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Resumo

Com base no estudo de temas miticos de morte/renascimento € na nogio de simbolo
segundo C.G. Jung, este trabalho aborda o fendmeno das forgas autocurativas da psique a partir
de contetidos da imaginagdo simbélica de pessoas com transtornos mentais, principé]mcnte com
quadro psicotico. Todo material produzido pelo cliente - enunciagdes verbais, pinturas, esentos,
atitudes efc - é abordado pelo método de associacdo dirigida, no qual privilegiamos certas
imagens e tragamos paralelos, por um lado, com produgdes mitologicas, artisticas, religiosas etc,
e, por outro, com situagdes do cotidiano biografico e clinico do cliente. Este tipo de vinculagio
preza pela singularidade e especificidade de cada tratamento apresentado. Os relatos clinicos
narram encontros em instituigdes ou na pratica de acompanhamento terapéutico, e funcionam
como um fluxo narrativo que privilegia, em lugar da patografia, a biografia.

Résumé

Nous pouvons nous baser sur I'étude de thémes mithiques de mort/renaissance et la
notion du symbole selon C.G. Jung, ce travail a comme sujet le phenoméne des forces auto-
guérissables psychiques a partir de contenus de I'imagmation symbolique de personnes qui
souffrent de maladies mentales, surtout avec un cadre psicothique. Tout le matériel produit par
le client - énonciations verbales, peintures, écritures, attitudes etc - est le sujet de la méthode
d'association dirigée dans laquelle nous détachons certaines images en faisant un paraliéle,
d’un coté, avec les productions mithologiques, artistiques, religieuses, et, d’un autre cdté, avec
les situations du quotidien biographique et clinique du client. Ce type de rapport a une emphase
sur la singularité et le specificité de chaque traitement presents. Les récits cliniques racontent
des rencontres soit en institutions, soit dans la pratique d’accompagnement thérapeutique et

ilsont la fonction d'un flux de paroles dont le relief, ¢n licu de la pathographie, est la biographie.
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Introducio
“Os poderes da sobrevivéncia, da vontade de sobreviver,
e sobreviver como um individuo unico e inaliendvel, sdo,
absohitamente, os mais fortes de nosso ser: mais fortes do que
qualguer impulso, mais fortes do que qualguer doenga.
A saude, a saude combativa, é geraimente a vitoriosa.”
Oliver Sacks

Quando ja contava com uma idade bastante avangada, Carl Gustav Jung voncedeu uma
série de entrevistas a Richard Evans, na época, professor da Universidade de Houston -
Estados Unidos. Primeiramente, o professor americano enirou em contato com Jung através de
cartas onde foram feitos os acertos: data, local, tempo ¢ nimero de entrevistas, honorarios etc.
Chegando a Suiga, dois fatos chamaram muito a atengdo de Evans: primeiramente a vitahdade
do médico suigo; em segundo lugar o fato de que a cada encontro, Jung percorria de carro um
caminho diferente entre sua casa ¢ o local da entrevista, O comentario de Jung sobre este itimo
ponto é na verdade uma sintese de sua psicologia: todos sabem que Jung nunca vai duas vezes
pelo mesmo caminho (apud Evans, s/d, p. 36).

Jung ¢ conhecido por suas idéias acerca do inconsciente coletivo e suas estruturas, oS
arquétipos. Sua importancia, porém, est no fato de ndo tomar cstas forgas coletivas em-si, mas
de coloca-las na relagio com o campo da consciéneia, ou seja, em um movimento de busca pela
integragio ¢ alargamento da consciéncia: o processo de individuagdo. Nesse, 0 sujeito tera que
lidar com as forgas coletivas que dizem respeito ndo somente ao inconsciente, mas também a
consciéncia. O fato de se tentar colocar o sujeito dentro de normas preestabelecidas fazendo
com que todos tenham o mesmo tipo de comportamento, de seguircm 0 mesmo caminho,
estabelece uma situagio tdo neurotica quanto o fato de ser tomado por forgas arquetipicas,
onde, segundo Jung, vive-se uma espécie de drama sintetizado (apud Evans, s/d, p. 55),
fazendo com que o todo ja esteja dado e abolindo-se com a temporalidade: passado, presente €
futuro numa Gnica situagio.

Jung (s/d a; 1989) compara a consciéncia as flores e frutos de uma estagio, ¢ esses SO

sio possiveis devido ao rizoma que os forma e nutre. Entdo, o sujeito deve se colocar perguntas



-

que digam respeito a sua personalidade como um todo, para que ndo fique & mercé das
intempéries do mundo externo ¢ nem as torrentes arquetipicas. A questio que se faz necessaria
é ligar o visivel ao invisivel ¢, principalmente, a historicidade aquilo que ¢ eterno. A pergunta
que Jung se fez foi: “Qual é o mito que estou vivendo?” Com isso, ndo esta interessado se a
histéria que conta de sua vida € verdadeira ou falsa, mas se esta € a sua verdade, ou seja, Jung
propde criar variantes do mito através do processo de individuagdio: as variantes do mito se
constituem no verdadeiro pulmdo da mitologia (Branddo, 1994, p. 25). Oxigenando a vida
desta forma, busca-se a sua verdade sem se perder o contato com a historia da coletividade. O
estabelecimento de rupturas, de verdadeiras linhas de fuga, possibilita que ndo se faga um
mesmo caminho duas vezes. Desta forma, as idéias dogmaticas ¢ mortas mostram-se chelas de
vitalidade ¢ estabelecem a comunhao necessaria entre a vida € a morte.

Escrever um trabalho sobre a constelagio de temas de morte/renascimento nas
produgdes da imaginagio simbélica €, basicamente, fazer uma sintese de minha experiéncia no
trato com psicoticos de diversas instituigdes. O campo da psiquiatria €, a0 mesmo tempo, o
territorio do desleixo, das mazelas, do desrespeito, do abuso, do comércio espurio, enfim, do
trabalho contra o doente, e, por outro lado, da diversidade de trabalhos que englobam
entustasmo, humanitarismo, complexidade tedrica ¢ compromisso ético. Ao primeiro grupo, o
da barbarie, nio posso denominar, de maneira alguma, de tratamento. Este fica restrito a uma
parcela ainda minoritiria mas, felizmente, em expansdo. Neste sentido, seria impossivel me
negar a um posicionamento no segundo grupo.

Como disse, anterformente, temos porém, nos tratamentos psiquidtricos, uma
diversidade de saberes e praticas que nos apontam a cautela e o estudo critico sistematico como
um antidoto contra possiveis dogmatismos. Dessa forma, temos trabalhos que privilegiam os
aspectos psicologicos, outros, os sociais, € aqueles que processam um reducionisma biologico.
A fim de evitar estes especialismos, surgiu, principalmente a partir da Segunda Guerra Mundial,

uma tentativa de integrar estes trés campos. Podemos citar como exemplo as criticas etetuadas
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por Maxwell Jones as praticas asilares, propondo claramente que aos campos biologico ¢
psicologico, some-se o social. Qutro exemplo, um pouco mais complexo, vemos em Henri Ey ¢
seu organodinamismo, que pensa as questdes biologicas integradas a dindmica do modelo
psicanalitico. Contudo, nio encontramos nestes trabalhos referéncias significativas acerca da
doenga como um processo auto-regulador, ¢ a bem da verdade, poucos sdo os que levam em
consideragio os estudos das forcas auto-curativas da psique.

Nosso contato com esta abordagem que leva em consideragio que a psique possui a
caracleristica de se auto-organizar, sendo a propria doenga um movimento desta auato-
organizagio, deu-se através do encontro com Nise da Silveira ¢ sua obra. Esta médica, pioneira
do movimento de abertura dos hospitais psiquidtricos no Brasil, € sua substituigdo por novos
dispositivos de tratamento, analisa a produgdo dos internos do Centro Psiquidtnico Pedro I,
preferencialmente pelo método de interpretagdo de série de imagens do inconsciente. Desta
forma, bascada no referencial de C.G. Jung, busca as matrizes inconscientes (arquétipos) de
cada tema apresentado.

Este método de trabalho apresenta, porém, uma dificuldade: como se debrugar sobre os
temas arquetipicos sem cair em idéias universalizantes, que entrariam em contradi¢do patente
com o campo da clinica. A fim de contornar esta dificuldade, daremos especial atengdo as
situagdes possibilitadoras de constelagio de um tema mitico, isto €, ao utilizarmos o método de
associagdo dirigida com base na amplificagdo ¢ circumbula¢do do material produzido,
procuraremos ndo perder de vista as sifuagdes do cotidiano biografico e clinico. Crelo que, ao
se fazer este tipo de vinculagio, esta abordagem ganhard em clareza de sua aplicabilidade, além
de garantir o respeito pela singularidade ¢ especificidade de cada tratamento.

Entrar em contato com alucinagdes, delirtos, sonhos, poesias, pinturas etc, que
caracterizam a imaginagdo simbolica, aponta-nos para uma busca de sentido ¢ nao
simplesmente a um objeto sensivel (Durand, 1988). Esta visdo, que leva em conta as produgdes

do imaginario como dotadas de sentido, pretende uma ruptura com © ja classico



posicionamento da ciéncia normal (Kuhn, 1991) em que, a partir da forte linha diviséria entre
razio e desrazio tragada por Descartes (1972), operou-se uma verdadeira cisdo no homem, na
qual a ordem do pensamento racional era valorizada ¢ tudo o que dizia respeito a0 imaginério
ficava negligenciado ou, quando muito, era tratado como mero resguicio (MafTesoli, 1993).

Em nossos encontros com pessoas em (ratamento psiquiatrico costumamos utilizar
relatos miticos como meio de interlocugiio, dado que esta é, segundo Jung, a linguagem do
inconsciente. Porém, independente do referencial tedrico que se utilize, acredilamos que o
tratamento de pessoas que sofrem de transtornos mentais deve buscar uma continuidade
narrativa, nio necessariamente mitica, que proporcione um sentido ontologico através da
ligagdo da historia de vida e dos contetdos delirantes.

Além da mitologia, Tung, desde cedo, mostrou um interesse muito variado em seu
campo de estudo. Interessava-se por filosofia, historia, biologia ¢ principalmente arqueologia.
Por falta de condicdes financeiras para cursar a faculdade de arqueologia, opta pela medicina.
Quando estava em seu ultimo ano de faculdade ¢ todos, inclusive ele mesmo, ja davam como
certa sua opgao pela clinica médica para uma especializagio, eis que lhe cai nas mdos o manual
de psiquiatria de Kraffi-Ebing, onde estava definido que as psicoses eram doengas da
personalidade. Neste momento, Jung percebe que ndo tem outra opgdo a nao ser se
especializar em psiquiatria. Esta, no entanto, niio era vista como uma carreira promissora. Mas,
o que impelia este jovem médico a esta escolha era o fato de que, nas palavras de Jung, nela
poderiam confluir os dois rios do meu interesse, cavando seu leito num unico percurso, ou
seja, tratava-se, enfim. do lugar em que o encontro da natureza e do espirito se torna
realidade (Jung, s/d a, p. 104).

Dessa forma, Jung torna-se médico assistente de Bleuler no Hospital Burghdlzli -Suiga.
Inicia seu campo de pesquisa através de experimentos de associagbes de palavras. Estes se
davam no laboratério de psicopatologia experimental que fundou em 1904. Nestes estudos,

pode-se ver um Jung ainda preso aos ideais cientificos pregados pelo método empirico indutivo.



Mas, vejamos sua reagio quando da publicagio dos resultados de seus experimentos, que foram
criticados como nido muito cientificos: @ muitos leitores ha de parecer que ele [o livro] é uma
profissdo de fé e ndo um livro cientifico. Tanto faz! (Jung, 1990, p. X1II).

Neste momento, Jung, apesar de ainda nio conhecer pessoalmente Freud, ) se mostra
simpatizante de suas idéias, como fica claro neste trecho: um exame superficial das paginas do
meu trabalho mostra o quanito devo as genials concepgbes de Freud (Jung, 1990, p. XII).
Todavia, esta adesdo ao pensamento psicanalitico nio queria dizer, de maneira alguma, que
hawvia concordancia integral:

Se admito, por exemplo, os mecanismos complexos dos somhos e da
histeria, ndo significa, de forma alguma, que atribuo ao trauma sexual da
Juventude uma significagdo exchusiva, como Freud parece fazer: muito
menos que eu cologue a sexualidade em primeiro plano, acima de tudo, ou
lhe confira universalidade psicologica que, como parece, é postulado por
Freud. pela impressdo do papel poderoso que a sexualidade desempenha
na psigue (Jung, 1990, p. XIV).

Meio século mais tarde, Jung, ao se recordar destes acontecimentos, diz que ficou muito
impressionado com as idéias psicanaliticas, mas que ndo soube discernir até onde tinham sua
base em preconceitos de ordem subjetiva ou, por outro lado, até onde estavam embasadas em
expeniéncias objetivas (Jung, s/d a). A demarcagdo destes dois campos foi, segundo Jung
(1990), efetuado durante muito tempo pelo principio de causalidade, ou seja, este era o critério
utilizado para delimitar o campo cientifico. Dessa maneira, a psicanalise estaria em completo
acordo com os ideais cientificos da época. Este rigido limite sera um dos fatores de rompimento
de Jung com o campo psicanalitico.

Quando rompe com Freud, Jung ganha mais liberdade para desenvolver suas idéias.
Comega por aprofundar suas observagdes de que, assim como ocorrem idéias semelhantes de
cunho mitologico em todas as religides, podem-se observar fragimentos e, por vezes, seqiiéncias

inteiras de mitologemas em delirios e alucinagdes de doentes mentais. Jung, postula dessa

maneira, uma base coletiva para a psique individual: consciente ¢ inconsciente. O inconsciente



coletivo, terla como estruturas os arguétipos - disposigdes a priori que possuem, tanto um
carater instintivo de padrio de comportamento, como de representagdes mentais no campo da
consciéncia (Jung, 1984a).'

O inconsciente coletivo possui um centro diverso do ex - centro do campo da
consciéncia -, que abarca, ao mesmo tempo, todo conjunto da psique. A este arquétipo central,
Jung denominou de Si-mesmo. Este manancial de energia vital, feria como uma de suas
principais caracteristicas, apontar para um sentido. Desta forma, Jung vé-s¢ obrigado a
modificar toda sua pratica psicoterapica, que nio pode mais contar s6é com aspectos analiticos,
bascados no principio de causalidade; tem-s¢ agora, também, um movimento de sintese que
tenta integrar o material simbolico da fantasia, numa expressdo conjunta e coerente (Jung,
1987a, p. 73).

Jung concebe a construgio de idéias cientificas como um fendmeno historico-cultural.
Esta concepgio, que coloca as idéias ndo apenas como criagio do génio individual, ¢, hoje em
dia, largamente aceita. Porém, podemos afirmar, que se fratava de um movimento minoritario
na primeira metade do século. Diz-nos Jung, ao fazer um estudo historico da obra de Freud,
que esta nio nasce exclusivamente de seus atendimentos no campo circunscrito do consultorio.
Para Jung, os fatos que sdo trazidos a luz numa sessio analitica, ndo dizem respeito somente ao
cliente e a0 lerapeuta, mas resultam de um emaranhado objetivo de raizes dentro do qual
todos os contempordneos - queiram ou ndo reconhecé-lo conscienlemente - estdo intimamente
ligados (Jung, 1985a, p. 28).

Portanto, para Jung, as preocupagdes, assim como as idéias cientificas de um
determinado individuo, estdo intimamente correlacionadas com o contexto cultural de sua
época. Qual seria, entdo, o caldo cultural que propiciou o surgimento da obra freudiana? Jung
responde-nos que Freud tenta liviar a humanidade das “iluses”, ¢ s¢ coloca em posigdo

contraria a certos valores culturais como, por exemplo, acs da época vitoriana que o precedeu,

' Nio se deve considerar a nogdo de arquétipo como de idéias inatas, mas sim como a capacidade de se
apreender formas caracteristicas de se pensar e/ou Imaginar. 6



e que se caracteriza pelos repressores ideais burgueses. Para conseguir ser o destruidor que
arrebenta as amarras do passado (Jung, 1983a, p. 30), Freud toma como base o Iluminismo
que, pouco a pouco, toma-se cientificamente materialista e racionalista: a psicologia freudiana
se movimenta dentro dos pressupostos cientificos materialistas do final do século XIX (Iung,
1985a, p. 42).°

A ciéncia desta época toma como base a filosofia de Francis Bacon que se fundamenta
no pensamento critico - na tentativa de afastar o erro a fim de se buscar a Verdade -, € a énfasc
no método indutivo - que parte da observagio da natureza, com isengdo de preconceilos, € nos
leva, das afirmacdes particulares, para as generalizagBes (Chalmers, 1993; Marcondes, 1997).
Sua crenga esta no progresso da ciéncia ¢ da técnica, através do acimulo de observagdes cada
vez mais bem fundamentadas ¢ abrangentes. Para Bacon, o método cientifico deve ser objetivo,
partindo puramente dos fatos para s¢ chegar as leis gerais. Ocotre, portanto, uma identificagdo,
aceita em larga escala, entre as ciéncias empiricas ¢ o método indutivo. Trata-se de uma posigao
objetivista, pressupondo que os fatos possuem uma existéncia em-si, independente do
observador. O conhecimento é visto como uma copia da realidade. Para e¢ste tipo de
pensamento, qualquer sujeito a quem & dado observar um fato, podera chegar as mesmas
conclusdes, independente de sua historia ¢ de sua tradigdo cultural. Esta posi¢do a-historica,
descontextualiza o objeto em sua busca de idéias universais.

Em Bacon, ja aparece a preocupagio de se estabelecer um campo de demarcagio entre
a ciéncia e a metafisica. Na concepgido dos idolos de Francis Bacon temos, segundo Michel
Foucault, uma critica da semelhanga. O espirito critico pode estar sujeito a formas de ilusio,
sejam elas referentes ao que aprendemos (idolos da caverna), ao que concebemos (idolos do
teatro), as confusdes da linguagem (idolos do foro), ou as ficgBes espontaneas do espirito

(idolos da tribo). Estas ilusdes - idolos -, fazem-nos crer que as coisas se assemelham entre si

? Entre os professores de Freud em Viena, encontrava-se aquele que mais influéncia exerceu sobre 0, entio,
jovem médico: o positivista Emst Briicke (Gay, 1995).
7



(Foucault, 1993, p. 67). Para Bacon, procedimentos como a astrologia, seriam constitutivos
apenas de um método empirico incipiente - pscudociéncia -, ndo caracterizando o saber dai
advindo como inlegrante do campo cientifico (Bacon, 1979). O modelo de demarcagdo enfre o
campo da ciéncia ¢ a metafisica ¢ habitualmente descrito como método empirico indutivo. Esta
concepgio, segundo Karl Popper (1994), apesar de ter inspirado vanas boas idéias, merece
algumas crificas.

A doutrina de Bacon pode ser descrita como a da autenticidade da natureza, onde esta
¢ um livro aberio. e quem o ler com a mente pura, ndo o interpretard erradamente. So
incorrerd em erro quem tiver a mente deturpada (Popper, 1994, p. 35). Portanto, como ja
pudemos ver, chega-se¢ ao conhecimento, segundo Bacon, eliminando-se, da nossa mente,
iodas as antecipacdes, conjecturas, preconceitos (p. 42). O método indutivo de Bacon, porém,
comete um erre logico: tomando como base a experiéneia, esta nos remetera a uma experiéncia
anterior; entramos, assim, numa trajetéria de regresso ao infinito. Neste caso, podemos concluir
que as teorias niio podem ser derivadas da observagio. Este € exatamente o ponto de desacordo
entre Bacon e Popper: para o pimeiro a indugdo deve nos levar a conhecimentos seguros, as
hipéteses pertencem ao campo da metafisica; para o segundo deve-se partir de conjecturas, ou
hipoteses, que serdo, posteriormente, testadas. Ao contrario do método empinco indutivo
postulado por Francis Bacon, onde a teoria ¢ um resultado das experiéncias, para Popper a
propria observacdo tende a ser orientada pela teoria (p. 145). Estd criado desta forma, o
méiodo dedutivo de prova® (Popper, 1975).

Este critério de falsificagdo ou de refutagio de uma conjectura ¢ o que define, para
Popper (1994), o stafus cientifico de uma teoria. Esta pode, no entanto sofrer trés tipos de
avaliacio durante seu processo de falsificagdo: a) mostrar-se perfeitamente testavel; b) mostrar-

s¢ parcialmente testavel, c) ser refutada por completo. Estas Gltimas conjecturas nao fazem

? Popper parte da teoria para a experiéncia, com isso nfio devemos confundi-lo com os idealistas, dado que suas
hipdteses deverfio passar por testes.
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parte do campo de interesse dos cientistas empiricos, sendo classificadas como pertencentes ao
campo da metafisica. Contudo, ndo se quer dizer que as idéias consideradas metafisicas sejam
destituidas de sentido, apenas nido fazem parte do campo da ciéncia.

Popper afirma que as conceituagdes do campo da psicologia ¢ da psicanalise sdo dotadas
de sentido, porém admite-as apenas como hipoteses, nio considerando-as como pertencentes ao
campo cientifico atual. Mesmo que Popper (1978) admita que as Ciéncias Sociais devem ter
uma abordagem metodoldgica diversa das Ciéncias Naturais, ele estabelece um  modelo
universal de demarcagio do campo cientifico, a saber, a falsificagdo. Nesta, as observages
clinicas sdo refutadas como provas cientificas. Diz Popper que cada observagdo do campo da
clinica estaria embasada por uma observagdo anterior e, assim, cada caso podia ser examinado
a luz da teoria (1994, p. 65).

Esta, dessa forma, segundo Popper, solucionado o problema de demarcagio entre a
ciéneia e as pseudociéncias ou metafisicas. Contudo, esta demarcagdo, como ja vimos, ndo
exclui as hipoteses metafisicas do campo constitutivo de sentido. Dessa maneira, ndo ha nada
que impega que uma idéia metafisica possa, algum dia, ser testada ¢ se transformar em uma
idéia cientifica. Esta linha divisoria entre ciéncia e metafisica nio ¢ de forma alguma constituida
rigidamente. Ao fazer uma analise historica, Popper chega a afirmar que fodas - ou quase fodas
- as teorias cientificas se originam em mitos; que ww Mito pode conter importantes
antecipagdes de teorias cientificas (Popper, 1994, p. 68)." Este assunto ¢ de suma importancia
para o debate do campo cientifico na obra de C.G. fung, dado que este for diversas vezes
chamado de filosofo, por embasar suas concepgdes em idéias do campo da metafisica.

Francis Bacon retira o valor da imaginagiio para o campo cientifico, colocando que as
imbricagdes imaginarias acabam por confundir a relagdo do homem com a npatureza. Popper

concorda com as precaugdes tomadas pelo empirista inglés, porém faz a ressalva de que deve-se

4 Um exemplo bastante utilizado por Popper ¢ o da teoria helioeéntrica de Copérmico, que nio encontraria sua
base em novas observagdes, mas sim numa nova interpretagiio da idéia de Platio de que a luz solar devenia ser
colocada no centro do universo dada sua tamanha importancia, somente comporavel com idéia do bem no
campo da moral (Popper, 1994),
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sempre partir de hipoteses para se chegar a instaveis verdades cientificas que devem ser testadas
através da falsificagio. Estabelece-se, desta maneira, um privilégio do raciocinio experimental
sobre o raciocinio historico. Este, segundo Passeron, deve ser visto através de um espago nio-
popperiano de demarcagio, dado que Popper ao estabelecer um critério unico de demarcagao
faz com que as ciéncias humanas quebrem as conexdes entre os dados obhidos e seus contextos
que sdo fundamentais para dar sentido as suas assergdes. Trata-se, para Passeron, de s¢ colocar
numa posi¢io epistemologicamente inconsegiiente {1995, p. 441), dado que os efeitos sociais
de wma ilusdo jamais sdo ilusorios (p. 285).

Esta, creio, ¢ a posi¢io apresentada por Jung (s/d a; 1972) que, mesmo considerando
um alto teor subjetivo de suas concepgdes, nunca admitiria que se trata de uma abordagem
metafisica. Temos, portanto, na concepgdo de Jung, fatores socio-culturais que propiciam o
surgimento de novos campos de conhecimento. Todavia, dentro deste condicionamento
historico-geogrifico-cultural, Jung postula a constelagdo de certas idéias - cientificas, artisticas
etc. -, que podem ser explicadas a partir de sua concepgdo de sistema psiquico, notadamente as
que se relacionam com suas nogdes de arquétipo ¢ de inconscignte coletivo. Nio se trata
somente de admitir, como faz Popper, que idéias metafisicas podem servir de solo para
concepgdes cientificas.” Para Jung, trata-se mesmo de encontrar uma fonte para as idéias, sejam
cientificas ou artisticas, na dinamica das estruturas arquetipicas (Jung, 1983a).

A linguagem do inconsciente coletivo ¢ eminentemente mitoldgica, portanto, de cunho
metafisico. Vemos, idéias arquetipicas surgirem, em gqualguer cabéga de modo “autoctone”,
independentes do lempo e do espago. Para seu renascimento, necessitam apenas de
circunstancias propicias (Jung, 1985a, p. 6). Podem aparecer, por exemplo, em textos de uma

mulher suica beirando a esquizofrenia, onde surge o motivo mitologico da viagem maritima

5 Neste ponto, Jung estd em total acordo com Popper, como podemos ver no trecho a seguir: recorhecendo ¢
sortho como u mais importante fonte de informacdes sobre os processos do inconsciente, [Freud) arrancou o
passado e ao esquecimento um valor que parecia irremediavelmente perdido. Provou empiricamente
existéncia de uma psique inconsciente, que antes era apenas um postilado filoséfico nas filosofias de Carl
Gustav Carus e Eduard von Hartman (Jung, s/d a, p. 151). Porém o desacordo aparece no proprio exemplo
dado: enquanto Jung coloca a psicanalise dentro do campo das ciéneias, Popper a considera ainda comao
ertencente ao campo da metafisica (Popper, 1994), 10



notwrna (Jung, 1989); em pinturas de doentes mentais brasileiros internados no hospital de
Engenho de Dentro, no Rio de Janeiro (Silveira, 1981; 1992); em pinturas de Pablo Picasso
(Tung, 1983a); na propria nogdo de arquétipo; ou mesmo nas Ciéncias exatas como as raizes
de cerios conceitos auxiliares, tais como o de energia, de éter ¢ de atomo (Jung, 1984a, p.
73).°

Com o intuito de alargar o campo de demarcagdo dos saberes cientificos, Jung aborda o
tema da nogio de Deus. Esta nogiio ndc pode ser verificada objetivamente, porianto vem sendo
refutada através dos séculos, come nio fazendo parte do campo das ciéncias, tratando-se,
portanto, de uma idéia metafisica. Mas, argumenta Jung, este tipo de demarcagdo ndo ¢ valido
para o caso da psicologia. Nesta, nota-se que incontdveis individuos relatam experiéncias com
relagio a idéia de uma deidade, isso nos faz crer que fratando-se de um fato que ocorre com
relativa fregiéncia, esta experiéncia deve ser recomhecida por uma psicologia cientifica
(Jung, 1984a, p. 270).

Um fato que ocorre com freqiiéncia em nossas clinicas para atendimento de pessoas
mentalmente enfermas ¢ o aparecimento do tema mitico de morte/renascimento ¢m suas
produgdes. Afirmaremos com todas as letras, bascados em Jung, que a produgao imaginaria
produz efeitos adoecedores ¢ que, esta mesma doenga, ja € uma tentativa de auto-organizagio
do psiquismo.

Ao narrar estas historias, ndo estou de maneira alguma reduzindo a vida destas pessoas a
uma doenga. Pelo contrario, minha pretensdo ¢ narrar a interagio que foi se estabelecendo
quotidianamente entre mim, Graciliano, Alexandre, Hermeto, Renato, ¢ muitos ouiros. Estes
escritos, é claro, se deram a posteriori. Porém, durante o tratamento, as interagdes foram se
dando de maneira que a narratividade configurasse uma coeréncia ao fluxo de imagens, muitas

delas desnorteadoras que, por vezes, nos acometem. Ao contar um acontecimento, uma historia

§ £ claro que estas similaridades $0 podem ser observadas a partir de um determinado arcabougo conceitual. Diz-
nos Foucault que de fato ndo hd, mesmo para a mais ingénua experiéncia, nenhuma similitude, nenhuma
distingiio que ndo resulte de uma operagdo precisa e da aplicagdo de um critério prévio (1995, p. 9). 11



de um livro, sentimentos pessoais, de repisar um tema, de aumentar um ponto, ou mesmo de
possibilitar lacunas, estamos criando organicidade. Pois, assim como a musica, a vida ¢ feita de

melodia, ritmo, ritornello, fermata ¢ siléncio.



Primeira Parte

“Owem me vé sempre parado, distante

Garanie que eu nio sei sambar.

Estou me guardando pra quando o carnaval chegar.”
Chico Buarque



Capitulo 1° - Os Mitos de Morte/Renascimento

“A melthor maneira de explicar o extraordindrio
¢ acrescentar o extragordindrio ao extraordindrio”.
Gaston Bachelard

Vivendo no nordeste africano, mais precisamente no Etiopia ou, quem sabe, no mifico
Pais do Sol, a Fénix, este passaro maior que uma aguia ¢ mais bonito que um pavio, alimenta-
se de incenso € consirdi seu ninho com plantas aromaticas, renovando o ambiente por meio de
sua majestosa morte. Esta se da através do bater de suas asas, quando estd confortavelmente
alojada em seu ninho perfumado. A fricgdo das asas faz surgir as chamas que sio alimentadas
por este mesmo bater de asas que passam a funcionar como foles. Este passaro-pira que se
auto-consome, transformando-se em cinzas, este ser de dupla fabula (Bachelard, 1990a, p. 32)
ressurgira daf renascida, renovada, para mais uma volta da espiral de seu ciclo mitico.

Mitos de morte/renascimento, como o da Fénix, mostram-nos um isomorfismo, uma
homogeneidade das produgdes imaginarias, colocando-as como a base das imagens psiquicas e,
a0 mesmo tempo, como um movimento de compensagio e reorganizagdo para estados alterados
de consciéncia (Bachelard, 1990a). A Fénix, como simbolo da transformagio ¢ do
renascimento (Jung, 1985a), liga-se, desta forma, de maneira implacavel, aos mitos do herdi.
Estes, assim como toda produgio arquetipica, formam um espectro que se alarga desde as bases
instintivas até o mundo das imagens, ou seja, 0s arquétipos se relacionam e regulam tanto os
processos biologicos quanto os espirituais (Jacobi, 1986). Dessa forma, tanto nossos padroes de
comportamento quanto 0 movimento psiquico espontdneo que produz e organiza, livremente e
segundo suas proprias leis, imagens simbolicas (von Franz, 1992, p. 72), estdo sob a égide
arquetipica.

No livro Simbolos da Transformagdo, Jung (1989) diz que existem duas maneiras de
pensar: uma dirigida, voltada para a adaptagdo; a outra, se daria através dos sonhos, devaneios e
fantasias, contendo, portanto, material eminentemente inconsciente que aponta para a liberdade

de tendéncias subjetivas. Esta forma de pensar apresenta material que representa os conteudos
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mais intimos de individuo. Por outro lado, estes mesmos contetdos carregam consigo material
simbolico pertencente a toda humanidade.

Em suas pesquisas em hospitais psiquidtricos, Jung observou diversas vezes que 0
contcudo de delirios ¢ alucinagbes encontrava impressionantes paralelos com simbolos
religiosos, de contos de fada ¢ mutologia. A partur desses paralelos, comega a pensar na
existéncia de um extrato do psiquismo que estaria além da esfera individual, sem perder a
ligagio com esta. A fim de explicar tais fendmenos, Jung cunhou a hipétese do inconsciente
coletivo. O primeiro fato que levou Jung a pensar em tal hipotese deu-se quando um interno do
hospital Burghélzli chamou-o, € lhe disse estar vendo pender do Sol um membro ereto que se
mexia de um lado para outro quando se¢ balangava a cabega, deste movimento surgia o vento.
Anos depois ao ler um texto recém traduzido da religiio mitraica, Jung se depara com esta
impressionante semelhanga: serd visivel também o assim chamado tubo, a origem do vento no
cumprimento de sua fungdo. Pois verds como que um tubo pendendo do disco solar (1989, p.
89). No livro Imagens do Inconsciente (p. 140-141), Nise da Silveira (1981) mosira trés
imagens pintadas por Carlos Pertuis, interno do hospital de Engenho de Dentro, onde aparece o
falo do sol. Estes fatos reforgam a idéia de que o psiquisme individual tem como base
estruturas comuns a toda humanidade.

O tema que se refere ao fendmeno morte/renascimento, ¢ um dos mais freqilentes em
todas as mitologias. Podemos encontra-lo na Grécia (Dioniso), Egito (Osins, Horus),
Cristianismo (Cristo, Jonas), apenas para citar as mais populares. Na Grécia, Zagreu, aquele
que ¢ considerado o primeiro Dioniso, filho de Zeus e Persétone, foi despedagado pelos Titds
que seguiam ordens de Hera, a enciumada esposa de Zeus. Os Titds devoraram o corpo de
Zagreu, que havia se metamorfoseado em touro. Deste assassinato, Palas Atena conseguiu
salvar apenas o coragio de Zagreu, ainda palpitante. Zeus fecunda Sémele com este coragdo.
Porém, Sémele que mantinha encontros com Zeus, pede-lhe que este se mosire pelo menos
uma vez a ela em sua forma olimpica. Zeus, que sempre se metamorfoseava para aparecer aos
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mortais, cede, ¢ Sémele € fulminada ante a visdo do Deus. Este arranca-lhe a cnanga do ventre
que ainda se encontrava no sexto més de gestagdo ¢ cose-a em sua coxa, de onde pode nascer,
ou methor, renascer.
O percurso diario do sol, da aurora ao poente, faz-nos pensar/imaginar analogamente
um herdi que nasce, traga sua vida, morre, enfrenta perigos enormes no venire da noite €
renasce no dia seguinte. O relato mitice do herdi que nasce, por comparagdo, com aspectos
fisicos como o do percurso solar, s6 € possivel pelo fato de o ser humano ter a capacidade de
apreensdo em suas estruturas psiquicas (Jacobi, 1986). Contudo, se o arquétipo €, dentro da
psicologia de Jung, a matriz universal, as imagens que se produzem a parfir desta base s
podem se dar de maneira individual:
A fungdo criadora da dindmica psiguica formadora de simbolos - ou o
espirito - sempre se manifesta na pessoa individual. (...). O espirito criador
parece, pois, estar vinculado de modo incondicional ao principio da
individuagdo (von Franz, 1992, p. 76).

Expansio e Recolhimento: o processo de individuagio

“d vida conduz o homem responsdvel
por caminhos tortuasos e mutaveis.
Muitas vezes, o curso é blogueado,
em outras, segue desimpedido.”
Confiicio

A nogdo de individuo na obra de Jung ndo é um dado a priori mas, ao contrario, a
consciéncia da singularidade é um trabalho de construgio quotidiana. Jung postula que a psique
¢ um organismo vivo (Jacobi, 1947) e, como tal, possui, como uma de suas principais
caracteristicas, a auto-regulagio ou auto-organizagio. Isso significa que a psique € um sistema
dinamico que se auto-organiza a partir de um trabalho de sintese efetuado na tensio entre
consciente ¢ inconsciente (Jung, 1984a; 1984b; Adler, 1987). Este processo conslante de
integragio ndo pode, de forma alguma, ser confundido como uma interiorizagdo ou um cstado
de alheamento das praticas diarias e seu inevitavel encontro de relacionamentos humanos, nio

estamos, portanto, sob o ethos narcisico de exacerbagdo do individualismo (Cosla, 1989),
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pois  a individuagdo é o “fornar-se wm” consigo mesmo, e ao mesmo tempo com a
humanidade toda (Jung, 1985b, p. 103). Dessa maneira, longe de significar a criagdo de
modnadas humanas que caracterizam o individualismo como wm aglomerado andrquico de
extsténcias individuais (Jung, 1985b, p. 103), o processo de individuagdo se estabelece como
uma possibilidade de maior integragio com a comunidade humana. Portanto, o processo de
individuagio possui dois aspectos fundamentais: por wm lado. é wm processo interior e
subjetivo de integragdo, por outro, é um processo objetivo de relagdo com os outros, tdo
indispensdvel quanto o primeiro. Um ndo pode existir sem o outro. (Jung, 1987b, p. 101).

A psique humana caracteriza-se pela capacidade de adaptagio as mais variadas
circunstancias, assim como, pela capacidade de cnar situagdes novas. Portanto, o ser humano
ndo se limita a uma simples adaptagdo a uma dada situagio; isso seria muito limitador. Sendo
que essa mesma limitagio € um dos fatores que impulsiona a emergéncia dos aspectos
reguladores inconscientes: os arquétipos (Adler, 1987). Esta claro que ndo € o arqueétipo em-si
que emerge no campo da consciéncia, mas uma das suas inimeras formas, ou seja, a psique
consciente estabelece contato com o fendémeno das imagens arquetipicas. Este tipo de imagem
tem como fungio servir de contraponto tanto de aspectos naturais do desenvolvimento humano
com suas necessidades basicas, quanto para possiveis posicionamentos unilaterais da psique
consciente. Contudo, nio podemos esquecer que apenas a emergéncia destes aspectos coletivos
nio basta para que se estabelega um novo equilibrio psiquico. Para fanto, se faz necessario uma
integragiio com o campo da consciéncia, propiciando o alargamento de seus limites. Baseados
nestas nogBes, podemos concluir que se uma pessoa paata sua vida quer na satisfagio de seus
desejos ou simplesmente na adaptagdo as normas sociais, ocorrera a constelagdo das forgas
autocurativas da psique, ou seja, da capacidade de auto-organizagdo possibilitada pela
emergéncia das imagens arquetipicas.

Nio ocorrendo uma assimilagio das imagens do inconsciente no campo da consciéncia,

o processo de individuagio se configurard apenas de maneira inconsciente, permanecendo
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como uma possibilidade a ser construida (Jung, 1980). Esta necessidade de confronto dos
aspectos inconscientes com o campo da consciéncia nos coloca um duplo problema ético. por
um lado, o sujeito tera que entrar em contato com aspectos de sua sombra, donde se conclui
que o processo de individuagdo pode ser definido como um processo de diferenciagdo (Jung,
1984b; 1991), como uma busca pela totalidade psiquica’ (Jung, 1980; 1984b; 1987b; 1994a;
Jacobi, 1947), mas nunca como um estade de perfeigdo, dado que a totalidade prevé o
confronto com aspectos reprimidos pelo campo da consciéncia (Jung, 1987b; von Franz,
1990a); por outro lado, mesmo que o sujeito tenha que, de certo modo, se adaptar as normas ¢
padrdes coletivos estabelecidos pela sociedade, ele ndo deve se submeter totalmente as
exigéncias de conduta que lhe sio pregadas € nem cair na oposigio completa a estas exigéncias
sociais, criando, nas palavras de Jung, uma norma anfagénica (1991, p. 427), mas sim cnar o
seu modo singular de lidar com estes padrdes sociais. Dessa maneira, as respostas que o sujeito
da em relagdo ao que the € esperado tanto em questdes sociais quanto as que dizem respeito a
moralidade tornam-se muito menos previsiveis (Jung, 1984a).

O processo de individuagio pode se desenvolver de maneira inconsciente, ou seja, como
uma manifestacdo espontdnea (Jung, 1984a, p. 139). Esta individuagio em forma potencial,
simbolicamente expressa pela figura da crianga que, necessariamente, deverd se desenvolver
(Jung, 1984b), acaba por criar uma dicotomia entre o campo da consciéncia ¢ 0s aspectos
inconscientes. No caso de o sujeito conseguir manter o equilibrio de seu psiquismo apoiando-se
nesta configuragio polarizada, ele se inscreve nos padrdes de comportamento que, segundo
FErich Neumann (1960), baseciam-s¢ numa anfiga ética. Esta ética se caracteriza exatamente
pelo fato de o sujeito estabelecer um campo idealizado do que ele considera aceitavel em sua

personalidade consciente e, por assim dizer, criar um negativo em seu inconsciente. Os valores,

7 vale lembrar que a totalidade nesse caso ndo deve ser pensada como a pessibilidade de se integrar todos os
aspectos da persoalidads ao campo da consciécia, isso evidentemente seria impossivel, mas sim dando énfase no
carater processual da inviduaglio, ou seja, que neste processo ndo se deve neghigenciar nenhum aspecto da
personalidade, a fim de que o sujeito ndo seja dominado por certes padrdes de comportamento compulsives
{Jung, 1984b).
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nesse caso, estdo dispostos de maneira absoluta, fazendo com que sejam estabelecidas regras
imperativas tanto para o proprio sujeito quanio para os oufros. A anfiga €tica, dicotomizada
entre 0 bem e 0 mal, esta sujeita as normas morais estabelecidas pela sociedade e, na mesma
medida, contribui para a sua manutengdo. Em contraposigdo, Neumann aponta a psicologia de
C.G. Jung como uma das bases de uma nova éfica, dado que, ao invés de se criar dicotomias a
partir da repressio de certos valores, leva-se em conta a experiéncia da sombra ¢ a necessidade
de seu confronto com o campo da consciéncia. Desta forma, se chega ao perigoso
reconhecimento da dualidade e multiplicidade da propria existéncia (Nenmann, 1960, p. 68-
69). O processo de individuagio, portanto, ndo leva em conta apenas os valores que dizem
respeito a propra subjetividade, mas também aspectos da coletividade e da multiplicidade do
$er.

Esta busca pela singularidade, ou se¢ja, o processo de individuagdo, produz uma nova
sintese que leva em conta, ndo sO aspectos da consciéncia, centrados no eu, mas também
miltiplos aspectos inconscientes. Esta sintese desloca o centro da personalidade do eu para o
Si-mesmo, arquétipo central da totalidade do ser. O Si-mesmo por um lado possibilita a criagdo
da consciéncia, e, paradoxalmente, ¢ constituido pelo papel que a conscientizagdo das
producgdes do inconsciente provoca no sujeito (Jung, 1980). Os mediadores € dinamizadores
desse processo de integragdo entre conscienie € inconsciente $ao 0s simbolos® que, a partir de
scus multiplos significados, vio dando sentido as aparentemente caoticas produgdes do

mconsciente.

# A questio da eficicia do simbolo serd o tema abordado no préximo capitulo.
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Psicologia e Alquimia

“Deixe-me confessar-the, disse-lhe Carlota, que,

se o capitdo chama “afins” a essas substdncias estranhas,
elas nilo me parecem consangiifneas,

mas espivituaimente parentas pela alma”.

Goethe

As transformagdes simbolicas do processo de individuagio ocorridas atraves das analises
efetuadas por Jung em seu consultdrio, possuem um paralelo com a produgdo simbolica da obra
alguimica (Jung, 1980; 1982; 1985a; 1985c; 1987b; 1994a; Jung & Wilhelm, 1983; Edinger,
1990; 1991; von Franz, 1991; 1992; Silveira, 1981), ou seja, a alquimia com seus fnumeros
simbolos. ilustra o processo inconsciente de individuacdo, isto é, a evolugdo gradativa do si-
mesnio de um estado inconsciente a uma tomada de consciéncia (Jung, 1982, p. 251).

A alquimia mantém uma relagio de continuidade com a quimica modema pelo fato de
trabalharem em cima dos mesmos materiais, porém, ha uma ruptura no aspecto qualitativo entre
estas analises, pois enquanto a quimica se estabeleceu em conformidade com os ideais de
objetividade cientifica, a alquimia pode ser caracterizada como uma ciéncia sagrada (Eliade,
1979). Esta ciéncia sagrada estabelece, através da relagio com a matéria, muito mais uma
compreensio da dimensio humana do que de suas bases quimicas. A alquimia se inscreve,
portanto, em dois eixos tradicionais: um que remonta aos oleiros primitivos - pioneiros na
modificagdo da matéria -, da metalurgia e suas praticas obstétricas de retirar minerais do ventre
da Terra, ¢ dos ferreiros que adquiriram seus conhecimentos dos proprios deuses (Ehade, 1979;
1987); e outro que remonta as tradigdes gnosticas (Jung, 1994, Jung, Emma & von Franz,
Marie-Louise, 1989). O primeiro eixo faz do alquimista, através de suas técnicas, um substituto
do Tempo, dado que acelera os processos naturais. O segundo eixo faz da alquimia um
movimento compensatorio em relagio ao cristianismo oficial.

A substituigio da natureza como obra do Tempo para uma obra do homem pode ser
vista na metafora claborada, tanto por mineiros quanto por melalurgicos, de que o ouro ¢ oS

metais que se encontram nas minas € cavernas sio seres dotados de vida, porém em estado de



gestagio no ventire da Terra-Mie. Ocorre, nesse caso, uma transformagio do tempo geologico
para um lempo vital. O homem nesse momento passa a se vangloriar de participar na gestagdo
da obra da Natureza. Os minerais que se encontravam no seio da terra, sio trazidos a luz pelo
homem que os transforma em metais, ou seja, 0 embrido (mineral) € acelerado em seu processo
de maturagio. Este mesmo tipo de pensamento podemos encontrar na obra alquimica, pois 0s
alquimistas acreditavam que se¢ todos os minerais vivessem a totalidade de seu processo
transformativo no ventre da Terra, quando chegassem na idade madura, todos, sem excegao, se
transmutariam em ouro. O alquimista, com sua obra, apenas aceclerana este processo
maturacional ctdnico, portanto, de certa maneira, ele substitui o tempo (Eliade, 1979, p. 39).

0O segundo cixo que faz da alquimia vm movimento compensatorio ao cristianismo
como religido oficial, remonta a atitude tomada pelos gnosticos dos séculos I ¢ IV perante a
vida. Segundo Stephan Hoeller, os gnosticos ndo eram conirarios ao cristianismo ou ao
judaismo € nem mesmo fundaram uma outra doutrina religiosa, apenas tinham a convicgio de
que o conhecimento dos aspectos religiosos ¢ vitais deveriam ser obtidos de maneira pessoal ¢
direta, ¢ nio simplesmente como um ato de fé. Os temas mais abordados pela concepgdo
gnostica dizem respeito ao Mal e ao sofrimento no mundo. Podemos enconirar, ao longo de
toda obra de Jung, a percepcdo desse mundo de sombras (Hoeller, 1990, p. 29) ¢ do pnmado
da expen€ncia.

Em suas memorias, podemos ler que Jung era de uma familia de pastores protestantes,
sendo seu pai um deles. Diz que sua casa vivia cheia de religiosos discutindo questdes acerca do
Bom Deus, porém sua experiéncia parecia contradizer os ideais religiosos de sua familia.
Durante seus primeiros anos escolares, sua percepgio acerca da questio do pecado, por
exemplo, era que segundo a moral, era necessdrio evitar o pecado (lung, s/d a, p. 47), no
entanto a historia do pecado original fazia com que penssasse haver o Bom Deus organizado
tudo para que o pecado houvesse ocorrido. Neste momento, diz que um mundo de sombras

tomou sua vida e, em hora alguma, estas idéias estavam ligadas a figura do Diabo, sendo que o
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que lhe pesava era a sombra de Deus. A partir de entio foi tomado pelo pressentimento de que
Deus bem poderia ser algo terrivel (p. 48).

Mais tarde, quando contava com cerca de dezoito anos, Jung costumava conversar com
seu pai sobre questdes religiosas. Estas discussdes, invaniavelmente, terminavam em
posicionamentos conirarios; enquanto seu pai insistia na importincia da fé, Jung sentia a
necessidade de experimentar e saber (Jung, sid a, p. 50). Esta necessidade de ter a experiéncia
para obter o conhecimento aliada a idéia de que o Deus do amor também pode ser tenebroso,
levou-o as mais originais concepgdes de sua fecunda obra no campo da psicologia.

Primeiramente estas idéias tomaram forma poética em seu Sefe Sermdes aos AMortos,
que s6 vieram a publico em Aemcrias. apos sua morte. Este texto foi escrito em 1916 e,
segundo Aniela Jaff¢ (Jung, s/d a), trata-s¢ a0 mesmo tempo, de uma sintese de suas vivéncias
do periodo de 1913 até 1917 ¢ uma antecipagio fragmentaria do que iria produzir a partir de
entio. A influéncia gnostica é evidente: primeiro, Jung usa um pseudonimo, Basilides de
Alexandra, um gnéstico egipcio; segundo, pela terminologia empregada, na qual podemos
destacar a palavra Pleroma - a Plenitude para os gndsticos -, ¢ 4bravas - a divindade gnostica
com cabega de galo que traz a dualidade em si; e terceiro, pelo conteudo (Hoeller, 1990).

Qs Sete Sermdes fala de um Deus que nio conhece distingdo, pertencendo a Plenitude.
Abraxas, esse Deus, que bem poderia ser a manifestagdo do Pleroma se este possuisse uma,
dado que se Deus ¢ o Diabo sdo distintos, um representando o Bem ¢ outro o Mal, Abraxas
seria um deus acima de Deus (Jung, s/d a, p. 336), pois nio conhece distingdo. Esta idéia que
tanto perturbou Jung em sua infancia, encontra ressonéncia em concepgdes gnosticas expressas
em forma poética neste texto que lhe apaziguou as tormentas do periode de ruptura com Freud
(McLynn, 1998).

Estas idéias foram posteriormente desenvolvidas em sua obra psicoldgica. Em scus
estudos sobre as religides tanto do Ocidente quanto do Oriente, Jung (1980) assinala

repetidamente a importancia da experiéncia para a obtengdo do conhecimento. Em um desses
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textos, Resposta a Jo (Jung, 1979), qualificado por Hoeller como uma investida gnostica
contra a teologia convencional (1990, p. 27), analisa a historia deste homem que foi vitima de
uma aposta entre Deus e o Diabo. Este, um dia, apresenta-se a Deus que lhe pergunta se
conhece alguém que se assemelhe em bondade a Jo. O Diabo diz que ndo, € que isso s¢ devia
ao fato de Deus o ter cercado com todas as gragas, porém, se tudo lhe fosse tirado, J6 com
cerleza amaldigoaria Deus. A partir deste momento, Jo € privado de tudo: rebanhos, servos,
filhos, filhas, saude etc. Diz Jung (1979) que, desde a infincia, este texto )a lhe chamara a
atenglio; no entanto, todas as explicagdes que buscava sempre davam uma conotagdo de moral
edificante que lhe tirava todo interesse. Contudo, esta 1déia se lhe afigurava tio poderosa que
acabou por ganhar destaque entre scus escritos. Seguindo a tradigdo gnostica, Jung chega a
seguinte conclusio:

O livio de Jo coloca o homem justo e fiel, mas golpeado por Deus, em um

palco visivel a longa distdncia, onde ele expde a sua causa aos olhos e

ouvidos do mundo: com espantosa facilidade e sem nenhum motivo Javé

deixou-se influir por um de seus filhos, por wm de seus pensamentos de

duvida, mostrando-se inseguro em relagdo a fidelidade de J6. Dado o seu

cardter sensivel e a sua desconfianga, a simples possibilidade de uma

divida o deivou agitado e o induziu dquele estranho comporiamento de que

jé dera prova no paraiso, ou seja, aquele modo de agir equivoco que

consiste em um sim e em um ndo: chamara a atengdo dos primeiros pais

para a arvore do bem e do mal. mas lhes proibira, ao mesmo tempo, de

comer dela. Com isto deu ocasido a queda original (1979, p. 16).

Jung aponta que a atitude deste Deus em duvida, permitindo que se faga sofrer o seu
filho mais fiel, caracteriza esta devastadora provagio atravessada pelo homem, simbolizada pela
figura de J6, como uma relagdo de conhecimento do duplo aspecto da divindade que acaba por
provocar uma transformagdo em Deus (Jung, 1979, p. 33). Esta historia, se trazida para o
campo psicologico, nos faz ter uma caracterizagio do processo de individuagdo, pois é a
necessidade de o Self ser conhecido pelo ego em sua totalidade - em seu antagonismo - o que
da inicio ao drama de Jo (Edinger, 1991, p. 26).

Segundo Stephan Hoeller (1990), a alquimia também se estabelece sob o primado da

experiéncia em sua busca de transformagio € de aquisigdo do ouro ndo vulgar. No pensamenio
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de Jung, também se estabelece essa correlagio tematica entre a gnose ¢ a alquimia, dado que os
alquimistas, a exemplo dos gnosticos, preferiam, de modo pouco eclesiastico, a busca do
conhecimenio a verdade oferecida pela fé ainda que como homens medievais se julgassem
bons cristdos (Jung, 1994a, p. 45). Seguindo as observagdes de Jung feitas em Psicologia e
Alguimia, Emma Jung ¢ M.-L. von Franz (1989) concordam com a afirmagdo que a alquimia
se carateriza por ser um movimento compensatorio em relagdo ao cristianismo oficial. Este s¢
inicia na era de Peixes, que indica, através de seu simbolismo, um antagomisma entre 0 homem-
Deus e seu oposto, o Anti-Cristo. Em perfeita conexdo com o pensamento gnostico, Jung
(1994a) afirma que falta a figura do Cristo o aspecto sombrio, por isso a necessidade de se ter
uma figura antagonica. A alquimia, com suas preocupagdes acerca da maténa, do Mal ¢ da
natureza do feminino vem completar a imagem do Cristo com os tragos gue ndo foram
suficientemente respeitados pela tradi¢do eclesiastica (Jung, Emma & von Franz, Marie-
Louise, 1989, p. 78)

A hipotese de Jung (1987b; 1994a) ¢ de que a meta da obra alquimica nio estava tanto
na matéria, mas que o alquimista, dentro de seu laboratorio, cercado por tubos de ensaios ¢
retortas, produzia uma transformagdo em si mesmo, ou seja, que ocomma uma projegdo sobre a
matéria de conteudos que diziam respeito ao proprio alquimista, imagens estas representativas
de seu processo de individuaglo. E possivel se estabelecer um paralelo entre as etapas do
processo de individuagio e as fases da obra alquimica, desde que sc faga a ressalva de que este
esquema tipico ndo pode ser tomado de forma absoluta, pois o movimento proprio dos
fenomenos inconscientes ndo se da de maneira linear, este fato basta para que ndo pensemos
que este tipo de processo possa se dar de maneira tdo gradual (Jung, 1987b). Principalmente
em scu inicio, ndo podemos detectar com clareza o sentido das imagens apresentadas, quer no
trabalho psicoldgico quer na alquimia. Aos poucos, este material, a principio cadtico, vai
estabelecendo uma correlagio entre o material apresentado, apontando-nos um camintho

circunvoluntério que nunca pode ser representado por uma linha reta, sendo a espiral, talvez, a
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melhor imagem para se definir este processo. Neste caso contamos, portanto, com uma umagem
circular que se cxpande ao redor de um centro (Jung, 1994a).

