apud
Laplanche & Pontalis, 1970, p.598) em 1900. A resisténcia corresponderia a uma
funcdo defensiva do ego diante das representacdes desprazerosas do recalcado
(inconsciente). Assim, em termos praticos, ndo basta que o analista comunique ao
paciente os desejos que este recalcou e ndo sabe. E necessario, antes de mais
nada, aplacar suas resisténcias para que a interpretacao seja aceita e surta efeito.

A segunda acepc¢ao concerne ndo a pratica analitica, mas a psicanalise como
teoria. Freud (cf. 1976b) observou que o ser humano tem tendéncia a rejeitar o novo.
Toda coisa ou acontecimento novo € uma fonte potencial de desprazer psiquico na
medida em gue deixa o0 sujeito numa condicao de incerteza. A ciéncia, por sua vez,
costuma assumir uma posicdo cética diante de novas idéias porque é de sua
natureza apoiar-se em dados minuciosamente examinados. Entretanto, as vezes tal
ceticismo ndo passa de um disfarce para o temor primitivo da novidade. A historia da
ciéncia, continua Freud, esta repleta de exemplos de resisténcias a novas teorias
gue depois se mostraram injustificadas. A ferocidade com que a psicanalise foi
recebida sugere que “outras resisténcias além das puramente intelectuais foram
excitadas, e despertaram poderosas forgas emocionais” (id., ibid., p.270). Jung, em
seu periodo de defensor das idéias psicanaliticas, em 1910, defendeu este mesmo
argumento. Escreveu que a dificuldade dos criticos de Freud de compreender A
interpretacdo dos sonhos € muito mais uma questdo de ‘“resisténcias pessoais
subjetivas” (Jung, 1998, p.66) do que propriamente uma questao intelectual.

De acordo com Freud, o principal fator de resisténcia a psicanalise residiria no
golpe psicologico que esta teoria desfechou sobre o narcisismo humano. Definiu

entdo “narcisismo” como a crenga da crianga e dos primitivos na onipoténcia de seu
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pensamento. O primeiro golpe ao narcisismo da humanidade fora desferido por
Copérnico ao retirar a terra do centro do cosmo; o segundo, por Darwin, ao
descrever o homem como um animal dentre outros, produto das leis naturais da
evolucdo. O terceiro golpe, finalmente, coube a psicanalise, que teria abalado o
narcisismo da humanidade ao demonstrar a existéncia de uma regido psiquica
inconsciente fora do controle do ego e uma vida pulsional impossivel de ser
completamente domada’’. Em outras palavras, “0 ego ndo é o senhor da sua propria
casa” (id., 1976a, p.178). Assim, conclui, a maior parte dos detratores da psicanélise
age movido ndo por razdes intelectuais mas por “dificuldades afetivas”, por
“sentimentos feridos”.

Ora, a avaliacdo de Freud sobre as resisténcias a psicanalise € de um
engenho brilhante. Permite blindar sua teoria contra qualquer objecdo; torna a
psicandlise invulneravel contra qualquer ataque. Afinal, se alguém discorda desta ou
daquela idéia psicanalitica — por mais bem fundamentados que sejam seus
argumentos — restara sempre a suspeita de que se trata de uma pessoa
emocionalmente perturbada, alguém que sofre de “dificuldades afetivas”. E como os
ataques a psicanalise ndo demonstram sendo a existéncia de resisténcias,
funcionam como prova da validade da teoria analitica ela prépria (cf. Hillman, 1989).
A psicandlise, em sua invulnerabilidade e onipoténcia, € narcisista. Para Latour
(2004), é também antropocéntrica, porque cré ndo haver nenhuma relacdo entre o
mundo e a humanidade, ou seja, nenhuma mediacdo humana na descricdo dos
“fatos” cientificos.

A “resisténcia” de Jung a certas concepgbes psicanaliticas — a etiologia
exclusivamente sexual das psicopatologias, sobretudo — assim como as
interpretacbes de Freud sobre seus sonhos pessoais, sugere-nos outras
possibilidades de sentido para o fendmeno da resisténcia. Ndo se tratando,
necessariamente, de uma defesa do ego contra representacdes ou desejos
inconscientes desagradaveis, contra o qué entdo o paciente resiste? Jung (cf. 1966)
tentou responder inicialmente essa questdo, em 1912, quando entdo esbogava sua
teoria das tipos psicoldgicos. Observou que diferencas excessivas de temperamento

entre pessoas — analista e paciente, no caso — podem causar resisténcias

™ Ao afirmar tal coisa, Freud parece “esquecer” a contribuicio de Carus, Hartmann e Nietzsche, na
filosofia, assim como a de Charcot e Janet, na psicopatologia, autores que, antes dele, apontaram a
presenca de atividade psiquica fora do campo da consciéncia.
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desproporcionais. Segundo este raciocinio, as divergéncias entre as teorias de Adler
e Freud seriam antes de mais nada diferencas de atitude psicolégica de seus
autores. Adler seria um introvertido. A introversédo significa uma atitude diante do
mundo predominantemente orientada por pressupostos subjetivos. Ja Freud seria
um extrovertido. A extroversao se caracteriza por uma atitude predominantemente
orientada pelo objeto externo. Para Jung, nenhum dos dois esta absolutamente certo
nem errado. As teorias psicolégicas néo passam de verdades relativas. E necessario
ao analista saber reconhecer a teoria — adleriana, freudiana, junguiana etc. — mais
adequada ao temperamento de seu paciente.

A resisténcia assume entdo o carater de um importante indicador no processo
terapéutico. Pode ndo apenas indicar a aproximacao do eu (ego) na direcdo do
recalcado, mas também apontar precisamente onde o analista esta se equivocando.
Neste caso, a resisténcia € uma resposta legitima do paciente. Jung foi quem
primeiro chamou aten¢do de Freud para o fendbmeno da contratransferéncia, isto é,
para o fato que de o analista também tem complexos, zonas de sombras, pontos
cegos que facilmente podem projetar-se sobre o paciente, prejudicando o processo
terapéutico. Dai ser fundamental a analise do analista, como forma de tentar diminuir
os efeitos nefastos desta inconsciéncia. Toda vez que se manifestarem resisténcias
intransponiveis, o0 analista deve estar preparado para uma autocritica e indagar-se:
“‘Onde sera que me engano?”’, “Que posso estar deixando de perceber em meu
paciente e por qué?”, “Serdo meus pressupostos teodricos adequados para ajudar

este paciente que resiste fortemente?” Com efeito, Jung (1988a) comentou:

‘O paciente esta ai para ser tratado, e ndo para a verificagdo de uma
teoria. E que ndo existe teoria alguma no vasto campo da psicologia
pratica que, dependendo do caso, ndo possa estar radicalmente errada.
Por exemplo, a opinido de que as resisténcias do paciente sao
injustificadas em qualquer circunstancia € uma opinido que deve ser
rejeitada. Pois a resisténcia também pode estar provando que a terapia
estd baseada em pressupostos falsos (p.110)”.

A resisténcia do paciente, descartada a hipotese de um movimento defensivo
do paciente na andlise, deve servir para que o analista repense seus métodos e

concepgOes. Para Jung, o terapeuta aprende muito mais com os fracassos do que

com 0OS Sucessos, que tendem apenas a fortalecer seus enganos.
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3.2.3 Método dialético e recalcitrancia

As divergéncias teoricas e praticas entre Jung e Freud foram-se consolidando
por meio de determinadas formulacées metodologicas do psiquiatra suico. Jung,
desde 1914 (cf. 1981, 1990d), procurou distinguir o seu método sintético-construtivo
do método freudiano, que chamou de analitico-redutivo. Para ele, a psicanalise seria
essencialmente redutiva porque operaria reduzindo processos psiquicos complexos
aos seus elementos fundamentais, em particular aos impulsos sexuais. Seu método
seria, portanto, um método causal: como todo acontecimento psiquico presente de
um paciente € determinado por experiéncias do passado, a analise deve
necessariamente investiga-las se quiser vencer suas dificuldades atuais.

O trabalho com pacientes psicéticos, porém, mostrou a Jung que a reducédo a
rigida causalidade nao bastava para descrever o funcionamento da psique e trata-la.
Os sintomas psicoticos, por traz de sua aparente desrazdo e absurdo, revelavam
tentativas de adaptacdo do sujeito ao mundo. Diversamente, alias, do que
sustentava a ortodoxia psiquiatrica, estes sintomas tinham sentido. Por conseguinte,
a psique é ndo apenas produto de uma histéria individual, mas também o movimento
de construgdo de um futuro. Jung (1990d) entdo desenvolveu o “método construtivo”
para o trabalho clinico (ver Capitulo 4), que comparou ao “método intuitivo” de
Bergson, com o intuito de “construir uma ponte entre esta psique e o seu futuro”
(p.166).

No artigo “O valor terapéutico da ab-rea¢do”, de 1921, Jung langou um olhar
novo sobre a relacdo entre paciente e analista, procurando distinguir o conceito
originalmente freudiano de “transferéncia” do que chamou de ‘“relacdo pessoal’
(personaliche Beziehung). Um ano antes, ja havia definido transferéncia como uma
espécie de projecdo do paciente sobre o analista. Por projecdo, entenda-se “a
expulsdo de um conteudo subjetivo no objeto” (id., 1990c, p.457). Os conteudos
projetados, que podem ser tanto positivos quanto negativos, indicam na verdade um
estado de identidade entre sujeito e objeto, logo uma perturbacdo na sua relagao.
No artigo de 1921, Jung acrescentou que a transferéncia funciona como um
substituto ilusério para uma “relagao psicoldgica real” ou simplesmente uma “relagao
pessoal”’, porque o paciente, em vez de perceber o analista como ele €, assimila-o a
outras figuras de sua psique. Mas, uma vez que essas projecbes sejam

reconhecidas, o paciente passa a buscar no analista “uma relacdo puramente
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humana, em que a posi¢cao de cada um é respeitada” (id., 1988a, p.130). O analista
deve entdo estar atento para nao invalidar essa forma de relacionamento mais
saudavel do paciente. Ele ndo deve, observou Jung (ibid.), refugiar-se atras de um
método e “se achar no direito de aborrecer e criticar o paciente sem o menor
escrupulo” (p.131).

A idéia de um relacionamento pessoal ndo ilusorio entre paciente e analista
aparece desdobrada no artigo “Principios basicos da pratica da psicoterapia”, de
1935, na forma do “método dialético”. Jung (ibid.) designou com esta expressao “a
relacdo de troca entre dois sistemas psiquicos” (p.2), que devem ser considerados
em pé de igualdade no trabalho analitico. O analista deve ser capaz de colocar de
lado seus pressupostos tedricos se se mostrarem ineficazes; deve ser capaz de

renunciar a sua “autoridade” em prol da singularidade do paciente:

“Em toda e qualquer circunstancia sdo normas supremas de um método
dialético que a individualidade do doente tenha a mesma dignidade e o
mesmo direito de existir que a do médico, e que, por essa razdo, todos 0s
desenvolvimentos do paciente sejam considerados legitimos, conquanto
(sic) nao se corrijam por si mesmos” (id., ibid., pp.7-8).

O respeito a individualidade do paciente embutida no método dialético pode
ser comparada a regra metodologica de “seguir os atores” da TAR. Em ambos os
casos o analista (soci6logo ou psicoterapeuta) ndo sabe de antem&o mais que seus
“‘informantes”. Na psicoterapia, portanto, convém que o analista tenha cautela com o
gue pensa e diz. Deve procurar conter-se em “ter idéias sobre um caso” para que o

préprio “caso” se mostre tanto quanto possivel. Nas palavras de Jung:

“(...) Quanto mais se sabe de um caso, mais se deve fazer um esforgo
herdico de ndo saber a fim de dar ao paciente uma oportunidade justa.
Tento sempre ndo saber e ndo ver. E muito melhor dizer que vocé é tolo
ou desempenhar um papel aparentemente tolo a fim de dar ao paciente a
oportunidade de apresentar seu préprio material” (id., 1976, p.78).
O procedimento dialético sugere que o analista deve saber ndo saber ou saber
exercer metodologicamente sua “tolice”. Ora, o analista ndo apenas nao deve ter
pressa em entender, isto €, ser lento como uma ant (formiga), mas deve também ser
parvo como uma “anta”’. Dai a atitude de extremo cuidado de Jung de n&o dar

conselhos ou prescrever condutas aos seus pacientes. Em uma carta datada de
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1946, observou: “Podemos dizer com bastante certeza ao paciente o que esta
acontecendo, mas ndo podemos indicar-lhe o que ele deve fazer” (id., 2002, p.26).

Ora, como o trabalho analitico ndo € exatamente pesquisa social, a regra
metodoldgica de “seguir os atores” ndo deve ser generalizada. Ndo convém que o
analista ceda a qualquer capricho do paciente com o propédsito de “segui-lo”. Em
Memoérias, Jung narrou o episodio de uma senhora da alta aristocracia que
costumava tratar seus empregados a bofetadas, inclusive os médicos. Um dia ela o
procurou para uma consulta. A entrevista correu bem até o momento em que Jung
lhe disse algo que a incomodou profundamente. Furiosa, a nobre dama ameagou
agredi-lo. Jung (1985a) entdo se levantou e disse: “Pois bem, a senhora é mulher,
pode bater primeiro. Ladies first! Depois sera a minha vez” (p.129). A paciente
desistiu da agressdo e comentou que ninguém nunca lhe havia falado daquela
maneira. Jung (ibid.) conclui a narrativa explicando que, depois disso, a terapia
correu muito bem: “Essa doente tinha necessidade de uma reacao viril. No caso,
teria sido errado ‘seguir a doente’ (p.129).

