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Si el amor que me tenéis,

Dios mio, es como el que os tengo:
Decidme ¢,en qué me detengo?

O Vos ¢en qué os deteneis?

- Alma ¢ qué quieres de mi?

- Dios mio, no mas que verte.

-Y ¢qué temes mas de ti?

- Lo que mas temo es perderte.

Un alma en Dios escondida
¢, Qué tiene que desear,

Si no amar y mas amar,

Y en amor toda encendida
Tornarte de nuevo a amar?
Un amor que ocupe os pido,
Dios mio, mi alma os tenga,
Para hacer un dulce nido
Adonde mas la convenga.

Coloquio Amoroso
Teresa de Avila.



Resumo

A dissertacéao reflete sobre a sexualidade humana, especialmente no que se refere
ao seu aspecto numinoso ja indicado por Eros, o deus que a representa na tradi¢cao
grega. Para isso examinamos constructos tedricos de Freud, Jung e Rudolf Otto.
Para compreendermos o0s movimentos libidinais e a participacdo de Eros na
(des)organizacao psiquica, examinamos o0 conceito freudiano de sexualidade em
alguns pontos: na estruturacdo psiquica; na relacdo com o recalcado, no encontro
com a alteridade intrapsiquica, o estranho - Das Unheimliche, nas experiéncias
ligadas a angustia, nos sentimentos de medo, terror, panico, estranhamento e no
sentimento ligado ao fantastico; na relacdo objetal, o encontro com a alteridade
propriamente dita, e no sentimento de desamparo psiquico. Analisamos a teoria dos
complexos de C. G. Jung para compreendermos a correlacdo entre os complexos
afetivos e a imago arquetipica do deus Eros. O estudo dos complexos afetivos nos
leva a reflexdo sobre o carater numinoso de Eros. Este arquétipo preside a
experiéncia do sagrado e a experiéncia amorosa, por oferecer a psique
possibilidades de apreensédo da imago divina e da imago do amor. Em Rudolf Otto
examinamos o “sentimento do numinoso”, conceito criado pelo autor e explicado por
ele pela expressao mysterium tremendum et fascinans. O sentimento do numinoso
refere-se ao efeito subjetivo que o objeto numinoso provoca na psique. Assim, por
meio da analise do sentimento do numinoso buscamos compreender a semelhanca
das reacdes provocadas na psigue pela vivéncia do amor e pelo contato com o

sagrado.

Palavras-chave: Sexualidade; Libido; Eros; O Sagrado, Numinoso, Imago

arquetipica; Arquétipo; Complexos afetivos.



Abstract

The present thesis ponders on human sexuality especially focusing its numinous
aspect already indicated by Eros, the god that stands for it in the Greek tradition. For
this purpose, theoretical constructs by Freud, Jung and Rudolf Otto are examined. In
order to understand the libidinal movements and Eros’ participation in the psychic
(dis)organization, we focus on some points of the Freudian concept of sexuality, to
wit: the psychic structuring; the relation to the repressed; the encounter with the
intrapsychic otherness, the uncanny or Das Unheimliche; the experiences connected
to anguish; the feelings of fear, terror, panic and unfamiliarity linked to the fantastic;
the relation to the object, the encounter with the very otherness; and the feeling of
psychic helplessness. The theory of complexes by C.G. Jung is analyzed in order to
clarify the correlation among the affective complexes and Eros’ archetypal imago.
The study of the affective complexes leads us to reflect on Eros’ numinous character,
whereas this archetype directs the experience of the holy and the experience of love
for the possibilities it offers to the psyche in terms of apprehension of the imago of
the divine and the imago of love. Rudolf Otto’s concept of the “numinous feeling” is
examined through the expression mysterium tremendum et fascinans the author
formulated to explain the subjective effect the numinous object stirs upon the psyche.
Therefore, as the numinous feeling is analyzed, the similarity of the reactions
provoked on the psyche through the experience of love and the contact with the holy

is approached.

Key-words: Sexuality; Libido; Eros; Numinous feeling; The Holy; Archetypal Imago;

Archetype; Affective Complexes.
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1 INTRODUCAO

A presente dissertacdo tem por objetivo refletir sobre a sexualidade humana,
especialmente no que se refere ao seu carater numinoso, ja indicado na imagem
arquetipica do deus Eros que a representa na tradicao grega.

Em nosso estudo examinaremos constructos tedricos e fenbmenos psiquicos
descritos por Freud e Jung, e o conceito de Das Heilige (o0 sagrado), de Rudolf Otto.
Na obra dos primeiros autores buscamos entender o conceito de sexualidade em
dois niveis: como a sexualidade participa da (des) organizacdo psiquica e o que
desta estruturacdo desperta o efeito do sentimento do numinoso® nas relacdes
amorosas, 0 que nos ajuda a pensar sobre o possivel aspecto numinoso da
sexualidade. Se o sentimento do numinoso € caracterizado pela experiéncia
psicolégica que conduz a sentimentos ambivalentes de temor e fascinacdo diante do
mistério, por outro lado a relacdo amorosa se caracteriza pela ambivaléncia eroética -
0 sentimento de ambivaléncia emocional na relacdo com o outro.

Freud define a ambivaléncia afetiva como uma conjuncédo do amor e do 6dio
que se dirige a uma mesma pessoa: “A vida emocional do homem é, em geral, feita
de pares de contrarios” (Freud, 1909/19--,v.10. p. 120).

Vemos na ambivaléncia erética uma semelhanca com o sentimento comum a
experiéncia numinosa - o sentimento singular vivido na experiéncia do sagrado, que
conjuga o aspecto repulsivo do mysterium tremendum com o aspecto atrativo do
mysterium fascinans. A este fendbmeno Otto chamou de “harmonia de contrastes”.
Através dos complexos afetivos, Eros, por sua vez, também vai promover a unido
dos contrastes - ndo tdo harménica assim, pois a atuacdo de Eros pode provocar
choques e comocoes.

O estudo dos complexos afetivos nos leva a reflexdo sobre o carater

numinoso de Eros. Este arquétipo preside a experiéncia do sagrado e a experiéncia

! Conceito criado por Rudolf Otto para andlise do sagrado. O sentimento do numinoso € o
efeito produzido na psique pelo contato com o numen, isto é, com o objeto numinoso. Otto descreve o0
sagrado como mysterium tremendum et fascinans. O numinoso, portanto, assume dois aspectos que
0 caracterizam de modo inequivoco: 0 aspecto de mysterium tremendum e o aspecto de mysterium
fascinans. O primeiro constitui 0 aspecto repulsivo do numinoso, enquanto o segundo representa o
seu aspecto atrativo ou fascinante. Este tema sera examinado nesta dissertacao.
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amorosa, por oferecer a psique possibilidades de apreensédo da imago divina e da
imago do amor. Um complexo ativado tem sempre em seu ndcleo uma imagem
arquetipica que organiza sua constelacdo. Se Eros for a imago arquetipica que
estiver na base de um complexo, formando o seu nucleo central, entdo teremos um
complexo de natureza erotica. De acordo com a teoria dos complexos da Psicologia
Analitica, a imagem arquetipica que organiza um complexo afetivo é constituida de
polos antagdnicos. Quando Eros atua, organiza-se um complexo em torno da
imagem deste arquétipo. Este complexo ativa sentimentos e pensamentos de
mesma qualidade afetiva como o amor, a unido, a amizade, a simpatia, o desejo de
convivéncia, a solidariedade, mas ativa, também, os pensamentos e sentimentos
dotados de natureza contraditéria a estes, como o 6dio, a desunido, a rivalidade, a
traicdo, a inveja, entre outros. Por sua vez, estes polos antagdnicos investidos de
libido se atraem. Esta é a caracteristica arquetipica de Eros que se traduz por
complexio oppositorum, isto €, a unido de pares de opostos presentes nas relacdes
humanas.

Para o estudo das caracteristicas opositoras de Eros trabalhamos com os
autores Homero, Hesiodo, Euripides e Platdo. Em O Banquete, Platdo analisa a
natureza diversificada e ambivalente de Eros, constituida de caracteristicas
antagbnicas, a0 mesmo tempo em que 0 autor demonstra que a natureza erotica,
embora contraditoria, aparece como principio unificador dos contrarios, o que
reafirma sua condicdo ambivalente. Este principio unificador dos contrarios foi
descrito por Hesiodo em Teogonia — a origem dos deuses.

Consideramos que se justifica a inclusdo do estudo dos mitos e textos
sagrados no desenvolvimento da dissertacdo porque eles sdo a transmissdo da
‘linguagem” dos arquétipos. Os mitos carregam as imagens arquetipicas e traduzem
a forma de apreensédo da realidade, pensamentos e sentimentos de um povo,
porque existe na psique uma tendéncia preexistente de construir representacdes
miticas (Jung, 2000). Jung considera que a analogia das imagens arquetipicas com
as representacbes religiosas conhecidas constitui de modo manifesto e
incontestavel, o fundamento empirico e palpavel da experiéncia religiosa (JUNG,
1991).

A partir da teoria dos complexos, consideramos a hipotese de que a imagem
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arquetipica de Eros teria a funcdo de (des) organizagdo psiquica, porque 0S
arquétipos, devido ao antagonismo de sua constituicdo, ou organizam a psique ou
trazem desordem para ela. Isto acontece pela via dos complexos afetivos.

O complexo, de natureza erotica, mais conhecido é aquele que Freud chamou
de complexo de Edipo, considerado por ele “da maior importancia na determinacéo
da forma final da vida erdtica humana” (Freud, 1920-1922/1976, p. 298). Um
complexo afetivo ndo se limita apenas aos processos emocionais da relagao
amorosa parental, mas inclui todas as relacdes em que Eros estiver atuando. As
situagdes psicoldgicas vividas como “triangulagao edipica” abarcam outros aspectos
da esséncia do complexo, por referirem ao conjunto de fantasias do terceiro
elemento da relacdo: as fantasias de ndo ser amado e de estar excluido do par
amoroso. Estas situacfes, que também envolvem as relacbes fraternas, invocam
sentimentos de rivalidade, inveja, vinganca e outros, além do desejo de
correspondéncia amorosa. Para Freud, o complexo de Edipo organiza a
psicossexualidade do sujeito em meio a ambivaléncias emocionais. A ambivaléncia
de Eros € mostrada especialmente por Platdo, em O Banquete — o simpdsio sobre o
amor.

Em Freud examinamos, ainda, a relacdo da experiéncia da sexualidade com
o recalque dos representantes libidinais e o retorno dos contetdos recalcados, que
também participam do complexo afetivo, por estarem diretamente ligados a
constituicdo psiquica do sujeito. Como consequéncia primaria do movimento de
desrepressdo, ou como efeito do recalcado?, buscamos compreender o sentimento
que se experimenta na relacdo com a representacao libidinal inconsciente, que
estaria ligado ao sentimento do numinoso pela semelhanca da reacéo psicologica
vivida no contato com o sagrado, justamente porque envolve 0 encontro com a
alteridade, o outro desconhecido envolto em seus mistérios. O sentimento do
numinoso € o efeito psicologico produzido pela presenca do objeto numinoso. Este
objeto é definido por Otto como o Totalmente Outro, a alteridade exterior ao eu,
estranha e incompreensivel, absolutamente extraordinaria e inacessivel, que é
pressentida em nos.

Utilizamos o livro O Sagrado, de Rudolf Otto (1992) para examinarmos o

ZA representacao ideacional inconsciente, por causa de seu status quo ndo deixa de produzir efeitos;
0 inconsciente € um poco de energia psiquica em movimento, que ndo para de se projetar.
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“sentimento do numinoso” - conceito analisado pelo autor como efeito da experiéncia
do sagrado, que foi formulado por ele pela expressdo mysterium tremendum et
fascinans, que retomamos para 0S n0ssos propositos para analise de sua relacao
com as experiéncias amorosas.

A experiéncia do sagrado® é uma expressdo que utilizamos diversas vezes
nesta dissertacdo, bem como os nomes Deus, deuses e Yahweh, por isso
precisamos esclarecer que todas as vezes que 0s mencionamos, mesmo quando
citamos textos biblicos, fazemos referéncia a imago arquetipica de Deus, isto é, a
imago Dei, e ndo, ao conceito de Deus descrito pela Teologia. Nossa analise limita-
se ao campo da psicologia; aos fendbmenos ou reacgfes psicoldgicas que envolvem
fatores mentais como representacdes subjetivas, fantasias e marcas das
experiéncias de vida do sujeito. Quando falamos de imagos, indicamos que as
representacdes subjetivas foram acrescentadas representacdes coletivas da
sociedade em que vive o individuo. A expressao imagem de Deus, usada pela
Psicologia Analitica, refere-se a imagem do arquétipo divino representada pela
psique coletiva. A palavra latina imago refere-se a um conceito da Psicologia
Analitica que Jung utilizou para diferenciar de imagem, porgque quando o termo
imago é usado em substituicdo a imagem, serve para indicar a presenca de um
complexo afetivo ativado, que traz em sua constelacdo representacdes das imagos
parentais. Ao lado da tendéncia universal para se formar uma imagem de Deus, por
exemplo, existe em cada individuo uma forma particular para criar esta imagem, de
acordo com sua experiéncia de vida. Apesar da universalidade da imagem de Deus,
a imagem divina muda na experiéncia individual, porque as imagens arquetipicas se
formam pela acdo dos arquétipos sobre a experiéncia que vai se acumulando no
inconsciente pessoal, por isso as imagens arquetipicas se diferem das imagos dos
complexos.

A dissertacdo sera desenvolvida em cinco capitulos: Introducédo, Reflexdes
metodologicas, Sexualidade, O numinoso e Consideragfes finais. No segundo

capitulo apresentamos reflexdes sobre o método de pesquisa utilizado. No terceiro,

o sagrado é designacdo para a experiéncia do numinoso. Para Otto, o sagrado é uma categoria
composta do irracional (irrational) e do racional. O aspecto irracional é representado pela categoria
do numinoso; o aspecto racional encontra expressao sobretudo nos simbolos reconhecidos, nos
dogmas, na pregacao e catequese.(OTT0O,1992)
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que denominamos Sexualidade, procuramos abordar a sexualidade em diversos
niveis: na estruturagdo psiquica; na relagdo com o recalcado, no encontro com a
alteridade intrapsiquica, o estranho - Das Unheimlich, nas experiéncias ligadas a
angustia, nos sentimentos de medo, terror, panico, estranhamento e no sentimento
ligado ao fantastico; na relacdo objetal, no encontro com a alteridade propriamente
dita e no desamparo psiquico. Abordamos o conceito de arquétipos e mitos; Eros
como imago arquetipica da sexualidade; Eros como principio de unido dos opostos;
Complexos afetivos. No quarto capitulo, que denominamos O Numinoso,
examinamos o conceito de O Outro Absoluto; o sentimento do numinoso; o
sentimento do estado de criatura, conceitos explicados pela expressao mysterium
tremendum et fascinans de Rudolf Otto (1992); o sentimento de desamparo®
psiquico como conseqiiéncia do “sentimento do estado de criatura” que se abisma
diante do Criador e, finalmente, tentamos mostrar a semelhanca das reacdes

psicolégicas experimentadas no contato com o sagrado e nas relacdes amorosas.

* Nesta dissertacdo, ao analisarmos o sentimento do desamparo psiquico que leva o sujeito a
buscar a protecao do pai/Deus, e o sentimento de estado de criatura que a conduz a busca de
protecdo do Deus/pai, limitamo-nos ao estudo da semelhanca dos fendmenos psicoldgicos. Nao
entramos na questdo de Feuerbach, “para quem a idéia de Deus como pai, segundo o autor de
Esséncia do Cristianismo, nasce da exigéncia de seguranca exigida pelo homem”. (MONDIN,
1980).

® Conceito de Rudolf Otto que sera examinado adiante.
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2 REFLEXOES METODOLOGICAS

2.1 Consideracdes preliminares

Nés elegemos o método hermenéutico para elaboracdo da pesquisa sobre a
organizacao psicossexual e sua relacdo com o carater numinoso da sexualidade,
porque a interpretacdo estad na base da teoria e da técnica freudianas e por
considerar o método hermenéutico mais adequado a nossa proposta.

Entendemos a metodologia como a disciplina que se ocupa dos estudos dos
métodos e suas inter-relacdes, o que a torna imprescindivel para a ciéncia, devendo
todo método se apoiar em pressupostos tedricos de uma determinada ciéncia. Nesta
pesquisa trabalharemos com constructos teéricos de Freud, Jung e Rudolf Otto, o
gue sera melhor especificado no item 1.3, que denominamos “O método de
pesquisa”.

A metodologia € definida como o melhor caminho para se chegar a um
determinado conhecimento, com o rigor que este termo designa. Do grego
méthodos, de acordo com Aurélio, originou-se método, que significa “caminho para
chegar a um fim”. William C. Pereira define o método como uma pluralidade de
caminhos a serem seguidos mediante uma série de operacdes e regras fixadas de
antemao, de maneira voluntaria, que visam alcangar um objetivo. (PEREIRA, 2001,
p. 140).

E necessario escolher um caminho que oriente o trabalho de leitura, pois “a
falta de clareza sobre o método utilizado pode produzir contradi¢cdes interpretativas
insuperaveis” (MOREIRA, 2002). E preciso explicitar qual a concepcao de leitura, ou
interpretacdo dos textos pesquisados, subjacente a um trabalho académico. Assim,
na leitura dos textos, tanto de Freud quanto de Jung e de Rudolf Otto, utilizamos o
método hermenéutico segundo o modelo de Hans-Georg Gadamer, em busca da
compreensao do sentido que se ddo a compreender o0s textos.

Freud privilegiou a interpretacdo como proposta psicanalitica, por considerar a

existéncia de sentido por trds de fenbmenos aparentemente desprovidos de sentido.
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A interpretacdo aplica-se as produces do inconsciente como o sonho, ato falho,
sintoma, etc., e também “aquilo que, no discurso e no comportamento do sujeito,
traz a marca do conflito defensivo” (LAPLANCHE; PONTALIS,1991.p.246). Como
dissemos acima, a interpretacdo esta na base da teoria e da técnica freudianas e,
segundo Laplanche e Pontalis (1991), pode-se caracterizar a psicanalise pela
interpretacdo, isto &, pela evidenciacdo do sentido latente® de um material. A
interpretacdo busca novos sentidos, abrindo portas as novas representacoes.

Sobre o0 método de interpretacdo dos sonhos, Freud escreveu:

O titulo que escolhi para minha obra [Die Traumdeutung] deixa claro quais
das abordagens tradicionais do problema dos sonhos estou inclinado a
seguir. O objetivo que estabeleci perante mim mesmo é demonstrar que 0s

sonhos séo passiveis de ser interpretados (FREUD, 1900/1987, p. 119).
Interpretar um sonho € atribuir-lhe um sentido; pela técnica desenvolvida por
Freud é “substitui-lo por algo que se ajuste a cadeia de nossos atos mentais como
um elo dotado de validade e importancia iguais ao restante” (FREUD, 1900/1987, p.
119). Tal substituicédo, resultante de associacdes livres, contudo, deve ser feita pelo
sonhador. Em nota de rodapé, Freud recomenda: “O intérprete de um sonho nao
deve dar asas a sua propria engenhosidade e desprezar as associacbes do
sonhador” (FREUD, 1900/1987, p. 64). Para validar seu método, Freud escolheu um
de seus proprios sonhos e, com base nele, demonstrou seu método de
interpretacdo’, por ndo querer utilizar o material dos sonhos de pacientes®
analisados, porque cada sonho exigiria uma longa introducéo e uma investigacéo da
natureza e dos determinantes etiolégicos das psiconeuroses. Ele considerou que a

histéria clinica subjacente a neurose do sonhador, por constituir uma novidade em si

® Exemplo de sentido latente e de sobredeterminacdo de sentidos, evidenciados pela associacéo
livre, pode ser encontrado na obra No caminho de Swann, de Proust. O gosto e o cheiro da
madalena, mergulhada no cha da india, evocaram recordacdes do personagem e forneceram
material para que Proust escrevesse 33 péaginas. “[...] o odor e o sabor permanecem ainda por
muito tempo, como almas, lembrando, aguardando, esperando, sobre as ruinas de tudo o mais, e
suportando sem ceder, em sua goticula impalpavel, o edificio imenso da recordagdo. E mal
reconheci o gosto do pedago de madalena molhado em cha que minha tia me dava [...], eis que a
velha casa cinzenta, de fachada para a rua, veio aplicar-se, como um cenario de teatro [...]".
(PROUST, 1982, p.32-33)

" Sonho com Irma, de 23-24 de julho de 1895. (A interpretac&o dos sonhos, volume IV, p. 128.)

8 “Apesar de sua intencdo declarada, Freud utiliza numerosos sonhos de seus pacientes, e mais de
uma vez (por exemplo, na pag. 163 e seg.), entra numa discussdo sobre o mecanismo dos
sintomas neuréticos”. Strachey, nota de rodapé in Freud. A interpretacao dos sonhos, p. 126.
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mesma, despertaria a atengédo do leitor, desviando sua atencdo do problema dos
sonhos e que, ao contrario, era sua intencdo aplicar sua “atual elucidacdo dos
sonhos como um passo preliminar no sentido de resolver os problemas mais dificeis
da psicologia das neuroses”. (FREUD,1900/1987, p. 126)

Ao decidir abrir m&o do material proveniente dos sonhos de seus analisandos,
restou a Freud os sonhos relatados por pessoas conhecidas, ou aqueles retirados
da literatura, mas nenhum deles era acompanhado pela analise. Para solucionar

este impasse, Freud langcou méo de seu proprio material onirico:

Meu método néo é tdo cédmodo quanto o método popular de decifracéo, que
traduz qualquer parte isolada do contedido do sonho por meio de um cédigo
fixo. Pelo contrario, estou pronto a constatar que o mesmo fragmento de um
conteldo pode ocultar um sentido diferente quando ocorrem em varias
pessoas ou em varios contextos. Assim, da-se que sou levado aos meus
proprios sonhos, que oferecem um material abundante e conveniente,
oriundo de uma pessoa mais ou menos normal e relacionado com multiplas
circunstancias da vida cotidiana. E certo que depararei com dividas quanto
a confiabilidade desse tipo de auto-andlise, e hd de me dizer que elas
deixam a porta aberta a conclusGes arbitrarias. Em meu julgamento, a
situacdo é de fato mais favoravel no caso da auto-observagdo do que na
observacédo de outras pessoas; seja como for, podemos fazer a experiéncia
e verificar até que ponto a auto-andlise nos leva na interpretacdo dos
sonhos. (Freud, 1900/1987, p. 126-7).

Sobre a terminologia “interpretacao”, Strachey esclarece em nota de rodapé
do volume quatro da obra freudiana®, que esta designacdo do método ndo comporta

qualquer idéia reducionista, fechada ou Unica, ao contrério, a interpretac@o se abre a
novas buscas de sentidos. Vejamos o que ele diz:

Esse titulo, Die Traumdeutung, ndo expressa propriamente a idéia de uma

“interpretagdo” (fechada, final ou Unica) dos sonhos, mas a de uma busca

do sentido dos sonhos, evidentemente entendidos por Freud como dotados
de sentido para cada sujeito ao sonhar, como produ¢des psiquicas que
eram um efeito desse sentido. Para o leitor de lingua alema, essa postura

freudiana ficava clara ja no titulo da obra. (FREUD, 1900/1987, p. 119)
Laplanche e Pontalis partiham da mesma preocupacdo em esclarecer o
significado do termo “interpretacdo” na obra de Freud. Do ponto de vista
terminoldgico, interprétation em francés, assim como em portugués, ndo se ajusta

exatamente ao termo aleméo Deutung:

O termo francés [e o portugués] orienta, sobretudo, o espirito para o que ha

° A interpretacéo dos sonhos.
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de subjetivo, e até mesmo de forgado, de arbitrario, no sentido que é
atribuido a um acontecimento, a uma palavra. Deutung parece mais préximo
de explicacdo, de esclarecimento, e apresenta em menor grau, para a
consciéncia lingilistica comum, o tom pejorativo que o termo francés [e o
portugués] pode assumir. A Deutung de um sonho consiste, escreve Freud,
em determinar a sua Bedeutung, a sua significagdo. (LAPLANCHE;
PONTALIS, 1991, p. 247).