Feitas estas consideragdes, podemaos tragar um paralelo entre as etapas da alquimia € do
processo de individuagdo a partir de um esquema tipico do qual podemos destacar as seguintes
fases: o confronto com a sombra, correspondendo a nigredo; o encontro com a contraparte
psicologica - anima para o homem e animus para a muther -, em correlagdo com a albedo; € a
constelagio do arquétipo da meta - Si-mesmo -, como um fenémeno paralelo ao denominado
de rubedo pelos alquimistas.

Na nigredo, os mateniais a serem trabalhados pelo alquimista apresentam-se, de inicio,
misturados de maneira cadtica ou representando uma uniio de opostos prematura - de maneira
muito freqitente aparece o simbolo do hermafrodita (Jung, 1985¢; 1987b; 1994a; von Franz,
1992) -, representando a necessidade de os materiais serem trabalhados para que ocorra uma
separagio. Este retorno ao caos (Jung, 1985¢, p. 189), corresponde em linguagem junguiana,
a0 confronio com a sombra - este verdadeiro contrario de nosso eu consciente (Jacobi, 1947,
p. 146).

O encontro com a sombra pode ser descrito como um processo de mortificagio, tanto
que, em seu correlato alquimico, a nigredo, surgem imagens de decomposigio do corpo, de
putrefagdo, de descida ao inferno, de trevas etc. (Edinger, 1990). Na nigredo, tem-se como
meta o encontro com os elementos opostos como preparagio de uma futura sintese, ndo mais a
confusa mistura inicial, mas uma conjungio crativa com um significado valioso para o
individuo. Esta fase, no entanto, separa, mas ainda nio identifica os elementos devido ao
negrume em que se encontram. Necessita-se, portanto, de uma fase subseqilente de limpeza
através de inimeras Javagens. Nesta etapa, o sal possui grande importincia devido o seu carater
purificador. Este embranquecimento evoca imagens de inocéncia que preparam a Lua que, a
exemplo de uma noiva, espera o Sol para seguir como seu esposo (Jung, 1985¢). Esta etapa

constela, portanto, a contraparte psicologica na seqiiéneia do processo de individuagdo - antma
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para 0 homem ¢ animus para a mulher. A constelagio do elemento feminino durante a obra
alquimica se explica pelo simples fato de, na maioria dos casos, o alquumista ser um homem
(von Franz, 1991).

A matéria prima que se enconirava como uma massa confusa teve que ser trabalhada
através de um processo de separagio que provocou uma divisdo em varios elementos que
necessitavam ser identificados. O processo de embranquecimento acontecia no sentido de
identificar as partes, o que fazia com que alguns alquimistas pensassem ter chegado ao fim da
obra, quando este estado idealizado apenas nos apontava para uma nova aurora, apds o
momento de mortificagio nas trevas da nigredo. Porém, a meta da obra previa um movimento
de sintese ou, em linguagem simbolica, uma conjungdo do Sol com a Lua. Esta ctapa ¢
denominada de rubedo ou estado de vermelhidao; este “acalorado” conflito (Jung, 1985c, p.
222) de opostos corresponde ao processo de preparagdo para uma sintese provocada pelo
deslocamento do centro da personalidade do eu para o Si-mesmo. Este processo
cincunvoluntorio, de idas € vindas, que nos coloca, por vezes, frente a materiais ¢ situagbes
indesejaveis, mas que também, apos superadas algumas dificuldades, pode nos propiciar o
desenvolvimento de caracteristicas que nos fazem gerar uma capacidade criativa para enfrentar
os obstaculos ¢ introduzir novas solugdes, garante-nos um relacionamento mais intenso ¢ direto
com o Outro. Esta empresa muito necessaria e bastante herdica (lung, 1994b, p. XLIV),
caracteriza-se como um processo de mortificagio que leva a uma nova sintese na qual se
atravessam perigosas passagens como ponles suspensas sobre abismos ou estreitas e cortantes
como o fio de uma espada; que, por vezes, se necessita da companhia de um Virgilio ¢ de uma
Beatriz ou de apenas um animal prestimoso; € que nos faz atravessar portas estreilas ou, quem

sabe, o buraco de uma agutha.
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A Morte

“Porém, se acaba o Sol, por que nascia?
Se é tdo formosa a Luz, por que néo dura?”
Gregorio de Matos Guerra

A dependéncia do ser humano ao nascer ¢ patente, pois depende de tudo para
sobreviver, ¢ o mundo, representado pela mie, muitas vezes, vem ¢ lhe da tudo de que
necessita. Nascemos dentro de nosso mundo - a Mae -, fisicamente ligados a ele. Seres
complexos que somos, fazemos parte do mundo, este nos contém ¢ nos abriga, € que a0 mesmo
tempo faz parte de nds: o devir ndo nega esta permanéncia, até mesmo a confirma.

Deste inicio de participagio total no mundo e compieta identificagdo com ele, passamos
a nos diferenciar, ou meihor, a fazer vanagdes sobre 0 mesmo tema: a vida. Neste percurso
intrinseco ao homem, vamos deixando a completude, ou seja, ao formarmos uma singularidade,
inicialmente nio podemos fugir da unilateralidade. ConteGdos reprimidos, capacidades ndo
desenvolvidas, pontos cegos, oportunidades desperdicadas e outros tantos desencontros nos
quais a vida se revela real e de vies neste mundo de guereres. Porém, minimamente satisfeito
este primeiro impulso de busca pela singularidade, surge outro que nos faz insinuar uma nova
sintese. Estes desejos dispersos, distanciados de nossa personalidade e fazendo mesmo assim
parte dela, precisa ganhar um sentido orgnico. Diz Jung que, com uma certa freqiténcia,
surgem, na segunda metade da vida, um mundo de imagens arquetipicas que nos reorienta em
nosso processo de individuagdo. Quando ocorre esta mefandia, 0 sujeito, em seu espectro
psiquico que abrange desde as esferas instintivas até o mundo das imagens, tenta uma
integragio entre naturcza e espirito, ao simplesmente levar em consideragdo os conteudos desta
modalidade psiquica, diversa do campo dos desejos (Jung, 1987a; 1989).

A hipotese de Tung (1984a; 1985d) é que o mundo ¢ constituido pela unidade
indissoltivel entre matéria e energia, que constituem dois modos de uma mesma realidade. A
vida, a materialidade e tudo mais que nos cerca, consiste em ultima inste"mgia, em um

desdobramento de processos energéticos. E como tal, estio fadados a uma dissipagdo € a uma



nova organizagio, porém em um nivel diverso do qual se encontrava. O homem ¢ uma seta que
percorre a temporalidade e atinge seu alvo: a morte (Jung, 1984b; Silveira, 1968). O processo
de individuagdo, em sua radicalidade, é um caminhar iniciatico para a morte: do meio da vida
em diante, s6 aquele que se dispBe a morrer conserva a vitalidade, porque na hora secreta
do meio-dia da vida inverte-se a parabola e nasce a morte (Jung, 1984b, p. 427-428).

Certo esta, que esta posigio diverge profundamente de nossos concepgdes habituais
acerca dos temas da morte ¢ da vida, pelo menos no mundo ocidental. Para Jung, o conceito de
saude esta diretamente relacionado com a idéia de uma integragdo dos conteudos psiquicos.
Este movimento de sintese toina-se possivel através da elaboragdo pela consci€éncia dos diversos
aspeclos inconscientes, exalamente duranie as etapas do processo de individuagao. E, sendo
este processo, em sua definigio mais simples, como um caminhar para a morte, podemos
concluir que a visdo que uma dada sociedade tem da morte interfere em seu modo de definir a
saude. Estas idéias encontram-se expressas nas palavras de Ivan Dllich: em qualquer sociedade,
a imagem dominante da morte determina a concepgdo da satde (1975, p. 159).

Portanto, s¢ pretendemos atuar no campo da saude, devemos contextualizar as ideias
que cercam ¢ constituem uma visio sobre a morte. Para tanto, podemos tomar a morte de
Mozart como ponto de partida para a compreensio da visdo tradicional que foi se formando em
nossa sociedade. Este grande compositor escreveu a maior parte de sua ultima obra, o Réquiem,
guando ja se encontrava em seu leito de morte. Este periodo de agonia em seu leito durou
catorze dias ¢ ilustra a atitude do homem dos séculos XVI ao XVIIL, frente a morte.

Nesta época, a morte ocorria em casa, ¢ o proprio moribundo tomava as providéncias,
Este tipo de morte é denominada, por Philippe Ariés (1977), de a morte domada. Nio se quer
dizer com isso que ndo se sentia medo dela, mas sim que o medo maior era de se morrer sO ou
sem ser avisado. Uma das principais caracteristicas da morte domada era que se sabia de sua
proximidade, seja através de signos da natureza ou de convicgdes intimas. No caso de Mozart

foram estas convicgdes que lhe deram a certeza de que sua motte estava proxima.
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Georg Nikolaus von Nissen descreve varios acontecimentos que demonstram que
Mozart sentia sua morte proxima, como por exemplo, em um dia de passeio de Mozart com sua
esposa, no qual o compositor comegou a falar da morte, e afirmava estar compondo o
réquiem para si mesmo (apud Palhem, 1991, p. 289). Esta ultima obra de Mozart, uma missa
pelas almas, foi encomendada por um homem que ndo quis se identificar. Este fato pode ter
tido grande importancia para Mozart, fazendo com que as idéias morbidas persistissem ate
serem confirmadas no dia de sua morte. Neste dia, ao pedir que trouxessem as partituras at¢ seu
leito, comentou: ex ndo havia dito que estou escrevendo este réguiem para mim? (idem)

A morte dava-se ndo sO em casa, mas em publico. A casa ficava aberta para visitagio,
onde era permilida a entrada de qualquer visitante, inclusive as criangas. Os locais indicados
para o enterro eram bem caracleristicos: enterrava-se a principio ad sanctos, a fim de garantir
que o martir protegesse 0 morto; depois passa-se para o enterro apud ecclesiam, como uma
busca da prolecdo do sacrificio na mussa. Ao final do século XVII, metade da populagio era
enterrada nas igrejas, a outra metade no cemiténio, lugar dos pobres e também das criancinhas
(Aries, 1989, p. 94).

Na primeira hora do dia cinco de dezembro de 1791, Mozart faleceu. Alguns, como por
exemplo, sua cunhada Sophie Weber, afirmam que uma multidio fora visitar o grande musico,
outros desmentem esta informagdo pois, do contrario, o cortejo funebre teria sido enorme, o
que entraria em desacordo com relatos de varios historiadores. Segundo consta, o funeral de
Mozart foi acompanhado por poucas pessoas, sendo o corpo do compositor colocado numa
cAmara mortuaria de um cemitério a quinze minutos da cidade. No dia seguinte, seu corpo foi
transferido para uma cova coletiva, a fossa dos pobres: largas e com varios metros de
profundidade, onde os cadaveres eram amontoados. simplesmente cosidos em seus sudarios,
sem caixdo (Angs, 1977, p. 24).

Apesar de toda familiaridade com a morte, temia-se a proxumidade dos mortos. O
mundo destes era, entio, separado do mundo dos vivos: 0s cemitérios eram construidos fora
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das cidades e os cultos funerarios tinham a finalidade de impedir que os mortos voltassem. No
entanto, as cidades nio tardaram a crescer € os bairros da periferia se juntaram aos urbanos.
Tudo isto fez com que os cemitérios passassem a fazer parte das cidades, ocupando o pétio
externo das igrejas. O cemitério, aos poucos, passou a ser o centro da vida social (Aniés, 1989,
p. 67). Ali ocorriam missas, julgamentos - como o de Joana d’Arc - construgdes de moradias
(para pessoas que ali pediam asilo, para os eremitas, assim como, na falta de prisdo, para
reclusas a forga: mulheres de ma vida - ou criminosas - que a justica condenava a ali serem
muradas para sempre) (Aniés, 1989, p. 71). O cemitério era também a grande praga, onde se
davam encontros, festas e reunides, onde s¢ comia ¢ bebia-se na presenga de ossos espalhados
pelo chio: esta familiaridade tradicional implica uma concepgdio coletiva da destinagdo
(Anes, 1977, p. 29).

No século XVIII, ocorre, porém, a imposigdo das regras de higiene, fazendo com que as
cerimonias deixassemn de ser publicas, ¢ os cemitérios perdessem o estatuto de praga dado o
perigo de intoxicagdo por gases que emanavam dos ossudrios. Segundo Michel Foucault: a
individualizagdo do caddver, do caixdo e do tumulo aparece no final do século XVIII por
razdes ndo teologico-religiosas de respeito ao cadaver, mas politico-sanitarias de respeito
aos vivos (1989, p. §9-90).

Com estas idéias como base, o hospital tornou-se um local para se excluir a doenga a
fim de se proteger o resto da populagio. Ainda ndo havia nestas instituigdes a pratica médica,
pois os individuos iam para estes locais simplesmente para esperarem a morte. No século XIX
ocorreram varias mudangas a fim de tomar o hospital um local de praticas médicas.
Primeiramente foi preciso anular todos os fatores negativos do hospital, como por exemplo,
minimizar as infecgdes. A principal contribuigdo para a implantagdo do tratamento veio do
hospital do exército, quando da invengio do fuzil: os soldados, antes considerados mio-de-obra
barata, passaram a receber treinamento para a utilizagio dessa arma. Assim, cada vez que um

mortia, tinha-se mais despesas no treinamento de um outro soldado. Para ewvitar tais gastos, os
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soldados, em caso de acidente ou ferimento, deveriam receber tratamento para que ndo
morressem. Paralela a estas mudangas, foi-se criando a pratica de poupar o moribundo da
noticia da proximidade de sua morte: a verdade torna-se problematica. Trata-se da morte
sofrendo interdigio, fazendo com que ndo se saiba mais que se vai morrer. Diz Arics (1977)
que morre-s¢ agora como ndo se deveria e como se temia: sem se saber ¢ solitario.

O Renascimento

“Adorrerei, mas isto é tudo que farei pela morte”
Edna 8t. Vicent Millay

Como pudemos ver, no mundo Ocidental, ocorreu um aumento da atitude de medo e
silenciamento em relagdo a morte (Kibler-Ross, 1992). Nio existe, em nossa cultura, nenhuma
tradigio a qual se possa denominar de Arte de Morrer, como as que encontramos no mundo
egipcio ou tibetano (Evans-Wentz, 1994). Estes povos prepararam livros que servem como
verdadeiros guias para mortos, moribundos e também para os vivos, a fim de que tudo se¢ passe
da melhor maneira possivel, durante o periodo intermediario - Bardo. para os tibetanos - entre
o momento da morte ¢ de renascimento (Jung, 1994b; Gebara, 1983).

Na concepgdo de Jung, a psique inconsciente produz modelos simbolicos € miticos,
portanto arquetipicos, para dar conta de algo misterioso como a morte. O material produzido, a
partir de simbolismo, mesmo que aborde o tema da morte corporal, aponta para uma
continuidade da vida psiquica (von Franz, 1990b). Portanto, a tomada de consciéncia acerca do
fendmeno da morte produz no ser humano a sensagdo, por um lado, de finitude, desespero,
medo, e, por outro, o surgimento de experiéncias simbélicas de infinito, etermdade e
renascimento (Gebara, 1983).

Os mitos de morte/renascimento podem ser encontrados em sociedades que cultuam o
Sol como uma divindade. Neste sentido, podemos citar a sociedade egipcia como exemplo, na
qual encontramos Ositis como a personificagdo do Sol poente ¢ Horus como o Sol nascente,

portanto, a morte ¢ o renascimento. O mito do heréi solar esta diretamente vinculado com a



viagem maritima noturna que narra a saga do herdi que enfrenta os monstros marinhos ¢ sai
vencedor, apos ser engolido ¢ conseguir sair do ventre da morte. Segundo Jung, o mito solar ¢
uma metafora do processo de metandia, pois trata-se do anseio de renascer através da volta
ao ventre materno, de tornar-se imortal como o Sof (1989, p. 200). Outra imagem do mundo
concreto que serve de Ancora para a imaginagdo criativa do homem acerca do tema de
morte/renascimento podemos encontrar em sociedades agricolas, pois a planta produz a
semente que, por sua vez, produz a planta quando chega a estagio propicia Este fato coloca-
nos frente aos tempos cosmicos nos quais o ciclo da vida se renova constantemente. Segundo
Mircea Eliade (1991a; 1992), mesmo que estes periodos didrios como os do sol ou sazonais
como os das plantas possam ter refor¢ado a permanéncia dos mitos de morte/renascimento, nao
devemos ter essas percepgdes da natureza como base para a criagde de tais modelos de
entendimento do mundo. Para Mircea Eliade este fato encontra-se diretamente vinculado com
as percepgdes do organismo humano em comelagio com o simbolismo lunar de
morte/renascimento ja presentes em sociedades pré-agricolas: 0 homem estd fadado & morte,
mas, como a Lua que reaparece no céu depois de irés dias de trevas, também pode
recomegar a existéncia (Ehade, 1991b, p. 222).

De qualquer forma, o que nos interessa aqui ndo ¢ o estudo das origens de tais mitos, se
¢ que isso ¢ possivel, mas sim vé-los em correlagio com os estados animicos, dentre os quais a
morte possui uma importincia tio grande como o nascimento, pois ambos fazem parte da
totalidade da vida (Jung & Wilhelm, 1983). O cardter mitologico, que estd na base dos
processos inconscientes, coloca-nos frente ao fendmeno de que a morte nem sempre existiu,
tendo mesmo uma série de relatos miticos que narram a origem da morte a partir de uma falha
do homem ou de algum acidente: de cerio modo, o conjunto do pensamento mitico pode ser
interpretado como uma constante e obstinada negagdo do fencmeno da morte (Cassirer, 1997,
p. 140). Os processos inconscientes ndo parecem, portanto, eslarem s¢ interessando pela morte,

mas em como s¢ morre, ou seja, qual € a atitude da consciéncia em relagido a morte.



Como processos animicos, estes [atos ndo devem ser considerados de maneira literal. As
produgdes simbolicas, dinamizadoras de energia psiquica, quando levadas para o plano da
realidade concreta, quando degradadas de seus aspectos espinituais, podem provocar sintomas
morbidos. Segundo o Evangelho de Sdo Jodo (3, 3-4), Jesus advertin que aguele que ndo
nascer de novo, ndo pode ver o reino de Deus, ao que Nicodemos perplexo mdagou: como
pode um homem nascer. sendo vetho? porventura pode tornar a entrar no ventre de sua mde,
e nascer? Esta postura de Nicodemos podemos encontrar como caracteristica da maioria dos
tratamentos psiquidtricos que negam a realidade simbodlica por nio fazerem sentido no mundo
“real”. Sobre a pergunta de Nicodemos, diz Nise da Silveira: o doutor da lei judaica ndo podia
entender a expressdo “nascer de novo” fora do fendmeno biologico, como renascimento em
nivel superior de consciéncia. Ainda hoje muita gente raciocina tal qual Nicodemos (1981, p.
175). Este comentario pode ser complementado pelo de Jung que, depois de enfatizar a visdo
“realistica” de Nicodemos, diz-nos que Jesus quer elevar e purificar o conceito sensual do
espirito materialisia e modorrento de Nicodemos (1989, p. 214).

As pessoas que apresentam O tema de morte/renascimento (rabalham, através do
matenial simbodlico, a dicotomia do impulso libidinal de distanciamento da imago materna ¢ a
nostalgia de uma volta ao ttero (Jung, 1989). Porém, este segundo movimento regressivo, nio
necessatiamente vem acompanhado por caracteristicas patologicas, podendo, ao contrario, ser
um movimento de tentativa de autocura ou, quem sabe, um recuar para melhor saltar,
trazendo a possibilidade de um alargamento e aprofundamento do campo da consciéncia. Nesse
sentido, tanto Jung quanto Winnicott deram grande énfase a regressio como parte de um
processo de restruturagiio. Este mecanismo de defesa do ego distingue-se dos outros pelo fafo
de carregar consigo a esperanga de uma nova oportunidade de descongelamento da situagdo
congelada (Winnicott, 1988, p. 464).

No ambulatério de pediatria do Hospital dos Servidores do Estado, tive a oportunidade

de acompanhar uma menina que vinha apresentando alguns problemas com relagdo as notas da
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escola. Durante as sessdes, brincou vérias vezes de representar um passaro que voltava para
deniro do ovo, e que, quando solicitado para renascer, apresentava grandes dificuldades. De
dentro do ovo, a menina-passaro conversava comigo, seu terapeuta, € com sua mie que
imaginava estar dentro da sala de atendimento. Certo dia, disse que estava dificil para o passaro
renascer pois leria que crescer, 0 que nio queria, pois finha medo de namorar.

Em uma das entrevistas que havia anteriormente feito com a maie, esta me contou
acontecimentos que haviam ocorrido seis anos antes, quando a menina contava com cerca de
¢cinco anos de idade. Dizia que era separada ¢ que o casamento fazia parte do passado, porém, a
julgar pelo seu comportamento enquanto me relatava tais fatos, concluia que a separagio ainda
a incomodava, pois gaguejava, tabiscava com intensidade a caixa que guardava o lapis de cera
etc. Estes procedimentos contrariavam seu comportamento tanto anterior quanto posterior ao
relato.

Robert Kastenbaun ¢ Ruth Aisenberg (1983) comparam a morte com o sentimento de
abandono, fazendo com que a pessoa se distancie das fontes de contato € apoio. Carl Jung
(1989), por sua vez, vai mais além quando faz um paralelo da morte com a perda, ¢ do
renascimento com o reencontro. Neste sentido, diz Laing que a regressdo pode ser elaborada
erroncaniente se for sempre considerada como wma fentativa de alcangar novamente o
estado de simbiose pré-natal (1988, p. 180. grifo nosso). A menina, ao se representar como
passaro entrando no ovo atualiza sentimentos de abandono paralelos aos de sua mie, quando da
época da separagdo do marido. Note-se que a menina sente-se ndo s abandonada, mas com
medo do reencontro, expresso em seu medo de fazer o passaro renascer, que se liga ao medo
de crescer ¢ namorar. Longe da figura masculina que the causa medo, resta-lhe apenas se ligar,
de maneira drastica, a simbolos maternos. O medo de namorar tem base na separagdo dos pais
¢ no medo de sair do aconchego do que ja é familiar. Este mesmo medo sentia a ninfa Dafne,
por quem Apolo, o deus da beleza, se apaixonou. Dafne, desesperada, corre para sua mae,

Mie-Terra, e pede ajuda; esta a transforma em loureiro. Desse modo, mie ¢ filha nio podem
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s¢ separar (Silveira, 1981).

A forte ligagio existente entre mie ¢ filha fazia com que os sentimentos € as idéias das
duas corressem em linhas paralelas. Nesta ocasido, a mi¢ ja estava namorando com outra
pessoa, porém as vivéncias das duas era de abandono, como se, a qualquer momento, a ligagao
entre masculino ¢ feminino pudesse se romper. Contudo, na sessdo seguinte, a mie pede para
conversar em particular € conta que estd desconfiada de estar grivida, pois j4 ndo menstruava
por trés meses, porém, os exames nada mostravam. Por este motivo, nada ainda havia sido
falado para a filha.

S6 fomos nos encontrar trés semanas depois ¢, nesta sessdo, entrou primeiramente s6 a
menina. Esta fez uma cena em que pela primeira vez o passaro encontrava-se fora do ovo. A
menina disse que ¢le havia nascido. Depois entrou a mie, ja com uma pequena barriga. Ela
pergunta se a filha ja havia contado a novidade, entdo, a menina me diz que estava muito feliz,
pois iria ganhar uma irmi, que ja desejava ha muito, idéia esta que pdde sair do ovo e voar
livremente.

O Sonho

“dquele que olha para fora sonha.
Mas o que ofha para dentro acorda.”
C.G. Jung

O material onirico € a principal via de acesso ao inconsciente. Jung (s/d b; 1972; 1984a;
1984b) define a psique como um organismo vivo que, como tal, possui como fungdo genérica o
carater compensatorio como forma de contra-reagdo reguladora (1984b, p. 79). O
inconsciente mantém esta relagio compensatéria com o campo da consciéncia sem, no entanto,
perder sua autonomia. Podemos destacar trés maneiras de o cu lidar com o material
inconsciente: conduta unilateral da consciéncia com o processo de individuagio se desenrolando
inconscientemente, conscientc estabelecendo vinculo com © Si-mesmo € o inconsciente
compensando os aspectos do campo da consciéncia que fogem dessa relagdo; ¢ a maneira

menos comum, quando a consciéncia estd de acordo com o processo de individuagao, fazendo
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com que o inconsciente apenas sublinhe esta tendéncia, dando énfase ao processo (Jung,
19840).

O cariter compensatorio dos processos inconscientes possui um aspecto positivo
quando se conduz uma analise consciente deste tipo de material, pois descortina-se uma série de
possibilidades que abrem noves caminhos para uma situagio que s¢ encontrava estagnada; e
outro negativo, quando ocorre um predominio das tendéncias destrutivas (Jung, 1984b, p.
297), como no caso de uma psicose latente, na qual a forga do material inconsciente acaba por
abrir, de maneira compensatoria ao carater unilateral da consciéncia, um quadro de
esquizofrenia. Donde se conclui que apenas o aparecimento de simbolos compensatonos nao
faz mecessariamente com que a psique restabelega uma conduta integrada entre consciente €
inconsciente; para tanto necessita, por assim dizer, do confronto com o eu consciente (Jung,
1985b).

Os contetdos inconscientes se estabelecem como um valor limiar em relagio ao campo
da consciéncia e, nesta tensio, um campo compensa o outro. O conscicnte da sentido ao
contetido que & produzido pela via inconsciente. O processo psiquico ¢ definido por Jung como
um fluxo continuo que gera o complexo de eu como um intervalo (1984b, p. 114) ideo-afetivo
que possui a caracteristica de dirigir o pensamento (Jung, 1984b; 1989). Este processo
momentdneo de adaptagdo (Jung, 1984b, p. 69) - chamado de eu - censura 0 material
incompativel com sua atitude atual, porém, este mesmo material censurado em conjunio com
aspectos, que nunca ultrapassaram o limiar inconsciente, também estio carregados de afcio e
necessitam que se faga uma articulagio com o conteudo, ou seja, desejam expandir o campo da
consciéncia. O processo de individuagdo espontineo e inconscienie deve ser articulado com o
consciente para que se dé inicio a fungdo transcendente (Jung, 1984b).

Podemos dividir a estrutura dramatica do sonho em quatro fases: na primeira fase,
temos a exposigio do sonho com seu lugar, personagens ¢ situagdo imicial; na segunda fase, ha

o desenvolvimento da agdo; na terceira fase se da o auge ou climax da agiio; € a quarta ¢ altima
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fase se caracteriza pela finalizagio do sonho (Jung, 1984b). A interpretagio deste tipo de
material deve sempre contar com as associagdes do sonhador, dado que o sonho é uma auto-
regulaciio, em forma espontinea ¢ simbdlica, da situacio amal do inconsciente (Jung,
1984a, p. 201), podendo ter varas significagdes; a associagio € uma forma de delimitar os
sentidos do sonho € nio fugir do caréter especifico da personalidade do sonhador. Este método
de determinar o sentido do sonho niio pode se restringir ao tipo de associagdo livre que
simplesmente nos leva até os complexos, mas, que necessita de uma segunda ctapa de
associagio dirigida através da circumbulagdo e se necessaria amplificagdo do material onirico
para que se efetue uma reconstitui¢do do contexto (Jung, 1984b, p. 294). A andlise do matenal
inconsciente deve se dar através de aproximagdes graduais de preparagiio para uma hipotese
interpretativa  (Jung, 1984b; 1987b), ou seja, deve-se primeiramente buscar uma
contextualizagio da imagem onirica, tanlo através das associagdes livie ¢ quanto das
associagdes dirigida, para posteriormente se arriscar uma interpretagio (Jung, 1987b). A
formulagio do conteudo inconsciente, deve-se verificar qual foi a reagdo apresentada pelo eu, a
fim de se estabelecer um contato ¢ um confronto para que o conteido adquira sentido: a
aproximagio dos opostos da qual resulta o aparecimento de um terceiro elemenio que é a
fungdo transcendente (Jung, 1984b, p. 87). O processo psiquico que se da de forma
espontinea ¢ ininterrupta, passa nesse momento, a ser dirigido pelo eu consciente que, ao s¢
unir com os contetidos do inconsciente, alterna a argumentagio com o afeto, produzindo a
funcio transcendente ao conectar conteddo ¢ afeto.

A interpretagio do material inconsciente nunca deve ser estereotipada, pois, tratando-se
de material simbolico, possui uma ampla variedade de interpretagdes que sO podem ser
especificadas a partir das associagdes do sonhador; em alguns casos de sonhos com material
coletivo, o terapeuta pode € deve introduzir material orjundo da cultura para amplificar o tema
abordado pelo sonho (Adler, 1977). Porém, este método somente ganha respaldo guando se

analisa o sonho em séries nas quais os sonhos posteriores vdo corrigindo as incorregoes
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cometidas nas interpretagdes anteriores (Jung, 1987b, p. 21).

Os motivos de morte/renascimento, como qualquer outro contetdo produzido pelo
inconsciente, nio podem ser vistos como patologicos, pois faz parte da base do psiquismo de
toda humanidade, sendo mesmo, na maioria dos casos, material saudavel que produz uma auto-
organizagdo do sistema psiquico composto de consciente ¢ inconsciente. O motivo da morte
quando surge em material onirico sempre vem acompanhado, no mesmo sonho ou em um
posterior que complementa a série, por mofivos de renascimento. Podemos concluir dai que
este tipo de conteudo conota uma variedade, tdo infinita quanto as possiveis personalidades de
sonhadores, de mudangas no estado psiquico (Jung, 1984b; von Franz, 1990; 1993). Este fato
¢ confirmado pela analise de sonhos de pessoas a beira da morte que ndo falam de morte, mas

de uma jornada (von Franz, 1993, p. 218).

Um Sonho Contemporineo

“I preciso que se forme uma

comminidade de destine para que se alcance

a compreensio plena de uma dada condi¢do humana”
Jacques Loew

Um homem, apds passar varios anos internado em instituigdes psiquidtricas, relata o
seguinte sonho: estava indo em diregdo ao hospital e, chegando 13, foi conduzido por
enfermeiros ¢ médicos para um corredor; ao fecharem a porta, o teto comegou a desabar ¢ ele
saiu correndo com terra caindo sobre seu corpo; sua sensagio era de que estava sendo
enterrado e, apesar da enorme quantidade de terra que lhe caia sobre a cabega, conseguia
escapar ileso, sentindo grande alivio. Nem seria preciso dizer que o sonhador ligou de imediato
este sonho com todo o seu processo e tralamento psiquidtrico ¢ com investidas feitas em
conjunto por familiares € equipes de satde.

Como ja dissemos, os conteudos do tema mitico de morte/renascimento ndo sao
especificos de pessoas com graves quadros de transtornos mentais. Este tera diz respeito a

humanidade de forma geral. Para Jung, as vivéncias psicoticas ndo sdo de espécie diferente das



do resto da humanidade. Sua pretensdo cra demonstrar que as idéias delirantes e as
alucinagdes ndio eram somente sintomas especificos das doengas mentais, possuindo também
um sentindo humano (Jung, s/d a, p. 105). Seguindo estas idéias, podemos pensar que tudo o
que s diz por meio de delirios, alucinagdes ¢ fantasticas imagens s3o, antes, expressdes de sua
“demasiada humanidade” do que confirmagio de sua patologia. Este material produzido ¢ em si
mesmo saudavel, caracterizando ou uma tentativa de autocura, ou um alargamento do campo

da consciéncia.

Doenc¢a Mental como Processo Psiquico

“f preciso tomar a obra por inteiro,

segui-la e ndo julgd-la, captar suas bifurcagdes,
estagnagdes, avangos, brechas, aceiti-la, recebé-la inteira.
Caso contrdrio ndo se compreende nada.”

Gilles Deleuze

Jung inicia sua carreira como assistente de Bleuler; nesta posigdo privilegiada pode
acompanhar as mudangas estabelecidas pelo médico-chefe do hospital de Zurique, no campo
psiquiatrico. A corrente preponderante até aquele momento, inicio do século ,;*{X, era a de
Kraepelin que havia cunhado o termo deméncia precoce para designar certos quadros com a
caracteristica de deterioragio progressiva. Bleuler substituiu esta atitude de falta de esperanca
terapéutica (Jung, 1989, p. 34) ao langar mdo da idéia de um grupo de docng:aé, as
esquizofrenias, caracterizadas por uma cisdo do pensamento. Esta doenga por cisdo so0 pode ser
definida com o auxilio dos testes de associagio de palavras desenvolvidos por Jung ¢ a nogao
de complexo como uma idéia carregada de aleto que se torma auténomo em relagdo ao campo
da consciéncia. Estas idéias fazem com que Jung se aproxime do campo psicanalitico, 2o
mesmo tempo em que estd nscrito no campo psiquidtrico. O primeiro se caracteriza por buscar
a compreensio psiquica dos transtornos mentais, enquanto 0 segundo postula, prioritaniamente,
uma base bio-neurologica: Bleuler distingue, na esquizofrenia, sintomas fundameniais de

etiologia orgdnica, e sintomas acessorios de etiologia psiquica (Silveira, s/d a, p. 6).
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Jung (1990), em seus testes de associagio de palavras, observou que as idéias
acompanhadas de grande carga afetiva provocavam mudangas no metabolismo, nas quais pode-
se observar a presenga de uma toxina que poderia danificar o cérebro. Esta observagao teve
grande importancia para que Bleuler escolhesse a explicagdo orgénica como causa primaria para
os sintomas fundamentais da esquizofrenia. Segundo Joel Birman, a posi¢do de Jung era de
impor a psicandlise a légica do saber psiquidtrico (1989, p. 72). Em suas analises da
experiéncia psicanalitica de Freud, Birman afirma que Jung encontrava-se entre os dois campos
- psicanalitico ¢ psiquidtrico -, e explicava o sentido dos sintomas psicoticos pela logica da
psicanalise, mas subsumia, contudo, em wltima insténcia, a sua andlise a uma causalidade
orgdnica. {...). Jung acabava por referir a génese da psicose a um distirbio toxico de causa
ainda desconhecida (p. 61).

Nio podemos concordar, de forma alguma, com este tipo de analise, no minimo,
precipitada. Podemos acompanhar a querela acerca da génese das doengas mentais ao longo de
toda obra de Jung. Em Psicologia da Dementia Praecox: um ensaio, escrito no ano de 1907,
Jung marca uma relagio de semelhanga ¢ ndo de identidade entre a histeria e a entdo chamada
deméncia precoce pelo fato de, na histeria, os sintomas serem reversiveis, enquanto no segundo
caso o afeto favorece o aparecimento de anomalias no metabolismo (toxina?) que danificam o
cérebro, de modo irreparével (1990, p. 30). Note-se que ja neste primeiro texto abordando o
assunto, Jung coloca o sintorna orgfnico como secundario ao afeto. Mais a frente, diz que esta
tratando do assunto pelo viés psicologico no qual nota uma perseveragdo insuperavel do
complexo (p. 59) que, por seu carater auténomo e de invasao do campo da consciéncia, poderia
provocar uma espécie de envemenamento inferior (idem). Jung conclui, neste primeiro
momento, que este tipo de intoxicagio se distingue dos demais - alcoolismo, uremia,
drogadicgio etc. -, pelo fato de o complexo, ou seja, da causa psicologica surgir de maneira
primaria.

No ano seguinte, Bleuler langa um artigo no qual faz uma anahse deste primeiro
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trabalho de Jung acerca da génese da doenga mental. Jung mostra-se feliz pela apreciagio feita
por Bleuler, porém frisa em O Contendo da Psicose a diferenga entre as duas concepgdes:

Nossa diferenga repousa na questdo se a anatomia constitui o fundamento
primario on secundario do distirbio psicologico. A resposta a essa questdo
decisiva e dificil depende de um problema de ordem mais geral, a saber, se
o dogma, até hoje predominante na psiquiatria, de que as doengas mentais
sdo doencas cerebrais representa ou nio uma verdade absoluta. Sabemos
que ao atribuirmos a esse dogma uma validade absoluta, caimos numa
esterilidade absoluta, pois ha distirbios mentais que sdo, sem duvida
alguma, psicogénicos (as “histerias”). Esses sdo corretamente chamados
de funciondais por oposi¢do as doengas orgdnicas que dizem respeito a
alterages anatdémicas compardveis. Apenas os disturbios da fungdo
cerebral em que os sintomas psiquicos dependem inguestionavelmente de
doengas primdrias do substrato orgdnico deveriam ser chamados de
doengas orgdnicas. Na dementia praecox este fato é bastante obscuro. De
certo, exislem achados anatémicos, mas isso ndo significa que possamos
derivar deles sintomas psicoldgicos. Além disso, foram feitas experiéncias
bastante positivas sobre o cardter funcional de. pelo menos, alguns estados
inicigis da esquizofrenia; por fim, o cardler orgdnico da parandia e de
varias formas parandides é mais do que duvidoso. Dessa maneira, é
imporiante questionar se os sintomas secunddrios de degeneragdo também
poderiam provir de um distirbio da fun¢do psicoldgica. (..). Ao invés de
supor que um processo orgdnico de doenga seja introduzido por wma
disposicdo hereditéria ou por uma toxing, inclino-me a pensar que, por
uma disposicdo de natureza ainda desconhecida, aparece uma fungdio
psicologica inadequada, que pode desenvolver até uma manifestagdo de
distirbio mental e provocar, secundariamente, manifestagbes de
degeneracdo orgdnica (Jung, 1990, p. 141-142).

A posiciio de Jung mostra-se clara: a génese das doengas mentais € de base psicologica,
ainda que desconhecida. O tratamento de modo coerente, apesar das dificuldades, se da através
da analise dos contendos psicologicos. A posigio classica da psiquiatria €, sem duvida, de base
materialista, na qual a doenga mental ¢ uma disfungdo do cercbro. Jung, vindo da psiquiatria
para a psicanalise, mostra-nos que suas concepgdes estao completamente de acordo com as
posigdes de Freud no que se refere a pesquisa psicologica: é somente para além do cérebro.
para além da base anatomica que aparece o que ROs iIMporta, Isto é, a psique (Jung, 1990, p.
143). E mais do que se colocar dentro do campo psicanalitico, Jung defende seu ponto de vista
divergente dentro do ambiente de trabalho de seu ilustre chefe E. Bleuler: em nossa clinica de

Zurique, abandonamos de vez o caminho da anatomia e nos voltamos completamente para a
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investigagdo psicologica da doenga mental (p. 147). Jung, em seus atendimentos no hospital,
observou que os sofrimentos dos doentes mentais sdo do mesmo tipo de todo ser humano.
Coloca, portanto, o conteudo de disfungdes psiquicas como um dado de humanidade ¢ sublinha
que o doente é uma pessoa que nem de longe é wma maquina cerebral em desordem (p. 149).

Em 1911, Jung publica O Problema da Psicogénese nas Doengas -Mentais, no qual
mais uma vez aponta que a idéia que se tem de as doengas mentais serem uma doenga do
cérebro esta inserida no dogma materialisia (1990, p. 197) estabelecido na época em que
Bayle descobriu as causas orginicas da paralisia geral progressiva. Jung admite que esta e outras
doengas sdo caracterizadas por lesdes cerebrais permanentes, enquanto as esquizofrenias
apresentam alteragdes metabolicas que ndo alteram, de forma regular, o cérebro, ndo podendo
ser consideradas como causas de sintomas especificos da catatonia, hebetrenia ¢ parandia. Jung
refere-se a esses quadros quando postula a psicogénese das doencas mentais (p. 199), ¢ afirma
para quem quiser ler: ndo existe, na dementia praeco, qualquer sinfoma que possa ser
considerado sintoma orgdnico (idem). Jung procura estabelecer uma diferenga ‘enfre 0s
quadros de doengas mentais - histeria, esquizofrenias etc-, dos quadros de doengas organicas -
paralisia geral, deméncia senil etc -, e esse seu esforgo ndo deve ser confundido com a maneira
de se fazer abarcar o campo psicanalitico pela psiquiatria. Ao contréario, Jung esta expandindo
os campos clinico ¢ politico iniciados por Freud.

Em 1914, ano de seu rompimento com Freud, surgem novas afirmativas de Jung quc
seguem este mesmo tipo de pensamento. Desta vez, em 4 Importdncia do Inconsciente na
Psicopatologia, aponta o predominio do materialismo cientifico no campo psiquiatrico como
algo do passado e classifica como, muito superficial e inadequado (1990, p. 190), o fato de s¢
tentar explicar as alucinagdes, estereotipias e idéias delirantes como sintomas de um
adoecimento das células cerebrais. Catorze anos depois, em Doenga Mental e Psique, volta a
defender a idéia de uma psicogénese das doengas mentais tendo como sintomas secundarios
algumas disfungdes orgnicas. Em texto de 1939, 4 Psicogénese da Esquizofrenia, coloca que
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as idéias relativas aos processos primarios da esquizofrenia parccem apontar para a hipotese
psicologica como causa.

Jung estende suas observagdes por um periodo de mais de cinqlienta anos, nos quais
nio mudou sua opinido nio-dogmatica de prevaléncia dos aspectos psicologicos sobre os
orgnicos como causas primdrias em casos de esquizofrenia. Digo ndo-dogmatica, pelo fato de
nio negar a possibilidade de estar enganado como, por exemplo, em texto publicado em 1939,
intitulado Novas Consideracdes sobre a Esquizofrenia, no qual diz: considerando-se que até
hoje o0s processos especificamente  psicolbgicos ndo  foram  descobertos, admito a
possibilidade da existéncia de uma causa toxica (1990, p. 240). Ou ainda: o problema encerra
dois aspectos. um fisiolégico e um psicologico, como se pode perceber, essa doen¢a ndo se
satisfaz com wina unica explica¢do (p. 242).

Em assunto tio melindroso, principalmente em seu tempo, Jung, mesmo mostrando-se
aberto para a possibilidade de uma causa orginica das doengas mentais, afirma, com todas as
letras, ao longo de uma vasta obra, sua opgio pela explicagdo psicologica das causas das
doencas mentais. S3o muito significativos os titulos que Jung da a seus textos, nos quais
aparecem as palavras psicologia, inconsciente, psicogénese € psique, mostrando sua énfase na
hipétese da Psicogénese das Doengas Mentais. Esta posigdo pode ser resumida em um de seus
altimos textos publicados em vida, 4 Esquizofrenia, de 1958, no qual afirma: pitde mais farde.
apos uma longa experiéncia, observar que a causa psicogénica da doenca é muais provivel
do que a téxica (1990, p. 252). Pode-se, bascado em argumentos justos, discordar desta
posigio, fato que, alids, o proprio Jung admite a possibilidade; o que ndo se pode, nunca, ¢
afimmar que Jung defende uma base organica como causa das doengas mentais. Isto seria negar
o esforco de toda uma obra da qual, queiramos ou ndo, somos tributarios, desde que ndo

$€jamos organicistas.



O lItinerario Psiquico

“Tudo é eco no Universo”
Gaston Bachelard

Como podemos observar, as pesquisas de Jung apontam-nos para um estudo da
psicologia das doengas mentais. Isto se da tanto nas causas quanto no tratamento ¢ na
compreensio de seus fenémenos. A atitude tomada pelo campo da consciéncia em relagio aos
contedos do inconsciente € de fundamental importincia, dado que a unilateralidade da
consciéncia produz uma polarizagio que propicia a constelagio de simbolos reintegradores e
dinamizadores de energia. Quanto mais a consciéncia s¢ nega a langar luz sobre os conteudos
inconscientes, maior ¢ o risco de ocorrer uma dissociagio. Neste caso, temos o aparecimento de
simbolos em forma bruta, indicando-nos para uma regressio da libido que ativa cada vez mais
produtos inconscientes que atuam de modo auténomo, como € sua caracteristica, ¢ irrompem
no campo da consciéncia, provocando uma quebra ou cisdo da personalidade. A consciéncia,
nio suportando o fluxo energético desencadeado pela constelagio de imagens arquetipicas, ¢
tomada, invariavelmente, por representagdes da morte do herdi e de suas tentativas de
ressurreicio. Os mitos de morte/renascimento  constituem, portanto, um modelo de
compreensio para O processo psicotico.

A psique funciona, segundo Jung, a partir de movimentos compensatorios que a
caracterizam como um sistema auto-organizativo. Conforme vimos, o sonho, por exemplo,
possui um carater compensatério em relagdo ao campo da consciéncia. A imaginagio simbolica
vai pontuando a totalidade do processo psiquico a fim de transformar o fluxo libidinal que se
encontra concenirado, dando forma a representagbes psiquicas. Seguindo esic tipo de
pensamento, que vé cada emogdo ser acompanhada por imagens com dinamismos proprios
(Silveira, 1992), podemos dizer que a doenga € uma tentativa desesperada de autocura:

A medicina moderna, a clinica, por exemplo, concebe a doen¢a como um
sistema composto de fatores prejudiciais e de elementos que levam a cura.
O mesmo se db com a neurose, que é uma tenlativa do sistema psiquico

auto-regulador de restaurar o equilibrio. gue em nada difere da fungdo dos
sonhos, sendo apenas mais drastica e pressionadora (Jung, 1972, p. 214).
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Segundo Jung, a busca pela consciéncia ¢ inerente a todo ser humano. Esta conclusdo
veio a partir de sua viagem a América Central, onde se deparou com a seguinte situagio:
homens que ficavam no teto de suas casas, rezando para que o Sol nascesse; consideravam-se
filhos do Sol €, sem as suas rezas, este deixaria de surgir em menos de dez anos. Depois do
poente tornavam-se temerosos € praticavam atos magicos com a intengdo de afastar o Mal. Na
aurora, porém, retornava o clima de otimismo. Havia dois mundos: o obscuro, regido pelo
principio da sombra (Ayik), que criava grande angistia; ¢ 0 mundo luminoso, regido pelo
principio da luz (Adhista). Diz Jung que entendsu desta experiéncia que hd no ser humano uma
nostalgia pela iz e um desejo inesgotavel de sair das trevas primitivas que habitam a alma
(s/d a, p. 236) ¢ que, na aurora, 0 Sol ¢ Deus libertando o homem. Com base nestas
informagdes, Jung conclui que a nostalgia da luz é a nostalgia da consciéncia (p.237).

No primeiro capitulo do livio Mefistéfeles e o Androgino, Mircea Eliade (1991b) diz
que o encontro com a luz representa um novo nascimento espiritual, wma mutagdo ontologica.
Esta mutagio fica clara no mito de Osiris ¢ seu filho Horus. Este Gltimo, ¢ chamado também de
Hor-pi-chrud. que significa crianga que surge em cima, simbolizando o Sol nascendo das
trevas, enquanto Osiris é o Sol em declinio. Estamos frente ao herdi solar que morre ¢ vai
enfrentar perigos enormes durante a noite em sua luta para renascer no dia seguinte. Diz Jung
acerca deste mito:

O mito de Horus é a histéria da Iuz divina que acaba de nascer. Esse mito
foi expresso. depois da saida das trevas originais dos tempos pré-
histéricos, mediante a revelagdo, pela primeira vez, da salva¢do do homem
pela cultura - isto é, pela consciéncia (1989, p. 240).

Nise da Silveira observou que esta busca pela consciéncia pode ser encontrada mesmo
nos casos mais graves de dissociagio. Acompanhando as imagens do inconsciente em série,
podemos vislumbrar o desdobramento de poderosas tentativas de autocura, sendo o estudo
desta busca pela consciéncia o ponto central de seu trabalho ¢ o resumo de sua experiéncia no

hospital psiquistrico. A este movimento denominou de principio de Horus: o impulso para
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emergir das trevas originais até alcan¢ar a experiéncia essencial da tomada de consciéncia
(1981, p. 345).

Nise da Silveira (1981) aponta esta busca pela tomada de consciéncia como o mais
persistente imﬁulso que pdde observar durante seus mais de cinqilenta anos de trabalho na
psiquiatria. Mesmo nos quadros mais graves de dissociagdo pode-se perceber, através do estudo
das imagens do inconsciente, um fio simbdlico, ténue, que conduz a libido desde as mais
profundas camadas do inconsciente até o campo da consciéncia. Acompanhando a produgdo da
imaginagio simbolica configurada na produgdo plastica dos internos do Centro Psiquidtrico
Pedro II, Nise da Silveira diz que este caminho de busca pela consciéncia ndo se dd de maneira
linear, mas sim num caminho de idas ¢ vindas no qual, por vezes, as formas se desintegram em
confusas garatujas, o espago se mostra como que sacudido por um forte terremoto, a vivéncia
do espago cotidiano é subvertida ou substituida por configuragdes de espagos de opressdo etc.
Todavia, mesmo nestes inumerdveis e cada vez mais perigosos estados do ser (Artaud apud
Sitveira, 1989, p. 9), pode-se, com olhos atentos ¢ um escuta apurada, observar a expressdo do
principio de Hérus na configuragdo do soatho e rodapé de uma casa, na tendéncia para a
quaternidade, no surgimento de formas circulares ou tendendo ao circulo,” etc. Tudo isso ndo
seria possivel sem um ambiente acolhedor, baseado na relagdo de afetividade constante
(Silveira, 1981; 1986; 1992; Perry, 1976).

As imagens arquelipicas, caracteristicas nio sé de quadros de doengas mentais, mas
fundamentalmente do acervo cultural de toda a humanidade, se apresentam como mitologemas
ou fragmentos mitolégicos que representam as emogdes em sua dindmica tipica. Estas imagens
do inconsciente, que representam as emogdes, se configuram através de imagens de mitos e
rituais (Silveira, 1992, p. 97). A fungio psicologica de tais configuragdes ritualisticas pode ser

resumida como uma precaugdo ao se enfrar em contato com material de tio grande carga

? O tema da mandala sera abordado no proximo capitulo.
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energética (Silveira, 1981, 1992). Além deste cardter de protegdo, as imagens de rituais
representam, segundo John Weir Perry (1976) uma renovag#o da psique dissociada.

Perry, conceituado analista junguiano da California, diz que seu desejo ao apresentar
um trabalho sobre jovens esquizofrénicos ¢ o de entender o que se passa no coragdo da
psigue, durante os profundos transtornos da psicose aguda (1976, p. 8). Para este autor, 0
espago interior de um individuo € pleno de potenciais capazes de enriguecer e de aprofundar
sua vida emocional (p. 9). Perry, juntamente com Howard Levine, construiu um centro de
fratamento para jovens esquizofrénicos; a este local deu o nome de Diabases - palavra grega
que quer dizer atravessando. Entdo, apds uma experiéncia de vinte e cinco anos, Perry chega a
conclusio que a maioria dos episodios esquizofrénicos era, na realidade, uma tentativa
cadtica, mas vital, de crescimento e anto-recuperacdo (Rogers, 1989, p. 30). Este processo
reconstitutivo da psique se daria a partir dos dramas rituais arcaicos da morte e da
ressurreigdo (Perry, 1976, p. 11). Sua tentativa é sempre de se buscar compreender a
experiéncia que o sujeito estd vivenciando.

Segundo Perry, a vida psiquica emocional se expressa através de imagens simbolicas, ou
seja, @ maneira pela qual percebemos nosso mundo emocional se exprime através de imagens
(1976, p. 17). A imaginagio simbdlica s¢ caracteriza como um fendmeno que exprimc as
emogdes através de imagens denominadas de arquetipicas por Jung ¢, as quais, Perry prefere
chamar de imagem-afeto. O episédio psicotico agudo € visto por Perry como um processo de
severa compensagdo (p. 28), no qual as idéias expressas em forma de imagens carregadas de
grande carga afetiva representam, de maneira metaférica, turbulentos estados emocionais. Neste
estado de confusio mental, o individuo ¢ emocionalmente absorvido pelas profundezas
psiquicas (p. 26), caracterizando o primeiro passo em busca de um vida emocional mais
harmonica.

Perry enfatiza, deste modo, o carater compensatorio dos estados psicoticos, 0s quais ndo

vé como doentios. Q termo “doenca”, para este autor, referc-se ao estagio pré-psicotico
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que acaba por desencadear um processo de busca por uma nova sintese que, geralmente se
caracteriza por apresentar imagens simbdlicas de morte e ressurrei¢do (expressdo de uma
necessidade de mudan¢a) ou de messianismo (expressGo de uma necessidade de nova
atividade cultural) (1976, p. 37). A conslelagio de mitos de morte/renascimento, portanto, faz
parte de um movimento mais amplo de reorganizagdo emocional da psique.

O episodio esquizofiénico desencadeia-se, ainda segundo Perry, a partir de uma
distorgdo da imagcm.que o sujeito tem de si, na qual se vé ou exageradamente inferior ou como
possuidor de uma superioridade exaltada. A fim de quebrar com esta ordem de imagens
distorcidas que Ihe influenciam as atitudes didrias, ocorre um movimento de desorganizagio
seguido por uma nova organizagdo, Ou seja, O processo psicotico ¢ apontado como uma
expressio compensatoria de busca pela reintegragio da imagem dissociada de Si-mesmo.
Geralmente esta busca é representada por imagens de combate entre a luz ¢ a treva, enire a vida
¢ a morie ou, ainda, entre a ordem € o caos. Enquanto a psiquiatria, em geral, vé o episodio
agudo como um estado mérbido que deve ser controlado a todo custo, aquele que admite o
cardter reorganizador da psique a verd [a desintegragdo] como uma fase necessaria do
processo de reintegra¢do (Perry, 1976, p. 191).