Feita a ressalva, o exame breve de um caso clinico pode ser ilustrativo de
como funciona o método dialético. Segue abaixo o resumo do caso de um paciente
neurdtico apresentado por Jung nas conferéncias na Clinica Tavistock, em 1935.
Trata-se de um homem de 40 anos, casado, que ocupava o cargo de diretor de uma
escola publica. Recentemente, comecara a sentir um tipo particular de vertigem,
além de palpitacdo, ndusea e astenia. A anamnese revelou que o paciente era filho
de pais camponeses pobres e, ambicioso, ascendera na escala social. No momento,
planejava assumir uma importante catedra de professor em outra cidade. Jung
passou entdo a exposi¢cado dos sonhos do paciente. Basta dizer que os trés sonhos
exibidos, associados ao historico do paciente, eram todos sugestivos de desastre,
isto €, indicavam que o homem planejava dar um passo mais longo que as proprias
pernas, que sua ambicdo ndo estava levando em consideracdo suas préprias
limitagOes pessoais.

Jung lhe mostrou, baseado no material oriundo do préprio paciente, que se
ele insistisse naquela atitude acabaria em desgraca. O homem, entretanto,
desconsiderou a adverténcia, convicto de que seu analista exagerava o problema.

Prosseguiu com seus planos. Mas bastaram trés meses, assinalou Jung, para ele
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n7l2

‘perder seu cargo e entrar pelo cano”“. Comentando o desfecho do episddio,

afirmou:

“Nao se deve trapacear as pessoas mesmo que seja para o seu bem. Nao
quero tirar as pessoas de seus enganos por meio de trapagas. Talvez
tenha sido melhor para aquele homem entrar pelo cano do que ser salvo
por meios errados” (p.96).

O nome “dialética”, que Jung utilizou para designar seu método de trabalho
analitico, poderia fazer-nos pensar que este método visaria a superacdo das
contradi¢cbes do paciente por intermédio de alguma espécie de sintese absoluta, nos
moldes da dialética hegeliana. De fato, em 1959, Jung foi questionado numa
correspondéncia sobre a influéncia do pensamento de Hegel em sua psicologia.
Respondeu explicando que o seu procedimento dialético € um método prético para
lidar com o inconsciente, que nada tem a ver com a dialética de Hegel, que é um
método intelectual. E acrescentou: “Se me conhego bem, posso dizer que a dialética
de Hegel ndo exerceu influéncia nenhuma sobre mim” (id., 2003, p.209). Isto, no
entanto, ndo o impediu de admitir “uma coincidéncia notavel entre certos pontos da
filosofia de Hegel e minhas descobertas do inconsciente coletivo” (id., 2003, p.210).

O método dialético recoloca sobre novas bases o que seria a autoridade do
analista. Se a analise se resumisse a um simples problema de sugestédo, bastaria a
autoridade da posicdo de analista para exercer uma influéncia benéfica sobre
paciente, como no caso de certas psicoterapias de apoio em que um bom conselho
é suficiente. Mas desde que é entendida como um processo dialético, a autoridade
do terapeuta é posta em risco. O analista, para que possa afetar o cliente. tem de
deixar-se afetar; s6 assim podera “curar’. E deixar-se ser afetar significa estar
preparado para ser tocado em suas feridas, para encarar suas trevas interiores. Em
vez do médico todo-poderoso, infalivel e onipotente, Jung (cf. 1988) sugere como
modelo para o papel de analista a imagem mitica do curador-ferido: o terapeuta que

s6 cura na medida de seu préprio sofrimento’.

2 0 idioma original deste texto é o inglés. Afinal, trata-se de um conjunto de conferéncias ministradas
a uma platéia falante de lingua inglesa. Jung escreveu alguns textos diretamente neste idioma e ndo
no alemao, sua lingua materna.

® Uma figura mitica exemplar, nesse sentido, é o centauro Quirdo, que foi quem ensinou a Apolo as
artes médicas. Eduardo Vasconcelos (2007), psic6logo e cientista politico, discutiu o tema do curador-
ferido no atual contexto da pratica em saude/saude mental, no artigo “Podemos ser curadores, mas
sempre...também feridos!”.
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O analista que ignora sua propria inferioridade, que é inconsciente de seus
complexos, tende a oculta-la sob o manto do poder, do exercicio autoritario de sua
funcdo, sobretudo reduzindo o paciente a esquemas teoricos predeterminados. A
resisténcia deste ultimo pode entdo atuar como uma defesa produtiva contra a estéril
unilateralidade tedrica do analista. Obriga-o a refletir e refazer sua pratica inefetiva,
miope, equivocada. Do ponto de vista do procedimento dialético, o paciente ndo é
mais tratado como um ser passivo, alguém que tdo-somente sofre, mas igualmente
como um agente que participa ativamente ao lado do terapeuta no palco analitico.
Nesse sentido, seu papel é equivalente ao de um ator, entendido nos termos da
TAR. Um ator, como ja dito, caracteriza-se, entre outras coisas, por sua capacidade
de recalcitrar, isto €, de resistir criativamente a submissdo ao outro. Esta inclusdo da
recalcitrancia como um movimento legitimo do paciente no processo analitico parece
ser distintiva do método dialético.

A recalcitrancia, para concluir esta secado, foi emblemética na relagdo entre
Freud e Jung. Nao fosse ela, o analista suico provavelmente teria repetido
monotonamente as idéias de Freud, ndo criando nada de novo, como tantos outros

gue ndo souberam resistir.

3.3 O processo de individuacao ou a arte de fazer bons vinculos

Resumindo o que até agora foi apresentado sobre as relacdes psiquicas e
analiticas, podemos afirmar que elas se dividem, segundo um critério pragmatico,
entre as que produzem bons e maus efeitos para o individuo. As relagbes
disfuncionais seriam aquelas onde as diferencas inter e intra subjetivas sao
anuladas, como nos vinculos identificatorios, nos processos de inflagdo psiquica, na
massificacdo e no abuso de poder do analista. As relagdes “saudaveis”, isto €, os
bons vinculos, sdo aquelas que asseguram a diferenca entre a consciéncia subjetiva
e 0s demais objetos, entre 0 eu e os varios “outros” internos e externos. Nesse
sentido, a resisténcia do paciente, conforme visto, pode revelar-se um salutar
movimento de recalcitrancia.

Um bom vinculo ou boa relacdo em analise significa que a influéncia de um
objeto sobre a consciéncia subjetiva equivale a uma condi¢éo de possibilidade para
gue o eu vivencie uma atitude diferente da habitual. Dir-se-ia que neste caso o

objeto atua como um mediador. Por conseguinte, os bons vinculos sdo aqueles que
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promovem a diferenciacdo psiquica. Assim, se quisermos falar em saude ou
inclusive em “normalidade” na psicologia de Jung, esta deve ser buscada no desafio,
renovado a cada dia, de viver junto com o outro (vinculado), mas sendo ao mesmo
tempo diferente (sem dominio). Este processo infindo, enquanto existir vida no
individuo, de divergir-com-o-outro € o que Jung chamou de “individuagao”
(Individuation), um dos principais conceitos de sua psicologia.

A idéia de um processo de individuacdo aparece inicialmente esbocada na
obra de Jung em dois textos datados de 1916: Septem sermones ad mortuos (“Sete
sermdes aos mortos”) e “A estrutura do inconsciente”. Sua origem, contudo, €&
anterior, podendo ser apontada em diferentes momentos da histéria da filosofia. No
periodo medieval, Santo Tomas de Aquino falou em um principium individuationis
(“principio de individuagao”) ao referir-se a determinacdo da matéria como esta
matéria; por exemplo, um homem é este homem delimitado por um corpo especifico.
No século XIX, Schopenhauer, inspirando-se na escolastica, formulou um argumento
semelhante, mas trocando “matéria” pela idéia de “vontade”. Jung estudara ambos’.

»75

Os “Sete sermbes aos mortos”> € uma concisa monografia publicada com

pequena tiragem. O texto jamais foi posto a venda, sendo distribuido apenas a
familiares e amigos intimos do autor’®. Somente no seu ultimo ano de vida, Jung
concordou, ndo sem hesitacdo, que fosse incluido como apéndice em Memodrias,
sonhos e reflexbes. Com efeito, “Sete sermdes” lhe serviu como uma espécie de
laboratério para muitas idéias, além do préprio conceito de individuacdo, que mais
tarde veio a desenvolver como, por exemplo, a possibilidade do mal em Deus e o
raciocinio por paradoxos. Jung escreveu o texto no estilo de um manuscrito gnéstico,
sem davida um reflexo da forte influéncia do estudo do gnosticismo a que vinha se
dedicando naqueles anos. De fato, assinou-o com o pseudénimo de “Basilides”,
escritor gnostico do inicio da era Crista, acusado de heresia. Muitos anos depois de
ter escrito os “Sete sermdes”, Jung (apud Bair, 2003) se referiu a ele como um
“material cru” (p.295) e “pecado que cometi em minha juventude” (Jung, 1988b,

p.615), embora sempre lhe tenha atribuido valor.

™ Outra provavel influéncia sobre Jung teria sido a idéia de uma “tendéncia a individualizacdo”
proposta por Maria Moltzer, no Clube Psicolégico, em Zurique, no ano de 1916 (cf. Shamdasani,
2003).

> Sobre a interessante analise que Gregory Bateson (2002) fez deste texto, ver “Form, Substance
and Difference”, em Steps to an Ecology of Mind.

® Nesse aspecto, Bair (cf. 2003) menciona Emma Jung, Alphonse Maeder, Herman Sigg, Adolf e Tina
Keller, Toni Wolf e, provavelmente, Hermann Hesse.
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Os “Sete sermbes” comegam com Basilides contando que foi visitado pelos
mortos vindos de Jerusalém. Eles Ihe fazem perguntas, o gndstico replica. Cada
resposta corresponde a um dos sermdes que constituem o folheto. No primeiro
sermdo, Jung descreve o pleroma como o “nada” que € ao mesmo tempo
“plenitude”. Ja a criatura, apesar de fazer parte do pleroma, tem como esséncia a
individualidade, a tendéncia de diferenciar-se do pleroma. A esta propriedade

exclusiva da criatura, Jung (1985a) denomina principium individuationis:

“Qual o prejuizo, perguntarieis, em nao se distinguir a si-mesmo? Se ndo
nos distinguirmos, ultrapassando a nossa propria natureza, nos afastamos
da criatura. Caimos na falta de individualidade, que é outra qualidade do
pleroma. Caimos no préprio pleroma e deixamos de ser criaturas. Nos
entregamos a dissolucdo no nada. O que resulta na morte da criatura.
Morremos, portanto, na medida em que ndo nos distinguimos. Dai o
empenho natural da criatura para adquirir individualidade, para lutar contra
a igualdade inicial, perigosa. A isso da-se o nome de PRINCIPIUM
INDIVIDUATIONIS. Esse principio é a esséncia da criatura. Com isso
podeis ver por que a falta de individualidade e nao-distincdo constituem
grande risco para a criatura” (p.334).

Pleroma é o modo “gndstico” de Jung (1990a) referir-se a psique coletiva
(inconsciente coletivo e consciéncia coletiva/persona) em geral ou ao inconsciente
coletivo’’, em particular. O principium individuationis sugere um impulso natural no
homem no sentido de distinguir-se deste coletivo. Negar nossa tendéncia a
diferenciacéo e permanecer confundido no pleroma implica grave prejuizo a criatura,
até mesmo sua morte. Como vimos, trata-se do perigo da psicose e da massificacao.

Nos “Sete sermbes”, Jung descreveu o pleroma como formado de qualidades
antbnimas: Efetivo e Inefetivo; Plenitude e Vacuo; Vivos e Mortos; Diferenca e
Igualdade; Luz e Trevas; Quente e Frio; Forca e Matéria; Tempo e Espaco; Bem e o
Mal; Beleza e Fealdade; Uno e Mdltiplo etc. Contudo, por estarem contrabalancadas,
essas qualidades se anulam. Ora, como fazemos parte do pleroma, também
possuimos tais antinomias. Mas porque nossa hatureza € a individualidade, cabe a
nos distingui-las e separa-las umas das outras. Pode-se perceber na descricdo da
criatura, enquanto formada de antinomias, uma antecipacdo da concepcao do si-

mesmo como 0 arquétipo da totalidade psiquica.

" Em “Arquétipos do inconsciente coletivo”, texto originalmente de 1934, Jung (1990a) usa em
determinado momento “inconsciente coletivo” e “pleroma” como sinénimos.
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Em “A estrutura do inconsciente”, Jung expressou estas mesmas idéias, sé
que com uma terminologia mais de acordo com a psicologia do século XX. Neste
texto, definiu o individuo como o somatério de qualidades coletivas provenientes da

® do inconsciente

“estrutura social” via persona, de um lado, e das “imagos objetais
coletivo, de outro, e ainda de um “principio de singularidade e distin¢gao” (id., 1966.,
p.303). A este principio deu o nome de ‘“individualidade” ou ‘“individuagao”.
Dinamicamente, a individualidade contrapde-se aos elementos da psique coletiva:
‘Individualidade é o principio de resisténcia ao funcionamento coletivo. Torna
possivel e, caso necessario, compele a diferenciagdo e separagao do coletivo” (id.,
ibid., p.303). Nesses termos, a individualidade ou individuac&o se configura como a
recalcitrancia da TAR, uma resisténcia criativa. Um individuo super adaptado
socialmente, observou Jung, tende a ser um individuo “des-individualizado”.