Encontramos no mito grego do deus Hermes®, de quem derivou a palavra
hermenéutica, o que pode ter influenciado a ligacdo da teoria da interpretacdo a
idéia da andlise subjetiva dos fatos, e por isso, arbitraria, incompleta, passivel de
outras representacdes e sentidos. J4 na genealogia do deus Hermes, localizamos
um duplo sentido: ele é filho de Maia, a ilusdo, e de Zeus, o deus supremo do Monte
Olimpo, que tudo sabe. Conta o mito que, no dia em que nasceu, Hermes
desembaracou-se das faixas que o envolviam e viajou até a Tessdlia, onde furtou
parte do rebanho de Admeto, que era guardado pelo deus Apolo. Para esconder o
rastro que o gado deixava, denunciando seu percurso, Hermes amarrou um galho de
arvore na cauda dos animais, para que apagassem 0s proprios rastros ao caminhar.
Percorreu com o rebanho quase toda Hélade. Chegou a gruta Pilos e sacrificou duas
novilhas aos deuses do Olimpo, dividindo-as em doze pedacos, embora os deuses
olimpicos fossem apenas onze. Com este ritual, Hermes promoveu a si mesmo a
décimo segundo deus olimpico.

Apolo descobriu o paradeiro do ladrédo e o acusou perante Maia. A méae,
iludida pela astucia do filho, ndo acreditou que seu recém-nascido pudesse ter
praticado semelhantes atos e ndo o repreendeu. Apolo apelou para o julgamento de
Zeus. Hermes foi interrogado habilmente por Zeus, mas persistiu ha negativa, porém
Zeus nao se deixou enganar. Como puni¢éo, Zeus o obrigou a jurar diante de todos
0s outros deuses, que jamais faltaria com a verdade. Hermes jurou: prometo
solenemente dizer a verdade, mas somente em parte! Assim nasceu a
hermenéutica, a arte da interpretacdo do mensageiro divino, que ndo constitui uma

verdade toda, mas apenas em parte.*

10 Variante do mito narrado por Brand&o (1991)

1 O Hino Homérico IV a Hermes traz algumas variacdes, mas que ndo modificam o que, do carater
de Hermes, relacionado a hermenéutica, queremos demonstrar. Neste Hino, Homero ressalta a
habilidade de Hermes em usar frases de duplo sentido, para enganar Apolo, o dono das vacas
imortais roubadas por ele. O verso 71 mostra que a habilidade de Hermes vai além das palavras:
ele sacrificou duas “vacas imorredouras”, em homenagem aos deuses olimpicos e a si mesmo.
Quando foi levado para ser julgado pelos deuses pelo crime cometido, Hermes prometeu a Zeus
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Parte da verdade, ou a verdade em parte, referem-se tanto a percepcao
subjetiva, quanto a sobredeterminacao dos sentidos, mas isto ndo invalida o método.
Moreira considera que a interpretacdo, por carregar a marca da singularidade e
apontar para a sobredeterminacdo, revela as marcas do sujeito, sendo uma

possibilidade entre outras, mas que néo significa a auséncia do método:

N&o seria diferente o ato de interpretar textos para um trabalho académico.
Mas portar a marca do sujeito ndo significa auséncia do método. Assim, a
leitura revela tracos subjetivos sem negligenciar o rigor metodico
necessario. Faz-se necessario, pois, buscar a compreensao do que se da a
compreender, ou seja, explicitar os elementos utilizados na leitura
compreensiva dos textos. (MOREIRA, 2002, p. 26-7).

Esta € a proposta de leitura de Gadamer e do método hermenéutico que

adotaremos, como veremaos a segulir.

2.2 O que € hermenéutica

Em seu livro Verdade e Método Il — complementos e indice, Gadamer define
hermenéutica como uma expressao que abarca diversos niveis de reflexdo, como
costuma ocorrer com as palavras derivadas do grego e adotadas em nossa

linguagem cientifica:

Hermenéutica significa, em primeiro lugar, praxis relacionada a uma arte.
Sugere a tekhne como palavra complementaria. A arte, em questédo aqui, é
a arte do anuncio, da tradugdo, da explicacdo e interpretacdo, que inclui
naturalmente a arte da compreensao que |Ihe serve de base e que é sempre
exigida quando o sentido de algo se acha obscuro e duvidoso. Ja no uso
mais antigo da palavra, detecta-se certa ambiglidade. Hermes é chamado o
mensageiro divino, aquele que transmite a mensagem dos deuses aos
homens (GADAMER, 2004, p. 112).

Mas frequentemente, e em especial no uso profano, a tarefa do hermeneus

consiste em traduzir para uma linguagem acessivel aquilo que foi manifestado de

dizer a verdade, mas mentiu: “Zeus pai, eu te vou dizer agora a verdade toda (v. 368) Pois sou
sincero sem falha, mentira ndo sei contar. (v. 369). Ria Zeus as gargalhadas de ver aquele malino
(v. 389) Negando com tanta arte a tal histéria das vacas”. (v. 390). Homero, 2006.
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modo estranho e incompreensivel. A contribuicdo que a hermenéutica pode fazer,
comenta Gadamer, “é sempre essa transferéncia de um mundo para outro, do
mundo dos deuses para o dos homens, do mundo de uma lingua estrangeira para o
mundo da lingua prépria” (GADAMER, 2004, p. 112-113).

Neste caso, o campo hermenéutico relaciona-se com todas as operacgoes
simbdlicas envolvidas em esquemas de emissdo e recepcdo de mensagens,
construcao e desconstrugcédo de enunciagdes, “em particular aquelas mensagens que
se relacionam com cifras e com leitura de sinais, incluindo a consideracdo de
sintomas e indices ndo voluntarios” (Palmer citado por Serra: 2006, p. 101).

Gadamer relata que “o primeiro registro da palavra “hermenéutica” como titulo
de livro data do ano de 1654, em Dannhauer. Desde entdo se distinguem entre uma
hermenéutica teoldgico-filologica e uma hermenéutica juridica” (GADAMER, 2004, p.
113). Em sentido teolégico, continua Gadamer, a hermenéutica significa a arte de
interpretar corretamente a Sagrada Escritura, que sendo de tempos muito remotos
despertava, ja nos tempos da patristica, uma consciéncia metodologica, sobretudo
no livio De doctrina christiana, de Agostinho. E que “a tarefa de uma dogmatica
cristd viu-se determinada pela tensédo entre a histéria especifica do povo judeu,
interpretada no Antigo Testamento como histdria da salvagdo, e o andncio universal
de Jesus no Novo Testamento. Aqui, a reflexdo metodolégica deveria ajudar a criar
solugdes.” (GADAMER, 2004, p. 114). Em De doctrina christiana, Agostinho resolve
o problema dogmaético, reunindo sob um ponto de vista unitario a antiga heranca
hermenéutica: “Ele ensina a elevar o espirito desde um sentido literal e moral, para
um sentido espiritual.” (GADAMER, 2004, p. 114).

Posteriormente desenvolveu-se no mundo grego um sentido puramente

cognitivo para os termos hermeneia e hermeneus, que pode significar:

“Explicagdo erudita”, “comentador’ e “tradutor’. E claro que, como arte,
encontram-se ligados a hermenéutica, restos herdados da esfera sacral: é a
Unica arte cuja palavra deve ser estabelecida como padrao de medida, que
se acolhe com admiracdo porque pode compreender e explicitar o que
oculta, seja em discursos estranhos, seja na convicgéo inexpressa de outro.
Trata-se, portanto, de uma ars: uma técnica, como a oratéria, a arte de
escrever ou a aritmética. E mais aptiddo pratica do que propriamente
ciéncia”. (GADAMER, 2004, p. 113).

A hermenéutica, no sentido tardio da palavra, a recente hermenéutica

teologica e juridica serve como recurso para esta arte, pois se comporta como
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competéncia normativa, no sentido de que o intérprete compreenda sua arte e
expresse a lei divina ou humana. Atualmente a hermenéutica situa-se na tradicao
cientifica da modernidade. “O uso moderno da palavra hermenéutica principia
exatamente ai, quer dizer, com o surgimento do conceito moderno de método e de
ciéncia. No seu uso aparece sempre implicita uma espécie de consciéncia
metodoldgica.” (GADAMER, 2004, p. 113).

Ja no romantismo aleméo, a compreenséo e a interpretacdo saem do texto
escrito e atingem o relacionamento dos homens entre si e com o mundo. “Em lingua
alema, compreender (Verstehen) significa também “entender algo”. A capacidade de
compreensdao € a faculdade fundamental da pessoa, que caracteriza sua
convivéncia com os demais, atuando, sobretudo, pela via da linguagem e do dialogo”
(GADAMER, 2004, p.381).

A situac@o hermenéutica frente aos textos ndo é idéntica a que ocorre entre
duas pessoas dialogando. O texto s6 pode falar através do outro: o intérprete. Sé
assim 0s signos escritos se convertem em sentido. Mas, ao mesmo tempo, diz
Gadamer, “em virtude da reconducdo a compreensédo, o proprio tema de que fala o
texto vem a linguagem. Assim como acontece nas conversacdes reais, € o tema
comum que une as partes entre si, nesse caso o texto e o intérprete.” (GADAMER,
2003, v. 1, p. 502).

Ao despertar o sentido do texto, o intérprete o faz com a implicacdo dos
préprios pensamentos. O horizonte do intérprete — aquilo que ele ja conseguiu ver,
seus preconceitos e juizos prévios - é determinante, mas este horizonte ndo se
mantém como um ponto de vista proprio que se impde, mas, ao contrario, Como uma
“opiniao e possibilidade que se aciona e se coloca em jogo e que ajuda a apropriar-
se verdadeiramente do que se diz no texto”. A isso Gadamer chamou de fusédo de
horizontes. E uma forma de realizacdo da conversacdo, em que se chega a
expressdo de algo que ndo é sO do autor ou do intérprete, mas comum aos dois.
“Compreender e interpretar sdo uma e a mesma coisa.” (GADAMER, 2003, v. I, p.
503).

Como interpretarmos corretamente? A esta pergunta, Gadamer responde que
“toda interpretacdo correta deve se defender da arbitrariedade e de intuigdes
repentinas e da estreiteza dos habitos de pensar imperceptiveis, e voltar seu olhar

para “as coisas elas mesmas” (GADAMER, 2003, v.1, p. 355). E preciso que 0
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intérprete assegure a alteridade do texto e se submeta ao seu objeto, pois quem se
propde interpretar um texto esta concretizando um projeto. A compreensao do texto
consiste na elaboracdo deste projeto inicial, que é constantemente revisto, com base
no que decorre da compreensao subsequente do texto. Interpretar ndo € o mesmo
que impor um sentido. E atribuir mais um sentido, como o que acontece na analise
psicolégica: interpretar um texto ou sonho do analisando implica em reconhecer a
sobredeterminacdo de sentidos daquilo que se apresenta a analise. Pela técnica
desenvolvida por Freud é substituir elementos do sonho por algo que se ajuste a
cadeia dos atos mentais como um elo dotado de validade e importancia iguais ao
restante. Tal substituicdo, resultante de associacgdes livres, contudo, deve ser feita
pelo sonhador, caso contrario, o intérprete ndo estaria assegurando a alteridade do
projeto. Quem quiser compreender um texto, diz Gadamer, realiza sempre um

projetar:

Tao logo apareca um primeiro sentido no texto, o intérprete “prelineia” um
sentido do todo. Naturalmente que o sentido s6 se manifesta porque quem
Ié o texto |é a partir de determinadas expectativas e na perspectiva de um
sentido determinado. A compreenséo do que estd posto no texto consiste,
precisamente, na elaboracdo desse projeto prévio, que, obviamente, tem
gue ir sendo constantemente revisado com base no que se d4, conforme se
avanca na penetracdo do sentido. (GADAMER, 2003, p. 356). Grifo nosso.

A necessidade da revisao estd na possibilidade de que o projeto prévio possa
antecipar um novo projeto de sentido e que projetos contrastantes possam participar
do processo de elaboracdo até que deles surja uma unidade de sentido; e que a
interpretagdo, que comecga com preconceitos tenha tais conceitos substituidos por
outros mais adequados. Este movimento de sentido constitui o processo do
compreender e do interpretar.

Como escapar ao circuito fechado dos preconceitos frente ao texto? Nao é
possivel desconsiderar as opinides prévias, quando se quer entender a opinido de
outro, nem isso seria necessario. A Unica exigéncia, segundo Gadamer, é a abertura
para a opinido do outro ou para a opinido do texto. Mas essa abertura implica
sempre colocar a opinido do outro em alguma relagdo com o conjunto das proprias
opinides. A tarefa hermenéutica, continua Gadamer, “se converte por si mesma num
questionamento pautado na coisa em questdo, e ja se encontra sempre “co-

determinada” por esta”:
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Aquele que quer compreender ndo pode se entregar de antemao ao arbitrio
de suas proprias opinides prévias, ignorando a opinido do texto da maneira
mais obstinada e conseqiiente possivel — até que este acabe por nédo poder
ser ignorado e derrube a suposta compreensdo. Em principio, quem quer
compreender um texto deve estar disposto a deixar que este lhe diga
alguma coisa. Por isso, uma consciéncia formada hermeneuticamente,

deve, desde o principio, mostrar-se receptiva a alteridade do texto.
(Gadamer, 2003, v. |, p. 358).

~

Como vimos, essa receptividade a alteridade do texto ndo pressupde uma
neutralidade com relacéo a ele, ao contrario, implica em uma destacada apropriacéo
das opinibes e pressupostos pessoais. O que importa € que o hermeneuta se dé
conta dos proprios pressupostos, reconhecendo a alteridade do texto e, assim,
poder confrontar a verdade do texto com as pressuposicées pessoais.

Isso é analogo ao meétodo psicoterapéutico: o psicélogo que consegue
distinguir seus proprios complexos - e assim minimizar suas projecées sobre o
analisando - reconhece a alteridade daquele que fala, o que Ihe permite confrontar
as averiguacdes mutuas durante as sessdes de analise. Jung, o criador da
Psicologia Analitica, em seu ensaio de 1935, Principios basicos da pratica da

psicoterapia, escreve sobre sua opcdo por este método dialético:

Tenho que optar necessariamente por um método dialético, que consiste
em confrontar as averiguagbes mutuas. Mas isto s se torna possivel se eu
deixar ao outro a oportunidade de apresentar seu material o mais
completamente possivel, sem limita-lo pelos meus pressupostos. Ao
colocar-nos dessa forma, o sistema dele se relaciona com o0 meu, pelo que
se produz um efeito dentro do meu préprio sistema. Este efeito é a Unica
coisa que posso oferecer ao meu paciente individual e legitimamente.
(JUNG, 1988/1935, v.16, p.3)

Nosso propésito nesta pesquisa é assegurar a alteridade dos textos e nos
submeter ao seu objeto, chegando assim a formulag&o dialética em que a interacao
da pesquisadora nada mais é do que a relagdo de troca entre seus pressupostos
pessoais e 0 objeto da investigagéo. Isto exigiu que o projeto fosse constantemente

revisto desde sua fase inicial, com base no que decorreu da compreensao

subsequente dos textos examinados.
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2.3 O método de pesquisa

Para investigarmos a sexualidade humana e seu possivel carater numinoso,
examinamos constructos tedricos e fenbmenos psiquicos descritos por Freud e
Jung, e o conceito de Das Heilige (o0 sagrado) de Rudolf Otto. Na obra dos primeiros
autores buscamos entender o conceito de sexualidade em dois niveis: como a
sexualidade participa da (des)organizacdo psiquica e 0 que desta estruturacao
desperta o sentimento do numinoso®? nas relacées amorosas, o que nos ajuda a
pensar sobre o possivel aspecto numinoso da sexualidade. Este aspecto numinoso
ja é sugerido pelo deus Eros, a imago arquetipica que representa a sexualidade.

Nesta dissertacdo retomamos o conceito freudiano de sexualidade que
corresponde a energia pulsional dos instintos, “que se relacionam com tudo o que
possa ser abrangido sob a palavra amor” (FREUD, 1921/1976, p.116).

Para compreendermos os movimentos libidinais e a participacdo de Eros na
(des)organizacdo psiquica, examinamos 0 conceito de sexualidade descrito pela
psicandlise, em alguns pontos: na estruturacdo psiquica; na relacdo com o
recalcado, no encontro com a alteridade intrapsiquica, o estranho - Das Unheimlich,
nas experiéncias ligadas a angustia, nos sentimentos de medo, terror, panico,
estranhamento e no sentimento ligado ao fantastico; na relacdo objetal, o encontro
com a alteridade propriamente dita, e no sentimento de desamparo psiquico.

Da psicologia analitica examinamos a teoria dos complexos de C. G. Jung para
compreendermos a correlacéo entre os complexos afetivos e a imago arquetipica do
deus Eros, o que nos proporciona refletir sobre o carater numinoso de Eros. Este
arquétipo preside a experiéncia do sagrado e a experiéncia amorosa, por oferecer a
psigue possibilidades de apreensao da imago divina e da imago do amor.

A inclusédo do estudo dos mitos e dos textos sagrados no desenvolvimento da
dissertacdo se justifica porque eles sdo a transmissdao da ‘“linguagem dos

arquétipos”. Em Psicologia da Religidao Oriental e Ocidental, Jung refere-se aos

12 Conceito criado por Rudolf Otto para andlise do sagrado. O sentimento do numinoso refere-se
ao efeito subjetivo que o objeto numinoso provoca na psique. Este tema serd examinado nesta
dissertacéo.
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mitos como “a expressdo de processos que se passam no inconsciente, atitude esta
gue também é valida para os textos religiosos” (JUNG, 1939/1988, p. 304).

Jung dedicou grande parte de sua vida ao estudo da problematica religiosa,
mas é preciso dizer que seu entendimento de religido ndo se vincula a determinadas
confissdes. Trata-se de uma observacdo acurada daquilo que Rudolf Otto chamou
de numinosum, conceito que também examinaremos nesta dissertacao.

Jung foi incompreendido, como ele mesmo disse em Psicologia e Alquimia
(1943), tanto pelos tedlogos que o “acusaram” de psicologismo quando demonstrou
que a alma possui uma funcéo religiosa natural, quanto pela comunidade cientifica

gue o “acusou” de deificar a psique:

Ja fui acusado de “deificar a alma”. Isto é falso, n&do fui eu, mas o préprio
Deus quem a deificou! Nao fui eu que atribui uma funcéo religiosa a alma;
simplesmente apresentei os fatos que provam ser a alma “naturaliter
religiosa”, isto é, dotada de uma funcéo religiosa: fungcdo esta que nédo
inventei, nem coloquei arbitrariamente nela, mas que ela produz por si
mesma, sem ser influenciada por qualquer idéia ou sugestdo. (JUNG,
1943/1991, p. 25).

Acho pertinente avancar um pouco mais sobre esse ponto de vista junguiano,
porque o psiquiatra, ao afirmar que Deus é um arquétipo, esta se referindo ao tipo
impresso na alma. Segundo ele, a origem da palavra tipo vem do grego typos, que
significa batida, algo que imprime. A palavra arquétipo ja pressupde alguma coisa
que imprime (JUNG,1943). Para ele a psicologia deve restringir-se ao seu objeto e
precaver-se no sentido de nao ultrapassar seus limites, fazendo afirmacdes
metafisicas. “Se a psicologia pretendesse pressupor um Deus como causa
hipotética, estaria reclamando implicitamente a possibilidade de uma prova de Deus.
[...] extrapolaria seu campo de competéncia de um modo absolutamente
inadmissivel.” (JUNG, 1991, p. 26). Jung deixa claro que em Psicologia nada se

afirma acerca da existéncia de Deus e que ciéncia esta em outro campo:

Ciéncia s6 pode ser ciéncia; ndo ha profissdes de fé “cientificas”, nem
“contradictiones in adiecto” (contradicées nos termos). Ignoramos em Ultima
instancia de onde se origina o arquétipo, da mesma forma que ignoramos a
origem da alma. A competéncia da psicologia enquanto ciéncia empirica
ndo vai além da possibilidade de constatar, a base de uma pesquisa
comparativa, se o tipo encontrado na alma pode ou nado ser designado
como uma “imagem de Deus”. Desta forma, nada se afirma de positivo ou
de negativo acerca de uma possivel existéncia de Deus, do mesmo modo
que o arquétipo do “herdi” ndo pressupde a sua existéncia. (JUNG, 1943/
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1991, p. 26).

Este ponto de vista de Jung demonstra seu rigor cientifico, cuidando-se para
nao ultrapassar os limites do campo da Psicologia e avancar pelo campo da
metafisica; ele se distancia de suas crencas ao observar o objeto de seu interesse
investigativo. Em Psicologia da Religido Ocidental e Oriental ele refere a si mesmo
como protestante: “Noés, os protestantes” [...] (JUNG, 1937/1988, p.342). Em
entrevista dada a uma televisao inglesa, ao ser perguntado se acreditava em Deus,
Jung respondeu: “Eu ndo acredito, eu conheco” **. Em suas pesquisas, Jung estava
interessado em provar a existéncia de arquétipos, assim como a sua analogia com
representacdes religiosas conhecidas, “que abrem uma possibilidade de acesso aos
contetidos susceptiveis de serem experimentados”, que constituem, segundo Jung,
de modo manifesto e incontestavel, o fundamento empirico e palpavel da
experiéncia religiosa (JUNG, 1991, p. 26-7).

Para o estudo das caracteristicas opositoras de Eros trabalhamos com os
autores Homero, Hesiodo, Euripides e Platdo. Em O Banquete, Platdo analisa a
natureza diversificada e ambivalente de Eros, constituida de caracteristicas
antagbnicas, a0 mesmo tempo em que demonstra que a natureza erética, embora
contraditoria, aparece como principio unificador, o que reafirma sua condicdo
ambivalente. Esta condicdo ambivalente € mostrada especialmente por Socrates ao
trazer a genealogia de Eros, filho do Recurso e da Pobreza, e por Aristéfanes. O
mito do Andrégino narrado por Aristéfanes descreve a natureza dos seres
primordiais e as escolhas amorosas decorrentes desta natureza. Estas escolhas
carregam a polaridade arquetipica de Eros, representada no mito pelo surgimento do
amor entre parceiros do mesmo sexo e pelo amor entre parceiros de sexos
diferentes. Trés eram os géneros dos seres: o feminino, composto de dois sexos
femininos, era descendente da Terra e deu origem ao amor homossexual entre as
mulheres; o masculino, composto de dois sexos masculinos, era descendente do sol
e deu origem ao amor homossexual entre os homens. O androgino, descendente da
lua, possuia dois sexos diferentes, o feminino e o masculino, e deu origem ao amor

heterossexual. Eros promove tanto 0 amor entre 0s iguais quanto o amor entre 0s

3| do not believe, | know”. JUNG: Psicologia da Religido Ocidental e Oriental. Prefacio para a edicéo
alema (1988).
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diferentes. O andrégino ressalta o principio unificador dos contrarios promovido por
Eros, por conciliar em si mesmo o masculino e o feminino. Este principio unificador
dos contrarios foi descrito por Hesiodo em Teogonia — a origem dos deuses.

Em Rudolf Otto examinamos o “sentimento do numinoso”, conceito criado pelo
autor e explicado por ele pela expressdao mysterium tremendum et fascinans. O
sentimento do numinoso € o efeito produzido na psique pelo contato com o numen,
isto €, com o objeto numinoso. Ao descrever o sagrado como mysterium tremendum
et fascinans, Otto faz referéncia aos dois aspectos do numen que o caracterizam de
modo inequivoco: o0 aspecto de mysterium tremendum e o aspecto de mysterium
fascinans. O primeiro constitui 0 aspecto repulsivo do numinoso, enquanto o
segundo representa o0 seu aspecto atrativo ou fascinante.

Assim, por meio da andlise do sentimento do numinoso, buscamos
compreender a semelhanca das reacbes provocadas na psique pela vivéncia do
amor e pelo contato com o sagrado.
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3 SEXUALIDADE

3.1 Consideracfes sobre a sexualidade

Dentre as questdes que a pratica clinica suscita, uma se coloca de maneira incisiva:
a vivéncia da sexualidade e as consequéncias psicopatologicas de sua negacédo. Em
menor ou maior grau, a “presenga ou auséncia de Eros” traz consequéncias para o
bem-estar ou adoecimento psiquico dos individuos.