Em seus atendimentos de jovens esquizofrénicos, Perry observou o desenrolar do tema
da cerimdnia arcaica de renovacio como um drama sacrificial de morte/renascimento. Este
processo apresenta elementos que podem variar de ordem e contelido € que nem sempre
surgem em sua totalidade durante uma crise aguda, mas sim em fragmentos que deverdo ser
recompostos pelo trabalho de andlise. Entre os elementos de renovagio mais comuns
encontram-se as vivéncias do centro, da morte, do retorno as origens, de conflitos cosmicos, c_le
mudanca de sexo, de subida ao céu, do casamento sagrado, de renascimento, de constituigio de
uma nova sociedade e imagens de um mundo quadrangular. Estes temas aponlam-nos para o
fato de o processo psicdlico s¢ constituir como um ritual de passagem: em outras palavras, as

pessoas que atravessam um episddio psicotico nos fazem compreender que elas participam
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de um drama ritual que emana espontaneamente das profundezas da psigue (Perry, 1976, p.
78-79).

Segundo Monique Augras (1999), o melhor estudo sobre ritos de passagem ainda € o de
Arnold van Gennep feito em 1908. Esta obra intitulada Os Ritos de Passagem, mostra que em
meio a multiplicidade de ritos existentes, podemos identificar uma ordem estabelecida de
maneira tipica que confere organicidade aos ritos (van Gennep, 1978). Este esquema tipico
desconstréi a visio dos ritos como fendémenos estanques e coloca-os numa seqiiéncia de
separagio, margem e agregagio. A partir destes deslocamentos constantes néo s¢ concebe mais
a dicotomia entre sagrado € profanc em sua esséncia, mas confere-the sentido ao se levar em
conta sua posigdo relativa dentro de um contexto de relages (da Matta, 1978, p. 17).

Arnold van Gennep descreve a seqiiéncia de ritos a partir de um nexo de relagbes
grupais das quais o sujeito ¢ separado ou expulso. A iniciagio do neodfito tem seu comego,
portanto, a partir destes ritos preliminares que se caractenizam pela separagio; o sujeito entra,
em seguida, numa fase de transi¢io denominada de margem que constituiu os ritos liminares,
nos quais as regras sofrem uma suspensdo, podendo dar micio a um retomo ao caos: nesta
passagem, o nedfito, a exemplo do psicotico, flutua entre dois mundos (1978, p. 36); como
conseqiiéncia deste estado limiar de provagdo ¢ sacrificio, seguem-se as cerimdnias de
agregagdo que caracterizam os ritos pds-liminares, nos quais o sujeito constituiu e ¢ recebido
em um novo mundo. Nesta seqiiéncia de passagens de estados, de concepgdes, de mudangas de
situagdes ¢ relagdes, intermediadas pelos ritos liminares, tem-s¢ a caracterizagio de um mundo
que sc desagrega para depois se reconstituir ou, dito de outra maneira, que Mmorre € renasce
constantemente. Este carater vivencial transformativo mostra-nos que o mundo ndo é dade,
mas sim criado, transformado, e cabe ao homem ir transformando-o (Augras, 1999, p. 29).

Os rituais que aparecem como um dos temas de interesse no trabatho de Nise da
Silveira, podem ser encontrados como tema principal nas produgdes de jovens esquizofrénicos

analisados por Perry, mas ¢ na obra de Laing que o entendimento das cerimOnias rituais serd
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proposto como estatuto terapéutico:
Em vez do cerimonial degradante do exame psiguidtrico, diagndstico e
progrostico, precisamos, para aqueles que se enconirem preparados para
tal viagem, de um cerimonial de iniciagdo, através do qual o individuo sera

guiado com pleno encorajamento e sangdo social, no espago e no tempo

interiores, por pessoas que aii estiveram e regressaram (Laing, 1974, p.
95).

Se concebermos a vida como um fluxo encadeado por ritos de passagem como nos
aponta van Gennep, podemos entender as vivéncias psicoticas como fazendo parte dos nitos de
margem, no qual o sujeito se¢ encontra em um estado limiar entre dois mundos, tornando-se,
portanto, presa do “enire”. As observagdes de Nise da Silveira, John Perry ¢ Ronald Laing
convergem no sentido de trazer estes ensinamentos do campo da antropologia para o sefor
psiquiatrico, fato que encontra total respaldo nas idéias de Amold van Gennep: rogo ao leitor
chegar & mesma convicg@o aplicando o Esquema dos Ritos de Passagem aos fatos de seu
campo pessoal de estudo (1978, p. 23).

Ronald Laing (1982), em seu primeiro livro, O Eu Dividido. estudo existencial da
sanidade e loucura, procura, na Fenomenologia Existencial, dar as bases dessa ciéncia das
pessoas. Este livro é dedicado ao estudo do fendmeno de pessoas se sentirem como auidmatos,
robds, pegas de maquina, animais. Laing ndo nega que tais pessoas sejam loucas, como
comumente sio consideradas, mas critica veementemente as teorias baseadas no positivismo,
que criam o discurso e conseqiicntemente uma pratica que procurard, no doente, um automato,
um robd, uma pega de maquina, um animal. Uma das bases tedricas do trabalho de Laing esta
na filosofia de Sartre. Este escreve no prefacio de Razdo ¢ Violéncia: também eu julgo que ndo
se pode compreender as perturbages psiquicas do exterior, a partir do determinismo
positivista, nem reconstrui-las gracas a uma combinagio de cownceitos que permanegam
externos a doenga (Sartre, 1982, p. 7).

No livro 4 Politica da Experiéncia, Laing (1974) descreve as vivéncias de um amigo

seu, Jesse Watkins, que passou por uma crise psicdtica que durou dez dias. Jesse gxperenciou-
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se como crianga, animal, ndo tendo cérebro ¢ como uma pedra. Sentiu como se o tempo
recuasse. Este tipo de vivéncia, segundo Laing, ndo pode mais ser considerada como uma
doen¢a que deve ser curada, mas sim como um processo de transformagdo. Para tanto,
necessita-se de locais especialmente preparados para se vivenciar tais processos. Estas idéias
aparecem tesumidas de maneira metafdrica nas palavras de Vincent van Gogh:

O que para o pdssaro é a muda, a época em que trocam de plumagem, a

adversidade ou o inforiunio, os tempos dificeis, sdo para nos, seres

humanos. Podemos permanecer neste tempo de muda, podemos também

deiva-lo como que renovados, mas de qualquer forma isto ndo se faz em

publico, é pouco divertido, e por isso corvém eclipsar-se (1991, p. 17).

Porém, para se viverem situagdes deste tipo necessita-se de espagos acolhedores ¢ ndo
de ambientes sufocantes, como habitualmente sdo oferccidos a pessoas que atravessam tais
estados do ser. Os hospitais psiquidtricos, desde sua arquitetura até a relagdo entre interno ¢
atendente, nio contribuem, em nada, para que ocorra uma verdadeira transformagdo, ¢ nao
apenas a remogdo de sintomas. Para Laing, seria desejavel que a sociedade estabelecesse
locais com a finalidade expressa de ajudar as pessoas a vencerem as lempestades de uma
viagem assim (1974, p. 124).

Com esta finalidade, Laing, Esterson e Cooper fundaram a Philadelphia Association,
que significa associagio da solidariedade. Vemos, desta forma, a psiquiatria seguir um caminho
que vai da verdade & solidariedade, como nos sugere o titulo de um trabalho de Benilton
Bezerra (1992). A Philadelphia Association criou varios locais de acolhimento para pessoas

rotuladas de doentes mentais, sendo Kingsley Hall'® o que ficou mais conhecido, gragas ao livro

Viagem Através da Loucura, de Mary Bamnes e seu ierapeuta Joseph Berke. Quando chegou a

 Kingsley Hall foi uma comunidade fimdada pela Philadelphia Association em 1964 declarada como um espago
de liberagio da loucura das amarras das concepgdes, dos olhares, dos preconceitos ete, colocando-se na exata
oposi¢do de uma usual aproximagdo psiquidtrica (Laing, 1985, p. I¥). Felix Guattari (1987), ac analisar as
praticas da chamada antipsiquiatria inglesa, diz que, sem divida alguma o trabalho de Laing e seus
colaboradores, foi um dos que mais contribuiu para uma significativa transformagdo da psiquiatria, porem,
acredita que Kingsley Hall ndo conseguiu se desvencilhar das amarras do psicanalismo que se apoia na
interpretagio, no familialismo e na transferéncia. 51



Kingsley Hall, em 1965, Mary, que ja havia feito varias tentativas de tratamento psiquiatrico e
era tida como incuravel, disse: eu vim aqui para descer ¢ subir outra vez (1997, p. 122).

Em Kingsley Hall, Mary Barnes comegou sua viagem, comegou a descer, ndo pode
mais trabalhar; os fatos do mundo externo comegaram a se tornar confusos, enquanto ¢ mundo
interno a dominava com uma forga contra a qual ela ndo podia resistir. Ficava, entio, deitada
no chio de seu quarto em cobertas sujas de urina e fezes. As fezes serviam também para Mary
brincar ¢ fazer pinturas na parede. Maud Mannoni, que se¢ hospedou por alguns dias em
Kingsley Hall, no dia em que chegou viu Mary Bames mostrar sua exposigio de pintura com
fezes na parede para Laing ¢ se surpreendeu com o comentario do médico: estd bem bonito,
mas aqui faltam outras cores (Laing apud Mannoni, 1981, p. 201).

Kingsley Hall ¢, na verdade, um local onde se tenta uma liberdade de expressio de
qualquer tipo de emogio, tendo o respaldo da crenga do grupo ¢ o respeito dos espagos de cada
membro dentro da comunidade (Mannoni, 1981; Roudinesco, 1988). Amparada afetivamente
por Berke, Laing e outros, Mary Barnes pdde, através de uma espécic de jogo psicodramatico
selvagem (Mannoni, 1981, p. 200), seguir seu projeto de desinfegracdo e ressurrei¢do
emocional. Octavio Inacio, freqilentador do Setor de Terapéutica Ocupacional ¢ Reabilitagdo
do Centro Psiquidtrico Pedro II, fez uma afirmagdo que esta de acordo com as idéias de Laing:
o psicologo iem que deixar a pessoa ir até o final para que ela sinta o amor pelas coisas
(SAMII, 1978).

Esta visio dos estados alterados de consciéncia como um fendmeno que faz parte de um
processo de restruturagio do sujeito rompe de maneira radical com os pressupostos da
psiquiatria tradicional. A positividade deste tipo de elaboragio teorica conirasta com as idéias de
degenerescéncia embutidas no termo deméncia precoce, cunhado por Kraepelin, assim como
com o pensamento de que a(s) esquizofrenia(s), descrita(s) por Bleuler, possam ser entidades
morbidas que existem no sujeito. Para Laing o fenémeno da alteragdo da personalidade a partir

de mudangas na relagio estabelecida entre a consciéncia ¢ a chamada realidade, diz respeito ao
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ser humane integral € exige uma nova posigio frente a vida. A partir desta visdo, Laing buscara
em Jung (1989) o termo metandia para denominar este processo transformativo de
morte/renascimento, no qual o sujeito vivencia a ‘fravessia maritima nofurna’ que
corresponde aquilo que no jargdo da psiguiatria se diz o processo psicotico (Laing, 1981, p.
58). Laing estabelece, desta forma, um novo tipo de relagdo com os fenomenos comumente
chamados de psicose que, neste caso, passa a ndo se¢ tratar mais de uma doenga gue precisa ser
curada, mas sim de uma tentativa de cura (Laing, 1972; 1974; Mannoni, 1981), de um
conjunto organizado de transformagdes: segundo a experiéncia de Laing, é necessario, é
Sfundamental esforcar-se por seguir e assistir ao movimento de um episodio esquizofrénico
agudo em lugar de deté-lo (Mannoni, 1981, p. 197). Laing, porém, adverte que falar sobre
estes acontecimentos € muito facil, sendo muito dificil vivé-los.

A metanoia ¢ descrita como um processo natural, que segue o caminho da
morte/renascimento, onde s¢ dard uma completa modificagio. Para tanto, a pratica psiquiatrica
necessita de um projeto de emergéncia, em que se faria uma exploragdo de espage e tempo
mteriores:

Esta viagem ¢ sentida como uma penetragdo interior, mais profunda, como
um regresso airavés da vida da pessoa, para dentro, de volta, através e
para além da experiéncia de toda a humanidade, mergulhando no homem
primitivo em Addo e talvez mais longe ainda. no ser dos animals, vegelais e
minerais. (Laing, 1974, p. 94)

Mary Bamnes, em seu processo de metandia, fez varas pinturas, com material
tradicional, onde representou o Cristo, da crucificagdo & ressurreigdo. Estas pinturas sio
verdadeiros auto-retratos do processo de transformagio, ocorridos durante sua permanéncia em
Kingsley Hall. Porém, este processo nfio se da de maneira linear, mas, sim, com idas e vindas,
num processo em espiral de busca pelo renascimento. Mary, certa vez, pintou Cristo Fazendo a
Moca Ressurgir de entre os Mortos, mas comentou que a moga relutou em vir. No Natal de

1966, pouco mais de um ano em que estava na comumidade, Mary retoma o tema:



Eu parecia parte da Crucificagdo. Ronnie [Laing] me disse:
- Entdo houve a Ressurreigdo, a Ressurreigdo. a Ressurrei¢do.
Ronnie estava dizendo isso brandamente, repetidas vezes.
- A Ressurrei¢do, a Ressurrei¢do.
Fu flutuava, meio adormecida. Ele saiu, silenciosamente.
A Ressurreigdo, a Ressurrei¢do, as palavras penetravam-me repetidas vezes.
Dormi (Bames & Berke, 1977, 236).

Podemos ler uma comparagdo entre Cristo e Jonas no evangelho de Sdo Mateus (12,
40): pois, assim como Jonas esteve trés dias e trés noites no ventre do mostro marinho, assim
estare O Filho do Homem trés dias e trés noites no coragdo da terra. O tema se repete,
morte/renascimento, a roupagem ¢ que muda: Barca do Sol (Hérus), coxa de Zeus (Diontso),
coragdo da terra (Cristo), pogo (José), arca (No€), sarcéfago (Osiris), cesto (Mois€s), monstro
marinho (Jonas, Rata). Todos esses simbolos, como ja vimos, podem ser rcunidos sob a
denominagio dragdo-baleia. Neste caso, a pessoa encontra-se submersa no inconsciente, mas
como diz Nise: o inconsciente é o venire escuro que aconchega, mas também todo venire
fende a parir. A consciéncia nasce do inconsciente (Silveira, 1981, p. 173).

O que se estd enfatizando € o carater criativo dos conteudos inconscientes, as
potencialidades inerentes a cada individuo, sendo esta a marca registrada de Jung, Nise, Perry €
também de Ronald Laing e seus colaboradores. Diz Joseph Berke que Laing considera a
psiquiatria como tendo apenas a experiéncia da fase de desintegragdo da psicose; o que ele
queria era um local em que se experenciasse a totalidade da vivéncia psicética. Esta incluiria,
em seu processo, uma segunda fase de integragio. Este processo encontra-se resumido nas
palavras de Jung: as dguas negras da morte sdo dguas da vida, a morte com seu frio abrago é

o seio materno, assim como o mar de fato iraga o Sol, mas o faz renascer do seio materno. A

vida ndo conhece morte... (1989, p. 203).



Capitulo 2° - A Eficacia do Simbolo™

"E eria o moto-continiio da noite pro dia
Se for por vacé

Basta sonhar com vocé”

Chico Buarque

Jonas vivia como um cigano solitario, andando de cidade em cidade, at¢ que um dia
chegou a um pequeno lugargjo no interior do Brasil e, atraido por uma moga chamada Tarn,
permaneceu na cidade. O pobre povoado era praticamente propriedade de Gerénimo, dono de¢
muitas terras e espécie de benfeitor da populagio. Entre os empregados de Gerbnimo,
enconirava-se um homem que significativamente possuia 0 nome de Lineu. Este era pai de Tan
e, através de sua inesgotavel persisténcia, conseguiu convencer Jonas a ajuda-lo na reforma de
um velho moinho.Contudo, Lineu tomado por um dos mais antigos sonhos da ciéncia, ndo s¢
limitou a simplesmente conserfar 0 moinho, mas tentou durante vinte anos de fracassos ¢ novas
tentativas que o moinho fosse uma maquina auto-suficiente.'*

A idéia de um moto-perpétuo ou moto-continuo vive na cabega das pessoas como um
encantamento que tenta subverter as leis da fisica de dissipagio de energia e de progressiva
desorganizagio da matéria, sustentada pela poderosa influéncia que nos causa a propria nogio
de vida como algo que se perpetua através das infinitas geragdes ou mesmo no mais comum ¢
impressionante pensamento: a existéncia de um Deus criador do Universo. A idéia de Deus,
assim como a do moto-perpétuo, é uma concepgio metafisica - além do mundo fisico -, porém,
a do moto-perpétuo possui a pretensdo de se realizar concretamente.

Ji tivemos a oportunidade de ver que as idéias metafisicas ndo sdo destituidas de sentido
¢ que varias concepgdes do campo da ciéncia encontram suporte em idéias com valor filosofico
e moral-religioso. Porém, o campo cientifico possut uma séric de critérios de demarcagio que
confere, para algumas idéias, o estatuto cientifico. Devancios cosmicos acerca de uma vida

cterna; de um Deus que, além de criar todas as coisas, se auto-engendrou; do lempo que se

N A expressdo a eficdcia do simbolo foi retirada da tese A Ciéneia da Benzedeira: mau olhado, rezas e
simpatias apresentada ao Departamento de Antropologia da PUC de Sdo Paulo em 1998 por Manue] Quintana.
12 Este 6, de maneira resumida, o roteiro do filme Kenoma dirigido por Eliane Caffé. 55



regenera etc, sempre estiveram presentes nas mais vartadas culturas. Seguindo este tipo de
pensamento, podemos dizer que uma maquina que ndo perde energia ¢ contradiz, desta forma,
uma das mais bem estabelecidas leis fisicas se, atualmente, esta fora do campo cientifico, nem
por isso esta fora do campo das significagdes. Sua forga encontra-se exatamente no campo
simbolico que atua como um dinamizador de energia psiquica.

O objetivo das pesquisas de Mircea Eliade (1972) ¢ apreender o mito vivo, ou segja,
trata-se de encontrar a maneira pela qual o mito molda as atitudes do ser humano, dando
significado a sua vida. Segundo este tipo de abordagem, o material simbolico que estrutura os
mitos possui n3o s6 significagio filosofica como também expressa as situagdes da existéncia
humana (Eliade, 1987; 1991a; 1991b). O pensamento simbdlico, consubstancial ao ser
humano (Eliade, 1991a, p. 8), forma uma teia que tem a fungdo de estabelecer uma
solidariedade total do género humano (p. 13). O mundo das imagens sempre impressionou os
mais variados estudiosos da antropologia, sociologia, psicologia, historia das religides
comparadas efc, por apresentar impressionantes paralelos entre as concepgdes mitologicas de
diversas culturas. Este paralelismo solidario esta presente no fato de que encontramos em todo
lugar a mesma concepgdo fundamental da necessidade de se viver num mundo inteligivel e
dotado de sentido (Eliade, 1979, p. 37).

Se por um lado, os simbolos constituem uma produgdo espontinea, por outro, sempre
estio ligados a aspectos culturais sendo, portanto, dotados de significagdo. No entanto, nem
sempre o sentido de um simbolo pode ser apreendido em seu significado religioso. Neste caso a
compreensdo se faz em planos cada vez mais grosseiros (Eliade, 1991b, p. 102). Em nossa
sociedade industrial, que instaura uma cultura de massas, com suas formulas de felicidade,
templos de consumo e mistificagBes (Bentes, 1992, p. 6) ¢ que esta assentada nos pressupostos
racionalistas, que negligencia o valor das concepgdes simbolicas, ocorre com grande freqiiéncia
uma verdadeira degradacio de simbolo.

Os mitos, as lendas, os contos de fada, os simbolos religiosos, podem, ao serem
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interpretados de maneira concreta ¢/ou racional, ser degradados. Os produtos do imaginério nio
podem nem ser tratados como uma produgdo destituida de sentido, nem com um sentido bem
delimitado, pois corre-se o risco de rebaixar-lhe a tonalidade (Bachelard, 1991, p. 131).
Acompanhando a produgdo das imagens do inconsciente, podemos observar, algumas vezes,
que os mitologemas passaram a ser entendidos de maneira concreta. Esta degradagio do
simbolo, esta lenda diminuida {idem), anseia por niveis mais elevados de entendimento. O
psiquismo, apoiado nas produgdes imaginarias tende, segundo Bachelard, para uma sublimagio
das imagens:

a funcdo da psique humana é uma sublimagdo normal, wma sublimagdo de

ordem psiquica, de ordem materialmente psiquica. Parece que wum

verdadeiro tropismo impele o ser humano a manter a cabega erguida. (...)

o psiqguismo humano se especifica como vontade de aprumo. Os pesos

caem, mas nos queremos levanta-los; e quando ndo podemos levanta-los,

imaginamos que os levantamos. Os devaneios da vontade de aprumo

situam-se entre o8 mais dinamizantes; animam o corpo inteiro, dos

calcanhares a nuca (Bachelard, 1991, p. 282).

Miguel de Cervantes faz uma apresentagio literdria deste processo de degradagio do
simbolo em sua bela historia sobre o engenhoso fidalgo D. Quixote de la Mancha. No oitavo
capitulo, que trata da espantosa e jamais imaginada aventura dos moinhos de vento (1993, p.
113), podemos ler que D. Quixote confunde moinhos com um grupo de gigantes com os quais
deve travar uma batalha. Sancho Panga, seu fiel companheiro, nfo se cansa de lhe avisar que se
fratam apenas de velhos moinhos de vento. Frente a cstas recomendagdes, o valente cavaleiro,
antes de partir para cima dos moinhos, cair no chiio e perder sua langa, responde a Sancho
Panga que ¢sle ndo reconhece os gigantes porque ndo esta acostumado com as aventuras (p.
116). O homem modemo, a exemplo de Sancho Panga, quando se depara com devaneios
cosmicos trata logo de degrada-los. Fica evidente, porém, que essa degradagio ndo acaba com

o impulso que o ser humano sente pelo sagrado: ndo existe qualquer degradagdo que ndo

apele a um grau mais elevado, perdido ou confusamente desejado (Ehade, 1987, p. 116).
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O Simbolo Vivoe: a unidade fundamental em Jung e Eliade

“Quem sou en?

perguntou-se em grande perigo.

E o cheiro do jasmineiro respondeu:
eut sou 0 meu perfume.”

Clarice Lispector

Segundo o proprio Mircea Fliade, suas andlises simbolicas seguem caminho paralelo aos
estudos de C.G. Jung. Enquanto Jung acreditava numa espécie de unidade fundamental do
inconsciente coletivo, Mircea Eliade também acreditava na existéncia de uma unidade
Sfundamental das experiéncias religiosas (Ehade, 1979, p. 121). Estes dois autores concebem
que as produgdes simbolicas podem ser entendidas dentro de um espectro que vai desde a
interpretagdo concreta de um simbolo - que o transforma num mero signo ou sinal - até as
interpretagdes religiosas que nos colocam em um espago-tempo sagrado, ou seja, como
manifestagBes da verdadeira realidade (Eliade, 1991a, p. 36).

Como ja tivemos oportunidade de ver, Jung concebe a psique como um espectro que
abarca desde as camadas instintivas até a esfera espiritual. Sua psicologia € uma clara tentativa
de romper com a tradicional cis3o, presente nas diversas teorias cientificas, entre natureza e
espirito. A nogio de simbolo ¢ de fundamental importancia na obra de Jung, para a resolugio
desta dicotomia do pensamento moderno. Podemos afirmar que Jung mantém este mesmo Gipo
de pensamento, baseado na metafora do espectro, para definir a nogio de simbolo corr;o um
fendmeno completamente distinto da nogdo de sinal (Jung, 1980; 1982; 1984a; 1984b; 1987b;
1989; 1990; 1991; s/d b).

Este espectro estende-se desde a nogdio de sinal, com sua definigdo precisa para uma
dada imagem ou palavra, até o simbolo, sobre o qual ndo se tem um conhecimento exato. O
material simbolico ¢ conceituado como algo vago que nio possui uma definigdo precisa. O
simbolo, portanto, ndo pode ser completamente compreendido em seu multiple significado
{Jung, s/d b). Se o simbolo, ao invés de ser estudado, buscando-se uma sintese de suas varias
caracteristicas, ¢ inferpretado como um substituto para algum outro fenémeno, ele passa a ser
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encarado como metafora e, no caso extremo de se chegar a uma definigio do simbolo, este
decai de sua fungdo de dinamizador psiquico, dada sua multipla significagiio, ¢ torna-se um
mero sinal.

Esta variagdo, que se estende desde um significado determinado (Iung, 1989, p. 112) -
signo - até significados variados que fogem em grande parte do conhecimento consciente -
simbolo (Jung, 1989; s/d b) -, faz com que o simbolo ndo seja nem abstrato nem concreto,
nem racional nem irracional, nem real nem irreal (Jung, 1994a, p. 295). O simbolo nio ¢
visto, em nenhum momento da obra de Jung, como algo estitico, mas sim comeo um fendmeno
dotado de uma polivaléncia de sentidos. Esta ambigiiidade de significados (Jung, Emma & von
Franz, Marie-Louise, 1989) faz com que o estudo do material simbdlico tenha que ser
acompanhado sempre dentro de seu contexto de surgimento, no qual se deve respeitar a
singularidade de cada caso.

Quando nos deparamos com material da imaginagdo simbolica devemos tomar o
cuidado para ndo encerrd-lo numa interpretagio uniformizante. A postura de Jung (1984a)
preza pela diversidade expressiva, pela riqueza de significado, fazendo suas analises a partir de
uma série de imagens do inconsciente na qual o texto expressa o conlexto. O simbolo ¢é
identificado pelo fato de expressar algo desconhecido, ou seja, € tido como a melhor
designacdo e formulacdo possiveis de um objeto ndo perfeitamente identificavel em lodos os
sens aspectos (Jung, 1982, p. 68). Deste tipo de concepgio podemos apreender que a
expressdo de um pensamento ou emogdo ainda ndo identificados pelo campo da consciéncia se
faz através de material simbélico: o simbolo é o termo que melhor traduz um fato complexo e
ainda ndo claramente apreendido pela consciéncia (Jung, 1984b, p. 75).

Segundo Jung (1989), o ser humano possui dois modos de pensamento: um intencional,
dirigido pelo campo da consciéneia; ¢ outro ndo dirigido, inconsciente. Se um pensamento €
reconhecido pela consciéncia, € expresso de modo intencional, revelando uma idéia; se, por

outro lado, nio ha o reconhecimento da consciéncia, temos uma variedade de associagdes
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subsididrias obscuras de um pensamento que vela bem mais do que revela (Jung, 1990, p.
56). Jung sempre insiste na obscuridade do pensamento simbolico; este ¢ obscuro no sentido de
ndo ter um significado que seja imediatamente reconhecido:

Por simbolo ndo entendo uma alegoria ou wm mero sinal, mas uma

imagem que descreve da melhor maneira possivel a natureza do espirito

obscuramente pressentida. Um simbolo ndo define nem explica. Ele aponta

para fora de si para um significado obscuramente pressentido, que escapa

ainda & nossa compreens@o e néo poderia ser expresso adequadamente

nas palavras de nossa linguagem atual (Jung, 1984a, p. 278).

Nio devemos entender o simbolo como sendo constituido por material recalcado. A
complexidade do material simbolico aponta-nos para possibilidades ainda ndo pensadas de
maneira consciente. Os fatos conhecidos e compreensiveis conscientemente sio expressos de
modo arbitrario e intencional (Jung, 1980, p. 209), enquanto os simbolos sdo expressao de um
mistério que nos coloca em um movimento de busca por um significado compativel com os
conhecimentos da época. O simbolo, como expressdo da situagio inconsciente, faz com que o
pensamento dirigido se confronte com este tipo de material, conferindo-lhe um significado
singular. O simbolo, portanto, provém tanto da consciéncia como do inconsciente, sendo capaz
de unir ambas as partes (Jung, 1982, p. 170).

A psique consciente € constituida por escolhas ¢ comportamentos que se ligam de
maneira a conferir uma identidade ao sujeito. A psique consciente se constitui como uma figura
que se mostra ao mundo, estando sob o foco de luz, langando uma sombra de matenial
reprimido ¢ de material nio desenvolvido de modo consciente. Esta divisdo engendra um sujeito
dotado, sem divida alguma, de uma racionalidade, porém, tendo como caracteristica principal,
o fato de se comunicar, de pensar ¢ se expressar de maneira simbolica. Segundo Cassirer, 0
pensamento reflexivo, que na obra de Jung aparece como dirigido e consciente, é dependente
do pensamento simbolico (Cassirer, 1997, p. 72). A autonomia da psique inconsciente ¢ de

suas estruturas, os arquétipos, produz material de cunho simbolico que indica, mesmo que de

maneira inconsciente, o itinerario psiquico do processo de individuagio. Estes simbolos,
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expressos nas imagens do inconsciente, em sonhos, em delirios, em alucinagdes, nos diversos
modos de arte etc, necessitam e impelem a um confronto com o campo da consciéncia,
funcionando como um mecanismo psiquico transformador de energia (Jung, 1987b; 1989).

Os arquétipos como estruturas wirtuais do inconsciente somente podem ser
reconhecidos, de maneira indireta, através das imagens arquetipicas que se constelam de modo
indeterminado, porém tipico. Estamos na intersegdo do mundo coletivo e das modalidades
individuais. O desenvolvimento de um tema arquetipico so6 é possivel através de um confronto
ético com o campo da consciéncia, do contrario, temos apenas um fluxo iminterrupto €
hemorragico de imagens que tomam © sujeito com a concentragdo de energia que lhes ¢
caracteristica. O tratamento, portanto, ndo deve se pautar, como muitas vezes acontece no
universo psicologico e psiquiatrico, por uma “ortopedia” psiquica, mas por um
acompanhamento do fluxo de imagens ¢ a apreensido/criagdo de significados pelo sujeito, ou
seja, o tratamento estd embasado na nogdo de singularidade (Jung, 1991). O simbolo sugere um
caminho que somente se delincard em contato com a psique consciente. Donde se conclui, que
o simbolo possui mais propriamente o valor de uma pardabola: ndo dissimula, ensina (Jung,
1984a, p. 184). A caracteristica de indeterminagio do simbolo deixa a cultura aberta, no
sentido de que o simbolo ndo pode ser completamente apreendido em seu significado. Ficamos,
portanto, sempre com uma porta aberta, com um ponto de fuga, pois o simbolo ¢spera o
cumprimento de seu sentido, porém este nunca se faz de maneira integral: foda nova
valorizagéo foi sempre condicionada pela propria estrutura da Imagem (Eliade, 1991a, p.
159).

Fsta forma de pensamento nio dirigido, do qual nos fala Tung (1989), esta ligada ao
mundo das imagens, a realidade configurada pela imaginagio simbdlica. Desta forma, podemos
apreender que a realidade concreta € apenas um dos pontos referenciais do simbolo, e, quando
este ¢ reduzido, de maneira exclusiva, a realidade concreta, corre-se o nisco de ndo se

compreender o sentido existencial que modela nossas vidas. O mundo ocidental modemno,



porém, encontra-se em um estado de dessacralizagio que, apesar de alterar os contendos
simbolicos, nem por isso pode romper com 0§ estratos imaginarios que estio na base de nossa
vida psiquica e espiritual. Segundo Mircea Eliade, todo um refugo mitologico sobrevive nas
zonas mal controladas (Eliade, 1991a, p. 14). Vemos estes fatos ocorrerem em pelo menos
duas vias distintas: na proliferagio de seitas religiosas e em estados alierados da consciéncia.

Nos tltimos anos, temos acompanhado o grande aumento de seitas religiosas dos mais
variados tipos. Esta difusio da experiéncia espiritual se estabeleceu em meio a oportunismos
misticos (Bentes, 1992, p. 6) ¢ a toda uma comercializagio do sagrado, rebaixando-o ao nivel
do risivel. Através do estudo da historia das religides comparadas, Mircea Eliade verificou que
nio existe um zinico grande simbolo religioso cuja historia ndo seja wma tragica sucessdo de
inumeras “quedas” (Eliade, 1991a, p. 12).

Segundo Jung, o simbolo possui uma caracteristica regressiva € outra progressiva. Em
casos de psicose, podemos verificar com freqiiéncia a tentativa de realizar o simbolo de maneira
concreta, ou seja, a ocorréncia de uma regressio da libido faz com que o sujeito descarte as
inimeras possibilidades de interpretagio de um simbolo, transformando-o em mero sinal ligado
i sensualidade das reminiscéncias (Jung, 1991, p. 127). Neste caso, o simbolo, apesar de
degradado, ainda esta vivo, ou seja, continua a atuar de maneira eficaz na vida do sujeito:

O fato de haver duas concepgdes distintas e contraditérias, ardorosamente
defendidas pelas partes. sobre o sentido e ndo-sentido das coisas nos
ensina que hd processos gue ndo tém sentido especial algiom, sendo mera
consequéncia ou sinfoma, e outros que trazem em si um sentido oculio e
que ndo derivam simplesmente de algo mas querem vir a ser alguma coisa
e, por isso, sdo simbolos. Cabe ao nosso bom senso e espirito critico
discernir se estamos diante de sintomas ou de um simbolo (Jung, 1991, p.
447).

Em 1993 tivemos a oportunidade de fazer quatro visitas domiciliares a um rapaz em
crise psicotica. Tratava-se de um jovem funciondrio da aeronautica foi possuido pela idéia de

um motor que s¢ auto-sustentassc. O moto-continuo aparecia de maneira evidente em meio as

suas idéias delirantes, estando diretamente ligada as concepgdes religiosas da familia,



principalmente de sua mie. Este tipo de interpretagio redutiva faz uma leitura semiotica do
fendmeno apresentado, ou seja, a idéia delirante € vista como um sinal que ¢ncobre uma outra
idéia ou sintoma (Jung, 1984a; 1984b; 1987b; 1991). Segundo Jung, a interpretagdo semiotica
caracteriza a primeira etapa do processo interpretativo, clareando a situagdo para uma possivel
sintese posterior: considerar a andlise redutiva como inutil, por principio, seria prova de
miopia (Jung, 1987b, p. 7). No caso deste rapaz, tomado pela idéia de um moto-continuo, a
relagdo entre a idéia de Deus ¢ a de maquina fazia-se pelo fato de a maqguina, auto-sustentavel,
substituir a nogio de Deus como tema central de sua familia.

As duas idéias, do moto-continuo ¢ de Deus, possuem a caracteristica de mundo auto-
sustentavel ¢ inesgotivel, porém, o moto-continuo evidencia que a nogio de uma detdade ja
estava degradada nesta familia como em quase toda nossa sociedade mecanicista, devendo
sofrer, portanto, uma renovagdo. Jung afirma estar longe de seu pensamento considerar

que a Interprefagdo semidtica ndo tem sentido; ndo é apenas uma
interprefagdo possivel. como também bastante verdadeira. (...). Mas a
interpretagdo semidtica torna-se sem seniido, quando é aplicada de modo
exclusivo e sistemdtico, gquando, em suma, ignora a natureza real do
simbolo e o rebaiva a mera condi¢do de sinal (Jung, 1984b, p. 44).

Temos, na teoria de Jung, um segundo movimento que considera o material
inconsciente de maneira simbolica (Jung, 1972). Neste caso, o individuo tenta resolver, atraves
da realizagio dos simbolos que lhe surgem pelas imagens do inconscienle, as questdes
aponladas por todo um grupo. O sujeito que sofre uma crise aguda coloca-se no meio deste
processo de renovagdo transformativa. No entanto, como estd lidando com simbolos
degradados, estabelece seu vinculo com este tipo de material de forma concreta, necessitando
da ajuda de pessoas que levem em conta os produtos de sua imaginagdo simbolica: engquanto o

simbolo for vivo. é a melhor expressdo de alguma coisa. E 56 é vivo enquanto cheto de

significado (Jung, 1991, p. 444).

ah
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Degeneracio e Regeneracio: uma familia e seus rituais

“Como podereis ser fiéis & vossa propria natureza

se vos esfar¢ais para transformar o miltiplo em uno?
O quie fizerdes com os deuses serd feito convosco.
Ficais todos iguais e assim frusirais vossa natureza.”
C.G. Jung

Segundo June Singer, a principal caracteristica de nossa €poca € a ¢1530 entre razio ¢ 08
mélodos de conhecimento que dela escapam. Este fato fez com que o ser humano estabelecesse
um campo restrito para as produgdes do iImaginano e consegiientemente, acabou-se tendo duas
visdes de mundo: wma racional, logica e cientifica, e outra mistica, intuitiva, artistica e
religiosa (Singer, 1991, p. 112). Esie tema que nos surge de maneira pendular, com certeza
ndo deixaria de estar presente em nossos hospitais psiquiatricos: nas duas primeiras sessdes de
teatro terapéutico do Espago de Atividades ¢ Convivéncia Nise da Silveira do servigo de
psiquiatria do Hospital Universitino Pedro Emesto/UERJ, coordenado pelo professor Ademir
Pacelli Ferreira, foram feitas duas cenas com a mesma lematica, a saber, se o mundo havia
surgido a partir do Big Bang ou da criagio de Addo ¢ Eva por Deus. Vale a pena dizer que
nenhuma pessoa que participou do primeiro dia, além do coordenador da atrvidade, estava
presente no segundo. E também que o tema ndo foi sugerido, mas surgiu espontancamenie a
partir da demanda dos proprios clientes. Da mesma forma que as produgdes imaginarias, as
concepgdes de Jung constitugm um movimento de compensagdo em relagdo ao racionalismo
dominante:

O homem tem o direito de achar sua razdo bela e perfeita. mas nunca, em
hipotese alguma, ela deixard de ser apenas uma das fun¢des espirituais
possiveis. e s6 cobrira o lado dos fendmenos do mundo que lhe diz
respeito. A razdo, porém, é rodeada de todos os lados pelo irracional, por
aquilo que ndo concorda com ela. (...) Fazemos o esfor¢o louvavel e util de
extirpar na medida do possivel o caos da Irracionalidade dentro e fora de
nos. Ao que tudo indica, jd esiamos bastante avangados nesfe processo.
Um doente mental me disse outro dia: "Dr., hoje & noite desinfetei o céu
inteiro com cloreto de mercurio, mas ndo descobri deus nenhum”. Foi mais
ou menos o gue nos aconteceu (Jung, 1987a, p. 63).
O simbolo degradado sempre anseia por alcangar outros niveis de compreensdo

diferentes do exclusivamente concreto. Para uma andlise da degradagdo ¢ regeneragdo do
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material simbélico, podemos tomar como exemploe o simbolo do androgino que, enquanto ideal
de perfeicdo (Elade, 1987, p. 15), esta presente em textos religiosos - como por exemplo no
Livio dos Provérbio (8, 22-30) da Biblia -, em diversas mitologias - sendo a versdo mais
conhecida a do relato de Aristofanes no Banguete de Platio (1970) - € em romances literanos -
entre os quais Mircea Eliade (1991b) utiliza como exemplo o livro Serafita de Balzac.

June Singer (1991) faz uma diferenciagio entre Androginia, Hermafroditismo e
Bissexualidade. Para a autora, o Hermafroditismo diz respeito 4 anormalidade fisiologica, onde
um mesmo individuo traria consigo os orgdos sexuais dos dois sexos. A Bissexualidade esta
ligada as relagdes interpessoais ¢ a condigdo psicologica do sujeito, onde falta clareza na
identificagdo sexual. A Androginia seria antes um estado virtual, estando na base do projeto do
processo de individuagio. Podemos complementar esta diferenciagio com as palavras de
Mircea Eliade: no hermafrodita os dois sexos coexistem. (...) Engquanto [n]o androgino (...)
os dois sexos estdo fundidos. Trata-se de uma outra espécie humana, de uma outra espécie...
e isto, creio, é importante (Eliade, 1987, p. 15).

Os mitos da androginia sio modelos exemplares para o comportamento humano, sendo,
portanto, reatualizados simbolicamente através de rituais (Eliade, 1991b). A utilizagdo de rituais
mostra-s¢ como uma necessidade para a protegdo do individuo quando este lida com forgas
desencadeadas pelas divindades. Este método de defesa acaba por efetuar ceriménias realizadas
sempre de maneira idéntica, repetindo-se exatarr'lcnte cada etapa, passo a passo (Silveira, 1992).
Na concepgido de Jung os rituais constituem represas para conter os perigos do inconsciente.
Com esse objetivo, 0 homem arcaico construiu as barreiras dos rituais e, ainda hoje, em
situagdes psiguicas de ameagadora desordem, os mesmos procedimentos sdo postos em agdo
(apned Silveira, 1992, p. 98). O mito de Sémele ilustra com clareza os perigos do contato direto
com as forgas divinas, sem a protegdo do anteparo das ritualizagdes. Sémcele foi amada por
Zeus, ¢ desta unifo nasceu Dioniso. Hera, enciumada, sugere a amante do deus que pega para

cle lhe aparecer em sua forma divina. Sémele insiste ¢ o deus concede; a imagem do deus e
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sua forma olimpica fulminou na mesma hora a pobre mortal (Grimal, 1993; Sitveira, 1981).

Na Grécia antiga, havia uma diferenciagio entre a realidade anatdmico-fisiologica € a
realidade ritual. Sendo que o androgino so era concebido neste segundo tipe de realidade, pois
no plano concreto, ou seja, no hermafroditismo o ser humano era sacrificado assim que nascia
com estas caracteristicas. Contudo, para se chegar a unidade masculino-feminino da figura do
androgino, pode-se recorrer a uma variedade de perspectivas. Pode-se praticar técnicas de ioga,
de ntuats inicidticos, de orgias, de ntuais onde se usa roupas do sexo oposto etc. Portante
verificam-se atitudes que vio desde praticas de androgimzagio virtual, até praficas que partem
para o plano concreto. Apesar de se variar a maneira de conduzr tal processo, o objetivo basico
permanece ¢ mesmo, ou seja, a transformagdo do homem. Porém, os meios que partem para a
concietude dos fatos mostram-se antes como um esforgo desesperado para se chegar por
melos concrelos, fisiologicos, a uma totalidade paradoxal do ser humano (Eliade, 1991b, p.
122).

O mito possui quatro fungdes principais para a vida das pessoas: mistica, cosmoldgica,
sociologica ¢ pedagdgica (Eliade, 1987). A fungdo mistica dos mitos abre-os para a dimensio
dos mistérios que estdo ligados, de maneira preponderante, i sexualidade ¢ & morte. Num
mundo dessacralizado como o nosso, ocorre a banalizagiio destas duas experiéncias primordiais,
mas que, simbolicamente, continuario a existir, mesmo que s¢ja de maneira degradada. A
segunda fungio do mito € a cosmoldgica, na qual ainda se da a manifestagio do mistério, pois
as cosmogonias constituem uma tentativa de explicar como surgiu o universo. A terceira € a
fungido sociolégica, na qual temos a caracterizagdo de certos povos e certas regides em mitos
locais. A fungio pedagdgica é a quarta e Gltima, dizendo respeito aos ensinamentos que se
podem tirar dos mitos. Portanto conhecer o seu mito fornece ao sujeito subsidios para este se
colocar no mundo sob uma dada circunstincia. Existe assim uma relagdo de reciprocidade entre
o individual ¢ o coletivo, do contrario o sujeito seria massificado, tomado por forgas coletivas

que aglutinam caoticamente 0 Todo no Um; desta forma aguele que ndo conhece a sua
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mitologia serd for¢ado a vivé-la em sua propria vida (Singer, 1991, p. 56).

Teremos oportunidade de verificar como uma familia inteira participa de rituais
obsessivos numa tentativa de lidar com impulsos arcaicos, que emergem por meio de simbolos
plenos de signiticados. Contudo, estes simbolos, ao ndo serem compreendidos, sdo banalizados
em atos concretos. Assim, ao ndo s¢ compreender e ndo se apreender a significagio dos
simbolos, nio se extirpa o mito de nossas vidas, passa-se a vivé-lo concretamente.

Jung (1972), ao se utilizar de testes de associagio de palavras, ja havia verificado que,
numa mesma familia, dois ou trés membros apresentavam respostas bastante parecidas, Esta
observagio de Jung nio passou despercebida para Ronald Laing: Jung sugeriu ha alguns anos
gue seria uma interessante experiéncia estudar se a sindrome da psiguiatria se manifesta em
Familias inteiras (1974, p. 89-90). Laing comega desta forma a trabalhar com familias de
psicoticos ¢ constata que a pessoa identificada como doente recebeu uma ordem que deve ser
seguida cegamente - atribuigdo - e para que se cumpra esta ordem, a familia cria um método de
aprendizagem - indu¢do. Portanto, o louco cumpre um papel dentro da familia. Junia de
Vilhena (1984) faz uma critica a Laing por este ndo abordar as emogdes e motivagles
inconscientes que levaram o individuo a seguir tais atnbuigoes.

Tunia de Vilhena (1984), baseada em Hochmann, afirma que a principal caracteristica
de uma familia patoldgica € a impossibilidade de diferenciagdo de seus membros. Este tipo e
familia aglutina, nas produgdes da imaginagio simbdlica, corpos, pensamentos, desejos, medos
etc, numa clara tradugdo da impossibilidade de se estabelecer espagos privados. Apoiados nestas
idéias, certa vez, tivemos a oportunidade de fazer o atendimento clinico de uma familia, na qual
o filho mais novo relatou na primeira sessdo (13/05/95) que, seis anos antes, comegou a
desenvolver a “mania” de subir e descer as escadas da escola virias vezes antes de ir para

casa.” Estes rituais foram aumentando gradativamente e neles foram incluidos os outros

¥ Este atendimento que teve inicio no dia 13 de maio de 1995, quando estava no primeiro ano da Residéncia e
Psicologia Clinico-Institucional do Hospital Universitario Pedro Emesto/UERJ, sob supervisdo da Dra. Mana do
Carmo Cintra de Almeida Prado, se estendeu até o dia 6 de fevereiro de 1998. 67



membros da familia: pai, mde e irmdo. Em épocas passadas, o rapaz passava o dia infeiro
trancado no quarto se masturbando. Depois ficou com “trauma” de porta fechada ¢ entdo ficava
se masturbando com a porta aberta. Do quarto, controlava as atitudes das outras pessoas
percebendo suas sombras na parede ou através do som de secus passos (30/05/95). A
privacidade dos membros da familia era nula, pois o rapaz conhecia os movimentos de todos ¢
todos sablam os scus:

A néo-diferenciagdo de seus membros torna impossivel a colocag¢do, dentro

da familia, de desejos individuais. O amiquilamento do individual é total,

pois este expressaria a existéncia de autonomia e a morte do mito fusional

(Vilhena, 1984, p. 14).

O simbolo da unidade encontra-s¢ totalmente degradado nesta familia. O que ocorre ¢
uma indiferenciagdo patologica de seus membros. Este fato nido permite uma circulagdo das
idéias, impedindo desta forma a criagdo de variantes deste mito. Nesta situagio, os membros da
familia perdem mesmo a caracteristica humana, sendo considerados como cdes: a mic seria um
poodle com 0 nome de Filo, que tenia como caracteristicas, segundo o filho, ser pequenina, sem
vergonha, sensual e jeitosa. Tratando-se como animais, perdem as referéncias culturais e entre
elas a da proibigio do incesto, que ¢ permitido entre os animais. A sexualidade torna-se
indiferenciada, pois “a fémea transa com todos os machos e estes brigam entre s1” (palavras do
filho) (07/06/93).

A familia mostra-se como uma massa cadtica, indiferenciada, sem privacidade.
Encontram-se unidos simbioticamente ¢ concretamente através de rituais obsessivos dos quais
todos participam. O pai expressa esse desejo de todos permanecerem unidos na décima sessao:
“a minha intengio € que a familia permanega unida a qualquer prego” (25/08/95). Todavia, o
prego pago torma-se infernal. Os membros da familia ndo podem permanccer como estao, e
nem podem deixar tal situagio. Para Junia de Vilhena, neste caso, ha o triunfo da fantasia mais
arcaica do ser humano - a da fusdo. Huséria, sem duvida, mas transformada em alo, atraves
da impossibilidade de diferenciacdo (1991, p. 14). Nesta familia nenhuma personalidade

individual conseguiu se diferenciar. Temos, portanto, um grupo de pessoas funcionando de
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maneira simbidtica. As representagdes da imaginagio simbélica atuam na criagiio de simbolos
da unidade, porém, estes estdo representados de forma decaida, degradados. A id¢ia de fusio
de corpos € mentes se faz em atos calcados na imaginagio. Estes atos tendem a quebrar as
barreiras culturais em relagdo a sexualidade. Este tipo de degradagdo simbolica faz com que
ocorra, na visio de Ruffiot, uma auséncia de toda lei sexual em proveito desta identidade
castrada que une todos os membros, pais e fithos, num fantasma deletério e debilitante (apud
Vilhena, 1991, p. 34).

A familia em questio narra que quando nasceu o pnmeiro filho, irmdo do rapaz
identificado como doente, o pai disse que a mie ndo poderia amamenta-lo, pois o peito era
dele. O pai coloca-se em posicdo de disputa com o fitho, perdendo-se, desta forma, a
diferenciagio das geracbes. Mantém-s¢ assim todos no mesmo nivel, como se todos pudessem
ocupar a mesma posigido, 0 mesmo espago. A figura do androgino como ser total, como
representagio de um tipo diferente e mais elaborado de ser humano, perde toda sua poténcia ¢
se torna um simbolo degradado de forma grosseira neste mito familiar: o psiquismo familiar se
entorpece. se contorce sobre ele mesmo para ser submetido a uma lei de sofrimento imposta
por um monsiro andnimo; a image parental combinada (Ruffiol, 1991, p. 38).

Na décima terceira sessio (25/08/95) ¢ contado que guando o filho mais velho estava
com poucos meses de vida, a mie s¢ separou do marido. Este diz que a esposa tem mania de
separagio ¢ que vivem dessa forma: mania de separagio, mania de unifo. A familia toda
possui um corpo $O que, como simbolo degradado, quer ao mesmo tempo se separar ¢ s¢
manter inteiramente unido. Na vigésima segunda sessio (24/11/95) compareceram o pai, a mie
e o filho mais novo (identificado como doente). O rapaz traz fotos em que aparece com
cachorros. Logo numa das primeiras fotografias, aparece junto com sua mae ¢ um cachorro.
Mostra-me a foto, referindo-se a sua mie como “mie” ¢ ndo como “Fild”. Diz que as vezes
volta a chama-la pelo nome da cadela. Relembro do que havia dito em uma das primeiras

sessdes sobre a diferenga da sexualidade dos cdes e dos seres humanos. Explico-the novamente
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que, no caso do anmimal, qualquer macho, independente do parentesco, pode cruzar com
qualquer fémea. O rapaz me cormge, muito pertinentemente, perguntando como um doberman
pode cruzar com uma poodie? Pergunto-lhe quem € o doberman ¢ quem € a poodle. Ele diz
que doberman ¢ o pai ¢ poodle € a mie, portanto eles nio podem manter relagdes sexuais.
Através dos rituais obsessivos praticados por toda familia, consegué-se, a0 mesmo tempo,
satistazer dois desejos contraditorios: a mania de se separar € a mania de se unir. Estamos
diante de um ato de unido de opostos, porém conseguido “a qualquer prego”, o mito esta
degradado. Segundo Mircea Eliade:

Ha uma enorme diferenga entre, por exemplo, a androginizagdo espiritual

e a “'confusdo dos sexos’ obtida pela orgia; entre a regressdo para o

amorfo e o larvar e a reintegracdo da espontaneidade e da liberdade”

paradisiacas. (1991b, p. 129)

As imagens simbdlicas nio sio de forma alguma patologicas. Toda produgio da
imagina¢do simbdlica, mosira-se mesmo como uma tentativa de uniio de opostos que se
encontram  cindidos em nossa  sociedade moderna:  cientificidade/religiosidade;
racionalidade/irracionalidade; masculinidade/feminilidade; uniio/separagdo. Porem, estas
imagens sdo consteladas exatamente como auto retratos das situagdes vivenciadas. Portanto, a
imagem do androgino, por exemplo, pode surgir a um iogue que passa anos meditando,
expressando desta forma uma unido virtual de seus aspectos masculinos ¢ femininos, assim
como no caso de uma familia em que os membros mostram-se indiferenciados. Neste caso, ndo
¢ a imagem simbolica que é patologica, mas a degradagdo do simbolo que, perdendo em
sionificagdo, impde manciras desesperadas, doentias, de busca de integragiio deste tipo de

material.

Deuses e Doengas
“Qs atos mdgicos sdo eminentemente
eficazes, eles sdo criadores, eles fazem”

Marcel Mauss

O atendimento desta familia, de origem boliviana, foi o mais importante que fiz a fim de
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obter um entendimento acerca do processo de degradagio dos simbolos e da importincia de
uma compreensio de seus significados para o bom andamento da terapia. O casal desta familia
chegou a ficar por dezoito horas seguidas obedecendo as ordens de seu filho mais novo para a
execugio das ditas “manias”.”* Estamos lidando com uma confusdo de papéis familiares € com
uma total indiferencia¢io sexual, causadas pela degradagdo do simbolo da umdade,
representado, principalmente, pela unifo a qualquer prego da imago parental.

A gravidade dos sintomas apresentados por esta familia € a tematica basica para a
estruturagio das relagdes humanas, acabou por mobilizar grande parte do servigo de psiquiatria
do hospital. Dizia-se que este “caso”™ somente poderia ser atendido por um psicanalista com
larga experiéncia; a psiquiatra, ao invés de trabalhar em conjunto com o atendimento familiar,
apenas medicava o rapaz e pedia-lhe, por desconhecimento ou por atuagdo de conteudos
contratransferenciais, que ele nio participasse da terapia de familia; as pessoas comentavam
com grande interesse, diariamente e nos locais menos apropriados, os rituais praticados por eles;
durante o curto periodo em que esteve internado, o rapaz conseguiu que a data de sua alta fosse
mudada para o dia que ele havia estipulado; desta forma, a instituicdo assumiu oficialmente a
entrada no esquema de¢ permanéncia dos sintomas por ndo tentar compreender, ndo o
significado simbdlico - isso seria pedir muito -, mas os mecanismos usados pela familia para se
manter estabilizada em seu quadro sintomalico; a psiquiatra, por duas vezes, deu a receila
médica com a dosagem muito mais alta do que a necessaria; depois de varios impasses no
atendimento médico, este ¢ encerrado pela psiquiatra, significativamente, no dia dos
namorados.

