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Resumo

A proposta dessa tese € investigar a importancia que a Antropologia de Lucien Lévy-Bruhl teve
sobre Carl Gustav Jung, analisando sobretudo em que medida a teoria do antrop6logo francés se
fez presente na construcao da Psicologia Analitica. Para tal, circundarmos o conceito de primitivo
e, precisamente, o momento aureo do inicio da constru¢do do conceito de Inconsciente Coletivo,
datando o periodo a partir de 1910 quando o psicologo sui¢o se dedicou a compreender os temas
miticos e o estudo para os povos primitivos. Nossa hipotese de trabalho se deu ao destacar que a
teoria de Lévy-Bruhl a respeito da Representacdo Coletiva e da Participagao Mistica forneceram a
Jung o insight para uma nova proposta acerca do Inconsciente Coletivo e de Arquétipo. Subtraido
das formulagdes do antropologo francés acerca de uma Identidade Essencial, Jung se apropriou
dos conceitos de Lévy-Bruhl e passou a usa-los como partes indispensaveis de sua propria teoria,
acarretando assim no surgimento do conceito de Identidade Inconsciente que o auxiliou na
formulacdo de uma teoria geral para o desenvolvimento psicologico. A Psicologia Analitica se viu,
desde entdo, conceitualmente atrelada a proposta de postular uma Mentalidade Primitiva na teoria
do desenvolvimento psiquico, fazendo dos conceitos do antropdlogo francés partes estruturantes

de sua propria teoria.

Palavras-chave: primitivo, identidade inconsciente, Psicologia Analitica, antropologia, Lévy-

Bruhl, Carl Jung



Abstract

The purpose of this thesis is to investigate the importance that Lucien Lévy-Bruhl's Anthropology
had on Carl Gustav Jung, analyzing above all to what extent the French anthropologist's theory
was present in the construction of Analytical Psychology. To this end, we will explore the concept
of primitive and, precisely, the golden moment of the beginning of the construction of the concept
of Collective Unconscious, dating the period from 1910 when the Swiss psychologist dedicated
himself to understanding mythical themes and the study for primitive peoples. Our working
hypothesis was based on the fact that Lévy-Bruhl's theory regarding Collective Representation
and Mystical Participation provided Jung with the insight for a new proposal regarding the
Collective Unconscious and Arquetype. Taking the French anthropologist's formulations about an
Essential Identity, Jung appropriated Lévy-Bruhl's concepts and began to use them as
indispensable parts of his own theory. Thus leading to the emergence of the concept of
Unconscious Identity, helping to formulate a general theory for psychological development.
Analytical Psychology since then found itself conceptually linked to the proposal of postulating a
Primitive Mentality as part of its theory of psychic development, making the concepts of the French

anthropologist structuring parts of its own theory.

Keywords: primitive, unconscious identity, analytical psychology, anthropology, Lévy-Bruhl, Carl

Jung
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“Existe um ser que mora dentro de mim como se fosse
casa dele, e ¢. Trata-se de um cavalo preto e lustroso que apesar
de inteiramente selvagem — pois nunca morou antes em
ninguém nem jamais lhe puseram rédeas nem sela — apesar
de inteiramente selvagem tem por isso mesmo uma dogura
primeira de quem nao tem medo”.

(Clarice Lispector - Livro dos Prazeres).
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Diario de Bordo

Propor a revisao de uma teoria ¢, de alguma forma, colocar-se na posi¢ao de desafiar seu autor:
convida-lo a um duelo onde a for¢a dos contrarios promove um novo movimento. Uma danga,
com gerenciamento de ritmos e folegos; as vezes, cortes € rompimentos. Uma vez na arena do
duelo, ndo ha mais volta. Nao porque nao se possa mais recuar, mas porque o desafio também
significa a quebra de uma autoridade — no caso, o discipulo que desafia a autoridade de seu
mestre. Nao por petulancia, mas por ser necessario encontrar a autoridade em si mesmo para
continuar caminhando. Ou, como afirma Frankl (2006) — continuar apesar de tudo.

O duelo exige que ambos, o desafiante € o desafiado, se coloquem em um lugar de
exposicao, perigo e igualdade. A teoria ¢ olhada de perto, esquadrinhada e tem suas aberturas
expostas. Por outro lado, sempre que o desafiante realiza um ataque, ele sai da posi¢ao defensiva.
Isso também implica o risco de se expor. Contudo, as vezes € preciso correr esse risco para criar
algo novo. Contestar as antigas tradi¢des e fundar um caminho préprio, mesmo que isso
signifique a exclusdo de um lugar na tribo. Afinal, ¢ imperdoavel desafiar o mestre e continuar
subalterno.

Quando falamos de uma revisdo da Psicologia Analitica, podemos também assumir que
se trata de um processo de ressignificagdo de seus conceitos no conjunto harmoénico de suas
ideias, de modo que o antigo pode ou nao ser integrado ao novo. Mas o fato ¢ que o antigo nao
sera mais como antes. Esse talvez seja o desafio real: rever a teoria analitica; questionar o mestre.
E por essas vias que nos posicionaremos aqui como herdeiros de uma tradicio, os junguianos,
como bem assinalou Samuels (1985/1989), fazendo referéncia a todo estudo que emerja da

arvore que Jung plantou no solo do conhecimento da psicologia. Deste modo, ¢ como pos-
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junguianos que possuimos uma divida de gratidao com Jung, de modo que continuar seu legado
envolve algum tipo de rompimento; mas também novas possibilidades com a inauguragao de um
caminho proprio. E poder honrar seu ensinamento mais fundamental: ser leal a si-mesmo.

Rever a Psicologia Analitica, como também nos ensinou Hillman (1975/2010), ¢
apresentar uma perspectiva sobre o cultivo da alma, sobre uma maneira de olhar. Ou melhor, do
“ver-através-de”. Em outras palavras, a alma da teoria analitica. A alma vista na academia como
um discurso do fazer ci€ncia com a psicologia. Re-ver a alma da Psicologia Analitica de modo a
tatear sua tecitura numa tentativa de discernir seu involucro conceitual e captar sua esséncia.