Por que o conflito erético € uma causa importante do padecimento psiquico?
Esta pergunta nos motivou a fazer esta pesquisa e dela surgiu a hipotese de que
Eros teria, também, a funcdo de (des)organizacdo psiquica - as imagens
arquetipicas, por causa da polaridade de sua constituicdo, ou organizam a psique ou
trazem desordem para dentro ela. Além deste antagonismo constitucional, as
imagens inconscientes tendem a autonomia e esta tendéncia autbnoma esta
duplamente ligada a Eros, pois “a autonomia do inconsciente comeca onde se
originam as emoc¢des” (Jung, 1939 /2000, p. 272).

As emocdes sdo reacdes involuntarias que perturbam a ordem racional da
consciéncia com suas irrup¢cdes elementares, mesmo em pessoas que nao tenham
predisposicao a doenca mental. Quando alguém é tomado por um estado emocional
intenso, torna-se irreconhecivel até para si mesmo; diz coisas ou tem atitudes que
ultrapassam o previsivel. Tracos desconhecidos de carater costumam aparecer
ligados ao afeto. Nao € preciso muito para isso, concordamos com Jung que “amor e
odio, alegria e tristeza bastam muitas vezes para acarretar uma troca entre o eu € 0
inconsciente. Até mesmo idéias muito estranhas podem apoderar-se em tais
circunstancias de pessoas normalmente sadias” (JUNG, 2000, p. 272). A analise de
Jung vai além da reacdo pessoal; ele considera que grupos, comunidades e até
mesmo povos inteiros também podem ser tomados por epidemias psiquicas,
provocadas por estados emocionais intensos que chegam a gerar conflitos e
guerras.

Na clinica psicoldgica vé-se claramente a importancia de Eros no processo
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das relacdes interpessoais. A praxis clinica nos tem mostrado a participacdo do
amor e sua autonomia no processo de organizacdo e transformacgédo da dinamica
intrapsiquica do individuo, bem como na dinamica de suas relacées com o mundo.
Encoberta pelo sintoma, ou a espera de ser desvelada pelo discurso e pela analise,
entrevé-se, na clinica, a pergunta fundamental do analisando: que lugar se ocupa no
desejo do outro? Nesta pergunta implica-se o préprio desejo de amar e ser amado,
pois as relacdes interpessoais constituem um jogo de luz e sombra, em que as
projecdes se entrecruzam em permanente confronto com 0s aspectos inconscientes
da personalidade. Por isso, em muitas formas de escolha amorosa a pessoa amada
pode ser colocada no lugar do ideal de eu, o que provoca o fracasso da vivéncia do
amor. Concordamos com Freud, que no caso de idealizacdo do objeto amado, “o
ego se torna cada vez mais despretensioso e modesto e 0 objeto cada vez mais
sublime e precioso, até obter finalmente a posse de todo o auto-amor do ego”
(FREUD, 1921/1976, p.143), o que podera gerar o estado patoldégico que varia,
dependendo do grau, da depressédo a melancolia.

Pode ocorrer, também, o movimento libidinal contrario e o préprio ego ser
tomado como objeto de amor. Em ambos os casos, ocorrera um desequilibrio da
economia libidinal se o fluxo energético que ora investe o eu, ora investe o objeto
externo ao eu, for interrompido. O equilibrio emocional € garantido pela “antitese que
ha entre a libido* do eu e a libido objetal. Quanto mais uma é empregada, mais a
outra se esvazia” (FREUD, 1914/1974, p. 92). Este equilibrio emocional é
consequUéncia do movimento incessante da progresséo e regressao da libido.

Jung também considera a progressao e regressao da libido como um dos
fenbmenos energéticos mais importantes da vida psiquica (JUNG, 1991). A
progresséo é definida pelo autor como um avancar incessante do processo cotidiano
de adaptacédo psicologica e consiste em satisfazer continuamente as exigéncias das
condicbes do mundo externo. Ja o processo de regressdo corresponde ao
movimento retrogrado da libido; com a regressdo aumenta-se o valor dos conteludos
anteriormente excluidos do processo de adaptacdo consciente e os conteudos

inconscientes passam a influenciar a consciéncia. Ao ativar um fator inconsciente,

14« ibido & expressao extraida da teoria das emogdes. Damos esse nome a energia, considerada
como uma magnitude quantitativa (embora na realidade ndo seja presentemente mensuravel),
daqueles instintos que tém a ver com tudo o que pode ser abrangido sob a palavra amor”. Freud,
1921/1976, p.115-116, volume XVIII.
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diz Jung, a regressao confronta a consciéncia com o problema da psique, diferente
do problema da adaptacdo exterior, pois a regressdo atende a necessidade de
adaptacdo ao mundo interno do individuo (Jung, 1948 /1991 p. 34). Se cessar este
movimento do processo cotidiano de adaptacao psicologica do individuo, que inclui
progressdo e regressao libidinal, “surge a desuni&do consigo préprio, criando-se,
assim, a possibilidade para a neurose” (JUNG,1991, p. 32).

E necesséario explicar o conceito acima citado, especialmente a expressio
“surge a desuniao consigo proprio”. Considerando que o psiquismo € marcado pela
divisdo entre consciente e inconsciente, e que Jung enfatizou a primazia do
inconsciente em sua teoria, postulando a existéncia de um inconsciente coletivo,
anterior ao inconsciente pessoal, do qual originaria todo o psiquismo a partir de
imagens arquetipicas, podemos perguntar se seria possivel falar de unido entre
instancias tao diferentes em si mesmas e quanto ao modo de funcionamento. Ora, €
desta diferenca que fala Jung. Para o autor, a unido consigo proprio implica na
coordenacao dos impulsos contrarios e permanecera enquanto a psique nao tender
a uma unilateralidade, isto €, enquanto mantiver a comunicacao e interacéo entre o
consciente e o inconsciente, pois a situacéo de represamento da libido, que gera
desequilibrio emocional, se caracteriza pela separacdo dos pares de opostos. O
desequilibrio acontece quando falta a acdo coordenadora dos impulsos contrarios;
isto significa que um impulso e seu contra-impulso devam interagir continuamente
para que o equilibrio seja mantido.

Jung esclarece que:

Um dos componentes do progresso (da libido), o qual resulta de um bem
sucedido trabalho de adaptacéo, é que o impulso e seu contra-impulso, o
positivo e 0 negativo, cheguem a uma interacdo e a uma influéncia
reciproca regulares. Encontramos este equilibrio e esta unificacdo dos
opostos, por exemplo, no processo de reflexdo diante de uma deciséo dificil
a tomar. No represamento da libido, onde se tornou impossivel a
progressdo, o positivo e 0 negativo ndo podem mais se unir para um ato
coordenado, porque tanto um como O outro atingiram o mesmo valor,
mantendo-se equilibrados entre si. Quanto mais longo for o represamento,
tanto mais elevado sera o valor das posi¢Bes contrarias que, por isto
mesmo, se enriguecem com associacdes, e tanto maior serd a extensao
dos materiais que elas abranger&o. A tensdo gera o conflito; o conflito, por
sua vez, leva a tentativa de repressdo mutua, e quando a repressao das
partes contrarias da resultado, surgem a dissociagdo e a cisao da
personalidade. (JUNG, 1991, p. 32).
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Jung classifica “todas as extravagancias e comportamentos exagerados como
perda de equilibrio, por faltar ai, obviamente, a acdo coordenadora do impulso
contrario” (JUNG, 1991, p. 32). A acao coordenadora do impulso contrario evita o
represamento da libido e a formacdo dos sintomas, que sdo consequéncias de
obstrucdo do fluxo libidinal, situacdo provocada pelo afastamento dos pares de
opostos entre si.

Estes conceitos nos auxiliardo na compreensao do capitulo “Eros: a imago
arquetipica da sexualidade”, porque o arquétipo™ atrai, a0 mesmo tempo em que é
atraido através da organizagdo de um complexo psiquico, sentimentos e
pensamentos de mesma qualidade afetiva, mas de naturezas contrarias também,
devido a dupla polaridade de sua constituicdo. Os opostos se unem na formacéo do
complexo afetivo e estes pares de opostos permanecem unidos durante 0s
processos psicologicos, enquanto durar a progressao da libido.

O psicologo e escritor Aldo Carotenuto fala dessas contradi¢cdes da realidade
psiquica do sujeito. Em sua pratica clinica observou que onde esta presente um
sentimento, toma vida e consisténcia também o seu contrario; no jogo do amor estao

presentes estratégias como o0 engano, a traicao e a inveja, que podem levar a morte:

Os opostos que, com a sua interacao, dilaceram o individuo, constituem o
dinamismo secreto da vida. O amor reclama, pois, e até exige, a co-
presenca do édio. [...] O elemento destrutivo pode viver ocultamente, dentro
do vinculo sentimental, manifestando-se somente as vezes por meio de
apari¢gfes violentas e imprevistas, que deixam amedrontados e incrédulos
os dois parceiros. Mas as vezes, quando as circunstancias externas ou
internas o favorecem, essa instancia emerge com toda a sua forca e pode
conduzir ao homicidio, ao que as crénicas chamam de “crime passional”, a
morte da pessoa amada por vinganga, por ciime, por abandono.
(CAROTENUTO, 1994, p. 21-2).

Quando indagamos sobre a sexualidade esbarramos nessa ambivaléncia
emocional, isto €, nos sentimentos contraditorios que sao préprios do objeto de
nossa pesquisa, por isso € necessario explicar o uso do termo “sexual’. Por
sexualidade, retomamos o conceito freudiano que corresponde a energia pulsional
dos instintos, “que se relacionam com tudo o que possa ser abrangido sob a palavra

amor (FREUD, 1921/1976, p.116). Para Freud o nucleo do que se quer “significar

> 0O conceito é explicado por Jung como uma tendéncia preexistente do espirito humano de construir
as representacfes. Seria uma forma de apreensdo da realidade. Examinaremos o conceito de
arquétipo adiante.
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por amor consiste, naturalmente (e é isso que comumente é chamado de amor e
gque os poetas cantam), no amor sexual, tendo a unido sexual como objetivo”
(FREUD, 1921/1976, p.116), mas ndo excluindo desta fonte libidinal as diversas
modalidades do amor: o amor préprio, o amor pelos pais e pelos filhos, o amor
fraterno, a amizade e o amor pela humanidade em geral, bem como, o apego a
objetos concretos e a ideologias. Estas ultimas modalidades de amor constituem o
que Freud chamou de amor sublimado, isto €, o amor que ndo tem o encontro
sexual genital por objetivo, embora derive da mesma fonte pulsional deste®®. Em
Psicanalise Silvestre, Freud enfatiza que usa a palavra “sexualidade no mesmo
sentido compreensivo que aquele em que a lingua alema usa a palavra lieben
[amar]” (FREUD, 1910/1970, p. 209). Ainda neste mesmo artigo, ele comenta que
prefere “falar em psicossexualidade, colocando assim énfase sobre o ponto de que o
fator mental na vida sexual ndo deve ser desdenhado ou subestimado” (FREUD,
1970, p. 208). Como exemplo de um fator mental, temos a fantasia; e o termo
psicossexualidade reforca a idéia de que € a fantasia, e ndo o objeto, que sustenta o
desejo de amar e ser amado. E é desta forma que faremos referéncia a este
conceito neste trabalho.

Ao dizer que a forca amorosa, a libido da psicanalise, coincide com o amor
sexual, o Eros do filésofo grego Platdo, Freud esclarece que utiliza o conceito
filoséfico de Eros, em que o amor é tomado em seu sentido ampliado: “.. [a
psicandlise] ndo fez nada de original em tomar o amor nesse sentido mais amplo.
Em sua origem, funcédo e relacdo com o amor sexual, o Eros do filésofo Platdo
coincide exatamente com a forca amorosa, a libido da psicanalise” (FREUD,
1920/1976, p.116).

Na tradicdo grega, Eros é o deus do amor. A palavra latina numine, que
significa divindade, fornece o radical nume para numinoso. Estaria o “sentimento do
numinoso”, conceito explicado pela expressdo mysterium tremendum et fascinans,
analisada por Rudolf Otto (1992) e retomada para 0S n0SS0S propasitos,
referenciado na experiéncia erotica? Poderia se pensar que a vivéncia da

sexualidade, no sentido mais amplo, despertaria os trés sentimentos comuns a

'® Existem duas correntes distintas na histéria do desenvolvimento da libido: a corrente afetiva e a
corrente sensual. Elas se combinam e sua “uniao & necessaria para assegurar um comportamento
amoroso completamente normal”. (FREUD, 1910/1970, in Contribui¢cdes a psicologia do amor II. p.
164)
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experiéncia numinosa, o sentimento Unico vivido na experiéncia do sagrado, em que
se confundem mistério, temor e fascinagéo, justamente porque envolve o encontro
com a alteridade, o outro desconhecido, envolto em seus mistérios? Estes
elementos estdo presentes nas falas dos analisandos e parecem estar na
constituicdo do desespero de que se queixam, reproduzido pela experiéncia de
angUstia, que as vezes é traduzida pelo sentimento de desamparo®’, provocado pela
inevitavel falta de garantia da prépria existéncia e pela incerteza de ser amado,
porque a ilusdo do amor parece amenizar 0 sentimento de aniquilamento diante da
consciéncia da impoténcia e finitude da vida.

Jung também fala da importadncia do amor para a vida e a saude das
pessoas; e esclarece, em nota de rodapé (1981, p. 243), que toma 0 amor em seu
sentido mais amplo, que ndo envolve apenas a sexualidade. Aqui encontramos uma
diferenca marcada por Jung, em relacdo a Freud, que ndo chega a ser uma
contradicdo conceitual, mas demonstra 0 mesmo ponto de vista observado pelos
autores por angulos diferentes. Pois se Jung toma o amor em seu sentido mais
amplo, que ndo envolve apenas a sexualidade, Freud vai enfatizar que toma a
sexualidade em seu sentido mais amplo, que corresponde ao conceito platdnico de
Eros, fazendo coincidi-la com o sentido da palavra alema lieben, como citamos na
pagina anterior.

Para os dois autores o amor é fundamental para a saude. Para Freud,
saudavel € o homem que ama e que trabalha. Ele reconheceu que sédo as
vicissitudes da libido que decidem em favor da saude ou da moléstia nervosa e que
a disposicdo neurdtica reside na histéria do desenvolvimento da libido. A causa
precipitante mais 6bvia de um desencadeamento da neurose, diz Freud, deve ser
vista no fator externo que pode ser descrito, em termos gerais, como frustragéolg,

gque tem efeito patogénico por represar a libido (FREUD, 1912/1969). Freud reitera

' Freud faz distingé@o entre dois tipos de sentimento de desamparo: desamparo fisico, em face de um
perigo real (presenca de um objeto ameacador) e desamparo psiquico se o perigo for instintual. In
Um estudo autobiografico Inibicdes, sintomas e ansiedade. A questdo da analise leiga e outros
trabalhos. (FREUD, 1925-1926/1976, p. 191).

® A infelicidade ndo coincide com a neurose e a frustracdo ndo decide sozinha se o individuo
permanece sadio ou enfermo. A frustrac@o aciona os fatores de predisposicdo para a neurose.
Freud menciona duas saidas em caso de frustracdo: a primeira seria transformar a tenséo
psiquica em energia ativa, voltada ao mundo externo, que acaba por trazer satisfacdo libidinal, e a
segunda seria renunciar a satisfacdo libidinal, sublimar a libido represada, voltando-a para
objetivos que escapam a frustracdo. (FREUD,1912/1969)



33

que a saude esta vinculada a satisfacdo amorosa:

O individuo foi sadio enquanto sua necessidade de amor foi satisfeita por
um objeto real no mundo externo; torna-se neurético assim que esse objeto
é afastado dele, sem que um substituto ocupe seu lugar. Aqui, a felicidade
coincide com a salde e a infelicidade, com a neurose. E mais facil para o
destino que para o médico ocasionar uma cura, pois aquele pode oferecer
ao paciente um substituto para a possibilidade de satisfagdo que perdeu.
(FREUD, 1912/1969, p. 291).

Em Estudos sobre psicologia analitica, Jung reafirma a relevancia das

relacdes erdticas e diz que o conflito erético € a principal causa das neuroses:

Muitas vezes me perguntam: Por que o conflito erético é a principal causa
das neuroses? A isso s6 podemos responder: Ninguém afirma que deve ser
assim, mas que simplesmente é assim. Apesar de todos 0s protestos
indignados, em contrario, o fato é que o amor™®, seus problemas e conflitos,
se mostram de uma importancia fundamental na vida humana e, como
revela uma pesquisa20 cuidadosa, tem um significado muito maior do que o
individuo imagina. (JUNG 1942/1981, p. 243).

O conflito erdtico como causa importante do padecimento psiquico esta
relacionado a autonomia de Eros no processo de (des)organizacao e transformacao
da dinamica intrapsiquica do individuo e da dindmica das rela¢des do individuo com
o mundo em que vive, pela via dos complexos. O prefixo “des” acrescido a palavra
organizacdo, no titulo da dissertacédo, se deve ao carater ambivalente de Eros, tanto
no sentido conceitual de arquétipo, quanto no sentido numinoso. Quando Eros atua,
0S opostos se encontram; a consequéncia de sua atuacdo € o arrebatamento
animico, capaz de alterar a relagdo com a realidade, por parte das pessoas
envolvidas. Em linguagem psicolégica, alteracao de realidade psiquica significa que
um modelo anterior de funcionamento mental perdeu sua funcéo; surge um novo

estado de estruturagéo funcional ou uma disfuncéo.

¥ O amor tomado aqui, naturalmente, em seu sentido mais amplo, que ndo envolve apenas a
sexualidade [Nota de rodapé (JUNG 1942/1981, p. 243)].

%% Jung nao fala da pesquisa a que se refere.
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3.2 Arquétipos e mitos

No primeiro capitulo desta dissertacao, no item O Método de Pesquisa, justificamos
0 estudo da teoria dos complexos de C. G. Jung para a investigacdo do caréater
numinoso da sexualidade por meio do exame da correlacdo existente entre 0s
complexos afetivos e a imago arquetipica do deus Eros.

Nesse mesmo capitulo, assim como na apresentacdo desta pesquisa,
referimo-nos a Eros como um arquétipo que preside a experiéncia do sagrado e a
experiéncia amorosa por oferecer a psigue possibilidades de apreensdo da imago
divina e da imago do amor. Justificamos, também, a incluséo do estudo dos mitos e
textos sagrados no desenvolvimento da dissertacdo porque eles sdo a transmissao
da “linguagem” dos arquétipos. Os mitos carregam as imagens arquetipicas e
traduzem a forma de apreensdo da realidade, pensamentos e sentimentos de um
povo, porgue existe na psiqgue uma tendéncia preexistente de construir
representacées miticas (JUNG, 2000).

Os mitos, pela via dos arquétipos, tém uma relacdo intrinseca com o0s
fendbmenos psiquicos, o que vai constituir o ponto de articulagdo com o objeto de
Nosso interesse investigativo.

O que é o mito? Atualmente a palavra mito é empregada tanto no sentido de
ficcdo ou ilusdo, quanto no sentido de uma tradicdo sagrada, uma revelagéo
primordial, ou um modelo exemplar, como é usado pelos etnélogos, antropologos e
historiadores das religides.

N&o é raro o mito ser confundido com lenda, fabula, parabola ou alegoria. Em
Mitologia Grega, Junito Brandao (1994) faz distincdo entre estes termos: “Lenda é
uma narrativa de cunho edificante, composta para ser lida (a palavra provém do
latim legenda - o que deve ser lido) ou narrada em publico e que tem por alicerce o
acontecimento historico, embora deformado” (BRANDAO, 1994, p.35). O
personagem que compde a lenda é real, bem como parte de sua histéria, mas em
torno de ambos surgem elementos imaginarios.

Brandao define a fabula como “uma pequena narrativa de carater puramente

imaginario, que visa a transmitir um ensinamento tedrico ou moral” (BRANDAO,
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1994, p. 35). Geralmente as fabulas fazem uso de antropomorfismo, como as
coletadas por Esopo e Jean de La Fontaine. Na fabula “O escorpido e a rd”, o
escorpido ensina a irredutibilidade da natureza do ser.

Brand&do, citando Monique Augras®, diz que a “pardbola é um mito?®
elaborado de maneira intencional” que tem objetivo didatico: “Os evangelhos
evidenciam o carater didatico da parabola, que tende a criar um simbolismo para
explicar principios religiosos”. Por fim, Branddo distingue alegoria de mito. A
alegoria, que etimologicamente significa dizer outra coisa, € definida por ele como
uma “ficcdo que representa um objeto para dar idéia de outro, ou mais
profundamente, um processo mental que consiste em simbolizar como ser divino,
humano ou animal, uma acdo ou uma qualidade” (BRANDAO,1994, p. 35). O mito é
compreendido por Branddo como uma representacdo coletiva que expressa 0O
mundo e a realidade humana. E a parole, a palavra revelada, o dito, a imagem, o
gesto que circunscreve e fixa um acontecimento através da narrativa, que €
transmitida oralmente por varias geracdes, o que explica suas diversas variantes e
sua atemporalidade. O mito relata uma histéria ocorrida nos tempos dos principios,
in illo tempore. Para Brandao (1994), o mito se abre como uma janela a todas as
interpretagdes, por ser um modo de significacdo, uma forma. Ele ndo € um objeto,
ou um conceito, ou uma idéia, por isso ndo se pode defini-lo pelo objeto de sua

mensagem, mas pelo modo como ele a profere. O mito é uma metalinguagem:

Sendo uma fala, um sistema de comunicacdo, uma mensagem, 0 mito é
como que metalinguagem, ja que é uma segunda lingua na qual se fala da
primeira. Ndo sendo um objeto, um conceito, uma idéia, 0 mito € um modo

de significagdo, uma forma, um symbolon. (BRANDAO, 1994, p. 14).
Mircea Eliade considera dificil encontrar uma definicdo de mito que seja aceita
por todos os estudiosos do assunto e se pergunta se seria possivel encontrar uma
Unica definicdo capaz de cobrir todos os tipos e todas as fun¢gdes dos mitos, em
todas as sociedades arcaicas e tradicionais, por ser o mito uma realidade cultural
extremamente complexa, que pode ser abordada e interpretada através de

perspectivas multiplas e complementares (ELIADE,1991). Sem duvida alguma,

L A Dimensao Simbolica, Petrépolis, Vozes, 1980, p. 15
*2 Neste caso, Monique Augras esta usando a palavra mito no sentido de ficgdo, diferentemente do
sentido que empregamos nesta dissertacao.
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qualquer definicdo é reducionista quanto aos sentidos do que se quer definir.

Eliade considera esta definicAo menos imperfeita: “O mito conta uma historia
sagrada; ele relata um acontecimento ocorrido no tempo primordial, o tempo
fabuloso do principio. Em outros termos, o mito narra como, gracas as facanhas dos
Entes Sobrenaturais, uma realidade passou a existir’ (ELIADE, 1991, p. 11). Esta
realidade pode ser uma realidade total, como o surgimento do Cosmo, descrito na
Teogonia de Hesiodo, ou uma realidade parcial como um comportamento humano, o
surgimento de uma ilha, de uma montanha; mas é sempre a narrativa de uma
criagdo. O mito revela a atividade criadora dos entes sobrenaturais e desvenda a
sacralidade de suas obras. Eliade acentua que:

Em suma os mitos descrevem as diversas, e algumas vezes draméticas,
irrupcdes do sagrado (ou do sobrenatural) no mundo. E essa irrupgdo do
sagrado que realmente fundamenta o mundo e o converte no que é hoje. E
mais: é em raz&o das intervencdes dos entes sobrenaturais que o homem é
0 que é hoje, um ser mortal, sexuado e cultural. [...] O mito é considerado
uma histéria sagrada e, portanto, uma histéria verdadeira, porque sempre

se refere a realidades. O mito cosmogdnico é verdadeiro porque a
existéncia do mundo ai esta para prova-lo; o mito da origem da morte é
igualmente verdadeiro porque é provado pela mortalidade do homem, e
assim por diante. (ELIADE, 1991, p. 12)

7

Jung compreende o mito como uma expressado dos arquétipos, e € neste
sentido que empregamos o0 termo nesta dissertacdo. Os arquétipos sdo formas
inconscientes cunhadas de um modo especifico e que vém sendo transmitidas
através de longos periodos de tempo através dos mitos e contos de fadas. Jung
esclarece que o conceito de “archetypus” s6 se aplica indiretamente as
representacdes coletivas “na medida em que designar apenas aqueles conteudos

psiquicos que ainda ndo foram submetidos a qualquer elaboracéo consciente. Neste
sentido, representam, portanto, um dado animico imediato” (JUNG,1933/2000,p. 17).
Ele esclarece que, “‘como tal, o arquétipo difere sensivelmente da férmula
historicamente elaborada” (JUNG, 2000, p. 17). Como podemos notar, Jung

distingue mito de alegoria, fabula, pardbola e lenda. Ao contrario destas, o mito é
uma expressao simbélica do mundo interno, inconsciente, projetada sob forma de

narrativa. Em Os Arquétipos e o Inconsciente Coletivo, Jung diz que:

Todos os acontecimentos mitologizados da natureza, tais como o verao e o
inverno, as fases da lua, as esta¢Bes chuvosas, etc., ndo sao de modo
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algum alegorias destas experiéncias objetivas, mas sim expressdes
simbdlicas do drama interno e inconsciente da alma, que a consciéncia
humana consegue apreender através de projecédo — isto é, espelhadas nos
fendbmenos da natureza. (JUNG, 2000, p. 17).