Todas estas idéias que tanto mobilizaram uma imensa gama de profissionais, ao invés de
serem pensadas dentro da relagdo terapéutica, eram atuadas das mais variadas formas,

dificultando um tratamento que por si s6 ja era bastante dificil. A contratransferéncia ndo pode

" As “manias” dos membros da familia consistiam em falar infinitas vezes “Fla x Flu™, em acender ¢ apagar a
luz; em falar frases estipuladas pelo filho mais novo; em repetir gestos etc. Se o nitual nfo era seguido do modo
como fol estabelecido, tinha que ser repetido em dobro. 7



ser confundida com a aruagdo. Esta ultima esti mesmo ra contramdo da contratransferéncia
(Lydia, 1997, p. 11). As reagdes do terapeuta ou mesmo de varios membros de uma instituigdo
devem ser analisadas como material referente a0 tratamento ¢ usadas como um dos motivos
simbolicos de comunicagio. A falta de uma postura que busca este tipo de entendimento
possibilita a ocorréncia da atuagdo, na qual o terapeuta ndo suporta a carga de angustia que o
paciente envia macigamente e reage de forma impensada (idem).

Na segunda sessdo (07/06/95), a mie do rapaz contou gue no final de semana anterior,
durante a missa, havia ocomido outra “mania”. Na hora em que era passada a sacolinha para
recolher doagdes, o rapaz queria que cada membro da familia colocasse um pouco de dinheiro.
Porém, o pai colocou todo o dinheiro junto. O rapaz ticou furioso e chegou ao ponto de para-r a
missa. O padre entio pediu que a sacola voltasse ¢ sc retirasse um pouco de dinheiro para que o
rapaz ¢ a mie fizessem a “doagdo”. Destes fatos, podemos concluir que qualquer atitude que
denote um minimo de autonomia de qualquer membro da familia € sentida como um
despedagamento do “corpo familiar”. Diante de tal senlimento de anglstia, as pessoas ndo
sabem o que fazer ¢ consentem que a missa, como qualquer outro processo simbolico, seja
interrompido ¢ decaido.”

Durante a supervisio com a professora Maria do Carmo C. de Almeida Prado, ficou
claro que o processo terapéutico, enquanto processo simbdlico, ndo poderia ser interrompido,
ou seja, eu nio poderia interromper a “missa” a fim de satisfazer qualquer tipo de vontade
delirante que traduza os simbolos de modo concreto. Coincidentemente ou ndio, na sessao
seguinte (14/06/93) deixamos de fazer o atendimento nas salas do ambulatorio ¢ passamos para
uma sala da vila que compde a enfermaria na qual sio feitas as internagdes. Na época existiam
duas entradas para a enfermaria, uma porta era aberta na parte da manhd e da tarde, e a outra

na parte da noite. Como o atendimento comegou as cinco horas da tarde, a familia teria que

1% Podemos verificar o desenrolar dos processos simbdlicos durante o ritual da missa em um texte de Tung (1980
intitulado Simbolos de Transformacdo ne Missa, inserido em seu livio Psicologia da Religido Ocidental e
Oriental 72



entrar por uma porta ¢ sair por oulra. Porém, o rapaz, dentro de seu universo estruturado de
acordo com suas “manias”, somente poderia sair pela porta que entrou. Frente a minha
negativa, o rapaz foi tomado pelo desespero, ficando como se estivesse diante a uma situagdo
de vida ou morte. Diz Jung que em casos como esse, em fugar de Deus ou do “medo de
Deus " ha wma neurose de angustia ou uma especie de fobia (s/d b, p. 45).

O rapaz acabou saindo pela porta que queria, pois um vigia, ndo aglientando ver o
estado de desespero no qual entrou o rapaz, abriu a porta sem que eu visse. Na manha seguinte,
encontro a enfermaria em polvorosa, com comentarios de toda parte que qualificavam minha
conduta como de pouca habilidade, chegando mesmo o chefe da enfermaria a me qualificar de
incompetente. Em nenhum momento, mesmo durante a reuniio de enfermaria, quando os
ataques foram maiores, encontrei qualquer argumento que me convencesse do contrino da
idéia de que permanecendo com a porta concreta fechada, s¢ abria uma porta que recuperava o
valor simbélico que configurava as idéias ¢ atitudes deste rapaz ¢ sua familia.

Nas duas semanas seguintes (21/06/95 ¢ 28/06/95), nenhum membro da familia
compareceu ao atendimento. Este fato aumentava as criticas, pois parccia confirmar a tese de
que eu deveria ter sido mais “maleavel”. Na terceira semana (06/07/95) compareceram o pai ¢ a
mae. Estes falaram que nio vieram antes porque o rapaz ndo os deixava sair. Tinham que
permanecer em casa a fim de participar da série de rituais que havia se intensificado. Porém, o
rapaz terminou de fazer suas “manias” no dia que havia estabelecido. Enquanto a mae
mostrava-se muito cansada, o pai estava bastante otimista, pois havia quatro dias que estavam
sem as “manias” do filho, quando antes “ndo dava tempo nem para respirar”. No entanto, o que
mais marcou esta sessio foi o fantasma de que a qualquer momento as “manias” pudessem
voltar. Este medo estava fundamentado por dois fatos: este quadro ja durava seis anos ¢ 0 rapaz
parou seus exaustivos rituais numa data marcada por ele proprio, ou seja, a parada nio deixava
de fazer parte de suas “manias”. Este tempo para respirar, como disse o pai do rapaz, fazia com

que kairés - o tempo propicio - entrasse em cena. A partir deste momento, demos énfase aos
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processos simbalicos que, de maneira decaida, estruturavam as atitudes ¢ crengas desta familia.

A apresentagdo de parte deste atendimento no presente trabalho tem como objetivo
enfatizar o0 movimento de degradagio simbolica no qual os deuses tornaram-se doencas (Jung
& Wilhelm, 1983, p. 50) e a necessidade de valorizagdo desta esfera negligenciada por nossa
sociedade. Um ftrabalho relatando em detalhes este processo terapéutico estd em fase de
elabora¢do. Nio podemos, no entanto, deixar de dizer que o tratamento prosseguiu com uma
crescente autonomia de cada membro da familia; com a entrada do filho mats novo em um
centro religioso, no qual seus rituais ganharam em sentido culturalmente estabelecido e
passaram a nio ser dingidos por ele, mas por mestres espirituais; ¢ com, se assim podemos
dizer, completa remissdo dos graves sintomas, dado que os fendmenos apresentados passaram a
ser tratados como matenal simbdlico pleno de sentido. Podemos resummir nosso pensamento
sobre esta familia nas seguintes palavras de Ernst Cassirer que, apesar de se referirem a
aspectos da religiio, podem ser transpostos para o contexto deste atendimento:

Do ponto de vista do pensamenio primitivo, a mais leve alteragdo no
esquema estabelecido das coisas ¢ algo desastroso. As palavras de wma
formula magica, de wm feifico ou encantamento, as fases singulares de um
aio religioso, de um sacrificio ou de uma oragdo, tudo deve ser repetido em
wma unica e mesma ordem invariavel. Qualquer mudan¢a aniquilaria a
forga e a eficacia da palavra magica ou do rito religioso. A religido
primitiva, porianto, ndo pode deixar qualquer espagco para qualguer
liberdade de pensamento individual. Ela prescreve suas regras fixas,
rigidas e invioldveis ndo so para cada agdo humana, mas também para
todo sentimento humano. A vida do homem esta sob uma pressdo
constante. Estd encerrada no estreito circulo de exigéncias positivas e
negativas, de consagragbes e proibi¢Bes, de observancias e tabus. Apesar
disso, a historia da religifo mosira-nos que essa primeira forma de
pensamento religioso ndo expressa de modo algum o seu real sentido e seu
fim. Nela também encontramos um avango continuo na dire¢do oposta. O
interdito sob o qual a vida humana fora posta pelo pensamento mitico e
religioso primitivo é gradualmente afrouxado, e finalmente da mostras de
ter perdido a sua forga coesiva. Surge wma nova forma dindmica de
religido que abre uma nova perspectiva de vida moral e religinsa. Nessa
religido dindmica, os poderes individuais obtiveram a predomindncia sobre
os simples poderes de estabilizagdo. A vida religiosa alcangou sua
maturidade e sua liberdade; quebrou o feitico de um tradicionalismo rigido
(1997, p. 366-367).



O Imaginario como Base da Sociedade Humana e da Vida

“Sim bem primeiro nasceu Caos depois também
Terra de amplo seic.”
Hesiodo

Podemos notar, seguindo estudo de Gilbert Durand que, no inicio deste século, ocorreu
uma retormada da afirmagio do imaginario, principalmente através de estudos da etnologia ¢ da
psicandlise. Este autor, apds fazer uma andlise das hermenéuticas redutoras, exemplificadas por
Freud, e das hermenéuticas amplificadoras, tendo Jung como exemplo, chega a conclusio de
que, se as primeiras reduzem tudo as explicagdes causais, as segundas mostram-se otimistas em
demasia na crenga dos poderes da funcdo sintética do imaginario simbodlico. Diz que Jung faz
uma confusiio entre 0 processo de individuacdo e a aparigio de simbolos semelhantes em
guadros psicoticos, no qual o sujeito esta tomado por forgas coletivas:

Em outras palavras, se Freud tinha uma concepgdo demasiado estreita do
simbolismo, que reduzia a uma causalidade sexual, pode-se dizer que Jung
tem uma concepedo demasiado ampla da imaginagdo simbdlica (que ele
concebe unicamente em sua atividade sintética - isto é, em sua atividade
mais normal, mais ética). quase ndo considerando a “morbidez” de certos
simbolos, de certas imagens (Durand, 1988, p. 64).

De fato, ao longo de toda obra de Jung, por questdo de principio norteador, tem-se uma
nitida opgdo pela interpretagdo simbolica ou sintética. Porém, como tivemos oportunidade de
demonstrar, Jung ndo desmerece o valor da interpretagio redutiva ou semidtica, nem aborda o
simbolo exclusivamente pela interprelagdo sintética, como € atirmado por Durand.'® Podemos
perceber, analisando a obra destes dois autores, que Gilbert Durand possui, em verdade, uma
concepgio bem proxima da de Jung no que se refere a definigio de simbolo e a maneira de
interpreta-lo.

Gilbert Durand define o simbolo como um signo eternamente privado do significado

(1988, p. 12). Desta definigdo apreendemos que existe uma ligagdo entre o simbolo ¢ o signo,

' Contudo, se discordamos de Gilbert Durand por afirmar que Jung faz uso exclusivamente da mterpretagio
sintética, ndo podemos nos furtar de dizer que a obra de Durand foi a disparadora desta dissertago, pois chamou
a atengio para o fato de grande parte dos trabalhos clinicos apresentados por junguianos fazer este recorte
considerado otinista por Durand. Gostariamos de apontar, mais uma vez, que, de fato, na obra de Jung, nenhum
tipo de imagem é patoldgica, sendo que a doenga esta na degradagéio do sentido simbolico da imagem. 75
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porém, o signo possui uma defini¢io clara, enquanto o simbolo refere-se nio a um objeto
sensivel, mas a um sentido. Este pensamento paradoxal, pelo fato de ndo se poder confirmar a
re-(a)presentagdo simbolica através da apresentagao dp objeto que o simbolo significa, estd em
total acordo com o de Jung, dado o fato de o simbolo ter valor apenas por si proprio (p. 15).
O simbolo revela, entdo, o indizivel, fazendo surgir um sentido secreto, constituindo-se, nas
palavras de Gilbert Durand, uma epifania de um mistcrio. Podemos verificar 0 mesmo tipo de
pensamento na obra de Jung quando esie nos diz que a ampliagdo do horizonle traz em si
como que wma revelagdo (Jung, 1989, p. 3).

A obra de Gilbert Durand ¢ toda pautada pelo estudo das fungdes imaginarias e,
segundo Monique Augras, wma de suas mais notaveis contribuigbes € a insisténcia em
ultrapassar o dualismo entre razdo e imaginario (Augras, 1998, p. 12). Seu modelo de
compreensdo do imaginrio divide as hermenéuticas, como ji dissemos, em dois blocos: as
redutoras e as instauradoras. As primeiras promovem uma interpretagdo calcada na causalidade,
as segundas nos processos de sintese. Um movimento intermediario, ainda segundo Durand,
pode-se encontrar na obra de Emst Cassirer, qualificada como um prefacio a obra de C.G. Jung
(Durand, 1988).

A intengdo de Cassirer ¢ de empreender uma fenomenologia da cultura humana
(1997, p. 89). Concebe como ponto fundamental de seu estudo da fronteira entre o mundo
humano e o mundo animal (p. 55) a demarcagdo das diferengas existentes entre dois tipos de
linguagem: proposicional e emocional. A abordagem de Cassirer busca uma explicagdo diversa
da introspecgio de cunho psicolégico, do empirismo biologico e do historicismo, dado que sua
filosofia das formas simbolicas parte do pressuposio de que, se houver qualquer defini¢do da
natureza ou “esséncia” do homem. tal definicdo so podera ser entendida como sendo
funcional, e ndo substancial (p. 114-113). O carater constitutivo do ser humano encontra-s¢ no
ato, no fazer, em seu trabalho, em suma, em sua praxis. Todas as formas de criagio humana -

linguagem, mito, religido, arte, ciéncia, histéria etc - esido situadas dentro da esfera cultural.
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Segundo Renato Ortiz (1989), a idéia de sc tratar as representagbes mitologicas ¢
religiosas como formas constitutivas da sociedade humana, jd se encontra presenic no
pensamento de Iimile Durkheim (1989). Para este grande sociologo, o fendmeno religioso, o
mais constante em todas as sociedades, ndo pode ser reduzido a uma simples lusdo, como
queria Freud, ou a uma doenga da linguagem, como na obra de Max Miiller. A imaginagao
simbélica ¢ vista, em Durkheim, como um dos pilares de nossa cultura. Mesmo que Durkheim
considere o mito como um tipo de pensamento pré-logico, este ndo € considerado como um
residuo fadado a desaparecer frente ao progresso da ciéncia (Ferrarotti, 1990). Ernst Cassirer
a0 empreender uma analise da obra de Durkheim, coloca-se em perfeito acordo com 0
incontestavel carater do mito como base social. Porém, discorda de que o pensamento mitico
seja pré-logico, pois a estrutura mitica ndo deve ser buscada no pensamento mas no sentimento.
O mito em Cassirer nio ¢ visto como uma forma obsoleta de conhecimento, mas como uma
ligagio do homem com o mundo pela via do sentimento, ou seja, o mito ¢ a racionalidade nao
s30 formas excludenies de conhecimento e nem possuem uma hierarquia de valor de uma em
relagio a outra, mas sio modos complementares do conhecimento (Leenhardt, 1987, p. 97).
Podemos concluir dai que uma emogio que nio encontra expressdo através do pensamento,
formara imagens miticas que apresentam conhecidas caracteristicas da nossa propria vida
cultural (Cassirer, 1997, p. 134). Se em Durkheim temos o mito como constituinte da cultura
humana, em Cassirer csta idéia se alarga para uma expressio da propria wida: para o
sentimento mitico e religioso, a natureza torna-se uma grande sociedade, a sociedade da vida

(p. 139).
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Nise da Silveira: psicologia e politica unidas no mesmo momento cultural

“Porque tudo é imundo para o imaculado pé do gato”
Pable Neruda

A Casa das Palmeiras foi fundada por Nise da Silveira em dezembro de 1956 com a
intengiio de superar o recorrente problema das reinternagdes psiquiatricas que perdura até os
dias atuais na maior parte dos hospitais. A Casa funciona como uma espécie de ponte entre ©
hospital e a vida em sociedade (Silveira, 1986; 1992; s/d a) € em seus quarenta ¢ trés anos de
funcionamento atingiu este objetivo inicial ¢ o ultrapassou em varios pontos. O seu principal
método de tratamento é a terapéutica ocupacional, expressio pesada como um paralelepipedo
(Silveira, 1986, p. 13), mas que, sob o meticuloso pensamento de Nise, ganhou uma dimensio
muito mais ampla do que o usualmente empregado em quase todos os hospitais psiquiatricos. A
importancia deste trabalho como fundamento para as mudangas ocorndas na psiquiatria
brasileira duranie o século XX ainda nio ¢ conhecida em toda sua amplitude, merecendo,
portanto, um estudo a parte.”’

E impressionante a representagio que a Casa tem para os que, um dia, ja a
freqilentaram. Clientes e terapeutas referem-se a ela como: jungio com a sociedade; casa de
vida, local de criagdo no qual se trabalha com prazer; espago para se empreender uma busca
individual e a criagio de uma tradicdo cultural, obra de fé; uma grande obra {apud Silveira,
1986, p. 82-83). A estes depoimentos, podemos acrescentar oulros tantos, como 0 que ocorreu
durante as filmagens de um video amador, no qual um dos clientes da Casa se referiu a ela

como wm cantinho que vai modificando o mundo.

O ator e diretor Fauzi Arap iniciou seu trabalho voluntirio como monitor de teatro da

Casa das Palmeiras em janeiro de 1971 e, mesmo reconhecendo o enorme valor do trabalho

7 () movimento de abertura dos hospitais psiquiatricos no Brasil, que nos Gltimos anos ganhou um amplo espago
para debates gragas a polémica criada em tomo da chamada “lei Panlo Delgado™, pode ser dividido em dois
grupos que se interpenetram ¢ se¢ influenciam mufuamente: uma psiquiatria social, inaugurada por Ulysses
Permambucano no inicie da década de trinta (Melo, 1999) e uma psiquiatria preocupada com a relagdo terapeutica
¢ sua inferferéncia na personalidade da pessoa a ser tratada, que encontra em Nise da Silveira sua autora mais
consistente. 78



desenvolvide tanto pelo Museu de Imagens do Inconsciente quanto pela Casa das Palmeiras
para o campo psiquiatrico, se retirou em meados de 1972, fazendo duras criticas em relagio a
falta de comunicacio entre o corpo técnico da Casa e, principalmente, pela falta de um
acompanhamento sistematico das imagens do inconsciente como parte do tratamento e ndo
apenas como objeto de uma pesquisa futura que nunca se concretizava. A empatia de Fauz
com os clientes da Casa foi enorme. Um dos clientes salientou a sensibilidade com que os
tratava (apud Silveira, 1986, p. 58) ¢ Fauzi, que lidava de maneira direta ¢ sem preconceitos,
disse: quando cheguei @ Casa. imaginei que ndo iria nunca mais me afastar daquele lugar
(Arap, 1998, p. 180). Outro depoimento importante ¢ que mostra o quanto o trabalho de Nise
ainda pode contribuir para uma reflexdo acerca das mudangas na psiquiatria brasileira,
encontramos em Anna Pitta, atual Coordenadora Federal de Saade Mental: o que pude
aprender na Casa das Palmeiras era uma outra coisa. Dificil de teorizar a época, quigd
agora, quase dezoito anos depois (Pitta, 1994, 161). Esta representagdo polimorfa e que nao
pretende uma explicagdo racional fechada, faz da Casa, mais que um cspago de convivéncia
para doentes mentais, um simbolo de estruturagdo para os desabrigados da alma.

Quando inaugurou a Casa das Palmeiras, Nisc da Silveira ja contava com uma
expetiéncia de dez anos a frente do Setor de Teraputica Ocupacional ¢ Reabilitagdo (STOR)
do Cenitro Psiquiatrico Pedro II. Antes de Nise, este servigo se caracterizava por atividades
mondtonas ¢ reprodutivas, como varrer o chio, juntar estopa, carregar a roupa das enfermarias
até a lavanderia etc. Sob a direcdo de Nise, este método foi totalmente modificado. Seu objetivo
era de entrar em contato com o mundo das pessoas que se encontravam internadas, o que niao
seria possivel através do trabalho mecanizado. Propés, entdo, atividades expressivas a fim de
que fossem ativados os gerimes criativos inerentes nao $6 ao homem, como a toda natureza
(Silveira, 1986; 1992).

Nise da Silveira qualificou seu método como ndo agressivo (1992, p. 16), em
contraposi¢io com os demais métodos psiquidtricos preponderantes em sua ¢época: chogue
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elétrico, coma insulinico ¢ lobotomia. Lutando contra estes meétodos que lembravam-lhe em
muito as praticas da tortura, implementou na STOR dezessete nlcleos de atividade, sendo que
as que mais se destacaram foram as atividades de desenho, pintura ¢ modelagem. Nestes ateliers
as pessoas tinham total liberdade de pintar ou modelar o que quisessem, sem tema pre
determinado ou objetos a serem copiados. A intengdo desta pratica ndo estava em trazer as
pessoas de volta a realidade, mas sim de criar oportunidade para que as imagens do
inconsciente e seus concomitantes motores encontrassem formas de expressdo. Numa
segunda etapa viriam as preocupagdes com a ressocializagdo (Silveira, 1981, p. 13-14).

A utilizagio do método da livre expressio como atividade psicoterapica em hospitais
psiquidtricos nunca recebeu a concordancia da maioria dos médicos. Meyer Gross dizia que a
livre expressio mergulharia ainda mais o individuo na doenga. Bleuler apontava para o fato de
que o tratamento da esquizofrenia consistia em reeducar o doente para que este voltasse a
restabelecer o contato com a realidade. Herman Simon, o pai da terapéutica ocupacional,
pretendia reeducar ¢ combater a doenga, devendo, para tanto, cada atividade ser receitada a fim
de se contrapor a um sintoma, do contrario, a doenga estaria sendo alimentada. Para Reitman a
produgdo plastica devia ser uma tentativa de adaptar o sujeito a realidade. Finalmente, para
Plokker a livie expressdo afastaria o doente ainda mais da realidade (Silveira, 1981; s/d a).
Portanto, o trabalho de Nise era de fato singular quando de seu inicio, encontrando hoje em dia
alguns pontos de reverberagio.

Atualmente o Ministério da Saude esta incentivando a implementagio de Centros de
Afengiio Psicossocial (CAPs) que, segundo Anna Pitta, possui como uma de suas bases
principais o trabalho desenvolvido por Nise da Silveira (Jornal do Brasil, 1° de novembro de
1999). Este era o sonho de um dos primeiros clientes da Casa das Palimeiras que em seu recado
para a humanidade (apud Sitveira, 1986, p. 84) dizia que a Casa das Palmeiras deveria, ha
muito tempo, ter servido de base para a criagdo de trabalhos semelhantes, pois uma obra como

esta, de um alcance Imense estd enfrentando desde o principio do século o medo (idem). Esta
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idéia esta em completo acordo com a afirmagio de Anna Pitta de que o trabalho de Nise da
Silveira ¢ o da luta contra o medo de desenclausurar (Pitta, 1994, p. 161).

Com o crescimento constanie da produgio das atividades expressivas, Nise da Silveira
funda, em 1952, o Musecu de Imagens do Inconsciente. Este servigo se caracteriza pela pesquisa
da série de imagens do inconsciente que permite o acompanhamento do desdobramento de
processos intrapsiguicos (Silveira, 1992, p. 18). Nas imagens pintadas temos, por assim dizer,
verdadeiros auto-retratos da situagdo psiquica. Este tipo de estudo se fez possivel a partir do
encontro de Nise com C.G. Jung, que mudou de maneira radical o entendimento de Nise
acerca dos fendomenos que ocorriam nos ateliers.

O estudo da imagjnagio simbélica coloca-nos frente a material que, além de ndo possuir
cunho patoldgico, representa um poderoso impulso de tentativa de reorganizagdo da psique.
Porém, a imagem que surge de maneira espontanea ¢ direta pode ser interpretada de forma
variada, gragas a sua caracteristica polissémica ¢ a personalidade do pesquisador, além de
estimular diferentes modos de trabalho. Nise da Silveira mesmo chegando a concepgdes
originais em scus estudos, sempre procurou estudar como os mais variados autores se
posicionavam frente 4 complexa questio do imaginario. Além de Jung, empreendeu estudos da
obra de Sigmund Freud, de Hans Prinzhom, de Jean Dubuffet - cnador do Museu de Arte
Bruta na Suiga -, de Robert Volmat - fundador da Sociedade Internacional de Psicopatologia da
Expressio -, de Leo Navratil - psiquiatra do qual discorda radicalmente -, do artista plastico
inglés Adamson e do movimento denominado arte-terapia do qual destaca Margaret Naumburg.

Como todos sabem, Nise da Silveira foi a fundadora do Museu de Imagens do
Tnconsciente, local de pesquisa marcadamente interdisciplinar (Silveira, 1992, p. 94), pois suas
imagens, quando analisadas em série, servem de estimulo para debates no campo da psicanalise
(Quinet, 1997), da arte (Gomes, 1998; Gullar, 1993; Hirszman, 1995; Pedrosa, 1980; Salem,
1997), da psicologia social (Frayze-Pereira, 1999), da ferapia ocupacional (Magathdes, 1989),

da psicologia analitica (Silveira, 1981; 1992) ¢ dos direitos humanos, pois a beleza nas imagens
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do inconsciente ¢ demincia. Denuncia do asilo, do exercicio burocrdtico das profissdes
psiguidgtricas e da sociedade, que cultiva tais deformidades (Costa & Duque Estrada, 1987, p.
21). Esta abrangéncia interdisciplinar pode ser entendida através do percurso de estudo
empreendido por Nise da Silveira, no qual, em sua vasta experiéncia no trato com as imagens
pintadas no ateliers do Muser, Nise da Silveira chega a conclusdo de que uma imagem
ndo é um simples conglomerado de contendos do inconsciente. Constituiu
uma unidade e contém um seniido particular: expressdo da situagdo do
consciente e do inconsciente, constelados por experiéncias vividas pelo
mdividuo (Silvetra, 1992, p. 82).

Se as atividades expressivas, de inicio, serviam apenas para s¢ entrar em contato com o
mundo dos esquizofrénicos - 0 que ji era fazer muito dentro do hospicio -, a partir do enfoque
baseado nas concepgdes de Jung, verifica-se que estas atividades se mosiravam terapéuticas em
seu proprio ato de execugdo. A atitude de se plasmar imagens, quer atraves de desenho, pintura
ou modelagem, faz com que os contetidos de delirios ¢ alucinagdes, que antes tomavam de
assalto o individuo, passem a ser manipulados, perdendo muito de seu carater terrificante. As
atividades expressivas mostraram-s¢ como uma defesa eficaz quando é grande o tumulto de
pensamentos e emogdes (Silveira, 1981, p. 23).

O método de tratamento de Nise da Silveira nio se reduz a terapéutica ocupacional, a
uma melhoria do ambiente hospitalar, nfo esta restrito a0 campo teorico da psicologia de Jung,
muito menos a um gesto humanitario. Porém, abarca todos estes pontos e ultrapassa-os na
medida em que eles vio se imbricando:

Dra. Nise precedeu em muitos aspecios a antipsiquiatria, a psiguiatria
democratica e mesmo as comunidades terapéuticas, no que este movimenio
tem de melhor, de menos ingénuo. Antes de Laing e Basaglia, ela disse em
alto e bom som: o louco deu férias & razdo mas ndo a sua humanidade.
Pouca gente escutou. Foi preciso que 68 passasse e que 05 anos negros

viessem para que os ouvidos surdos pudessem ouvir a nova misica (Costa
& Duque Estrada, 1987, p. 21).
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A Emogdo de Lidar: os devaneios e a imagina¢do material

“4 modelagem tem suas coisinhas,

a madeira fem outras.

F como se fosse tim instrumento.

Cada um toca de uma maneira diferente.”
Fernando Diniz

Além do referencial teorico de C.G. Jung, Nise da Silveira apoia-se nos estudos da
imaginagio material elaborados por Gaston Bachelard: um dos temas teoricos preferidos por
nos 6 o da natureza dos materiais usados nas atividades e as variagdes de adaptagdo e de
preferéncia dos clientes pela manipulagdo desses materiais (Silveira, 1986, p. 14). Na Casa
das Palmeiras, tanto terapeutas quanto clientes, t€m a oportunidade de se expressar atraves das
inGmeras atividades oferecidas e de manipular os materiais ai encontrados. O contato com estes
materiais - argila, papel, tinfa, madeira, 13, gesso etc - € suas variadas densidades - duro, mole,
aspero, liso, seco, mothado efc - servem de estimulo para que a imaginagdo, que se achava em
um fluxo hemorragico, encontre um ponto de apoio numa imagem prvilegiada. A emogdo de
Jidar, termo que tio bem expressa o senlimento que vem a tona quando se¢ entra em contato
com um determinado material de trabalho, foi cunhado por um dos clientes da Casa das
Palmeiras que, apos fazer um gato de 13, escreveu a seguinte poesia: Gato, simplesmente
angord do mato / Azul olhos nariz cinza / Gato marron / Orelha casianho macho / Agora
rapidez / Emogéo de lidar (apud Silveira, 1986, p. 19). Um outro rapaz, alguns anos depois
(18/04/93), também expressou sua relagdo com os diversos materiais disponiveis na Casa, em
uma poesia infitulada Palmeiras:

Palmeiras, como poderei te falar, le contar ou descrever, / Es mundo
disfar¢ado de casa, és casa podendo ser mundo. / Quem le vé de fora ndo
entende. quem entra te conhece, nunca esquece, / Palmeiras, a cada dia
nasce vida em teus barros, tintas, papéis e madeira, / Es Palmeiras, a
casa dos meus sonhos, de uma noite que ndo quis ter fim, / Es o inicio, 0
universo, o recomego, fudo isso tu Palmeiras és para mim.

De acordo com Mircea Eliade (1991a), os estudos de Bachelard apoiam-se

primeiramente em textos literarios ¢, posteriormente, em sonhos ¢ material folclorico. Porém,
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acrescenta que este tipo de documento pode ser encontrado de maneira semelhante em temas
miticos ¢ religiosos. No entanto, a grande coniribuigdo de Bachelard (1991) para o estudo desta
fungdio primordial do psiquismo humano (p. 309) - o imaginanio -, enconlra-s¢ no fato de
considera-lo ndo apenas em suas caracteristicas formais e dindmicas, mas levando em conta
também o aspecto matenial. Bachelard empreende uma poética-andlise (1988, p. 118) da
relagio do homem com as matérias da natureza pela via do imaginario, ou seja, a partir deste
estudo, verifica que em contato com os materiais de trabatho a imaginagdo procura uma
subsidncia de preferéncia para revestir-se: fogo, dgua, ar ou terra (idem)."

O estudo de Bachelard privilegia, nfio o sonho de quem dorme, mas o devaneio, 0
sonhar que desperta na agio do homem no mundo. O devaneio, no entanto, nio deve se
colocar na mé inclinagdo, na inclinagdo para baixo (1988, p. 6), pois neste caso a consciéncia
se perde em meio ao turbilhdo de imagens que desagrega a personalidade, ao invés de estrutura-
1a. Bachelard entende que o devaneio ndo deve ser uma fuga do mundo, mas, ao contrario, um
contato com a vida: para um sonhador de coisas, haverd “naturezas-mortas™? (p. 139). As
imagens surgem nos textos de Bachelard com todo seu dinamismo ¢ ndo como produtos de
uma fixagio ou de algum tipo de regressdo. Bachelard contrapde aos textos da psicanalise, com
sua analise semidtica que provoca uma descensdo das imagens materiais (Bachelard, 1991, p.
86), textos alquimicos ¢ scus devaneios cosmicos ao redor de imagens privilegiadas, que
provocam uma sublimagdo material (idem). Neste sentido, a imaginagdo funciona ndo apenas
como uma das caracteristicas fundamentais do ser humano, mas também como uma das
fungdes primordiais de constituigao do ser, quer na invengio de um objeto, de uma historia, de
um novo modo de funcionamento, ou scja, a imaginagdo poética nos ensina que, na invengao
da vida, o0 homerm se reinventa constantemente (Bachelard, 1989).

Em contato com os materiais de trabalho, com as matérias da natureza, a porita dos

devaneios cosmicos esté aberta (Bachelard, 1991, p. 119). O que se pretende € a elevagdo da

¥ Nise da Silveira (1986) diz que Paul Sivadon ¢ quem teve o mérito de trazer os estudos de Gaston Bachelard
acerca da imaginagiio material do campo da critica literana para o da psiquuatria. {4



imagem ao nivel cosmico através de devaneios estruturados ao redor de materiais ¢ temas
privilegiados. Para tanto, Bachelard aponta-nos a necessidade de se diferenciar a imaginagdo da
percepgdo € do conhecimento racional, ou seja, 0s processos imaginarios ndo se¢ dio nem na
esfera dos sentidos nem da aprendizagem (Pessanha, 1984). Bachelard considerava que o ato
perceptivo ¢ contrrio 4 imaginagio, pois por meio desta ullima abandonmamos o curso
ordingrio das coisas (Bachelard, 1990b, p. 3) ¢ abrimos espago para a criagio de um novo
mundo. A percepgdo e a imaginagdo, no entanto, nio se anulam, mas devem ser consideradas
como formas de apreensio paralelas: ao lado dos dados imediatos da sensagdo é preciso
considerar as contribuicées imediatas da imaginagdo (Bachelard, 1990c, p. 63). Assim ¢omo
a imaginagio foi distinguida da percepgio, deve-se ter 0 mesmo posicionamento quanto ao
conhecimento adquindo:

Embora a razdo. depois de longos trabaihos. venha provar que a Terra

gira, também ndo deixa de ser verdade que tal declaragdo é oniricamente

absurda. Quem poderia cenvencer um sonhador de cosmos que a ITerra
gira sobre si mesma e voa no céu? Ndo se sonha com idéias ensinadas

(Bachelard, 1988, p. 180).

A epistemologia bachelardiana separa dois mundos distintos: ciéncia e poesia. A ciéncia
para manter a objetividade deve superar o obstaculo da ambigiidade lingiiistica, proprio das
produgdes imaginarias (Pessanha, 1984). Os conceitos cientificos sio vistos dentro de uma
necessidade de compreender o devir que racionaliza o realismo do ser (Bachelard, 1984, p.
27). Este tipo de racionalidade, segundo Bachelard, se da em estagios progressivos passando
pelas seguintes fases: animismo, realismo, positivismo, racionalismo, racionalismo complexo ¢
racionalismo dialético. Temos a racionalidade dirigindo-se de concepgdes obscuras carregadas
de conteudos imaginarios que se encontram fora de lugar (Pessanha, 1984, p. IX) até um
racionalismo que, sem separar 0 homem do objeto a ser estudado (Bachelard, 1985), busca a
claridade conceitual através do método dialético. Se nos textos de filosofia cientifica Bachelard

quer afastar a intromissdo de conteados imaginarios a fim de tornar o conhecimento mais claro,



em scus escritos sobre a imaginagio material ele se esforga por afastar qualquer tipo de
explicagdo racional, mantendo, em seus dois enfoques de estudo, a dicotomia entre ciéncia ¢
poesia. As extraordinarias produgdes do imagindrio poético devemos acrescentar outros
contendos imaginarios que nos afastem de explicagdes ressecadas nos conceitos (Bachelard,
1990c, p. 250). A fim de trabalhar com as produgbes imaginirias, Bachelard escolhe temas
bem definidos dentro do espago restrito da literatura poética e explica wm poeta por outro
poeta, para estar bem certo de eliminar o filosofo que quer pensar (Bachelard, 1991, p. 126).
Portanto, em Bachelard temos dois mundos que se interpeneiram, mas que se constituem em
espagos distintos € - no caso da ciéneia -, para se conseguir uma maior claridade, devemos levar
os conteudos ambiguos para a esfera da imagimagio material. Neste espago aberto para os
devaneios cosmicos devemos nos atirar sem levar em consideragio os parapeifos da razdo (p.
281)."°

O estudo da imaginagdo material em obras poéticas se faz atraves da teoria dos quatro
clementos: fogo, agua, ar e terra. A partir do elemento destacado pelo devaneio de cada pessoa
desenha-se uma diferenciagio determinada pela imaginagdo (Bachelard, 1994a). A intengao de
Bachelard, com sua teoria baseada nos elementos, € de estudar o determinismo da
imaginagdo (Bachelard, 1991, p. 169).

A imaginagio material sente-se impelida a trabalhar, o mundo incita-o ac ato, por
exemplo, através da dureza da matéria, o mundo expressa a sua hostilidade e, em resposta,
comecam os devaneios da vontade (Bachelard, 1991, p. 51). O dinamismo das imagens
coloca-nos num movimento de expansio no qual a imaginagdo funciona como wm
amplificador psiquico (Bachelard, 1990b, p. 13). O mundo, desta forma, ¢ constantemente
exagerado ¢, a partir da deformagdo, do deslocamento, da superposi¢io, da énfase nos valores,
vai ganhando colorido €, como conseqiiéncia, promove a pessoa que devaneia, ndo somente

como ser, mas como devir (Bachelard, 1991).

1% () sindnimo francés de parapeito é guarde-fou que, literalmente, quer dizer guarda-louco. 36



Em lugar do dualismo classico que concebe o mundo separado entre sujeito ¢ objeto,
Bachelard aponta-nos para um dualisme energético (Bachelard, 1991, p. 21) que se ativa a
partir da uniio da matéria com a mdo. A ess¢ respeito, certa vez escreveu um cliente da Casa
das Palmeiras:

A terra é eterna, o barro vai e volta para o chdo com suas figuras, transa
com a mente, as figuras voltam para o chdo e se comunicam com as
entranhas da terra e o chio compreende e volta para as mdos avidas de
mexer e amassar de novo, os elementos mais naturais possiveis e
impossiveis, brinca na mdo, cola na palma das mdos e como um remédio
peneira pela pele e revigora tudo. a terra me avisou: “sou sua amiga, me
amasse, me aperte em vocé, brinca comigo, escreve seu nome na minha
pele, eu lhe ajudo, nds somos mais que irmdos” (apud Silveira, 1986, p.
29).

No determinismo da imaginagio material, o mundo inteiro € representado pela matéria a
ser trabalhada ¢ toda a humanidade pela mdo que trabalha e, no contato que une as partes,
surgem imagens cosmicas que aumentam o homem na medida do mundo (Bachelard, 1990a, p.
139). Nio se trata de megalomania, mas de sublimagdo imagética. A megalomania seria antes
uma busca desesperada e degradada por uma compreensio do material simbolico que s6 se faz
possivel através do devancio, do convite a viagem: a imaginagdo é sobretudo o sujeito
tonalizade (Bachelard, 1990c, p. 67).

Partindo da imaginagio corporificada, da matedalizagio trabalhada, Bachelard estuda o
determinismo das imagens poéticas, mas logo podemos notar que seus estudos vio se alargando
para o estudo da forga criadora (Pessanha, 1994) que beneficia o sujeito com a possibilidade da
tomada de consciéncia (Bachelard, 1988). Neste ponto, Bachelard aproxima-se das concepgdes
junguianas para as quais os processos criativos advindos do inconsciente impulsionam o sujeito
para um confronto com a psique conscienic, ou seja, 0 homem bachelardiano-junguiano quer
sonhar para melhor compreender, compreender para melhor sonhar (Bachelard, 1990c, p.
224).

O surgimento de imagens materiais ndo se da a partir de um processo de causa ¢ efeito,

no qual a imaginagio se confunde com a memoria numa simples rememoragdo do passado. As
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imagens surgem, antes, por um mecanismo de repercussdo psiquica (Bachelard, 1996, p. 3). A
explicagio de Bachelard assemelha-se ao mecanismo de constelagio de uma imagem
arquetipica que necessita, para sua aparigdo, de uma situagio propicia, carregada de afeto e que
nio seja compreendida de imediato pela psique consciente. A imagem poética ndo pode ser
entendida como eco de um passado (p. 2), mas, ao contrario, ndo € o passado que vem nos
trazer uma imagem guardada como se estivesse no fundo de um baill, € a apari¢io de uma
imagem que ressoa, de maneira emocional, nas paredes dos grandes dramas da humanidade.
Esta ontologia direta (idem), coloca-nos frente A tensdo existente entr¢ a mterpretagio
simbolica ¢ a historia. Podemos afirmar que, se a historia deve ser entendida de maneira
contextualizada, nem sempre, ou quase nunca, este proposito pode ser alcangado sem se levar
em consideragio as imagens primordiais, as produgdes da imaginagio simbolica:

As grandes imagens 1ém ao mesmo tempo uma historia e uma pré-historia.

San sempre lembranca e lenda ao mesmo tempo. Nunca se vive a imagem

em primeira instdncia. Toda grande imagem fem um fundo onirico

insonddvel e é sobre esse fundo onirico que o passado pessoal coloca cores

particulares. Assim, é no final do curso da vida que veneramos realmente

uma imagem, descobrindo suas raizes para além da historia fixada na

lembranga. No reino da imaginagéo absoluia, somos jovens muito tarde

{Bachelard, 1996, p. 50).

As imagens nio se encerram numa Unica significagio, portanto, ndo sio conceilos que
devem ser interpretados de maneira semidtica. Ao contranio, trazem a marca distintiva do ser
humano: o simbolo. Em contato com os materiais de trabatho, a imaginagdo elabora imagens
propicias em fungdo de cada psiquismo, pois o homem é um drama de simbolos (Bachelard,
1990¢, p. 69). Entio, ao transpormos os estudos de Bachglard para o campo da clinica,
verificamos que cada sujeito imprime a marca de sua historia em cada imagem primordial. Este
conteudo pessoal confere um novo colorido ao material de cunho coletivo € é essa contribuigdo
pessoal gue torna os argquétipos vivos (p. 174).

Na concepgio de Bachelard, que em muitos momentos se apoia nos estudos de Jung,

principalmente as obras relacionadas a alquimia, os arquétipos sdo vistos como reservas de
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entusiasmo (Bachelard, 1988, p. 119), como fontes das imagens poéticas (p. 120). Os estudos
de Gaston Bachelard sdo de grande importincia para que se¢ empreenda uma interpretagio
simbolica que leve em conla a tensdo existente entre o particular € o universal, assim como para
a compreensio do processo de individuagio como a instauragio de mitologemas que servem de
fonte de oxigenagio da cultura:
Nao compreenderemos todo o valor de aplicagdo psicolégica da mitologia
se nos restringirmos a considerar formalmente os simbolos. ou se nos
dirigirmos com muila pressa ao seu significado social. Devemos viver um
estado de mitologia solitdria, de mitologia individual. envolvendo-nos
dinamicamente no mito com a unidade de nossa vontade sonhadora
(Bachelard, 1991, p. 286-287).

Bachelard (1990b), ac examinar séric de imagens, como nos aconselha Jung, se
surpreende com a regularidade simbdlica da produgdo imaginaria. Esta conclusdo que chega
cada estudioso que se debruga sobre qualquer produto da imaginagio simbolica - desde as
elaboragdes mitologicas e religiosas, até os conteidos de delirios € alucinagdes -, de que em
toda parte encontramos sempre os mesmo simbolos (Bachelard, 1991) faz com que pensemos
que uma homogeneidade do imagindrio afravessa os séculos, prova {...) que o imaginario
esta na base da natureza humana (Bachelard, 1990a, p. 26).

Uma imagem destacada de seu contexto, de sua série, pode ser interpretada de maneira
semiotica ao se definir um sentido pré-determinado. A analise em série, ao contrario, deixa com
que as proprias imagens delinciem um sentido intrinseco ao configurar um texto definido por
verdadeiras leis de imagens sucessivas (Bachelard, 1990b, p. 4). Esta busca por um fluxo de
imagens que se ordena em torno de temas privilegiados, esta filosofia do despertar (Bachelard,
1991, p. 131) ¢ definida como um antinirvana que, pelo seu carater de excesso de imagens,
requer todos os valores que substituem a contemplagdo pela provocagao (idem).

Segundo Jung, a pratica da ioga tem por finalidade eliminar todo tipo de imagem que

represente o mundo, pois este & visto como ilusdo e, para se chegar a verdadeira realidade, tem-

se que estar com a mente livre. Duranie o ano de 1914, de grande turbuléncia mundial - inicio
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da Segunda Guerra Mundial - e de intensificagio da produgio dos contetidos inconscientes de
Jung, este médico suigo recorre, por vezes, a priticas orientais, como a ioga, a fim de se
desligar das emogdes. Porém, sua intengdo era de saber o que estava ocorrendo com c¢le
proprio, dado que tinha visdes ¢ sonhos que indicavam uma catastrofe eminente. Jung, esta
certo, ligou estes fendomenos ao contexto histérico curopen de entdo. Mas, preocupado com
uma eclosio de crise dissociativa, se empenhou em entender os significados das imagens e
vozes que surgiam de modo espontdneo em sua psique. Este confronto com o inconsciente nio
poderia ser feito por um simples devanear ou por um controle repressor sobre as emogdes. Jung
optou pela loga somente como um método inicial, e, depois que se encontrava menos agitado,
passou a desenhar, escrever, esculpir etc, os contelidos que, a principio, o assaltavam. Seu
método de antinirvana caracteriza-se pela necessidade de confronto das produgdes
inconscientes com o campo da consciéncia (Jung, s/d a) € seu relato se constitui numa poderosa
poética da imaginagdo matenal.

O devaneio na obra de Bachelard mostra-nos que, paralela a fungio do real, temos
como prote¢do da psique uma fungdo do irreal (Bachelard, 1988). Ao contrario da fungdo do
real que tolhe € inibe a psique ao definir um significado restrito para os fenémenos imaginarios,
a fungdo do irreal dinamiza o psiquismo humano ao abrir a imagem, levando em conta sua
multipla significagdo (Bachelard, 1990¢). Uma perturbagio da fungdo do irreal repercute na
fungio do real, interferindo na propria percepgio que se torna fechada ¢ limitada. Para evitar tal
degradagio da imaginagio simbolica, devemos buscar, através da série de imagens, uma filiagdo
gue imprima, segundo a regularidade das imagens, uma ordem, um significado intrinseco
(Bachelard, 1990b). O ser humano em Bachelard ¢ Tung, possui uma necessidade de lenda
(Bachelard, 1991, p. 118) que, superando a realidade concreta, revela-nos uma realidade
singular. A fungio do irreal, quando ndo decai em simbolos degradados ¢ ndo se tomna
unilateral, possibilita, paradoxalmente, um aumento da realidade que caminha melhor se fhe

dermos suas justas férias de irrealidade (Bachelard, 1989, p. 25).
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A Casa como uma Porta Aberta

“Vive aberta a porta de casa / Ninguém entra para furtar.

Por que se fecharia a casa? / Quem se lembra de furtar?

Fois se ha vida na casa, a porta / Ha de estar, como a vida, aberta.
Sé se fecha mesmo a porta / Para quedar, ao sonho, aberta.”
Carlos Drummond de Andrade

O simbolismo da casa ¢ um dos mais ricos em significado. Podemos encontra-lo
presente nas obras de poetas, nas lembrangas de uma mulher idosa com hipétese diagnostica de
mal de Alzheimer, nas pinturas de Fernando Diniz, como simbolo do processo de individuagio
em C.G. Jung, em temas musicais, em sonhos de um carteiro francés etc. De qualquer modo, o
que se tem € uma imagem que estrutura o ser humano, dado que se encontra no centro do

mundo: a casa é um verdadeiro cosmos (Bachelard, 1996, p. 24).

Tomando a imagem da casa como tema central para uma possivel integragio do
pensamento com as lembrangas ¢ os sonhos, a partir de devanejos cosmicos que levem em
conta seu valor simbolico ¢ nio a degrade enquanto um espago profano, como uma maquina
para morar (Bachelard, 1996), daremos o exemplo de um atendimento efetuado junto a uma
mulher com sintomas de perda de memoria. Consideramos a memdna como um fendmeno
complexo que nio pode ser explicado apenas em relaglio a tragos mnémicos gravados em
neurofibrilas. Sem negar o valor dos estudos neurologicos acerca da memoria, preferimos
problematiza-la como um fenémeno que vai se construindo socialmente, através da relagdo
significativa com oulras pessoas - parentes, amigos, vizinhos etc -, pelas cartas, livros, objetos
pessoais, musicas. Existe uma polissemia constituinte da memona: para localizar uma
lembranga ndo basta um fio de Ariadne; é preciso desenrolar fios de meadas diversas, pois
ela é um ponto de encontro de vérios caminhos, é um ponto complexo de convergéncia dos
muitos planos do nosso passado (Bosi, 1994, p. 413).

Nosso percurso dentro dos labirintos superpostos da memoria teve inicio com a historia
de uma senhora com mais de setenta anos que faz os preparativos para a festa de Natal. Na

festa ira se reunir com toda a familia. A senhora possui muitos dons: ¢ piamsta, cscreve
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versos, faz lindas pinturas, além de ter ganho varios prémios em concursos de beleza no Brasil e
no exterior. Em meio a conversagido da familia sdo preparados os enfeites e a senhora decide
fazer um desenho de uma arvore de Natal estilizada. Vai 4 estante, pega um livro sobre
Leonardo da Vinci € comega a ler acerca de sua técnica de pintar com estopa ao invés de usar
o0s pincéis. Dessa forma o desenho fica sombreado, com zonas indistintas, vaporosas, difusas.
Trata-se da pintura em sfumato.

A Unica pessoa que falta para chegar ¢ uma das filhas que vem de outro Estado numa
viagem de avido. Mas, de repente, chega a noticia de que o avido se espatifou em uma
montanha. A senhora, atordoada, vai até o espelho. Ja ndo se identifica: entra na fase do
espelho quebrado (Messy, 1993). Jack Messy diz que nesta fase nasce uma tensido entre o eu ¢
o que ele denomina de ego-feiira, ou seja, a mmagem aflitiva de dependéncia em relagio ao
outro. A velhice ndio possui mats atrativos para que seja investida de ideais, ainda mais quando
se trata da beleza fisica, que esta diretamente ligada, em nossa sociedade, com a juventude. Nio
se tendo mais onde investir, perde-s¢ a relagio com o futuro. Entdo, uma perda de parente
precipita o individuo na vethice. Diz Messy:

A4 posigdo de velho ndo esta no lugar do ideal do ego, a ser alcangado,
como é costume na sociedade ocidental, em nossa cultura. Seu valor se
desmorona e se transforma em feivra do ego, a qual ndo podera mais
regular a tensdo agressiva. O individuo se precipita enido na
autodesirui¢do. que toma a forma de uma morte real ou da morie psiquica

denominada também de doenca senil, ou, de maneira impropria, doenga de
Alzheimer, verdadeira decomposigdo do ego (1993, p. 47}

Com o estilhagamento do espelho, perde-se a representagio das palavras ¢ a memoria
comeca a se esvair. Perde-se primeiramente a memoria mais recente € o individuo precipita-se
num mundo sombreado, com zonas indistintas, vaporosas, difusas. Trata-se do mundo em
sfumato.

No livto Cultura Amazénica: uma poética do imaginario, Jodo de Jesus Paes Loureiro
define o mundo em sfumato como wma espécie de passagem do mundo fisico para o

imagindrio (1995, p. 38), transi¢gdo do munde real para a dimensdo poctica. A

92



representagio se faz através do devaneio poético e, neste ponto, Paes Loureiro apola-se nos
estudos de Gaston Bachelard.

Para Bachelard, a principal caracteristica da imaginagdo nio € a de formar imagens, mas
sim a de deformar as imagens provenientes da percepgio. Afirma que se ndo hd mudanga de
imagens, unido inesperada das imagens, ndo ha imagina¢do, ndo hd agllo imaginante
(1990, p. 1). Porém, esta produgdo ndo se qualifica apenas pela perda, como no case do
doente com a hipotese diagnostica de Alzheimer, onde o eu despedaga-se. Trata-se, também, de
uma produgio fecunda, que busca reordenar toda uma vida. O que comumente acontece com a
pessoa nestas condigoes ¢ um deixar-se devanear onde o sonhador deixa-se ir a deriva (p. 4).
Mas, se ao contrario, consegue-s¢ dar um cunho tanto estético, de criagfio, quanto &tico, de
escolha, as imagens ganham em positividade: se for bem escolhida, a imagem inicial se
revelard como um impulso para um sonho poético bem definido, para uma vida imaginaria
que tera verdadeiras leis de imagens sucessivas, um verdadeiro sentido vital (p. 4).

Quando iniciamos o atendimento domiciliar a esta senhora com o diagnostico de
Alzheimer, uma de suas idéias mais persistentes era a de me convidar para ir até sua casa, ja
que, segundo ela, aquela ndo era dela. Seu apartamento se localiza na Zona Sul do Rio de
Janeiro, mas ¢la insistia em me falar de sua casa de infincia, a casa paterna, no Rio Grande do
Sul. Neste caso vale lembrar uma observagio de Gaston Bachelard: @ imaginagdo matiza desde
a origem os quadros que gostard de rever. Para ir aos arquivos da memoria, imporia
reenconirar, para além dos fatos, valores (1988, p. 99).

Nesta sua casa de infincia, ela condensa pessoas de vérias €pocas: encontram-se
reunidos o pai, a mie, irmios, primos, tios, o marido, filhos, netos, afinal todos os seus
antepassados ¢ descendentes que lhes sdo caros. Na memcria emocional vivemos como se
todos gque amamos devessem, no fastigio da nossa idade, viver junlos, morar juntos
(Bachelard, 1988, p. 116). Nestes devaneios, abordaremos o dinamismo da imaginagdo como

nos sugere Bachelard: como um amplificador psiquico.
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A casa de infancia é amplificada, ndo condizendo com a realidade, pois estamos no
terreno da casa onirica. Esta mantém-se ligada a casa de infincia, dado que € a sua base, ¢
procuramo-la em busca de protegdo. Este abrigo evidente, a casa, protege-nos do fito, do calor,
da chuva, da tempestade, da noite. Mas, estando no campo das emogdes, ultrapassamos ©
simples recordar, ¢ passamos a devanear, habitamos nossa casa oniricamente:

Assim, uma casa onirica é uma imagem que, na fembranga e nos sonhos,
se forna uma forga de prote¢do. Ndo é um simples cendario onde a memoria
reencontra suas imagens. Ainda gostamos de viver na casa que ja ndo
existe, porque nela revivemos, muitas vezes sem nos dar conta, uma
dindmica de reconforto. Ela nos protegeu, logo, ela nos reconforta ainda.
O ato de habitar reveste-se de valores inconscientes, valores inconscientes
que o inconsciente ndo esquece (Bachelard, 1990c, p. 92).