Se parassemos a descricdo da idéia de individuacdo neste ponto poder-se-ia
sem problemas afirmar que Jung esta operando teoricamente com uma divisdo
tipicamente moderna, a oposic¢do individuo versus coletividade, o que, alias, ja fizera
nos “Sete sermdes”. Porém, no addendum ao texto de “A estrutura do inconsciente”,
ja ndo parece totalmente satisfeito com esta concepcgdo. Afirmou ali que a
individualidade ndo € necessariamente oposta ao coletivo, mas que deve ser
entendida como “aquilo que é unico na combinagcdo dos elementos coletivos da
persona e suas manifestagdes” (id., ibid.p.303). O processo de individuacdo, como
um movimento de relacdo diferencial entre os conteddos da consciéncia subjetiva e
0s conteudos da psique coletiva, configura-se a um sé tempo individual e coletivo.

A publicacédo de Tipos psicologicos, em 1920, mostrou 0 amadurecimento da
idéia de individuacdo na psicologia de Jung, ao sublinhar a dimenséo relacional
apontada acima, de modo que se defizesse qualquer confusdo com a nocéo de
individualismo e ao mesmo tempo servir de contraponto a tendéncia tedrica
nomotética embutida na teoria dos tipos psicologicos. Individuacdo, escreveu Jung
(1900c): “(...) é o processo pelo qual seres individuais sdo formados e diferenciados;
em particular, € o desenvolvimento do individuo psicolégico como um ser distinto da
psicologia coletiva, geral. Individuacdo, portanto, € um processo de diferenciagéo”
(p.448). Esta tendéncia a diferenciacdo do coletivo ndo é uma escolha particular de

cada pessoa, um capricho individual, mas uma “necessidade natural” do ser humano

® “Imago objetal” significa arquétipo. Em 1916, recorde-se, Jung ainda ndo empregava o termo

“arquétipo” para referir-se aos contetddos do inconsciente coletivo.
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que, se desrespeitada, traz sérios prejuizos a “atividade vital do individuo” (id., ibid.,
p.448).

A psicologia de Jung sustenta, assim como a sociologia de Tarde, que “existir
€ diferir’. Somos iguais na diferenga. Diferenga que para ambos Tarde e Jung é
elevada a estatuto de principio ontolégico. Como havia dito o socidlogo francés, as
coisas sdo mais comuns na sua diferenca. Sem davida um paradoxo... De qualquer
modo, convém ressaltar que a individuacdo nunca deve ser confundida com
“‘individualismo”, posto que se trata de um processo relacional e ndo de isolamento
do mundo. Individuar-se significa diferenciar-se com o outro: “Como o individuo nao
€ apenas um ser separado, Unico, mas por sua prépria existéncia pressupde um
relacionamento coletivo, segue-se que o processo de individuacdo deve conduzir a
relacionamentos coletivos mais amplos e mais intensos e ndo ao isolamento” (id.,
ibid., p.448). Nao seria despropositado acrescentar que a individuacao é um efeito
da rede de relacdes ou vinculos em que o individuo se vé envolvido. Quanto mais
vinculados somos, mais oportunidades temos de diferir, de individuar.

A idéia de individuacéao significou uma modificacdo nas concepcoes de saude
e “normalidade” que até entdo Jung subscrevia. Examinando-se textos da fase
psiquiatrica de Jung, percebe-se uma aproximacdo da nocdo de saude ou
“‘normalidade” psiquica com a de adaptacao externa (ao ambiente ou grupo social).
Isto parece perfeitamente plausivel se levarmos em considera¢do que a maior parte
dos pacientes do Burgholzli provinha de classes sociais inferiores, para quem
salério, emprego e moradia sdo questdes inelutaveis. Diferentemente, os pacientes
neurgticos que Jung passou a atender, principalmente apos a Primeira Guerra, ndo
traziam esta demanda de “adaptacdo”. Tratava-se na sua grande maioria de
pessoas de classes abastadas e bem sucedidas profissionalmente. Em Tipos
psicologicos, a adaptagdo surge como uma precondi¢do para a individuacdo. Mas,
se o individuo é nivelado a norma coletiva, ou seja, conformado a sua psicologia de
grupo, a adaptacao significaria um dano a diferenciacdo imanente ao processo de
individuacado e, portanto, ao “equilibrio” psiquico do individuo. Em 1928, em “A
relagbes entre o eu e o inconsciente”, Jung chega a inverter a proposi¢céo de Tipos
psicologicos. Dessa vez, € a individuagdo que parece ser a precondicdo para a

adaptacao, isto é, “um bom desempenho social”, e ndo o contrario:
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“Individuagao significa precisamente a melhor e mais completa realizagao
das qualidades coletivas do ser humano, visto que a consideracdo
adequada da peculiaridade do individuo € mais conducente a um melhor
desempenho social do que quando a peculiaridade € negligenciada ou
reprimida. (id., 1966, p.173)

Em suma, como um moderno que se preze, Jung parte da divisdo entre
individuo e coletividade, para a seguir desfazé-la na complexidade irredutivel das
relacdes hibridizadoras que tornam impossivel a propria divisdo em si. O processo
de individuacéo, diferentemente da psicose ou da massificacdo, ndo aborta a
individualidade subjetiva. Porém, diversamente da unilateralidade neurética, néo
implica a alienacdo ou afastamento do coletivo, seja ele o inconsciente coletivo ou a
consciéncia coletiva. Individuacdo é a arte de vincular-se sem dominio. Arte de
emaranhar-se na rede preservando a distincdo deste ator em particular. Na
individuacdo, nem a psique individual nem a psique coletiva predominam, dai Jung
referir-se a ela como um processo de integragédo, de producdo de uma “totalidade

"9 porque proviséria, ou “sintese”. No nivel subjetivo, significa que as

em devir
varias partes da psique se diferenciam, mas mantém-se conectadas. No nivel
objetivo, significa que o individuo, sem identificar-se com a massa, faz vinculo com
ela.

No préximo capitulo, examinar-se-4 como a analise pode contribuir para a
individuacdo. Nesse sentido, a questdo que se levanta é: como as diferencas (intra e
interpsiquicas) identificadas por meio do dispositivo analitico podem conviver juntas
formando uma totalidade funcional, um “bom mundo comum animico”, um “coletivo

psiquico™?

7 Jung raramente usava o termo aleméo Totalitdt, que “sugere ou representa um todo sem restos
nem excecdes”, conforme explicou C. Gaillard (2003, p.92). Em vez disso, escreve Ganzheit,
Ganzwerdung ou ganzwerden, que indicam uma “completude em curso”. Opde explicitamente o termo
Volkommenheit, que sugere “perfei¢cdo”, a palavra Vollstdndgkeit, que se refere a um “conjunto-em-
via-de-ser”.
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Capitulo 4 — O laboratério analitico

“What is now proved was once only imagin (o ko
— William Blake

4.1 Novos caminhos da psicologia

Este quarto e ultimo capitulo vai concentrar-se em algumas questdes
metodoldgicas fundamentais para o entendimento da préatica da psicoterapia,
segundo a psicologia analitica de Jung. Desse modo, pretende-se mostrar que a
clinica junguiana pode ser considerada compativel, em determinados aspectos, com
a orientacdo metodoldgica da TAR. Isto, alids, ja foi parcialmente assinalado no
capitulo anterior, quando se descreveu a operacdo de substituicdo de objetos
canalizadores de libido e o método dialético. Agora veremos que as tarefas de
“desdobrar e compor” o social propostas por Latour (ver Introdu¢do) encontram um
equivalente no método psicoterapéutico da “imaginacédo ativa”. Trata-se de um
método de promocgao do “autoconhecimento” ou de transformacéo da personalidade,
que visa exatamente a “desdobrar e compor” o psiquico. O consultério do analista,
desse prisma, torna-se um lugar de experimentacdo com as imagens e os afetos
que, querendo ou ndo, atravessam-nos. O consultério como um “laboratério
analitico”.

A particularidade do autoconhecimento promovido pela imaginacéo ativa, vale
esclarecer, é a de que este trata do conhecimento do “outro” que em mim atua. O
meétodo de Jung se revela assim uma pratica “de-personalizadora® ou
“despsicologizante”, se preferimos o termo de Latour, ja que destitui o eu do papel
de senhor da psique. Com efeito, a imaginagao ativa € uma técnica especifica dentro

de um método mais amplo, denominado por Jung “método construtivo (ou sintético).

8«0 que agora esta provado foi uma vez apenas imaginado”.
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Em muitos aspectos este método se apresenta compativel com a influenciologia de
Nathan, como se pretende mostrar mais adiante.

Outro ponto de contato metodologico entre a psicologia analitica e a TAR — o
mesmo valendo para a influenciologia de Nathan — é o pragmatismo adotado e
desenvolvido por William James. O trabalho com as imagens implicito na imaginacéo
ativa é justificavel, como Jung mesmo apontou, se pensado a partir de argumentos
pragmaticos. Isto significa que imaginar ativamente, ou seja, observar
cuidadosamente as imagens que aparecem na psique, para depois colocar-se em
interacdo com elas, é um procedimento terapeuticamente eficaz.

O método da imaginagcdo ativa tem uma triplice origem, que convém
observarmos: a insatisfacdo de Jung com a metodologia psicoldgica, psiquiatrica e
psicanalitica, a tradicdo introspeccionista do pensamento ocidental e a experiéncia
pessoal do psiquiatra suico com o inconsciente. Comecemos pelo primeiro ponto.
Em 1912, Jung j& havia cortado sua ligagdo com o Hospital Burghélzli, passando a
dedicar-se ao trabalho com pacientes em consultério privado. Neste ano, conforme
apontado no capitulo anterior, aconteceu o rompimento pessoal entre ele e Freud,
motivado, em parte, pelas suas diferencas tedricas. Jung, entretanto, sé iria
desvincular-se oficialmente do posto de presidente da Associacdo Psicanalitica
Internacional dois anos mais tarde. O que ele ndo sabia € que, com a criacdo do
“‘comité secreto”, em agosto de 1912, encontrava-se completamente isolado ndo s6
de Freud, mas igualmente de seus principais acolitos. De qualquer modo, para todos
os efeitos, aquela época Jung ainda pertencia ao movimento psicanalitico.

Nesta conjuntura, Jung (cf. 1966) publicou em uma revista literaria suica um
artigo intitulado “Novos caminhos na psicologia”. O texto comecga apontando a
origem filoséfica da psicologia. O autor logo passa a descrever a mudanca de
orientacdo que esta disciplina sofreu rumo a objetividade cientifica, com as
pesquisas experimentais psicofisiolégicas pioneiras de Fechner e Wundt. Gracas a
eles, a psicologia se tornou entdo um conhecimento essencialmente académico.
Com a entrada em cena de psiquiatras como Kraepelin e Aschaffenburg, procurou-
se colocar a psicologia experimental a servico do tratamento de doencas mentais.
Mas, prossegue Jung, essa tentativa bem intencionada fracassou, ja que a
psicologia experimental ndo conseguiu dar conta dos processos psicolégicos mais
importantes. Em seguida, faz uma recomendacdo aquele que deseja conhecer a

psique humana para poder trata-la:
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“(...) seria mais recomendado abandonar a ciéncia exata [e] pOr de lado
sua beca académica, dar adeus a seu estudo e vagar com coracao
humano através do mundo. La nos horrores das prisées, asilos e hospitais
de loucos, insipidos pubs suburbanos, nos bordéis e inferninhos de
jogatina, nos salbes dos gra-finos, na Bolsa de Valores, encontros de
socialistas, nas igrejas, reunides de predicantes e seitas de éxtase,
através do amor e 6dio, através da experiéncia da paixdo de todas as
formas em seu proprio corpo, ele colheria suprimentos mais ricos de
conhecimento do que os volumosos manuais poderiam dar-lhe e sabera
como tratar os doentes com conhecimento real da alma humana” (Jung,
1966, pp.246-247).

Constatada a limitagdo da ciéncia exata para a psicologia pratica, Jung
propde a psicanalise freudiana como o método mais adequado para o tratamento
das doencas mentais. O texto prossegue narrando o desenvolvimento do método
psicanalitico desde sua pré-historia, com Charcot e Breuer, até sua forma atual em
Freud. Em suma, o artigo apresenta um Jung bastante fiel as concepcdes
psicanaliticas®.

Entretanto, dois outros textos, também de 1912, exibem sua insatisfacdo com
a psicandlise, na forma de elaboracdes tedricas e metodoldgicas heterodoxas. Jung
parecia estar buscando “novos caminhos” para a sua psicologia, sinalizando que nao
se conformava mais, ndo somente com a rigida metodologia dos experimentos de
associacdo de palavras, mas tampouco com a reducdo freudiana da psique a
impulsos sexuais. O primeiro destes textos, Metamorfoses e simbolos da libido, foi
discutido no Capitulo 2. O segundo, “Tentativa de apresentacdo da teoria
psicanalitica”, originalmente um conjunto de nove conferéncias proferidas na
Universidade Fordham, nos Estados Unidos, exibe varias reformulacbes das
concepcdes freudianas até entdo estabelecidas. Contudo, a novidade mais
importante introduzida por Jung, em relacdo a tematica do presente trabalho, é sua
adocgao explicita da “regra pragmatica” de William James. De algum modo, estava
vislumbrando ali um novo caminho (método) a ser seguido pela futura psicologia

analitica.

8 Uma novidade introduzida por Jung em relacdo as idéias freudianas, é a sua descricio do
inconsciente como constituido ndo apenas de reminiscéncias infantis recalcadas, mas também de
“memdrias raciais” (ver Capitulo 2).
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4.2 Jung, o pragmatismo de William James e das Wirksame

Jung conheceu pessoalmente William James. Encontrou-se com ele duas
vezes, durante ndo mais que uma hora, em sua primeira visita aos Estados Unidos,
em 1909%2. Se o contato pessoal foi breve, 0 mesmo ndo se pode dizer do alcance
das idéias de James sobre Jung. Segundo Shamdasani (cf. 2003), o pragmatismo de
James constitui uma parte critica da metodologia junguiana®. O préprio Jung, alias,
distinguiu na visao psicoldgica e na filosofia pragmatica do filosofo americano uma
forte influéncia sobre a psicologia analitica (cf. Jung, 1981).