Coube ao homem primitivo mitologizar tanto a realidade animica quanto os
acontecimentos naturais, porque toda experiéncia externa sensorial deve ter sido
percebida por ele como um acontecimento animico. A observagdo da trajetoria do
sol corresponde, para 0 homem primitivo, a um acontecimento animico; “o sol deve
representar o destino de um deus ou her6i®® que, no fundo, habita unicamente a
alma do homem.” (JUNG, 2000, p. 18). Podemos dizer, como Schiller®®, que o
homem primitivo desconhece que “as estrelas de seu préprio destino jazem em seu
peito” ao atribuir as consequéncias de sua vida a influéncia externa dos astros.

Para Jung, o inconsciente contém todas as imagens das quais surgiram 0s
mitos. Os arquétipos, que representam essencialmente os conteddos inconscientes,
modificam-se através de sua conscientizacdo e percepcdo, assumindo matizes que
variam de acordo com a consciéncia individual na qual se manifesta; por isso,
apesar da existéncia do arquétipo paterno, a imago paterna € Unica para cada
individuo. As imagos arquetipicas que aparecem nos sonhos se diferem das
imagens veiculadas pelos mitos porque contém influéncias da subjetividade do
sonhador. Nos mitos, estas imagens sao expressdes inconscientes de uma
coletividade. O inconsciente coletivo é a heranca das experiéncias das geracdes
passadas e expressa a identidade dos homens, independente da época ou do lugar
em que tenham vivido. Ha tantos arquétipos quantas situacdes tipicas na vida, diz
Jung. Intermindveis repeticdes imprimiram essas experiéncias de vida na
constituicdo psiquica, “ndo sob a forma de imagens preenchidas de um conteudo,
mas apenas formas sem conteudo, representando a mera possibilidade de um
determinado tipo de percepcéo e acao” (JUNG, 2000, p. 58).

Como Jung chegou a esta teoria arquetipica? A conclusdo a que chegou
Jung, de que existem interconexdes psiquicas para as quais sO poderia encontrar
paralelos na mitologia, é resultado da investigacdo dos contetudos dos sonhos, bem
como das alucinagdes de seus pacientes psicoticos.

Em sua pesquisa, ao excluir associacbes prévias e qualquer tipo de

2% Jung esta fazendo referéncia as imagos arquetipicas de deus e do heréi.
4 Schiller, Die Piccolomini, II, 6, p. 118, citado por Jung (2000, p. 18).
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conhecimento esquecido (por parte de seus pacientes) destas conexdes, Jung
verificou que os elementos que se apresentavam eram separados de quaisquer
influéncias conscientes. O ressurgimento autoctone de motivos mitoldgicos na
psique de pessoas de culturas diferentes e distantes o levou a concluir que as
condi¢Bes prévias para a formagdo de mitos podem estar presentes na estrutura da
propria psique.

Como comprovacdo da existéncia dos arquétipos e, consequentemente, do
inconsciente coletivo, Jung aponta para as formas animicas desconhecidas que
aparecem nos sonhos: “Motivos que simplesmente n&o poderiam ser do
conhecimento do sonhador e, mesmo assim, se comportam em seu sonho
funcionalmente, de forma a coincidir com a dinamica dos arquétipos, tal como a
conhecemos pelas fontes histéricas” (JUNG, 2000, p. 59).

Além dos sonhos, principalmente os da primeira infancia, e das alucinagdes
dos doentes mentais, Jung indica os delirios e as fantasias em estado de transe
como fonte rica de material arquetipico. O material dos sonhos, delirios e
alucinacdes, para ser reconhecido como arquetipico, deve apontar para paralelos
historicos, isto é, o significado funcional do simbolo individual deve pertencer a
mesma circunstancia e ter o mesmo significado funcional do simbolo mitologico. A
simples correlacdo de um contetdo onirico com um tema mitoldgico € insuficiente

para este reconhecimento:

E claro que ndo basta ligar um sonho acerca de uma serpente a presenca
mitica da mesma; pois quem garante que o significado funcional da
serpente no sonho é o mesmo do encontrado em seu contexto mitolégico?
Para tracarmos paralelos vélidos € necessario conhecer o significado
funcional de um simbolo individual. Depois descobriremos se o simbolo
mitolégico dado como paralelo pertence a mesma circunstancia e se tem o
mesmo significado funcional (JUNG, 2000, p. 60).

A analogia dos simbolos oniricos com os mitos, o folclore e o habito
linglistico é relatada por Freud também. Ele reconhece que o simbolismo que
aparece nos sonhos guarda semelhanga com a mitologia e que “os simbolos [...]
parecem ser um fragmento de uma aparelhagem mental herdada e extremamente
antiga” (FREUD, 1922/1976, p. 295). Esta idéia assemelha-se ao conceito de
arquétipo, cujas imagens sao transportadas pelos mitos. Vejamos o que Freud

escreveu.
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Descobriu-se posteriormente que o habito linguistico, a mitologia e o folclore
apresentam as mais amplas analogias com os simbolos oniricos. Os
simbolos, que levantam os problemas mais interessantes, até agora
insolucionados (sic), parecem ser um fragmento de uma aparelhagem
mental herdada e extremamente antiga. O emprego de um simbolismo
comum estende-se muito além do uso de uma linguagem comum (FREUD,
1920-1922/1976. p. 295).

Freud concorda com Jung quanto a existéncia de semelhangas entre 0s
conteudos das alucinacdes dos pacientes e os mitos: “C. G. Jung foi o primeiro a
chamar atencdo explicita para a notavel semelhanca entre as fantasias
desordenadas, dos que padeciam de deméncia precoce, e 0S mitos dos povos
primitivos” (FREUD, 1922/1976, p. 306).

Antes de relatarmos a alucinacdo de um paciente com esquizofrenia, que
despertou em Jung o interesse pela investigacao das imagos arquetipicas, através
das quais o inconsciente coletivo se manifesta, achamos necessério deter-nos um
pouco para examinar o conceito de simbolo, que mencionamos acima.

Etimologicamente a palavra simbolo deriva do grego symbolon, do verbo
symballein, que significa “langar com”, arremessar ao mesmo tempo (BRANDAO,
1994, p. 38). Na antiguidade, o simbolo era um sinal de reconhecimento; um objeto
era dividido em duas partes e entregue as pessoas envolvidas em algum
compromisso. As metades deste objeto, além de representarem o compromisso,
permitiam aos portadores se reconhecerem (BRANDAO, 1994). Por um principio de
analogia, as partes desse objeto reconhecidas como symbolon, representavam ou
substituiam outra coisa. Atualmente o simbolo guarda este sentido: ele evoca,
representa, condensa ou substitui algo ausente ou idéias abstratas. O sentido de
simbolo difere do significado de signo e Jung faz questao de diferenciar os conceitos

de signo e simbolo, em seu livro A Vida Simbdlica:

Por meio da linguagem a pessoa procura denominar as coisas de tal forma
gue suas palavras expressem aquilo que deseja comunicar. Mas as vezes
emprega conceitos ou signos que ndo sdo descritiveis em sentido estrito e
gue s6 podem ser entendidos mediante pressuposicdes: basta lembrar as
tantas siglas como ONU, OTAN, OCEE, que inundam nossos jornais, ou as
logomarcas e os nomes de remédios. Ainda que deflua deles o que
significam, eles s6 tém sentido preciso para quem os conhece. Essas
denominagdes ndo sdo simbolos, sdo mais precisamente signos.
Chamamos de simbolos um conceito, uma figura ou um nome que nos
podem ser conhecidos em si, mas cujo conteddo, emprego ou
serventia s@o especificos ou estranhos, indicando um sentido oculto,
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obscuro e desconhecido. (JUNG, 1935/1961 p. 189) Grifo nosso.

Ao contrario do signo, a criagdo do simbolo ndo é um processo racional. Jung
(1991) define o simbolo como aquilo que representa um conteldo inconsciente para
a consciéncia, porque a camada mais arcaica do inconsciente ndo se manifesta de
forma conceitual, isto é, verbal. A manifestacéo é feita por meio dos simbolos, que
ndo s6 fazem a mediacdo entre o inconsciente e o consciente como, também,
conciliam os opostos. Aquilo que une os opostos participa dos dois lados e faz uma
sintese destes elementos, criando uma fung¢do transcendente, que facilita a
transicdo de uma atitude ou condi¢cdo psicolégica para outra; isto é, de uma atitude
inconsciente para outra consciente.

O interesse de Jung pela investigacdo das imagos arguetipicas surgiu em
1906, quando ele se deparou com uma curiosa alucinacao de um paciente que sofria
de esquizofrenia desde sua juventude, e se encontrava internado ha muitos anos®.
O paciente era de origem humilde, ndo tinha qualguer conhecimento de mitologia ou
arqueologia; “eu mesmo nao tinha”, afirma Jung. O paciente foi encontrado junto a
janela, movendo a cabeca de um lado para outro, piscando para o sol. Ele pediu que
Jung fizesse o0 mesmo, prometendo que ele veria algo muito importante. Ao
perguntar-lhe o que estava vendo, ele espantou-se porque Jung nada via, e disse:
“O senhor esta vendo o pénis do Sol; quando movo a cabeca de um lado para outro
ele também se move e esta € a origem do vento” (JUNG, 1933/2000, p.61).

Jung nada compreendeu sobre isso naquela época, mas anotou o ocorrido.
Cerca de quatro anos depois, em 1910, Jung descobriu um livro do fil6logo Dieterich
que falava de um papiro grego da Bibliotheque Nationale de Paris. Dieterich
acreditava ter descoberto uma liturgia mitraica em uma parte do texto, que era uma
prescricdo religiosa para a realizagcdo de certas invocagdes nas quais Mitra®® é

chamado. Jung cita o texto:

Procura nos raios a respiracdo, inspira trés vezes tdo fortemente quanto
puderes e sentir-te-as erguido e caminhando para o alto, de forma que
acreditaras estar no meio de regido aérea... O caminho dos deuses visiveis

% Jung discutiu este caso em varios volumes de suas Obras Completas, principalmente em A
Dinamica do Inconsciente (JUNG, 1948/1991, p. 156s) e Os Arquétipos e o Inconsciente Coletivo
(JUNG, 1933/ 2000, p. 60s) aos quais fazemos referéncia.

6 O nome de Mitra tem relagdo com o neopersa mihr, que significa sol e amor. Mitra é também o
Senhor da origem. (JUNG, 1912/1986, p. 411).
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aparecera através do Sol, o Deus, meu pai; do mesmo modo, tornar-se-a
visivel também o assim chamado tubo, a origem do vento propiciatorio. Pois
veras pendente do disco solar algo semelhante a um tubo. E rumo as
regies do oeste, um continuo vento leste; se o outro vento prevalecer em
direcdo ao leste, verds, de modo semelhante, a face movendo-se nas
direcdes do vento?’. (JUNG, 1933/ 2000, p. 61).

Jung descartou a possibilidade de que o paciente tivesse algum
conhecimento prévio deste papiro que fora publicado enquanto ele estava internado.
O paciente “fora declarado doente mental aos 20 anos de idade” e nunca havia
saido de sua cidade natal. Jung considera que estes simbolos que aparecem tanto
na fantasia do paciente, quanto no papiro, ndo sdo mera coincidéncia; ele os
reconhece como fendmenos tipicos do inconsciente coletivo. O paciente estava
identificado com a imagem arquetipica do deus sol: ele criava o vento com o
movimento da cabeca.

A idéia de Jung de que representacdes coletivas se manifestam
independentemente do tempo e lugar € sustentada pela presenca de temas
recorrentes nas pinturas medievais. A idéia de um tubo de vento em conexdo com

Deus, ou com o sol, € uma representacao coletiva:

[...] ndo se trata apenas de coincidéncia meramente casual. Devemos
mostrar, portanto, que a idéia de um tubo de vento em conexdo com Deus,
ou com o Sol, tem uma existéncia coletiva. [...] Ou, em outras palavras, ela
ocorre sem relacdo com tempo e lugar. Algumas pinturas medievais
representam a Anunciagdo como um dispositivo tubular ligando o trono de
Deus ao ventre de Maria e podemos ver uma pomba ou 0 menino Jesus
descendo por ele. A pomba significa o fecundador, o vento do Espirito
Santo. (JUNG, 1933/2000, p. 62).

O paciente nao tinha informacdes conscientes destes simbolos. Jung, porém,
ndo considera tais idéias hereditarias. Para ele trata-se “de uma predisposicdo inata

para a criagao de fantasias paralelas, de estruturas idénticas, universais, da psique”
(JUNG, 1912 /1986 p. 145), que ele chamou de arquétipos do inconsciente coletivo.

" Eine Mithrasliturgie p. 6/7. [Como JUNG soube depois, a edicéo de 1910 era uma segunda edic&o.

O livro foi publicado em 1903. O paciente fora hospitalizado, portanto alguns anos antes.] (Nota do
editor). Em A Dindmica do Inconsciente, Jung esclarece que em 1906 o paciente tinha cerca de 30
anos de idade e que adoecera de esquizofrenia “desde cedo, quando mal entrava na casa de seus
20 anos” (JUNG, 1948/1991. p. 155-6). O rapaz ja se encontrava doente em 1896, isto €, sete
anos antes da divulgacao do texto mitraico encontrado.
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3.3 Eros: aimago arquetipica da sexualidade

A discriminacdo entre o eu e o outro é fundamental, porque a vivéncia da
sexualidade est4 diretamente relacionada com a alteridade — seja através do
reconhecimento do outro nas relacdes em que Eros esteja presente, seja através de
seu contrario, em que a alteridade ndo reconhecida coisifica o outro da relacéo,
transformando-o numa imagem especular de si mesmo. Neste caso, Eros, o
principio de discriminacéo e de unido dos opostos, responsavel pela relacdo entre os
individuos, esta ausente. Quando isto acontece, surge uma alianca perversa, isto €,
o outro ndo reconhecido mais como alteridade € tomado como objeto de gozo, o que
caracteriza a perversao.

Encontramos, na poesia arcaica, referéncias a Eros como a imago arquetipica
da sexualidade e como um fator de organizacdo psiquica. Segundo Torrano (1995),
os estudiosos designaram Arcaica, a Epoca em que Hesiodo viveu e compds seus
cantos. No sentido historiografico, esta época aponta a anterioridade e a
antiguidade; uma cancdo arcaica € aquela composta na época em que O
pensamento racional comecava a prefigurar-se. No sentido etimoldgico, “arkhé
envolve a idéia de um principio inaugural, constitutivo e dirigente de toda a
experiéncia da palavra poética” (TORRANO, 1995, p. 15).

Arkhé oferece o radical para arquétipo, que, como Jung explica, o arquétipo
ndo é um fator explicito, mas uma disposicao interior que comeca a agir a partir de
um determinado momento da evolu¢cdo do pensamento humano, organizando o
material inconsciente em figuras bem determinadas, ou reunindo e ordenando as
representacdes divinas, de um modo que sO pode ser conhecido pelos seus efeitos.
Tais efeitos sdo caracterizados pelo aspecto numinoso do arquétipo porque “o
arquétipo, onde quer que se manifeste, tem um carater compulsivo, precisamente
por proceder do inconsciente; quando seus efeitos se tornam conscientes, se
caracteriza pelo aspecto numinoso” (JUNG 1937/1988, p. 149).

Teogonia — a origem dos deuses, de Hesiodo (1995), € uma coletanea de mitos
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que narra uma experiéncia numinosa. Evocadas pelo aedo®® no primeiro verso, as
musas®® do monte sagrado passam a fazer revelacées sobre os deuses, o mundo, a
vida e os seres. Nos versos 22-23, Hesiodo avisa que Teogonia € um canto que lhe
foi ensinado pelas musas: “Elas um dia a Hesiodo ensinaram belo canto, quando
pastoreava ovelhas ao pé do Hélicon divino” (HESIODO, 1995, p.107).

Neste canto, Eros esta na origem do Universo. No principio havia o Caos,
surgido espontaneamente. O nome grego Khaos®, deriva-se de khaino e significa
abrir-se, entreabrir-se e, ainda, abrir a boca ou o bico. Kh&os seria a forca que
preside a separacdo ao fender-se. “Ele é a imagem mitica da negacédo-de-ser, cuja
natureza se explicita em parte através de sua descendéncia, tanto quanto em parte
se esclarece através de seu nome”, explica Torrano (HESIODO,1995, p. 90).
Depois® de Caos, surgem Terra, Tartaro e Eros. Quando Eros surge, o Universo se
organiza; o que era relativo a Khaos transforma-se em kdsmos. O nome grego Eros
deriva de erao ou éramai e significa amar, desejar apaixonadamente e, ainda,
desejo incoercivel dos sentidos.

Eros representa a poténcia organizadora que preside a procriacdo por unido
amorosa, em oposicdo a Caos que representa a divisio e a desordem. A
descendéncia de Caos surgiu por cissiparidade, sem a conjuncdo de Eros. Hesiodo
descreve dois tipos de procriacdo: uma por cissiparidade (esquizogénese) e outra
por unido amorosa. Os primeiros seres nasceram por cissiparidade; uma divindade
dividiu-se, ao mesmo tempo em que permaneceu intacta, e criou novo ser: “Do
Caos, Erebos e Noite negra nasceram”. [...] Terra primeiro pariu, igual a si mesma,
Céu constelado, para cercéa-la toda ao redor...”. (HESIODO,1995. wv. 123,126,127).

Com a interferéncia de Eros nasceram Eter e Dia, filhos da Noite unida a
Erebos — primeira unido amorosa descrita por Hesiodo. Com excecédo destes dois

netos, Eter e Dia*’, toda a descendéncia de Caos originou-se por cissiparidade,

%8 pedo (do grego aoidds “cantor”): poeta-cantor, neste caso, Hesiodo.

29 Forcas numinosas da palavra cantada. Filhas de Zeus e de Mnemdsina, a personificagdo da
memoaria.

*9Jaa Torrano in Teogonia de Hesiodo. S&o Paulo. Editora lluminuras Ltda. 32. Edi.1995. p 43.

0 fato de Khaos ter nascido primeirissimo (prétista v.116) e a Terra ter vindo depois (épeita, V.
116), indica tdo-somente que tém um valor diferente e uma diferente funcdo no constituir-se de
cada ser, e que o valor e a funcdo de Khaos ai preponderam. Estas expressdes temporais tém
sentido ontolégico, e ndo cronoldgico: indicam a prioridade de Khaos sobre Terra e Eros, e ndo a
anterioridade daquele a estes, - indicam que, no constituir-se de cada ente, o que esse ente ndo é
ultrapassa de muito o que ele é.” (Torrano, in Teogonia de HESIODO, 1995 p. 90)

% sao poténcias positivas. Eter, do grego Aithér, de aitho, significa queimar e abrasar e representa a
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permanecendo, por iSso, como poténcias tenebrosas da negacdo-de-ser. Erebos é
uma espécie de antecamara do Tartaro; € a regido infernal ligada ao mundo dos
mortos. O Tartaro € um vasto abismo, localizado no fundo da Terra, onde n&o existe
sentido de direcdo. A Unica possibilidade no Tartaro é a queda sem fim e sem rumo.
Ele é “terrivel até para os deuses imortais”. (HESIODO, 1995, v. 743). Esta “tdo
longe sob a Terra quanto é da Terra o Céu” (1995, v. 720). Apds gerar Eter e Dia,
Noite procria por cissiparidade as forcas da debilitacdo, da penudria, da dor, do
esquecimento, do enfraquecimento, da aniquilacdo, da desordem, do tormento, do
engano, da desaparicao e da morte.

Eros, como fator de organizacao psiquica, € representado na Teogonia pela
organizacdo do Caos, através da unido dos opostos, que corresponde a integracao
dos diversos aspectos da personalidade e o processo de individuacdo na Psicologia
Analitica.

O processo de individuacdo € definido por Jung como “a realizacdo
espontanea do homem total” (JUNG, 1948/1991,§ 557. p. 300). Isso implica na
integracdo dos aspectos inconscientes e conscientes da psique. “Este processo
corresponde ao decorrer natural de uma vida, em que o individuo se torna o que
sempre foi” (JUNG, 1933/2000,§84.p.49). Em outras palavras, podemos dizer que a
individuacdo € um processo natural de aquisicdo da subjetividade, que tem por
finalidade a diferenciacdo e o desenvolvimento do individuo psicolégico,
distinguindo-o da massa coletiva em que ele estiver inserido. Em Tipos psicoldgicos,
Jung (1921/1991) define o processo de individuacdo como 0 processo de

diferenciacdo que objetiva o desenvolvimento da personalidade individual:

A individuacdo, em termos gerais é o0 processo de formagdo e
particularizacdo do ser individual. Em especial, é o desenvolvimento do
individuo psicoldgico como ser distinto do conjunto, da psicologia coletiva.
E, portanto, um processo de diferenciacdo que objetiva o desenvolvimento
da personalidade individual. (JUNG, 1921/1991, p.426).

Porém, este processo ndo leva ao isolamento, ao contrario, conduz ao

relacionamento social de modo mais intenso e abrangente e requer a presenca de

regido superior e de espléndida luminosidade do céu diurno. Dia, em Teogonia, ndo é um periodo
cronolégico; ndo tem vinculo com o sol. “Dia e Noite sdo principios ontolégicos, a exprimirem
imageticamente a esfera do Ser e a do Nao-ser”. (TORRANO. O mundo como fungédo das musas.
Encadernado com: HESIODO. Teogonia: a origem dos deuses. 1995, p. 45).



45

Eros, porque ‘o amor é a pulsdo fundamental do ser, a libido que impele toda
existéncia a se realizar na acéo. [...] Mas essa passagem ao ato sO se concretiza
mediante o contato com o outro ” (BRANDAO, 1994, p. 189). E por meio do contato
com 0 outro que trocas materiais, espirituais e emocionais sao estabelecidas.

Na Teogonia, quando Eros surge, os polos opostos se encontram: a forca de
separacdo do Caos com a de ligacdo de Eros, fazendo surgir o desejo de
convivéncia e o impulso criador, impelindo a existéncia a se realizar de forma
produtiva e organizadora, gerando vida.

Esse movimento criativo do amor se concretiza, portanto, por meio do
reconhecimento da alteridade, representado na Teogonia por Erebos e Noite, que se
ligaram ao amor para gerar novos seres, recusando gera-los por esquizogénese,
como eles mesmos tinham sido gerados. Assim, a caracteristica fundamental de
Eros é o reconhecimento do outro e a unido criativa, embora esta unido provoque
choques e comocgles, jA& que a natureza arquetipica de Eros comporta esta
contradicdo. O arquétipo tem dupla polaridade, constela pensamentos e sentimentos
de mesma qualidade afetiva, mas de naturezas contrarias também. Eros desperta o
desejo de amar e conviver, mas também a dor, o ciime, o narcisismo, o 6dio, a
inveja, a competicdo, a aversao, a vinganca e outros sentimentos mais.