Estes valores inconscientes, que revestem nossas lembrangas, sdo considerados por
muitos como uma irrealidade, como pura ilusdo que deve ser afastada para que se enxergue o
mundo, tal como ¢le é. Nio € neste ponto de vista que nos apoiamos. Preferimos pensar como
Bachelard, para quem uma pessoa que se priva da fungdo do irreal é tio neurdtica quanto uma
que se priva da fungdo do real™ Para Bachelard, o devaneio é o testemunho de uma fungio
do irreal, funcdo normal, fungdo util, que protege o psiquismo humano, & margem de todas
as brutalidades de wm ndo-eu hostil, de wm ndo-eu estranho (Bachelard, 1988, p. 13). A
discussio acerca do conceito de realidade ¢ ampliada por Jung (1984) quando afimma, em O
real e o supra-real, que a divisio do mundo em real, irreal e supra-real pertence a tradigdo de
6 se considerar como real o que é percebido pelos sentidos, fazendo do psiquismo uma tabufa
rasa. Sua posigio, no entanfo, é fotalmente diversa desta. Para este autor, tudo o que atua

sobre uma pessoa faz parte do real. Portanto, o inconsciente com suas imagens, devancios e

sonhos, faz parte da realidade.

 Fritjof Capra em seus estudos sobre a mudanga de paradigma diz: vivenciar wma mistura incoerente de
ambas as formas de percepedo [carlesiana e transpessoal] sem poder integrd-las é psicotico. Mas estar
limitado unicamente & forma cartesiana de percepe¢do também é loucura; é a loucura de nossa cultura

dominante (1991, p. 371 04



Nise da Silveira (1981) em seu estudo sobre o principio ordenador das imagens do
jnconsciente. narra a busca de Fernando Diniz pelo espago cotidiano.” Nas vivéncias de
Fernando, o espago encontra-se comprimido, onde os objetos surgem de maneira compacta,
muito proximos uns dos outros. A primeira tentativa de Fernando, em busca da reordenagio, se
deu através do enquadramento dos diversos objetos, a fim de separa-los. Porém, como afirma
Nise: seria necessdrio que um tema carregado de afeto polarizasse sua atividade psiquica
dissociada (Silveira, 1981, p. 44).

O tema que surge ¢ o da casa. Mesmo que a casa de Fernando tenha uma base no
mundo dos sentidos, como nas casas de classe média, onde sua mie trabalhava, sua casa era na
verdade uma casa onirica. Através da separagdo dos varios objetos que compdem a decoragio
de uma casa e, principalmente, pela descoberta do soalho, pintado com longas tabuas e grandes
rodapés, é que Fernando comega a reorganizar seu espago colidiano. Até um dia, finalmenie

organizar o espago onde mesa e piano estdo situados corretamente. Uma
Iémpada, instrumentos de musica e wm livro aberto acham-se colocados

sobre mesas. Véem-se quadros suspensos o parede. Cada coisa estd no
Iugar esperado mun interior da casa burguesa (Silveira, 1981, p. 47).

E Nise acrescenta mais a frente:

Paradoxalmente, Fernando reenconira o espago da vida didria numa casa
sonhada, donde se conclui que o espago imagindrio e o espag¢o da
realidade estdo estreitamente interligados. A reconstrugdo do espago
cotidiano acompanha a reconstrugdo do ego (p. 48).

Na introdugdo para Cartas a Spinoza de Nise da Silveira (s/d b), Marco Lucchesi diz
que o livro que abateu de maneira impiedosa a psiquiatria classica foi /magens do Inconsciente
¢ que, neste, Nise conta a historia da exclusdo vivida nos sublrbios. Porém, esta vida ¢
recuperada num duplo sentido: politico e ontologico. Isto se deve exatamente ao tema da casa

em Fernando. Podemos, neste ponto, utilizar-nos do posicionamento de Gaston Bachelard: se o

1 Este estudo também se encontra registrado na trilogia cinematografica de Leon Hirszman, fmagens do
Incensciente, tendo o episédio sobre Femando Diniz exatamente o nome de Em Busca do Espa¢o Cotidiano.
lLeon Hirsziman certa vez se pronunciou da seguinte maneira sobre a produgio de Femando: o caso dele
representa o mito da criagio: a idéia do caos inicial, o esforco pela expressdo, o retorno av caos e de novo a
luta - 0 mito de Deus que tenta fazer sucessivamente algo que nio the agrada (1995, p. 68). 95



homem vive sinceramente suas imagens e suas palavras, recebe delas um beneficio
ontologico singular (1990a, p. 12).

O simbolo da casa surge na vida de Jung com uma funglo estruturante. Primeiramente
em um sonho de 1909, no qual Jung se encontra em uma casa desconhecida e, apesar disso,
sabia que se tratava de sua casa. Esta possui dois andares. No andar superior Jung vé, em uma
sala de estar, belos moveis em estilo rococo. Descendo uma escada, chega-se ao andar térreo,
que s¢ encontra na penumbra ¢ onde tudo é mais antigo. Talvez uma instalagio medieval do
século XV ou XVI1. No térreo, exisie uma pesada porta que vai dar numa escada, por onde se
chega a adega, local muito antigo, provavelmente da época romana. No piso da adega, vé-se
uma argola que, quando € puxada, descobre uma escada no subsolo; neste, temos uma gruta
rochosa. Na gruta, Jung vé ossadas, dois cranios muito antigos, restos de vasos ¢ vestigios de
uma civilizagdo primitiva. O sonho the surge como um auto retrato de sua situagdo psiquica:

Era claro gue a casa representava uma espécie de imagem da psique, isto
é, da minha siluagdo consciente de entdo, com complementos ainda
inconscientes. A consciéncia era caracterizada pela sala de estar e parecia
habitavel, apesar do estilo antiguado (Jung, s/d a, p. 144).

O térreo corresponderia a seu inconsciente pessoal, enquanto a gruta, 0 mundo do
homem primitivo - o inconsciente coletivo. Portanto, o térreo, a adega € a gruta representam
niveis, a0 mesmo tempo, ultrapassados ¢ ainda ndo alcangados de consciéncia. Para Jung, o
psiquismo vai além da possfvel memoria de um inconsciente que se limita a um dado individuo.
Sua idéia de inconsciente ¢ de uma instncia que possibilita o surgimento do novo, de idéias
criadoras e que nunca haviam estado antes na consciéncia. O que interessa a Jung € a
espontaneidade criativa da psique inconsciente (von Franz, 1992, p. 12). Porém, ndo se deixa

simplesmente ser levado pelos devaneios. Tenta integra-los A consciéncia e, com este intuito,

decide construir sua casa perto do lago de Zurique. Jung considera a construgio de sua casa um
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I . . - g - . 2
trabatho 4rduo, no qual encontrou apoio para suas fantasias € para seu material inconsciente.”
Diz Jung:

Necessitava representar meus pensamentos mails intimos e meu saber na

pedra, nela inscrevendo, de algum modo, uma profissdo de fe. Foi assim

que comecei a comstruir a torre de Bolligen. Essa idéia pode parecer

absurda, mas a realizei - 0 que foi para mim uma grande satisfagdo, um
acontecimento significativo (s/d a, p. 196).

Jung escolheu a casa para configurar o processo de seu desenvolvimento psiquico -
processo de individuagdo. Ao construir o primeiro cémodo, em forma arredondada, sentia-se
repousado €, com um sentimento de renovagio, denominou-o materno. Depois acrescentou
uma parte central em forma de torre; ai possuia um quarto onde mnguém entrava sem sua
permissdo, espago este onde podia refletir, assim como liberar sua imaginagdo, fornando-se um
locat de concentragdo espiritual. Depois foi acrescentado um patio. Este, ac mesmo tempo que
delimitou o terreno, deixou a casa com um espago aberto para o céu ¢ a natureza. Depois da
morte de sua esposa, Jung elevou mais um andar na parte central; este representava-o como ele
era. Diz Jung: a torre dava-me a impressdo de que en renascia da pedra (s/d a, p.197).

Scgundo Bachelard, a casa onirica pode aparecer representada como gruta, labinnto,
choupana, cabana, casa burguesa, e tantos outros motivos, pois, existe uma raiz unica na
origem de todas essas imagens (1990c¢, p. 78). Sua tese ¢ a de um isomorfismo imaginario,
que possibilitaria a construgio de um devaneio ao redor de uma imagem que impulsiona a
pessoa para uma tomada de consciéncia, para a construgdo de um mundo. Este mesmo tema
aparece em pesquisas de Mircea Eliade:

Exatanmente como a cidade ou o santudrio, a casa é santificada, total ou
parcialmente, por um simbolismo cosmologico ou ritual. Essa é a raz@o
pela qual o fato de estabelecer-se em lugar - fundando uma aldeia ou
simplesmente construindo uma casa - representa uma decisdo séria, uma
vez que envolve a existéncia de cada homem, em suma, ele deve criar seu

proprio mundo e assumir a responsabilidade de conservd-lo e renova-lo. A
casa ndo é um objeto, “uma magquina dentro da qual se vive”; é um

% Nise da Silveira (1992) relata que na Franga, um funcionario do correio - Ferdinand Cheval - sonhon com a
construgio de nm palicio ideal. Quinze anos mais tarde colocou em pratica seu sonho. E, no Brasil, Gabnet dos
Santos construm a Casa da Flor, a partir de urm sonho da infancia. 97
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universe que o homem constréi para si mesmo, imitando a criacio
paradigmdftica dos deuses, a cosmogonia (1979, p. 35).

Voltando ao atendimento realizado com a senhora que apresentava perda da memoria,
podemos dizer que, através da amplificagdo do tema da casa, assim como de outros temas
privilegiados para uma reconstrugio ontoldgica,” pudemos observar que se estabeleceu uma
nova organizagdo no sistema de representagdes psiquicas da senhora com o diagnostico de
doenga tipo Alzheimer, possibilitando que algumas lembrangas, consideradas como perdidas,
pudessem ser relembradas. Um exemplo estd no fato de que havia alguns anos que esta senhora
0 tocava uma musica ao piano, ¢ em poucos meses de tratamento, pode recordar € tocar outras
cangoes.

A musica é um dos mais fortes fatores de integragdo social, presente em (uase todos o0s
encontros grupais: festas, encontros com amigos, comicios, jogos esportivos etc. Apela, através
de sua forte carga afetiva, para a memoria emocional, na qual wma melodia reverbera e
regenera sentimentos (Laing, 1988, p. 13). Nesse sentido, ha que se notar, em primeiro lugar,
que a unica miisica que a senhora ainda tocava ao piano, antes de nossa chegada, era um tango,
La Cumparsita. Esta musica fol executada pela senhora em questio, na presenga do
compositor. Este lhe disse que havia sido a segunda vez que ouvira uma pessoa interpreta-la
como havia imaginado.

La Cumparsita, ao mesmo tempo que the serve como emblema do sucesso alcangado,
ligando-se, dessa forma, a suas vitérias em concursos de beleza, esta associada a idéia de
perfeigio, podendo ser relembrada. Dizia com freqiiéncia: “Ndo posso me queixar de nada.
Tive um otimo marido, otimos filhos, muitos amigos, saude, grandes momentos de felicidade.
Uma vida perfeita, até que...”. Sua vida, fica dividida em duas parte, sendo o divisor de aguas a

morte da fitha. Metade da vida perfeita, a outra metade “esquecida” .

2 Qutros dois temas que swgiram foram o de seu casamento, com derivagdes tanto para a amizade quanto para o
cilltne; assim como o tera tabu da morte da filha, que foi tratado através de deslocamentos e nio abordado
diretammente, pois pensamos que esta atitude s6 acirraria as resisténcias, nfio contribuindo em nada para nma
eluboragio do hito, o]



Neste mundo de esquecimentos entra a minha figura: cada vez que nos encontravamos
¢ra como se fosse a primeira. Um possivel constrangimento era contornado, atraves da sua
maneira de se dingir a mim, sempre como “o amigo”. No entanto, em nosso guarto encontro,
acontece uma surpresa. Ao chegar, vejo-a discutindo com as empregadas e, depois, ao se sentar
para conversar comigo, diz ainda irritada: “Hoje quem faz as perguntas sou eu”. Inicia-se, dessa
forma, uma verdadeira anamnese, onde em certo momento, depois de uma resposta minha, ela
diz: “Isto ja ¢ um sintoma”. Nesse instante, através da inversio temporana de papéis, tive a
certeza de que, apesar de ndo saber direito quem eu sou, sabia que estava ali para trata-la, ou
seja, para ajuda-la a fazer uma anamnese, em sentido lato. O ato de relembrar nio era feito de
maneira contemplativa, mas sim por falas e, principalmente, por atos. Sempre ao final de
NOSSOS €Ncontros, iamos para o piano. As cangdes comegaram, aos poucos, a ser relembradas.
Até que em um dia de muita tristeza, quando pode chorar bastante a morte do marido, € contar-
me uma historia semelhante ao acidente de sua filha, porém referindo-se a outra pessoa, tocou
ao piano, cantarolando a letra, uma musica de sua autonia intitulada Papar Noel:

Papai Noel tu lembras para mim
O tempo lindo em que eu era crianca
Quando trazias ilusdes sem fim
Num mundo novo cheio de esperanga
Lembro-me ainda do verde pinheiro
Todo enfeitado. e todo colorido
A ostentar na sala altaneiro
Luz de velinhas que jd estdGo no olvido
Fechando os olhos vejo o bom velhinho
Papai Noel trazendo para nos

Presentes lindos dentro de wm saguinho
Todo ternura em sua fraca voz.

Vale a pena lembrar que sua filha havia morrido quando viajava para comemorar o
Natal com a familia®! As festas siio encontros privilegiados para se rememorarem fatos,

lembrar de pessoas queridas, ou se¢ja, de acontecimentos e pessoas que ja estiveram em festas

% 0 compo da filha nunca foi encontrado, sendo-lhe feito um enterro simbdlico. Ecléa Bosi afirma, baseada em
Halbwachs, que @ familia sempre espera a volta do fitho prédigo, mesmo comportando-se como guem o
esqueceis {1994, n.424).
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semethantes, sendo que as festas que toda a familia participa, como o Natal, sdo mais
recordadas do que as que tém importdncia individual (Bosi, 1994, p. 415). Neste caso,
porém, esta festa deve ser a mais esquecida. No entanto, os fatos traumdticos, assim como as
musicas relacionadas com a fitha comegam, aos poucos, a entrar no campo da consciéncia,

ganhando um novo sentido ontologico. As produgdes simbolicas estdo carregadas de sentido.

A Cozinha e os Devaneios Cosmicos

“Foi nesse estado sonho-deslumbre que ela

sonhou vendo que a frufa do munde era dela.

(.. }. Era uma frita enorme, escarlate e pesada

que ficava suspensa no espago escuro, brithando de

uma guase luz de ouro. E gque no ar mesmo ela

encostava a boca na fruta e conseguia mordé-la,
deixando-a no entanto inteira, tremeluzindo no espago.”
Clarice Lispector

A casa funciona, dentro das produgdes da imaginagio matenial, como um abrigo, como
um principio de integracio dos pensamentos, das lembrangas ¢ dos sonhos, em suma, como um
valor de integragio psiquica. A argamassa que une as fungdes psiquicas ao redor, ou melhor,
dentro da imagem da casa, € o devaneio que parte da concretude para a cosmicidade. A casa
estd inscrita no corpo, ndo como trago mnémico, mas como imagem de intimidade, como
imagem que busca um centro, que instaura um centro, cria um universo (Eliade, 1991a). Em
qualguer casa que moramos, tendemos a imagina-la sempre mais do que ela €, pois, com esta
imagem arquetipica, estamos justamenie no ponto de unido entre imaginagdo ¢ memona: a casa
vivida ndo é uma caixa inerte. O espaco habitado transcende o espago geométrico
(Bachelard, 1990, p. 62).

A casa € um valor vive (Bachelard, 1996, p. 73), pois, mais do que ser uma mmagem
homdloga ao universo, revelando seu potencial cdsmico, cremos que O Proprio UMVErso vem
habitar a casa. Como ja pudemos descrever, Jung sonhou com uma casa € a inferprefou como
uma configuragio de seu psiquismo, desde os extratos conscientes até 0 mundo subterraneo do

inconsciente coletivo. Gaston Bachelard chega a uma posicdo andloga quando afirma ser
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impossivel escrever a historia do inconsciente humano sem escrever uma historia da casa
{Bachelard, 1990c, p. 89).

A casa com seus comodos, moveis ¢ objetos, vai nos provocando sonhos. Sonhos
tipicos do sotdo, sonhos tipicos do pordo e, principalmente, sonhos tipicos da cozinha. Este € o
centro de gravidade emocional da casa, local de devaneios da transformagdo, espago alquimico
por exceléncia, no qual se preparam, desde pogdes magicas até o pdo nosso de cada dia. Na
cozinha femos um microcosmo que une natureza ¢ cultura em devaneios gastrondmicos. Um
bom exemplo deste espago de abertura simbdlica - a cozinha -, podemos encontrar na
evidenciagdo de dois grandes sonhos cosmicos no Fausto de Goethe: o pacto com o deménio ¢
a busca da juventude. Na Primeira Parte da tragédia, Fausto ¢ Mefistéfeles vio a cozinha da
bruxa. Neste sombrio local, onde se vé um caldeirdo enorme no fogo baixo da lareira, que no
meio da atmosfera vaporosa podem-se perceber vérios vultos, as paredes ¢ o teto sdo enfeitados
com utensilios de feitigaria, Mefistofeles diz a Fausto: hd, para remogar-te, um natural sistema
(Goethe, 1991, p. 111). Fausto se interessa e o Diabo entdo lhe da a receita:

Bem! um meio ha para isso: / Sem remédio se obtém, sem ouro e sem
feitigo. / Vai para o campo, incontinentemente, / Maneja a enxada, ativa o
arado, / Conserva-te a ti proprio e a tua mente / Num circulo chdo,
limitado. / Com alimento puro, nutre-te qual gado, / Vive entre gado. em

suores cotidianos, / Adubar pessoalmente o campo e ¢ agro ndo temas. /
Por remogar-te de setenta anos, / Cré-mo, o melhor é dos sistemas!

(p.112).

Fausto, que ¢ descrito geralmente como um vetho, misto de cientista e astrologo,
responde: @ vida rustica n@o é comigo (Goethe, 1991, p. 112). O Diabo convida-o entdo para
ver a bruxa. Este tema, que sugere devaneios, fez com que junto ao Fausto, varios outros herois
entrassem na cozinha da bruxa. Nem todos, porém, foram a busca da juventude; um destes foi,
scoundo Garcia-Roza (1991), o doutor Freud. Este denominava seus trabalhos
metapsicologicos por especulagdo € teorizagdo, e, por pouco, Freud nio define a
melapsicologia como fantasia. Porém, mesmo em se tratando de uma claboragido que se

distancia da experiéncia clinica, esta ficgdo de wm aparelho psiquico ndo perde seu carater
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operativo, sendo esta uma de suas principais caracteristicas, pois, a feiticeira - outro termo
utilizado por Freud para designar a metapsicologia - cria conceitos e regras que os regem, a fim
de provocar um efeito. O carater operativo das formulas metapsicologicas seria comparavel ao
das formulas da feiticeira que fambém prepara suas beberagens, seguindo regras para
combinar os diversos elementos, ¢ com isto produzir um certo efeito (Mezan, 1989, p. 120).

A teoria, entendida em sentido sublimatono, ganha tonalidade e, como representante da
fungio do irreal, descreve, interfere ¢ transforma a realidade produzindo efeitos dinamizadores.
Um dos mais dinimicos devancios da imaginagio estd ligado a massa que se prepara na
cozinha. Se o pio € um simbolo da totalidade - o corpo de Cristo -, ele deve ser um centro de
convergéncia de imagens materiais. Para preparar a massa do pdo, levanta-se o tema da
consisténcia ao se ligar a farinha, representante dos materiais da terra, com a agua. A massa do
pio, porém, nio termina no ato de se misturar com a mio apenas dois elementos. A massa
precisa crescer, necessita dos devaneios da dilatagdo (Bachelard, 1991, p. 70), no qual o
fermento traz o terceiro elemento: o ar. Esta massa, que espera o crescimento descansando
serena, somenie sai de seu conforto, para o reconforto do calor. A massa de trés elementos vai
se juntar ao quarto, o fogo: quem conhece todos esses sonhos compreende - & sua maneira -
que o pdo ¢ um alimento completo (1dem).

A cozinha incita ¢ instiga a imaginagio. Nela vemos, sem divida alguma, a unido dos
clementos materiais que se dio a0 mesmo tempo de maneira copiosa ¢ delicada. Bachelard diz
que quando sc afasta uma crianga da cozinha alguns sonhos estio sendo condenados ao
desconhecimento. Como por exemplo o do cozimento da massa, deste devir que vai da palidez
ao dourado, da massa & crosta (Bachelard, 1991, p. 69). Colocar a massa para assar € uma
pritica que se inicia ¢ termina em um ato humano, portanto faz parte da cultura: ¢ a natureza
cosmicizada.

A fim de empreender sua poéiica do devaneio, Bachelard apoia-se nos ensinamentos da
fenomenologia, pois pretende que cada imagem apresentada ndo seja reduzida ao ser
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examinada. Segundo Bachelard, somente a fenomenologia possibilita uma aproximagio da
imagem sem classificd-la de maneira precipitada, degradando-a em mero signo (Bachelard,
1996). Portanto, para o estudo da imaginagio, Bachelard empreende, em primeiro lugar, uma
fenomenologia da alma (Bachelard, 1988, p. 14) que, quando acompanhada pela andlise
dindmica da imaginagio material, torna-s¢ uma potente dinamologia. Esta apreensdo do ser
humano no mundo das matérias e das forgas (Bachelard, 1991, p. 31) faz com que os objetos
adquiram uma ordem renovada. Dinamizando a existéncia das matérias temos, ndo mais um
simples objeto inerte, mas uma matéria viva, uma supercoisa que nos provoca € nos impele ao
trabalho. Por exemplo, uma matéria dura reclama nossa atividade (p. 58) e, de maneira
paradoxal, desperta nossos sonhos; entio colocamo-nos a devanear. No entanto, nem so as
matérias duras provocam imagens de despertar no ser humano. Do mesmo modo pode agir
uma matéria mole que nos coloca em movimento, que nos impele ao trabalho. Voltando a
cozinha, podemos tomar como exemplo o ato de preparar a massa de um doce que
significativamente possui 0 nome de sonho. A massa do sonho ¢ a massa que mais nos leva a
sonhar, pois além da matéria, possui sonoridade onirica.

A cozinheira mistura os materiais de trabalho: farinha, gema de ovo, leite, manteiga e
agiicar. Esta massa viscosa gruda nas mios, escorre entre os dedos e, quando esticada, parece
prolongar a mio da cozinheira de maneira deformada. Porém, cada matéria possui, para
Bachelard, um coeficiente de adversidade (Bachelard, 1991, p. 48) que ndo se prende a uma
fenomenologia das representagdes formais. Portanto, na obra de Bachelard, a principal fungio
dinamizadora esta no ato de manusear, muito mais que no olhar.

Bachelard garanie como proposta de trabalho de devancios da imaginagdo material que
devemos saber misturar os diversos tipos de matérias para poder bem sonhar. Sua analise foge
do formalismo ¢ pretende um dinamismo imagético, uma praxis criadora. Mesmo considerando
A Nausea de Sartre como uma grande obra da literatura pelo fato de investigar e sugenr muitas

verdades de cunho psicologico, Bachelard nio deixa de entrever nos estudos sartrianos sobre a

103



imaginagio dos materiais viscosos, um desleixo com a perspectiva dindmica em favor do velho
e poderoso preconceito que nos causa o olhar (Pessanha, 1994). Para Bachelard, o olho - esse
inspetor - vem nos impedir de trabalhar (Bachelard, 1991, p. 65). Esta mesma postura, frente
a matéria que nos instiga, teve um cliente da Casa das Palmeiras que, habituado a lidar com
devaneios césmicos, principalmente os que se referem a luz solar ¢ dos ciclos vegetais, ndo se
intimidou com a possibilidade de se colocar na espera de fartura onirica ao pegar o sonho

preparado por Maria Senhoria, a cozinheira da Casa, e planta-lo junto as suas flores preferidas.

Mandala

“Para mim wumea mandala é uma poredo de coisas, tem tantas coisas em volta da mandaia..
Alguém perguntou: Um ovo estrelado é uma mandala? Uma gota d'dgua é uma mandala?
Cada pessoa diz wna coisa, cada mandala é diferente dua outra™,

Fernando Diniz

O estudos dos simbolos colocava-nos sempre o problema da significagio e do sentido
do material expresso pela imaginagio simbolica. A tendéncia existente ao se deparar com ¢ste
tipo de material - que nfio ¢ ainda totalmente reconhecido pelo campo da consciéneia -, € de
tentar codifica-lo como em um catilogo no qual se tem, para cada imagem, um significado
especifico. Este tipo de interpretagio, como ja vimos, reduz o material simbolico a um mero
signo. Porém, Jung ndo descarta a possibilidade de certos simbolos possuirem um limitado
numero de significados, mas afirma que nem por isso devemos abandonar a busca pela
multiplicidade de significagfes do material simbolico como principio norteador.

Dentro desta perspectiva, o que ¢ de fundamental importincia para se¢ estabelecer o
sentido de um simbolo, é o estudo do itinerdrio psiquico através da sére de imagens do
inconsciente, pois, segundo Jung, quando nos concentramos num quadro interior e lomamos o
cuidado de ndo interromper o fluxo natural dos acontecimentos, o inconsciente produzira
uma série de imagens que fardo uma estoria completa (Jung, 1972, p. 218). E exatamente

dentro deste fluxo imagético que vai se produzindo uma narrativa na qual emergira o sentido
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simbolico. Este, portanto, ndo pode ter seu significado dado « priori, por mais arraigados que
estejamos em certas concepgdes e pressupostos.

Por exemplo, os pressupostos basicos cunhados pela psiquiatria classica acerca do
doente mental tracava-lhe um percurso de degenerescéncia no qual o sujeito tendia para a
desagregagio do pensamento e a ténica de seu estado emocional era dada pela “observagio” de
seu embotamento afetivo. E com esse manancial de pressuposigdes tedricas, que afasta o
médico do doente ¢ que ndo favorece qualquer tipo de tratamento, que Nise da Silveira iniciard
seu trabalho dentro do Centro Psiquidtrico Pedro II. Nos ateliers de atividades expressivas que
criou, pode observar que o afeto, longe de estar embotado, era a base do tratamento. Chegou
mesmo a cunhar o termo afeto catalisador a fim de denominar os monitores que trabalhavam
nos ateliers e que, através da relagio constante estabelecida com o interno, servia de ponto de
apoio para o fluxo de imagens que se reordenavam a partir deste tipo de contato (Silveira,
1981; 1992). Em relagio ao pressuposto de desagregagdo do pensamento, descrita pela
psiquiatria tradicional, Nise da Silveira pode observar, através das imagens pintadas, que, de
fato a cisio estava presente, de maneira constante, em desenhos fragmentados, desmembrados,
despedagados, dissociados, cindidos, com conteudo caofico. Porém, observou que tio
freqilentes ou mais que estes eram os desenhos harmoniosos, simétricos, tendendo ao
agrupamento, com objetos organizados em forno de um centro €, principalmente, desenhos
com forma circular.

Os desenhos em forma circular impressionaram de maneira especial a doutora Nise da
Silveira que resolveu, entdio, enviar uma carta acompanhada de alguns desses desenhos, a C.G.
Jung. A intenglo de Nise era de entender qual o significado do aparecimento de formas
harmonicas e circulares em desenhos de ¢squizofrénicos. Um més depos recebeu uma resposta
enviada por Aniela Jaffé, assistente de Jung, dizendo que o médico suigo havia ficado bastante
impressionado com as folografias de mandalas desenhadas por esquizofrénicos (apud

Silveira, 1981, p. 51). A palavra mandala vem do sanscrito, significando circulo magico (1973;
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1978; 1991; 1994a). Apesar de ter lamentado o fato de ndo ter dados da biografia dos autores
dos desenhos, a interpretagdo de Jung para esse fendmeno, foi de que as formas circulares
demonstrariam haver uma forfe tendéncia do inconsciente para formar wuma compensagdo a
situagdo de caos inconsciente (apud Silveira, 1981, p. 52).

Este tipo de analise ¢ recorrente na de Jung, pois o simbolo da mandala aparece como
fator de compensagio de casos de esquizofrenia em diversos textos (1973; 1982; 19854,
1987b: 1990; 1994a). A mandala com um centro Gnico bem demarcado surge, assim, como um
fator de compensagio ao estado cadtico em que se encontra a personalidade do sujeito, ou seja,
em momenios de desorientagdo mental (Jung, 1990, p. 258). Ao se desenhar uma mandala ndo
se estd apenas exprimindo um simbolo de ordenagio, mas também esté se criando um campo
para que a transformagio ocoma. Seu aparecimento se di geralmente em épocas de
desorientag@o psiquica. para compensar um estado cactico ou para formular experiéncias
muminosas (Jung, 1985b, p. 33).

A constelagio de imagens arquetipicas se da a partir de situages vivenciais, ndo
totalmente compreendidas pela psique consciente, que propicia uma reverberagio emocional
que desencadeara um fluxo de imagens dotadas de sentido. Em momentos de grande
perturbagio da personalidade ou mesmo em casos mais graves, como no caso de uma crise
psicotica, o inconsciente, em sua tendéncia a reorganizagdo, langard mio de um simbolo que
represente com exatiddo a totalidade (Jung, 1973; 1978; 1982; 1991) da personalidade
ameagada. O simbolo da mandala surge, dessa forma, em pinturas, em modelagens, em
movimentos de danga etc, e, como simbolo do Si-mesmo (Jung, s/d a; 1973; 1980; 1984b;
1985¢; 1991), significa ndo sé um movimento de compensagdo, mas aparece também nos
momentos cruciais do processo de individuagdo (Jung, 1987b), numa tentativa de aumento do
campo da consciéncia, na qual wma vez atingido o centro, somos enriguecidos, a consciéncia
alarga-se e aprofunda-se. tudo se torna claro, significativo; mas a vida continua: oulro
labirinto, outras espécies de provagdo, num outro nivel (Eliade, 1987; p. 137).
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O arquétipo do Si-mesmo, simbolizado no inicio de uma dada situagio de desonientagdo
ou de novo estigioc do processo de individuagdo pelo simbolo da mandala, surge como
arquélipo da orientagdo e do sentido: nisso reside sua fungGo salutar (Jung, sid a, p. 176).
Este tipo de interpretagdo deu nova inflexdo tedrica para que Nise da Silveira desenvolvesse seu
trabalho junto a pessoas com transtornos mentais, pois s¢ a mandala, com sua forma
harmoniosa, comn um centro Unico, representa uma tentativa de autocura, de um impulso
instintivo pela reorganizagdo do psiquismo, estava aberta a possibilidade de se langar um novo
olhar sobre as produgdes plasticas dos internos do Centro Psiquiatrico Pedro II. Este estudo
tornou-s¢ o ponto central na obra de Nise da Silveira: desde gue meu ponto de partida foi o
encontro de variagbes da mandala na pintura de esquizafrénicos, naturalmente suas funges
ordenadoras e curativas ocuparam o primeiro plano de meu interesse (Silveira, 1981, p. 53).

A mandala, como um circulo magico protetor, aparece em ritaais dos indios Pueblos e
Navajos que a desenhavam na areia a fim de separar um local sagrado buscando, por exemplo,
a cura de algum enfermo (Jung, 1972; Campbell, 1990; Eliade, 1972; 1991a). O estudo de
desenhos e pinturas de circulos nos remetem a esse tipo de ritualizagdo que nos faz pensar na
produgio espontinea de imagens do inconsciente (Jung, 1973; 1980) na tentativa de uma
reorganizagdo, de uma autocura, na qual a concentragio em uma dada imagem que centraliza
nossa personalidade faz do espirito geométrico é um fator de auto-anadlise (Bachelard, 1991,
p. 37).

Ao longo da obra de Nise da Silveira (1981; 1992), a mandala aparecerd como uma
tentativa inconsciente de reorganizagdo. Suas analises, com certeza, sempre levam em
consideragio o fluxo de imagens que surgem em série, facilitando a compreensido deste tipo de
fenémeno. Para efetuar este tipo de andlise, apoia-se com freqiiéncia nas obras de Jung que,
com certeza, tendem para uma interpretagdo destes simbolos como fatores de reintegragio.
Para Jung, a mandala tem o papel de orientador das diregdes (1990, p. 258); representa um
moderno simbolo da ordem. que organiza e abarca a totalidade psiquica (1978, p. 20); elas
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possuem o proposito de reduzir a confus@o instaurando a ordem (1973, p. 76), elas
exorcizam e encorajam, sob a forma de circulos mdgicos, as poténcias anarquicas do mundo
obscuro, copiando ou gerando uma ordem gue converte o caos em cosmos (1982, p. 30).

Creio que estes poucos exemplos bastam para dar a idéia de que, para Jung, o simbolo
da mandala ¢ caracteristico de um processo de reorientagdo. Porém, se colocarmos um sinal de
igualdade entre a mandala e a reorganizagio psiquica, estamos reduzindo um poderoso simbolo
a um sinal. O simbolo da mandala, como qualqguer simbolo, deve ser visto dentro de um
contexto que pode ser dado, por exemplo, através da séric de imagens do inconsciente, como
nos mostra Nise da Silveira ou nesta série de pinturas de um homem passando por uma crise
aguda, na qual vemos gradativamente do caos se configurar um circulo, depois um retorno
como se estivesse recuando para melhor saltar e, finalmente, dois circulos que exprime uma
reorganizacfio ao mesmo tempo que a engendra: o ser redondo propaga a sua redondeza,
propaga a paz de toda redondeza (Bachelard, 1990a, p. 241).

Todavia, em casos nos quais se¢ reduz uma complexidade a um sentido quase que
unico, ou seja, quando se cal numa posigiio unilateral, a diuvida e a relativizagdo de uma certeza
tornam-se os melhores métodos contra a dogmatizacio de uma idéia. Em textos de Jung
podemos ler suas indecisdes acerca deste simbolo: embora o mandala apareca como a
estrutura de um centro, contudo, néio se tem ainda certeza se o que é mais acentuado no
inferior desta estrutura é o centro ou @ periferia, a divisGo ou a indivisibilidade (Jung, 1984b,
p. 218); 0 homem ou sua alma profunda é o prisioneiro ou o habitante protegido do mandala
(Jung, 1980, p. 95); ou ainda num caso mais extremo quando, ao analisar os desenhos de uma
mulher com uma disposi¢io esquizéide, Jung, mesmo levando em consideragdo a tentativa que
faz o psiquismo de conter as torrenies dissociativas, interpreta o desenho™ de uma mandala
com o centro rachado como indicios de uma calamidade, de um dano, e de impulsos

destrutivos (Tung, 1973, p. 93).

B O desenho encontra-se no livro Adandala Symbolism indicado pelo nimero 41 do texto Concerning Mandala
Symbolism. 108



A mandala pode ter, entdo, varos significados, dependendo da pbsig;ﬁo que ocupa
dentro da série de imagens do inconsciente, de sua regularidade ou irreguiaridade, de seu centro
- se esta servindo de contorno para alguma outra figura, ou se esta vazio (fung, 1980; 1994b) -,
de sua periferia, da historia de vida de quem a desenhou etc. Este simbolo pode ser interpretado
como sinal de isolamento (Augras, 1967), de concentragdo cspiritual (Eliade, 1987), como um
movimento de reorganizagio (Silvetra, 1981), como concentragdo de si {Bachelard, 1990a, p.
241), como vaso alquimico (Jung, 19835c¢), como imagem de Deus (Jung, 1973; 1982), ou
como tudo isso - chegando mesmo a significar ¢ indicio de uma desestruturagdo -, ao longo da
extensa obra de C.G. Jung. Nio podemos, porém, deixar de frisar o importante papel de
tentativa de unido dos pares de opostos que perpassa todos esses significados, fazenda da
mandala o simbolo de nosso tempo:

Aparentemente sdo mudangas na constelagcdo dos dominantes psiguicos,

dos arquétipos, ou “deuses’ como podem ser chamados, o que ocasiona,
ou acompanha, uma longa e duradoura transformagdo da psique coletiva

(Jung, 1978, p. 35).
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Segunda Parte

“Para devolver o sujeito humano ao centro
- o ser humano sofredor, torturado, em hita -
devemos aprofundar um relato de caso

transformando-o emn uma narrativa ou histéria.”
Oliver Sacks
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Capitulo 3° - O Duplo: caos e controle

“Ndio ha mentiras nem verdades aqui
S6 ha muisica urbana’
Renate Russo

Jackson Pollock, um dos mais reconhecidos artistas plasticos da pintura abstrata
moderna, quando iniciava um novo quadro, necessitava de um periodo de familiarizagio para
se dar conta do que estava fazendo. Nesta espécic de transe, no qual as tintas chegavam, por
vezes, a serem arremessadas, transformava a tela num painel cadtico de pontos ¢ fluxos de
cores. Porém, toda essa veeméncia emocional sem limites (Jaffé, s/d, p. 264) cnava,
paradoxalmente, um quadro harménico.

Suas obras, além de alcangarem grande repercussio no campo artistico, tanto de critica
quanto de mercado, chamou a atengio de estudiosos da psicologia ¢ do urbanismo. Aniela Jaffé
(s/d), reconhecida analista junguiana, estuda suas obras, juntamente com as de outros artistas
modernos, como material simbolico. Comparando estes coloridos fluxos a matéria-prima do
opus alquimico, diz que ndo podemos esperar que se lance luz para uma compreensdo deste
mundo desconhecido, mas que a compreenso far-se-a presente ao deixar vir a tona seu sentido
intrinseco. Este nos aponta para um movimento paralelo ao das estruturas basicas da natureza.
A obra de Pollock nos colocaria frente a frente a uma representagdo do unus mundus (Jaffe s/d;
von Franz, 1992; Jung, 1984a).

Outra possibilidade de entendimento da obra de Pollock podemos encontrar em estudo
de Giulio Argan, anligo prefeito da cidade de Roma. Neste ponto, apesar de ndo se valer dos
pressupostos da psicologia analitica, ainda se procura um entendimento simbdlico. Toma as
pinturas de Pollock como possiveis movimentos de pessoas pelas ruas das cidades, construindo
um mapa no qual se colore suas vias de acesso, cada qual com uma cor, para percorsos
individuais diarios. Teriamos, assim, um mapa colorido que nos mostraria pontos de encontro,
encruzithadas, caminhos repetidos, paradas abruptas etc. Este simbolo de nossas nogdes

inconscientes de espago e tempo faz-nos captar a imagem do espago urbano real, levantar o
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mapa do espago-cidade e registrar o ritmo do tempo urbano (Argan, 1995, p. 232).

Este desenho do fluxo urbano pode nos mostrar os pontos que se privilegiam em uma
cidade, quer de maneira consciente quer inconsciente. Certa feita, Sigmund Freud (1976)
caminhava pelas ruas desertas de uma cidade da provincia italiana, quando se deparou com um
quarteirio no qual as janelas das casas eram adornadas com pinturas de figuras fernininas.
Freud seguiu caminho e entrou em uma pequena rua na esquina seguinte. Depois de vagar por
algum tempo, encontrou-se de novo frente as janelas com mulheres pintadas. Freud apressou o
passo com uma sensagio de estranheza e, depois de andar mais alguns metros, viu-se pela
terceira vez no mesmo quarteirio de figuras femininas. Freud, sem divida alguma, ligou este
ato de repetigio a sua subjetividade. A cidade com seus pontos de atragdo, sua obliteragio dos
pontos de fuga, funciona como um verdadeiro simbolo que nos faz construir uma ponte com os
processos inconscientes. Estes passos ¢ descompassos circunvoluntorios nos faz pensar que a
cidade é a realiza¢do do antigo sonho humano do labirinto (Benjamin, 1994, p. 203).

Podemos entender este ato de caminhar de Freud de duas maneiras distintas:
primeiramente de forma representacional, como a metafora pictorica usada por Argan (1995);
ou como, nas palavras de Michel de Certeau, através de uma pratica de enunciagdo pedesire
(Certeau, 1998). Michel de Certeau elaborou uma critica & primeira maneira de entendimento,
ou seja, ao ato de ver o processo de caminhar atraves de representagdes pictoricas que mostram
tragos, por vezes leves, outras vezes densos, que marcam alguns caminhos enquanto outros sio
deixados em branco. Para Certeau, essas curvas em cheios ou em vazios remetem somente,
como palavras., & auséncia daquilo que passou (1998, p. 176). Teriamos, dessa forma, uma
visibilidade das marcas deixadas pelo ato de caminhar, porém este mesmo ato tornar-se-ia,
enfim, invisivel. Abandonando a forma representacional, Certeau compara o ato de caminhar
com as formas de enunciagio em uma lingua. Este paralelismo entre a enunciagio lingiiistica ¢
a enuncia¢lio pedestre aponta para as intensidades que variam conforme os momenltos, 0§

percursos, os caminhantes (p. 179). Desta forma, temos uma multiplicidade que impossibilita a
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sua redugdo através da metafora grafica, por mais inspirada € original que s¢ja.

Ao privilegiar as enunciagdes pedestres em relagdo ao sistema espacial pictdrico,
Certeau nio se esquece dos tocais por onde se anda, ou das proibigdes de circulagio (como por
exemplo o muro), porém, estes fendmenos deixam de se apresentar na forma estanque de
dentro (intra-muros) e fora (extra-muros). Nas enunciagdes pedestres, o caminhante cria um
estilo do uso que faz dos lugares: o estilo e o uso visam, ambos, uma “maneira de fazer”
(falar, caminhar eic) (Certeau, 1998, p. 179-180). Desta forma, supondo um lugar como base
para uma enunciagio do caminhar, temos, através do estilo de uso criado pelo caminhante para
este local, um desvio do sentido urbano: o lugar transforma-se em um espago do sujeito.

Através das variagBes criadas em cada estilo de uso, podemos dizer, para o caso
especifico da psiquiairia, que nos surpreendemos com as metamorfoses do hospital, seja num
labirinto - quando se esta angustiado sem encontrar um centro € nem uma saida -, num inferno
- com quartos-cela, eletrochogue, lobotomia -, num abrigo - quando se esta necessitando de um
lugar que lhe dé tempo e privacidade para uma reorganizagio - etc. Através do estilo de
enunciagio pedestre, o caminhante vai criando e definindo uma retorica (Certeau, 1998), ou
seja, transforma uma cidade construida segundo todas as regras da arquitetura e [que] de
repente [encontra-se] sacudida por wma forga que desafia os calculos (Kandinsky apud
Certeau, 1998, p. 191).

O hospital psiquiatrico ¢ um exemplo bem definido de um local com determinagdes
rigidamente estabelecidas, do ponto de vista médico, politico ou urbano. A Colénia Juliano
Moreira é um dos exemplos mais patentes desta arquitetura de exclusdio. Porém, dentro deste
local de miséria, vemos ser configurada a obra de Arthur Bispo do Rosario, que transforma a
Colénia em um espago sagrado, mistico ¢ artistico. Luciana Hidalgo, ao fazer um estudo sobre
a vida do artista plastico Arthur Bispo do Rosério, define-o como o senhor do labirinto. A obra
de Bispo, um verdadeiro império de formas e cores (Hidalgo, 1996, p. 9), grande parte

construida nos pavithdes do nucleo Ulisses Viana da Colénia Juliano Moreira, relembra pessoas
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que conheceu e lugares por onde passou. Aparecem registrados varios bairros da cidade do Rio
de Janeiro, principalmente de Botafogo, bairro de onde saiu no dia 22 de dezembro de 1938 ¢
percorreu seu calvario, passando pela Praia de Botatogo, rua Senador Vergueiro, Praia do
Flamengo, rua Primeire de Margo, Candelaria, Mosteiro de S3o Bento e, depois de dois dias
vagando, encontra-se onde ds vezes terminam a rua (Jodo do Rio, 1997, p. 313): no hospicio
da Praia Vermelha (Hidalgo, 1996).

Contudo, quando Bispo faz seus estandartes ja ndo anda mais por aqueles espagos.
Acha-se agora trancado: do Nalal de 1938 até o final de janeiro do ano seguinte, Bispo passa
no hospicio da Praia Vermelha, quando entdo ¢ transferido para a Colonia Juliano Moreira
(NUPSO, 1988; Hidalgo, 1996).” O cavaleiro errante fez daguele roteiro mdagico a sua rua
da amargura (Hidalgo, 1996, p. 14) ¢, mesmo nos periodos nos quais retormou para 0 convivio
das pessoas na cidade, j& ndo andava mais por aquelas ruas: tlutuava. Bispo criou um mundo
paralelo onde os doentes mentais, a exemplo dos beija-flores, nunca pousam, ficam a dois
metros do chdo (Bispo apud Hidalgo, 1996, p. 44). Este estado do ser em transformagéo
através da arte, a0 mesmo tempo em que cria um mundo paralelo ao dos objetos da vida
quotidiana, ndo os negligencia, ao contrario, utiliza-os como veiculos de reordenagio em
dire¢do a um novo mundo (Quinet, 1997).

Bispo recebeu, em seu prontuario, o diagnostico de esquizofrénico parandide e passou
meio século numa instituigio total. Em 1886, cento ¢ trés anos antes de Arthur Bispo do
Rosario falecer, Dom Oba II d’Africa foi apresentado, pelo dr. Rodolpho Galvdo, como
parandico”, porém sem sofrer internagdo alguma (Sitva, 1997). Este homem livre de cor,

tornou-se um fipo de rua da cidade do Rio de Janeiro, para onde veio depois de terminada a

% Segundo Antonio Quinet, que por sua vez se baseia em monografia apresentada por Alexandre Passos, Bispo
somente teria sido transfendo da Praia Vermelha para a Colbria Juliano Moreira em 1948 (Quinet, 1997). Na
presente dissertagiio, estarei baseado nos Cademos do NUPSO (1988) da Coldnia Juliano Moreira e na biografia
de Bispo, escrita por Luciana Hidalgo (1996}, dado que tomam as informagdies acerca das intemnagdes de Bispo
de seus pronturios, constituindo-se, portanto, em fontes historicas mais fidedignas.

z Segundo o Dr. Rodolpho Galvéo, em tese apresentada na Faculdade de Medicina do Rio de Janeiro em 1886,
toda a gente conhece e tem visto passar pelas ruas desta cidade {...] esse original parandico, conhecido por
Princepe Obd 11 d Afvica (apud Silva, 1997, p. 16 - grifo nosso). 114



Guerra do Paraguai, na qual foi um dos Voluntirios da Patria. Escrevia com freqiiéncia nos
jornais da cidade, defendendo a libertagdo dos escravos e pregando os ideais da monarquia,
idéias que se ligavam diretamente & suva condigdio de homem negro ¢ descendente de
imperadores africanos.”® Andava de casaca, cartola, pince-nez, luvas, bengala ¢ guarda-chuva.
Esta indumentaria, acrescida de seus gestos ¢ idéias, colocava-o em uma dupla posigdo: para a
sociedade dominante da época era visto como um sujeito amalucado, dono de idéias de
grandeza; para os de sua cor, escravos ou ndo, era tido como o Principe do Povo (Cunha,
1990; Jodo do Rio, 1997; Silva, 1997). Este principe negro circulava desde os cortigos da rua
Bardo de Sdo Félix, onde morava, até o palacio do imperador Dom Pedro 1I, constituindo-se,
segundo Eduardo Silva num insuspeitado elo entre as elites dominantes de entdo e a massa
brasileira que emergia da desagregacdo da sociedade tradicional (Silva, 1997, p. 11). Esse
monarca sem coroa, somente adentrava em um palacio durante as audiéncias publicas realizadas
todos os sabados na presenga de Dom Pedro II, ou quando era permitida sua entrada nas
reunides solenes. Porém, seu reinado se dava nas ruas, onde os negros ¢ as quitandeiras do
Largo da S¢ lhe tomavam a béngdo e lhe prestavam reveréncia, externando respeito e
admiragédo (Cunha, 1990, p. 8).

Dom Oba acompanhou as transformagdes de sua ¢poca: em 1868 apareceram os
bondes, primeiramente puxados a burro €, posteriormente, de energia elétrica (Edmundo, 1938;
Machado de Assis, 1997; Silva, 1997; Baptista, 1999); em 1888 ¢ assinada a Lei Aurea; ¢ em
1889 ocorreu a Proclamagio da Republica. Esta fez Dom Oba, a principio se indignar e,
depois, literalmente morrer de desgosto. Quando ocorre a quarta grande transformagiio na
cidade do Rio de Ianeiro, desde a chegada da Familia Imperal, o Principe do Povo ja néo
estava vivo para acompanhar: em 1902 assumiu a prefeitura da cidade Pereira Passos, nas
palavras de Luiz Edmundo, o génio reformador da cidade e dos nossos costumes (1938, p.

25).

% A palavra Obé vem da lingua loruba, significando rei (Silva, 1997). is



A Etica Asséptica

“Nem sempre sabemos dizer o gue é gue nos encerra,

o que é gue nos cerca,

o que ¢ que parece nos enterrar,

mas no entanto sentimos ndo sei que barras, que grades, que muros.”
Vincent van Gogh

Segundo Maria Clementina Percira Cunha (1990), esta tolerancia existente em relagdo a
Dom Oba e outros tipos de rua, sofreu um grande abalo com o advento da Republica. Esta
mudanga teve efeitos ainda maiores durante o governo Rodrigues Alves que, em 1902, nomeou
Oswaldo Cruz para a dire¢io de Sadde Publica (Edmundo, 1938; Carvalho, 1987) ¢ Pereira
Passos para a prefeitura da cidade do Rio de¢ Janciro. Luiz Edmundo, entusiasta das obras
desses dois personagens da historia do Brasil, diz que este € o periodo quando se transforma a
cidade pocilga em Eden maravilhoso, fonte suave de belleza e de saude (1938, p. 26).

Porém, esta cidade-paraiso que perdeu gquasi por completo o mofo, a morrinha e até
aquella impressdo de miséria e de atrazo (1938, p. 46), descrita por Luiz Edmundo, foi o
inferno de muitos. O ato higiénico de Oswaldo Crug, iniciado com a luta contra a febre
amarela, seguiu com o rebuligo causado ao combate da peste bubdnica, que exigia a
exterminagdo de ratos e pulgas e a limpeza e disinfec¢do de ruas e casas (Carvalho, 1987, p.
94), € culminou em um ato de revolta da populagio por causa da obrigatoriedade de sc tomar a
vacina contra variola. A Revolta da Vacina, como ficou conhecida, fez com que fosse
decretado, no dia 16 de novembro de 1904, o estado de sitio da cidade do Rio de Janeiro
(Carvatho, 1987). Oswaldo Cruz teve sua casa guardada por soldados para protegé-lo da furia
da populagio que, certa vez, o cercou na rua de Santa Anna aos gritos de matal matal
(Edmundo, 1938, p. 30) ¢ mandando-lhe pedradas que romperam os couros da capota do
vehiculo alcangando o director de Saude (p. 31).

A Revolta da Vacina &, em suma, um movimento contra as concepgdes de uma

sociedade asséptica e pasteurizada, advindas do ideal de modemidade do Barao Haussmann®

¥ (O Bario Haussmann exerceu a fingo de prefeito do Departamento do Sena, na cidade de Paris, entfre 1863 e
1870 (Baptista, 1999, Jaguaribe, 1998; Josephson, 1997). A proposta modermzadora de Haussman visava sanear
a cidade ao mesmo tempo em que a embelezava (Josephson, 1997), porém, sem nurca se esquecer de evitgg os



que repercutiram no Brasil republicano. Neste sentido, uma nova fantasia entra em cena
(Figueiredo, 1995, p. 65): Pereira Passos, acessorado por Paulo de Frontin ¢ Lauro Miiller,
empreendeu, na primeira metade do século XX, uma reforma no Rio de Janeiro,
transformando-o em sua Paris dos fropicos (Herschmann & Pereira, 1994, p. 29). Esse
movimento de higienismo urbano, que transforma a populagio mais pobre em simulacro de
vermes que devem sucumbir ante o processo de pasteurizagdo da cidade, ¢ncontra seus
antecedentes ainda no periodo monarquico. Nesta época, Xavier Sigaud® promove, no Brasil,
uma verdadeira campanha pré-manicomial (Teixeira, 1997, p. 49). Como arauto deste ideal de
assepsia, Sigaud publica, em 1835, no Didrio da Saude da Sociedade de Medicina, um artigo
intitulado: Reflexdes acerca do frdnsito livre dos doidos pelas ruas da cidade do Rio de
Janeiro (Teixeira, 1997, Pinto et alii, 1998).

Seis anos depois, ¢ premulgado ¢ criado por decreto o primeiro hospicio do Brasil -
Hospicio D. Pedro II -, que somente foi inaugurado em 1862. Estava destinado a internar os
loucos agressivos, os mendigos, os desordeiros, enfim, todos os que colocavam em risco a
aparéneia da Corte (Patto, 1996). Atualmente, circundando o terreno do antigo Palacio da
Loucura - Hospicio da Praia Vermelha -, vemos a configuragio destes ideais de limpeza urbana
gravados em placas das ruas da cidade: ligando a avenida Pasteur ¢ a rua Lauro Miler,
encontra-se exatamente a rua Dr. Xavier Sigaud.

O nascimento da instituigio psiquidtrica, ndo so0 no Brasil, mas em toda sociedade
Ocidental, esta baseado na idéia de limpeza da polis. Nogio tributaria, segundo Michel
Foucault, da relagdo estabelecida entre as cidades ¢ scus leprosos pois, aguilo que sem duvida
vai permanecer por muito mais tempo que a lepra (...) é o sentido dessa exclus@o. (1987, p.

6). A substituigio da lepra neste cendrio se deu pelos doentes venéreos, tornando-se, este

conflitos urbanos, como as barricadas (Baptista, 1999). Portanto, além de saneamento ¢ estética, 0 que s¢ visava
era diminuir a concentragio humana nas cidades, diluindo a populagio, através das grandes avenidas.