Na compreensao de Jung, que nos lembra que — toda ciéncia ¢ uma confissao de seu autor
— esta implicito que a revisdo de uma teoria também carrega a alma de seu escritor. Nas poéticas
palavras de Hillman (2010, p.31), “[...] o valor de uma psicologia para outras pessoas nao esta
nos pontos em que se pode identificar com ela porque ela satisfaz as nossas necessidades
psiquicas, mas porque ela nos provoca a elaborar nossa propria psicologia como resposta”.

Isso exige, claro, um intimo contato com ela. Afinal, ¢ através do casamento entre duas
substancias, num constante processo de atrito entre os opostos, que a razao analitica, aliada a
imaginacado sensivel e poética, produziu a opus deste texto. Chamemos essa revisao de uma
possivel cosmopercepgdo da teoria analitica, para nos valer do termo de Kaka Wera Jecupé
(2021), portando-nos com respeito as inumeras formas de se contar uma histéria mitica entre os
Guaranis.

Pretendemos, assim, na melhor das intengdes, contar uma historia da Psicologia Analitica
e integra-la a um campo maior de inser¢ao, conhecido como Histdria da Psicologia. Com isso,
colocéd-la em movimento: a Psicologia Analitica saindo do engessamento do tempo aureo de

Jung para se assumir enquanto conjunto moével de significagdes que nos auxiliam a estruturar,
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com dadas proporgdes, uma narrativa que tensiona a teoria com um saber pratico (Barreto,
2008).

A narrativa que pretendemos apresentar e que reconta a histéria da Psicologia Analitica
faz um corte nao s6 no tempo, mas também no desvelar do desejo de seu autor, trazendo a tona
um cenario imaginativo de suas formulagdes mais essenciais. Isto €, pretendemos encarar a
construgdo da Psicologia Analitica sem ignorar sua multiplicidade, olhando para o surgimento
dos aspectos tedricos em paralelos com os desdobramentos da vida de Jung. Vamos pincelar
apenas um de seus campos de didlogo — a Antropologia ou etnopsicologia — na investigacao do
conceito de "primitivo".

Como ponto de partida, retomemos o ano de 1910, quando Jung se preparava para
confeccionar um de seus trabalhos mais importantes, Psicologia do Inconsciente: Um estudo das
transformagoes e simbolismos da libido, sendo a primeira parte publicada em agosto de 1911 e a
segunda em 1912. Essa obra continha uma inovadora pesquisa que integrava a teorizacao sobre o
inconsciente ao material vindo da mitologia, representando o momento de cisdo entre as escolas
de Viena e de Zurique. Na verdade, esse recorte nos ¢ particularmente importante mais pelos
seus bastidores do que pelo material apresentado no texto (Shamdasani, 2005).

Por "bastidores", queremos trazer a tona o manuscrito de Jung que continha uma nota
citando de forma enfatica um autor especifico da antropologia, que depois se tornaria sua
principal referéncia para os ditos "Povos Primitivos". Shamdasani (2014), ao ter acesso a
biblioteca de Jung, assinalou que nesse manuscrito o nome “Lévy-Bruhl”, juntamente com a
palavra “churingas”, encontravam-se grifados.

Lucien Lévy-Bruhl foi um importante antrop6logo do comeco do século XX, cuja

pesquisa tomava como ponto de partida uma investigacdo etnopsicoldgica sobre a Mentalidade
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Primitiva. Um trabalho que serviu inicialmente de base para as criticas do relativismo
antropoldgico nos embates entre os tedricos da escola inglesa do evolucionismo. Lévy-Bruhl
apresentou uma rica teoria trazendo como sustentacao um material de campo vindo de outros
etndlogos. Como pensador antropoldgico de formacgao filosoéfica, ele se alinhou com a escola
francesa Annales, junto ao pai da sociologia moderna, Emile Durkheim (Hirsch, 2013).

A formacao filoso6fica de Lévy-Bruhl, associada ao material etnografico utilizado por ele
a partir das pesquisas de campo de outros autores, rendeu-lhe a pejorativa fama de “antropologo
de gabinete”. Criticas que se tornaram lendas entre seus colegas e reforcaram um estereotipo
para o autor. Como vemos em maior profundidade pela pesquisa de Hirsch (2013), essa fama nao
se sustenta por completo. Quando olhamos a trajetéria de pesquisas posteriores em sua carreira,
constatmos que ele se engajou em diversas incursdes, como, por exemplo, pelas Filipinas, em
1920. Notamos que Lévy-Bruhl ndo so6 foi injusticado por seus colegas, como também suas
ideias, ao receberem tradugdes torpes nos idiomas inglés e russo, foram, em partes, deturpadas e
mal compreendidas, gerando criticas descabidas. O antropdlogo francés passou metade da sua
vida em um caminho préximo ao de Jung — tentando justificar as incompreensdes e deturpagdes
para suas ideias.

J4 o jargdo pejorativo, “antrop6logo de gabinete”, talvez tenha razdes de ser em partes.
Afinal, sua principal teoria sobre a Mentalidade Primitiva, contida na obra 4s Fun¢oes Mentais
das Sociedades Inferiores (1910/1954), representava muito mais uma escrita de filosofia da
mente, de cunho totalmente especulativo, do que pautada em uma ciéncia da antropologia
cultural. O que ¢, de certa forma, contraditério a propria formagao de Lévy-Bruhl, que comegou
sua carreira como positivista, tomando para si o legado de Auguste Comte. Desta forma, na

fundamentagdo de Fungoes Mentais, o que sustenta efetivamente seu discurso € uma especulacao
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de filosofia da mente, nao possuindo como base elementos da observagdo, vivéncia e
experimentacao propria, essenciais para a antropologia, como apontado por Malinowski (1978).