Eros tenta superar estes antagonismos integrando as forcas diferentes e
contrarias, ligando-as entre si, e estabelecendo com elas uma mesma unidade.
Antes do surgimento de Eros, o principio da alteridade ndo era reconhecido; as
divindades se bipartiam e delas surgiam, por esquizogénese, outras divindades.
Todas estas divindades surgidas por este processo sao poténcias tenebrosas, sao
forcas da negacdo da vida e da ordem. A linhagem de Khéos, com excecdo dos
netos Eter e Dia, como vimos acima, traz a marca do N&o-Ser, isto é, todas as
formas de violéncia das poténcias negativas e destrutivas. A descendéncia de Khaos
atua como poténcia de cisdo, violéncia e morte, porque é assim que Khaos expressa
seu poder (HESIODO, 1995).
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3.4 Eros como principio de unido dos opostos

As caracteristicas opositoras de Eros sdo mostradas por Homero na Odisséia,
Rapsodia VI, através da narrativa do romance extraconjugal de Afrodite, a deusa
do amor, com Ares, 0 deus da guerra, da discordia e da destruicdo. A unido de
Afrodite com Ares aconteceu em meio a trai¢des, intrigas e vingancas. Afrodite, a
Bela®, era esposa de Hefesto, o deus das forjas feio e deformado - mais uma das
contradicbes que o amor comporta. Ao cometer adultério, a deusa do amor atrai o
seu maior opositor, o 6dio de Hefesto:

O aedo, apés o preludio, comecgou a cantar os amores de Ares e de Afrodite
de esplendente diadema, a maneira como, pela primeira vez, se uniram em
segredo na mansdo de Hefesto; ele a seduzira com abundancia de
presentes, e por essa forma desonrara o leito do poderoso Hefesto. Nao
tardou que Hélio lhe fosse revelar o sucedido, pois 0s vira nos bra¢cos um do
outro. Hefesto, logo que ouviu a pungente nova, encaminhou-se para sua
forja, maquinando vinganca. Colocou no suporte sua enorme bigorna, e com
o martelo fabricou lagos inquebraveis, inextricaveis, para que neles
ficassem retidos os dois amantes. Depois de concluida a armadilha, furioso
contra Ares, dirigiu-se ao aposento, onde a cama estava armada,
desdobrou a rede em volta do leito e dependurou do teto boa parte da
mesma, como fina teia de aranha, que ninguém poderia distinguir, nem
sequer algum dos deuses imortais, tdo bem fabricada era. (HOMERO, 1981,
p. 75).

Depois de preparar a armadilha, Hefesto fingiu que partira para Lemnos,
deixando o deus da guerra a vontade para procurar a deusa do amor. Assim que 0s
amantes deitaram-se na cama, a rede em volta deles se desdobrou, prendendo-os
de tal forma que era impossivel levantar ou mover qualquer membro. Hélio, o sol,
gue estava a espreita, avisou a Hefesto que os amantes haviam caido na armadilha.
Hefesto retornou a sua casa, deteve-se na soleira do aposento e com um grito

invocou todos os deuses para testemunharem o adultério de Afrodite: “Zeus pai e

todos os restantes deuses bem-aventurados e eternos, vinde aqui presenciar uma

% As deusas Afrodite, Hera e Atena disputaram um concurso de beleza. A mais bela deveria receber
a maca de ouro de Eris, a Discordia. Afrodite convenceu Paris, o arbitro desta disputa, a lhe
entregar a macga em troca do amor da mais bela mortal. Esta mortal era Helena, rainha de Esparta,
esposa de Menelau. Paris lancou a macé a Afrodite, elegendo-a a mais bela das deusas. Afrodite
cumpriu o prometido. Paris recebeu o amor de Helena, que fugiu com ele; isto provocou a guerra
de Trdia, narrada por Homero em A lliada (1988).
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cena ridicula e monstruosa” (HOMERO, 1981, p. 76). Os amantes foram motivo de
zombaria e gargalhada dos deuses.

Platdo também analisa a natureza diversificada de Eros, constituida de
caracteristicas opositoras, ao mesmo tempo em que demonstra que a natureza
erética, embora contraditoria, aparece como principio unificador dos contrarios, o
que reafirma sua condigcdo ambivalente. Esta analise € feita em O Banquete, onde
Platdo discute a origem e a natureza de Eros.

O Banquete de Platdo € um simpdsio sobre o amor, realizado na casa de
Agatdo; os personagens se retinem |4 para comemorar um prémio que este poeta
havia recebido. O tema daquele dia foi sugerido por Fedro e aceito pelos presentes:
Pausanias, Aristodemo, Eriximaco, Agatdo e Socrates. Fedro inicia o discurso

exaltando o Amor e citando Hesiodo:

Era um grande deus, o Amor e admirado entre homens e deuses, por muito
outros titulos e, sobretudo, por sua origem. Pois 0 ser entre os deuses 0
mais antigo é honroso, a prova disso é que genitores do Amor ndo os ha.
Hesiodo afirma que primeiro nasceu o Caos e s6 depois Terra de largos
seios, de tudo assento sempre certo, e Amor...(PLATAO, 1991, p. 12)

Pausénias fala de dois amores, um celestial e outro vulgar. O primeiro provém
de Urania, a Celestial, que ndo teve mae e é filha de Urano. Neste amor, a mulher
estd excluida. E o amor homossexual dos belos, geralmente entre um jovem
imberbe e um sabio. O amor vulgar € o amor inspirado por Afrodite Pandémia, a
Popular (pan, de todos e demos, povo, isto € de todo o povo) filha de Zeus e de
Dione.

Ao discurso de Pausanias segue-se o de Eriximaco, porque Aristéfanes, que
deveria falar em seguida, engasgou-se de tanto rir. Eriximaco, como ele mesmo
diz, faz um arremate no discurso anterior. Reconhece o duplo amor, porque a
natureza dos corpos o comporta - o mérbido ama o mérbido e o sadio ama o sadio.
Porém, ao contrario de Pausanias, associa o amor a Polimnia, a musa da poesia
lirica, e ndo a Afrodite.

Aristéfanes, ao contrario dos dois anteriores, ndo fala das virtudes do amor.
Ele anuncia que é preciso primeiro aprender a natureza humana e suas
vicissitudes, pois no principio existiam trés géneros: o masculino, o feminino e o

androgino. O mito do Andrégino narrado por Aristofanes descreve a natureza dos



48

seres primordiais e as escolhas amorosas decorrentes desta natureza. Estas
escolhas carregam a polaridade arquetipica de Eros, representada no mito pelo
surgimento tanto do amor entre parceiros do mesmo sexo, quanto do amor entre
parceiros de sexos diferentes.

Trés eram o0s géneros dos seres: o feminino, composto de dois sexos
femininos, era descendente da Terra e deu origem ao amor homossexual entre as
mulheres; o masculino, composto de dois sexos masculinos, era descendente do
Sol e deu origem ao amor homossexual entre os homens. O andrdogino,
descendente da Lua, possuia dois sexos diferentes, o feminino e o masculino; o
amor heterossexual € proveniente do andrégino. Neste mito, o andrégino ressalta o
principio unificador dos contrarios promovido por Eros, por conciliar em si mesmo,
o0 masculino e o feminino.

Socrates nos leva a compreender a natureza carente do amor, que
Aristéfanes havia anteriormente defendido. Comecga indagando: “O amor € de falta
ou de algo?... O que deseja, deseja aquilo de que é carente sem o0 que, nao deseja
se ndo for carente” (PLATAO, 1991, p.31-32). Convidado para falar de amor,
Sdcrates deixa o mito falar em seu lugar. Ele anuncia que vai relatar o discurso que
ouviu da Sacerdotisa Diotima. Ela apresenta o amor como um génio (Daimon),

situado no plano intermediario entre o divino e o mortal.

Nao fiques, portanto, forcando o que ndo € belo a ser feio, nem o que ndo é
bom a ser mau. Assim também o Amor, porque tu mesmo admites que néo
€ bom nem belo, nem por isso vas imaginar que ele deve ser feio e mau,
mas sim algo que est4, dizia ela, entre esses dois extremos. (PLATAO,
1991, p. 34).

De acordo com Socrates, no dia em que Afrodite nasceu, os deuses
banquetearam. Pobreza também foi ao banquete, a procura de esmola. Nao era
bem-vinda, nem fora convidada e, por isso, ndo pdde entrar; ficou a porta, tomada
de inveja. Depois do jantar, Recurso, o filho da Prudéncia, penetrou o jardim de
Zeus e la dormiu profundamente, porque estava embriagado. Pobreza aproveitou-
se da ocasido para seduzi-lo: “Pobreza entdo, tramando em sua falta de recurso,
engendrar um filho de Recurso, deita-se ao seu lado e concebe o Amor”.
(PLATAO, 1991, p. 34).

Sendo filho da Pobreza e do Recurso, o Amor traz a ambivaléncia em sua
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esséncia: herda do pai a beleza, coragem, energia, sabedoria e recursos; da mae

herda a pobreza, o desabrigo, a falta. Sua natureza ndo € mortal e nem imortal.

No mesmo dia ora ele germina e vive, quando enriquece; ora morre e de

Novo ressuscita, gracas a natureza do pai; e o que consegue sempre |lhe

escapa, de modo que nem empobrece o Amor nem enriquece, assim como

também estd no meio da sabedoria e da ignorancia. (PLATAO, 1991, p. 35).

Se na tradicdo grega, Eros é a personificacdo do deus do amor, na dinamica
psiquica Eros corresponde a imagem arquetipica da sexualidade e € um dos fatores
responsaveis pela organizacao e pela dindmica intrapsiquica de relacdo do ego com

o mundo interno, e do ego com a realidade objetiva, pela via dos complexos afetivos.

3.5 Complexo afetivo

Por complexo afetivo retomamos o0 conceito junguiano que corresponde a imagem
de uma determinada situacdo psiquica composta de forte carga emocional, que por
ser inconsciente, € incompativel com as disposicdes ou atitudes habituais da
consciéncia. Um complexo®* afetivo é formado pelo agrupamento de imagens afins,
gue se conservam juntas e se relacionam por meio de uma carga emocional comum,
isto é, uma imagem arquetipica oriunda do inconsciente coletivo. Esta imagem
nuclear atrai representacdes de experiéncias pessoais, fantasias, pensamentos e
sentimentos que estdo subliminares® & consciéncia, e as representacdes
recalcadas, ao mesmo tempo em que é atraida por estas experiéncias, a
semelhanca de um campo magnético.

As imagens arquetipicas ndo sdo determinantes do que sera constelado ao
complexo porque um arquétipo, em si mesmo, € uma tendéncia para estruturar as

imagens da experiéncia particular do individuo, mas nao é a prépria imagem. Um

34 . . . e . .
“Os contetidos do inconsciente pessoal s&o principalmente os complexos de tonalidade emocional,

que constituem a intimidade pessoal da vida animica. Os contetdos do inconsciente coletivo, por
outro lado, sdo chamados arquétipos”. (JUNG, 2000, p. 16).

% Que ndo tém energia suficientemente intensa para chegarem ao nivel da consciéncia, mas que
atuam no sentido de alcancar este objetivo.
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bebé nasce com uma tendéncia para formar certas imagens, mas ndo com as
proprias imagens. Existe na psique uma tendéncia universal para se formar uma
imagem de mée, por exemplo, mas cada individuo forma uma imago® materna
especifica, de acordo com sua experiéncia de vida. Esta experiéncia vai influenciar e
sofrer influéncia do arquétipo da mée que, como todo arquétipo, possui uma
variedade de aspectos, podendo ter um sentido positivo, favoravel, ou negativo e
nefasto, como a propria mae, a avd, a bruxa, a madrasta ma, etc. Apesar da
universalidade da imagem da mdae, a imagem materna muda nha experiéncia
individual, porque as imagens arquetipicas se formam pela acdo dos arquétipos
sobre a experiéncia que vai se acumulando no inconsciente pessoal, por iSso as
imagens arquetipicas se diferem das imagos dos complexos. As primeiras possuem
significados mais generalizados, enquanto as imagos dos complexos possuem
significados mais pessoais.
Sobre a universalidade da imagem arquetipica, Jung escreveu:

O conceito de arquétipo, que constitui um correlato indispensavel da idéia
do inconsciente coletivo, indica a existéncia de determinadas formas da
psique, que estdo presentes em todo o tempo e em todo lugar. A pesquisa
mitolégica denomina-as “motivos” ou “temas”; na psicologia dos primitivos
elas correspondem ao conceito das représentations collectives de LEVY-
BRUHL e no campo das religibes comparadas foram definidas como
“categorias da imaginacao” por HUBERT E MAUSS. ADOLF BASTIAN
designou-as bem antes como “pensamentos elementares” ou “primordiais”.
A partir dessas referéncias torna-se claro que a minha representacédo do
arquétipo — literalmente uma forma preexistente — ndo é exclusivamente um
conceito meu, mas também é reconhecido em outros campos da ciéncia.
Minha tese é a seguinte: a diferenca da natureza pessoal da psique
consciente, existe um segundo sistema psiquico, de carater coletivo, ndo
pessoal, ao lado do nosso consciente, que por sua vez é de natureza
inteiramente pessoal e que — mesmo quando lhe acrescentamos como
apéndice o inconsciente pessoal — consideramos a Unica psique passivel de
experiéncia. O inconsciente coletivo ndo se desenvolve individualmente,
mas € herdado. Ele consiste de formas preexistentes, arquétipos, que sé
secundariamente podem tornar-se conscientes, conferindo uma forma
definida aos conteudos da consciéncia (JUNG, 1936/2000. §89-90.p. 53-54).

O conceito de arquétipo era tdo caro a Jung que ele fez questéo de ressaltar,
ao longo de sua obra, que os arquétipos sédo determinados apenas quanto a forma e

ndo quanto ao conteudo, para evitar o mal-entendido com o qual sempre se

36Jung diferenciou imagem de imago: quando o termo imago é usado em lugar de imagem, serve
para indicar o fato de que tal imagem foi acrescida de representacdes particulares do individuo.
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deparava: 0 de que 0s arquétipos seriam uma espécie de ‘“idéias” inconscientes.
Nao s&o; ele ensina que “uma imagem primordial sé pode ser determinada quanto
ao seu conteudo no caso de tornar-se consciente e, portanto, preenchida com o
material da experiéncia consciente” (JUNG, 2000, p. 91).

Ele compara a forma do arquétipo com o sistema axial de um cristal, que pré-
formata a sua estrutura estereométrica no liquido-mae, embora ele préprio ndo
possua existéncia material. Esta Gltima, diz Jung, sO aparece através da maneira
especifica pela qual os ions e depois as moléculas se agregam. O sistema axial ndo
determina a forma concreta do cristal particular. O que permanece é o sistema axial
em suas proporgdes geométricas invariaveis em principio. O mesmo se da com o
arquétipo, compara o autor: “em principio ele pode receber um nome e possuir um
ndacleo de significado invaridvel, o qual determina sua aparéncia, apenas em
principio, mas nunca concretamente”, pois ‘o arquétipo é um elemento vazio e
formal em si, nada mais sendo do que uma facultas praeformandi, uma possibilidade
dada a priori da forma da sua representacdo” (JUNG, 2000, p. 91).

Ao ser constelado, o complexo adquire certa autonomia de organizagéo - o
que pode ser expresso pelo provérbio “ndo se fala em corda na casa de enforcado”®’
- e autonomia de funcionamento, chegando a capturar o individuo em uma
armadilha, deixando-o a sua mercé. Neste caso o individuo deixa de ter o complexo;
€ 0 complexo que vai possui-lo. Jung adverte: “Hoje em dia todo mundo sabe que as
pessoas “tém complexos”. Mas o que n&o € bem conhecido e, embora teoricamente
seja da maior importancia, € que os complexos podem “ter-nos” (JUNG, 1948/1991,
v.8.§200, p. 98).

Isto acontece porque toda constelacdo de complexos implica em um estado
perturbado da psique, especialmente da consciéncia. Na presenca de um complexo,
diz Jung, rompe-se a unidade da consciéncia e se dificultam mais ou menos as
intencbes da vontade, quando n&o se tornam de todo impossiveis. “A propria

meméria, como vimos>?, é muitas vezes profundamente afetada”. Jung deduz que:

O complexo é um fator psiquico que, em termos de energia, possui um valor

" Porque certamente provocara comocdes.

% Jung esta se referindo as pesquisas experimentais através do teste de associacdo de palavras que
ele desenvolveu para detectar a presenca de um complexo ativado, registrado como falha de
reacao.
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gue supera, as vezes, o de nossas intengdes conscientes; do contrario, tais
rupturas da ordem consciente ndo seriam de todo possiveis. De fato, um
complexo ativo nos coloca por algum tempo num estado de néo-liberdade,
de pensamentos obsessivos e acdes compulsivas para os quais, sob certas
circunstancias, o conceito juridico de imputabilidade limitada seria o Unico
valido (JUNG, 1991. p. 98-99).

As imagens que organizam o complexo sao dotadas de “poderosa coeréncia
interior e tem sua totalidade propria” (JUNG, 1991, p. 99), o que confere ao
complexo certo grau relativamente elevado de autonomia. O complexo escapa ao
controle da consciéncia, por ser constituido essencialmente por elementos do
inconsciente e ter, em seu nucleo, imagens do inconsciente coletivo, como
descrevemos acima. Por estar sujeito ao controle limitado da consciéncia, Jung o
chamou de corpus alienum [corpo estranho], com vida autbnoma, porque € assim
gue o complexo constelado se comporta na esfera da consciéncia (JUNG, 1991).

Por constelacdo entende-se a referéncia que Jung faz ao fato de que uma
situacdo desencadeia um processo psiquico que consiste na aglutinacdo e na
atualizacdo de determinados contetdos. O autor usa a expressao “esta constelado”
para indicar “que o individuo adotou uma atitude preparatéria e de expectativa, com
base na qual reagira de forma inteiramente definida” (JUNG,1991, p.97). A
constelacdo € um processo automatico, impossivel de ser detido pelo ato da

vontade:

Na&o é dificil ver que a concep¢do moderna corrente trata do problema como
se o complexo indubitavelmente fosse inventado ou “imaginado” pelo
paciente e que, por conseguinte, ndo existiria, se o doente ndo se
empenhasse de algum modo, deliberadamente, a lhe conferir vida. Esta
confirmado, pelo contrario, que os complexos possuem autonomia notavel,
gue as dores sem fundamento organico, isto &, consideradas imaginarias,
causam-nos sofrimento, tanto quanto as verdadeiras, e que a fobia de uma
doenga néo revela a minima tendéncia a desaparecer, ainda que o proprio
doente, o médico e, para completar, o uso da linguagem assegurem que ela
mais ndo é do que mera imaginacao (JUNG, 1991,§205. p. 101).

Talvez isto aconteca porgque as imagens arquetipicas, por serem
possibilidades estruturais, como dissemos acima, se encham de experiéncias
pessoais € 0 ego perceba o conteudo subjetivo como a soma de suas proprias
experiéncias de vida na relacdo parental. Mas, nas explosdes emocionais, sonhos

ou na analise o sujeito podera experimentar os verdadeiros alicerces arquetipicos

dos seus complexos. Isso se comprova pelas perplexas e comuns exclamacdes dos
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individuos: “ndo sei 0 que deu em mim!” ou “perdi a cabeca!” e ainda, “ndo me
reconheci naguele momento! Estava com o diabo no corpo!”

Se Eros for a imago arquetipica que se encontrar na base de um complexo,
formando o nucleo central, em torno do qual os afetos sdo constelados, teremos um
complexo de natureza erética. Este complexo oferecer4 possibilidades® de
organizacao psicossexual e influenciara, também, o modus operandi de relacdo do
individuo com o mundo externo. O complexo de natureza erdtica mais conhecido é o
complexo que Freud chamou de complexo de Edipo®, “que em todo ser humano é
da maior importancia na determinacao da forma final de sua vida erética” (FREUD,
1920-1922/1976, p. 298).

Um complexo afetivo ndo se limita apenas aos processos emocionais da
relacdo amorosa parental, embora seja esta sua génese, mas inclui todas as
relacbes em que Eros estiver atuando, seja pela sua presenca, ou indiretamente,
pela consequéncia de sua auséncia. Vimos na introducdo que usamos 0 termo
sexualidade no sentido freudiano, isto €, em sentido mais amplo, que coincide com o
Eros de Platdo. As situacdes psicolédgicas vividas como “triangulacdo edipica” ou
“terceiro excluido” abarcam outros aspectos da esséncia do complexo, por referirem
ao conjunto de fantasias do terceiro elemento da relacdo: as fantasias de nao ser téo
amado e de estar excluido do par amoroso, ou ainda, ndo ser amado. Estas
situacdes, que também envolvem as relacGes fraternas, invocam sentimentos de
rivalidade, inveja, vinganca e outros, além do desejo de correspondéncia amorosa.
Na Trilogia Tebana* de Séfocles, que inspirou o nome do complexo a Freud, temos
diversos confrontos amorosos que provocaram o sentimento de rivalidade fraterna,
como na tragédia Antigona. Os irm&os Etéocles e Polinices, filhos do rei Edipo,

disputaram a sucessao do pai ao trono da cidade até a morte, porque a promessa de

39 Oferecerd possibilidades, porque a imagem arquetipica ndo é determinante, devido as suas
caracteristicas préprias de mudltiplas polaridades. Eros constela amor, mas também 6&dio, ciime,
inveja, etc.

%% “Em anos muito precoces da infancia (aproximadamente entre as idades de dois e cinco anos)
ocorre uma convergéncia dos impulsos sexuais, da qual, no caso dos meninos, o objeto é a mae.
Essa escolha de um objeto, em conjuncdo com uma atitude correspondente de rivalidade e
hostilidade para com o pai, fornece o contetido do que é conhecido como o complexo de Edipo, que
em todo ser humano é da maior importancia na determinacao da forma final de sua vida erética.
Descobriu-se ser caracteristica de um individuo normal aprender a dominar seu complexo de Edipo,
ao passo que o neurotico permanece envolvido nele.” (FREUD, 1920-1922/1976, p. 298)

“ Fazem parte de A Trilogia Tebana as trés pecas de Séfocles: Edipo Rei, Edipo em Colono e
Antigona.
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revezamento por periodos de um ano, a comecar por Etéocles, ndo foi cumprida.
Polinices, o excluido, tornou-se rival do irmao.

Embora o tema principal de Antigona seja o choque do direito natural,
defendido pela filha de Edipo, como conceder as honras flunebres a Polinices,
apesar da proibicdo do rei Creonte, 0 amor esta presente ao longo da peca. E o

amor que leva Antigona & morte e seu noivo, Hémon, ao suicidio.

3.6 O recalque constelado ao complexo: as experiéncias do terror, medo,

panico e estranhamento.

No plano pessoal, a experiéncia da sexualidade esta diretamente relacionada
com o recalque dos representantes libidinais e as consequéncias advindas dele. Os
elementos recalcados também participam da constelacdo do complexo afetivo, e
como o recalcamento é um mecanismo fadado ao fracasso, o retorno da
representacdo recalcada é percebido pelo ego como algo estranho - mas “nao tao
estranho” assim - e ameacador. E ameacador, justamente porque o representante
recalcado, que ameaca retornar, é reconhecido como o “estranho familiar’, causador
de angustia e, por isso mesmo, fora afastado do campo da consciéncia. O “estranho
familiar” é o conteddo do inconsciente que, embora esteja recalcado, ja fez parte do
ego consciente, deixando marcas de sua representacao, claras o suficiente, para
serem reconhecidas como algo ameacador, tdo ameacador que exige o esforgo
continuo do ego para manté-lo afastado do campo da consciéncia. Sobre esse tema
Freud escreveu o artigo Das Unheimliche (1919), traduzido por O estranho. Ele
investigava um ramo particular ligado a estética, isto €, o campo que retne o tema
que trata das qualidades do sentir e ndo somente da teoria da beleza, quando
escreveu O estranho, onde discorre sobre os sentimentos ligados a angustia: as
experiéncias do terror, medo, panico, estranhamento e do sentimento ligado ao
fantastico. Consideramos estes sentimentos muito proximos da experiéncia
psicolégica do numinoso, que envolve o sentimento do mysterium tremendum et

fascinans.
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A expressao Das Unheimliche (o estranho) mereceu de Freud um exame de
seu uso linglistico no aleméo e em outros idiomas, com a intencédo de descobrir que
significados vieram ligar-se a palavra “unheimlich” no decorrer de sua historia,
porque para Freud o termo estranho “relaciona-se indubitavelmente com o que é
assustador — com o que provoca medo e horror; certamente, também, a palavra nem
sempre é usada num sentido claramente definivel, de modo que tende a coincidir
com aquilo que desperta o medo em geral” (FREUD, 1919/1976, p. 275-76).