* Francisco Xavier Sigaud fez parte de wn grupo de médicos higiemstas que iniciou uma campanha pela
construgdo do hospicio. Estes médicos criaram a Sociedade de Medicina do Rio de Janeiro e, segundo Jurandir
Freire Costa (1976), mesmo sem possuirem formagio psiquitrica, tomaram-se os fundadores da psiquiatria
brasileira. 117



“mal”, uma causa médica. Os antigos leprosarios passaram a ser o lar de todo tipo de marginais:
loucos, vagabundos, presidiarios, prostitutas etc. Trata-se do periodo da grande internagdo,
que abrangeu do século XIV ao XVII ¢ caracterizou os chamados hospitais gerais da Europa,
nio como locais médicos, mas como niicleos de cristalizagio da exclusio das diferengas.
Segundo Foucault, esses lowcos s@o alojados e maniidos pelo or¢amento da cidade, mas ndo
tratados: sdo pura e simplesmente jogados na prisdo (1987, p. 10-11). As vezes me
confundo, ndo sei se Foucault se refere a Nuremberg no século XV ou ao Rio de Janeiro no
século XX,

Para Heitor Resende (1987), a palavra que define a assisténcia psiquiatrica no Brasil ¢
exclusfio. Varios exemplos corroboram esta afirmagio: em 1920, Rodrigues Caldas, diretor da
Colonia de Alienados de Jacarepagua, atual Col6nia Juliano Moreira, fez o seguinte discurso,
pedindo a

promulgacdo de uma nova legislagdo na gqual serdo resolvidos delicados
problemas atuais de higiene e defesa social pertinentes aos deveres do
Estado para com os tarados e desvalidos da fortuna, do espirito ou do
carater, para com os ébrios, loucos e menores retardados. ou delingiientes
ou abandonados, assim como os indesejdveis inimigos da ordem e do bem
publico. alucinado pelo delirio vermelho e fandtico das sanguindrias e

perigosissimas doutrinas anarquistas ou comunistas, do marxismo ou
bolchevismo (apud Cerqueira, 1984, p. 5).

A exclusio atravessa também, todo o século XX. No ano de 1991, um hospital-colonia
no interior do Estado do Rio de Janeiro, sofreu interdigio. Este hospital recebia verba para
oferecer tratamento, mas o que existia era miséria ¢ sujeira, tendo mesmo um homem trancado
em um quarto-cela durante anos. Neste local, encontramos, em 1992, internado ja ha dois anos,
um ex-cliente da Casa das Palmeiras, chamado Graciliano. Passamos a procurd-lo quando, em
1990, encontramos duas gavetas de mapoteca da Casa das Palmeiras cheias de desenhos de boa
qualidade artistica, mostrando seu itinerdrio psiguico do final da década de cingiienta até
meados da década de setenta. Sua produgdo, basicamente de mascaras masculinas, de seres

lantasticos e retratando aspectos da anima ligados 4 natureza, impressiona pela abundincia,
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qualidade artistica ¢ como configuragde de um sentido ontologico.

Graciliano, uma Grande I1ha

“Sim, eu poderia abrir as portas que ddo pra dentro
Percorver correndo, corredores em siléncio

Perder as paredes aparentes do edificio

Penetrar no labirinto

O lubirinto de labirintos dentro do apartamento

(..} Mas eu prefiro abrir as janelas

Pra que entrem todos os insetos

Caetano Veloso

Apds um longo periodo de tratamento em regime aberto, Graciliano, depois de sofrer
uma crise alcoolica, ¢ internado em um hospicio - instituigdo fechada, hierarquizada, de
controle, em uma palavra: pandptica (Foucault, 1977). Nossa ida a uma instituigdo com todas
estas caracteristicas foi tornando moveis as fronteiras que separam estes locais techados -
representado pelo hospicio -, ¢ de espago livre - representado pela Casa das Palmeiras (Silveira,
1986). Acreditamos, de acordo com Michel de Certeau, que os lugares, com suas defini¢Ges
urbanisticas, podem sofrer uma reorganizagdo de seus codigos, por mais pandpticas que sejam
(Certeau, 1998, p. 180).

Em nossa primeira visita,” encontramos uma verdadeira instituigio sob a égide da
morte: afastada da cidade, com cercas por todos os lados, mures e grades separando os locais
de circulagdo dos funcionarios ¢ o depdsito dos loucos, separagio de homens e mulheres,
catadores de guimba, pessoas nuas ou uniformizadas, corpos estendidos no chio, pessoas com
impregnacio medicamentosa - quando ndo com discenesia tardia ou sindrome extra-piramidal -,
enfim, @ miséria do hospital (Freire, 1989). Em seu livro O Espelho do Mundo, no qual conta
a histéria do hospicio do Juquery, em Sdo Paulo, Maria Clementina Pereira da Cunha diz que

vivenciar o hospicio é como reviver a aventura de Alice no pais dos espelhos. La onde se

3 podemos dividir as visitas em quatro momentos: primeiramente, ainda como membro da Casa das Palmeiras,
quando, geralmente, me acompanhavam pessoas da equipe ou clientes - nesta fase, a presenga mais constante foi
a de Aline Ferreira; em uma segunda fase, passel a fazer as visitas sozinho; a terceira fase inicia-se com minha
saida da Casa das Palmeiras e a constituigio do grapo de acompanhamento terapéutico Casulo - Marcelo Leite
foi o principal companheiro desta fase até o final do trabalho; por ultimo, quando da transferéncia de Graciliano,
primeiramente passando uma semana no Instituto Philippe Pinel, e, postenormente indo para o Centro
Psiquiatrico Pedro 11, ne Engenho de Dentro, contamos com a importante cotaboragiio de Nise da Silvetra, inico
membro da Casa das Palmeiras que s¢ manteve interessado na saida de Graciliano do manicmio, e de Francisco
Say3o, plantonista tanto do Instituto Philippe Pinel quanto do hospicio em questdo. 119



trocam presenies de “ndo-aniversario”, é o lugar do contrario, daquilo que é simetricamente
oposio, imagem invertida que confirma e subverte seu modelo (1986, p. 13). Se o hospicio
mantém com o resto da sociedade uma relagdo especular, ndo devemos entender o estudo das
instituigdes totais (Goffman, 1974) como um fendémeno completamente indiferente as trocas
com a socicdade. Apoiando-nos em estudo de Jurandir Freire Costa (1989), podemos dizer que
o0 hospicio ¢ um amplificador do que acontece a sua volta. Portanto, ndo se encontra, de forma
alguma, fora da sociedade, mas ao contrario, constitui-se em um de seus elementos de
homeostase.

De uma simples visita, acabamos por firmar um compromissc: Graciliano me pergunta
se existe a possibilidade de sair daquele lugar. Quando cu e Aline retornamos desta viagem ao
reino dos homens tristes (Costa & Duque Estrada, 1987), sonhei com um ninho em que as
drvores repeliam a morte (Shedrow apud Bachelard, 1996, p. 115). Para realizarmos este
sonho, marcamos uma nova visita para 0 mes seguinte, a fim de estabelecermos um contato
com o médico responsavel. Neste segundo encontro, antes de conversarmos com o médico,
conseguimos ler o prontuario de Graciliano a partir da ajuda de uma auxiliar de enfermagem
que ndo concordava com sua reclusdo no hospicio. Como podemos venficar, nossa
movimentagio pelo patio ¢ corredores, por entre grades ¢ enfermeiros, trazia os ares da cidade
para dentro deste Cemitério dos Vivos (Lima Barreto, 1993). Pequenas brechas foram se
constituindo, pequenas brechas que, funcionande como um olho magico, faziam-nos
vislumbrar uma saida.

Nossa conversa com o médico guase que ndo ocorreu, pois esperamos durante horas e,
quando ja estavamos a ponto de desistir, ele retornou do almogo. Em nossa conversa, 0 médico,
mesmo nos vendo como uma ameaga a seu mundo asséptico, concordou em assinar a alta,
desde que a familia aceitasse.” Neste ponto, encontramos um grande problema, dado que a

internagio de Graciliano s¢ deu apos a morte dos pais que deixaram uma boa heranga para ser

3 Tentamos contato com os familiares de Graciliano através de correspondéncia, de visitas domiciliares, de
telefonemas, de encontros no hospicio, porém, a familia se negou a qualquer tpo de conversa. 120



dividida entre os filhos. O afastamento de Graciliano constituia-se em um acorde de lucro enire
a familia ¢ o hospicio. Graciliano representava, ao mesmo tempo, menos um a dividir a
heranga, ¢ mais um a levar dinheiro do Sistema Unico de Saude para este local conveniado.
Segundo Franco Basaglia (1979; 1985), a psiquiatria pode ser tanto uma tecnica de hbertagao
quanto de opressdo, porém, a tendéncia demonstrada tem sido a de ser opressiva. Desta forma,
a psiquiatria constilui-se em uma instituigdo da violéncia, onde os agenies de saide recebem
um mandato social de tutela sobre a loucura.

Apos nossa saida da Casa das Palmeiras, passei a fazer as visitas de maneira solitaria, o
que dificulton muito as agdes para a saida de Graciliano. Neste momento ficou patente a
necessidade de criagido de uma rede de apoio, baseada nos ideais de solidariedade. Para tanto,
foi criado um grupo de acompanhamento terapéutico; pedimos apoio a Nise da Silveira, ao
Instituto Franco Basaglia, ao Instituto Philippe Pinel e ao Espago Aberto a0 Tempo (Centro
Psiquiatrico Pedro II). Passamos a fazer as visitas aos sibados, pois este era o dia em que um
médico do Pinel € um do Museu de Imagens do Inconsciente davam plantio no hospicio.

Nossos encontros com Graciliano intensificaram-se ¢ criaram a possibilidade de
multiplas visdes sobre assuntos rigidamente determinados pela organizagdo manicomial. Nesses
encontros, sempre levamos material de desenho. Porém, nos surpreendemos com o comentario
de Graciliano sobre o fato de ndo produzir nenhuma obra: dizia nio ter tempo. Esta afirmativa,
aparentemente contraditoria, nos fez mudar de postura. Antes, conversivamos quase sempre
sobre a rotina hospitalar ou sobre alguns momentos do passado. A partir de ent3o, passamos a
trazer acontecimentos do cotidiano. Tendo como mtengdo derramar lempo neste espago
fechado, sonhei com um ninho em que os tempos ndo dormiam mais (Shedrow apud
Bachelard, 1996, p. 115).

Foram cinco longos anos de idas e vindas, de momentos de entusiasmo e de frustragao,
de conversas quase sempre desagradaveis com todos os membros da hierarquia hospitalar ¢ de

encontros emocionantes com internos, nos quais pudemos verificar algumas modificagbes no
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ambiente do hospicio. Dentre estas modificagdes, damos como exemplo o fato de um dos
internos funcionar como uma espécie de xerife do hospicio, controlando os outros internos €
verificando, para a diretoria, quem recebia visitas, possuir um quarto individual fora da area da
enfermaria, logo na entrada do hospicio. Depois de algumas reclamagdes que fizemos, este
interno passou para um quarto comum da enfermaria, fato que modificou bastante seu tom
agressivo e criou a possibilidade de uma maior aproximagio com os responsaveis da instituigdo.
Nos enconiros com os diretores, ouvimos de um dos médicos que nossas visitas faziam com
que a equipe médica pensasse em fazer alguma coisa com o pouco de “ideologia libertaria” que
lhes restava. Um més depois, este médico, juntamente com sua equipe, deu alta para
Graciliano.™

Apés sair de um lugar onde lhe restava apenas o tempo ditado pela instituigdo, ¢ de
passar uma semana no Instituto Philippe Pinel, Graciliano € transferido para o Espago Aberto
ao Tempo (EAT), no Centro Psiquiatrico Pedro II. Neste local, Graciliano pode vivenciar o
renascimento de sua criatividade: as imagens do inconsciente funcionam como auto-retratos da
psique, que revelam um poderoso movimente de auto-organizagdo que, para fal, necessitara de
um ambiente satisfatério € um ponto de referéncia estavel apoiado na afetividade (Silveira,

1981; 1986; 1992).

A Porta dos Fundos e as Janelas Abertas

“O verso domina, o verso rege,

o verso ¢ o coracdo da urbs, o verso
estd em toda parte como o resultado das
circunvolugdes da cidade.”

Jodo do Rio

O acompanhamento de Graciliano mostrou-nos que a dicotomia excludente de espago
fechado ¢ espago livre pode ser dialetizada, Verificamos que uma institui¢io total, com fodas
suas caracteristicas de hierarquizagdo e de controle, sofreu algumas pequenas mudangas. Desta

forma, Graciliano que se encontrava encerrado dentro de uma instituigiio, conseguiu achar uma

* Graciliano levou mais um més para sair do hospicio, que sempre combinava de transferi-lo para o Instituto
Phitippe Pinel e nunca cumpria o combinado. Até que, ao final de um dia de plantiio, o médico Francisco Sayto
colocou-o em seu carto e trouxe-o para o Pinel. 177



abertura para o fora, ou seja, para essa mistura de forc¢as formando composi¢des inéditas,
espécie de hibridos cujo efeito é o de desestabilizar os contornos nos quais ele se reconhece,
exigindo que encontre um novo modo de funcionamento (Rolnik, 1997, p. 86), criando uma
nova dobra institucional.

Os preceitos de limpeza da polis, ética asséptica, criou locais determinados a fim de
exercer suas praticas de poder. Locais fechados, de exclusio, instituigdes totais. Este quadro, no
entanto, vemn se¢ modificando pois, hoje em dia, vemos emergirem com grande forga locais de
tratamentos abertos: hospitais-dia, pensdes protegidas, centros de atengdo psicossocial, oficinas
terapéuticas. Porém, a nogiio de assepsia, de sociedade purificada, ndo morre com a derrubada
dos muros. Ao contrario, intensifica-se. Fla incide ndo mais sobre espagos fechados, mas
abertos (Pelbart, 1993, p. 37). Observagio semelhante foi feita por um ex-interno do hospital
de Trieste a respeito do inicio das modificagdes efetuada por Basaglia: durante os primeiros
dias depois da retirada das grades havia um enfermeiro no patio com os doentes, impedindo,
de certa maneira, com sua simples presenga, que os doentes se afastassem do perimetro do
patio. Na verdade as grades continuavam (apud Basaglia, 1985, p. 81). A equipe de Basaglia
passa entdo a atuar na desconstrugio do manicdmio mental (Pelbart, 1990).

A literatura esta recheada de exemplos de sociedades purificadas. Em um desses livros,
Walden IT, Skinner langa a nogdo de engenharia do comportamento. Vejamos dois exemplos
desta nogio que lhe é fundamental. Primeiramente em relagdo as ovelhas: em Walden 1T
podem-se ver ovelhas pastando numa grande extensdo de grama cercadas apenas por cordas.
Nada de cercas, nada de arames, apenas cordas. Ao mesmo tempo que pastam, as ovelhas
aparam a grama. Para que toda grama fosse aparada, as ovelhas precisavam ter acesso a todo
terreno. Frazier, personagem que concebeu a sociedade, resolveu o problema ao utilizar

uma cerca elétrica portatil que pode ser usada para mover o rebanho pela
grama como um gigantesco coriador. porém deixando sempre livre a
maior parte do gramado. (..) logo descobrimos que as oveihas se
mantinham dentro do quadrado. sem tocar a cerca, e que ndo havia

necessidade de eletrificé-la. Entéio substituimos por uma corda, que é mais
Jacil de transportar



E acrescenta em seguida:

O curioso (...} ¢ que a maior parte desses carneiros nunca levou choque da
cerca. A maior parte deles nasceu depois que tiramos a eletrifica¢do.
Tornou-se tradicdo enfre nossos carneiros nunca se aproximarem da
corda. As ovelhinhas adguirem isso das mais velhas, cujo julgamento elas
nunca questionam (Skinner, 1978, p. 22).

Passemos ao segundo exemplo, agora com seres humanos: um grupo de wvisitantes ¢
levado por Frazier para conhecer uma construgio com salas de leitura, jogos, bibliotecas etc.
Deste local pode-se observar a paisagem de Walden II. Um dos visitantes pergunta a Frazier por
que as pessoas ficam dentro dos prédios quando poderiam estar passeando. Eis a resposta:

Provavelmente, porque ndo precisam estar agqui. Os habitantes de Walden
Il podem sair a qualquer hora do dia. Eles ndo tém razdo para esperar o

fim do dia de trabalho ou que as criangas sejam postas na cama. Nem (ém
interesse em sair dessas quatro paredes (Skinner, 1978, p. 41-42).

Rebanhos que nio precisam mais de cercas para s¢ manterem em €spagos Iestritos.
Homens que ndo possuem interesse algum de sairem de quatro paredes. Loucos que nio
precisam mais de instituigdes totais. Nada, objetivamente, os prende, os impede. Porém, a
clausura foi construida subjetivamente. Portanto, as portas abertas ndo sdo garantia para uma
diferenciagdo em relagio as praticas tradicionais da psiquiatiia. Nio existe "espago livre”. As
praticas "antipsiquiatricas” ¢ as da psiquiatria classica se chocam e se entrecruzam. Podemos,
desta forma, repetir em nossas instituigdes de "portas abertas”, velhos métodos de controle
sobre a desrazdo. Libertar o pensamento dessa racionalidade carceraria é uma tarefa tdo
urgente quanto libertar nossas sociedades dos manicémios (Pelbart, 1993, p. 107).

Segundo Peter Pal Pelbart (1993), a cidade imprimiu dois movimentos paralelos:
trancafiou os loucos dentro de instituigdes totais ¢ o pensamento racional moderno enclausurou
a desrazio. Este tipo de postura encontra suas bases na ideologia da utopia asséptica da
Repriblica de Platdo (1949). A Grécia do tempo de Platdo possuia como retrato do heroi ideal

(Nunes, 1961, p. 9), a figura de Odisseu, também conhecido como Ulisses. A Odisséia
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(Homero, 1961), que narra a saga da grande nostalgia de Ulisses (Brandio, 1994, p. 116), de
seu retorno a sua terra, forma, ao lado da lliada, a obra do maior poeta grego: Homero. Este
poeta nos faz ler no Canto V: nosso proposito irrevogdavel de a pdtria o divino Odisseu voltar
logo (Homero, 1961, p. 80). Esta volta, em verdade, far-se-a, mas ndo sem antes enfrentar
grandes obsticulos, como fica claro no pedido do Ciclope ao deus dos mares, no Canto [X: da
gue ndo possa voltar Odissen, eversor de cidades (p. 142).

Ulisses, neste sentido, pode ser visto de duas maneiras: como um grande heroi € como
um destruidor, um perigo a polis. De maneira significativa, estas duas miradas serdo langadas
sobre o proprio Homero. Este, como prototipo do Poeta, serd, na Republica de Platio (1949),
ungido e coroado, ou seja, tratado como herdi, para depois ser expulso da cidade como uma
figura prejudicial. Segundo Losada (1997), o imaginario, representado pela figura do Poeta, ¢,
desta forma, tratado como um assunto peritérico pela racionalidade.

Em nome de uma idealizagio calcada na racionalidade e na produgdo de objetos uteis
(Sant’Anna, 1978), a cidade expulsou pela porta da frente os mestres na arte da ilusdo
(Pelbart, 1990, p. 137). Porém, estes voltaram pela porta dos fundos, e com gloria. E que
Platdo. ao escrever sua utopia politica, langou mdo, e com mestria inigualavel, justamente da
arte sublime da poesia. Os poetas perderam, mas a poesia venceu (p. 137).

Vemos acontecer com o louco este mesmo percurse tragado pelo poeta. O louco
expulso, juntamente com outros, de nossa cidade moderna, também retornara pelas portas dos
fundos. Um exemplo deste retomo podemos ver durante a ditadura de Franco, na Espanha.
Neste periodo, Frangois Tosquelles foi preso ¢ levado para um campo de concentragdo. Neste,
foi aproveitado como médico ¢ passou a trabalhar no que denominou de barracdo psiquiatrico,
instalado nos fundos do campo de concentragio. O seu trabalho consistia em receber as pessoas
que enfravam em crise por ndo agiientarem o tratamento recebido na prisdo. Para Tosquelles, o
barracéic era o meio mais facil de se sair deste local, pois entravam pela porta da frente para

receberem tratamento ¢ cram libertados pela dos fundos. Esse fato fez Tosquelles pensar a
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psiquiatria como uma escofa de liberdade, onde sempre existem os sinais de renascimenio
(apud Gallio & Constantino, 1993, p. 101).

Segundo Jurandir Freire Costa (1994), o trabalho clinico, de qualquer linha tedrca,
deve estar embasado por estas concepgdes de liberdade, felicidade e vitalidade. A partir destes
pHncipios, tudo em nossa cultura pode fazer sentido; sem ele, mesmo o impensavel torna-se
possivel. A imagem do homem que temos so existe como efeito desta ética. Privada dela,
voaria aos pedacos. Estariamos entregues a violéncia, ao horror (p. 14-15). A violéncia da
instituigdo psiquiatrica nos faz, por vezes, entrar em contato com pessoas estigmatizadas
(Goffman, 1982), sem o minimo de amadurecimento necessario de relages politicas e
socioculturais no urbano (Ribeiro, 1997, p. 268).>

Ainda existem pessoas que passam suas vidas enclausuradas em instituigdes, porém, nos
dias atuais, estamos vivendo o paradoxo do isolamento em espagos publicos. Mdnica Saraiva
Lydia (1998), ao analisar a saga da familia Samsa de 4 Metamorfose de Franz Kafka (1971),
diz que Gregor, 0 homem metamorfoseado em barata e encerrado em seu quarto, atualmente
poderia caminhar pelo passeio publico com a garantia de manter-se isclado dos outros
(Lydia, 1998, p. 102). A rua ndo pode, somente, ser um lugar de passagem, necessita ser

também um espago de encontro.

Alexandre, o Conquistador do Mundo

“O lampido a gds que resplandece sobre o calgamento
projeta uma luz ambigua sobre esse mundo duplo.”
Walter Benjamin

Neste sentido, se insere a pratica de acompanhamento terapéutico como uma clinica
preocupada em romper o isolamento dos swjeitos psicoticos [e que] acontece fora dos
equipamentos tradicionais de tratamento, [esta ¢ uma clinica} que se da na cidade (Berger,

1997, p. 7). Mesmo Freud, tdo preocupado com os métodos e t€cnicas psicanaliticas, por vezes

¥ Nio estamos, de maneira alpuma, afirmando que esta ¢ a tdnica apresentada pelos doentes mentais, mas, ¢
inegavel que, em alguns casos, este fendmeno ocorre, principalmente naqueles que passaram anos encerrados em
Iinstifuigdes totais. 126



violava suas proprias recomendagdes, como no caso da andlise que efetuou junto a Max
Eitingon durante passeios noturnos por Viena (Gay, 1989, p. 283).

A clinica, oficialmente descrita por Freud como uma técnica estabelecida em um
determinado setting, em seu dia a dia, ¢ constantemente reelaborada. A clinica da psicose,” €,
atualmente, pensada de maneira ampliada (Goldberg, 1994). Essa ndo-restrigio a um sefting ¢
uma tentativa de escapar da logica manicomial que estabelece rigidos espagos urbanos de
encontro entre terapeutas ¢ os chamados loucos. Benilton Bezerra sugere a clinica como um
ensaio terapéutico calcado em um modo de escuta que embase nossa agdo, executando uma
busca da pluralidade de espagos nos quais ela possa ser exercida (1992, p. 34).

A cidade exerce a fungio de mediagdo privilegiada (Frayze-Pereira, 1997, p. 24),
fazendo com que este tipo de circulacdo citadina nos provoque uma abertura para o Quiro
(p. 34). O acompanhamento que efetuamos junto a Alexandre, o conqustador do mundo,*
coloca a dupla posicio da cidade ¢ suas ruas como local de isolamento ¢ de encontros.
Inicialmente, em seus momentos de isolamento no meio da multidio, Alexandre efetuava
passeios pelo Aterro do Flamengo, local onde podia estabelecer contato com seu duplo a partir
de longas conversas consigo mesmo, nas quais se referia a ele proprio como “o rapaz”. A
designagio rapaz dizia respeito ao propric Alexandre que era observado por um duplo com
caracteristicas de um educador que, por vezes, The da conselhos de maneira branda e carinhosa
e, em outras ocasides, exerce um comando rigido e punitivo.

Vivéncias deste tipo foram descritas com mestria por Fisdor Dostoievski (1975), em sua
novela O Duplo. Dostoievski nos apresenta um processo de cisio do ser em seus minimos
detalhes. O senhor Goliadkin inicia sua aproximagio daquele sujeito estranho que, a0 mesmo

tempo, ¢ o seu companheiro mais proximo, a partir da impressdo, ao acordar, de que existe

3% Ao colocar esta expressio no singular, nfio estow, de forma alguma, defendendo que exista um Gnico meio de
tratar pessoas que atravessam estados de transtorno mental.

% O nome do primeiro capitulo do livio de Thomas (1966) sobre as viagens empreendidas por Alexandre von
Humboldt intitula-se O Nome de um Conguistador do Mundo. Por este motivo escolhemos, de forma
emblematica, o nome Alexandre para designar este rapaz acompanhado pelas ruas da cidade. 127



uma variedade de rostos nas paredes ¢ nos movels de seu quarto. Goliadkin, acaba por
confundir um segundo senhor Goliadkin com imagens suas refletidas no espelho, até chegar ao
ponto de encontra-lo na rua, de recebé-lo em sua casa, de travar uma disputa no ambiente de
trabalho, o que resulta no fato de considerar este duplo como um inimigo que de maneira
covarde sempre o empurra pelas costas. Esta perseguigdo implacavel faz com que o senhor
Goliadkin acabe seus dias em um hospicio. Dostoievski parece multiplicar o mesmo individuo
basico [causando] a confusdo entre o estado limiar e a realidade (Augras, 1967, p. 177).

O Duplo de Dostoievski Toi escrito em 1844, Seis anos antes, ou seja, em 1838, Edgar
Allan Poe publicou uma série de contos fantdsticos, entre os quais podemos encontrar William
Wilson que frata exatamente da questio do duplo. Como no caso descrito por Dostoievski,
temos um sujeito com 0 mesmo nome ¢ caracteristicas pessoais do personagem prncipal. O
sosia de William Wilson coloca-se como seu perseguidor. O pnmeiro Wilhlam Wilson teve que
trocar de escola, e, posteriormente, de pais. Passou pela Franga, Austra, Alemanha, Russia,
Egito, porém, verificava de maneira angustiada que, para onde quer que fosse, seu duplo
aparecia atras. Diz o primeiro William Wilson: tomado de pdnico, fugi enfim de sua
impenetravel tirania, como de uma peste até o fim do mundo, fugi, e fugi em vio (1978, p.
104).

O altimo enconiro entre os dois sdsias ocorreu durante um carnaval na cidade de Roma.
Neste dia, o primeiro William Wilson, tomado de ddio, investiu contra seu duplo e deferiu
varios golpes de espada. De repente, William Wilson percebe em um espelho sua imagem
ensangiientada ¢, no chiio, vé o seu adversario se contorcendo. Este lhe diz: venceste e eu me
rendo. Mas, de agora em diante, também estds morio (...) e vé em minha morte, vé por esta
imagem, que é a tua, como assassinaste absolutamente a ti mesmo (Poe, 1978, p. 107).

Um dos pontos mais importantes do trabalho de Nise da Silveira estd no estudo dos
inumerdveis estados do ser, termo cunhado por Antonin Artaud, pocta e teatrdlogo frances que
esteve por varios anos internado em instituigbes psiquidtricas, que fala da relagio entre a
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unidade e a multiplicidade. A principal caracteristica destes estados de desmembramento do ser
(Silveira, 1989, p. 10), encontra-s¢ exatamente no estudo do duplo € suas metamorfoses. Os
contetdos reprimidos e/ou nio desenvolvidos pela personalidade consciente configuram, em
terminologia junguiana, a sombra, que em-si € uma caracteristica ndo sO normal, mas que
fundamenia a personalidade total do sujeito. Somente em casos extremos, quando aspectos da
sombra tornam-se auténomos, criando uma cisdo, € que podemos falar de estados patologicos.
Neste caso, o suwjerito é dominado por um imaginario vivido como mais real que o real
(Castoriadis, 1982, p.124).

No caso especifico de Alexandre, o trabalho efetuado foi o de possibilitar a construgdo
de seu mundo, a partir da conquista de alguns espagos coletivos. Quando acompanhameos
Alexandre por seu trajeto pelo Aterro do Flamengo, percebemos que ele o efetuava, a exemplo
dos carros na pista de alta velocidade que passavam ao lado, sem fazer nenhuma parada.
Alexandre caminhava como se o tempo fosse um fluxo continuo sem nenhum instante a ser
destacado. Neste caso, seu Gnico contraponto era a presenga de seu duplo que necessitava ser
resignificada.

Imaginar que o Poeta, assim como o Louco - representantes da esfera imaginaria - apos
terem retornado para a cidade pela porta dos fundos, iria viver em uma cidade 130 1deal quanto
a que os expulsaram, seria negar que o louco é o outro em relagdo aos outros (Foucault, 1987,
p. 183). Liste, a principio, enconfra-se em seus devancios, passeando de maneira solitana.
Porém, como a caracteristica do individuo € estar intimamente relacionada com a sociedade,
optamos por deixar Alexandre e seu duplo narrar(em) sua(s) historia(s).

A partir do relato de um tempo em que viveu em um sitio, passamos a fazer os passeios
no Jardim Botanico, que era vivenciado como uma fazenda. Este local bucdlico passava a ser
um espago do sujeito: o Jardim-Botanico-fazenda-da-infancia. O sujeito que caminha desperta
a reflexdo a partir das emogdes (Candido, 1993, p. 261}, passando a refletir sobre sua propna

alteridade, ao invés de, simplesmente, ser tomado por ela. Este ato de andar por espagos
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significativos faz com que seus passos despertem wma surpreendente ressondncia (Benjamim,
1994, p. 186). Alexandre ¢ vitima dos tempos modemos, no qual Cronos destrona a
oportunidade benfazeja - propicio kairds - e a fertilidade promissora - benévolo aidn -, deixa-
nos & mercé de Saturno (Chaui, 1986, p. 36). Nestes enconiros que reverberam no tempo,
Alexandre passou a fazer dobras no tempo. O espago-tempo deste conquistador do mundo,
tornou-se sagrado: oniem zodiaco e relogio, hgje crondmetro: campandrio sempre (p. 36).
Chegar a este espago, no qual o tempo é campanario, s6 se fez possivel ao se venficar que as
ruas, sem excegdo, sdo ingremes. Conduzem para baixo, se ndo para as mdes, parq um
passado que pode ser lanto mais enfeitiante na medida em que ndo é o seu proprio, ©
particular. Contudo, este permanece sempre o tempo de uma infancia (Benjamin, 1994, p.
186). Alexandre passou a transformar o percurso de seus passeios em momentos de caminhada,
de paradas para descansar, em lugares de contemplagdo etc. Fomos criando uma narrativa que
integra as fantasias com os atos de sua vida €, a exemplo de Sheherazade, ¢na duas operagdes
sobre a continuidade e a descontinuidade do tempo, ou seja, uma forma de capturar o tempo
(Calvino, 1990, p. 51).

Todo este trabalho de criagio de espagos ¢ tempos significativos constitui-se em um ato
de elaboragio do discurso do Outro. Nio se pretende com isso eliminar totalmente este duplo,
esta sombra, até mesmo pela impossibilidade de tal empreitada. O trabalho segue em diregdo de
um aumento d¢ autonomia, ou seja, a interagdo de uma outra relagdo entre o discurso do
Qutro e o discurso do sujeito (Castoriadis, 1982, p. 124). Em Alexandre, o ato de narrar sua(s)
histéria(s), coloca-nos frente as questdes do Bem ¢ do Mal: Alexandre quer tirar o Mal de st
mesmo, pois este o faz ter atitudes que lhe trazem arrependimento e constelam seu duplo
punitivo. Este tema o coloca frente ao mito do herdi, que possui como destino o dominio das
forgas maléficas (Seifert, 1968).

Paul Ricouer (1988), empreende uma anilise do tema do Mal como um movimento
pendular entre a lamentagdo ¢ a repressio. Estas sdo, exatamente, as duas atitudes apresentadas
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pelo duplo de Alexandre. Ricouer divide suas analises em cinco niveis: do mito; da sabedoria;
da gnose ¢ da gnose antignostica; da teodicéia; e da dialética “quebrada”.

No nivel do mito, apresenta-se a caracteristica da ambivaléncia acerca das questdes
sagradas. Estas sio, ao mesmo tempo, tenebrosas e fascinantes, exercendo um poder de atragdo
¢ repulsa sobre as pessoas que, perplexas, se perguntam sobre a origem do Mal. No estigio da
sabedoria, acrescenta-se a pergunta do “porque” o Mal acontece justamente comigo. No ¢stagio
da gnosc, a busca da origem do Mal levantada pelo mito, ganha uma totalidade moral,
perdendo scu sentido ontoldgico anterior. Neste estagio, temos ainda como confraponto, a visdo
da gnose antignostica, na qual pergunta-se, além da origem, o porque fazemos o Mal. Neste
sentido, coloca-se o problema do Mal em relagio as atitudes, ao livre arbitrio. No estagio da
teodicéia busca-se, através de uma postura otimista, uma superagio do Bem sobre o Mal. E,
por fim, no estagio da dialética “quebrada”, afirma-se a impossibilidade de reconciliagio entre
Bem e Mal.

Alexandre, o nosso conquistador do mundo, ao mesmo tempo, atrai ¢ repele o Mal,
pergunta-se da origem ¢ do porque o Mal the acomete; coloca, de maneira implacavel, o Mal
em correlagio com suas atitudes; procura, de todas as formas, pesar a balanga para o lado do
Bem. Porém, o que nio encontramos e¢m nenhum dia, em nenhum de seus discursos, € a idéia
da impossibilidade de reconciliagio entre 0 Bem e o Mal. Sua busca, em verdade, ¢ de

restabelecer a visio dialética, quebrada por nosso pensamento racional moderno.



Capitulo 4° - O Terapeuta como Companheiro Mitico”

“Falar sobre doengas é uma espécie de
entretenimento das Mil e uma noites. ”
William Osler

Certa vez, no Hospital Jurandir Manfredinni da Colonia Juliano Moreira, acompanhet
um rapaz que estava internado ha meses e praticamente ndo saia d¢ sua cama. Em nosso
primeiro encontro, ao chegar perto do rapaz ¢ me apresentar, perguntei-lhe se gostava de
historias; disse-me que sim. Perguntei-lhe, entdo, se poderia contar-lhe uma, ja que eu também
gostava muito de historias. Sua resposta foi afirmafiva. Contei-lhe a historia de Teseu ¢ o
Minotauro com tudo o que se tem direito: Ariadne, labirinto, Egeu, todos os detalhes ¢ a énfase
que merece toda Mitologia. Ao final, fizemos comparagdes do labirinto com o hospital. Entéo,
perguntei-lhe onde estava o fio de Ariadne. Disse-me ndo saber. Uma ultima pergunta: e se as
paredes do hospital-labirinto fossem de vidro, o que se veria do outro lado?

O relato de temas miticos abre para o sujeito a possibilidade de empreender devaneios
cosmicos nos quais o hospital ¢ um labirinto ¢ o leito é de Procrustes. Para resolver ambos
problemas, o remédio é Teseu. Depois deste primeiro encontro na enfermaria do hospital-
labirinto, o canal de comunicagdo seguiu com a narragio do combate entre Perseu e a Medusa e
com a histora veridica do naufrigio do luxuoso navio de passageiros 4ndrea Doria que sc
constituiu no maior resgate maritimo de todos os tempos. A partir destes relatos, o rapaz passou
a circular pelo patio, a se comunicar com outras pessoas, a cuidar de sua higiene etc. Certo dia,
chegando ao hospital, pergunto-lhe se gostaria de ouvir outra histéria. O rapaz, com um sorriso
no rosto, numa clara referéncia a Perseu, me da a seguinte resposta: “Nio precisa. Eu ja tenho
o meu escudo.”

Michel Foucault, em seus estudos acerca da arqueologia da alienagdo diz que o tipo de
humanismo aliado & medicina, como era praticado por Pinel, pode ter sofrido influéncia do

Oriente, pois, no mundo drabe bem cedo se fundaram verdadeiros hospitais reservados aos

¥ Durante a apresentago deste trabalho no 7 Férum de Psicologia Clinica Institucional, o professor Ademr
Pacelli fez o comentirio de que as vezes o terapeuta cumpre o papel de companheiro mitico. 132



loucos (Foucault, 1987, p. 120). No entanto, ainda segundo Foucault, nestes locais, 6 que se
via era uma intervengio ruidosa com musica, teatro, danga e narrativas fabulosas. Entdo, como
explicar que este possivel modelo do mundo arabe tenha se tornado, no Ocidente, 0 grande
sepulcro da palavra.

Uma pratica que leva em conta os conteiidos de delirios ¢ alucinagdes ¢ tenta hdar com
eles a fim de se obter uma integragio, se da geralmente de¢ maneira inversa nos hospitais
psiquiatricos, locais onde ouvimos freqiicntemente historias fantasticas que se assemelham a
linguagem dos sonhos. Nestes tristes locais, todo discurso do louco, a exemplo do criminoso,
podera ser usado contra ele: sinal de desagregagdo do pensamento, estado de alicnagio. Atraves
do estudo historico, podemos ver que, aquele que deveria ser um local de tratamento - ©
hospital psiquidtrico -, foi criado pela via da exclusdo e do silenciamento (Foucault, 1987).

Porém, alguns médicos dos asilos de loucos optaram por lhes dar ouvidos. Aberto o
campo da comunicagdo, surpreendemo-nos com os fatos: entrecortando o discurso caotico,
surgem comoventes lentativas de reordenagio. As produgdes do inconsciente constituem
material saudavel: as forgas autocurativas da psique (Jung, 1989). O problema, entdo, nio esta
no fato de ter visdes ou ouvir vozes, mas sim em para quem se ird falar de tais assuntos (von
Franz, 1991).

Seguindo esta perspectiva, podemos dizer que nossos atendimentos sdo, portanto,
compromissos de cortinas fechadas, ¢ a0 se apresentar um trabalho clinico faz-se necessario
que todos se cologquem, como dirfa Manuel Bandeira, numa atitude de apaixonada escuta
(apud Bezerra, 1993, p. 56). Em seu livio O Eu Dividido, Ronald Laing (1982), ao analisar
uma aula pratica dada por Kraepelin, exemplifica a diferenga existente entre uma atitude
silenciadora de uma “atitude de apaixonada escuta”.

Kraepelin apresenta a seus alunos um paciente com excitagdo catatonica ¢ com um
discurso que, segundo o médico, s6 contém informagdes inbteis. Por exemplo: quando €

perguntado se sabe onde esta, responde: Também querem saber isso? Direi quem estd sendo
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observado, € observado e serd observado. Sei tudo isso ¢ poderia dizer, mas ndo quero (apud
Laing, 1982, p. 30). O comportamento apresentado € de excitagdo, porém, enquanto Kraepelin
sé ouvia inutilidades, Laing ouvira informagdes infimamente ligadas com a relagdo
estabelecida entre 0 médico e o doente. Diz Laing que o doente profesta contra ser observado
e tratado. Quer ser ouvido (Laing, 1982, p. 31).

Dessa forma, vemos que o sentido do que se narra estd ligado & maneira como se
escuta. Podemos acompanhar, através de estudos da literatura, como o ato de narrar sofreu uma
grande mudanga a partir de Guimaries Rosa, pois segundo Cortes de Lacerda, o que ¢
“verdadeiramente revolucionario” em Grande Serido: Veredas, € o fato de que a estoria toda
pronta que o leitor tem diante dos olhos, no liveo que esta lendo, é a historia aceita pelo
ouvinte (Lacerda, 1996, p. 15). Nesta bela inversio, mostra-se um letrado, que vai ao Grande
Sertdo e, por trés dias, ouve as historias de um sertanejo, que so as conta porque existe quem as
escute: Agora, nesse dia nosso, com o senhor mesmo - me escutando com devogdo assim - é
que aos poucos vou indo aprendendo a contar corrigido. (Guimardes Rosa apud Lacerda,
1996, p. 12). A narrativa oral ¢ a transformagdo a partir da interagdo do ato de narrar com o ato
de escutar, no qual o que esta em evidéncia € a inter-experiéncia. Isto nos mostra que o fato de
ter uma pessoa que escute a narrativa € que vai dando o tom da historia. A escuta da o
contexto. O texto de Guimardes Rosa é também a confissdo de que o ouvinte é, mais do ele
narrador, o determinante da técnica da sua narrativa. (Lacerda, 1996, p. 12).

Por certo, esta inovagdo na narrativa fez escola. Vejamos, como exemplo, a observagio
de Ttalo Calvino neste belo texto de seu livro As Cidades Invisiveis, onde o navegador Marco
Polo conta ao imperador mongol Kublai Khan como sdo as cidades de seu grande império. Em
um desses encontros no jardim do paldcio, o imperador pergunta a Marco, se quando cste
voltar para casa, contara para seu povo as mesmas historias que lhe conta. Eis a resposta de
Marco Polo:

Eu falo, falo, mas quem me ouve retém somente as palavras que deseja.

Uma é a descrigdo do mundo & qual vocé empresta a sua bondosa afengdo,
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oulra é a que correra os campandrios de descarregadores e gondoleiros as
margens do canal diante da minha casa no dia do meu retorno, outra
ainda a que poderia ditar em idade avangada se fosse aprisionado por
piratas genoveses e colocado aos ferros na mesma cela de um escriba de
romances de aventura. Quem comanda a narragdo ndo é a voz: é o ouvido
(Calvino, 1990, p. 123).

Nio pretendo, dessa forma, relatar casos clinicos, mas sim “causos” que, como nas
tradigdes orais ¢ no folclore, possuem, como uma de suas principais caracteristicas, ligar o
individuo a sociedade. Privilegiamos, como diria Marco Lucchesi ao se referir a obra de Nise
da Silveira, a biografia em lugar do caso. E o psiquiatra assumindo a condi¢d@o de co-autor
ou de leitor, atento as vozes de seus antigos hospedes compulsorios, silenciados por terriveis
expedientes (Lucchesi, s/d, p. 6). Resgatando a historia de vida - biografia - ao invés de tomar
como foco a historia da doenga - patografia -, pretendem-se abrir pequenas brechas para a
compreensio da pessoa doente. Pois, como diria Jung:

a verdadeira terapia so comega depois de examinada a historia pessoal.
FEsta representa o segredo do paciente, segredo que o desesperou. Ao
mesmo tempo, encerra a chave do tratamento. E pois, indispensavel que o
médico saiba descobri-la. Ele deve propor perguntas que digam respeilo ao
homem em sua lotalidade e ndo limitar-se apenas aos sintomas (s/d a, p.
110).

Com a intengdo de alingir a totalidade do ser, € ndo apenas os sinais de desagregagao
que, por vezes, O sujeito apresenta a0 mundo, é que Jung se valia dos mais variados recursos
de comunicagio. Para Jung, o tratamento deve levar em conta, além da historia de vida da
pessoa doente, a personalidade do médico e, principalmente, o relacionamento entre estas duas
pessoas, no qual o terapeuta deve debrugar-se profundamente sobre o caso do doente a fim de
obter um efeito terapéutico durével (Jung, s/d a, p. 118). Jung (s/d a; 1990) relata-nos, por
exemplo, que no inicio do século se deparou com uma senhora que ja se encontrava ha muitos
anos sofrendo alucinacBes auditivas. As vozes se localizavam em varias partes do corpo: seios,
bracos, pernas, térax, umbigo etc. Uma dessas vozes, localizada no meio do torax, era
denominada pela senhora como a voz de Deus. Jung decidiu seguir os conseihos dados

especificamente por esta voz. Um dos conselhos foi de que Jung deveria ler trechos da Biblia
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para esta senhora, a fim de que ela meditasse ¢ depois conversasse com Jung sobre o tema
abordado. Este tratamento, baseado numa continuidade narrativa, fez com que, apos alguns
anos,™ as vozes se¢ concentrassem no lado esquerdo do corpo da mulher. Jung, sem divida
alguma, se surpreendeu com o efeito produzido pela narragdo dos temas biblicos: Dir-se-ia
que a doente se “curara unilateralmente”. Foi wm sucesso inesperado pois ndo imaginava
que nossa leitura da Biblia pudesse ter um efeito terapéutico (Jung, s/d a, p. 117).

Walter Benjamin faz uma diferenga marcante entre a artc da narrativa ¢ a literatura
através de romances. Enquanto o narrador se liga & comunidade, pois se vale da experiéncia,
quer sua quer de oufra pessoa, 0 romancista acaba por se segregar, pois a origem do romance
¢ o individuo isolado (Benjamin, 1986, p. 201). A chamada literatura oral possui uma
dimensdo utilitaria (p. 200) de ensinamento moral, de sugestio pratica, de norma de vida etc.,
ou seja, a experiéncia aconselha, ndo porque possui respostas para todas as perguntas, mas
porque quer dar continuidade a narrativa. A sabedoria, este /ado épico da verdade (p. 201),
centra-se, portanto, no percurso, na historia, ¢ ndo no fim do caminho, nas respostas.

Outra importante diferenga, apontada por Benjamin, entre o romance ¢ a arie de narrar,
diz respeito ao trabalho. No caso do romance, diretamente vinculado ao livro, deve-se entrar
em contalo com a historia contada de modo isolado e independente dos outros afazeres. A
tradigdo oral ¢ uma rede fecida, ha milénios, em torno das mais antigas formas de irabalho
manual (Benjamin, 1986, p. 205). Portanto, a narrativa faz parte dos devancios dinamicos em
torno dos materiais de trabalho.

Quando se narra uma historia, o narrador vé-se obrigado a contextualizar o conto a
partir de quem ouve. Esta percepgdo do contexto, aliada ao colorido pessoal que o narrador
emprega, regenera a poténcia, a capacidade germinativa da experiéncia vivida (Benjamin,
1986). Os devaneios que se empreendem numa narrativa fazem com que o sujeito saia do

tempo cotidiano ¢ entre em um tempo cosmico. Tal viagem temporal transforma as tradigoes

® No texto 4 Esquizofienia de 1958 do livro Psicogénese das Doencas Mentais, Jung diz que o tratamento
levou oito anos. J4 em suas Memodrias, € dito que a duragdo foi de sets anos. 136



orais, tornando-as novamente produtivas (Gomes, 1994). Porém, um mundo mecanizado ¢ de
experiéncias interiorizadas e individualizadas, nio guarda mais espago para esie tipo de
intercimbio. Em nosso mundo ocidental modemo, o saber narrar foi substituido por um tipo
de saber que barra o fluxo narrativo tecido na substdncia viva da existéncia (Benjamin, 1986,
p. 201).

A tradigio oral se maniém através de um processo gradativo de superposigio de
camadas narrativas que se entrecruzam criando vanantes da historia (Benjamin, 1986). Este
lento processo entra em nitido desacordo com as demandas da atualidade por um
bombardeamento de informagdes que impedem a formagdo de novos mitos (Campbell, 1990).
Neste noticiario continuo em que vivernos, nada, ou quase nada, nos surpreende, pois os fafos
jd nos chegam acompanhados de explicagBes (Benjamin, 1986, p. 203). O ato de narrar, pelo
contrario, evita este tipo de conduta. A tradigdo oral sugere, nio explica.

Podemos tomar como exemplo o conlo As Trés Plumas que narra a histéria de um rei
moribundo pai de trés filhos e que, para escolher o sucessor, pega trés plumas ¢ propde a
seguinte a tarefa: cada rapaz seria o dono de uma pluma ¢ para o lado que ¢sta cair ele devera
se dirigir ¢ trazer o tapete mais bonito. A pluma do primeiro vai para a direita e ele segue por
uma estrada em busca do tapete. O primeiro tapete que lhe aparece ele compra. A segunda
pluma cai do lado esquerdo. O rapaz segue pela esirada e traz o primeiro tapete que vé a
venda. A terccira pluma cai aos pés de Jodo Bobo, o filho mais novo do rei. O rapaz deve
procurar o lapete no proprio reino. Perto do local onde se encontrava, Joio Bobo avista um
algapiio que nunca tinha visto antes; abre a porta ¢ desce por uma escada; chegando ao final da
escada depara-se com uma porta; dentro da sala esta cheio de pequenas ris ¢, sentada num
trono, uma grande ri vestida de rainha; esta The pergunta o que deseja; o rapaz lhe conta a
historia; a Rainha-Ra diz para ele pegar uma pequena rd ao acaso; a pequena i se transforma
no tapete mais bonito que ja se viu. De volta ao palicio, o rei compara os trés tapeles ¢ escolhe

o de Joio Bobo como o mais bonito, devendo, pois, ele ser o futuro rei. Os dois irmios de



Jodo prolestam enfaticamente: como o reino poderia ser entreguc a um tolo. O rei, entdo,
decidiu dar uma nova chance. A cerimdnia das trés plumas se repetin, sO que agora teriam que
trazer o ancl mais bonito. Mais uma vez o escolhido foi o Jodo, gragas ao auxilio da Rainha-
R3, devendo ele ser o futuro rei. Novos protestos dos irmdos ¢ nova chance dada pelo rei. Na
terceira vez eles teriam que trazer a princesa mais bonita. Repete-se a escolha por Jodo, sempre
auxiliado pela Rainha-Ri. Novos protestos ¢ nova chance. Desla vez, a ulfima tarefa. As
princesas, e ndo mais os filhos, deveriam passar por uma prova: seriam colocadas trés argolas
penduradas no teto do palicio ¢ as princesas teriam que, num pulo 0, passar por dentro da
argola € cair em pé. A primeira saltou ¢ nem atingiu a argola; a segunda passou pela argola mas
caiu esparramada pelo chio quebrando o brago; a princesa trazida por Jodo Bobo, que viveu
por muito tempo como uma ri, saltou sem nenhuma dificuldade; passando por dentro da
argola ¢ caindo em pé. Poucos meses depois o rei morreu ¢ Jodo Bobo foi coroado.

Esta histéria, com suas repetigdes e falta de maiores explicagdes para os fatos, ou seja,
com sua economia de expressdo [€) hita contra o tempo (Calvino, 1990, p. 50), certa vez foi
contada para a familia de um rapaz passando por uma crise aguda. Enquanto ele ndo se
dispunha a ir até a Casa das Palmeiras, resolvemos ir até sua residéncia e la efetuamos algumas
atividades com ele. Frente ao fato de o rapaz se mostrar muito arredio, um dos irmaos, sempre
muito solicito, sugeriu que os outros membros da familia fizessem as atividades como estratégia
facilitadora. Numa destas atividades em que nos reunimos com todos os familiares do rapaz,
contamos a histéria das trés plumas. Ao final do conto, como ¢ costume na Casa das Palmeiras,
cada um produziu um texto ou um desenho relacionado com a historia. A produgdo dos
membros desta familia foi bastante diversificada: o pai, um professor universitario aposentado,
fez um texto acerca do livro /magens do Inconsciente de Nise da Silveira dizendo que historias
como esta “sio verdadeiros odsis espirituais” € que “ha um subconsciente coletivo que guarda,
através de histérias ¢ de mitos, o que o homem primitivo pensava”; uma das irmés do rapaz

desenhou a cena em que a pequena ra se transforma numa linda princesa; uma outra desenhou



um tapete, um anel e uma princesa, escrevendo que “as vezes o tesouro que procuramos esta
perto de nds, mas ndo conseguimos enxerga-lo porque fechamos os olhos para pequenas pistas
que nos sio dadas”; e o irmdo mais solicito ¢ aparentemente o mais preocupado em ajudar o
irmio doente, fez um texto dizendo que “a histéria narrada tern uma mensagem importante”.
Dizia que passamos, no cofidiano, por situagdes em que nos esquecemos daqueles que nos
parecem estar na pior situagio. Este imio fez um desenho muito bem ¢laborado de uma
carruagem que levava a princesa ¢ se esqueceu justamente do Jodo Bobo.

Segundo Otto Rank, a imaginagdo humana (1961, p. 16) € o solo comum que sustenta
todas as lendas, contos, mitos ¢ relatos religiosos. Esta fungdo do irreal de que nos fala Gaston
Bachelard, se apropria dos dados trazidos pelo campo da percepgdo ¢ os distorce, ¢, mais do
que isso, possui um caraler totalmente independente € auténomo das percepgdes, criando um
mundo, o nosso mundo: Se déssemos & linguagem fodas as suas virtudes, compreenderiamos
que toda realidade deve ser ‘‘forjada’ (Bachelard, 1991, p. 128).

Segundo Castoriadis (1982; 1986; 1992), s6 podemos atingir o ser em sua plenitude
levando em consideragio as questdes imaginarias, através dos sonhos, da musica, dos contos ou
de um poema. A obra literaria, segundo Antonio Candido, mosira como sdo soliddrios e
interdependentes (1993, p. 277) o mundo da fantasia ¢ 0 mundo real, nascendo a partir de um

sonho-construgdo:

As trés mulheres do sabonete Araxd me invecam, me bouleversam, me hipnotizam.
Oh, as trés mulheres do sabonete Araxad as quatro horas da tarde!
O meus reino pelas trés midheres do sabonete Araxi!

' QOue outros, ndo eu, a pedra cortem
FPara brutais vos adorarem,
O brancaranas vos adorarem
Mulatas eér da lua vem saindo cdr de prata
O celestes africanas:
Que eu vivo padeco e morro 56 pelas trés mulheres do sabonete Araxa!
Sdo amigas, sdo irmds, sdo amantes as trés mulleres do sabonete Araxa?
Sdo prostitutas, sdo declomadoras, sdo acrobatas?
Sdo as trés Marias?

Me Deus, seriio as trés Marias?

A mais nua é doirada borbolera.
Se a segunda casasse, eu ficava safado da vidu, dava pra beber e nunca mais telefonava.



Mas se a terceira morresse... Oh, emtdo, minca mais a minha vida outrora teria sido um festim!
Se me perguntassem: Queres ser estréla? queres ser rei? queres uma ilha no Pacifice? um bangalé em
Copacabana?
Fu responderia; Nio querc nada disso, tetrarca. Eu 56 quero as trés mulheres do sabonete Araxd

O meu reino pelas trés mulheres do sabonete Araxal
{Bandeira, 1966, p. 135).