Dos conceitos de Lévy-Bruhl, além da constru¢ao de uma Mentalidade Primitiva, os que
sdo de extrema importancia para a Psicologia Analitica incluem: as Representacdes Coletivas, a
Participagao Mistica e a Identidade Essencial. Uma vez que todos esses conceitos estao
diretamente ligados a teoria de Jung, e em um dado periodo de sua concepgao, foi desenvolvida
pelo que ele chamou de “conhecimento para os Povos Primitivos”. Mesmo que contenha
contribuicdes de outros pensadores da area, foi inegavelmente modelada pela teoria de Lucien
Lévy-Bruhl, de modo que o conceito de Participagdo Mistica estd presente como aspecto proprio
da teoria analitica.

Deixando brevemente de lado as ideias de Lévy-Bruhl, e olhando o panorama geral da
histéria do conceito de primitivo, vemos que seu uso na Antropologia e na Psicologia tiverem
amplas repercussodes. Alguns marcadores estdo fortemente presentes, € que contribuiram para
essa definicdo se fazem presentes ja na estruturacdo de uma ciéncia da antropologia, como
observado por Laplantine (1988/2003):

a) o uso do conceito de ser humano numa investigagao sobre suas peculiaridades: a
inteireza, as semelhancas e as diferengas;

b) a construcao de um saber empirico de carater positivista, saindo do territério da pura
reflexdo transcendental para o da observagdo, da descricdo da existéncia concreta do homem e
sobre tudo aquilo que o envolve, incluindo a linguagem, o trabalho, o comportamento, os
pensamentos e os dominios do ser vivo biologico;

¢) o confronto com a diferenga enquanto problema central na antropologia, que faz surgir

a percepgao da diversidade cultural e sua importancia na fundacdo de modelos de existir; e
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d) o estabelecimento de um método de observacao e analise, os métodos comparativos e
indutivos, onde os grupos sociais sdo tomados como organismos vivos ¢ a analise do grupo
substitui a analise do individual, gerando assim estudos empiricos na busca por principios gerais
ou leis que permitam definir uma estrutura comum ao ser humano.

E através da construcio desse olhar, ou seja, da criagio de um campo da ciéncia que
observa a historicidade do homem, que a Antropologia e a Psicologia se tornam areas irmas, € a
ideia de primitivo surge como um reflexo no lago das dguas turvas da etnologia do século XIX,
sobretudo com a Antropologia Cultural, que se desdobra como area especifica destinada a
investigar a diferenca cultural entre os povos. E nesse espaco de construgdes de saber que o
conceito de primitivo ¢ erguido e amplamente utilizado como base para teorias da cultura (Boas,
1911/2010).

Assim, a Antropologia contou, em seu surgimento, com uma predominante teoria
observada sob a dtica do prisma progressista, em que toda civilizagdo que nao fosse a europeia
era automaticamente concebida como uma etapa anterior da evolugao. A ideia de
"sobrevivéncia" também viria a modificar o olhar da Antropologia para as sociedades originarias.
A partir de um forte tom pejorativo, essas sociedades eram chamadas de "primitivas" ou
"atrasadas". O conceito de "primitivo" se apresenta, desse modo, na polaridade raiz do progresso
como aquilo que ¢, de um lado, base originaria, fundante e primeira; mas, por outro, sindnimo de
atraso, inocéncia e falta de complexidade, apontando para algo que deveria evoluir e que, por sua
vez, desnuda um tipico preconceito dos primeiros pesquisadores (Castro, 2005).

Se toda estrutura humana ¢ comum, olhar para as sociedades primitivas significava
também para a Psicologia, um espelho no tempo, e a preservagao de seus costumes e cultura era

um museu vivo a respeito do funcionamento mental. Assim, pelas lentes do evolucionismo, o
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estudo dessas sociedades representava a investigacao de uma mente arcaica (Lévi-Strauss,
1952/1960). E aqui que a ideia de "sobrevivéncia" viria também para explicar o porqué de as
sociedades ditas modernas, que conquistaram a ciéncia e eram tidas pelos pesquisadores como o
auge da evolucao, ainda manterem determinados comportamentos de supersti¢do, pautados na
crenga da magia ou crendices populares. Em outras palavras, a pergunta dos primeiros
antropologos era: por que ainda temos religido se somos tao evoluidos racionalmente com a
ciéncia positivista?

A sobrevivéncia implicava que as etapas anteriores, pelas quais o ser humano passou,
ainda apresentavam resquicios, ou seja, eram “[...] sobrevivéncias de um estagio cultural
anterior, vestigios através dos quais se poderia, num trabalho semelhante ao de um detetive,
reconstituir o curso da evolugdo cultural humana” (Castro, 2005, p. 16). Nao apenas as
sociedades primitivas ganhavam destaque, mas também a sociedade moderna, a medida que
investigar tudo aquilo que ndo pertencia ao comportamento “evoluido” era compreender a
histéria da humanidade, sobretudo a historia da mente arcaica e primitiva que permanecia viva
como uma heranga.

Na concepgdo tedrica de Jung: tal como a mentalidade do adulto se sobrepde a da crianga
sem a anular, ou a ontogénese que remonta a filogénese, fazem do conceito de "primitivo" um
lugar de encontro para a argumentacdo de uma teoria da psique ancorada no Arquétipo.
Significando, assim, a heranga psiquica de um museu vivo chamado Inconsciente Coletivo. A
relagdo entre "primitivo" e Arquétipo lanca suas bases para uma psicologia que tenta ser coletiva
e, diga-se de passagem, também antropoldgica sobre o homem (Jung, 1931/2011). Deste modo,

ambos, crianga e os Povos Primitivos, e também podemos acrescentar o louco, especificamente
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com seus comportamentos € maneiras de representar a realidade, tornam-se uma tela de
observagao para o funcionamento mental primario, isto €, para o inconsciente € 0s Arquétipos.