No prefacio a primeira edicdo de “Tentativa de apresentacido da teoria
psicanalitica”, Jung explica que suas diferengas tedricas em relagdo a Freud,
exibidas no texto, ndo devem ser tomadas como “cisdo”, “apostasia” ou “cisma”,
mas, sim, como resultantes de sua experiéncia clinica, que lhe impos fatos novos.
Jung (1998) prossegue dizendo que, em sua pratica, adotou “como diretriz a regra

pragmatica de William James”:

“Vocé deve extrair o valor pratico de cada palavra e coloca-lo em acéo
dentro da corrente de sua experiéncia. Isto parece menos, entdo, uma
solucdo do que um programa de mais trabalho e mais, sobretudo, uma
indicagcdo dos meios pelos quais se podem mudar realidades existentes.
As teorias tornam-se, portanto, instrumentos e ndo respostas a enigmas,
em que possamos nos apoiar. Ndo nos detemos nelas. NGs avangamos e,
por vezes, mudamos a natureza com sua ajuda” (James apud Jung, 1998,
p.98).

Apesar do comentario favoravel, a posicdo de Jung face ao pragmatismo de
James foi, como em outras areas do pensamento filoséfico, ambivalente. Com efeito,
pouco tempo depois da publicacdo do texto supracitado, Jung ja ndo parecia tao

entusiasmado com o método pragmatico. Entre os anos 1914 e 1916, ele e o

analista suico Hans Schmid tiveram uma intensa troca de correspondéncia em torno

8 Cerca de 50 anos mais tarde, Jung (2003) comentou em carta o encontro: “[William James] era
uma personalidade distinta e a conversa com ele foi sumamente agradavel. Foi muito espontaneo,
sem afetacdo e pomposidade, e respondeu as minhas perguntas e objecBes de igual para igual.
Infelizmente j4 estava doente e ndo foi possivel exigir muito dele. De qualquer forma, foi o Unico
espirito ilustre, além Th. Flournoy, com o qual pude manter uma conversagao descomplicada. Cultuo,
Egois, sua memaria e sempre que possivel me lembrarei do exemplo que ele me deu” (p.164).

A analista junguiana Marilyn Nagy ndo compartilha desta interpretagdo. Para ela, “a doutrina de
Jung ndo é hedonista nem pragmatica” (Nagy, 2003, p.31). A fim de sustentar seu argumento, cita
uma passagem de Tipos psicolégicos onde o psiquiatra suico é critico do método pragmatico. Parece-
me que, em sua consideragao filosofica da psicologia de Jung, Nagy ndo atentou para textos como “A
técnica de diferenciacao entre o eu e as figuras do inconsciente”, do livro Two Essays on Analytical
Psychology, e “Os objetivos da psicoterapia”, onde a abordagem de Jung é claramente pragmatista.
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do tema dos tipos psicolégicos. A certa altura da discusséo, Jung declara-se um
racionalista, “uma espécie de pessoa que precisa ter uma concep¢ao a priori antes
gue possa absorver-se em qualquer coisa” (Jung apud Bair, 2003, p.279). Embora
afirme “uma admiragéo irrestrita por (...) Wiliam James”, Jung pondera que o
pragmatismo lhe causa um forte “sentimento de desolagao” (id., ibid., p.279). Esta
mesma critica vai reaparecer de modo mais elaborado no livro Tipos psicolégicos,
em 1920.

Jung (cf. 1990c) dedicou em Tipos psicolédgicos todo um capitulo a analisar a
posicdo filosofica de James quanto ao problema dos tipos na filosofia moderna.
Elogiou o fato de James ter destacado a diferenca de temperamento na elaboragao
do pensamento filoséfico. De fato, Jung deve primeiramente a ele a idéia de que a
‘equacao pessoal” € um dado subjetivo insuperavel na formulacdo de qualquer
teoria. Contudo, demonstrou reservas a solugdo pragmética proposta pelo filésofo
americano. O pragmatismo, observou, “restringe o valor de ‘verdade’ a sua eficacia e
utilidade préticas, sem levar em consideracdo se ele pode ou néo ser contestado de
algum outro ponto de vista [italicos meus]” (id., ibid., pp.319-320). O método
pragmatico € uma solugao parcial, um substituto, enquanto “outras fontes n&o forem
descobertas”. Mas exatamente por desconsiderar outras fontes na investigagdo da

verdade, este método se mostra insatisfatorio. Jung (ibid.) comenta: “(...) embora
nao possa ser dispensado, o pragmatismo pressupde uma resignacao demasiada e
quase inevitavelmente conduz a um ressecamento da criatividade” (p.321). A
solucéo entdo para o conflito dos opostos referente aos tipos heterogéneos deve ser
buscada em outro lugar, isto é, no “ato criativo”, que “assimila os opostos como
elementos necessarios de coordenacgéo” (id., ibid., p.321).

Com o decorrer dos anos, porém, Jung parece ter novamente reavaliado o
valor do pragmatismo. Alguns textos posteriores a Tipos psicolégicos parecem
confirmar esta hipotese. Em “Os objetivos da psicoterapia”, de 1929, Jung adotou o
método pragmatico como eixo de conduta terapéutica, embora em nenhum momento
mencione os nomes “pragmatismo” ou “William James”. Descreveu entdo o campo
da psicologia aplicada como fragmentado em uma “pluralidade de opinides
aparentemente contraditérias” (id., 1988a, p.36). Como exemplo desta diversidade,

cita os pontos de vista de Freud e Adler:
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“Seria um erro imperdoavel menosprezar a verdade contida nas
concepgOes tanto de Freud como de Adler, mas seria igualmente
imperdoavel escolher uma delas como a uUnica verdade. Ambas essas
verdades correspondem a realidades psiquicas. Existem, efetivamente,
casos que sao mais bem descritos e se explicam melhor por uma, e
outros, pela outra dessas teorias” (id., ibid., p.35).

Diante do teoricamente indecidivel, ndo resta ao analista sendo aplicar o remédio

pragmatico, ou seja, escolher aquela teoria que atue de modo mais eficaz no

problema em questéo.

A adogdo do metodo pragmaético se torna ainda mais flagrante quanto Jung
discute a “neurose contemporanea generalizada”. Jung cunhou esta expressao para
designar a psicopatologia de pacientes que escapavam as classificacfes
nosograficas habituais. Sua doenga é “a falta de sentido e conteudo de suas vidas”
(id., ibid., p.39). Freglentemente tais pessoas tém seus recursos conscientes de
acado esgotados. Nestes casos, disse Jung, 0 inconsciente costuma reagir a este
estado de estagnacdo. Convém entdo examinar os sonhos destes pacientes, ndo
porque se trate de teimosia ou porque sdo misteriosos, mas por que os sonhos “dao
ensejo a imaginac¢ao”. Jung (ibid.) percebeu em sua experiéncia clinica que “quase
sempre da bons resultados fazer uma meditacdo verdadeira e profunda sobre o
sonho” (p.40). Jung constatou, por outro lado, que os resultados deste procedimento
nao sao cientificamente comprovaveis. Assim, o que lhe interessa é o efeito
pragmatico desta agéo: “O unico critério que posso admitir, portanto, € que o meu
esforco seja eficaz” (id., ibid., p.40). Deste modo, acredita que entender o porqué de
sua eficacia € um “hobby cientifico”, que deve ser deixado para as horas de lazer do
analista.

No texto, Jung repete varias vezes o0 argumento pragmatico em frases como:
“(...) o unico critério é o efeito estimulante eficaz”, “Vejo apenas a (...) eficacia [do
sonho] sobre o paciente” (id., ibid., p.41), “(...) 0 que é preciso fazer é procurar, junto
com o paciente, o fator eficaz — quase ia dizendo, a coisa verdadeira” (id., ibid.,
p.42) e finalmente: “A alma, provavelmente, ndo se importa com as nossas
categorias de realidade. Parece que para ela é real tudo o que antes de mais nada é
eficaz” (id., ibid., p.49). Nestas duas ultimas passagens, Jung faz, no texto original
em alemao, um jogo de palavras reforcador da concepcdo pragmatica entre das
Wirksame (“fator eficaz”) ou wirkt (“fazer efeito”) e das Wirkliche (o real), que no

entanto se perdeu quando traduzido para o portugués.
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No capitulo derradeiro de Memorias, intitulado “Ultimos pensamentos”, e que
€ também um dos ultimos trabalhos que escreveu, Jung redefine os arquétipos com
uma argumentagao pragmatica: “(...) na medida em que os arquétipos se revelam
eficazes [wirksam], s&o para mim efetivos [wirklich], se bem que eu n&o saiba em
que consistem realmente. E verdade que isso é valido ndo s6 em relacdo a eles,
mas a natureza mesma da psique” (p.303). Quer dizer, a psique como um todo e 0s

arquétipos em particular séo reais porque agem efetivamente sobre o individuo.

4.3 A introspeccéo re-imaginada e o “caso Jung”

Jung buscou elaborar um método psicoterapéutico, denominado imaginacao
ativa, voltado para a auto-observagdo dos fatores atuantes sobre a psique. Na
medida em que este método estd necessariamente relacionado com o problema do
autoconhecimento, pode ser considerado como tributario da tradicdo
introspeccionista ocidental. Por introspeccéo, entenda-se o olhar para propria mente
e a descricdo do que foi observado (cf. James, 1952). De acordo com Hillman (cf.
1996), o autoconhecimento via introspecg¢éo surge originalmente na cultura ocidental
por intermédio do mito de Edipo e da filosofia de Sdcrates, que o resumiu com o
motto délfico “conhece-te a ti mesmo”.

A busca pelo autoconhecimento, iniciada com 0s gregos, varou 0s séculos.
No periodo de transicdo da Antiguidade para a ldade Média, Santo Agostinho
associou o0 platonismo a emergente doutrina cristd, no seu esforco para o
conhecimento da alma. A introspeccdo assumia entdo a roupagem eclesiastica. Na
era moderna, o0 método de Descartes de analise da subjetividade deu continuidade,
em certa medida, ao exame agostiniano da interioridade. O problema do
autoconhecimento foi também expresso por meio de personagens literarias: primeiro
o Hamlet de Shakespeare, depois o Fausto de Goethe. A fenomenologia de
Husserl, desenvolvida no final do século XIX, foi mais um importante avatar do
exame da subjetividade.

As Ultimas décadas do século XIX foram também o periodo em que a
psicologia moderna nascente definiu como seu objeto de estudo a experiéncia
consciente. O fato de que as pessoas “se sentem pensando e que distinguem o
estado mental como uma atividade ou paixao interior (...) [€] (...) 0 mais fundamental

de todos os postulados da Psicologia”, escreveu William James (1952, p.121), em
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The Principles of Psychology, um dos textos fundadores da nova ciéncia da psique.
Wilhelm Wundt em Leipzig, Franz Brentano e Oswald Kilpe em Wirzburg, e o
préprio James em Harvard adotam uma forma de introspeccdo controlada como
meétodo de estudo das percepcdes, sensacdes, imagens e associacdes conscientes
(cf. Schultz & Schultz, 2005).

De acordo com Hillman (cf. 1996), o problema com a introspecc¢ao utilizada
pelos pioneiros da psicologia moderna é que ela ndo consegue ir aléem da mente
consciente®. A introspeccdo permanece confinada no ego cogito cartesiano e na
correlata crenca na unidade da experiéncia psiquica, mesmo quando descreve as
sutis mudancas de tonalidade da consciéncia. Contrariamente a esta modalidade de
subjetivismo, 0s escritores ndo se cansam de expressar surpresa diante da
autonomia que seus personagens adquirem durante a producdo de suas obras. O
que parecia inicialmente a criacdo voluntaria de um autor — 0s personagens —
demonstra ter “vida propria”, independente das inten¢gdes daquele que acredita té-los
criado. Os escritos de Fernando Pessoa sao exemplares nesse aspecto. Atente-se
aos seguintes versos: “Nao sou eu quem descrevo. Eu sou a tela/ E oculta mao
colora alguém em mim” (Pessoa, 2006, p.127). E mais estes: “Cada meu sonho ou
desejo/ E do que nasce e ndo meu” (id., ibid., p.685). Nestes dois exemplos, pode-se
observar que o poeta reconhece o carater involuntario das figuras de sua
imaginacdo, descartando assim a idéia de um controle absoluto do autor sobre sua
obra.

Para Hillman, achamos que controlamos nossas ac¢des porque cada verbo é
antecedido pelo pronome pessoal “eu”. Ocorre que o trabalho dos verbos é feito por
eles mesmos. Os verbos, ndo o eu, é que ficcionalizam e imaginam. “O Autor esta
morto!”, anunciou Roland Barthes. “N&o ha sujeito, mas agenciamentos coletivos de
enunciagdo”, completou Gilles Deleuze®® (1998, p.38).

Conforme assinalado no Capitulo 1, Jung quando estudante se deparou com
a autonomia dos fendmenos psiquicos em sessdes espiritas. Ja psiquiatra e membro
da equipe do Burghdlzli, voltou-se para os experimentos de associacoes de palavras

e encontrou ali, novamente, a relativa autonomia dos conteddos animicos. As falhas

% Sobre as varias criticas & introspeccdo empregada pelos pioneiros da psicologia moderna, ver
James (1952), Dorsch, Hacker & Stapf (2001) e Schultz & Schultz (2005).