Lsta poesia € feita a partir de um anuncio de sabonete ¢ algumas frases de outros poetas
distorcidas pela imaginagio de Manuel Bandeira. Utiliza-se de Olavo Bilac, Oscar Wilde,
Castro Alves, Shakespeare ¢ Luis Delfino como quem trabalha com material de reciclagem: Os
versos escolhidos eram propositalmente cedigos, agueles que a fér¢a de serem repetidos e
decorados haviam perdido a carga emotiva; enfim tinham sido reduzidos a chavdes ou frases
feitas, a puros objetos, sem qualquer significagdo (Mello e Souza & Candido, 1966, p. LXII).
A dinamica terapéutica atua no mesmo sentido, pois, como no caso da familia para a qual
narramos o conto das trés plumas, colocamos em evidéncia as relagdes que se encontravam

estercotipadas, cnando um campo para que novas interagdes pudessem se estabelecer.
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4.1.) O Rito Conjugal nas Imagens do Insconsciente

“Uma melodia reverbera
€ regenera sentimentos”
Ronald Laing

Um rapaz escreve uma carta na qual tenta mostrar, de forma compacta, as mudangas
que ocorreram em sua maneira de lidar com os outros. Diz que na infancia comportava-se
como 0s meninos dos filmes Esqueceram de Mim ¢ de Minha Vida de Cachorro ou como a
figura irrequieta, inconveniente, hilana e sonhadora de Calvin, 0 menino dos quadrinhos que
sempre esta acompanhado por Haroldo, seu tigre de pelicia. Esta carta, escrita em poucas
folhas de caderno, serviu como uma forma de organizar seus sentimentos € poder comunica-los
a alguém. O relato € iniciado com cenas de alguns momentos da infancia, das agitagdes da
época de colégio ¢ termina por contar sobre a timidez € o isolamento dos tempos mais recentes,
ou seja, relata acerca de seu processo de fechamento em um mundoe proprio. O rapaz termina a
carta assinando seu nome: Hermeto.

Podemos dizer que Hermeto viveu em sua infancia uma sintese desses (rés personagens
citados na carta: teve vivéncias de abandono, de rejeigdo, criou um comportamento wrequieto,
tornou-se estranho aos olhos dos outros e, através da introspeccdo, foi dando colontdo propnio
aos fatos do cotidiano em sua imaginacio. Podemos ver, pelo seu relato, que a imagem que
fazia de si como uma pessoa normal, hiperativa e travessa, nio coincidia com a que os outros
faziam dele, dado que achavam-no maluco, tratando-o como um doente ou um coitado. Diz
que, ao exprimir seus sentimentos, colocava-s¢ em sifuagles constrangedoras, provocando
sucessivas cenas de estranheza nos outros, que reagiam mal as suas atitudes, fazendo com que
ele se fechasse cada vez mais. Conta, por exemplo, que durante uma aula de inglés no colégio,
a professora anunciou que iria dar uma matéria nova, ¢ que ele, por ter ficado tio feliz, reagiu
soltando uma exclamagdo de contentamento. Diante de sua espontaneidade, todos riram muito,
¢ com a intengdo de aplacar o estranhamento provocado na professora, os outros alunos lhe

explicaram que Hermeto era “doente”. Tudo isso o fez ficar muito envergonhado.
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O ambiente nesta escola foi se tomando insuportavel ¢ Hermeto acabou por sair de 14 na
terceira série do primario. Com medo de que a sifuagdo se repetisse na outra escola, decidiu
nunca mais fazer qualquer tipo de pergunta. De uma crianga agitada, Hermeto passou a ser o
mais quieto ¢ silencioso possivel. Ao crescer neste estado de isolamento que servia para evitar a
rejeigio, foi cnando um mundo a parte onde todas as meninas louras, lindas, bem vestidas,
penteadas, educadas, como as dos contos de fada, eram passiveis de serem snas namoradas.
No entanto, como conseguria se aproximar delas? Pois, provavelmente, o achavam também um
sujeito “estranho”, € que, para piorar a situagdo, arrumou como forma de defesa a estratégia de
se tornar cada vez mais “estranho”. Além do mais, quando se comparava com 0s outros
meninos, via neles qualidades que nio possuia, fato que aumentava ainda mais sua impoténcia ¢
seu isolamento.

Estes fatores de rejeigdo com certeza nos ddo muitas pistas para entender como uma
pessoa que se compara com o Calvin pode se tornar tdo fechada. Porém, temos que levar em
consideragdo outros fatores de sua biografia. Hermeto foi adotado logo que nasceu, sua mae
adotiva € surda-muda, fato que se liga de maneira direta a sua quase completa falta de
expressido verbal, sendo o maior desejo de seu pai adotivo que cle passe a falar normalmente. A
fim de resolver esse problema, primeiramente, procurou ifratamento com uma fonoaudiologa
que o encaminhou para tratamento psicologico.

Oliver Sacks (1998), renomado neurologista inglés, empreendeu uma verdadeira viagem
ao mundo dos surdos. Em suas pesquisas sobre este tema e através do convivio com pessoas
com deficiéncia auditiva, Sacks levantou a historia das idéias acerca da melhor linguagem a ser
empregada nas aulas dadas em instituigdes especializadas. Com base em seu levantamento
bibliografico, e no que pode observar pessoalmente, chegou a conclusdo, e defende-a de
maneira clara, que se deve adotar a linguagem dos sinais como lingua oficial nestas escolas,
dado que ndo se trata de simples pantomima, mas sim de uma poderosa lingua com toda uma

complexa gramatica visual. E mesmo tendo empreendido seu estudo abordando o assunto pelo
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ponto de vista neurologico, ndo deixou de levar em consideragdo os varios fatores que se
interpenetram. Como expressio dessa rede de fatores interdependentes, Sacks chega a seguinte
afirmagao:
O estudo dos surdos mostra-nos que boa parte do que a distintivamenie
humano em nos - nossa capacidade de linguagem, pensamento,
comunicagdo e cultura - ndo se desenvolve de maneira automatica, néo se
compde apenas de fungdes biologicas, mas também tem origem social e
historica; essas capacidades sdo um presente - o mais maravithoso dos
presentes - de uma gera¢do para outra. Percebemos que a cultura é tdo
imporiante quanio a natureza (1998, p. 10-11).

Seguindo este tipo de pensamento, que aborda a questdo da linguagem ndo como algo
dado, mas sim fazendo parte de um processo de construgdo transgeracional, podemos
acrescentar a todos estes fatores - biologicos, sociais e historicos -, o aspecto psicoldgico como
de fundamental importancia, ndo s para a construgdo da linguagem, mas, principalmente, para
o ¢stilo desta comunicagio.

Hermeto, ao ser adotado por uma mie que estabelecen um tipo de comunicagio quase
gue exclusivo com ele, possibilitou que essa sua maneira de contado sem sons criasse duas
possiveis formas de se estabelecer um relactonamento com figuras femininas: uma direta,
instantanea, de identificagdo e aceitagdo completas, uma forma singular vista como nao ideal;
outra d¢ multiplos significados, de encantamento ¢ dificuldades, uma forma de 1deahzagio
generalizada. Sendo a lingua, mais especificamente a sonoridade de uma lingua, a melhor
representagio de uma patria, Hermeto vivencia sua situagdo como uma espécie de dupla
maldigio: abandonado por seus pais bioldgicos, € adotado por uma mie que nio pode falar, ou
seja, nunca ouviu o som de sua “terra natal”, portanto, ndo possui patria, ou melhor, “matria”."”
Sua lingua nio o faz membro de uma comunidade, mas infelizmente de uma parcela de
exclusio, e, como movimento de compensagdo, sonha com um mundo idealizado, no qual as

mutheres, princesas ou plebéias, sdo sempre perfeitas. Este faio de se sentir como pertencente a

um mundo compartilhado apenas por ele e sua mae € reforgado pelas primeiras frustragdes no

¥ Com isso nie estou de maneira alguma afirmando que 0 mundo dos surdos-mudos € uma maldigio, mas
simplesmente assinalando a maneira como Hermeto vivenciou tal situagio. 143



contato com as pessoas comuns, diversas de seu ontologico mundo de maldigdo familiar ¢ de
seu mundo de idealizagdes imaginarias. Hermeto nio conseguindo manter um contato direto na
relagio com os ouiros, volta-se totalmente para a maneira estabelecida na relagdo com sua mac,
tornando-se vitima de seu complexo familiar.

Jung (1972) afirma que nio ¢ o sujeito quem possui o complexo, mas ao contririo, € 0
complexo que se apossa do sujeito. Coloca, dessa forma, a énfase no cariter de autonomia do
complexo, que vai se tornando cada vez mais independente do complexo do eu na proporgao
que aumenta a intensidade ideo-afetiva. Como ja dissemos no primeiro capitulo, Jung verificou
através de testes de associagio de palavras realizados com mais de um membro de uma mesma
familia que, por vezes, alguns familiares respondem de maneira idéntica aos estimulos
apresentados pelo mundo externo. Estamos frente a0 mesmo fendmeno apresentado por Sacks, '
porém agora pelo viés psicoldgico, a saber, o de estilos de comunicagio que vio sendo criados,
nido como dados a priori, mas sim através de uma série de relacionamentos transgeracionais.

Quando conheci Hermelo, dispunha destes poucos dados biograficos, ¢ fomos
estabelecendo uma relagio intermediada principalmente por sua produglo pictorica, pois
quando o espasmo da consciéncia for excessivo, somente as mdos conseguem fantasiar,
modelando ou desenhando formas que as vezes séo totalmente estranhas & consciéncia (Jung,
1993, p. 34). Outra forma de comunicagio se dava através de relatos miticos ¢ outra ainda por
escolhas de temas musicais. Neste periodo, Hermeto costumava cantar em voz muito baixa a
musica Jodo e Maria, de Stvuca ¢ Chico Buarque:

Agora eu era o heroi
E o meu cavalo so falava inglés
A noiva do cowbay
Eravocé além das outras trés

Esta musica faz uma espécie dé radiografia emocional da situagdo psiquica de Hermelo,

a0 colocar-nos de imediato num mundo do faz-de-conta que torna presente uma historia que

pode acontecer em qualquer tempo, porém colorindo-a com aspectos da atualidade. A figura
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herdica do cowboy, ajudado por um animal fantastico, o cavalo que fala a sua lingua, faz este
personagem ser um grande conquistador, tanto nas batalhas quanto no terreno amoroso. Estes
versos nos fazem penetrar no tempo dos grandes sonhos, no vasto espago, como quer qualquer
devaneio que amplifique, através de imagens sinceras, o estado em que se encontra 0 homem
(Bachelard, 1996). O herdi sai de seu mundo cotidiano, de sua cama habitual, de sua
alimentago caseira, de seus afazeres banais ¢ atravessa o Limiar da Aventura. Essa jornada por
um mundo ao mesmo tempo desconhecido e intimo encontra-se cheia de ameagas ¢ maravilhas,
mas que o herdi, sem medo, consegue sair quase sempre como vitorioso em suas batalhas
(Campbell, 1993). Este mundo nunca deixa, porém, de estar ligado ao arquétipo da Grande
Mie; podemos lembrarque o maior dos herois gregos, Heracles ou Hércules, faz todos os
trabalhos pela gloria de Hera (Branddo, 1987). O nosso herdi deixa claro que a penetragio que
faz no mundo das sombras faz parte de um processo de iniciagdo para sair de seu mundo ainda
infantil:
Eu enferntava os batalhdes
Os alemdes e seus canhdes
Guardava o meu bodogue
E ensaiava um rock para as matinés
O herdi vence o gigante com uma funda, ou derruba o temivel Cavaleiro Vermeltho com
uma seta cerfeira cravada em seus olhos, ou seja, a primeira arma do herdi parece estar ligada,
em alguns casos, com objetos de uso lidico proprios de sua infancia. Podemos imaginar toda
uma guerra mundial terminar por causa de uma simples pedrada de estilingue. O herdi ndo s¢
contenta apenas com suas atribuigdes guerreiras, €, embora esta scja a mais comum, ndo nos
permite encerrar esta imagem de construgdo do ser, de maneira t3o unilateral. O hero
descortina um fluxo de metamorfoses: transforma-se em musico, rei, bedel ou juiz. Estas
imagens fazem-nos tragar um caminho de virtudes calcados nos ideais de juventude, poder, lei ¢
justica. Conquistando todos estes atributos, o herdi se vé em condigdes de eleger sua princesa.

Esta entra em seu mundo infantil, fazendo dele um brinquedo ou um bicho de estimagao:

Ndo, ndo fuja ndo
Finja que agora eu era o seu bringuedo 145



Eu era o seu pido
O seu bicho preferido

O herdi se coloca, juntamente com sua recém conquistada princesa, num mundo de
pureza e bondade, fazendo-os criadores de um novo mundo que ndo conhece maldade. Este
mundo de sonhos, porém, termina com o afastamento de sua princesa, fazendo-o prisioneiro de
um pequeno espago de protegdo representado pelo quintal, que o abriga de todo o resto, ou
seja, de uma noite que ndo tem mais fim. A perda da alma faz do herdi um enclausurado na
vastiddo de seu pequeno mundo feito apenas de possibilidades que nunca mais se cumprem.
Cercado por trevas por todos os lados, vive esquecido da vida sem saber que rumo tomar:

Pois vocé sumiu no mundo
Sem me avisar
E agora eu era um louco a perguntar
O que é que a vida vai fazer de mim.
A Cangio Amiga

“se eu fosse eu e tivesse um documento importante
para guardar que lugar escolheria?”
Clarice Lispector

O filme O Carieiro e o Poeta trata do relacionamento do poeta chileno Pablo Neruda,
quando de seu exilio, com o carteiro de sua nova cidade em terras esirangeiras. Aos poucos,
estes dois mundos, aparentemente tio distantes, vio se transformando pela relagio que se
estabelece. O carteiro comega a se interessar pela poesia e vé nas poderosas metidforas o modo
de conguistar a mulher que ama. O poeta lhe ajuda nessa conquista ao ir, a pedido do carteiro,
junto com este, até o local de trabalho da moga, e, o poeta com todo o seu prestigio ¢ com o
fascinio que causa nas pessoas daquele vilarejo italiano, faz com que a moga preste atengao no
humilde carteiro, amigo do famoso poeta.

O carteiro aproxima-se daquela que faz sua alma vermelha de tanto calor, bonila
morena com o nome de Beatrice Russo, ¢ consegue lhe recitar alguns versos. Empolgado com a
conguista que fizera, corre até a casa do poeta ¢ lhe conta a respeito do verso que fez para sua
amada. No momento em que o carteiro inicia o verso, 0 poeta interrompe-o de maneira abrupta
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ao reconhecer sua prépria poesia. O carteiro atordoado lhe responde que a poesia é de quem
precisa da poesia. E com esta perspectiva de uso pela necessidade que apresentamos 0s versos
de Chico Buarque e ndo queremos, de forma alguma, encerra-los num sentido Ginico com o uso
que fizemos deles. Isto seria impossivel. Porém, creio que estas estrofes, assim como a poesia
Cangdo Amiga de Carlos Drummond de Andrade musicada por Milton Nascimento', eram
necessarias na compreensio do itinerario psiquico de Hermeto.

Sc a primeira musica mostrava 0 momento inicial da psicoterapia, esta (ltima dava-nos
os ponfos que iam sendo percorridos ao longo dos atendimentos. Nido estavamos mais no ponto
de partida pois, naquele momento, uma nova cangao iria ser composta. Enquanto anteriormente
tinhamos um mundo de sonhos idealizados em contraposigdo ao mundo familiar, temos, entdo,
a integragio sendo esbogada. Vinculamos, a partir desta cangdo, as vivéncias pessoais
especificas de Hermeto com as experiéncias de toda comunidade humana. Estamos no reino
onde todas as mies se reconhecem, o inconsciente, mas com a intengido de uma saida breve ¢
com um maior vigor, alcangado com a apreensio das forgas ai obtidas. Neste mundo, as
imagens do inconsciente, sejam clas sonhadas, pintadas, escritas, dangadas, maodeladas, ou
mesmo, faladas, sempre o fazem como dois ofhos. Esta cangdo do universo € a linguagem
mitologica (Campbell, 1990).

Se utilizarmos os estudos de Jung como bussula, podemos dizer que o inconsciente,
muitas vezes comparado com o mar, possibilita que todos estejam de alguma forma ligados, ¢
que espagos distantes sgjam superpostos. A viagem maritima ¢ uma das formas de se
empreender essa busca a mundos desconhecidos, sendo a via preferida dos herdis (Jung, 1989;
Sitveira, 1981; Campbell, 1990; 1993). O mar é uma rua que passa em muitos paises, para 0s
quais a consciéncia serve como lanterna para iluminar o mundo dos ancestrais.

Nesta viagem, o herdi vai identificando os vérios conteados que formam o reino das

mies. Desta massa feminina compacta, vai destacando seus elementos ¢ pode, enfim, resgatar a

* Esta poesia aparecerd ao longo do capitulo como legenda para algumas pinturas desenhos de Hermeto. |47



anima que havia se retirado para um mundo de trevas, deixando-o como um louco. O encontro,
ou melhor, o reencontro entre masculino ¢ feminino ¢ um grande possibilitador de integrag@o
da psique, objetivo buscado na psicoterapia de base analitica. Este encontro rememora o tempo
primordial do casamento sagrado dos deuses; a integragdo dos componentes masculino ¢
feminino da psique rememora o casamento da Terra com o Céu.

Ao empreender sua busca, o herdi entrou em contato com as forgas arquetipicas que
estavam tomando seu campo de consciéncia de assalto e, integrando-as, foi construindo uma
totalidade harmoniosa. Neste processo de revitalizagdo ¢ alargamento da consciéncia, nesta
busca de integracio das partes, o herdi apoia-se no que a vida de todos os humanos, porém, se
ndo der a essas formas um contetido proprio, singular, o inconsciente traga o eu ¢ este se perde
no mundo das trevas abissais. No entanto, como mostrara o percurso pictorico-musical a seguir,
se os obstaculos, colocados pelo caminho como um chamado a iniciagdo, sdo enfrentados de
maneira ética pela consciéncia, ocorre uma integragio do eu com os aspectos coletivos que
ganham mais beleza ao serem construidos em beneficio de uma individualidade. Neste caso, o
herdi, a principio infantil, depois de ser iniciado através do enfrentamento de varias provas,

conquista a integralidade de sua personalidade.

A Arvore da Vida e a Viagem Maritima

“Do upego nasce a dor, / Do apego nasce o medo,
Para quem esta livre do apego / Néic hd dor; e de onde o medo?”
Dhammapada

O simbolo da arvore, assim como todo simbolo, contém inimeras significagdes. Uma
das mais recorrentes representagdes, encontrando-se presentc nas mitologias escandinavas, da
India, entre indigenas brasileiros ete, ¢ a imagem da Arvore da Vida que, estando no centro do
mundo, possui a caracteristica de ligar 0 Céu, a Terra ¢ 0 Mundo Subterrdneo. Esta arvore €a
representagio do simbolo do Tempo Cosmico que se consome € s¢ renova (Eliade, 1991a;
1991b; Campbell, 1994). O simbolo da arvore, muitas vezes, implica um esforgo de

reordenagiio, tendo, neste caso, a mesma fungio do simbolismo da mandala. Enquanto esta
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¢ visualizada a partir de um corte transversal, a arvore mostra um impulso longitudinal de busca
do processo de individuagio, porém ainda mconsciente. Outro motivo apresentado pelo
simbolismo da arvore é o de representagdo do materno, pois encontra-se associado aos seus
aspectos de protegiio ¢ nutrigdo, por um lado, e, por outro, pode sufocar o desenvolvimeto de
outras plantas (Silveira, 1992). A arvore representa, de maneira concomitate, o processo de
individuagio, o relacionamento com as forgas maternas € uma tentativa de reordenagio a partir
da criagio do centro do mundo.

Nise da Sileira, ao analisar a produgdo plastia de Isaa u dos freqiientadores dos ateliés
do Musecu de Imagens do Inconsiente mostra uma série de pinturas nas quais Isaac representa
seu relacionamento com a mie, em seu duplo aspecto: com sua mae carnal € a constelagio da
imago materna. As pinturas de Isaac mostram uma longa série de representagdes do simbolismo
da arvore: luta entre duas arvores inimigas; arvores vergadas em sentidos oposlos; arvores
sendo queimadas; drvores com copas unidas na beira do abismo efc. As drores o copas unidas
mostram que Isaac ndo consegue direcionar a libido e esta acaba, num movimento regressivo,
na diregdo do inconsciente: é encarnando os aspecios negativos da imagem malerna que a
Grvore se apresenta, e inicio, na pintura de Isaac (Silveira, 1992, p. 50).

Contudo, se empreendermos um estudo de botdnica imagindria (Bachelard, 1994, p.
64), colocando em relagdo todas as suas partes, desde as raizes, passando pelo tronco com sua
casca, os ramos com folhas e flores, ¢ a seiva que lhe nutre, veremos uma imaginagdo da
perenidade, de mitos de morte/renascimento, pois ndo podemos nos esquecer das sementes.
Esta individualidade - a arvore -, possui ligagdes subterrineas com outros vegetais:

Ao desenhar a figura deuma divore, a maioria de nos ndo fara as raizes.
No entanto, as raizes de uma drvore sdo, com frequéncia, tdo nolorias
quanio as partes que vemos. Além disso, numa floresta, as raizes de lodas
as arvores estdo interligadas e formam uma densa rede subterrdnea na
qual ndo ha fronteiras precisas entre uma drvore e outra (Capra, 1997, p.
49).
Esta rede de raizes é um simbolo que evoca a propria constituigdo da psique humana,

segundo Jung. O desenvolvimento da arvore possui uma correlagio exata com o processo
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de singularizag¢do tragado pelo homem. Essa regularidade vegetal mostra que valores vegetais
nos comandam. € isto nos faz ver que somos plantas muito velhas (Bachelard, 1994, p. 64).
Jung, afirma que a consciéncia individual representa a florada ¢ o fruto de uma estagio, mas
que esta aparigio cfémera estd assentada em bases coletivas, pois a trama das raizes é mde
universal (Jung, 1989, p. XV).

Essa rede de raizes subterrineas gue interliga toda uma floresta aponta-nos, portanto,
para a base inconsciente do psiquismo. E, como ja vimos, mesmo que todos noés tenhamos um
substrato comum - coletivo -, possuimos um impulso que nos coloca na busca pela
individuagdo. Isso fica claro nos desenhos que lsaac fez a seguir, nos quais a drvore aparece
destacada da floresta-mae. Isaac configura a retomada de seu processo de individuagdo, porém
ainda em estado virtual (Silveira, 1992, p. 52). Coincidentemente, Hermeto representou de
forma semelhante o apego de sua energia psiquica ao arquétipo da Grande Mie a partir da
imagem de uma arvore com troncos ligados € com uma mesma copa (fig. 1). A imagem pintada
funciona como uma espécie de amplificador visual de seu estado psiquico ¢ nos aponta dois
caminhos possiveis: a morte ou a regeneragio. Bachelard, apoiado nos mitos egipcios de
morte/renascimento, pergunta s¢ a arvore é sarcdfago erguido que ird devorar uma carne
humana, segundo os velhos devaneios da drvore dos mortos, ou é antes o homem que ve
buscar para seus misculos, para seus nervos, a for¢a da fibra? (Bachelard, 1994, p. 65).

As duas possibilidades de desenvolvimento representadas nesta figura deve-se ao fato de
a arvore, simbolo dos aspectos femininos inconscientes, dominar toda a pintura. As duas
arvores podem continuar com as copas unidas, num movimento de mutua tentativa de
aniquilagii ou separarem-se num impulso de criagio de singularidades. No primeiro caso,
prevalece o carater elementar dos processos inconscientes, centrado no Grande Feminino, que
torna o sujeito dependente; no segundo, da-se inicio ao cardter de transformagdo, centrado no
sujeito, que busca independéncia (Neumann, 1996).

De fato, das matérias da natureza o homem produz utensilios: da pedra faz martelo, da
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pele do animal faz roupa, da madeira da arvore faz casa etc. Hermeto procura representar este
estado de diferenciagio do homem dos aspectos da natureza: desenha uma arvore gue, mesmo
podada, aparece ndo mais unida a outro tronco, ¢ casas de madeira, porém fechadas (fig. 2). A
casa, como ja vimos no capitulo segundo, quando tomada como um simbolo, pode representar
varias etapas do processo de individuagdo. Neste caso, as potencialidades para o
empreendimento de tal busca encontram-se ainda encerradas: o eu ainda ndo € senhor de sua
casa.

Em desenho do mesmo dia do da figura 1, Hermeto representa o motivo da viagem
maritima (fig. 3). O herdi solar de diversas mitologias empreende tal jormada que narra os
perigos deste vasto e desconhecido mundo que € o mar, uma das mais recorrentes metatoras do
inconsciente. No caso de Hermeto, essa viagem, iniciada por um navio negro, coloca-nos frente
4 possibilidade da identificagdo fatal com as poderosas forgas do inconsciente. Outra indicagio
deste perigo esti no fato deste navio a vapor parecer que navega ao sabor dos ventos e das
marés, pois suas maquinas nio estio em funcionamento. O eu, neste caso, abre mio da agdo
dirigida e se deixa levar pelas forgas arquetipicas da natureza.

O motivo da viagem maritima apareceu diversas vezes ma produgdo pictorica de
Hermeto indicando que o sentido ontolégico que vinha construindo através da apreensio dos
significados de sua produgdo plastica esteve sempre vinculada aos contetdos inconscientes,
busando uma integragio destes ao campo da consciéncia. Ndo se trata, portanto, de um
processo unilateral dirigido pela racionalidade ¢ nem de um fluxo de uma tormenta de imagens
de carater desestruturante. Em desenho de trés semanas depois, podemos ver uma galera que
junta o impulso da natureza, representado pela vela, ¢ o trabalho do pensamento dirigido,
indicado pelos remos (fig. 4). As forgas naturais sdo devidamente utilizadas, quando no
desenho anterior 0 navio ndo possuia vela e era levado por forgas misteriosas. Estamos diante
de um esbogo de integragio dos campos da consciéncia com as forgas da psique inconsciente

que ameagavam tragar o eu enfraquecido de Hermeto. Outro desenho de viagem maritima foi

151



feito quase dois anos depois. Neste podemos ver uma grande embarcagio com muitas velas,
sendo impulsionada pelo sopro de trés figuras benfazejas (fig. 5). As forgas misteniosas da
nafureza encontram-se harmonizadas com o processo fransformativo de Hermeto. Note-se que
nas trés figuras com o motivo da viagem maritima aparece um pequeno pedago de terra com
uma arvore. Os devaneios botinicos parecem querer se integrar com os devaneios marinhos e,
quando as forgas da natureza se integram, ocorre uma regeneragdo do mundo. A arvore da
figura 2 aparece imodvel, €, por outro lado, as outras duas se inclinam na diregdo do barco.
Enquanto as arvores de Isaac se vergavam em sentidos opostos, as de Hermeto, fixadas em
terra firme - simbolizando a consciéncia -, procuram uma aproximagio com as embarcagdes -
simbolizando as produgdes do inconsciente. O mais curioso, contudo, € o fato de na figura 5 o
vento levar a embarcagdo numa diregdio e inclinar a palmeira em outra, indicando uma
tendéncia a se estabelecer uma conjungio de opostos.

O viajante encontra terras estrangeiras nos mais variados tempos: o processo de
individuacdo ¢ muitas vezes simbolizado por wma viagem de descobrimento a fterras
desconhecidas (Henderson, s/d, p. 277). No Egito, pais da esfinge - simbolo do materno
devorador -, vemos uma mulher apontando alguma coisa para um homem (fig. 6), este vai até o
encontro de uma arvore (fig. 7). Esta representante da busca da individuagio depara-s¢ com um
poderoso simbolo materno - a esfinge -, correndo o risco de um movimento regressivo da
libido. A arvore ja aparece com apenas um fronco, apontando para um movimento de
discernimento ¢ deslignmento do estado simbidtico mostrado na figura 1. Esta tendéncia supoe
um alargamento do campo da consciéneia, pois a discriminagdo de um unico fato em dois ou
mais aspectos, ou a oposicdo entre dois conteidos. deve ser considerada o pré-requisiio de
todo ato de conscientizagdn {Jaffé, 1989, p. 27). A esfinge é, segundo Jung (1989), o proprio
enigma, € Edipo ao decifrar o enigma proposto pela esfinge, catu numa cilada: o de uma relagdo
incestuosa. Este perigo ainda estd presente na representagdo psiquica de Hermeto, porém

podemos ver com bons olhos o fato de os representantes do aspecto materno (figuras egipcias)
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tentarem decifrar o enigma que lhes aparece: a arvore.

Esta oposigio entre fatores consciénies ¢ os aspectos do materno aparecem no restante
da wviagem como uma integragio do feminino de maneira inconsciente: mulher russa
cumprimentando uma amiga (fig. 8); uma concentragdo do Logos consciente: homens na
Grécia antiga (fig. 9); na mesma cena aparecem os aspectos masculino ¢ feminino, porém ainda
estdo de costas um para o outro: Baker Street no ano de 1783 (fig. 10); aspecto materno em
contraposi¢do ao feminino em posigdo de susto, esta, porém, aparece ao lado de um homem,
ou seja, o poder criativo do inconsciente pode inibir o estabelecimento de uma relagio com
aspectos da anima, ficando, neste caso, o masculino encerrado no Grande Feminino: festival
chinés de 1889 (fig. 11); €, depois de percorrer espagos tio variados numa progressdo de
tempo, chega ate a Afiica, pais dos safaris e da natureza exuberante: Khaterine Hepburn numa

aventura na Afiica (fig. 12).

O Casamento Sagrado

“Por que comige nunca estds sozinha,
Mulher, muito mais do que o abismo
Onde vigam as fontes do passado?
Mais te aproximas, mais te afundas
Na ravina das preexisténcias”

Yvan Goll

Vamos acompanhar as transformagdes simbélicas na produgdo de Hermeto, sobre a
qual ja pudemos observar que, de inicio, esteve sob os perigos de uma representagdo negativa
de apspectos maternos - simbolo da origem ¢ fonte da vida (Jung, 1989) -, configurados através
da imagem da arvore. Esta imagem do Grande Feminino, de conmtengdo e inibigdo do
crescimento, confirma a dependéncia do individuo em relagio a mde, além de indicar uma
introversdo da libido até o seio materno. Nesta busca pela singulandade, veremos o
desdobramento de seres fantasticos, de monstros, de fadas, de herois etc. E mesmo que
inicialmente 0s aspectos inconscientes aparegam numa tentativa de abarcar a psique consciente,

podemos afirmar que nem todos os simbolos possuem a caracteristica de aprisionamento ¢



Eu preparo uma cancdo

Em que minha mde se reconhega
Todas as mdes se reconhegam

E que fale como dois olhos

fig. 1
22/05/90

fig. 2
25/05/90

fig. 3
22/05/90

fig 4
13/06/90

Caminho por uma rua

Que passa em muitos paises
Se ndo me véem eu os vejo
E saudo velhos amigos




fig. 5

16/03/92

fig. 7
14/09/90

fig. 8
16/01/91

fig. 6
14/09/90




fig. 10
06/02/91

30/01/91

27/03/91

fig. 12
10/06/91
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morte, dado que isto impossibilitaria o processo de individuagdo. As imagens dq inconsciente
representam uma busca pela tomada de consciéncia.

Dentre as perigosas figuras fantésticas que povoam a imaginagio coletiva, surge a sereia
(fig. 13) como representagdo do perigo da sedugdoem varias regides do mundo, ou seja, o
aspecto perigoso da anima simbolizando uma ilusdo destruidora (von Franz, sid, p. 178).
Esta atrai os pescadores com seu belo canto e faz com que ocorram varios naufrigios. Na
cultura amazoénica temos a lenda da lara e suas inumeravess variantes. Essa AMde d"A'gua, como
¢ também conhecida, atrai com scu canto principalmente os jovens moradores da beira do 110 ¢
navegantes desavisados: os mogos que adormeceram nos bragos liquidos da lara jamais
voltaram (Loureiro, 1995, p. 265).

Como ja foi demonstrado por varas vezes nos trabalhos do Museu de Imagens do
Insconsciente, as metamorfoses ¢ transformagdes da libido nio seguem um caminho linear. Vé-
se através das imagens do inconsciente que o percurso ¢ quase sempre labirintico, no qual sdo
inevitaveis os retrocessos, as estabilizades, assim como saltos no processo de conscientizagao.
Dando continuidade a série, vemos as copas das drvores voltarem a se aproximar perigosamente
(fig. 14). Estamos no momento em que os caminhos se bifurcam, pois Hermeto tanto pode
tomar a dircgdo rumo a uma tentativa de individuagdo, quanto pode se deixar descansar num
longo abrago de morte. Este cariter é reforgado pela presenga de uma figura feminina
acompanhada por seu cio. Ambos sdo transparentes, indicando uma indiferenciagdo com o
mundo dos mortos, o inconsciente. O mundo dos mortos da mitologia grega ¢ denominado
Hades ¢ possui, como sua princesa Hécate, que sempre aparece acompanhada pelo guardido do
mundo subterrineo, seu cio Cérbero. Hécate possui a dupla caracteristica da Grande Mae:
criagio ¢ destruigdo. Pois, a0 mesmo tempo em que ¢ apresentada como a guardid da
maternidade, a que concede todas as gragas, a prosperidade material, o dom da elogiiéncia, a
vitéria nas batalhas € nos jogos, a abundincia em pescarias € colheitas; € vista também como

estando ligada ao mundo das sombras, a invengdo da feitigaria, a0 mundo lunar que tortura ¢
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enlouquece os homens. Hécate preside, portanto, a encruzithada: local ond;z'lheﬂsﬁo ofertados
presentes (Grimal, 1993; Jung, 1989; Silveira, 1981). Este é o ponto onde (‘)s caminhos ¢
cruzam e também se separam, no qual a propria vida é esta ‘grande mde ferrivel’ que corta
as cabecas e que concebe; que simultaneamente assegura a fertilidade e o crime e, ainda, a
inspiragdo, a generosidade, a rigueza. (...). A deusa-mde é, simultaneamente, aguela que
concebe e aquela que mata (Eliade, 1987, p. 93-94). Estando a libido, por assum dizer,
- suspensa enlre os dois caminhos apontados por Hécate, o autor, em desenho do mesmo dia
(fig. 15), ruma na sua busca pela individuagio: surge o cavaleiro, ainda sem as feigdes do rosto,
indicando a sua liga¢io com a Hécate da figura anterior pois esta, em seus aspectos de Mae
generosa, ¢ a patrona dos cavaleiros. No Hino a Heécate de Hesiodo, esta Grande-Mae ¢ assim
definida: diligente entre cavaleiros assiste a quem quer (apud Torrano, 1981, p. 142).

Através da mediagdo dos simbolos, Hermeto vais construindo pares de opostos
perfazendo um movimento pendular calcado nos aspectos elementares negativos ¢ aspectos de
transformagio (Neumann, 1996). Em quatro desenhos do mesmo més, vemos a polarizagio
entre a mulher ¢ a sereta; entre a casa aberta e a casa fechada; e entre a arvore com novos
brotos de vida € a arvore destrutdora. A primeira figura de mulher propnamente dita, aparece
nua sobre um leito no meio de um bosque (fig. 16). A sexualidade em seu aspecto mais natural
contrapde-se a impossibilidade do desenvolvimento das capacidades instintivas: Hermeto
desenha nova figura de sereia (fig. 17) shnbohzando a atragdo exercida pelas forgas do
inéonscientc (Tung, Emma & von Franz, Marie Louise, 1993). Os aspectos transformativos de
diferenciacio surgem configurados nestas drvores, ainda que bem proximas, mas que ja
aparecem separadas. Podemos notar o desenvolvimento de um galho com novos ramos em uma
delas ¢ a casa com a porta € a janela abertas (fig. 18). A casa ganha novos comodos e, como a
indicar um espago de diferenciagio mediado pelo pensamento dirigido, 0 eu coloca-se entre
duas drvores que ja aparecem com muitos brotos novos. Esta mesma casa, porém, volta a se

fechar, além de estar ameagada de destruigdo por uma das arvores que se¢ enconira prestes a
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cair sobre ela (fig. 19).

No entanto, o processo de diferencia¢do e crescimento das arvores volta a ocorrer: em
dois desenhos do més seguinte vemos a mediagio da arvore pelo fouro e um pequeno sol - o
instinto que estava atrelado (sacrificado) ao arquétipo mae, vem a tona e busca expressio (fig.
20) e, posteriormente, pelo sol antropomorfico (fig. 21). A mediagdo pelo campo da
consciéncia continua a ocorrer: alguns meses depois, surge entre as arvores um grupo de casas
abertas, facilitando a comunicagio (fig. 22): a energia psiquica proveniente do inconsciente esta
servindo para uma expansido da consciéncia e, posteriormente, por uma casa aberta € um
homem conduzindo grandes aves (fig. 23). A produgdo de Hermeto, apesar de por vezes fazer
um caminho de idas ¢ vindas, vem se caracterizando muito mais pelo estabelecimento de platos
com bifurcagdes de caminhos ¢ a continuidade do processo transformativo, para dai a pouco se
encontrar em um novo platd para iniciar uma nova subida rumo a consciéncia.

A casa como representante dos aspectos de protegdo, acolhimento e congregagao,
portanto com caracteristicas tipicas do Grande Feminino de carater positivo (Neumann, 1996),
somente aparecera quase dois anos depois. Neste desenho, em que uma familia com o casal
sentado 4 mesa, se reune para tomar cha (fig. 24), ja podemos ver uma crescente capacidade
das fungdes da consciéncia, até mesmo pela qualidade dos tragos que sofrem muito meﬁos
interferéncia dos complexos ideo-afetivos que reduziam as agdes do eu.

O desenho a seguir (fig. 25) encontra paralelos em grande numero de contos de fada: o
herdi que Juta contra o animal que se apodera da muther. Nos contos, geralmente ¢ a luta contra
o dragio. Neste desenho surge estranho animal com longa cauda. O herdi que ja havia
aparecido na figura 15, porém com pouca forga, surge agora com o intuito de salvar a mulher
desconhecida (anima) do dominio do principio devorador existente no inconsciente. Este animal
reaparece em desenho do mesmo dia, porém como sinal de vitéria do herdi sobre o dragdo, este
aparece configurado como simbolo do estandarte do heroi (fig. 26). Vale a pena mdicar que o

heréi aparece feminilizado, estando vestido de saia. Isto talvez se deva ao fato de ao vencer ¢ se
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identificar com o monstro, o heré retira sua forga deste mundo de sé)mbras femininas. Com
iss0, o campo da consciéncia adquire a forga dos aspectos femininos que se enco'ntram tolhidos
no inconsciente, ou seja, o herdi assume particularidades do dragdo (Jung, 1989, p. 335). O
monstro, aspecto devorador do feminino (Jung, 1972; 1989; Henderson, s/d; Silveira, 1981),
surge a partir do medo ¢ do perigo do incesto (Jung, 1989}, ¢ geralmente, a figura heroica que
luta ¢ vence 0 monstro, abre caminho para uma aproximagdo com a anima que s¢ encontra .
dominada pelo Grande Feminino: as figuras herdicas sdo consteladas, de maneira geral, guando
o consciente requer ajuda para alguma tarefa que ndo pode execuiar sO ou sem uma
aproximagdo das fontes de energia do inconsciente (Henderson, s/d, p. 123).

Encontram-se¢ frente a frente os aspectos transformativos e ncgati\rbs do ‘inc‘onscientc.
Neste confronto, o heroi representa wm ato positivo (Jung, 1989, p. 366), enquanto 0 monstro
diz respeito a destruigdo. O herdi e o dragio constituem, em verdade, um mesmo mito (Jung,
1972) que representa a superagdo de um apego, ou seja, o friunfo cfo ego sobre as tendéncias
repressivas (Henderson, s/d, p. 120). Porém, o aparecimento de monstros - representantes da
“mie terrivel” (Jung, 1972) - constitui um obstaculo que coloca o herdi num movimento de
im'cialqﬁo necessario para seu processo de diferenciagdo. Este tipo de fantaéia herdica surge no
individuo para que este possa integrar os aspectos dissoctados de sua psique consciente (Jung,
1984b). Portanto, o herdi precisa convencer-se de que a sombra existe e que de[a_ pode retirar
sua for¢a {(Henderson, s/d, p. 120). Os devaneios dindmicos apontam-nos para o féto de os
ﬁonstros serem reservas de forca (Bachelard, 1994, p. 37) que, apesar do perigo eminente,
continuam a preencher as mesmas fungdes que tiveram em todas as mitologias: em ultima
andlise, ajudar o homem a fibertar-se, aperfei¢oar sua iniciagdo (Eliade, 19944, p. 10).

Hermeto continua dando forma aos processos inconscientes numa tentativa de
diferenciagdo, primeiramente enire o eu ¢ o Grande Feminino €, posteriormente, entre o eu ¢ a
anima. A contraparte feminina, denominada por Jung como arquétipo da anima, funciona como
intermediaria, como menségeira entre as produgdes inconscientes ¢ a psique consciente. A
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figura seguinte (fig. 27) mostra-nos duas arvores separadas por um vilarejo ¢ um sol
antropomorfico. A identificagdo com o sol serve de contraponto para o papel central ocupado
pela igreja com torre de grandes proporgbes, simbolo da mde-falica. O ato herdico de
diferenciagdo do eu dos bragos maternos, retira suas forgas exatamente deste grande ttero
inconsciente. Note-se que no vilarejo todas as casas aparecem de portas € janelas abertas,
mdicando um aumento na possibilidade de circulagdo e troca. Desta forma, toda energia que
antes era direcionada e retida pelo arquétipo da Grande-Mie pode, neste momento, circular ¢
encontrar novos recepticulos. Seguindo o itinerario psiquico tragado por Hermeto, vemos que
o interior da casa foi ocupado por um homem de tempos passados, dada suas vestimentas ¢ a
decoragdo da casa, na qual, diga-se de passagem, a tuminagdo ¢ feita por candelabro preso a
parede {fig. 28). A amima aparece configurada, porém em forma de estatua. A mulher ¢
modelada a partir da matéria-prima do inconsciente, ou seja, dos aspectos maternos, e deles se
diferencia. A estatua mdica que a psique consciente ainda deve trabalhar mais a fim de conferir
vida a aspectos estagnados de sua personalidade total. A estitua recebe, da mio do homem,
delicado toque na cabega: muitas vezes as mdos sabem resolver enigmas que o intelecto em
vdo hutou para compreender (Tung, 1984b, p. 87).

As cinco imagens a seguir mostram-nos como se deu, de mancira gradativa, a

aproximagio dos aspectos masculino/feminino. Primeiro aparece a princesa montada a cavalo

-conduzida por um batedor com cdo de guarda. A princesa e seu batedor estio em um caminho

passando pela primeira arvore e dirigindo-se para a segunda. As arvores encontram-se
separadas por uma casa com a porta aberta. Neste percurso, porém, surge um obstaculo: uma
grande ave, perto da segunda arvore, coloca-se em posigdo agressiva (fig. 29). Alguns dias
depois, aparece novamente a princesa e seu batedor. Este, além de estar acompanhado pelo cio
de guarda, surge agora com um falcdo de cabega coberta. A agressividade que aparecia na
figura anterior, como um obstaculo, esta incorporada a favor. Nesta imagem, ainda aparecem as

duas arvores que, s¢ por um lado, estdo com as copas mais proximas € separadas por uma
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cidade que aparece ao fundo de maneira pouco nitida, por outro, a pequena}co;\nitiva ja esta a
meio caminho entre as duas arvores (fig. 30). A terceira imagem desta s;eqiiéncia c%e
.aproximagio entre masculino ¢ feminino mostra a princesa com uma comitiva um pouco maijor:
a frente do cavale da princesa vio dois arautos anunciando sua cheg:jda; atras estd uma
acompanhante carregando um estandarte com um monstro como emblema, este fato se liga a
figura 26, fazendo com que as forgas negativas do inconsciente, além de serem superadas,
sejam incorporadas de maneira positiva; na mio da princesa aparece uma coruja, ou sgja: a ave,
que vinha simbolizando a agressividade, surge como simbolo da sabedoria e da vigilancia; a
cidade entre as duas arvores, que ja estava presente na figura anterior, aparece de forma bem
nitida; as duas arvores voltam a aparecer, porém, neste caso, estio bem separadas; e a comitiva,
que Ja ultrapassou fotalmente a primeira arvore, comega a passar pela segunda (fig. 31). A
comitiva segue sua viagem com batedor, arauto e pajem. Acompanhando a princesa, aparece
um homem coroado, também a cavalo (fig. 32). Esta seqiiéncia tem seu término 001;1 o
encontro enire 0 homem e a mulher ao pé de uma arvore. Hermeto mftitulou este desenho de ¢
Casamenio da Terra com o Ceéu (fig. 33). Trata-se, portanto, de um casamento sagrado no
qual, como em todos os grandes sonhos, as imagens elevam-se ao nivel de um universo
{Bachelard, 1991, p. 67).

Temos, nesta seqiiéncia, dois modelos fundidos na diregdo de um mesmo proposito: a
unido entre masculino ¢ feminino. Este enconitro, delineado pelas maos de Hermeto, assenta-se
tanto no agmor cortés quanto na cosmogonia. No primeiro caso, também chamado de amor
delicado, ocorrem transferéncias imagindrias do corpo para o coragdo (Duby, 1989, p. 6A1).
No segundo caso temos, como resultado, uma hierogamia entre o Deus-Céu e a Terra-Mde
tEliadc, 1991¢, p. 122). O casamento humano € considerado por muitos povos como 1mitagdo
do mito cosmogonico. Este casamento sagrado serve-nos de modelo exemplar para uma vasta
gama de agdes. Segundo Mircea Eliade (1991¢), varios exemplos podem ser citados:

“Fu sou o Céu", proclama o marido na Bahadfranyaka Upanishad (V7. 4.
20), “tu és a Terra!"” Ja no Atharva Veda (X1V, 2, 71) o marido e a mulher
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sdo assimilados ao Céu e a Terra. Dido celebra seu casamehto -'co,fn Enéias
no meio de uma violenta tempestade (Eneida, IV, 165 5s5.); a unido deles
coincide com a dos elementos; o Céu abraga sua esposa distribuindo a
chuva fertilizante. Na Grécia, os ritos matrimoniais imitavam o exemplo de
Zeus unindo-se secretamente com Hera (Pausdnias, [, 36, 2). Como era de
esperar, o mito divino é o modelo exemplar da unido humana (p. 122).

A unido entre um homem e uma mulher € vista como uma repeticdo do hieros gamos
primordial. Este casamento sagrado € conseqiiéncia da batalha travada entre o herdi e o
monstro (Brandao, 1987). Seguindo o Esquema dos Ritos de Passagem de Amold van Gennep
(1978) temos um rito de separagdo do herdi de sua casa materna; a luta com o monstro como
prototipo do rito de passagem, quando o herd: atravessa o imiar entre a separagdo € o retorno;
e um rito de agregagdo com o casamento sagrado. Portanto, vencendo o monstro, o heroi
conquista a princesa. Temos, na produgio das imagens do inconsciente, apresentadas por
Hermeto, a comprovagdo do fecho inicidtico, o casamento, o hiéros games simboliza a
“maturidade” do herdi e da heroina, vale dizer, da que passou também pela “prova”, no
caso a da exposi¢do e cumpriu seu papel de (...) “vitima iniciatica” (Branddo, 1987, p. 84).

Hermeto estabeleceu um processo de transformagdo da energia psiquica que se achava
encerrada sob a égide dos aspectos maternos. Através da constelagio do arquétipo do herds,
vemos se delinear uma crescente autonomia do campo da consciéncia em relagio ao dominio
inconsciente, O aparecimento da princesa, representante do arquétipo da anima, € o pressuposto
para que ocorra uma intermediag3o entre o eu ¢ as produgdes inconscientes. O feminino, neste
caso, se¢ desdobra ¢ amplia-s¢ o campo da consciéncia (Hederson, s/d). A realeza € transmitida
ao heroi pela princesa, portanto, o heroi durante o rito conjugal, se habilita a reinar (Bran_de"lo,
1987).

Como as séries de imagens do inconsciente nio seguem um caminho linear, € de se
esperar que entremeando estas cinco figuras que mostram a aproximagdo entre masculino ¢
feminino, tenham sido representadas outras com a tendéncia contraria; ¢ de fato assim ocorre.

A figura seguinte mostra-nos que enire as duas arvores acha-se uma igreja fechada ¢, uma

jovem afastando-se da imagem central; a inscrigio ndo nos deixa duvidas, pois Hermelo
160



escreve acima da moga: 4 MNoviga Rebelde (ig. 34). Portanto, a anihma (noviga rebelde) se
distancia dos aspectos maternos (igreja). Este ato de rebeldia recebe um movimento de
oposigio: desgostosa com o ato de liberdade da anima, a Senhora dos Ammais (Neumann,
1996) reaparece na floresta (fig. 35); € uma matrona s¢ mostra irritada, através de sua cara
fechada ¢ dos bragos cruzados, ao ver a princesa em estado nascente (fig. 36).
O amor cortés apresenta-se, geralmente, através de jogos educativos entre os homens.

Os torneios tinham como principio a busca da medida certa, ou seja, tratava-se de um ato
educativo como medida de disciplina para os desejos (Duby, 1989). Porém, a justa na Idade
Média, sempre representada pela oposicdo entre dois cavaleiros, aparece em desenho de
Hermeto como uma batalha entre um cavaleiro negro ¢ uma amazona de branco (fig. 37). Uma
das principais representagdes da alquimia é a da unido do Sol com a Lua (Jung, 1994; Edinger,
1990). Esta unido de opostos, além de ser doadora de vida, aparece na luta contra o Mal
representado pelo dragio (Edinger, 1990), ou seja, este estado somente se da através de uma
idealizagio prematura ou de uma ardua batatha. O Sol Negro, a sombra da consciéncia, pode
enfrar em cena como uma etapa necessaria do processo de i.ndividuaqﬁo. Temos, entdo, neste
caso, a peleja do Sol com a Lua" - em linguagem junguiana podemos dizer que se trava uma
batalha entre a anima ¢ a sombra -, pois como diz Hermes no Rosarium Philosophorum: eu
gero a luz; no entanio, as trevas também pertencem a minha natureza (apud Jung, 1994, p.
120). Estes e outros simbolos mostram a importincia da scparagiio dos varios elementos que se
encontram identificados inconscientemente para que haja uma tomada de consciéncia. Diz
Edward Edinger acerca deste processo:

Um importante aspecio da psicoterapia é o processo da separafio, cujo

componente mais relevanie é a separa¢do entre sujeito e objeto. O ego

imaturo é notorio pelo seu estado de parficipation mystigue lanto com ©

mundo interior como com o mundo exterior. Um ego nessa condi¢do deve

passar por um prolongado processo de diferenciagéo entre sujeito e objeio.

A medida que isso ocorre, a desidentificagdo com os ouiros pares de
opostos também ocorre (1990, p. 203).

' Uma representagio da peleja do Sol com a Lua pode ser encontrada no texto alquimico da ldade Média
intitulado Aurora Consurgens e teproduzido na pagina 209 do livio 4natomia da Psique de Edward Edinger
(1990 161
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O aspecto feminino que nio foge da futa quando esta se faz necessara, também ndo se

priva de implorar pela paz (fig. 38). A anima aparece como intermedidria entre o campo da

" consciéneia e o inconsciente, orientando, desta forma, as atitudes a serem tomadas pelo herdi.

Em seguida é configurada, de maneira tipica, a imagem de um velho que se coloca no caminho
do heréi (fig. 39). O Velho Sabio é uma representagio do arquétipo central (Si-mesmo) que
vem em Socorro para que a reordenagio acontega, pois ¢ Velho Sébio serd aquele que ajuda

nas situacdes perigosas, o mestre que conhece a significagdo da ordem oculla na natureza, o

médico, o guia do iniciado (Silveira, 1992, p. 166). As configuragdes do Si-mesmo, quer por

personificagdo quer por imagens geometricas como a manda1a= representam, na maiona das
vezes, ndo um prenuncio de uma totalizagdo a ser alcangada, mas sim uma compensago, como
neste caso, para uma situagio de perigo e desonentagao.

O perigo esta configurado em desenho um pouco anterior, no qual novamente a anima
aparece sob o dominio do monstro. O herdi, porém, surge para salvi-la, tendo como arma uma
grande langa (fig. 40). Na imagem seguinte, a cena que se passa no Egito mostra uma mulher
amarrada a uma arvore seca - a anima corre o risco de merguthar no mar de indiferenciagio da
Grande-Mae -; enquanto isso um herdi, talvez para compensar a feminilizagio de sua figura,
ataca o monstro com duas espadas. Note-se que o monstro ja aparece com metade do corpo em
forma humana (fig. 41), mostrando que as forgas desintegradoras, ainda atuantes, estio sendo
despotencializadas. 4 conquista sangrenta (fig. 42) que se faz € de busca pela integragdo do
masculino com o feminino, libertos do dominio dos aspectos negativos do arquétipo da Grande-
Mie.

O enfraquecimento do aspecto devorador do feminino possibilita que haja uma
substifuicio da sereia pela mulher. No desenho de Hermeto, uma sereia, que esta em ¢ima de
umapedra em frente de uma arvore, tem sua coroa caida, enquanto um anjo vem do céu
carregando uma coroa para a mulher (fig. 43). Em comemoragio por tais metamorfoses ¢

transformagdes, um fauno toca sua flauta para a danga de duas mulheres seminuas; entre as
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duas arvores vermos um pequeno chafariz (fig. 44), simbolo da fonte da Vida?," bul_§e_ia, da vida

|

que flui ¢ sempre se renova. Para Bachelard (1991), a matéria faz parte de uma revelagio
'ontol(')gica. Este tema no ¢ apresentado, também, em estudo de Jean-Paul Sarire que compara a
""z’l.gua ¢ seus aspectos de fluidez, de eterna fuga, de mudanga perpétua ctc, com o cardter de
duraciie da consciéncia (Sartre, 1997, p. 744). A fonte de agua configura a prc}pn’a vida que

flui ¢ se constitui como devir, fazendo com que o sujeito se abra para inumeras possibilidades.

O alargamento do campo da consciéncia indica uma crescente capacidade de escolha e

3B, er“; aliberdade de agio. Esta idéia fica clara na proxima imagem que mostra um homerm ¢ uma sereia
) Har el T

e (fig. 45) que € acompanhada do seguinte texto:

Ha dias foi encontrada uma moga em um barco naufragado. O marinheiro
!
assim gue lhe fitou, ficou com o corag¢do apaixonado. Para o navio ela foi
levada. - Quem és tu? Ele perguntou. - Sou princesa. Disse a moga. Mas o
segredo foi revelado. A linda moga era uma sereia. Com os olhos cheios
d’agua o marinheiro a levou de volta ao mar. !