Sabemos que o conceito de inconsciente possui, para Jung, a denominagao de "coletivo"
por justamente apontar para esse funcionamento psiquico primario, ou seja, a propria base da
mente. Isso faz da consciéncia uma aquisi¢ao recente na estrutura humana e, nessa ordem, se
equacionam na teoria Analitica, a mentalidade da crianca e a dos Povos Primitivos numa l6gica
em que, de um lado: a crianga ainda nao teria uma consciéncia plenamente formada, estando
suscetivel as for¢as impulsionadoras do inconsciente; e, de outro, os Povos Primitivos
preservaram os ritos de iniciagao e uma cultura ancestral e, por isso, estariam mais suscetiveis ao
impacto das Representagdes Coletivas, onde os Arquétipos se colocam em peso na estruturagao
psiquica da tribo (Jung, 1927/2011).

Sabemos que Jung também trabalha com a nogao de categorias de Kant para se referir aos
Arquétipos como estruturas de pré-formacao de ideias e se referir ao carater herdado (Barreto,
2008). Porém, devemos assinalar que € pelo estudo da Antropologia que ele faz a ponte entre as
ideias de heranga e o desenvolvimento psicoldgico, utilizando o conceito primitivo para justificar
a tese de um Inconsciente Coletivo. Em outras palavras, a psique, em seu aspecto ctonico, "imita
a terra". E, por sua vez, como fruto dessa imitagdo, o comportamento dos Povos Primitivos
representa a psique arcaica, que pode ser percebida no 4mbito das representagdes culturais. E
justamente disso que trata a teoria de Lévy-Bruhl com as Representagdes Coletivas, que nos
parece uma metade complementar aos estudos da filosofia empreendidos pelo psicologo suico.

O conceito de primitivo se fard presente sempre que necessario para indicar uma espécie
de conhecimento sobre a origem da mente humana, seja pela via da filosofia kantiana, seja pelas

pesquisas etnoldgicas, que se tornam uma imersdo direta nesse universo de significagdes. Tal
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conjectura serd amplamente endossada pela Psicologia Analitica na busca de fundamentar a
relagdo entre individual e coletivo, fazendo da antropologia um rico espago de estudos.

Se retomarmos aos bastidores do artigo de Jung que iniciou nossa discussao:
Transformagoes e Simbolos da Libido, de 1911 em 1912, e numa rapida comparagao entre a
edicao original, e a edic¢do final de Simbolo da Transformagdao 1952, onde o texto ja se encontra
revisado e modificado, Jung substituiu um conjunto de citagdes a Freud pelas ideias de Lévy-
Bruhl. O que nos leva a pensar se isso poderia ser uma espécie de afastamento da Psicanalise e
uma aproximagao da Antropologia (Shamdasani, 2006).

No texto inicial de 1912 ele ainda nao tinha se apropriado de uma concepgao mais clara
sobre o conceito de Arquétipo, recorrendo em alguns momentos a teoria de Freud sobre os tragos
mnémicos. No curso de suas revisoes a obra, e com o estudo sobre os Povos Primitivos e a teoria
de Representacao Coletiva de Lévy-Bruhl, ele passa a elaborar de forma mais consistente esse
conceito. Poderiamos pensar a relevancia do antropdlogo francés como aquele que fornece um
sentido para o conceito de Arquétipo e que o identifica, de um lado, com os termos heranga e
sobrevivéncia, e de outro, traz a tona a conjectura simbolica do aspecto Infravermelho do
Arquétipo', vinculado ao comportamento dos Povos Primitivos.

Sabemos que Lévy-Bruhl encontrou pessoalmente com Jung, recebendo um convite para
as palestras do Clube Psicologico de Zurique, em 1935. Como Shamdasani (2005) aponta, temos
poucos indicios de que eles continuaram em contato, mas sabemos que o antropologo francés

enviou ao psicologo suico um exemplar de seu livro recém-publicado, Mitologia Primitiva: O

' Da mesma forma como o “infravermelho psiquico”, isto &, a psique bioldgica instintiva, se resolve
gradualmente nos processos fisioldgicos do organismo, ou seja, no sistema de suas condicionantes quimicas e fisicas,
assim também o “ultravioleta psiquico”, o Arquétipo, denota um campo que ndo apresenta nenhuma das peculiaridades
do fisioldgico, mas que no fundo nio pode ser considerado como psiquico, embora se manifeste psiquicamente (Jung,
1946/2011c¢, §420).
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mundo mitologico dos australianos e papuas, que se encontra presente na biblioteca da casa de
Kiisnacht. Consta a dedicatoria: “[...] ao Sr. Dr. C. G. Jung, como lembrang¢a de sua amistosa
recepcao, L. Lévy-Bruhl” (Shamdasani, 2005, p. 337). No mesmo ano, o antropologo francés fez
uma contribui¢ao a edicado comemorativa do 65° aniversario do psicologo suico, com o titulo: O
significado cultural da psicologia complexa. Uma carta de Jung, datada de 31 de julho, foi
enviada com os agradecimentos, dizendo: “Fiquei muito comovido por vocé ter-se dado ao
trabalho de escrever esse artigo, que para mim tem um interesse muito especial” (Shamdasani,
2005, p. 338).

Em 1929, vemos o psicologo suico tecer inimeros elogios a Lévy-Bruhl afirmando que
tinha sido "um toque de génio" a teoria da Participacao Mistica. Segundo Shamdasani (2005, p.
338): “Jung aceitava sem restricdes a descricdo da Mentalidade Primitiva apresentada por Lévy-
Bruhl em 4s Fung¢oes Mentais. Em muitos casos, quando o antrop6logo foi atacado por conta de
suas ideias, Jung se pronunciou em sua defesa, validando a teoria da Mentalidade Primitiva”.
Como veremos nessa tese, Jung chega a afirmar que a Participacdo Mistica ¢ a mesma ideia de
seu conceito de Identidade Inconsciente. O contato com Lévy-Bruhl e com o campo da
Antropologia, além de revelar o carater interdisciplinar de Jung com sua postura de didlogo,
serviram inegavelmente de base para a construcao de sua teoria.