Nossa tendéncia seria pensar que, se o “estranho”, portanto, desconhecido,
relaciona-se com o que é assustador, medonho e aterrorizante, a experiéncia de
horror e medo seriam decorrentes do sentimento de estranhamento causado pelo
gue é desconhecido, exatamente devido a este estado de estranheza da coisa,
embora nem tudo que é desconhecido cause medo. Esta seria uma deducéo logica,
mas a conclusdo de Freud é inteiramente outra: “o estranho é aquela categoria do
assustador que remete ao que é conhecido, de velho e ha muito familiar.” (FREUD,
1919/1976, p. 277). Vejamos por que.

Do seu estudo do uso lingtistico da palavra unheimlich (estranho), e do seu
oposto heimlich (doméstico, familiar), heimisch (nativo), Freud conclui que “heimlich
€ uma palavra cujo significado se desenvolve na direcao da ambivaléncia, até que
finalmente coincide com o seu oposto, unheimlich. Unheimlich é, de um modo ou de
outro, uma subespécie de heimlich (FREUD,1919/1976, p. 283). Freud cita o
dicionéario de Grimm (1870, 4, parte 2, 873 e segs.):

Heimlich; adj. e adv. Vernaculus, occultus; MAA. heimelich, heimlich
(p.874). Em sentido ligeiramente diferente: “Sinto-me heimlich, bem, liberto
do medo. [3] (b) Heimlich também se diz de um lugar livre da influéncia de
fantasmas... familiar, amistoso, intimo. (P. 875: B) Familiar, amigavel,
franco. 4. Da idéia de “familiar”, pertencente a casa, desenvolve-se outra
idéia de algo afastado dos olhos de estranhos, algo escondido, secreto; e
essa idéia expande-se de muitos modos... [...] Heimlich € usado em
conjuncéo com um verbo que expressa o ato de ocultar: 'No segredo do seu
tabernaculo ele esconder-me-4 heimlich'. (P.878) 6. Heimlich, como se diz
do conhecimento mistico, alegérico: um significado heimlich, mysticus,
divinus, occultus, figuratus. (P. 878). Heimlich num sentido diferente, como
afastado do conhecimento, inconsciente. Tem também o significado daquilo
gue € obscuro, inacessivel ao conhecimento. 9. A nocdo de algo oculto e
perigoso, que se expressa no Ultimo paragrafo, desenvolve-se mais ainda,
de modo que 'heimlich' chega a ter o significado habitualmente atribuido a
‘unheimlich." (FREUD,1919/1976, p. 283).
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Ao estudo do uso linguistico, Freud acrescentou, também, a analise das
caracteristicas das pessoas, coisas, impressdes sensorias, experiéncias e situacdes
que despertam o sentimento de estranheza, para que pudesse inferir a natureza
desconhecida do estranho a partir do que houvesse em comum naquilo que fora
analisado. O resultado foi 0 mesmo: em certas circunstancias o familiar pode tornar-
se estranho e assustador.

Freud expbOe duas consideracfes, que julga tratar-se da esséncia de seu

artigo “O estranho”:

Em primeiro lugar, se a teoria psicanalitica esta certa ao sustentar que todo
afeto pertencente a um impulso emocional, qualquer que seja a sua
espécie, transforma-se, se reprimido, em ansiedade, entdo, entre os
exemplos de coisas assustadoras, deve haver uma categoria em que o
elemento que amedronta pode mostrar-se ser algo reprimido que retorna.
Essa categoria de coisas assustadoras construiria entdo o estranho; e deve
ser indiferente a questdo de saber se o que é estranho era, em si,
originalmente assustador ou se trazia algum outro afeto. Em segundo lugar,
se é essa, na verdade, a natureza secreta do estranho, pode-se
compreender por que o uso linglistico estendeu das Heimliche (homely,
domeéstico, familiar) para o seu oposto, das Unheimliche (p.283); pois esse
estranho ndo é nada novo ou alheio, porém algo que é familiar e ha muito
estabelecido na mente, e que somente se alienou desta através do
processo da repressdo. Essa referéncia ao fator da represséo permite-nos,
ademais, compreender a definicdo de Schelling (p. 281) do estranho como
algo que deveria ter permanecido oculto, mas veio a luz. (FREUD,
1919/1976, p. 300-301).

Freud relaciona a angustia a um estado afetivo, sendo esta um caso particular
do afeto, ligada ao retorno do recalcado - o que amedronta. Isto exige uma breve
exposicao do conceito de afeto. O afeto € um dos elementos que representam a
energia no psiquismo, tanto do ponto de vista da qualidade, quanto da quantidade. O
outro elemento é a representacdo — a imagem. Somente através de seus
representantes (afeto e imagem) € que a libido se torna presente no psiquismo,

esclarece Freud (1915):

Uma pulsao (Trieb) nunca pode tornar-se objeto da consciéncia — s6 a idéia
que a representa pode. Além disso, mesmo no inconsciente, uma pulsédo
ndo pode ser representada de outra forma a ndo ser por uma idéia. Se a
pulsdo ndo se prendeu a uma idéia ou nao se manifestou como um estado
afetivo, nada poderemos conhecer sobre ela. Ndo obstante quando falamos
de uma moc¢do pulsional inconsciente ou de uma mocgdo pulsional
recalcada, a imprecisdo da fraseologia € inofensiva. Podemos apenas
referirrnos a uma mocao pulsional cuja representacdo ideacional é
inconsciente, pois nada mais entra em consideracdo. (FREUD, 1915/1974,
p. 203).
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A representacdo ideacional inconsciente, que por causa de seu status quo
ndo deixa de produzir efeitos - o inconsciente € um pocgo de energia psiquica em
movimento, que ndo para de se projetar - pode ser percebida pelo eu como o
estranho familiar e, por isso mesmo, sugere a hipotese de estar associada aos
sentimentos experimentados no contato com o sagrado, o Outro Absoluto e inefavel.
As relacdes erdticas envolvem os trés sentimentos comuns a experiéncia numinosa,
0 sentimento Unico vivido no contato com o sagrado, em que se confundem mistério,
temor e fascinagdo, pois no plano arquetipico Eros traduz a complexio oppositorum
— a unido dos opostos, que colore a sexualidade com nuancas de mistério, deixando
entrever a face do desconhecido, do enigmético e faz desencadear uma série de
sentimentos que discorrem do fascinio ao temor, deixando desvelar o seu carater
NUMINOSO.

No plano pessoal, a organizacao psiquica sofre a influéncia dos ideais sociais,
promotores das normas que permitem ou restringem 0s comportamentos. A
vivéncia da sexualidade, portanto, esta diretamente relacionada com o recalque de
representantes da sexualidade e as consequUéncias advindas dele. Isso nos leva a
considerar dois pontos fundamentais: em primeiro lugar, a participacao ativa dos
ideais sociais nos movimentos do recalque, que € de natureza sexual, e a formacédo
de cédigos de conduta pessoal que serdo internalizados pela instancia moral*.
Neste ponto de reflexdo, criatura e criador se confundem no modelo circular mitico,
pois, se por um lado a instancia moral, representante deste codigo moral e ético, &
formada pelos ideais sociais de uma coletividade, por outro, € a guardid desses
ideais, que serdo reproduzidos ad infinitum. As representacdes dos mundos externo
e interno se mesclam reforcando o sentimento de estranheza familiaridade ou de
intima alteridade. Seria esta “alteridade intrapsiquica” responsavel pelo sentimento

ambivalente de amor e temor?

420 superego, que foi determinado pelas imagos parentais mais primitivas. (FREUD, Conferéncia
XXXI, volume 22, p. 84)
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3.7 Alteridade intrapsiquica: o outro estranho em si mesmo

Assim como em “Teogonia, a origem dos deuses” a alteridade surgiu num
segundo tempo, também a origem do sujeito psiquico € marcada pela “unidade
fusional” inicial, constituida pelo recém-nascido e pelo mundo, que, até entdo, ndo
se configura como alteridade para o bebé. Ao nascer o homem se encontra em
estado de indiferenciacdo psiquica. Forma com a mde uma massa confusa - uma
ménada, como no mito do Andrégino. Platdo (1991), no Banquete®®, narra que os
seres viveram em estado fusional paradisiaco, até quando Zeus decidiu corta-los ao
meio, para diminuir-lhes a prepoténcia. Cortados, eles conheceram a falta da outra

metade.

O bebé recém-nascido ndo distingue o seu ambiente interno do externo e ndo
reconhece as fontes de sensac¢fes que o envolvem. Este reconhecimento seré feito
gradativamente e a crianca aprendera a reagir aos estimulos. O estado de
indiferenciacao inicial € necessario para o desenvolvimento da crianca, porque a
mae ndo é apenas uma condicdo fisica prévia do bebé; é também uma condicdo
psiquica. E sem a ilusdo da completude com a mae e o auto-erotismo, o bebé néo
sobreviveria. Para Winnicott “um bebé é algo que ndo existe”, isto €, existe a
relacdo mae-bebé. Sem os cuidados da mae, ou de um substituto materno, o bebé

nao sobrevive, seja do ponto de vista fisico ou emocional.

Se a relacdo mée-bebé produz a ilusdo de completude na crianga na primeira
etapa de sua vida, na segunda propiciara o esbo¢o do reconhecimento da alteridade
através do movimento do seio que oferece o leite, e que desaparece, reaparecendo
a seguir como resposta ao choro da crianca. Pela primeira vez o ego do bebé é
confrontado por um objeto que existe exteriormente a ele e que surge mediante um

esforco seu, aqui representado pelo choro.

43 PLATAO. O Banquete in: Didlogos. Ed. Nova Cultura. S&o Paulo. 1991. Encontramos no mito do
Andrégino o que podemos considerar analogia do psiquismo humano, em que aspectos
fundamentais para o desenvolvimento da personalidade, como a ilusdo de completude mae-bebé,
a fantasia de onipoténcia, desilusdo, a entrada do pai promovendo o corte da relacdo dual,
diferenciacdo do ego, vivéncia da angustia de estar s@, aquisicdo da identidade e sexualidade da
vida adulta estao presentes.
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O sofrimento causado pelo desconforto fisico, como dor, frio e calor sédo outro
incentivo para o desligamento do ego do bebé deste estado fusional com a realidade
objetiva, pelo reconhecimento de algo exterior a ele. Para Freud, o desprazer, a fuga
deste, com a consequente busca do prazer, sdo condicdes prévias de discriminacao

do ego em confronto com um exterior estranho e ameagador:

Um outro incentivo para o desengajamento do ego com relacdo a massa
geral de sensacdes — isto €, para o reconhecimento de um “exterior”, de um
mundo externo — é proporcionado pelas freqlientes, multiplas e inevitaveis
sensacdes de sofrimento e desprazer, cujo afastamento e cuja fuga séo
impostos pelo principio do prazer, no exercicio de seu irrestrito dominio.
Surge, entdo, uma tendéncia a isolar do ego tudo que pode tornar-se fonte
de tal desprazer, a lan¢a-lo para fora e a criar um puro ego em busca de
prazer, que sofre o confronto de um “exterior” estranho e ameacador. As
fronteiras deste primitivo ego em busca de prazer ndo podem fugir a uma
retificacdo através da experiéncia. Entretanto, algumas das coisas dificeis
de serem abandonadas, por proporcionarem prazer, sdo, ndo ego, mas
objeto, e certos sofrimentos que se procura extirpar mostram-se
inseparaveis do ego, por causa de sua origem interna. (FREUD, 1930, p.
85).

Mesmo diante da percepc¢do da existéncia de um exterior, 0 estado ilusorio de
onipoténcia do bebé perdurard, aproximadamente, até os trés ou cinco primeiros
anos de vida, quando ele ter4d uma experiéncia psiquica inconsciente da fantasia da
castracdo, considerada pela psicanalise como fator decisivo para a aquisicdo da
identidade sexual.

E preciso retomar o ponto de nossa discussdo anterior & experiéncia com o
objeto externo, para compreendermos a alteridade intrapsiquica, o outro em si
mesmo, assunto deste capitulo, embora reconhecamos que ndo ha uma linha de
demarcacao rigida do que vem a priori — se a percepcéo da alteridade intrapsiquica
ou a percepcao da alteridade em seu sentido stricto. Ambos os reconhecimentos
podem acontecer concomitantemente, pois no inicio da vida os mundos intrapsiquico
e 0 mundo externo, ou a realidade objetiva da crianga, se mesclam — estes opostos
se tocam e se confundem.

Do ponto de vista intrapsiquico a diferenciacdo das instancias psiquicas é

ainda mais complexa. Freud considera o ego como uma fachada do id**, embora

* 0 id, termo de Groddeck adotado por Freud, é uma das trés instancias diferenciadas por Freud na
sua segunda tépica. Ele constitui o p6lo pulsional da personalidade. Os seus conteddos sdo a
expressdo psiquica das pulsdes, e, portanto, sdo inconscientes. Por um lado sdo hereditarios e
inatos, constituindo um patriménio filogenético e, por outro, sdo recalcados e adquiridos. (FREUD,
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pareca ser “algo autbnomo e unitario, distintamente demarcado de tudo o mais” e ter
“‘essa aparéncia enganadora” de autonomia e unidade. Pelo contrario, diz Freud, “o
ego é continuado para dentro, sem qualquer delimitacdo nitida, por uma entidade
mental inconsciente que designamos como id, a qual o ego serve como uma espécie
de fachada.” (FREUD, 1930/1974, p. 83).

Para Freud o ego surge de uma parte do id que se diferenciou em contato
com a realidade externa, mas que guarda uma continuidade para dentro,
permanecendo, em grande parte, “mergulhado” no id, sem dele fazer distingdo neste
local. Ora, nesse ponto surge uma alteridade intrapsiquica: o ego € o outro para o id
e vice-versa. Assim haveria um outro em si mesmo.

A idéia do surgimento do ego a partir do id, que cria “um outro” a partir de si
mesmo e continua a ser “ele mesmo” € uma representacao coletiva, uma imagem
arquetipica ou tema mitico presente na Teogonia, a origem dos deuses de
Hesiodo (1995), e corresponde a reproducdo dos deuses por cissiparidade, como
vimos no item 3.9. Esta representacdo mitica presente na hipotese freudiana da
génese do ego € mais que uma curiosidade. Ela reforca os conceitos de arquétipo -
contetdo do inconsciente coletivo de Jung - e 0 conceito de patriménio filogenético,
que ao lado do recalcado, constitui o conteddo do id, na teoria Freudiana
(1923/1976).

Voltando ao tema da alteridade, esse “outro em si mesmo” para o ego,
manifesta-se com todo seu esplendor e potencialidade tdo logo o estado de
consciéncia € rebaixado e 0 ego adormece, experimentando o mundo fantastico dos
sonhos. O “outro” manifesta-se, também, em estados patoldégicos como na
parandia, em que 0 ego nao reconhece que o outro ameacador, que 0 persegue, é a
sua mais intima fantasia.

Meu interesse pelo estudo da alteridade intrapsiquica e discriminagdo entre
0s mundos interno e externo se deve a semelhanca do efeito que o contato com
sagrado evoca em nés: o sentimento do estado de criatura*, que é decorrente do
reconhecimento da alteridade Absoluta — o Outro Criador. O sentimento do estado
de criatura € uma reacdo provocada na psique pelo sentimento do numinoso. O

sentimento do numinoso despertado pelo sagrado é algo inapreensivel, que

1923-25/1976. v. 19, p. 37)
45 Expresséao usada por Rudolf Otto.
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transcende a razdo humana e resiste a qualquer reducdo racional, constituindo
propriamente o inteiramente outro. Voltaremos a essa discussdo no capitulo
intitulado “O Outro Absoluto: o sentimento do numinoso e o sentimento de criatura”.

Ao mesmo tempo em que os exemplos mencionados ilustram a idéia da
alteridade intrapsiquica, falam de outro fenébmeno citado acima — a indiferenciagao
entre as instancias psiquicas entre si, e destas com relacdo ao mundo externo,
causada pelo que Freud chamou de “incertas linhas fronteiricas”, responsaveis pelas
neuroses e psicoses, dependendo mais do grau que da qualidade, como a ilusdo e a
alucinacéo.

E fora de casa, “no sentido do exterior que o ego parece manter linhas de
demarcagdo bem claras e nitidas” (FREUD, 1930/1974, p. 83). Essas linhas de
demarcacdo do ego em relagdo ao mundo externo, referidas por Freud, vao
configurar a alteridade - “a qualidade do que é outro” como a define Aurélio;
condicdo sine qua non para a relacdo objetal. E também fora de casa que este

"4 encontra o outro do enamoramento, desvencilhando-se do auto-

“senhor, 0 ego
erotismo, mas sem, contudo, livrar-se do risco de ter suas demarcacdes fronteiricas
ameacadas, pois o enamorado se confunde com o amado, no auge da paixao. Neste
caso “a fronteira entre ego e objeto ameaca desaparecer” (FREUD, 1930/1974, p.
83). No plano intrapsiquico, isso € analogo a identificagdo do individuo com uma
imago do inconsciente, o que resultard em um estado de inflagdo psiquica.

O mito de Narciso e Eco, narrado por Ovidio em Metamorfoses (1959),
constitui um exemplo do amor indiferenciado que, por isso, tem consequéncias
tragicas. A alteridade neste mito aparece de modo fugaz. Eco confundiu-se com
Narciso, identificando-se com o objeto perdido da paixdo. Narciso confundiu-se com
a propria imagem projetada.

Freud tomou o drama de Narciso como alegoria do processo de estruturacéo
do ego, através da formacao de uma imagem de si mesmo, criada a partir do outro,
gue nos reflete a nés mesmos; mas, no mito, o tragico fim de Narciso consiste na
auséncia de reconhecimento da alteridade e, consequentemente, de si mesmo. “O

mesmo erro que lhe engana os olhos, acende-lhe a paixado” [...] “Nao olhes e

46 Alusdo a frase de Freud: o ego ndo é senhor em sua prépria casa, referindo-se a autoridade do
inconsciente. (1930)
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desaparecera o objeto de teu amor”, vaticina Ovidio *’. O que o mito narra sobre

Narciso é anélogo ao que Freud relata em O mal-estar na civilizacao:

Ha casos em que partes do préprio corpo de uma pessoa, inclusive partes
de sua prépria vida mental — suas percepgdes, pensamentos e sentimentos
— Ihe parecem estranhas e como ndo pertencentes a seu ego; ha outros
casos em que a pessoa atribui ao mundo externo coisas que claramente se
originam em seu proprio ego e que por este deveriam ser reconhecidas.
(FREUD, 1930/1974, p. 84).

A psicologia analitica tenta compreender a dinamica psiquica através da
teoria dos complexos. Para Jung, o eu é um complexo entre outros; ele define o eu
como o fator complexo com o qual todos os conteudos conscientes se relacionam.

Assim como para Freud, também para Jung as linhas fronteiricas do eu

seriam aquelas que demarcam o campo do desconhecido, isto é, o inconsciente e 0

desconhecido que concerne ao mundo objetivo:

Empiricamente, porém, ele [0 eu] alcanca sempre o seu limite, todas as
vezes que toca o ambito do desconhecido. Este desconhecido € constituido
por tudo quanto ignoramos, por tudo aquilo que ndo possui qualquer relagéo
com o eu enquanto centro da consciéncia. O desconhecido se divide em
dois grupos: o concernente aos fatos exteriores que podemos atingir por
meio dos sentidos, e o0 que concerne ao mundo interior que pode ser objeto
de nossa experiéncia imediata. O primeiro grupo representa o desconhecido
do mundo ambiente, e o segundo, o desconhecido do mundo interior.
Chamamos de inconsciente a este Gltimo campo (JUNG, 1950 /1982 p. 1).

Embora sujeito de todos os atos conscientes, e constituido por duas bases,
uma somatica e outra psiquica, o eu é um prolongamento do inconsciente, que se

diferenciou em contado com a realidade externa e que conserva as caracteristicas

tanto conscientes quanto inconscientes.

Conhecemos a base somadtica, partindo da totalidade das sensacfes de
natureza endossomaticas, as quais, por sua vez, sao de caracteres
psiquicos e ligadas ao eu e, conseqiientemente, também conscientes. Estas
sensacdes decorrem de estimulos endossomaticos que s6é em parte
transp6em o limiar da consciéncia. Parte consideravel deste estimulo se
processa de modo inconsciente, isto €, subliminar (JUNG, 1950/1982 p. 2).

Do ponto de vista psiquico, Jung enfatiza que o0 eu se assenta, de um lado,

sobre o campo da consciéncia global e, do outro, sobre a totalidade dos fatores

4Ovidio. Metamorfoses. Tradugdo de Antdnio Feliciano de Castilho. Rio de Janeiro, Organizagéo
Simdes, 1959.
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inconscientes, que ele classifica em trés grupos: o dos conteddos temporariamente
subliminares, isto é, voluntariamente reproduziveis; o dos conteidos que ndo podem
ser reproduzidos voluntariamente, e o grupo formado pelos conteddos totalmente
incapazes de se tornarem conscientes.

O eu ndo compde a personalidade global. Jung prop6s que a personalidade

global, da qual o eu faz parte, fosse chamada de self ou si-mesmo.

O eu possui o livre-arbitrio — como se afirma -, mas dentro dos limites do
campo da consciéncia. [ ] Da mesma forma que nosso livre-arbitrio se choca
com a presenga inelutavel do mundo exterior, assim também os seus limites
se situam no mundo subjetivo interior, muito além do &mbito da consciéncia,
ou |4 onde entra em conflito com os fatos do si-mesmo. Do mesmo modo
gue as circunstancias exteriores acontecem e nos limitam, assim também o
si-mesmo se comporta, em confronto do eu, como uma realidade objetiva
na qual a liberdade de nossa vontade é incapaz de mudar o que quer que
seja (JUNG, 1950/1982 p. 4).

Novamente encontramos a idéia da alteridade intrapsiquica, que no caso da

Psicologia Analitica é representada pelo si-mesmo*® em relacdo ao eu e vice-versa.

3.8 Narciso e Eco: uma metafora do movimento libidinal

Concordamos com Freud que “em psicologia s6 podemos descrever as coisas com
a ajuda de analogias” (FREUD, 1926/1976, p. 223). Por isso vamos retomar o mito
de Narciso e Eco como uma metafora do psiquismo humano e do investimento
libidinal*®.

Quando se ama, investe-se o0 objeto de libido. Essa libido ndo traz em si
mesma, qualquer indicacdo quanto a natureza do objeto que deve investir. Seu
investimento € volatil e seu objeto é variavel. O seu movimento tem um objetivo, o
de repetir a experiéncia priméria de satisfacdo. Sua dire¢cdo é a do reencontro — a
busca pela metade que falta - como no mito do Andrégino, contado por Platéo.
Busca-se o reencontro daquele objeto perdido, o da primeira experiéncia de

satisfacdo, representado pelo seio materno, pelos cuidados maternos, pela ilusdo do

8 0 si-mesmo, ou totalidade da psique, é formada pela soma do inconsciente e o consciente.
9 Melo, Jussara: Eros e pathos in Sexualidade e Individuacdo. Editora Vetor. Sdo Paulo: 2007.
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amor incondicional. Representado e, portanto, impossivel de ser reencontrado.

A libido pode tomar como objeto de amor o préprio ego ou um objeto exterior.
Originalmente, o ego® é o objeto de investimento libidinal privilegiado. Quando a
crianca nasce, grande cota disponivel de libido é investida em si mesma, o que vai
constituir o estado de narcisismo primario, pois o recém-nascido ainda ndo interage
com o mundo externo de forma objetiva. Este estado perdura até o bebé comecar a
investir os objetos do mundo externo, dando inicio as primeiras relacdes obijetais.
Ocorre que esta libido que investe o mundo externo pode regressar ao mundo
interno, fazendo surgir o narcisismo secundério, que € o resultado do retorno ao eu,
dos investimentos feitos sobre 0s objetos.

Entre o narcisismo primario e o secundario, ambos se caracterizando por um
investimento do eu, ocorrem investimentos da libido em objetos externos ao eu.
Estas formas de investimento ndo constituem etapas, acontecem
concomitantemente, com a predominancia de uma delas. Como acontece com um
monjolo: a agua que enche o pildo transborda e retorna a fonte para voltar
novamente ao pildo, criando a forca necessaria para o beneficiamento do cereal.
Quando amamos, uma consideravel quantidade de libido narcisica escoa para a
pessoa amada. Esta se transforma, é reinventada, supervalorizada e colocada,
muitas vezes, acima de qualquer critica racional. O objeto da paixdo assemelha-se
ao deus Apolo para o apaixonado - é perfeito e Unico. Verdadeiro presente de grego:
uma armadilha.