Este lexto mosira com clareza que nio so a diferenciagdo entre serei_a e muther foi
efetuada, como também, ocorreu uma escolha pela mulher. Estas fungdes de discernimento ¢
escolha pertencem a psique consciente ¢ sua capacidade de manter o pensamento de forma
dirigida (Jung, 1989). A secreia, sendo langada de volta ao mar, faz com que, através da
demarcagio clara do campo da consciéncia, sejam criados pares de opostos entre os aspectos
teriomorficos e os atributos celestes. Fsta estabelecido, desta forma, o eixo Céu-Terra-Mundo
Subterraneo: um anjo enfrenta um dragdo-filico (fig. 46); um homem planta um broto de

arvore enquanto outra arvore aparece em sua forma de acolhimento ¢ nutrigio para duas

mulheres (fig. 47); um animal com grande rabo ameaga a nova planta, porém dois anjos

&

:.. ..impedem o ataque (fig. 48). Estas imagens evidenciam que a tarefa da consciéncia ndo ¢ de

1

aniquilar as forgas que se enconiram na sombra, mas de estabelecer uma maneira de bidar ¢, se

possivel, de se apropriar de modo construtivo desses obstaculos salutares: as forgas

autocurativas da psique. Diz Joseph Henderson (s/d):

Como parte desta ascensdo em diregdo a consciéncia, a batalha entre o
herdi e o dragdo pode ter que ser varias vezes repetida a fim de liberar a
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energia necesséria a uma imensiddo de tarefas huma;zas que podem
Jormar do caos um esquema cultural (p. 126).

A aproximagio entre masculino ¢ feminino se deu através do enfrentameﬁto de grandes
obstaculos. O heroi superou e se apoderou das forgas negativas do Grande Feminino,
libertando a anima da morte sacrificial. Porém, a propria anima aparece com atributos de
- sedugdo ¢ morte na forma de sereia. Este fendmenc teve de sofrer novo trabalho de

discernimento quando o herdi, configurade como marinheiro, mesmo sofrendo as dores da

separagdo, optou por devolver a sereia ac mar. A constelagio de immagens arquetipicas coloca-

a*
AT

_nos em contato com as bases da psique ¢ manancial cultural de toda 'a humanidade,
constituindo-se num verdadeiro ¢lo da comunidade humana: o maior espeigculo da Terra...
que até acorda os espiritos da floresta (fig. 49); a umao, através da mitologia, de todos os

povos, de todos os tempos (fig. 50). Através da configuragdo das imagens do inconsciente,
Hermeto for cnando um espago de separagdo enire 0 eu ¢ os aspectos negativos que The
dominavam a psique consciente. O campo da consciéncia alargou-se ¢ Hermeto -pode dirigir-
seu pensamento, paradoxalmente, através do auxilio dos devaneios dinamicos. O processo
ferapéutico atuou em dois niveis complementares: a oportunidade e incentivo dados para a
configuragio das imagens do inconsciente através de desenho, pintura, colagem e musicas
(estagio estélico); amplificagdo e trabalho de confronto entre o eu o material produzide (estagio
ético);
Hoje a maioria das clinicas permite aos pacientes - ou os encoraja a isso -
a pintura, a modelagem em argila, a redagdo de historias e a composigdo
ou execugdo de obras musicais. A psicoterapia contempordnea, em termos
gerais, enconirou o caminho para o estagio estético da criatividade, mas
; ainda ndo chegou ao estdgio seguinte, o do confronto ético com os
produtos dele derivados (von Franz, 1992, p. 96).

Estas atividades estéticas, influenciadas tanto pela psique consciente quanto pelo

inconsciente (Jung, 1984b), atuam produzindo efeitos sobre o sujeito (Jung, 1985b), (pois a

' Eh

eficacia do simbolo se da pelo fato de a imagem ja trazer consigo uma s1g;uﬁcagaﬁ eda medzda

que a primeira assume contornos definidos, a segunda se torna mais clara (Jung, 1984a, p.
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141). Isto se deve ao fato de, nesta fase, o sujeito passar o representar coisas q;ue antes 5O via
passivamente e dessa maneira elas se transformam em um ato seu (1dem, p. 106). No entanto,
Jung (1985b; 1984b) sempre adverte para o fato de se atuar, além do estagio esiético, tambeém

no estagio ético de confronto, intelectual € emocional, entre o eu ¢ os produtos inconscientes: a

formulagdo estética precisa da compreensdo do significado do material, e a compreensdo,

por sua vez, precisa da formulagdo estética (Jung, 1984b, p. 86). Hermeto sempre dizia que o

desenho de que mais gostava representa a expulsio de Addo ¢ Eva do Paraiso (fig. 51): a

cnagio de um campo de consciéncia faz com que o sujeito saia de um estado de completa

£

idéﬁtiﬁcagﬁo inconsciente. A consciéncia necessita de um terreno solido, mesmo que seja
pequeno ¢ cercado de perigo por todos os lados, a fim de iniciar seu processo de individuagio:
um homem, com um Sol antropomorfico servindo-lhe de guia, pesca numa pequena ha com a
proximidade de um tubardo (fig. 52). A saida do estado paradisiaco fez com que Hermeto se
conscientizasse da proximidade do perigo, colocando a libido numa fase de progressio, tirando-
o de seu origindrio apego infantil ao arquétipo da Grande Mie: um menino de calgas curtas
encontra-se no colégio (fig. 33); seu mundo infantil, que inicialmente incorporava masculmno ¢
feminino nos bragos do Grande Feminino, se desenvolvera a partir de devaneios cosmicos de
busca pela unido do Sol com a Lua (fig. 54). O itinerario psiquico configurado por Hermeto
através das imagens do inconsciente € coroado pelo rito conjugal que une os opostos masculino
¢ feminino com a bengdo de um anjo, o testemunho de um outro casal e, principalmente, pela
consagragio de uma sacerdotisa (fig. 55). O eixo Céu-Terra-Mundo Subterrdneo € congregado

a partir deste casamento sagrado consentido e auxiliado pela Grande-Mae,

o
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fig. 49

Fu distribuo um segredo
Como quem ama ou sorri
Do jeito mais natural

Daois carinhos se procuram

06/02/91

fig. 50
29/01/91




fig. 51
20/03/91

fig. 52
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4.2.) As Duas Maes do Herot o

“Parta-se o menino vivo,
: 18

e cada uma figquie com a metade
Salomio

Uma menina ouve atentamente as historias contadas por sua avd, esta lhe fala do tempo
dos escravos, de seus sofrimentos, de suas lutas. A menina vinda de uma familia de boas
condigdes financeiras traga, entfio, seu destino: quando crescer ird cuidar dos desvalidos,
principalmente das criangas pretas e pobres. No Brasil existe um vasto campo para que se
cumpra este destino, dado o grande nﬁmerd de criangas abandonadas devido a falta de
condigbes financeiras e de estrutura familiar que garanta os cuidados necessarios para a
sobrevivéncia e educagio de uma crianga.

A menina cresceu e, quando estava com trinfa € um anos de idade, era selteira ¢ amante
de um homem casado que prestava auxilio a familias carentes. A moga nio teve filhos
proprios, vindo a adotar dezesseis criangas. Morando atras de um orfanato feminino, for facil
aumentar gradativamente o nimero de adogdes, principalmente de meninos, pretos ¢ pobres.
Estes chegavam ao orfanato feminino, onde nio eram aceitos, sendo encaminhados para a
vizinha de tras que gostava de adotar criangas.

Em sua tese Destino e Mito Familiar, Maria do Carmo C. de Almeida Prado (1992),
baseada em Otio Rank, faz um paralelo entre as relagdes familiares € o mito do herdi: onde o
ego da crianga se comporia como o herdi do mito (p. 9). Este que possui como uma de suas
caracteristicas principais a hybris, o perder as medidas, fugindo a regra. O herdi acaba, desta
forma, nos bragos da Moira, do destino cego (p. 8).

Os destinos que se cumprem deixam os mitos familiares sem oxigenagdo ¢ a vida‘ das
pessoas sem opgdo. Em 1960, a moga adotou um menino diferente dos outros, pois era louro,
de othos azuis, enfim, como sempre gostava de dizer, uma crianga muito bonita. A nova mde
fez uma diferenga marcante entre esse e seus outros filhos adotivos: este menino podena, pelas

suas caracteristicas pessoais e pelo gosto pessoal da mie, ser realmente seu filho. A moga
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lembra que s6 havia cuidado desta forma de uma outra cnanga: sua irmd mais hova, que
morreu ainda pequena. Com a adogio deste menino, esta multher tinha novamen!te a chance de
depositar seu amor, sem restrigdes, em uma crianga.

Esta crianga foge do padrio do destino que a mde adotiva havia tragado, ainda na
infincia, para sua vida adulta: “quando eu crescer vou cuidar das criangas pretas ¢ pobres”.
Porém, o menino liga-se de maneira implacével a crianga morta, a qual sua nova mie também
cuidou como se fosse uma filha. Este menino ao ser adotado depara-se com figuras femininas
que surgem € somem para, em seguida, aparecerem novamente amalgamadas ¢ superpostas.

O menino recebeu a visita de sua mie de sangue até os dois anos ¢ meio de idade,
momento em que perderam completamente o contato.” Esta crianga, segundo a mie adotiva,
foi muito mimada por toda a familia. Foi o filho de melhor rendimento escolar. A crianga,
desde cedo, mostra aptiddes para marcenaria, oficio que aprende com prazer, chegando a
construir varios moveis para a casa.

Aos sete anos de idade, o rapaz fica sabendo que € filho adotivo, € ndo reage bem a
esta informagio. Aos 18 anos sofre uma crise, comportando-se de maneira estranha no colégio
¢ dizendo em casa que estava ouvindo vozes e tendo visdes. ™ Inicia, desta forma, tratamento
psiquiatrico medicamentoso. Apds melhorar seu estado volta a estudar, porém em pouco tempo
tem uma nova crise. Em 1978, falece o pai adotivo ¢ o rapaz sofre sua primeira internagdo no
Fospital Philippe Pinel. Neste periodo, dizia ser morador de Marte ¢ que havia cobras no seu
quarto. Dados como estes, porém, servem apenas para se diagnosticar um quadro morbido,
nio sendo levados em conta no momento do tratamento. Este se deu a base de medicagdo e do
desrespeitoso eletrochoque.

Em 1979 tentou suicidio, pulando da janela de scu apartamento. Nesta ocasido, disse

estar obedecendo as ordens de suas vozes. Apesar da grande altura, nio teve seqiiclas graves

* 03 dados que se seguemn foram obtidos através de prontuarios do Hospital Universitano Pedro Emesto.

4 Note-se que ndo foi encontrado nenhum registro acerca destes primeiros contetidos alucinatorios. Nise da
Silveira conta que em 1939 Carlos Pertuis teve uma visdo do planetdrio de Deus, sendo internado no antigo
hospicio da Praia Vermelha. Somente em 1947, Carlos teve a oportunidade de pintar, sendo o tema do
planetario de Deus representado logo na primeira imagem. (Silveira, 1981). 167
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do tombo. Com ¢ decorrer dos anos de tratameﬁto, ‘onde a conduta médica mantinha-s¢
inalterada, seu estado de saude foi piorando. Em 16 anos de tratamento psiquiatrico, teve 16
internagdes, portanto, com a média de uma intemagdo por ano, contando com dois meses em
média por internagio. Em sua décima quinta internagdo, na clinica Dr. Eiras, foi novamente
submetido ao eletrochoque. Sempre tratamentos, que segundo a mie adotiva, ndo obtinham
efeito.

Em 1995 - 11 de margo -, chega ao servigo de psiquiatria do Hospital Universitario
Pedro Emnesto, para sua 16* internagio, acompanhado de sua mie adotiva ¢ de um de seus
irmdos. No momento, morar'n junios apenas os trés, tendo todos os outros seguido seus
caminhos. O motivo da internagio, segundo os familiares, deve-se ao comportamento agressivo
do rapaz contra os membros da familia, ¢ por' colocar em risco sua vida: deixou uma vela acesa
em baixo da cama e passou alcool pelo corpo. Dizia também que iria cortar o proprio pénis.

Para o rapaz, ele ndo estd em um hospital, mas sim no presidio Pedro Ernesto, a fim de
cumprir pena de assassinato de Paulina, moga que atirou ao mar. Disse que seu nome ¢ Carlos
Menem, ¢ que se encontra na Inglaterra, territério da mée adotiva, a rainha Elizabeth.
Denomina sua mic de sangue de Imperatriz Leopoldina. Em seu quinto dia de internagao-diz
que esta ¢ “a mie maluca que o abandonou”, e que jogou alcool no corpo como lratamento
para a AIDS. Diz também que tem cincer por ter fumado demais.

Durante um més de intemagdo, periodo que considerou curto, recebeu alta (dia
12/04/1995) para tratamento ambulatorial. Foi também encaminhado para tratamentio no

hospital-dia, devendo aguardar vaga.
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A Loucura do Feminino

“Como eu fria tratar as pessoas se
ndo mantivesse a esperanga?”
C.G. Jung

O servigo de psiquiatnia do Hospital Universitario Pedro Emesto conta com uma série
de atividades expressivas e grupais, coordenadas pela equipe do Espago de Afividades ¢
Convivéncia Nise da Silveira, sob a supervisio do professor Ademir Pacelli Ferrewra. Foi
durante 0 Grupo Operativo que me encontrei, pela primeira vez, com Renato. Ao final do
grupo, onde sio feitas varias sugestdes operacionais e relagdo A enfermaria do hospital, disse
que estas, mais do que serem anotadas, deveriam, na medida do possivel, serem colocadas, em
pratica. Renato me olha e diz: “E Jesus, o senhor estd certo”. Foi projetada sobre mim a
imagem do representante maximo, no Ocidente, do arquétipo do centro (Si;-mesmo) (Jung,
1988; 1989). As representagdes deste arquétipo surgem, de inicio, na esquizofrenia, como uma
compensagdo para a desestruturagdo do campo da consciéncia €, a0 mesmo te;npo, COmo uma
tentativa de reordenagdo (Silveira, 1981).

Num segundo momento, ao chegar perto de mim - Jesus -, reclama que a résisténcia de
seu organismo baixou. Depois, quando ja estava se distanciando, volta-se ¢ diz que descobriu a
cura para a AIDS. E expressado, através das produgdes do inconsciente, o potencial para uma
reestruturagdo, enquanto eu, funcionando como uma especie de catahisador (Si]veira, 1981),
estou acolhendo tais idéias. Ocorreu, portanto, uma constelagio das forgas autocurativas que ja
ndo se encontram totalmente projetadas.

Em um terceiro encontro, diz-me que sou Jesus e ele ¢ José do Egito. Este era filho de
Jaco e Raquel, que tiveram 12 fﬂhqs, sendo José o penultimo. José era o filho predileto, o que
causou inveja aos irmaos, que o jogaram num pogo. Delineia-se, dessa forma, o mito do heroi
solar, que ¢ afastado dos pais de sangue € embarca para a viagem maritima noturna, onde tera

que enfrentar perigos enormes para poder renascer no dia seguinte (Jung, 1989; Silveira,

1981).



José, mais tarde, € vendido como escravo para mercadores. que se diiigiam ao Egiio.
Neste pais, da condigio de escravo, José chega a de vice-res, por fer interpreta%do corretamente
um sonho do farad. Esta habilidade com os sonhos, José jd apresentara desde zli infancia. A sua
linguagem ¢ a do imaginario. Renato também apresenta esta caracteristica de conseguir
mobilizar o imaginario das pessoas. Além deste ponto em comum com José, podemos ver
como as vivéncias pessoais podem constelar imagens arquetipicas. Ambos, Renato ¢ José, sdo
afastados de seus pais de sangue. José segue para o exilio na condigio de escravo, enquanto
Renato é adotado. Note-se que, para sua mae, a adogdo liga-se com a histdria dos escravos.
José, de escravo, chega a condigdo de vice-rei. Renato recebe um tratamento eépecia] por parte
de sua mae adotiva; “este poderia ser realmente meu filho”.

Nio se trata, porém, de se fazer uma interpretagdo na qual se reduzem os motivos
mitolégicos aos pessoais, mas de s¢ buscar, na historia pessoal, quais foram as condigdes que
propiciaram a constelagio de tais arquétipos.”’ Em seu classico trabatho sol;re Leonardo da
Vingi, Freud (1970) conta-nos que uma das Pﬁmeiras lembrangas de Lecnardo diz respeito a
um abutre que teria ido ao seu bergo ¢ fustigado seus labios vanas vezes. Freud, estd claro
interpretou este fato como uma fantasia que ¢ vista como fazendo parte do passado. Com base
nesta fantasia, Freud langa mio de um mito egipcio no qual sé existiam abutres femininos que
eram fecundados pelo vento, simbolizando a maternidade. Porém, Freud diz que se trata de um
pensamento vindo de tdo longe que somos tentados a pd-lo de lado (P. 81), e, mesmo
verificando o paralelismo entre o abutre ¢ a mie, Freud se pergunta em que é que isto pode
ajudar? (ps. 81-82). Freud acaba por abandonar o paralelo mitologico, pois nio compreende o
papel transformador do simbolo. Sua compreensdo reduz o material encontrado na cultura ao
aspecto pessoal, no qual, mesmo um quadro com tantas referéncias ¢ significagdes religiosas,
como ¢ o caso da tela de Leonardo da Vinci A Virgem, o Menino Jesus e Sant’Anna € visto

apenas como uma sinfese da historia da sua infancia (p. 103).

! Sobre a relagdio existente enfre as vivéncias pessoais e a constelagio de um tema arquetipico vale a pena
consultar o capitulo © Tema Mitico de Dafie, do livro Imagens do Inconsciente de Nise da Silveira (1981). 179
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Leonardo, possuia realmente duas mies, como enfatizou Freud ('1'910);. Para este autor
a Virgem representa Donna Albiera, segunda esposa de seu pai, Sant’ Anna es:taria‘no lugar de
Caterina, a mie de sangue de Leonardo, enquanio o menino Jesus represénféﬁa 0 proprio
Leonardo. Jung (1987a; 1989) por duas vezes se referiu a esta obra de Freud com grande
entusiasmo, porém coloca maior énfase nos paralelos mitoldgicos que o proprio Freud achou
por bem abandonar, ¢, além do mais, acrescentou-lhe a interpretagdo, também de cunho
mitologico, de que a fantasia de Leonardo ndo vem do fato de ele ter duas mies, mas da
constatagio de que grande parte dos herdis possuem duas maes. A fantasia de Leonardo, para
Jung (1987a) pertence aos segredos da historia do espirito humano e ndo a esfera' da
reminiscéncia pessoal (p. 5T). Outra interpretagio podemos encontrar nas observagdes de
Nise da Silveira (1992): para csta autora, Leonardo exprime, em seu quadro, o tema
arquetipico de Anna Metterza utilizado por varios artistas, entre os quais cita Lucca de Tomme,
Masaccio ¢ Gozzoli, a fim de representar a sucessdo geracional. O paralelo mitolégico mais
conhecido para esle tema arquetipico podc ser encontrado na Grécia e a sucessdo de geragoes
que une Deméter (a mie), Koré-Perséfone (a filha) e Brimos (a crianga divina).

O tema das duas mies do heroi vivenciado por Renato segue um caminho proprio.
Com a morte de Jaco termina o livio do Génesis (geragdo, nascimento). Terd inicio agora o
Exodo (saida, renascimento), onde se narrara a saida do povo de Israel do Egilo e sua
chegada aos confins da terra prometida, guiado por Moisés (Monge & Ziella, 1977, p. 38).
Sendo esta, exatamente a imagem constelada a seguir, diz-me que nio ¢ José do Egito, mas sim
Moisés. No Egito, os hebreus se multiplicaram e, com isto, o novo farad, sentindo-se
ameacgado, submete-os a escraviddo. Ordenou, ainda, que fossem jogados ao Nilo todos os
meninos recém-nascidos do povo hebreu. Um dos meninos foi colocado num cesto, entre 0s
juncos do ro, sendo recolhido pela i)l'c’)pria filha do farad. O menino recebeu o nome de
Moisés, 0 salvo das dguas.

As explicagdes racionais acerca de material de cunho imaginario, ao invés de esclarecé-
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lo definitivamente, apenas acrescenta-lhe mais uma vanante, fato que deve ser]; visto com bons
olhos, pois as variantes oxigenam as mitologias (Brandio, 1994). No caso da histéria de
Moisés, podemos ver a interpretagio dada por Freud (1975), nio como uma versdo definitiva,
mas como uma forma de acrescentar o fantastico ao que ja € fanta’sticl,o. Freud defende a
hipotese de Moisés ser um egipcio, provavelmente da aristocracia, 20 qual s¢ inseriu o tema
mitico do nascimento do herdi com a intengdo de transformd-lo num judew (p. 28). Freud
tenta, de todas as formas chegar s provas de que Moisés era um egipcio, porém, nem mesmo
sua busca por fatos “reais” invalida a realidade mitica do duplo nascimento do herdi. Os mitos
de morte/renascimento aparecem quer nas histérias de monstros marinhos que devoram o her6i
(Jung, 1989; Silveira, 1981), quer no tema do her6i, enfrentando o dragio que guarda o
tesouro ou a princesa raptada. Outra possibilidade, ainda, encontra-se vérias vezes registrada
nesta seqiiéncia que vai da historia de José a de Moisés, onde o mundo nasce, se esgota,
morre e nasce novamente em um ritmo muito acelerado (Eliade, 1991, p. 68).

Segundo C.G. Jung, a linguagem mitoldgica € a linguagem do inconsciente. As imagens
dos sonhos, fantasias, delirios e alucinagdes, possuem paralelos impressionantes com os mitos,
lendas, contos de fada etc. Este fato ndo € um dado de mera curiosidade, pois os simbolos que
se apresentam sdo transformadores de energia que buscam, de maneira natural, a reconciliagio
dos opostos (Jung, 1989). Dessa forma, o individuo que enlra em confato com o material
mitologico, revitaliza os processos inconscientes, restabelecendo a comunicagdo entre
consciente € inconsciente.

Com este intuito, em nosso encontro seguinte, pergunto-lhe se gostaria de ouvir
historias, ele diz que sim. Pego-lhe que escolha entre a de José ¢ a de Moisés. Escolhe a de
Moisés. Fago a leitura do mito. Enquanto lia, ele chorava bastante. Esta historia, que tanto o

. . . . ~ oA 42
emocionou, atua, como ja dissemos, como uma verdadeira amplificagio de sua condig3o.

2 Neste momento, consegue-se uma primeira tomada de consciéncia emn relagdo a sua individualidade, pois
terminada a leitura da historia de Moisés, escrevemos um texto. Neste, Renato escreve seu nome e diz: eu sou
Renato, Moisés € o da histona. 172
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Assim como Moisés ¢ varios outros herois, Renato tem duas mies, uma a_d_:otwa com quem
convive diariamente, ¢ a outra de sangue, de quem possui o nome em:sua carteira de

identidade. Diz Jung:

O tema das duas mdes indica a idéia do duplo nascimento. Uma das mdes
¢ a verdadeira, humana; a outra porém é a mde simbolica. caracterizada
como divina, sobrenatural ou com qualquer outro atributo extraordinario
(Jung, 1989, p. 311).

Dessa maneira, o mito do heroi relaciona-s¢ com a morte ou separagdo prematura da
mie. Vindo a morar com pais adotivos, o herdi passa a ter duas mdes. Este tema é correlato ao
do duplo nascimento. Enquanto no primeiro nascimento transforma-se num ser humano, no
segundo torna-se um heréi (Jung, 1989). No caso de Renato, estes dois nascimentos se cruzam
e confundem-se. A sua mie adotiva, ao mesmo fempo que ¢ a sua segunda mie, ¢ a primeira
da qual tem conhecimento, enquanto sua mie de sangue, que numa escala te:mporal linear € a
primeira, torna-se a segunda no seu campo de consciéncia. Desta ele esta separado desde o
segundo més de vida, ndo tendo mais nenhum contato desde os dois anos ¢ meio de idade, mas
a separagio torna-se ainda mais contundente, dado o impacto com que recebeu a noticia: no
mesmo momento em que recebia a noticia de uma segunda mde, via-se separado dela do
primeiro ao ultimo momento de sua vida: Como a “mde-fantasma’ ela envia a loucura, o
lunatismo (Jung, 1989, p. 359). Diz Jung: Se um individuo permanece ligado a mde, a vida
que ele deveria ter levado decorre em forma de fantasias conscientes e inconscientes (Tung,
1989, p. 299). Acrescentando que o perigo que a imago matema represeritara
inconscientemente, esta ligado ao impacto causado pela separagdo da mie, dado que este ¢
proporcional a ligagio que o individuo fard com esta. Além do mais, no caso especifico de
Renato, uma guerra entre o Brasil € a Inglaterra, paises relacionados respectivamente com a
mie de sangue ¢ a mic adotiva, se faz necessaria para que se delimite bem os conteudos ¢

territorios de cada uma das mies. Nesta guerra eu entro como um mediador. Renato me da um

livro de presente: Churchill, o lorde da guerra.
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Como observa Jung (1987; 1989), a mie ¢ quem recebe primeirameinte as projegdes

dos aspectos femininos inerentes ao homem: anima. A imago matema € a propna

' I
personificagio do inconsciente. Seguindo seu desenvolvimento, a anima serd transferida para a
irmd, estrela de cinema, namorada etc. Porém, no curso de imagens que estamos
acompanhando, estc movimento encontra-se estagnado. A libido que se encontra presa a
imagem da mde necessita se diferenciar, recebendo, em fantasia, a representagdo de uma
menina apaixonada, Jung postula a existéncia de uma tendéncia para a diferenciagio do ser,
que durante o processo de individuagiio encontrard varios obstaculos. No caso de Renato, ¢
cometido 0 “assassinato” da anima: em suas fantasias, a menina € jogada ao mar: 4 Agua
“mata’” por exceléncia: ela dissolve, ela elimina toda forma. E justamente por isso que ela é
rica em “germes”, criadora (Ehade, 1991, p. 158).

O mar ¢ um dos mais representativos simbolos da mie, do inconsciente. Porém,
seguindo as pistas deixadas por Jung, vemos que:

a lerapia precisa apoiar a regressdo até que esta alcance o estado “preé-
natal ", Pois deve-se levar em conta aqui que a “mde "’ na realidade é uma
imago, uma simples figura psiquica, que possui conteudos inconscientes
muito importantes, embora variados. A “mde” como primeira encarnagdo
do arquétipo-Anima, até personifica todo o inconsciente. Por isso a
regressdo s6 aparentemente leva de volta & mde. Esta é na verdade a parte
que se abre para o inconsciente, para o ‘‘reino das mdes”. {..) a
regressdo, se ndo for dificultada, ndo estaciona na “mde”, mas regride
para além desta, até um assim chamado “eterno-feminino” pré-natal, ao
mundo primitivo das possibilidades arquetipicas. (Tung, 1989, ps. 319-320)

Depois de um més de internagio, a qual denominava de prisio ¢, na qual, eu, Jesus, era
seu advogado, o rapaz recebe alia e ¢ indicado para tratamento no hospital-dia. Porém, este
ainda nio tem vaga. Prontifico-me, entdo, a fazer o trabatho de acompanhante terapéutico em
sua casa, até sua ida para o hospital-dia. Este trabatho, de inicio, sofre tentativas de
desqualificagio tanto por parte da mie, quanto por parte do hospital: ambos nao viam esta

tentativa como um tratamento, ou entio tinham medo de modificar o estado atual em que se

encontravam.,
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Porém, para Renalo, este tipo de tratamento ganha, a cada semana:qué; passa, um valor
maior, como fica claro, simbolicamente representado, na sua tentativa de mé;remunerar cada
vez com quantias maiores.” Em sua casa tivemos, de inicio, que conquistar um local reservado
para o tralamento: certo dia, enquanto conversivamos na entrada da sala, sua mae, a todo
momento, passava de um lado para o outro, e Renato, falando cada vez mais baixo até chegar
a cochichar, olhava a toda hora para tras. Disse-lhe que ¢le me parecia incomodado com a
presenga de sua mae, sua resposta foi afirmativa. Ao final de nosso encontro, pedi para a mae
de Renato um local reservado para que eu e ele pudéssemos aproveitar, sem interferéncias, o
tratamento. Ela me respondeu em tom agressivo que o local era aquele mesmo que haviamos
utilizado naquele dia. Respondi-lhe, entio, que este espago estaria, em dias de consulta,
reservado para o acompanhamento ¢ que ¢la seria chamada ao local caso fosse necessario. A
mie de Renato concordou € cumpriu o trato.

Dessa forma, deixando a mie para Iras, ¢ ndo por tras, como se¢ estivesse na espreila,
sugiro-lhe a leitura da lenda do Santo Graal. Esta narra a histéria da conquista do Santo Graal,
calice da Ultima Ceia de Cristo, libertando, dessa forma, o Rei-Pescador de uma maldigdo, por
um herdi chamado Perceval: ideal de cavaleiro do século X1I (Campbell, 1992, p. 231).

Perceval vivia sozinho, no campo, junto a sua mdie. Sua condiqﬁo' de orfao de pai
coloca-o como um herdi que descende da sobre-humanidade. Sua mae, temendo a perda do
filho amado, privou-o de qualquer conhecimento acerca dos cavaleiros. Sua ligagio com a mae
representa a0 mesmo tempo um desejo infaniil incestuoso - Perceval significa penetra o vale -
e a busca pelo renascimento (Jung, Emma & von Franz, Marie Louise, 1989). Esta situagdo
existencial colocava-o num caminho bifurcado, no qual, certa vez se deparou com trés
cavaleiros cavalgando pela floresta, julgou que fossem anjos € se ajoelhou. Quando soube do
que se tratava, decidiu que gostaria de ser 0 mesmo. A mie prepara-lhe, entdo, uma roupa

ridicula. Mas mesmo assim ele parte, esia decidido. A mie fica para tras ¢ tomba morta

* Digo entativa, pois 1ne recusei a receber qualguer tipo de pagamento por entender que se tratava de um servigo
que prestava enquanto membro - na época residente de psicologia - do hospital. 175
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(Troves, 1992). Perceval ndo hesita por momento algum em seguir czinjjhﬁz), a visdo dos
' 1
cavaleiros se lhe afigurou tio poderosa que ao lado dela, tudo passa a .seguf%do plano (Jung,
Emma & von Franz, 1989, p. 38)

Desde o inicio, Perceval mostra-se ingenuamente corajoso: mata o temivel Cavaleiro
Vermelho, recebe os ensinamentos de mestre na arte cavaleiresca, torna-se membro da Tavola
Redonda do Rei Artur e, principalmente, conquista o Santo Graal ao, simplesmente perguntar
ao rei o que o fazia sofrer. O rei fica imediatamente curado [e ndo s6 o rei, mas toda sua terra
que encontrava-se devastada) e o proprio Parsifal torna-se o rei do Graal, guardido dos mais
altos valores espirituais: a compaixdo e a lealdade (Campbell, 1992, p. 243).

A partir desta historia, Renato passa a pedir para Paulina, a menina que foi langada ao
mar, para ressuscitar. Neste momento esta restabelecido o didlogo com a anima. Renato chega
a lhe escrever cartas, recomendagdo dada por Jung durante exercicios de imaginagdo ativa.
Neste sentido, podemos tomar o mito de Afrodite como modelo de compreensdo: do
casamento de Urano com Gaia surgiram varios fithos, os Titds, que odiavam o pai. Este
colocava-os de volta na Terra (Gaia), cada vez que um nascia. Cronos, um de seus filhos,
consegue escapar do massacre do pai ¢ investe contra Urano, castrando-o. Os Orgdos genitais
de Urano caem no mar, fazendo surgir uma linda jovem, Afrodite, que significa nascida da
espuma (Woolger & Woolger, 1995). A menina jogada ao mar € na verdade uma Afrodite as
avessas, pois, ao invés de tomar forma a partir das aguas, como acontece com Afrodite,
Paulina se dissolve nas aguas da morte. Assim como Moisés renasce salvo das dguas, a busca
de Renato é para fazer de Paulina uma nascida da espuma. Necessita, pois, de uma Afrodite
ao quadrado, de uma Afrodite potencializada.

Para Mircea Eliade (1991), exist¢ uma contraposigio basica entre a historia ¢ os estados
intemporais. Esta dicotomizagdo é correlata ao contraponto existente entre estados formais ¢ o
amorfo. Neste sentido, o simbolismo da Agua € bastante representativo, pois a saida das aguas,

trazendo a forma ao mundo, repetiria a cosmogonia, a cragdo de um mundo. Enquanto a
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imersdo nas aguas dissolveria qualquer tipo de forma, essa dissolugdo, equiva}cnt'e a morte, ¢
seguida de um renascimento, de uma nova entrada no Tempo. Trata-se:de um retomno
potencializado e fertilizado.

As figuras de José do Egito ¢ de Moisés pertencem a religiio cristd que se¢ encontra
datada, fazendo portanto parte da histéria. Mas nem por isso deixam de ganhar aspectos
mitologizados, intemporais (Eliade, 1991). Apos restabelecer o contato com a anima, Renato
identifica-se com uma figura marcadamente historica ¢ produz um discurso altamente
significativo ao se identificar com o presidente argentino Carlos Menem. O discurso pregava
uma melhoria nas areas do transporte € da economia. Menem ampliaria a rede ferroviaria de
Buenos Aires a partir do centro da cidade, ligando todos os bairros da cidade num sistema em
espiral; e o pais se beneficiaria de um novo sistema econdémico que teria sua base em um forte
poder central que distribuitia as riquezas para as demais regides. O discurso .:produzido € o de
um verdadeiro mandala. A caracteristica essencial do mandala é o fato de apontar para a
orientagdo no caos, para a ordem e para o sentido (von Franz, 1992, p. 124).

Nesse momento, de uma maior estabilidade psiquica, surge a vaga para o hospital-dia.
Como regra de admissio ¢ feita | geralmente, uma séric de entrevistas. Renato ja se trata ha
muitos anos em psiquiatria: sabe o que se espera de uma entrevista ¢, principalmente, das
estreitas ligagdes que se estabelecem em locais de tratamento aberto. Tudo isso o deixa bastante
apreensivo.™ Ao sair de casa para as entrevistas, desencadeava uma verborragia delirante que
permanecia por todo o caminho até chegar no hospital-dia. Chegando 14, subitamentc 0S8
delirios cessavam e ele sc¢ portava de maneira muito gentil, cumprimentando as estagjarias,
beijando-as na mio e chamando-as de senhoritas. Todo esse esforgo se repetia a cada dia de
entrevista, mas parece ndo ter sido levado em consideragao.

Renato comparece a primeira entrevista, na segunda chega atrasado o que faz com que

a entrevista seja remarcada, na terceira novo atraso € nova remarcagdo, na quarta chega na hora

* Outro fator de grande importancia para o aumento da apreensdo € o fato de que nosso contrato de tratamento
ira até sua entrada no hospital-dia. 177
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¢ quem se atrasa € a terapeuta responsavel pela entrevista. Renato diz em torén sa‘rc:istico que
dessa vez vai ter entrevista, pois o atraso foi de quem manda. E feita a entrévis;a, porém Renato
nio comparece mais a nenhum dia. Nio bastou que Renato fosse educado, no sentido de ser
gentil, numa tentativa de agradar as pessoas. Bastou que ele ndo cumprnsse uma convengao
social - do hordrio -, que convenhamos, em nossa sociedade a maioria das pessoas ndo
cumprem, para que The fosse feita uma tentativa de educagio, no sentido de ortopedia, com a
qual se sentiu punido.

O tratamento de psicoticos deve se iniciar como uma espécie de rede de seguranga
como as que sdo usadas para proteger possiveis malabaristas e trapezistas em queda hvre, uma
rede que se baseie no afeto, nas relagdes de cuidados reciprocos e de tolerncia com
comportamentos aparentemente bizarros. Deve-se buscar a construgdo da solidariedade
(Parker, 1994).% Isto ndo ¢é tarefa facil, pois o caminho que traga o doente ¢, invariavelmente,
labirintico, com idas e vindas, o que causa muita ansiedade na equipe de atendimento. A
equipe, muitas vezes, atua sua ansiedade com intervengdes que em nada contribuem no
{ratamento, mas que estio legitimadas pelo estatuto da ciéncia. Isso nio quer dizer que o
terapeuta nio possa ficar ansioso, mas sim que isto nao deve ser usado contra o doente.

Lembro-me perfeitamente de que, no aniversario de Renato, The dei um livro de
presente, intitulado O Herdi. Renato possuia muitos livros, os quais lia de maneira voraz.
Porém com este era diferente. Dizia-me que neste livro irfa achar a historia de sua vida. Entdo
lia e relia suas paginas muito lentamente para poder extrair o maximo seus conteados. Porem,
certo dia ao ligar para sua casa na intengio de marcar a consulta da semana seguinte, Renato
me diz , de maneira abrupta que cu ndo devo ir. Fiquei perplexo diante.da resposta, afinal o que

eu havia feito de errado? Resolvo esperar alguns dias. Depois novo telefonema: sua mae atende

4 0 livro de Richard Parker trata da problematica da AIDS, porém esta idéia de pensamento soliditio que.
dando, também, um cunho politico ao problema em questdo, colocando-nos como co- responsivels pelos
destinos dessas pessoas, pode e deve ser trazida para 0 campo da saiide mental. Nesse sentido, podemos citar a
criagdio, na Inglaterra dos anos 60, a Philadelphia Association - asseciagéo da solidariedade - por Laing, Cooper
e Esterson, com a intenciio de criar locais para tratamento de esquizofrénicos, tendo como paradigma o ideal de
solidariadade. 178



e me diz que estd pensando numa internagdo, pois o rapaz hawvia enfrado em um estado
consideravel de confusio mental. Quando ¢le vern ao telefone, com alguma relutancia, consigo
marcar uma consulta para o dia seguinte. Realmente seu estado de confusdo era enorme, entio,
imagino-me como um ponto fixo ao redor do qual ele poderia girar de maneira muito acelerada
e a prncipio de forma cadtica. Em seu complexo discurso, porém, encontrou pontos de
estabilidade em algumas tdé€ias ¢ principalmente na nossa relagao. Firmamos o compromisso de
um novo encontro.

No dia seguinte, ao chegar, sua mdc me agradece muito, pois o rapaz estava trangtilo.
Este fato me impressionou bastante. Renato estava serene, sem apresentar nenhuma construgio
delirante. Quando lhe pergunto o que havia ocomdo durante a semana, cle me disse que havia
queimado o Iivro que the det de presente. Indaguer-lhe o motivo: diz que seu irmdo havia
brigado com ele, ¢ que ndo podendo revidar, travou uma briga imaginaria comigo, pois
considerava-me seu irmao, mas nio mais um de seus irmaos adotivos, dizia-me que devena ser
filho de sua mae de sangue, pois so assim compreenderia o que eu estava fazendo por cle. Nao
foi necessario eu lhe explicar que nio era seu irmieo de sangue, Renato ja havia me dito que
fizera um julgamento errado. Mas lhe disse que isso ndo anulava o fato de termos estabelecido
uma tio forte ligagio, e que esta era a maneira com a qual eu gostava de trabalhar.

No meu aniversario, convido-o para a festa em minha casa. Renato ¢ sua mae
comparecem. Sua mie pede desculpas pelo atraso, dizendo que Renato demorou para sc
arrumar. O rapaz respondeu que demorou porque na sua casa havia muitos curupiras ¢ bottatas,
os fantasmas imaginarios que dificultam o seu estabelecimento de vinculos. Todos esses fatos
foram muito marcanies emocionalmente tanto para mim quanto para Renato, ¢ creio que
moditicou, de certa forma, nossas vidas.

A trajetoria de Renato vai dos Cristos antes de Cristo: José ¢ Moisés - no sentido que
marcam a transigio do Génesis para o Exodo; passando pelo préprio Cristo - que nasce ¢

renasce; e culminando na busca de um novo Cristo - figura arquelipica que, a principio €



projetada sobre mim,* mas que necessita de um receptaculo mais significativo para ganhar
maior significado. Um fato marcante ¢ totalmente inesperado para o andamento do tratamento
acontece: o assassinato de Itzaky Rabin, um homem que lutou pela paz. Renato me telefona e,
chorando, me diz do assassinato. Em nosso encontro seguinte, ¢ com Renato ainda aos prantos,
ficamos com a pergunta: Por que a humamdade mata aqueles que futam pela paz ? Foi assim
com Jesus, repetiu-se com Gandhi ¢ agora com Rabin. Com esta morte, Renato se distancia um

pouco de seu tema da morte sacrificial. Agora ele possui um novo Cristo.

“ Renato chegou a me presentear comn outro livro intitulado Diagndstico Cincer, onde estariam apresentadas as
condigbes na quais eu iria cura-lo. 180
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“Oh, tu, estrela derradeira, de raio ja esmaecido,
Qe amas sadar a manhd nascente,

Novamente irrompes no nove dia”

Robert Burns

O aparecimento de mitos de morte/renascimento na produgdo de pessoas com
transtornos mentais, principalmente com quadro psicotico, coloca-nos varias questdes que nos
abrem um vasto campo de estudo. Em primeiro lugar, pode-se perguntar se, de fato, os temas
miticos estdo presentes na produgio da pessoa doente, ou se € uma construgio do terapeuta. A
segunda questio diz respeito ao fato de esta produgio geralmente afastar a pessoa da realidade,
constituindo-se, portanto, em material doentio. Em terceiro lugar, surge a dinvida quanto a
fungio do simbolo dentro destas produgdes imagindrias: seniam os simbolos meros resquicios
de uma mentalidade uitrapassada que apenas servem para encobrir os verdadeiros problemas?
E, finalmente: ao se fazer comparagdes entre as produgdes do cliente e de material de cunho
mitologico, ndo estamos contradizendo o principio basico da clinica que € a especificidade de
cada tratamento?

Ao longo deste frabalho fui tenfando me pautar por estas questdes que me foram
colocadas ao longo de meu percurso no campo da saide mental. Estas lacunas foram, aos
poucos, sendo preenchidas com temas de estudo: a constituigdo do campo do saber nas ciéncias
humanas; o estudo das fungdes do imagmario; um aprofundamento tedrico acerca da eficicia
do simbolo; e as técnicas € métodos de tratamento. Estes temas foram configurando ¢
delimitando nosso campo de estudo, dando forma a pesquisa proposta.

O campo clinico das doengas mentais, especialmente das chamadas esquizofrenias,
sempre foi visto com grande desconfianga, quando nio pela impossibilidade de tratamento. Ja
conta de longa data que se abandonou o termo deméncia precoce, porém vemo-lo surgir quasc
que cotidianamente na pritica em nossos hospitais psiquidtricos, quando algum terapeuta se

refere a um cliente com frases do tipo “ndo tem jeito, esse cara sO piora”, ou de maneira mais
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drastica, “o rapaz esta como um trem descarrilado que entra em um tinel, s6 que no final, ao
nves de luz existe um abismo”.

Quando nasce a psiquiatria, esta inscreve-se na visio de mundo da ciéneia classica, na
qual tem-se um mundo imutavel, sendo suas lets totalmente previsiveis através da logica linear
de causa ¢ efeito, assim como de calculos que estipulam o valor quanfitativo exato. Se ndo se
chega aos resuliados previstos, tem-se apenas que aperfeigoar os cdlculos. O progresso da
ciéneia faria com que nosso pensamento se aproximasse aos poucos da verdade da natureza. A
abordagem da psiquiatria classica, pautada no método empirico mdutivo (Teixeira, 1994),
afasta, desta forma, qualquer possibilidade de entendimento das questdes imaginaras. A utopia
de um mundo racional ¢ completamente explicado pela ciéncia faz com que o doente mental, a
exemplo de um grupo de naufragos, chegue a Nova Arlantida.

O método da ciéncia experimental como o conhecemos hoje teve suas bases estipuladas
pelo fildsofo inglés Francis Bacon. Em sua obra utdpica, 4 Nova Atldntida, Bacon (1979b)
conta a histéria de um povo que conseguiu a felicidade dos homens através do progresso da
ciéncia. Nesta um grupo de navegadores europeus que, partindo do Peru, querendo chegar a
China ¢ ao Japdo, depara-se¢ em pouco tempo com a falta de vento, e este quando volia leva-os
para o norte. No momento em que ja estavam sem provisdes ¢ preparavam-s¢ para a morte,
avistaram terras desconhecidas. Estavam sem saber na Nova Atlantida, Estado dirigido ¢
orientado pela Casa de Salomdo, institwi¢do cientifica que se¢ ligana aos demais campos - arte,
politica, economia, agricultura etc -, a fim de thes beneficiar com o progresso da ciéncia.

O empirismo inglés pauta-s¢ pela observagio dos fendmenos sem interferéncia dos
conteados imaginarios que, com suas distorgdes caracteristicas, deturpariam a pureza do
material apresentado. Karl Popper (1975; 1978; 1994) elaborou o método dedutivo de prova
que, se por um lado, deixa o saber psicologico de fora do campo cientifico, por outro, reintegra
a imaginagio a este mesmo campo quando diz que partimos, ndo de faios, mas de hipoleses. A

hipétese - dedugdo -, deve, no entanto, passar por uma prova - falsificagdo -, caracterizando
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uma bem delimitada divisdo entre o mundo real ¢ o irreal. A obra de C.G. Jung, caracteriza-se
por ser um questionamento deste dualismo caracteristico do paradigma cartesiano. Sua proposta
de trabalho € unir as ciéncias do espirito as ciéncias da natureza, ou melhor, trabalhar na tensio
destes dois campos de conhecimeto.

A fim de intensificar o estudo desta tensio fundamental para as ciéncias humanas,
aponiada por Jung, tragamos um percurso sobre o tema da imaginagio simbolica (Augras,
1967, Durand, 1988) levando em conta, além da obra de Jung, os estudos de religido
comparada empreendidos por Mircea Eliade € 0 tema da imaginagdo matenal em trabalhos de
Gaston Bachelard. Apoiando-nos nestes autores, podemos afirmar que a fungdo do irreal € tho
saudavel quanto a fungdo do real e que a patologia pode estar vinculada a uma unilateralidade
que levaria em conta apenas uma das fungdes.

Portanto, seguindo este ponto de vista, os produtos da imaginagdo simbdlica, sejam em
dangas, pinturas, desenhos, modelagens, pegas teatrais, textos escritos, enunciagdes verbais,
sonhos, delirios, alucinagdes etc, que surgem na obra de pessoas com transtornos mentais,
caracterizam uma tentativa de reorganizagio, ou seja, tratam-se das forgas autocurativas da
psique. Os temas que surgem a partir deste tipo de material, ndo raro, apresentam paralelos
mitologicos, com simbolos religiosos, do campo da arte etc. Estd claro que este tipo de relagio
50 pode ser efetuado por um dado posicionamento tedrico do terapeuta, que, a partir de um tipo
de escuta ¢ énfase e certos temas, vai dando contorno ao malerial que surge numa produgao
hemorragica.

Privilegiando certos temas, fazendo certos paralelos, tragando certas percursos que,
somente produzem cfeito na pessoa tratada se reverberam de maneira emocional, dinamizando
simbolicamente os conteidos que nio podem ser compreendidos pelo campo da consciéncia.
Os simbolos nio nos surgem para encobrir algo, mas como uma tentativa de compreensio
inconsciente para assuntos de grande carga afetiva. Por certo, ao se fazer paralelo entre as

produgdes do cliente ¢ material de diversos campos da cultura, ndo podemos perder de vista a
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biografia da pessoa tratada. Nosso trabalho buscou enfatizar dois aspectos de fundamental
importincia na obra de Jung: o duplo momento de mterpretagdo do material - semidtico e
simbolico -; ¢ a utilizagdo da associagdo dingida sem, no entanto, deixar de vincular os temas
tratados de maneira amplificada com a historia de vida da pessoa. Este tipo de estudo, de vital
importancia dentro da psicologia analitica, remete-nos para a interpretagio dos simbolos como
algo a ser apreendido como uma multiplicidade de significados, pois, do contrano estariamos
reduzindo a um mero signo. Com a intengdo de tomar clara esta polivaléncia simbdlica, fizemos
um breve estudo do tema da casa ¢ do simbolo da mandala na obra de Jung.

O simbolo aponta-nos, portanto, ac mesmo tempo para uma significagdo fechada, unica
(signo), e para uma polivaléncia de sentidos (simbolo propriamente dito). Um tipo de
abordagem aproxima-nos mais do campo da natureza, outro de aspectos espirituais, referentes a
cultura. Ao se trabalhar na tensdo de dois campos que, ainda hoje, se acham em posigdes
distintas do saber, abre-se uma sénie de possibilidades de se efetuar o tratamento: buscando-se
um ambiente mais apropriado; no embate cotidiano pelas ruas da cidade; no estudo da série de
imagens do inconsciente desenhadas; na escuta de conteudos delirantes etc. A fim de
estabelecer uma aproximagdo crescente com as produgdes de nossos clientes, optamos por
enfatizar a biografia ao invés da patografia e, para tanto, utiizamo-nos de relatos de historias
que nos colocam, ainda na tensdo entre natureza e espirito, dentro de um enfoque de uma
ciéncia romantica {Sacks, 1995; 1997, 1998). Esperamos, desta forma, ao se narrar a histona
de um encontro singular que foi também, por seu lado, um ato narrafivo, estar prezando pela
singularidade de cada tratamento, pois se os simbolos fazem parte de material que diz respeito a
toda humanidade, a forma como cada um de nos os traz a tona € especifico e nio pode ser
repetido em conjunto por nenhuma outra pessoa. Diz Oliver Sacks (1997):

Cada um de nos tem wma historia de vida, wma narrativa intima - cuja
continuidade, cujo sentido é nossa vida. Pode-se dizer que cada pessoa
constroi e vive uma ‘“marrativa’” e que a narrativa é a pessoq, sua
identidade (p. 128).

E acrescenta mais a frente:
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Se desejamos saber a respeito de wn homem, perguntamos “gual é sua
historia - sua historia real, mais intima?”, pois cada um de nos é uma
biografia, uma historia. Cada um de nos € uma narrativa singular que, de
um modo continuo, inconsciente, é construida por nos, por meio de nos e
em nos - por meio de nossas percepgdes, sentimentos, pensamentos, agoes
e, ndo menos importante, por nosso discurso, nossas narrativas faladas.
Biologicamente, fisiologicamente, ndo somos muito diferentes uns dos
outros,; historicamente, como narrativas, cada um de nos é unico (p. 129).

Nossa intengdo ao narrar historias, s¢ja durante o tratamento, ou na apresentagio deste
trabalho, € deixar falar a singularidade de cada tratamento, de cada encontro, de cada pessoa.
Poderiamos sem divida ter contado as historias, os relatos clinicos, de maneira diversa das que
foram apresentadas aqui. Porém mesmo as lacunas fazem parte destas historias, pois quando se
conta um trecho, um detalhe de um acontecimento, este ndo deixa de estar relactonado com o
todo da vida da pessoa, apontando-nos para um fluxo narrativo que nos leva para os falos
ocorridos antes e abre-nos possibilidades de continuidade desta mesma narrativa. Jung, ao
perguntar em que mito vivemos, nio esta dizendo que todos vivem tomados por forgas
coletivas, ao contrario, aponta a possibilidade de criagdo de uma historia singular - processo de
individuagao -, a partir de simbolos coletivos.

A constelagio de temas miticos de morte/renascimento e a fungdo dos simbolos € nossa
vida cotidiana pode ser resumida neste encontro ocorrido no final de 1992 na Casa das
Palmeiras: um cliente ficou extremamente assustado ao ver sua mie sentada na sala da Casa,
esperando para uma entrevista, Ele dizia, visivelmente emocionado, que hoje “estava um pergo
enorme na Casa”. A sensagdo que se tinha ¢ de que ele podena ser engolido, engolfado pela
mie. A fim de evitar o perigo, demos algumas voltas no quarteirdo até 0 momento em que sua
mie o1 embora.

Mais tarde, amassando barro no setor de modelagem, perguntei-lhe se queria ouvir uma
historia; disse-me que sim. Contei-lhe uma dessas histdrias onde o heroi enfrenta ¢ mata o
dragio que guarda o tesouro ou a princesa raptada. Sua reagdo foi a seguinie: pegou um

pedago de barro ¢ amassou baslante, dizendo que estava fazendo um dragdo; depois, com uma

espatula comegou a matar o dragdo; esta sua atitude estava carregada de emogdo, pois, fez
18RS



como se estivesse apunhalando o dragio dezenas de vezes ¢ gritava que era dificil mata-lo, ate
que o dragdo caiu ¢ finalmente, depois de longa luta, morreu. Aliviado, o rapaz levanta-se ¢ diz
que o dragio era o Mal, e que este esta sempre nos rodeando € nunca morre por inteiro.

Em um outro dia, contei-lhe a historia de Jonas que recebera de Deus a incumbéncia de
pregar a palavra divina para o povo da cidade de Ninive. Jonas, porém amedrontado com a
tarefa que iria desempenhar, resolveu desviar a rota de sua embarcagdo. Alguns dias depois,
comegou uma tempestade, ameacando toda tripulagdo de naufragar. Os marinheiros atribuiram
a tormenta ao fato de Jonas ter desobedecido a Deus e decidiram joga-lo ac mar. Logo apos ser
langado, Jonas foi engolido por uma baleia, que o vormitou em uma praia, perto da cidade de
Ninive, ¢ Jonas pode entio pregar ac povo desta cidade. Ao final da histona, resolvemos
dramatiza-la. Usamos duas almofadas para representar a boca da baleia e, quando estas foram
passadas por sobre a cabega do rapaz, ele catu no chio, dizendo estar tudo escuro dentro da
barriga da baleia. Entdo, acendeu uma fogueira e vistambrou uma saida: tena que ir rolando
para a esquerda. Mas, como estava dificil sair, necessitou da ajuda de Elias, personagem que
acrescentou ao mito, e que também foi representado pelo rapaz. Desta forma, Jonas finalmente
sai da barriga da baleia, ajoelha-se aos pés de Elias e agradece. Quando saimos da sala, o rapaz

desceu as escadas da Casa contando com grande alegria que tinha saido da barriga da baleia.
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