Em muitos momentos das obras de Jung, notamos citagdes que demonstram a estima dele

pelo antropdlogo frances:

Quando entramos pela primeira vez em contato com 0s povos primitivos, ou quando
estudamos obras cientificas que tratam da psicologia primitiva, ficamos impressionados
com o carater insolito do homem arcaico. O proprio Lévy-Bruhl, autoridade no campo da

psicologia primitiva ndo se cansa de enfatizar a extraordinaria diferenca entre os “estados
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pré-16gicos” e nossa consciéncia [...] Por “representacdes coletivas” Lévy-Bruhl entende
ideias difundidas em geral, cuja veracidade ¢ de carater aprioristico, como espirito,

bruxarias, poderes de curandeiros e feiticeiros (Jung, 1931/2011, p. 61, §106).

Em sua teoria, o antropologo francés formulou uma lei para explicar a Representacao
Coletiva, a Lei da Participagdo. Ele afirmava que os Povos Primitivos possuiam representagdes
baseadas na crenga mistica do mundo e que a Lei da Participacao seguia essa mesma formulagao.
Uma Participagdao Mistica entre individuo e meio significava uma espécie de processo
psicoldgico de indiferenciagdo entre o eu e o mundo. A partir da ideia de que a Participagao
Mistica era um traco permanente da mente e de que os conceitos tinham derivado inicialmente
dessas Representacdes Coletivas, o individuo acabava por conservar um residuo mistico. Isso
explicava o motivo de a cultura europeia ainda preservar uma parcela de suas supersticdes
(Lévy-Bruhl, 1910/1951).

Para Shamdasani (2005), essa argumentagdo se torna preciosa para Jung a medida que ele
identifica a similaridade de comportamentos e representagdes na mitologia e nos pacientes
esquizofrénicos. Ele enxergava uma ligacdo entre a mitologia antiga, a psicologia dos
“primitivos” e as fantasias de seus pacientes na clinica. Dessa forma, a Antropologia oferecia
uma janela para observar a heranca coletiva da humanidade, e o conceito de "primitivo" se
tornou pega-chave na interpretagdo dos processos de funcionamento da mente.

Como sabemos, Jung também se vale da ideia de imagens primordiais (Urbilden), que se
apresentam como ber¢o do conceito de Arquétipo. Entretanto, isso ndo implicava, obviamente,
um Inconsciente Coletivo/Arquétipo ja acabado nas obras do autor. Mas parece configurar uma
parte dessa ideia na medida em que traca a relagdo entre simbolo. Mito e cultura. A outra parte

da composicdo do Inconsciente Coletivo/Arquétipo vem de Lévy-Bruhl, fazendo a ponte entre
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Povos Primitivos, Mentalidade Primitiva, Libido, Crianca, Heranga e, por fim, o Comportamento
(Shamdasani, 2005).

Desse modo, Jung nos explica que:

Meu encontro com a civilizagao drabe me havia impressionado profundamente. A
natureza emocional, mais proxima da vida, desses homens que nao refletem, mas vivem
segundo seus afetos, exerce um efeito poderoso, sugestivo sobre essas camadas historicas
em nos, que acabamos de superar ou que, pelo menos, acreditamos ter superado.
Acontece o mesmo que com o paraiso da infancia, ao qual acreditamos ter escapado, mas
que a menor provocagao, nos inflige novas derrotas. E ainda mais: nossa crenga no
progresso cotrre o perigo de entregar-nos a sonhos do futuro, tanto mais infantis quanto-

mais nossa consciéncia procura evadir-se do passado (Jung, 1961/1987, p. 216).

Quando realizava suas viagens, "Jung confiava em Lévy-Bruhl, mesmo quando foi para a
Africa Oriental por cinco meses para encontrar povos 'primitivos' por ele mesmo [...] Ele chegou
apaixonado pelas ideias de Lévy-Bruhl e, por coincidéncia, as encontrou confirmadas em todos
os lugares" (Segal, 2007, p. 642, traducdo nossa)?. Enquanto Burckhard (Urbilden) é a
personalidade por detras da vinculagdo entre imagem, complexo e mito, Lévy-Bruhl forneceria
trés elementos que faltavam na equagao: a Representagao Coletiva, o comportamento
inconsciente e a heranga psiquica.

Por comportamento: o psicélogo suico tem a convicgdo de que os Povos Primitivos nao

s6 exemplificam o Inconsciente Coletivo por meio de suas estorias e imagens miticas, mas

2 “Jung relies on Lévy-Bruhl even when he goes to East Africa for five months to encounter ‘primitive’
peoples for himself [...[He arrives smitten with Lévy-Bruhl’s ideas and by no coincidence finds them confirmed ’
everywhere”.



23

também na forma como atuam. Ja por heranga: o conceito de Participagdo Mistica auxilia na
passagem conceitual do Arquétipo como estrutura de pré-formacao de ideias e a nogao de
imagem [representagdo] arquetipica (Jung, 1936/2011). Ou seja, a relagdo entre rito e
comportamento inconsciente. Sendo esse um dos aspectos do funcionamento do Arquétipo
(Jung, 1946/2011). Assim, ha um paralelo entre imagem e comportamento, mito e rito, fazendo
ligacao entre pessoal e coletivo.

Por sua vez, na relagdo direta entre os conceitos de simbolo e libido, para a nogao
primitiva de mana nas sociedades primitivas, essa passagem demonstra ser mais um elo que
posiciona a Psicologia Analitica em didlogo com a Antropologia, cujo centro € justamente o
conceito de primitivo. Isso fica ainda mais evidente quando olhamos em comparagdo aos demais
estudos trazidos por Lévy-Bruhl no que diz respeito ao uso da magia pelos Povos Primitivos. “A
personalidade primitiva ¢ muito mais ampla: incorpora a ideia de mana que se alastra do
individuo por sua sombra, cabelo, unhas, roupas e ambiente. Por outro lado, a personalidade
primitiva ¢ muito menos diferenciada do que nossa” (Tambiah, 2013, p. 195).