Eco foi vitima dessa fatalidade da paixdo. O mito de Eco é a metafora do
objeto que consumiu todo o amor do ego, gerando um estado de melancolia e morte
por auto-sacrificio. A melancolia ocorre em consequiéncia da identificacdo do ego
com um objeto perdido, seja porque € inatingivel ou porque foi renunciado. A
introjecdo deste objeto morto suscita no ego o sentimento de depreciacdo de si
mesmo, combinado com uma implacavel autocritica e inexoravel autocensura,
porque tais sentimentos representam a vinganca do ego dirigida ao objeto amado
perdido; isto acontece porque o ego encontra-se dividido na melancolia, separado

em duas partes, pois uma parte foi alterada pela introjecdo e por conter o objeto

% Existe uma passagem do auto-erotismo ao narcisismo. O auto-erotismo é definido como a fase
anarquica que precede a convergéncia das pulsdes parciais para um objeto comum. No
narcisismo o ego é o objeto de investimento da libido, pois ja representa uma imagem unificada do
corpo. (Freud, 1974).
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perdido. Desta forma o ego recebe toda a carga agressiva — uma espécie de efeito
bumerangue. “A sombra do objeto caiu sobre 0 ego.” (FREUD, 1921/1976, p.138).

Em toda situacdo amorosa, devido ao deslocamento da libido narcisica para a
pessoa amada — como dissermos acima - ocorre uma diminuicdo do narcisismo de
guem ama, como consequéncia natural desse movimento libidinal. Concordamos
com Freud, quando diz que “contra todas as provas de seus sentidos, um homem
que se ache enamorado declara que ‘eu e tu’ sdo um so, e esta preparado para se
conduzir como se isso constituisse um fato” (FREUD, 1930/1929, p.83). No caso de
Eco isso foi levado ao extremo. Desprezada, Eco ndo pdde satisfazer os anseios de
sua paixao, o que poderia equilibrar a distribuicdo libidinal, porque “cada satisfacéo
sexual envolve sempre uma reducdo da supervalorizacdo sexual” (FREUD,
1921/1976, p.143). O que permanece no plano da idealizacdo psiquica consome
maior quantidade de energia do individuo.

Por acao, ndo do sentimento religioso, mas do préprio deus Eros, a ninfa Eco
se entrega ao que Freud (1930) chamou de sentimento oceénico, cuja “origem
remonta a uma fase primitiva do sentimento do ego”, o desamparo inicial do recém-
nascido, que leva a constituicdo da ménada como forca reativa a percep¢do de uma
ameaca, mas que impede o reconhecimento da alteridade. E assim que
compreendo a entrega de Eco a desisténcia, ndo s6 de sua prépria personalidade,
como também da vida; no mito ela petrifica-se. Transforma-se em rochedo, capaz de
repetir somente os ultimos sons das palavras que ouvisse. Narciso também passa
por uma imobilizacdo, ao ficar entorpecido pela prépria beleza refletida na dgua da
fonte Téspias. A petrificacdo narcisica estd ligada ao seu engano fatal, o

investimento libidinal no objeto de amor idealizado e, portanto, impossivel:

“Em sua ingenuidade deseja a si mesmo.

A si proprio exalta e louva.

Inspira ele mesmo os ardores que sente.

E uma chama que a si propria alimenta.

Quantos beijos lancados as ondas enganadoras!

Para sustentar o pescoco ali refletido, quantas vezes
Mergulhou inutiimente suas méos nas aguas.

O mesmo erro que lhe engana os olhos, acende-lhe a paixao.
Crédulo menino, por que buscas, em vao, uma imagem fugitiva?
O que procuras nao existe. N&do olhes e desaparecera

O objeto de teu amor.”™"

*1 Ovidio em Metamorfoses
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3.9 A negacéo de Eros: uma tragédia grega

A alusdo ao amor como elemento estruturante da ordem psiquica é antiga e
aparece nos textos classicos gregos, como vimos na “Teogonia — a origem dos
deuses”, de Hesiodo (1995), em que Eros, o deus do amor, é responsavel pela
organizacao do caos e pela unido amorosa.

Ja outro mito grego, Hipolito, que inspirou a tragédia grega de Euripides
(1966), de mesmo nome, mostra as consequéncias danosas da negacao de Eros
para a economia psiquica. Se tomarmos o mito como um modo de apreensdo da
realidade e, consequientemente, a narrativa como uma forma de projecdo desta
percepcdo no mundo externo, o drama mitico vai corresponder aos complexos
afetivos no plano psiquico.

Jung enfatizou, ao longo de sua obra, a importancia de se integrar todos os
aspectos da personalidade, porque aquilo que é negligenciado ou excluido do plano
consciente retorna do inconsciente de forma descontrolavel. Se ocorrer a repressao,
corre-se o risco de receber a visitagdo da parte dissociada da psique, que retorna de
forma agressiva e destrutiva. Encontramos um exemplo disso na tragédia Hipdlito,
de Euripides® (480-406 a. C.). O heréi negligencia um aspecto da sexualidade,
representada na peca pelo culto & Afrodite®, que, dissociada da psique, retorna de
forma demoniaca.

A peca comeca com o prélogo de Afrodite jurando vingar-se de Hipdlito por
ndo cultua-la, por considera-la uma deusa abominavel, preferindo se consagrar a
deusa virgem Artemis. Ela ameaca: “exalto a quem me honra e abato a quem me
ultraja”. Ainda no prologo, Afrodite faz um alerta para o perigo da hybris. Ela diz que
Hipdlito “aspira mais do que a mortal é dado” (EURIPIDES, 1966, p.146). A
superacdo da condicdo humana incorre em hybris. Na tragédia grega sdo o orgulho
e a arrogancia do heroi, responsaveis por sua queda. Esta adverténcia fica bem

marcada no diadlogo entre o criado e Hipdlito:

52 EURIPIDES. Alceste, Electra, Hipdlito . Tragédias Gregas. Prefacio, traducdo e Notas de J.B.
Mello e Souza. Rio de Janeiro. Edi¢cdes de Ouro. 1966
*% Deusa do amor
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Criado: [... ] Aceitaras de mim um séo conselho?

Hipolito: Por certo. De outro modo eu seria estupido.

Criado: Sabes a lei que a nds mortais é posta?

Hipdlito: N&o sei, nem bem entendo tal pergunta.

Criado: Na&o ser altivo e amar o que é amavel.

Hipdlito: Ao soberbo mortal, certo é o 6dio.

Criado: E nos corteses ndo ha vulgar graca?

Hipdlito: Muito grande. Lucro com trabalho leve.

Criado: E entre os deuses, serd isto assim mesmo?

Hipolito: Sim, se nds outros suas leis usamos.

Criado: Pois, como a augusta deusa tu ndo honras? — referindo-se a
Afrodite. )

Hipdlito: Saudo-a de longe, que sou casto”. (EURIPIDES, 1966, p.148-9)

O criado pede cleméncia a deusa do amor. Ele sabe do castigo inevitavel que
caira sobre Hipdlito, mas, mesmo assim, tenta amenizar a culpa do principe,
alegando a Afrodite que a mocidade é va e que ela deveria perdoa-lo porque os
deuses sdo mais sabios que os homens. Afrodite € irredutivel, ndo pactua com a
unilateralidade, assim como o inconsciente, no plano psiquico. O prélogo de Afrodite
pode ser compreendido como uma adverténcia para o risco a que se expde quando
a psique tende a unilateralidade.

A partir desse ponto da peca, o herdi € entregue a sua propria sorte. Heréi, do
grego hypocrités, aplica-se a todo aquele que ultrapassa o métron, se tornando um
outro. Ele se transforma em um joguete dos deuses e tudo o que ele fizer, se voltara
contra si mesmo. Com isso coloca-se a mercé da Moira implacavel, a Némesis que
nao perdoa a hybris praticada. Vejamos o que aconteceu: em resumo, Hipdlito é filho
de Teseu e da amazona Hipdlita (ou Antiope). Por gostar de cacar, Hipdlito
consagrou-se a Artemis, a deusa virgem, protetora dos animais. Isso irritou
profundamente a deusa do amor Afrodite, que considerou o voto de castidade uma
traicdo a Eros. Ela sentiu-se preterida e jurou vinganca, como vimos no prélogo.

Quando o pai de Hipdlito ficou viavo, casou-se com Fedra, a filha de Minos.
Para vingar-se do desprezo que |lhe causou Hipdlito, Afrodite fez com que Fedra
concebesse uma paixao irrefreavel pelo enteado. Durante a auséncia do marido,
Fedra comecou a definhar. Preocupada com a palidez de Fedra, a criada quis saber
o que lhe atormentava a alma e ela respondeu a criada que a causa de seu
sofrimento era o amor nao correspondido que sentia pelo seu enteado Hipdlito.

A criada contou o que estava acontecendo a Hipdlito, sem que Fedra
soubesse. O rapaz ficou indignado e repeliu a madrasta. Sentindo-se preterida e

desgracada, por temer que ele a denunciasse ao marido, Fedra decide suicidar:
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A Vénus, que me perde, darei gosto.

Hoje mesmo soltando-me da vida.

Vencida vou a ser de amor insano,

Mas minha sorte envolvera consigo

Outrem: porque néo fique ufano e altivo

Com meu mal: mas parceiro na desgraca,

Aprenda a ser modesto nas alheias.” (EURIPIDES, 1966, p.176-177)

Fedra se enforca, mas antes escreve uma carta ao marido, acusando Hipdlito
de violenta-la. Morre segurando a carta entre os dedos. Cego de ciime e dédio,
Teseu ndo acredita na inocéncia que o filho alega. Expulsa-o de casa e exige que
Poseidon, que prometera atender-lhe trés pedidos, o castigasse. Quando Hipdélito
passou com sua carruagem a beira-mar, Poseidon enviou um monstro marinho que
espantou os cavalos, derrubando-o. Ao cair, Hipdlito prendeu os pés nas rédeas e
foi arrastado pelos cavalos em galope, morrendo esmagado contra os rochedos.

No plano psiquico, este mito pode ser tomado como uma metafora de uma
situacdo de represamento da libido, com seu consequente desequilibrio na
economia libidinal, provocado pela separacdo dos pares de opostos, que faz a
psique tender a unilateralidade. A progressdo da libido pode ser compreendida
como um avancar incessante do processo cotidiano de adaptacdo psicologica,
enquanto 0s opostos permanecerem unidos em interacdo dindmica. A tragédia de
Hipdlito representa as consequéncias psicolégicas advindas da auséncia de
integracdo dos aspectos da sexualidade. Etimologicamente Hippdlytos é aquele que
solta as rédeas e deixa os cavalos livres (BRANDAO, 2001), mas Hipdlito segura as
rédeas e refreia sua sexualidade. A negacao do culto a Afrodite despertou a ira da
deusa, que reagiu a afronta sofrida. A vinganca de Afrodite e suas consequéncias
representam a irrupcdo da sexualidade reprimida, que, negada, retorna de forma

destrutiva ou demoniaca. Preso as rédeas de seu cavalo, Hipélito encontra a morte.
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4 O NUMINOSO

Terribilis est locus iste®.

4.1 O Outro Absoluto: o sentimento do numinoso

Rudolf Otto (1869-1937), teblogo alemao e historiador das religides, dedicou
diversos anos de sua vida ao estudo da experiéncia do homem com o sagrado. Em
contraste com a imagem racional que o lluminismo fez de Deus, Otto ressaltou o
elemento irracional, aterrador e fascinante desta experiéncia, que “arrebata e
comove a alma”.

O livro Das Heilige: Uber das Irrationale in der Idee des Géttlichen und sein
Verhéltnis zum Rationalen (OTTO, 1917) foi editado por uma editora portuguesa
como O Sagrado (1992). Recentemente, em 2007, surgiu uma edi¢ao brasileira que
conserva o subtitulo do livro original. O subtitulo “Os aspectos irracionais na
nocao do sagrado e sua relagcdo com o racional”, j4 indica a énfase que Otto da
aguele aspecto gqualitativo do sagrado que s6 € reconhecido pelos efeitos que ele
produz na psigue. Estes efeitos constituem nosso interesse investigativo nesta
dissertacéao.

Com a expressao “aspecto irracional”, Otto (1992) refere-se a categoria do
sagrado, que transcende a compreensao racional, e é percebida através dos efeitos
gue a experiéncia numinosa produz. Embora enfatizando os aspectos irracionais na

nocéo do divino, o autor marca a importancia da relacao destes aspectos irracionais

> Génesis 28: 10-17. O sonho de Jacé. “Jacé deixou Bersabéia e partiu para Hara. Coincidiu de ele
chegar a certo lugar e nele passar a noite [...]. Tomou uma das pedras do lugar, colocou-a sob a
cabeca e dormiu . Teve um sonho: Eis que uma escada se erguia sobre a terra e o seu topo atingia o
céu, e anjos de Deus subiam e desciam por ela! Eis que lahweh estava de pé diante dele e Ihe disse:
"Eu sou lahweh, o Deus de Abréo, teu pai, e o Deus de Isaac. A terra sobre a qual dormiste, eu a dou
a ti e a tua descendéncia. Tua descendéncia se tornard numerosa como a poeira do solo; estender-
te-4s para o ocidente e o oriente, para o norte e o sul, e todos os clds da terra serdo abengoados por
ti e tua descendéncia. Eu estou contigo e te guardarei em todo lugar aonde fores, e te reconduzirei a
esta terra, porque nao te abandonarei enquanto néo tiver realizado o que prometi". Jacé acordou de
seu sonho e disse: "Na verdade lahweh esté neste lugar e eu ndo o sabia!" Teve medo e disse:’Este
lugar é terrivel! Ndo € nada menos que uma casa de Deus e a porta do céu!" (Grifo nosso)
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com 0s aspectos racionais, porque “o sagrado €, antes de mais, uma categoria de
interpretacdo e de avaliagdo que, como tal, s6 existe no dominio religioso” (OTTO,
1992, p.13) e toda a concepcéo teista “tem como carater essencial compreender a
divindade com uma clara precisdo e defini-la com a ajuda de predicados como:
espirito, razdo, vontade teoldgica, boa vontade, onipoténcia, unidade de esséncia,
consciéncia de si e outros termos parecidos” (OTTO, 1992, p. 9).

Esta forma de apreensdo do sagrado é uma tentativa de defini-lo em termos
objetivos, embora o sentido do elemento irracional do sagrado ndo possa ser
alcancado pela palavra, como lemos na Biblia: desde o principio “o Verbo estava
com Deus e o Verbo era Deus” (Jo 1:1). O Verbo é inapreensivel, inefavel por
coincidir com a Divindade que se define como “Eu sou aquele que é”. Assim Deus se
apresenta a Moisés e ordena a ele que desta forma o apresente aos israelitas. (Ex
3:14).%°

Porém a tentativa de definir o inefavel € necessaria porque uma religido deve
comportar conceitos em que se baseia o0 ensino religioso: no¢cdes, conhecimento e a
Sagrada Escritura, que sustentam a pregacdo e a catequese. Esta compreensdo
racional do sagrado que resulta em predicados atribuidos a divindade e corresponde
a categorias humanas de representacao, descreve a esséncia racional da divindade,
porque um objeto que pode ser claramente compreendido pelo pensamento
conceitual € racional. Neste caso, “a esséncia da divindade descrita por predicados
€ racional e uma religido que os aceita e afirma é, de igual modo, uma religido
racional” (OTTO, 1992, p.9).

Estes predicados racionais descritos acima ndo esgotam a idéia da divindade,
porque se referem a um elemento que néo € racional e que o autor define como um
principio vivo que é pressentido. Tais predicados s6 podem ser compreendidos se
forem considerados como atributos de um objeto que lhes serve de suporte, mas
gue eles ndo podem captar. Este objeto “deve ser percepcionado, mas de maneira

diferente e particular. Deve ser perceptivel de qualquer forma, caso contrario nada

*® Na traducao da Biblia de Jerusalém encontra-se 0 nome de Deus sob a forma lahweh. No hebraico
original, apenas as consoantes eram escritas. As vogais foram tardiamente colocadas pelos
Massoretas e vieram do termo adonai (senhor) que devia ser pronunciado, porque o Nome de
Deus era considerado demasiadamente santo para ser proferido. A vocalizacdo lahweh é uma
reconstrucdo hipotética de um nome cuja pronlncia ndo era mais conhecida. Outras traducdes
biblicas suprimem as vogais e usam o tetragrama YHWH. (Nota dos tradutores). Biblia de
Jerusalém, Editora Paulus: 2002.
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poderiamos dizer a seu respeito” (OTTO, 1992.p. 10). O misticismo denomina este
elemento de “o arréton”- atributo inapreensivel do objeto. Portanto, estes dois
aspectos que revestem a categoria do sagrado, o irracional e o racional, ainda que
contrarios, ndo sao contraditorios.

Aspecto irracional, para Otto, ndo € algo contrdrio a razdo, mas supra-
racional, algo acima da razdo. O sentimento do numinoso, como efeito provocado
na psique pelo contato com o sagrado, é aquilo que transcende a razdo humana e
resiste a qualquer reducdo racional, constituindo propriamente o inteiramente
outro. J& o aspecto racional do sagrado, como vimos, é tudo o que pode ser
reduzido a categorias de pensamento; temos ai o ambito dos dogmas, catequese e
ritos como manifestacdes sensiveis que possibilitam a vivéncia com o sagrado.

Na idéia de Deus o elemento racional supera o elemento irracional ou o exclui
completamente, ou seria o contrario? Para o autor referido, a ortodoxia criou o
racionalismo, nao porque propds a doutrina como objetivo, mas porque nao

salvaguardou o elemento irracional de seu objeto.

Diz-se que a propria ortodoxia é que foi a mae do racionalismo. Esta
afirmacgdo encerra uma parte de verdade. O que ha de verdadeiro nesta
frase ndo € apenas o simples fato de a ortodoxia se ter proposto como
objetivo, a doutrina e o ensino doutrindrio - 0os misticos mais inflamados
também fizeram isso — mas sim o fato de néo ter encontrado forma, no seu
ensino, de salvaguardar o elemento irracional do seu objeto. Nem sequer
soube manté-lo vivo na experiéncia religiosa. Menosprezando-o, ela tornou
a idéia de Deus exclusivamente racional (OTTO, 1992, p. 11).

Por outro lado, Rudolf Otto ressalta que “as extravagéncias misticas” néo tém
relacdo alguma com a razédo e que a religido ndo se esgota nos seus enunciados
racionais (1992, p. 12). O sagrado, segundo ele, é uma categoria de interpretacdo e
de avaliacdo que compreende um elemento com uma qualidade especial que
escapa a tudo que possa ser chamado de racional. Tal categoria existe em outros
dominios, como na ética, além do dominio religioso. O nome “sagrado” é usado em
seu sentido figurado, como um “predicado de ordem ética, sinbnimo do
absolutamente moral e perfeitamente bom”, porém, em tais expressdes, falta ao
sagrado o seu exato sentido. Otto se refere ao elemento especial do sagrado, que
nao é definivel em sentido rigoroso, mas que € pressentido, ao qual ele propbs

chamar de numinoso:
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Portanto, convém encontrar um nome para este elemento tomado
isoladamente. Tal nome fixar-lhe-ia o carater particular, permitindo, além
disso, captar e indicar também, eventualmente, as formas inferiores ou
frases de desenvolvimento. Formo, por isso, a palavra: 0 numinoso. Se
omen poOde servir para formar ominoso, de numen pode formar-se
numinoso. (OTTO, 1992, p. 14).

Otto fala de uma categoria numinosa, como uma categoria especial de
interpretacdo e de avaliacdo e, da mesma maneira, de um estado de alma numinoso
gue se manifesta quando esta categoria se aplica, isto €, sempre que um objeto se
concebe como numinoso. Esta categoria € sui generis, e ndo é objeto de definicdo
no sentido estrito da palavra, mas objeto de exame que s6 pode ser encontrado na
vida intima. Nada sobre este estado numinoso da alma pode ser ensinado ou
aprendido, apenas despertado no intimo do individuo, como nos versos biblicos: “A
lampada de lahweh é o espirito do homem, a qual penetra até o fundo de seu ser”

(Pv. 20: 27).

4.2 O sentimento do estado de criatura

Puluis et umbra sumus

Horacio

A experiéncia com o sagrado evoca em nds o sentimento do estado de criatura,
efeito do reconhecimento da alteridade do Absoluto Criador - uma reagao provocada
na psique pelo sentimento do objeto numinoso. O sentimento do estado de criatura,
como efeito do sentimento de estranhamento provocado pela experiéncia com o
numen, € o fator que discrimina e delimita o campo do outro e constitui 0 elemento
subjetivo desta experiéncia.

Otto criou a expressao “sentimento do estado de criatura” para descrever o
sentimento de dependéncia, de humilde submissdo e resignacdo, e de amor e
confiangca, em relacdo ao objeto numinoso. Este sentimento de dependéncia é
descrito pelo autor como “algo mais e ao mesmo tempo algo completamente
diferente de todos os outros sentimentos de dependéncia” (OTTO, 1992.p.19). Este

algo mais seria 0 sentimento da criatura que se abisma no seu proprio nada e que



73

sente um apagamento de si mesmo diante do poder soberano, acima de todas as
criaturas.

A tese de Otto é sustentada pela passagem de Génesis, 18: 27. Quando
Abrado ousa falar com lahweh e interceder pela sorte dos habitantes condenados de
Sodoma, sua fala evoca o estado de aniquilamento préprio do sentimento de criatura
diante da experiéncia numinosa: “Tive a ousadia de falar contigo, eu que nao passo
de pé e cinza”. Abrado exprime o sentimento de dependéncia, mas este sentimento
ndo é decorrente do fato de ter sido criado®, mas do fato de Abrado ndo ser mais
que uma criatura. Nao ha qualquer relacdo com as idéias de criagdo e conservacgao,
no sentimento do estado de criatura, diz Otto; é a impoténcia face a absoluta
superioridade de poder®’, que causa o sentimento do nada da criatura. O
reconhecimento de ser po e cinza contrasta com a onipoténcia de Deus.

Com esta passagem Otto quer demonstrar o sentimento de estado de criatura
como efeito de outro sentimento, o de terror, que surge concomitantemente e se
relaciona imediatamente com o objeto existente fora do eu e que vai constituir o
elemento tremendum®® do numinoso. A este objeto externo ao eu, Otto chamou de
objeto numinoso, e chamou de sentimento do numinoso ao sentimento que se
relaciona com este objeto. A experiéncia da presenca do numen, como no caso de
Abra&o, acontece quando “se pressente algo de carater numinoso, em que a alma
se desvia de si propria para este objeto” (OTTO, 1992, p.20). E pelo efeito de uma
aplicacao da categoria do numinoso a um objeto real ou imaginario que pode surgir
na psique o sentimento de estado de criatura. O sentimento do numinoso é o
elemento primario, enquanto o sentimento do estado de criatura é apenas
secundario e acompanha o sentimento do numinoso como a sombra que ele projeta
na psique.

Em Exodo, 20: 3-6, Deus fala a Moisés. Nesta passagem biblica encontramos
uma das fontes do sentimento do estado da criatura: o terror numinoso, despertado

pela manifestacdo da absoluta superioridade de poder e forca do sagrado, em

*® Otto refuta 0 conceito de dependéncia de Schleimacher, para quem a dependéncia teria como
antitese, do lado da divindade, a causalidade, isto €, o atributo em virtude do qual Deus é a causa
universal, a causa determinante de tudo. Otto argumenta que esse atributo ndo é por si mesmo
um elemento numinoso; é apenas seu esquema. Este elemento pertence ao plano racional da
idéia de Deus, ao contrario do conceito de numinoso.

A absoluta superioridade do poder, que pressentimos no terror, Otto chamou de tremenda
majestas.

°® Examinaremos este conceito com mais atencgao no capitulo seguinte.

57
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contraste com o estado de apagamento da criatura. Nao se trata, neste caso, de um
terror qualquer, mas um terror reverencial, um pavor sacer, pois 0 elemento que o

excita € um atributo do numen:

N&o teras outros deuses diante de mim. [...] Eu, lahweh, teu Deus sou um
Deus ciumento, que pune a iniqlidade dos pais sobre os filhos até a terceira
e a quarta geracao dos que me odeiam, mas que também ajo com amor até
a milésima geragdo para com aqueles que me amam e guardam meus
mandamentos. (Exodo 20: 1-6).