% Segundo Deleuze (1998):(...) os inconvenientes do Autor vém do fato de ele constituir um ponto de
partida ou de origem, de formar um sujeito de enunciacdo do qual dependem todos os enunciados
produzidos, de se fazer reconhecer e identificar em uma ordem de significacdes dominantes ou de
poderes estabelecidos” (p.37).
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ocorridas durante as associa¢cfes sugeriram-lhe a existéncia de fatores psiquicos
relativamente autbnomos, os complexos. Os delirios e as alucina¢gbes dos pacientes
psicoticos do hospital foram outra fonte de dados a fortalecer essa hipotese. O
somatorio destas experiéncias foi aos poucos levando Jung a constatar que nem
tudo o que é psiquico sou eu quem produziu.

Contudo, apesar de importantes teoricamente, tais experiéncias nao lhe foram
tdo significativas para o reconhecimento da realidade efetiva da psique quanto o foi
vivéncia pessoal com o inconsciente. Foi o assim chamado “confronto com o
inconsciente”, em meados da segunda década do século XX, que o levou a
formulacdo de outra espécie de introspeccdo, 0 método da imaginagdo ativa.
Diferentemente da auto-observacdo adotada pela psicologia experimental desde o
final do século XIX, a imaginacdo ativa ultrapassa os limites do ego cogito “de-
humanizando® o sujeito, para usar a expressdao de Hillman, mediante o
reconhecimento de que nele atuam dinamismos para além de seu controle
voluntario.

A imaginagao ativa teve seu “caso padrao”, isto €, um “paciente” que lhe
serviu de teste: o préprio Jung. Com isto, entenda-se que o método ndo estava
pronto antes de Jung resolver experimenta-lo, mas que foi sendo desenvolvido
durante suas vivéncias com a prépria alma. Ao final de 1912, a posicdo de Jung
dentro do movimento psicanalitico era critica. Sentido-se isolado e desorientado
quanto ao futuro profissional, viu-se tomado por sonhos angustiantes e visfes
perturbadoras incontrolaveis (cf. Jung, 1985a, 1989). Pensou seriamente na
possibilidade de estar enlouguecendo. Em outubro de 1913, enquanto viajava de
trem, foi acometido por uma visédo assustadora que durou cerca de uma hora. Viu a
Europa, salvo a Suica, ser submersa por uma onda colossal que, no decorrer da
experiéncia, foi se transformando em um mar de sangue. Trés ou quatro semanas
depois, quando novamente viajava de trem, a visdo catastroéfica se repetiu. Apenas o
sangue se destacara mais.

Que significaria tudo isto? Sem achar uma resposta adequada, Jung teve
entdo a idéia de escrever em sequéncia as imagens que brotavam em sua mente
(mais tarde relacionou suas visdes ao advento da Primeira Guerra Mundial). Um dia,
enquanto redigia as fantasias, ocorreu-lhe a seguinte questao: “Afinal, que € isto que
estou fazendo? Certamente que ndo é ciéncia. Mas entdo que sera?” De subito,

“ouviu” uma voz interior feminina dizer: “Isto é arte”. Jung teve certeza de que aquela
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voz era a de uma ex-paciente sua. Nos “Protocolos”, os textos que serviram de base
para a redacédo final de Memoarias, identificou a “voz” como pertencendo a Maria
Moltzer (cf. Bair, 2003). Surpreendido com aquela afirmacéo, porque se tratava de
uma idéia que nunca lhe ocorrera, cogitou que o inconsciente teria se personificado
na figura daquela mulher a fim de encontrar expressao na consciéncia. De qualquer
modo, discordou veementemente da voz, sustentando que néo se tratava de arte em
absoluto. A voz, porém, retornou depois de certo siléncio e insistiu: “Isto é arte”. Ele
continuou a protestar contra aquela avaliagdo. Disse: “Nao, ndo é arte; pelo
contrario, é natureza” (Jung, 1985a, p.165). Percebendo a importancia daquela
experiéncia, concedeu a “voz” sua propria linguagem para que pudesse expressar
seus argumentos. Ela assim o fez numa longa dissertacdo. Anos mais tarde,
identificou esta voz feminina interior como uma imagem da anima, isto €, o arquétipo
que representa o inconsciente no homem. Este episédio, ressaltou Jung, foi o inicio
da técnica de manejo dos conteldos inconscientes que depois viria a chamar de
imaginacao ativa.

Nesta época, fins de 1913, Jung passou a dirigir-se a anima sempre gue se
via emocionalmente perturbado. Como atravessava um periodo especialmente

intranquilo, decidiu entdo todas as noites a redigir-lhe cartas:

“Escrevia, por assim dizer, a uma parte de mim mesmo, cujo ponto de

vista era diferente da minha atitude consciente... e recebia para minha

grande surpresa respostas bastante extraordinarias. Tinha a impresséo de

ser um paciente em analise junto a um espirito feminino!” (id. ibid., p.165).

A “analise” com a anima lhe possibilitou transformar os afetos e fantasias

entdo desprovidos de sentido em experiéncias passiveis de alguma espécie de

significacdo. Por outro lado, Jung alega que se tivesse aceitado cegamente o

julgamento da voz feminina interior de que suas fantasias eram “arte”, ndo teria

assumido a responsabilidade ética necessaria perante elas, contentando-se em

contempla-las passivamente. Por conseguinte, concluiu ser imprescindivel manter

uma atitude reflexiva diante do inconsciente, caso contrario corre-se 0 risco da

identificacdo com seus contetudos. Em grau demasiado, esta identificacdo, como se
mostrou no Capitulo 3, arrasta o sujeito para os abismos da psicose.

Em 18 dezembro de 1913, Jung teve um sonho especialmente enigmatico.

Sonhou que ele e um jovem selvagem de pele escura, ambos armados de fuzis,

atiravam e matavam Siegfried, o herdi mitico germanico. Seis dias antes, ocorreu-lhe
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uma fantasia onde avistava o cadaver de um jovem louro flutuando sobre uma
correnteza d’agua.

Jung continuou desenvolvendo sua técnica pessoal de introspeccao. Para
trazer a consciéncia as fantasias latentes do inconsciente, simulava estar “descendo”
ou “cavando um buraco”. Certa vez, desceu a profundezas que descreveu como
“‘cosmicas” até surgir uma cratera. Percebeu ali a presenca de duas figuras: um
velho de barba branca e uma bela jovem. Segue abaixo a continuacdo da narrativa

da fantasia, conforme a versdao de Memorias:

“Reunindo toda minha coragem, abordei-os como se fossem reais. Escutei
com atencdo o que me diziam. O homem idoso declarou que era Elias, e
isto me abalou. Quanto & moga, desconcertou-me ainda mais dizendo que
se chamava Salomé! Era cega. Que estranho casal: Salomé e Elias!”
[italicos meus] (id., ibid., p.161).
Convém destacar primeiramente na passagem citada a expressao “como se”.
Por meio dela, Jung deixa claro que ndo atribui nenhuma espécie de realidade fisica
ou substantiva (Dinglichkeit) aos seres de sua imaginacao. Trata-se de figuras de
fantasia que pertencem a uma realidade estritamente psiquica de atuacdo
(Wirklichkeit)®®; isto significa afirmar que, pragmaticamente, sua realidade advém da
acado exercida sobre a consciéncia subjetiva. Vale dizer que se Jung acreditasse
literalmente na existéncia destas figuras, poderia ai, sim, ser qualificado como
psicotico. Outro aspecto importante, conforme salientou Hillman (cf. 1996), é
constatar que o movimento de entrar em nossa vida ou histéria psiquica interior nos
remete simultaneamente a nossa historia cultural. Os personagens fantasticos de
Jung, Elias e Salomé, sédo, com efeito, figuras histdricas, ancestrais da tradicédo
ocidental, atuando numa alma individual. Elias foi um dos principais profetas do
Antigo Testamento, famoso pela sua acirrada defesa do culto monoteista de Yaweh.
Salomé, também oriunda do Antigo Testamento, € tida como um icone de beleza,
erotismo e maldade no mundo cristdo. Jung estava ciente da influéncia de sua
formacdo cristd sobre a formacdo da fantasia, afinal seu pai fora pastor. Mas isto
pouco ajudava a esclarecer o sentido de tais imagens.
Voltando a fantasia, Jung conta que além das duas figuras biblicas, havia
também na cena uma serpente a fazer-lhes companhia. Sentindo-se mais seguro

com Elias do que com os outros, dirigiu a ele a palavra. Tiveram uma longa

% Ver Capitulo 1, sobre a diferenca entre Dinglichkeit e Wirklichkeit.
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conversa, que nao conseguiu compreender. Nas fantasias seguintes, Elias se
transformou em Filemon, “um pag&o que trouxe a superficie uma atmosfera meio-
egipcia, meio-helenistica, de tonalidade algo gnéstica” (id., ibid., p.162). Porém, foi
em um sonho que esta figura apareceu a Jung pela primeira vez. O Filemon onirico
era um velho, alado e com chifres de touro. Suas asas eram como as de um martim-
pescador. Carregava um feixe de chaves na méo, sugerindo estar prestes a abrir
uma porta. Perplexo, sem compreender a imagem, Jung pintou-a.

Filemon, assim como Elias e Salomé, é outro ancestral da cultura ocidental a
visitar as fantasias de Jung. Trata-se, com efeito, de um personagem oriundo das
Metamorfoses de Ovidio e do Fausto de Goethe. Segundo Ovidio, Jupiter e Mercurio
perambulavam pela Frigia disfarcados de mortais. Passavam de casa em casa em
busca de repouso, mas tinham sempre seu pedido recusado. Isto milhares de vezes,
até que um velho e humilde casal, Filemon e Baucis, convidou-os gentilmente a
entrarem em sua pobre cabana e lhes ofereceu comida. Os deuses durante a
refeicdo revelaram finalmente quem de fato eram. Informaram que puniriam todas as
pessoas da regido exceto o bondoso casal. Conduziram Filemon e Baucis ao alto de
uma montanha, de onde puderam ver todo o pais ser destruido por uma enchente. O
Unico lugar a ndo ser atingido foi exatamente o de sua cabana, entdo transformada
em um templo de colunas de marmore e teto de ouro. Os deuses concederam-lhes
ainda um pedido, na verdade, qualquer pedido em pagamento a sua hospitalidade.
O casal escolheu servir aos deuses como sacerdotes do templo e morrer juntos
como testemunho de seu amor mutuo. Seu pedido foi entéo realizado.

Goethe retomou os personagens Filemon e Baucis de Ovidio, na parte dois
do Fausto. Nesta narrativa, Mefistéfeles queima malvadamente a cabana dos dois
velhos com eles dentro. No Capitulo 2, apontou-se a forte presenca da literatura de
Goethe na obra de Jung. O Filemon de seu sonho e de suas fantasias é sem duvida
reflexo desta influéncia. A atmosfera egipto-gndstica-helenistica relacionada a esta
figura fantastica também n&o é obra do acaso; tem a ver com estudos que Jung
vinha fazendo do gnosticismo desde 1909. A psique, portanto, parece se alimentar
dessas influéncias historico-biograficas — Maria Moltzer, Siegfried, Elias, Salomé e
Filemon — para criar algo novo. Funcdo de deformacdo do imaginario, diria
Bachelard. Funcdo mediadora dos atores, diria Latour. Vimos no Capitulol que é
possivel conceber a intrapsique como resultado da acdo de varias extra-psiques.

Desde que nascemos, vamos “baixando plug-ins”, isto €, “programas” que, como
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mediadores, dao-nos a oportunidade de ter uma subjetividade, de “fazer fazer” a
alma. Jung nédo seria quem foi sem sua heranga cristd e romantica ou sem sua
leitura de mitologia e gnosticismo. Ausentes estes psicomorfos, como pensar a
presenca tao forte de um Elias-Filemon ou de uma Salomé na sua imaginacao?
Filemon, afirmou Jung, foi-lhe uma espécie de mestre e guia. Gragas a ele,

principalmente, aprendeu acerca da “realidade da alma” (Wirklichkeit der Seele):

‘Da mesma forma que outros personagens de minha imaginagao, trouxe-
me o conhecimento decisivo de que existem na alma coisas que néo sao
feitas pelo eu, mas que se fazem por si mesmas, possuindo vida propria.
Filemon representava uma forca que né&o era eu. Em imaginacgéao,
conversei com ele e disse-me coisas que eu ndo pensaria
conscientemente. Percebi com clareza que era ele, e ndo eu, qguem falava.
Explicou-me que eu lidava com 0s pensamentos como se eu mesmo 0S
tivesse criado; entretanto, segundo lhe parecia, eles possuem vida propria,
como animais na floresta, homens numa sala ou passaros no ar” (id.,
ibid.,162).

Por meio de Filemon e das demais figuras de sua imaginacdo, Jung se
deparou com a multiplicidade imanente ao psiquico. A cada criacao involuntaria da
psique com que travava contato, seu eu sentia-se como que “derrotado”, por nao ter
tomado conhecimento deles anteriormente. Mais ainda: trazer as fantasias latentes a
consciéncia implicava, como ja se assinalou, o perigo da identificacdo com as
imagens do inconsciente. Hillman comparou o ato de entrar na propria “estoria”
(story) interior com o inicio da escrita de um romance. Em ambos os casos, é
necessario coragem para “engajar-nos com pessoas cuja autonomia pode
radicalmente alterar, mesmo dominar nossos pensamentos e sentimentos” (Hillman,
1996, p.55).