A teoria do mana tem inimeros precedentes para a Mentalidade Primitiva, assinalando a
importancia do conceito de alma coletiva. Lévy-Bruhl (1927) nos traz inimeros exemplos dessa
natureza, afirmando que, em muitas culturas, a alma ¢ representada por uma pluralidade,
chegando a dizer que ¢ predominante a crenca em duas ou trés almas compartilhadas pelo
mesmo individuo. O conceito de uma alma individual ou de uma personalidade inerente ao
individuo, existindo de forma separada, ¢ descartado pelos Povos Primitivos. Ele demonstra que
a base de algumas crengas diz respeito a uma alma como poder gerador e primordial, ou seja,
como principio criador de tudo. A outra parcela se trata de uma alma individual que imita a alma

primordial e que coabita com as demais almas do mundo.
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Como ele afirma, “[...] a ideia de alma ndo ¢ encontrada entre os primitivos. O que ocupa
seu lugar € a representacao, em geral muito emocional, de uma ou de muitas participagdes que
coexistem e que se atravessam’ (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p.92, traducio nossa). A base da
Mentalidade Primitiva € a crenga de um mundo vivo e permeado por seres. Um estado que ele
chamou de Participagao.

Um dos exemplos que Lévy-Bruhl nos apresenta ¢ quando um membro da tribo adoece e
chamam um curandeiro. A percep¢ao primitiva ¢ que o médico nao realiza a cura sozinho, mas
que, antes disso, sdo as almas ou os espiritos que o auxiliam. Porque, no fundo, a propria doenca
possui também um espirito correspondente. Sendo mais claro: a forga nao esta no poder de curar
do médico, mas nos espiritos que o acompanham de modo a combater o espirito da doenga. Ou,
por vezes, a doenca seria fruto de um feiticeiro da tribo rival e, dessa forma, o que esta em jogo €
a forca do mana conjurado pelo feiticeiro. A doenca fisica seria secundaria, pois a verdadeira
doenga ¢ espiritual. Por sua vez, a cura também implicaria poderes de uma outra ordem.

Na obra literaria de J.R.R. Tolkien, 4 Sociedade do Anel (1954/2021), primeira parte de
O Senhor dos Anéis, temos um exemplo interessante sobre isso. Vemos que, em um momento de
aflicao lutando contra os Nazgil, o hobbit Frodo ¢ gravemente ferido. Na lingua de Mordor,
Nazg significa "anel" e Giil pode ser traduzido como "espectro" ou também como "espirito".
Dessa forma, Frodo esta enfrentando um Espectro do Anel, um espirito corrompido e seu nome ¢
Rei Bruxo de Angmar. A ferida de Frodo ndo ¢ uma ameaga fisica, pois ndo atingiu nenhum
ponto vital. Mas ¢ uma ameaga magica. A espada do Rei Bruxo ¢ uma lamina morta que carrega

consigo um encantamento capaz de transformar em espectro todos aqueles que sao atingidos por

3 g gs aia Lo Lo , . ,
“l'idée d'dme ne se trouve pas chez les primitifs. Ce qui en tient la place, c'est la représentation, en général
tres emotionnelle, d'une ou de plusieurs participations qui coexistent et qui s'entrecroisent”.
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ela. E um objeto de maldi¢do, um fetiche. O que esta em jogo é o temor de Frodo, como portador
do Um Anel, de acabar se corrompendo e tornando-se um espectro.

Para curar a ferida, o guardido Passolargo, também conhecido como Aragorn, reune um
conjunto de ervas, deposita-as sobre a ferida e, em seguida, canta para o ferimento. Lévy-Bruhl
(1910/1951) diz que, mesmo que o médico aplique o remédio, € o espirito contido na medicagao
que ira agir, combatendo o espirito da doenca. Na Mentalidade Primitiva, uma manifestagao
fisica ¢ apenas o aspecto externo. A verdadeira causa subjaz na agao magica. O ato de Aragorn
nao ¢ uma ag¢ao isolada, pois, na mitologia de Tolkien, a musica possui importante papel no ato
da criagao do mundo, como foi descrito em O Silmarillion (Tolkien, 1977/2020). Uma vez que o
mundo da Terra Média foi criado pela musica, o que Aragorn esta fazendo, no fundo, ¢ tentar
combater o encantamento da sombra de Mordor, o espirito corrompido que estd agindo na ferida
de Frodo, por meio de relembrar a luz da criacdo. Rememorando, assim, como aponta Mircea
Eliade (2008), o ato mitico das origens, restituindo a integridade espiritual do jovem hobbit.

Como Lévy-Bruhl (1910/1951) ressaltou, o estado de Participagdo implica numa relacao
entre a alma individual e os demais seres que a circundam, de modo tal que toda a vida
individual est4 intimamente conectada com a vida coletiva. Havendo, portanto, apenas a
coletividade. Ou seja, onde uma vida participa da outra; uma produz efeito na outra. Quando a
alma da floresta morre, por exemplo, a pessoa que esta unida a ela também morre.

Modelos dessa natureza podem ser encontrados em lugares variados. O novelista
brasileiro Benedito Ruy Barbosa, em uma de suas tramas mais famosas televisionadas, a novela
Renascer, retratou muito bem essa no¢ao de Participagdo Mistica em Lévy-Bruhl. Ele narra a
historia do personagem José Inocéncio, que se muda para a regido de Ilhéus, na Bahia, e, como

um ato simbolico, finca seu facdo aos pés de um gigantesco jequitiba. A partir de entdo, a alma
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de Inocéncio estd intimamente ligada ao poder vital e a for¢a do jequitiba, de modo que o facao
se torna o elo simbolico que efetiva a Participagao Mistica. A partir de entdo, sempre que ele
precisa restaurar suas forgas espirituais, ele vai até o facao nos pés do jequitiba, relembrando o
ato. A forca da historia se torna tdo grande, que até mesmo seus filhos temem se aproximar do
facdo. Ao final da trama, Jos€ Inoscencio ¢ gravemente ferido, mas seu espirito fica preso ao
mundo, e sé se liberta quando seu filho retira o facao do gigantesco jequitiba, desfazendo a
Participagao Mistica. Como vimos em Lévy-Bruhl (1927), na Participagao, a vida de um se
mantém ligada a do outro.