O sentimento do estado de criatura pode ser encontrado em todo o Antigo
Testamento, principalmente nos discursos de Moisés que formam o Deuteronémio>°.
No primeiro discurso reconhecemos o sentimento do estado de criatura em Moisés
através de sua fala, dirigida aos seus seguidores: “Por vossa causa lahweh
enfureceu-se contra mim, jurando que eu ndo atravessaria o Jordao“. [...] “Deus
lahweh é fogo devorador. Ele € um Deus ciumento”. (Dt 4: 21; 24).

Também no Salmo 39 (38), “O nada do homem diante de Deus” (Biblia de
Jerusalém), encontramos referéncia ao sentimento do estado de criatura presente

desde o titulo, continuando pelos versos:

Vé: um palmo séo os dias que me deste, minha duragéo é nada diante de ti;
todo homem que se levanta é apenas sopro, apenas sombra o homem que
caminha” (S| 39(38):6-7). “Afasta a tua praga de mim, eu sucumbo ao
ataque de tua méao! Castigando o erro tu educas o homem e réis seus
desejos como a traca. Os homens todos sdo apenas um sopro! (S| 39(38):
11-12).

Neste mesmo Salmo encontramos o0s sentimentos de dependéncia, de
submissdo, de amor e esperanca que ao lado do temor reverencial dos versos

anteriores, vao constituir a “harmonia de contrastes” da experiéncia numinosa, que

corresponde na psique a unido dos opostos da imago arquetipica. Vejamos:

Nenhum rei se salva com exército humeroso, o valente ndo se livra pela
sua grande forca (Sl 39(38): 16); Quanto a nds, nés esperamos por lahweh:
ele é nosso auxilio e nosso escudo. Nele se alegra 0 nosso coragédo, é no
seu nome santo que confiamos. lahweh, que teu amor esteja sobre nés,
assim como esta em ti nossa esperanca! (Sl 39(38): 20-22).

O sentimento do estado de criatura € analogo ao sentimento de desamparo

% Os discursos de Moisés relembram os acontecimentos do Exodo, do Sinai e da conquista que se
iniciava.
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percebido pelo recém-nascido e que perdura até a vida adulta, fazendo o homem
ansiar pela protecdo dos pais e de Deus. Isso implica na condigdo prévia de ser
amado, pois o0 amor do pai e dos deuses pela criatura € a Unica esperanca de
protecdo que se pode ter frente a falta de garantias da propria existéncia do sujeito,
impotente diante das forcas da natureza e da morte. Como vimos no Salmo 39 (38),
a criatura se sente reduzida a sopro e sombra; ousa protestar contra a tremenda
majestas, exigindo que se afaste dela a praga divina que a faz sucumbir ao ataque
de suas maos, para depois ser tomada de consciente impoténcia diante do numen e
apelar humildemente para o amor de lahweh como esperanca de protegao.

Encontramos, também, outros elementos que caracterizam® o objeto
numinoso e participam do sentimento do numinoso como o Augusto tremendum et
fascinans, quando Moisés fala da forca divina aos israelitas, que temiam o confronto
com outros povos. Disse-lhes Moisés: “Nao fiques aterrorizados diante deles, pois
lahweh teu Deus, que habita em teu meio, € Deus grande e terrivel”. (Dt. A forca
divina, 7:21).

A tremenda majestas pode ser encontrada nestes versos, em Is 44: 6-7: “Eu
sou o primeiro e o ultimo, ndo ha outro Deus afora mim. Quem € igual a mim? Que

venha sustentar suas pretensdes! Que prove e pleiteie contra mim!”

% O carater numinoso é pressentido quando a alma se desvia de si propria para o objeto numinoso,
sendo arrebatada por ele. Neste momento experimenta-se a presenca do numen.
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4.3 Mysterium tremendum et fascinans

“O Senhor arrebata a alma e a leva ao éxtase”.
Teresa de Avila. Livro da Vida, 29: 14.

E uma categoria do sagrado a impossibilidade de compreens&o de seu objeto - um
Deus compreendido ndo é Deus®. Sé se compreende algo através do exercicio da
razado e a razdo ndo apreende aquilo que é irracional, como dissemos no capitulo
anterior. A natureza e qualidade do numinoso ndo sendo apreendidas através de
conceitos, s6 poderao ser referidas através da observacao da reacédo do sentimento
que a experiéncia do sagrado provoca. E a esta reacdo que arrebata e comove o
homem — o sentimento de numinoso — que Rudolf Otto definiu como mysterium
tremendum et fascinans. Mysterium refere-se a natureza e qualidade do Outro, a
alteridade exterior ao eu, estranha e incompreensivel, absolutamente extraordinaria
e inacessivel, que é pressentida em nds. Embora o conceito de mistério refira-se ao
gue esta escondido, que ndo se manifestou ou que € estranho, Otto (1992, p.22)
conceitua o mysterium como uma realidade positiva que se manifesta
exclusivamente nos sentimentos. A qualidade positiva do objeto € imediatamente
indicada pelo adjetivo tremendum — o terror numinoso que mencionamos Nno item
3.1.

O termo tremendum, que pode ser traduzido por aterrorizante, € utilizado por
Otto para designar, por analogia, 0 sentimento particular provocado pela experiéncia

Com 0 NUMINO0SO.

Em algumas linguas encontram-se expressfes que designam quer
exclusivamente, quer sobretudo o “terror”, que é mais do que terror puro e
simples. Temos, por exemplo, o verbo hebraico hiq’ dich (santificar).
“Santificar uma coisa no seu coragao” & coloca-la a parte mediante um
sentimento especial que ela inspira, um terror que ndo se confunde com
gualquer outra forma de terror; por outras palavras: é aprecia-la através da
categoria do numinoso. O Antigo Testamento abunda em termos sinbnimos
gue exprimem este sentimento. Convém observar aqui a expressdo émat
Javheh, o “terror de Javé”, que Javé pode espalhar e até enviar como faz
com um demdnio, terror que penetra nos membros do homem e os paralisa.
(OTTO, 1992, p. 23).

61 Tersteegen
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O sentimento de mysterium tremendum € a reacdo diante do mistério que
causa terror. Este sentimento de mistério aterrorizante ou terror mistico pode
provocar quietude e recolhimento, apaziguando a alma, ou pode levar a estados de
excitacdo, arrebatamento e éxtase, tomando formas demoniacas®®. Este estado foi
personificado, na cultura grega, pelo deus Dioniso® — outra verséo de Eros.

Como vimos no capitulo anterior, a inacessibilidade absoluta do numinoso
acrescida ao sentimento de poder que pressentimos fora de nos, Rudolf Otto
chamou de tremenda majestas. O poder desta alteridade absoluta contrasta com o
sentimento de criatura, que é um reflexo subjetivo, concretizado pelo “sentimento de
apagamento do eu”, consciéncia de insignificancia diante do poder do Outro
Absoluto, que se por um lado fomenta o sentimento de humildade, por outro,
desperta o sentimento de admiracéo e causa fascinio.

O reconhecimento do poder do Outro Absoluto - tremenda majestas - pode
ser encontrado na Mediacdo de Moisés, em seu segundo discurso ao povo de
Israel; nesta passagem o temor e a fascinacdo se mesclam. Depois de ouvirem a
voz “que vinha do meio das trevas, enquanto a montanha ardia em fogo” os
seguidores de Moisés se maravilharam: “Deus nos mostrou sua gléria e sua
grandeza, e nds ouvimos a sua voz do meio do fogo”. Reconheceram que “Deus
pode falar ao homem, sem que este deixe de viver’, mas o sentimento de temor os
faz questionar: “E agora, por que iriamos nos expor a morte? Se continuarmos a
ouvir a voz de lahweh nosso Deus n6s vamos morrer! Este grande fogo vai nos
devorar!” (Dt. 5: 23-25). Esta ambivaléncia de sentimentos fica mais evidente neste
verso: “Com efeito, quem dentre todos os seres carnais péde, como nés, ouvir a voz
do Deus vivo, falando do meio do fogo, e permanecer vivo? "(Dt. 5: 26).

E o temor que faz com que os israelitas pecam a Moisés para fazer a

®2 Primeiras manifestacbes em forma bruta do terror numinoso, como nas religides primitivas.

®3Dioniso ¢ o deus das orgias, do éxtase, do entusiasmo e liberacéo. O culto dionisiaco era marcado
pela hibris: 0 uso exagerado do vinho, acompanhado do canto e danca frenética conduziam os
adeptos a um estado alterado de consciéncia. Em As Bacantes, de Euripides, Agave, uma das
bacantes, em estado frenético matou e desmembrou o proprio filho Penteu e exibiu sua cabeca em
procissdo. Penteu observava o culto as escondidas, mas foi descoberto pelas bacantes. Euripides,
2003, v.1075-152, p. 106-09.

Brand&o narra que, com a helenizacdo de Roma, a partir do séc. lll a. C., os mistérios dionisiacos
com a sua licenciosidade e caracteristicas orgiasticas penetraram particularmente na Italia central e
meridional. Em 186 a.C. o Senado romano os proibiu por decreto, sob pena de morte (o que jamais foi
levado a sério). (BRANDAO, 1991, p. 291)
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mediacdo entre eles e Deus. Moisés deveria se aproximar de lahweh, ouvir o que
Ele tinha a Ihe dizer e depois Ihes transmitir as ordens do Senhor para que fossem
cumpridas. Este temor declarado pelos israelitas agrada a Deus, por garantir a
obediéncia, uma manifestacdo do poder do Outro Absoluto, como podemos ver na

resposta de Moisés:

lahweh ouviu o tom das vossas palavras quando falastes comigo e me
disse: “Ouvi o tom das palavras que este povo te dirigiu. Tudo o que falaram
€ muito bom! Oxala o seu coracdo fosse sempre assim, para temer-me e
observar continuamente os meus mandamentos [...]". (Dt. 5: 28-29)

Este sentimento do numinoso, acima referido, foi expresso por Santo

Agostinho, em As Confissdes, livro Xl, capitulo IX, A voz do Verbo:

“E nesse principio, 6 Deus, que criaste o céu e a terra; é em teu Verbo, em
teu Filho, em tua virtude, em tua sabedoria, em tua verdade, e tua palavra, e
tua acdo foram igualmente admiraveis. Quem o compreenderd? Quem o
explicara? Que luz é essa que me ilumina de quando em quando, e gue fere
meu coracdo sem o ofender? Tremo e inflamo-me de amor: tremo porque,
de certo modo, sou tao diferente dela; e me inflamo, porque também sou
semelhante a ela”. (AGOSTINHO, 1961, p. 343) (Grifo nosso).

Ao indagar “qguem o compreenderd? Quem o explicara?”, Santo Agostinho
refere-se a qualidade ndo racional do objeto numinoso e reconhece que se por um
lado é impossivel definir o0 numen com conceitos criados pela razdo humana, por
outro lado é possivel indicar qual é a sua natureza, observando a reacdo do
sentimento particular que o contato com o sagrado evoca. “Que luz € essa que me
ilumina e fere meu coracdo? Tremo e inflamo-me de amor”, a esta harmonia de
contrastes de sentimentos descrita por Santo Agostinho e que constitui um
fendbmeno psicolégico comum na experiéncia numinosa, Rudolf Otto chamou de
mysterium tremendum et fascinans.

Mysterium tremendum et fascinans refere-se ao contetddo qualitativo do
numinoso cuja forma é o misterioso e tem o tremendum como elemento repulsivo a
que se refere a majestas, mas que, a0 mesmo tempo, € algo que exerce uma
atracdo particular que fascina e forma com o tremendum esta harmonia de
contraste que constitui o duplo carater do numinoso.

Sobre o0 elemento fascinante, diz Otto:
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Para esclarecer plenamente o segundo aspecto, atrativo, do numinoso,
depois de primeiro o termos designado como o mysterium tremendum,
tivemos de acrescentar simultaneamente que é um mysticum fascinans.
Horror indizivel e esplendor insigne, este duplo carater confere ao
mysterium o duplo conteddo positivo que lhe é préprio e que se manifesta
no sentido. (OTTO, 1992, p. 65)

Para compreendermos melhor o elemento fascinans do mistério é necessario
retomarmos o conceito de energia do numinoso, que provoca tensdo e coloca a
alma em estado de atividade. Para Rudolf Otto os elementos do tremendum e da
majestas implicam um terceiro elemento, que ele chamou de energia do numinoso,

&% A ela referem “as

gue se faz sentir de uma maneira particularmente viva na org
expressdes simbolicas de vida, de paixdo, de sensibilidade, de vontade, de for¢a, de
movimento, de excitagdo, de atividade e impulso”. (OTTO, 1992, p. 34). Estes
tragos, continua Otto, encontramos essencialmente idénticos, desde os graus do
demonismo até & idéia do Deus vivo. O elemento de energia é a for¢ca do Deus vivo
gue ndo conhece nem obstaculo nem repouso, que age e subjuga.

Este terceiro elemento, resultante do tremendum e da majestas, é fonte de

amor e aparece no misticismo em forma grandiosa:

No misticismo também aparece este elemento de energia na sua poderosa
vitalidade, pelo menos no misticismo voluntarista, o do amor. Encontramo-lo
sob uma forma verdadeiramente impressionante, no ardor devorador e na
impetuosidade do amor cuja aproximagdo o mistico mal pode suportar;
esmagado por este poder, pede que se atenue, para ndo morrer. Pela sua
impetuosidade, este amor sensivelmente ainda se assemelha & orgé que
também devora e queima; é a mesma energia, mas dirigida noutro sentido.
O amor, diz um mistico, ndo é mais do que uma célera extinta”. (OTTO, p.
35).

Acompanhando a tese de Otto até aqui, vimos que o contetdo qualitativo do
numinoso, é o tremendum, o elemento repulsivo. O mistério torna-se facilmente, e

por si mesmo, terrivel, mas Otto chama atencdo para o fato de ndo ser

necessariamente sempre assim:

Os elementos do tremendum e do mysterium sédo em si mesmos claramente
diferentes e o elemento do misterioso que comporta 0 numinoso pode
supera-lo na experiéncia do sentimento, relativamente ao tremendum,
chegando mesmo a ocupar o primeiro plano de modo a eclipsar por
completo este ultimo (OTTO, 1992, p. 38).

o4 Orge theou: colera de Deus. Otto, 1992, p. 224.
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Sua tese se apodia no exame de certas formas do misticismo, em que um
destes elementos pode, ocasionalmente, apoderar-se exclusivamente da alma, e
neste caso nao haveria lugar para o outro. Com esta conclusdo, ao retirar o
elemento do tremendum, Otto define o mysterium como o mirum”, que vai
transformar-se em admirandum, quando a ele for acrescido os elementos do
fascinans e do augustum. A emocdo correspondente ao mirum ainda nao € de
admiracao; é de espanto. A reacédo psicoldgica provocada pelo mirum é de estupor e
significa “o espanto que paralisa”. Otto considera as palavras gregas thambos e
thambeisthai mais precisas que stupor. O radical thamb® descreve o estado de
espanto que paralisa.

O mirum ndo entra na nossa esfera de realidade, esta ligado a realidade
fantastica e explica o interesse que se tem pelas histérias sobrenaturais, por
provocar na alma uma curiosidade incontrolavel. A este elemento sobrenatural, o
medo de fantasmas, Otto chama de caricatura do numinoso, mas reconhece que o
sentimento do numinoso esta presente e € encontrado “no sentimento do

demoniaco, sendo o0 medo dos espectros apenas uma deformacéo sua” e que,

No nivel do demoniaco, o sentimento do totalmente outro torna-se mais
intenso e clarifica-se. Simultaneamente aparecem as formas superiores do
seu desenvolvimento: o objeto numinoso ndo se opfe s6 a tudo o que é
habitual e muito conhecido, isto é, em Ultima analise, a natureza em geral;
nao passa apenas para o dominio do sobrenatural, acaba por se opor ao
proprio mundo e eleva-se as alturas do transcendente. (OTTO, 1992.p. 42)

Para Otto, os termos sobrenatural e transcendente convertem-se em
designac¢des de uma realidade e de uma qualidade particulares e “totalmente outras”
cuja natureza pressentimos sem a podermos exprimir através de nocoes claras.

O elemento que cativa, o fascinans, associado ao elemento repulsivo do
tremendum, verifica-se, segundo Otto, em toda a histéria das religides, pelo menos a
partir do grau do terror demoniaco. “Quanto mais o divino, sob a forma do
demoniaco, é para a alma o objeto de terror e de horror, tanto mais,

simultaneamente, encanta e atrai”.

® A raiz thamb encontra-se, com o seu carater tio expressivo, na palavra hebraica tamah. Esta
palavra também significa “ficar consternado”, por extensao “ser tomado de terror”, e num sentido
ainda mais enfraquecido, simplesmente “espantar-se”. (OTTO, 1992, nota de rodapé, p. 39.
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A criatura que perante ele treme, se humilha e perde a coragem,
experimenta ao mesmo tempo o impulso de se voltar para ele a até de dele
se apropriar de qualquer maneira. O mistério ndo é para ela s6 o espantoso,
€ também o maravilhoso. Ao lado deste elemento perturbador aparece algo
gue seduz, arrasta, arrebata estranhamente, que cresce em intensidade até
produzir o delirio e o inebriamento. (OTTO, 1992, p. 50).

A este elemento do nhumen Otto chamou de fascinante; as representacdes racionais
e as nocdes que acompanham este elemento irracional e 0 esquematizam séo o

amor, a compaixao, a piedade e a benevoléncia.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

Podemos indagar acerca do sentido daquilo que nos leva a investigacdo em
um trabalho cientifico, neste caso, a (des) organizacdo psiquica e a articulacdo da
sexualidade humana com a experiéncia numinosa - a sexualidade aqui referida em
seu sentido amplo, representada por Eros.

Na tradicdo grega, Eros é a personificacdo do deus do amor; na dinamica
psiquica Eros corresponde a imagem arquetipica da sexualidade e € um dos fatores
responsaveis pela dindmica intrapsiquica de relagdo do ego com o mundo interno, e
do ego com a realidade obijetiva, pela via dos complexos afetivos.

Eros é a forgca amorosa, a libido da psicandlise, assim definido por Freud em
Além do principio do prazer (FREUD, 1920/1976, p.116). Ele esta presente desde o
principio, na estruturacdo psiquica, porque originalmente o ego® é o objeto de
investimento libidinal privilegiado. O estado de narcisismo primario perdura até o
bebé comecar a investir os objetos do mundo externo, dando inicio as primeiras
relacdes objetais. O funcionamento psiquico é garantido por este fluxo libidinal. O
equilibrio emocional é conseqiéncia do movimento incessante de regressdo e
progressdo da libido, que investe o ego e os objetos da realidade objetiva. Este
movimento corresponde ao processo cotidiano de adaptacdo psicologica e consiste
em satisfazer continuamente as exigéncias das condicdes do mundo externo e
interno. O estado de desorganizagcdo acontece quando cessa este movimento do
processo cotidiano de adaptacao psicolégica do individuo.

Articular a sexualidade humana com o nhuminoso justifica-se devido as bases
psicolégicas que dao origem a experiéncia amorosa e a experiéncia do sagrado, que
S840 comuns a estas experiéncias. Estas experiéncias trazem transformacdes para a
vida do individuo por estarem diretamente relacionadas a dinamica do
funcionamento mental, por meio das imagens arquetipicas que organizam O0s

complexos afetivos, responsaveis pela forma de organizacdo psiquica e pelas

% Existe uma passagem do auto-erotismo ao narcisismo. O auto-erotismo é definido como a fase
anarquica que precede a convergéncia das pulsdes parciais para um objeto comum. No
narcisismo o ego € o objeto de investimento da libido, pois ele j& representa uma imagem
unificada do corpo. Esta unidade comparavel ao ego nao existe desde o inicio, ela se desenvolve
gradativamente, mas as pulsdes auto-eréticas existem desde o principio da vida do bebé. (Freud,
1974).
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relacbes do sujeito consigo mesmo e com o outro.

Os arquétipos possuem uma numinosidade natural por serem impressdes
gravadas pela repeticdo de reacdes subjetivas e impregnacdes de experiéncias
tipicas, incessantemente repetidas e por comportarem-se empiricamente como
forcas ou tendéncias a repeticdo destas experiéncias. Este modus operandi confere
aos arquétipos um efeito numinoso, quando eles se manifestam nos sonhos, nas
fantasias, visbes ou em alguma situacao da vida, e impulsionam o sujeito para uma
acao. Esta influéncia arquetipica sobre a psique produz os sentimentos de terror e
fascinagao.

A numinosidade do arquétipo estd associada a sua natureza inconsciente e
autbnoma, e a polaridade de sua constituicdo. Suas imagens aparecem coOmo
personalidades atuantes, com seus aspectos antagonicos, constelados aos
complexos afetivos. Devido a sua energia especifica (pois comportam-se como
centros autbnomos carregados de energia), as imagens arquetipicas exercem um
efeito fascinante e comovente sobre o consciente e, conseqientemente, podem
provocar grandes alteracdes no sujeito. Existe risco de que a psique possa sucumbir
a influéncia fascinante dos arquétipos, o que pode acontecer mais facilmente
quando as imagens arquetipicas ndo sao elaboradas. Se escaparem totalmente ao
controle da elaboragdo da consciéncia, alcancam total independéncia, e acabam
gerando fenbmenos de possessado arquetipica, desorganizando a psique.

O aspecto numinoso da sexualidade pode ser reconhecido no complexo
afetivo, constituido por uma base arquetipica e conteudos recalcados, o que lhe
confere certo grau de autonomia e numinosidade. A autonomia causada tanto pela
natureza do recalcado com sua tendéncia de retornar a mente consciente, quanto
pela energia constelada pelo complexo, provoca efeitos psiquicos semelhantes
agueles que sao produzidos pelo sentimento do numinoso. No plano pessoal, a
experiéncia da sexualidade esta diretamente relacionada com o recalque dos
representantes libidinais e as consequéncias advindas dele. Os elementos
recalcados participantes da constelagdo do complexo afetivo sdo percebidos pelo
ego como algo ameacador e estranho, mas que traz uma marca familiar. E
ameacador, justamente porque o representante recalcado, que ameaca retornar, €
reconhecido como o “estranho familiar”, causador de angustia e, por isso mesmo,

fora afastado do campo da consciéncia. O “estranho” é o conteudo do inconsciente
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que, embora esteja recalcado, ja fez parte do ego consciente, deixando marcas de
sua representacdo, que provocam no ego as experiéncias do terror, do medo, do
panico, do estranhamento e do sentimento ambivalente ligado ao fantastico.

Associamos estes fendmenos do inconsciente ao sentimento do mysterium
tremendum et fascinans pela qualidade dos efeitos que eles produzem na psique.
Isso se deve ao status quo do inconsciente: o inconsciente € um reservatorio de
libido em movimento, que ndo para de projetar suas representacdes. As
representacdes ideacionais inconscientes sdo pressentidas pelo ego como o outro —
o estranho - e, por isso mesmo, podem provocar 0s sentimentos experimentados no
contato com o sagrado, o Outro Absoluto e inefavel.

Se o0 sentimento do numinoso é caracterizado pela presenca ambivalente do
temor e fascinacdo diante do mistério, por outro lado a relacdo amorosa se
caracteriza pela ambivaléncia emocional na relagdo com o outro.

Podemos ver na ambivaléncia erética uma semelhanca com o sentimento
comum a experiéncia numinosa - o sentimento singular vivido na experiéncia do
sagrado, que conjuga o0 aspecto repulsivo do mysterium tremendum com o aspecto
atrativo do mysterium fascinans. Esta unido de contrastes é promovida também por
Eros, através dos complexos afetivos. A imagem arquetipica que organiza um
complexo afetivo é constituida de pélos antagbnicos. Quando Eros atua, organiza-se
um complexo em torno da imagem deste arquétipo, que ativa sentimentos e
pensamentos de mesma qualidade afetiva como o amor, a unido, a amizade, a
simpatia, o desejo de convivéncia, a solidariedade, mas ativa, também, os
pensamentos e sentimentos dotados de natureza contraditoria a estes, como o 6dio,
a desunido, a rivalidade, a traicdo, a inveja, entre outros. Por sua vez, estes poélos
antagonicos investidos de libido se atraem. Esta é a caracteristica arquetipica de

Eros que se traduz por complexio oppositorum, isto €, a unido de pares de opostos.
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