O movimento de Jung (1994) em direcdo as imagens psiquicas e sua atitude
cuidadosa para com elas significaram uma espécie de redescoberta da perspectiva
politeista antiga (Tarde, alias, empregou a metafora do “politeismo” para descrever a
condicdo compdsita dos seres): “No interior, reinam os deuses arcaicos, como
nunca” (p.24). O mundo greco-romano, nao-cristianizado, imaginou uma realidade
intermediaria nem transcendente como a dos deuses e tampouco material como a
dos homens, povoada por daimones, espiritos dos mais variados tipos, benfazejos e
maléficos, mensageiros, “vozes de orientagdo e cautela” (id., ibid. p.55). Contudo, a
ambivaléncia e multiplicidade dos daimones foi considerada ameacadora pela

doutrina monoteista da Igreja. Assim, no mundo cristdo, daimon tornou-se
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“‘demdnio”, sinbnimo de maldade e pecado. A ativagdo da imaginacdo tornada
meétodo por Jung ao afirmar a realidade psiquica como povoada de daimones pode
ser descrita como um ato de “heresia”. Heresia também no que se refere a doutrina
da unidade do psiquismo dominante na psicopatologia. Da perspectiva clinica, o
risco representado por este método é a cisdo da personalidade: esquizofrenia e
personalidade multipla.

O que Jung denominou “realidade psiquica” € uma espécie de reino
intermediario. As figuras que habitam esta regido ndo sdo nem projecdes ilusorias
do meu eu nem entidades com substancia material, literalmente reais. Jung se refere
a elas “como se” fossem reais. Trata-se, portanto, de seres ficcionais, poéticos,
literarios, mas ao mesmo tempo forcas com corpo, voz e movimento que atuam em
mim. Na medida em que ndo sdo o eu, Jung descreve esses dinamismos como
poténcias inumanas, comparaveis a divindades ou daimones. Psicologicamente, 0s

daimones sdo agéncias (complexos e arquétipos) personificadas da imaginacéo.

4.4 A funcéo transcendente e o método da imaginacao ativa

Aos poucos, o tumulto emocional de Jung foi dissipando-se. Dois eventos
foram importantes nesse sentido. De um lado, ele aponta o afastamento da ex-
paciente que insistia no carater artistico de suas fantasias (substituicdo de um
vinculo mérbido?). De outro, o trabalho de objetivacdo das imagens do inconsciente
por meio da escrita e da pintura, que o ajudou a compreendé-las e a assumir uma
posicdo frente a elas. Em 1916, Jung (cf. 1981, 2005) redige “A fungao

transcendente™®’

, ensaio onde pela primeira vez tentou organizar suas experiéncias
com o inconsciente, na forma de uma técnica psicoterapéutica especifica. Porém, foi
somente em 1935, nas “Conferéncias Tavistock”, que veio a dar a esta técnica o
nome de “imaginacao ativa” (aktive Einbildung).

O ensaio comega com Jung esclarecendo de imediato a expressao “fungao
transcendente”. Nao se trata de nada de “misterioso” ou “metafisico”, mas de “‘uma
funcdo psicoldgica comparavel, a sua maneira, a uma funcdo matematica do mesmo
nome, que € uma fungdo de numeros reais e imaginarios” (Jung, 1981, p.69). Passa
entdo a descrever a consciéncia com suas caracteristicas de definicdo e direcéo,

fundamentais para a adaptacdo do individuo ao ambiente. Entretanto, o risco

8 “A fungao transcendente” esteve desaparecido durante décadas. S6 veio a ser publicado, com
revisao, em 1958.
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inerente aos processos conscientes € sua tendéncia a unilateralidade que, caso nédo
seja regulada, pode levar o individuo & neurose ou a psicose. Nesse sentido, o
inconsciente atua, espontaneamente a principio, suplementando ou corrigindo a
unilateralidade da consciéncia. Dai ser tdo importante tomar conhecimento de seus
contetdos. Assim fazendo, podemos ndo apenas modificar uma atitude unilateral
disfuncional como inclusive ajudar a evita-la.

O termo “transcendente” da funcéo, explica Jung, designa o fato de que “ela
torna a transicdo de uma atitude a outra organicamente possivel, sem perda do
inconsciente” (id., ibid., p.73). Assim, por tratar-se da constru¢do ou criacdo de uma
nova atitude, refere-se ao seu procedimento analitico como “método construtivo” ou
“sintético”. Na pratica clinica, cabe ao analista desempenhar o papel de fungao
transcendente para o paciente, na medida em que auxilia este Ultimo a trazer seus
contetdos inconscientes a consciéncia. O paciente, por sua vez, agarra-se ao
analista como aquele que pode leva-lo a tdo desejada renovacao de atitude, isto é,
projeta sobre o terapeuta seu anseio vital de transformacé&o. Para Jung, este seria
um dos significados do fendmeno da transferéncia.

Jung introduz a seguir uma importante distingdo quanto ao modo de
tratamento dos conteddos psiquicos, tais como as imagens oniricas ou as fantasias.
Pode-se apreendé-los como “signos” ou “simbolos”. No primeiro caso, as imagens
sdo tratadas como representacdes de processos instintivos elementares. Por
exemplo, a espada do sonho de uma paciente é reduzida ao “falo” do pai, o qual ela
deseja sem saber. No segundo caso, quando a imagem é tratada como simbolo,
indica “a melhor expressao possivel de um fato complexo ainda nao claramente
apreendido pela consciéncia” (id., ibid., p.75). Desse modo, a mesma espada do
exemplo anterior, a partir das associagoes fornecidas pela paciente, desdobra-se em
significados heterogéneos como “insight”, “sabedoria”, “instrumento de ataque e
defesa”, “a vontade inquebrantavel do pai”, “conhecimento de uma antiga heranca
da humanidade”. A paciente, observou Jung, tem necessidade desta “espada” para
superar sua neurose.

Diferentemente da redundancia semantica do signo, o simbolo ndo tem seu
significado esgotado por qualquer definicdo que seja, porque “ndo esta ainda
claramente apreendido pela consciéncia”. Por estender-se no desconhecido, isto &,
no inconsciente, estd sempre revestido de incerteza e indeterminacdo (sem as quais,

alias, ndo seria simbolo). Um simbolo produz diferencas, um signo, ndo. Jung
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explica que o método construtivo trata as imagens principalmente como simbolos a
fim de proporcionar a mudanca de atitude implicita na funcao transcendente.

Ja que a funcado transcendente em analise depende necessariamente da
figura do analista, ela pode ser definida, em certo sentido, como “artificial”’, observou
Jung. O analista deve entdo ajudar o paciente a apropriar-se dessa fungédo para
poder “manter-se sobre os préprios pés”. Ora, onde se deve buscar pelo material
inconsciente regulador da consciéncia? Jung destacou em primeiro lugar os sonhos,
que qualifica como “produtos puros do inconsciente”. Ocorre que sdo muito dificeis
de compreender do ponto de vista do método construtivo, tornando-se, “em geral (...)
inadequados ou dificeis de fazer uso no desenvolvimento da fung¢do transcendente”
(id., ibid., p.77).

Que os sonhos freglientemente séo dificeis de compreender ndo ha duvida,
mas Jung dizer que sédo inadequados para a producdo da funcdo transcendente
parece uma afirmacdo algo contraditoria se cotejada com argumentacdes presentes
em diversos outros textos seus. Isto é, Jung (cf. 1976, 1981,1988a, 1994) atribuiu
aos sonhos em varios momentos de sua obra uma enorme importancia clinica.
Dedicou-lhes diversos trabalhos e, principalmente, sua propria pratica analitica era
em grande medida baseada no material onirico dos pacientes. A leitura das
“Conferéncias Tavistock”, de 1935, e “O conceito de inconsciente coletivo”, do ano
seguinte, pode ajudar-nos a entender melhor essa aparente contradicdo. Ali Jung
(cf. 1976) explica que a imaginagao ativa ndo é “panacéia”’, mas que habitualmente a
emprega nos “estagios finais de analise”, quando entdo ela passa a substituir a
analise dos sonhos. A experiéncia clinica Ihe mostrou que “fantasias inconscientes,
nao reconhecidas, aumentam a frequéncia e intensidades dos sonhos” (id., 1990a,
p.49). Na medida em que tais fantasias passam a ter acesso a consciéncia por
intermédio da ativacdo da imaginacéao, por exemplo, a atividade onirica diminui.

A vantagem da imaginacao ativa sobre a analise dos sonhos € que naquela,
como “o material é produzido em estado consciente, o material € mais acabado do
que os sonhos com sua linguagem precaria” (id., 1976, pp.172-173). Por outro lado,
no proprio texto de “A fungédo transcendente” Jung sugere que, sem substituir a
analise onirica, a imaginacao ativa pode, em muitos casos, com ela articular-se,

guando, por exemplo, prop&e partir de um fragmento de sonho como estimulo inicial
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para o processo de producdo de fantasias®®. Recorde-se que Filemon fora,
primeiramente, uma figura onirica; somente mais tarde foi ativamente imaginado.
Depois do sonho, outra via importante de acesso ao inconsciente sao as
fantasias espontaneas. Infelizmente, assinalou Jung, muitos pacientes simplesmente
ndo conseguem produzi-las livremente. Quando isso acontece, convém entdo
recorrer-se a “ajuda artificial”. E a partir deste ponto do texto que Jung comeca a
apresentacao dos procedimentos da imaginacdo ativa, distinguindo trés diferentes
condic@es iniciais. Primeiramente, ha os pacientes que relatam um estado emocional
perturbado, como, por exemplo, uma depressdo. O analista deve orientar o paciente
a concentrar-se no humor tanto quanto possivel. Isto feito, o paciente deve entédo
anotar todas as fantasias e associacdes que aparecerem. Nesse processo, €
fundamental deixar a atitude critica de lado, permitindo assim a mente a abertura
necessaria para o livre jogo de fantasia. Desse modo, busca-se esclarecer e

enriguecer o humor com imagens. Jung (ibid.) comenta:

“(...) isto cria uma nova situagao, visto que o afeto anteriormente nao
relacionado se tornou uma idéia mais ou menos clara e articulada, gracas
a assisténcia e cooperacdo da mente consciente. Este € o inicio da funcao
transcendente, i.e, da colaboracdo de dados consciente e inconscientes”

(p.82).

Outra possibilidade de abordar-se o estado afetivo desconhecido € quando o
paciente sente a inclinacdo de expressar-se por meio de pinturas e desenhos. O
humor é entéo retratado pictoricamente. Do mesmo modo que o processo intelectivo
anterior, o produto aqui criado também ¢é influenciado por ambos consciente e
inconsciente.

A terceira e Ultima condicdo para o inicio do processo, relata Jung, séo
aqueles estados mentais vagos, difusos, como, por exemplo, um “descontentamento
enfadonho” ou um “vazio indefinido, porém excruciante”. Tais casos, geralmente,
necessitam de condicbes externas favoraveis, como um descanso completo, para
promover a ativacdo das fantasias. Aqui, também, Jung destaca a importancia de

colocar-se a atencao critica de lado.

% Em “A fungao transcendente” Jung (1981) observa que, ao darmos forma visivel a uma imagem
onirica, ou seja, praticar o primeiro passo da imaginagao ativa, “continua-se a sonhar o sonho em
maior detalhe, no estado de vigilia, e 0 evento inicialmente isolado, incompreensivel, é integrado na
esfera da personalidade total” (pp.86-87). O caso clinico do fisico Wolfgang Pauli mencionado nas
“Conferéncias Tavistock” e descrito com detalhes em Psicologia e alquimia (cf. Jung, 1994) é um
exemplo da aplicagdo conjunta da analise dos sonhos e da imaginagéo ativa.
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Esta primeira fase do procedimento, ndo importa qual seja a condi¢éo inicial,
envolve na verdade dois processos, que devem acontecer de preferéncia um apos o
outro: a “formulagao criativa” e a “compreensao”. O principio da formulagao criativa,
como o préprio nome indica, diz respeito ao momento de dar forma aos contetdos
do inconsciente. Somente ap0s expressos estes contelidos, € que o paciente deve
passar a busca de compreensao do significado das imagens produzidas. Ha um
perigo para cada um dos processos, respectivamente. No primeiro caso, o individuo
pode perder-se na apreciacdo do valor estético das imagens, afastando-se do
objetivo inicial que é a funcdo transcendente. O segundo perigo, referente a
compreensao, tem a ver com a pressa em querer-se compreender o significado das
imagens quando elas ndo se fizeram ainda suficientemente expressas ou
formuladas. A imaginacdo ativa, em tal situacdo, tende a perder-se em abstracdes
vazias, prejudicando sua funcédo terapéutica. Nos termos de Jung (ibid.): “Os
contetdos do inconsciente querem, primeiramente, ser vistos claramente, o que
somente pode ser feito ao dar-lhes forma, e ser julgados apenas quando tudo o que
tém a dizer estiver tangivelmente presente” (p.86).

Nesta primeira etapa da imaginagao ativa, a “condugdo” do processo esta
com o0 inconsciente. Assim que o0s conteldos do inconsciente tenham sido
apresentados e desdobrados, e seu significado suficientemente conhecido, entra-se
na segunda etapa do método. E a vez de o eu tomar a frente do processo; cabe a
ele, agora, confrontar-se com o material oriundo do inconsciente. Segundo Jung, o
“outro lado”, isto €, a contraposicdo surgida do inconsciente, deve ter o mesmo valor
que a posicdo consciente que 0 eu representa. Somente assim havera a
oportunidade de transformar-se o efeito perturbador do inconsciente sobre a
consciéncia (sintoma) em uma relacdo de cooperacdo — o0 que nao significa, porém,
tomar o inconsciente literalmente.