Assim como as ideias de cura e de alma, também o sonho adquire propriedades miticas.
Enquanto, para a mentalidade moderna, o sonho ¢ um mecanismo da estrutura mental consciente,
que representa apenas um amontoado cadtico de imagens sem qualquer valor objetivo na vida de
uma pessoa, para a Mentalidade Primitiva o sonho possui um significado e muitas vezes ¢
colocado como critério essencial em situacdes de vida ou morte, podendo decidir todo o destino
da tribo.

O sonho, para o primitivo, ¢ uma forma de comunica¢ao com o espirito que revela,
muitas das vezes, o futuro e a natureza das coisas. Ele se torna um meio de ouvir os deuses, 0s
anjos da guarda e os espiritos dos antepassados. A confianca da Mentalidade Primitiva no poder
do sonho ¢ total e demonstra uma convic¢ao em uma realidade mistica. O sonho, como nos
lembra Lévy-Bruhl (1910/1951), ¢é, para o primitivo, a propria realidade. Mesmo que os
primitivos estejam conscientes do processo do sonho, ainda assim, ndo sdo convencidos de que
se trata apenas de uma ilusdo causada pela alteracdo mental. Ao menos, ndo se pode, como
afirma o antropo6logo francés, explicar o funcionamento da Mentalidade Primitiva apenas com a

psicologia do individuo. E necessario e, particularmente importante, levar em consideracdo a
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teoria da Representagao Coletiva, pois € essa que torna a percepgao do primitivo para o sonho
muito diferente da mentalidade moderna.

A mentalidade moderna, como destaca Lévy-Bruhl (1928/2008), criou uma dicotomia
entre as duas experiéncias, de modo que sonho e vigilia ndo sao colocados no mesmo nivel. O
que acontece no sonho ndo recebe, por vias racionais, uma associagdo com os acontecimentos da
vigilia. A percepcao encorajada pela mentalidade moderna ¢ de que apenas a realidade objetiva
tem validade, exiliando o sonho numa experiéncia de menor valor, desqualificando-o como
sendo apenas de carater puramente subjetivo. Como se isso indicasse sua nao-realidade (Lévy-
Bruhl, 1910/1951).

Na Mentalidade Primitiva, no entanto, ndo ha cisdo. Tanto a percep¢ao da vigilia quanto
a do sonho sdo, ambas, um mesmo quadro da realidade, ou seja, dotadas de atributos misticos.
Para o primitivo que sonhou com uma vitéria em combate ou com o resultado positivo de uma
cacada, ele ira, em funcao do sonho, arriscar sua vida com plena convicgao de sucesso. O sonho
seria um claro sinal. Um sinal incapaz de ser ignorado e tdo objetivo sobre a realidade quanto
seus Orgdos sensoriais atestam a existéncia da natureza.

Isso fica evidente na citacdo de Jung: “O que chamamos de identidade psiquica ou
‘participation mystique’ foi eliminado de nosso mundo objetivo. [...] d4 a0 mundo primitivo um
visual colorido e fantastico” (Jung, 1961/2011, p. 223, §465). O psicélogo suico complementa,
dizendo que, com a modernidade, o contato com a esfera simbdlica e primitiva passou a ser
situado abaixo do limiar da consciéncia, sendo mais perceptivel quando nos debrugamos sobre os
fendmenos inconscientes. O que antes, para os Povos Primitivos, era tomado como uma
percepgao comum para explicacdo dos fendmenos do dia a dia, agora passou a ser condenada e

desvalorizada. Como consequéncia, criou-se uma enorme dicotomia que separou o mundo
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fantastico e mistico do racional ¢ analitico. Esse afastamento do ser humano em relagao a esse
aspecto, ou seja, a produgdo espontanea dos simbolos e o contato profundo com o inconsciente,
aprisionou a consciéncia em uma visao estreita e empobrecida da realidade.

Esse tema ¢ amplamente defendido por Jung ao analisar o problema do homem
moderno*. Como ele mesmo afirma: “O Arquétipo é, pois, a assim chamada participation
mystique do homem primitivo com a terra em que ele vive e que so abriga os espiritos de seus
ancestrais” (Jung, 1922/2011, p. 83, §128). Essa citacao refor¢ca muitas das ideias trazidas até
aqui. A aproximacao de Jung com o campo da antropologia, especificamente da teoria de
Mentalidade Primitiva em Lévy-Bruhl (1922/1947), que se torna, como veremos, peg¢a-chave
para a construcao da Psicologia Analitica por meio de equacionar os conceitos de: Arquétipo,
Participagao Mistica e primitivo. Dessa juncao, faz emergir um terceiro elemento: a criagao do
conceito de Identidade Inconsciente, uma proposta central € necessaria para sua psicologia do

desenvolvimento.