Jung acredita que os pacientes que conseguem distinguir a “outra” voz tém
maior facilidade para seguir o método. Para estas pessoas € relativamente simples
escrever o didlogo interior com a “voz” do inconsciente. Nem tao simples assim, com
efeito, posto que quase sempre o outro lado representa um ponto de vista conflitante
em relacdo a consciéncia subjetiva. Impossivel ndo associar estas colocacdes de
Jung com a experiéncia com sua “falante” anima, descrita acima. Afinal, foi
precisamente um conflito de posi¢cdes quanto ao seu trabalho com a imaginagcdo —

arte vs. natureza — que ele vivenciou, com forte inquietagéo.
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A aproximagdo com o “outro” decorrente da ativacdo da imaginagdo néo
acontece apenas no nivel intrapsiquico, disse Jung, mas se reproduz e € colocada a
prova na relacdo entre paciente e analista, cabendo a este ultimo o papel de
advogado do diabo. A analise, nesse sentido, toca na questdo mais ampla das
relacdes grupais ou politicas, ja que é exatamente a capacidade de dialogar com o
“outro” que torna possivel a “comunidade humana”. Escrito durante a Primeira
Grande Guerra, “A fungao transcendente” reflete aqueles tempos sombrios: “O dia
de hoje mostra com terrivel claridade o quao pouco capazes as pessoas sao de
reconhecer o argumento do outro, embora essa capacidade seja uma condi¢ao
indispensavel e fundamental para a comunidade humana” (id. ibid., p.89).

A confrontacdo com o inconsciente costuma ser mais dificil para aquelas
pessoas com tendéncia a imaginar visualmente. Nesses casos, Jung explica ndo ser
necessario tornar-se consciente do processo nos minimos detalhes. Basta ficar
atento aos “sentimentos sugestivos” que possam surgir; muitas vezes sdo de mais
valor qgue muita “conversa inteligente”.

As consequéncias do exercicio de confrontacdo com o inconsciente, que é a
imaginacdo ativa, é o desenvolvimento de uma consciéncia continuamente
diferenciada e ampliada pela integracdo em sua esfera de conteudos até entédo
desconhecidos. Em outros termos, trata-se de uma mudanca de atitude geral ou
transformacdo da personalidade. A andlise, por conseguinte, atua como um
facilitador do processo de individuacdo. Quase no fim do ensaio, Jung avalia que os
principais empecilhos para a sua pratica sdo a “falta de coragem e auto-confianca”
ou ainda a “preguica mental e moral” e a “covardia”.

Jung continuou a tratar do método de ativacdo da imaginacdo em outros
textos. Em “As relagdes entre o ego e o inconsciente”, de 1928, dedicou um capitulo
a descrever “a técnica de diferenciagao entre o eu e as figuras do inconsciente”. Al
estédo reproduzidos, essencialmente, os procedimentos metodoldgicos do ensaio de
1916. Uma novidade importante, contudo, é o acréscimo de um argumento
pragmatico como justificativa para a aplicacdo da técnica. Depois de comentar um
fragmento de fantasia de um paciente produzido em analise, Jung (1966) pergunta-
se: “‘como alguém pode afirmar que algo dessa espécie seja ‘real’ e leva-lo
seriamente?” (p.217). Explica que ndo devemos confundir o “levar seriamente as
fantasias” com sua concretizagdo. As fantasias nao sao literalmente reais em sua

concretude, mas em sua agao:
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‘(...) o credo cientifico de nosso tempo desenvolveu uma fobia
supersticiosa da fantasia. Mas o real é aquilo que atua [Wirklich aber, ist
was wirkt]. E as fantasias do inconsciente atuam, ndo pode haver davida
sobre isto. Mesmo o fildsofo mais inteligente pode ser vitima de uma
agorafobia completamente idiota” [italicos meus] (id.,,ibid., p.217).

Jung mais uma vez, tal como em “A fungao transcendente”, adverte que o
fantasiar por si s6 ndo basta. Isto é, como “as fantasias ndo sao nenhum substituto
para a vida’ (id., ibid. p.224), cabe ao individuo levar para as suas tarefas
quotidianas, ordinarias, o insight adquirido em analise. Afinal, este € o propdsito do
trabalho analitico: tornar o paciente apto para a vida. Somente assim podera
realmente beneficiar-se dos frutos da imaginacdo. E quem ganha com essa
mudanca de atitude individual é a prépria sociedade: “0 homem que é indigente ou
parasita nunca resolvera a questao social” (id., 1966, p.226).

Em 1950, Jung (cf. 1990a) publica “Um estudo no processo de individuagao”,
com o intuito principal de suprir a falta de material textual sobre o método da
imaginacéao ativa. Neste estudo, analisa vinte e quatro pinturas de uma paciente sua,
a “Senhora X”, resultantes da ativacdo deliberada de fantasias durante o processo
analitico. Jung comenta cada uma das imagens, relacionando-as com as
associacfes da paciente assim como a grande quantidade de representacfes
mitologicas, religiosas e alquimicas semelhantes.

Quatro anos depois, Jung (cf. 1990e) revisita 0 método da imaginacao ativa
no capitulo derradeiro de Mysterium coniunctionis. Desta vez, utiliza-se de
determinadas metaforas especialmente interessantes para a discussdo do presente
trabalho. O livro como um todo aborda, por meio da comparacao com o simbolismo
alquimico, a tarefa de separagcéo e composicao dos opostos psiquicos. Tarefa esta
que Jung definiu como sendo exatamente o processo de individuagcdo. Os
alquimistas trabalhavam em laboratério os materiais (prima materia), que
primordialmente se encontram em um estado de confusdo (massa confusa) ou de
inimizade (inimicitia elementorum), segundo dois procedimentos basicos®®, a
dissolucéo (solutio) e a coagulagéo (coagulatio). Desse modo, buscavam produzir
uma substancia arcana conhecida por diferentes nomes, como “substancia celeste”,

” ““ ” “*

“verdade”, “balsamo”, “principio vital”, “pedra” (lapis) etc., e também identificada com

% Os procedimentos laboratoriais variam quantitativa e qualitativamente, de acordo com os diferentes
textos alquimicos. Para os propdésitos de nossa discussdo, porém, os dois citados bastam. Mais
detalhes, ver Psicologia e alquimia (Jung, 1994).
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a “imagem de Deus”. Tanto o inicio da tarefa quanto seu fim ndo sdo dados naturais,
mas dependem da interferéncia do artifex (artifice), ou seja, do alquimista, ja que
cabe a ele ordenar a mistura originalmente desordenada. Jung comparou a
elaboracdo desta substancia magica descrita pelos alquimistas ao processo de
individuacéo e, os procedimentos citados, a imaginacéo ativa.

Em Mysterium coniunctionis, Jung descreve as cadeias de fantasia,
produzidas a partir da concentracdo em dada imagem, fragmento de sonho ou afeto
perturbador, como tendo “aspecto dramatico”. As fantasias, com efeito, criam todo
um “teatro particular”, onde o drama do sujeito € encenado. Drama encenado por
figuras — atores, por que ndo? — que personificam o “outro em nos” e que, para
nosso proprio bem, convém que levemos em consideracdo. N&o € primeira vez que
Jung usa a metafora do drama para referir-se a experiéncia psiquica. Em “Da
natureza dos sonhos”, texto de 1945, observou que muitos sonhos apresentam uma
‘estrutura dramatica”, obedecendo a seguinte sequéncia: indicacdo de lugar,
desenvolvimento da trama, culminacéo e solucéo (resultado).

A comparacdo com a alquimia sublinha o aspecto artificial da imaginacao
ativa. A comparagdo com o drama enfatiza a multiplicidade de agentes (atores) na

cena de nosso palco interior.

4.5 Desdobrando e compondo o psiquico

A imaginagcdo ativa, se examinada com cuidado, revela um Jung
eminentemente ndo moderno, que €, alids, o Jung que mais interessa a este estudo.
N&o moderno porque a experiéncia de ativacdo de fantasias abala os divisores
tipicamente modernos como natureza vs. cultura (“arte”) e individuo vs. sociedade,
com que Jung teoricamente operava. Ao ativar a imaginacdo no consultério
psicoterapéutico, podem analista e paciente distinguir com seguranca uma
experiéncia psiquica aprioristica ou natural de uma construida ou artificial? Como
entdo separar a natureza arquetipica das influéncias culturais entranhadas na alma
do individuo? Onde tragar a fronteira entre os inconscientes coletivo e pessoal?

Elias e Salomé, por exemplo, eram figuras da imaginacdo de Jung e
simultaneamente personagens da tradi¢do historico-literaria ocidental. Eram seres a
um soO tempo individuais e coletivos (sociais). Na tentativa de compreendé-los, Jung

os relacionou, respectivamente, a dois arquétipos dos quais seriam representacoes:
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o velho sabio e a anima. Tentou extrair das duas imagens, como um bom moderno,
sua porcao arquetipica, natural. Mas logo percebeu que toda essa argumentacao
era demasiado “intelectual” e, como tal, afastava-o da experiéncia efetiva de
fantasia. Assim, considerou “mais significativo deixar que esses personagens sejam,
primeiro, o que entdo me pareceram ser, isto é, expressées de processos que se
desenrolam no fundo do inconsciente” (id., 1985a, p.162). Pode-se, portanto, afirmar
que as imagens de fantasia descritas por Jung, em sua indeterminacao ontologica
(naturais e culturais, individuais e coletivas), assemelham-se aos hibridos ou fatiches
de Latour. Nesse sentido, a experiéncia psiquica €, primeiramente, sempre
misturada.

Como Jung bem notou, o trabalho de producéo da funcao transcendente tem
algo de artificial na medida em que o analista busca fomentar no paciente a criagao
de fantasias. Sem este auxilio, elas provavelmente ndo despertariam de seu sono
psiquico. Parece entdo que a anima de Jung tinha razao: o que ele estava fazendo
era arte. Isto ndo significa, porém, que o psicoartista, tal como o demiurgo citado por
Latour, tenha o controle total do processo. Pelo contrario, como se viu ha
experiéncia do préprio Jung, uma vez iniciado intencionalmente o fluxo de fantasias,
elas adquirem autonomia. As figuras surgidas se revelam entdo como tendo vida
prépria: “Cada meu sonho ou desejo/ E do que nasce e ndo meu”. Analista e
paciente se tornam cada um a seu modo artifices no trabalho com as imagens que
surgem a um so tempo forcadas e espontaneas no setting analitico.

A psique, contemplada do angulo do método construtivo de Jung, nao é algo
pronto e acabado, mas um trabalho a realizar-se, cuja finalidade € promover no
paciente uma atitude mais adequada para a vida. Nesse sentido, parece
perfeitamente admissivel aproximar o trabalho analitico da imaginacdo ativa dos
processos de desdobramento (poder de consideracdo) e composicdo (poder de
ordenamento) do social, descritos por Latour (ver Capitulo 1), o que inclui todas as
suas incertezas quanto a quem fala, quem age e quem pode. Na sua primeira etapa,
a imaginacdo ativa visa a deixar o inconsciente apresentar-se. As imagens de
fantasia devem ter total direito a expressdo. Jung, ao escutar a “voz” interior
feminina, que reconheceu como de sua ex-paciente”, deu-lhe a oportunidade de
exprimir seu ponto de vista, ainda que este lhe desagradasse. De modo analogo, a
primeira tarefa de experimentagao do social é a de “provocacao”, isto €, operacao de

producao de “vozes”, onde as proposi¢des terdo a oportunidade da palavra.
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Na imaginagcdo ativa também podem acontecer os embaracos de fala que
ocorrem entre as proposi¢coes e seus porta-vozes. Comparando-se uma figura da
imaginacdo ao que Latour denominou proposicédo, podemos indagar: quem de fato
se esta apresentando na minha fantasia, uma figura fantastica autbnoma ou uma
criacdo voluntéria de minha consciéncia subjetiva — consciéncia esta que deveria
servir apenas como porta-voz do personagem da imaginagdo? Jung (1976) disse
gue sempre desacreditamos na imagem de fantasia, supondo que é invencao nossa,
mas que devemos “superar essa duvida porque ndo é verdade’® (p.173). Uma
prova disso € que todo o tempo experimentamos coisas que “caem na nossa
consciéncia”. Em alemao, explica, chama-se isto de Einfalle.

Vimos ha pouco que Jung descreveu a psique como um teatro. As figuras de
fantasia que encenam nosso drama interior, por sua vez, sS40 comparaveis aos
atores ou actantes da TAR. Sua realidade, conforme dito, € avaliada antes de mais
nada pela acdo que exercem sobre a consciéncia subjetiva. Jung (cf. 1976) se
referiu as imagens como produtoras de uma “influéncia sugestiva” sobre o individuo.
Como simbolos, as imagens adquirem uma fungcdo equivalente aos mediadores de
Latour. Assim como estes Ultimos, os simbolos, em sua indeterminacdo, nédo
transportam informacdes sem produzir alguma diferenca. Os simbolos séo, portanto,
transformadores psiquicos.

As figuras da imaginacdo exibem a qualidade de recalcitrancia que Latour
apontou nas proposicdes. O didlogo de Jung com sua anima é mais uma vez
exemplar nesse aspecto. Ela lhe dizia coisas que ele ndo aceitava e vice-versa. As
figuras de fantasias ndo se curvam a atitude da consciéncia. Em geral, sdo veiculos
de versdes diferentes da versao (atitude) do complexo do eu, geram controvérsia, e
por isso impedem a unilateralidade, o monoteismo, o “fechamento” da consciéncia.

Depois de expressas em sua forma e suficientemente compreendidas em seu
significado, o individuo deve confrontar as posicoes do eu e aquelas advindas do
inconsciente por meio de suas figuras. A questdo que agora se levanta nesta
segunda etapa da imaginagdo ativa €: como combinar ou conciliar os desejos, 0S
requerimentos, as exigéncias do inconsciente com a atitude dominante na
consciéncia? Como tornar funcional a “multiplicidade contraditéria de complexos”

que é a psique? Nos termos de Deleuze (1998), “o dificil € fazer com que todos os

% No Capitulo 1, mostrou-se que, de acordo com Latour, “deve-se duvidar profundamente mas néo
definitivamente” do porta-voz.
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elementos de um conjunto ndo homogéneo conspirem, fazé-los funcionar juntos”
(p.65). Ora, se se trata de um paciente neur6tico, que exatamente pela sua condi¢éo
patolégica necessita de uma mudanca de atitude, serd imperativo levar em
consideracdo de algum modo — ndo necessariamente literal, é claro — a verséo (ou
as versodes) produzidas pelo inconsciente. As imagens nos impdem exigéncias éticas
das quais ndo convem fugirmos. Esta etapa pode ser aproximada da tarefa de

reunido do coletivo ou composicao do social enunciada por Latour.

4.6 O método construtivo e a influenciologia

O trabalho com as imagens a que se propde o método construtivo de Jung
também permite algumas interessantes aproximacbes com a pratica
etnopsicanalitica de Nathan. Conforme aduzido (ver Capitulo 1), Nathan entende
que a psicoterapia é essencialmente uma pratica de influéncia, onde o decisivo é a
acao do terapeuta e ndo a presenca de uma suposta natureza psiquica. A pratica da
psicoterapia, observou Jung (1998a) de modo similar, demonstra ndo haver uma
psicologia universalmente valida: “E de desesperar que na psicologia verdadeira
[wirklich] ndo existam normas ou preceitos universais” (p.68). Assim, a influéncia do
analista vai ser decisiva para o sucesso do tratamento: “Como se espera de todo
tratamento psiquico efetivo, o médico exerce uma influéncia sobre o paciente. Influir
€ sindnimo de ser afetado.” (id., ibid., p.68). A andlise, conforme discutido no capitulo
anterior, € uma atividade relacional. Jung comparou o encontro entre analista e
paciente a mistura de duas substancias quimicas diferentes que, quando reagem,
ambas saem transformadas.

Se a analise junguiana opera por meio da influéncia do terapeuta, cabe
explicitar quais sdo seus procedimentos ou operadores terapéuticos. Sera
interessante nesse sentido constatar a proximidade das praticas clinicas de Jung e
Nathan. Convém entdo comparar cada uma das operagfes descritas por este Ultimo
— teoria (do terapeuta), indutores culturais, inversdo e mediadores (analogia e
objeto) — com os procedimentos utilizados por Jung no trabalho analitico.

1) Teoria do terapeuta. A psicologia analitica descreve a psique como
constituida de complexos, arquétipos e energia (libido), que se fazem notar pelos
seus efeitos na consciéncia subjetiva. Estas nogbOes ajudam a criar a realidade

psicoldgica sobre a qual o terapeuta vai atuar. Por exemplo: o analista pode apontar
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que uma determinada reacdo exagerada ou afetivamente desproporcional do
paciente em relagdo a outra pessoa (mée, pai, irmdo, amigo, colega...) esta
relacionada & projecéo de um complexo inconsciente®.

2) Indutores culturais. Jung gostava de trabalhar o material de seus pacientes
(sonhos, fantasias etc.) mediante uma técnica chamada “amplificagdo”. O termo é
proveniente da retdrica antiga e estava relacionado a técnicas discursivas de
enriguecimento de idéias e intensificacdo das emocdes (cf. Pieri, 2002).
Amplificacdo, na psicologia analitica, significa a introducédo de relatos pelo analista
Nno processo terapéutico, como 0s mitos e os contos de fadas, que tenham relacao
semantica analoga com a questdo ou o sintoma do paciente. Algo muito similar a
técnica de Nathan de introduzir relatos miticos da cultura de seu paciente na terapia.
O objetivo de Jung é provocar uma mudanca no quadro patolégico do paciente, tal
como Nathan, por meio de uma espécie de enriguecimento e clarificacdo do
enquadre afetivo-discursivo.

Em geral, é benéfico ao paciente perceber que seu problema ou sintoma se
articula a questbes humanas similares. A amplificacdo, nesse aspecto, ajuda a
desfazer a habitual fantasia de isolamento onipotente do eu, fornecendo um
‘contexto para o sintoma”. Por outro lado, a amplificacdo pode revelar-se
completamente estéril se os relatos do analista forem tdo estranhos em relagdo ao
universo cultural do paciente a ponto de ndo lhe proporcionarem nenhuma espécie
de ressignificacdo ou emocao.

3) Inversao. Nathan observou que, em muitas culturas, a doenca é a inversao
de um ritmo ou postura corporal considerado normal. O terapeuta deve entao
inverter o movimento perturbado do paciente para assim restabelecer a saude. Jung
pensou algo similar. Descreveu estados psicopatolégicos como distirbios nos
processos “normais” de cooperacao entre inconsciente e consciéncia. Assim, pode-
se afirmar que a analise junguiana também opera com mecanismos de inverséo
quando analista e paciente procuram “inverter’” o fluxo da doenca ao se deterem
sobre determinadas imagens ou experiéncias significativas. Por exemplo, Jung
interpretou a depressdo psicogénica como remocao da libido do campo da

consciéncia para o inconsciente. Observando-se atentamente os sonhos, pode-se

%! Esta indicagdo ndo significa que o analista deva empregar o termo “complexo” na sua enunciagao.
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‘inverter’ a canalizacdo de libido para o inconsciente, tornando-a novamente
disponivel a consciéncia, e assim desfazendo a depresséo.

4) Mediacao. Os terapeutas tradicionais buscam criar uma conexao entre o
mundo dos homens e o0 mundo dos espiritos. Afinal, € a este Ultimo que geralmente
atribuem a causa da doenca. Nathan cita a analogia e o objeto como recursos
tipicos para produzir a mediacdo almejada. A amplificacdo, ha pouco mencionada,
opera exatamente de modo analdgico, atuando, portanto, como um mediador (no
sentido de Nathan). Os simbolos gerados pela imaginacédo ativa, por sua vez, seriam
0 equivalente na psicoterapia junguiana dos objetos nas terapias tradicionais. Tém a
funcdo de ligar dois mundos heterogéneos, o dos homens (a consciéncia) e o dos
espiritos (o inconsciente). Jung percebeu que o simbolo, quando concretizado
materialmente, podia ser extremamente eficaz. Ndo apenas observou sua acgao
benéfica em si mesmo, mas em muitos pacientes igualmente. Dai a sua orientacéo
para que escrevessem, pintassem, desenhassem, modelassem ou esculpissem as
imagens do inconsciente. Com efeito, o0 que Nathan considera objeto, e.g. fetiches e
amuletos, Jung interpreta como simbolo materializado. O etnopsicanalista verificou
gue os objetos exercem o papel de defesa diante de fortes cargas afetivas. Jung, por
sua vez, constatou que determinados simbolos, como as mandalas (imagens
circulares), costumam atuar na psique — principalmente quando perturbada — como
agentes reorganizadores e defesas.

As semelhancas entre os modelos de Nathan e Jung ndo se esgotam nestes
operadores terapéuticos. O etnopsicanalista mostrou que os terapeutas tradicionais
enfatizam os continentes formais (objetos, ritmos e formas) em vez dos conteudos.
O proprio consultério de etnopsicandlise, disse Nathan, atua sobre o paciente como
um continente formal. A comparagdo com a alquimia nos ajuda a entender a analise
junguiana em termos semelhantes (cf. Jung, 1994). O alquimista realizava suas
operagdes dentro de um recipiente fechado, o “vaso” (vas), que era comparado a
uma “matriz” ou “utero”, de onde nasceria o “filius philosoforum” (outro nome para a
substancia arcana). O vaso devia ser redondo ou ter forma de “ovo”. O setting
analitico, assim como um recipiente alquimico, presta-se a ser o continente formal

onde devera produzir-se a transformacao da personalidade do paciente.

%2 Ver, no Capitulol, o uso que Nathan fez do ovo na terapia de Iphigénie.
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Importante recordar, ainda, o comentario de Nathan sobre a repeticdo das
“‘mesmas histérias” em “todo o mundo” (ver Capitulo 1). Ora, ndo sao os arquétipos
descritos por Jung temas ou motivos recorrentes por tras dos diferentes mitos, das
narrativas religiosas, do folclore, dos sonhos etc.?

Uma diferenga entre Nathan e Jung, entretanto, chama a ateng&o. Nathan
sustenta que os bons resultados das operagdes terapéuticas que descreve decorrem
de uma “exigéncia logica”. Jung, por sua vez, ndo se cansa de ressaltar o aspecto
irracional dos processos psiquicos, principalmente no que tange aos afetos. Nathan
desconsidera a interpretagcédo “simbdlica” do efeito sugestivo de um objeto, embora
nao deixe claro exatamente o que entende por “simbolo”. Para ele, trata-se tao-
somente de uma imposicédo légica, que induz de algum modo o quase-sujeito a agir
ou pensar. Isto nada tem a ver com os afetos que, segundo ele, ndo se deixam
manejar. Ja Jung sublinha a carga afetiva que é posta em movimento a partir de um
simbolo. Na verdade, ele ndo separa afeto e representacdo, conforme dito. Assim,
toda experiéncia psiquica €, ao mesmo tempo, afetiva e representacional. Nathan
considerou a exigéncia logica decorrente de um objeto ou relato como equivalente a
nocdo de mana dos melanésios estudados por Mauss. Jung (cf. 1981),
curiosamente, também faz referéncia a ela, porém, como equivalente a energia
psiquica que torna o simbolo ativo e eficaz. De qualquer modo, ndo se trata de
apontar quem esta certo ou errado, Jung ou Nathan, mas apenas indicar o
problema.

O espaco analitico, considerado em seu aspecto construtivo, afigura-se um
lugar de experimentacdo com a propria alma. Nele, os “espiritos”, daimones e as
“divindades” banidas do mundo da consciéncia tém novamente a chance de serem
ouvidos e respeitados. Os complexos-arquétipos antes inibidos, dissociados ou
recalcados retornam controversos, perversos e subversivos — como sempre —,
concedendo-nos a oportunidade de com eles cooperarmos, em vez de continuarmos
sofrendo sua agdo via sintoma. O inconsciente nada mais € que este aspecto
inumano — arquetipico, daiménico, “transpavoroso” — que nos atravessa e com 0
qual temos de nos haver®. A andlise junguiana, nesse sentido, “despsicologiza” ou
“‘de-humaniza” o sujeito ao reconhecer que nele atuam dinamismos, transpavores,

para além de seu dominio.

% “Q inconsciente é inumano e precisa da mente humana para servir a fins humanos” (Jung, 2001,
p.292)
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Latour comparou uma sessao de etnopsicanalise a uma “maquina de calcular”
e a um “acelerador’. Em 1925, Jung (1989) definiu a analise como “um experimento
de laboratério e néo realidade” (p.26). Quatro anos depois, descreveu o seu objetivo

como analista da seguinte maneira:

“O que viso é produzir algo de eficaz, € produzir um estado psiquico, em
gue meu paciente comece a fazer experiéncias com seu ser, um ser em
que nada mais é definitivo nem irremediavelmente petrificado, € produzir
um estado de fluidez, de transformagao e de vir a ser” [italicos meus] (id.,
1988a, pp.43-44).

4.7 Ultimas palavras...

Agora que o fim da tese se aproxima, o daimon sopra em meu ouvido que
“mais poderia ter sido dito” — e “talvez melhor’. Quem sabe um “desdobramento
maior das idéias sociologicas de Latour”, “uma explanagdo mais ampla da psicologia
social de Tarde e da etnopsicanalise de Nathan”. Sobre Jung, entdo, sussurra o ser
imaginal: “Ele € uma figura poliédrica. No entanto, deixaste ocultas muitas de suas
faces mais belas e terriveis, a sombra deste seu lado ndo moderno, pragmatico, que
tanto prezas”. “Esta ndo € uma observacao justa!” — protesto com raiva. Depois,
mais calmo, pondero: “Esses outros ‘Jungs’ a que vocé se refere, legitimos a sua
maneira, certamente seriam fonte para mais teses, mas ndo para esta, com seu
objetivo especifico de promover a alianca da psicologia analitica com a TAR”. Apds
esta firme objecao, o daimon se calou.

Acredito que os pontos de contato, de “liga”, entre Jung, Latour e seus aliados
foram aqui descritos e discutidos. Sem desconsiderar as diferencas, podemos agora
afirmar que, sim, ha vias de comunicagdo entre a psicologia analitica e a TAR:
realidade psiquica e mediadores; complexos, mbénadas e ator-rede; arquétipos e
transpavores; psicologia das relacdes e proposicbes articuladas (vinculadas);
meétodo dialético e recalcitrancia; imaginacéo ativa e desdobramento/composi¢ao do
coletivo; método construtivo e influenciologia; e, last but not least, um pragmatismo
“‘williamjamesiano” mais ou menos explicito a unir Latour, Nathan e Jung. Existem
aspectos da psicologia de Jung que sado de fato compativeis com a TAR. Parece-me
gue psicologia, psicologia social e sociologia tém muito a ganhar deixando-se afetar

umas pelas outras.
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Finalmente, espero que esta tese tenha cumprido sua funcdo de laboratorio
de idéias. Ao comparar teorias e praticas a primeira vista heterogéneas, desejo ter
causado no leitor aquele espanto ou desassossego de espirito, que é comumente 0

solo fértil de onde nascem novas idéias.
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