A identidade inconsciente surge através de uma proje¢do de contetidos inconsciente em
um objeto, sendo que esta ¢ acessivel a consciéncia como qualidades aparentemente
pertencentes ao objeto [...] A diferenca entre a psicologia primitiva e a moderna, nesse

aspecto, ¢ em primeiro lugar qualitativa e em segundo, gradual. O desenvolvimento da

4 “por causa da mentalidade cientifica, nosso mundo se desumanizou. O homem est4 isolado no cosmos. Ja
ndo esta envolvido na natureza e perdeu sua participacdo emocional nos acontecimentos naturais que até entao
tinham um sentido simbdlico para ele. O trovao ja ndo € a voz de Deus nem o raio seu projétil vingador. Nenhum rio
contém qualquer espirito, nenhuma arvore significa uma vida humana, nenhuma cobra incorpora a sabedoria e
nenhuma montanha ¢ ainda habitada por um grande demonio. Também as coisas ja ndo falam conosco, nem nds
com elas, como as pedras, fontes, plantas e animais. Ja ndo temos uma alma do mato que nos identifica com algum
animal selvagem. Nossa comunicagdo direta com a natureza desapareceu no inconsciente, junto com a fantastica
energia emocional a ela ligada” (Jung, 1961/2011, p. 274, §585).



29

cultura da consciéncia ¢ essencialmente uma questao de extensdo: por um lado, se amplia
através da aquisi¢ao de conhecimentos e, por outro, através da retirada de projecdes

(Jung, 1954[1937]/2011, p. 98, §122).

Do problema do homem moderno que perdeu o contato com sua ancestralidade e com seu
vinculo simbolico, e a perda do senso de pertencimento a um mundo organizado pela tradigao,
Jung nos lanca no universo do primitivo para dizer de uma Identidade Inconsciente. A escrita de
Lévy-Bruhl (1910/1951) faz uma costura muito precisa nos conceitos de Jung de modo a nos
possibilitar uma comparagao entre os verbetes: Mentalidade Primitiva, Representacdo Coletiva,
Participagao Mistica e aspecto pré-16gico; com os conceitos de: Libido; Inconsciente Coletivo;
Arquétipo; e Identidade Inconsciente.

A contribui¢do de Lucien Lévy-Bruhl nas obras de Jung vai além do que se imagina. O
antropologo francés ¢ mencionado inicialmente em 7Tipos Psicologicos (1921), onde Jung
estabelece uma metodologia e epistemologia. Nesse contexto, Jung afirma que a dindmica da
introversao e extroversao esta vinculada ao mecanismo primitivo da Participa¢do Mistica.
Posteriormente, em Civilizagdo em Transi¢do (1930), Jung dedica um conjunto inteiro de textos
para tratar da problematica entre moderno e primitivo sob o aspecto psicoldgico. Nesses
trabalhos, ele desenvolve uma critica ao problema da civilizagao contemporanea, ancorada na
nog¢ao de primitivo.

Por sua vez, em Escritos sobre Alquimia (1945), a Participacdo Mistica é usada como
sindnimo do conceito de Realidade da Psique, indicando a relacdo do alquimista e seus
conteudos mentais com o trabalho no laboratdrio. Para Jung, isso era um exemplo da unido e
fusdo da realidade interna com a externa. Assim, “A representa¢do do processo alquimico-

mistico através de pessoas exige algumas explicagdes. As personificagdes de coisas inanimadas
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sdo remanescentes de uma psicologia primitiva e arcaica. Baseiam-se em uma identidade
originaria inconsciente da “participation mystique” (Jung, 1954[1937]/2011, p. 98, §122, italico
do autor). Ele enfatizou que a alquimia era a melhor representacao para sua psicologia e para seu
método de trabalho na clinica. E ¢ justamente com esse forte teor de apreco pela alquimia que o
psicologo suigo se vale exatamente do conceito vindo de Lévy-Bruhl, que passa entdo a fazer
parte do escopo de sua teoria.

Deste modo, foi alavancado na tese o objetivo de compreender a influéncia das ideias de
Lévy-Bruhl na construg¢ao da Psicologia Analitica, especificamente o entendimento de Jung para
o conceito de primitivo e sua relacdo com o amadurecimento do conceito de Inconsciente
Coletivo. Essa prerrogativa ganhou contornos maiores a medida que revelou também a passagem
do conceito de primitivo ao de Identidade Inconsciente, culminando numa teoria geral do
desenvolvimento psicologico, sendo necessario uma ampliagdao para medir as consequéncias
dessa proposta nos escritos de Jung.

Cabe ressaltar que o leitor ira se deparar nesta tese com o conceito de Povos Primitivos, e
em alguns trechos, referenciado apenas como “o primitivo”, e tomado como sinénimo para
Povos Originarios ou Sociedades Arcaicas. Em muitas partes, decidimos por manter essa
confusdo conceitual de forma proposital. Ela exerce uma dupla funcao: uma tentativa de ser fiel
ao posicionamento dos autores e ser condizente com a indistingao apresentada por eles mesmos
para as nogdes de povo, cultura, individuo e mentalidade. Jung e Lévy-Bruhl ora se referem a
Primitivo como aspectos de uma mentalidade; ora para dizer sobre o comportamento de um
individuo concreto que atua numa sociedade. Por ouro lado, essa indistin¢ao dos conceitos tem a
finalidade de denunciarmos um tipico elemento de preconceito eurocéntrico e colonialista de

ambos 0s autores.
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Devemos ainda chamar a atencao para duas formas utilizadas por Jung para se referir ao
conceito de primitivo: (1) o carater classificatorio, onde alguns contetdos psicologicos sao
categorizados como primitivos para identificar o funcionamento do Inconsciente Coletivo; (2) o
carater normativo, onde o psicologo suico emite um julgamento de valor preconceituoso,
admitindo que, por Povos Primitivos, ele se refere a uma inferioridade de raga. Esse argumento
nao sé € perceptivel em algumas de suas justificativas, mas como veremos, faz parte de um
elemento problematico de cunho eurocentrista.

Na base metodologica da tese, realizamos uma revisao de literatura em um estudo
histérico e hermenéutico das fontes bibliograficas, seguindo de perto as consideragdes desse
método feitas por Araujo, Laurenti e Lopes (2016). Para elucidar e comparar os escritos de Jung
com os de Lévy-Bruhl, o trabalho foi circunscrito aos campos da Antropologia/Etnologia e
Psicologia Analitica, averiguando a influéncia do pensamento antropoldgico e étnico na
construcdo das ideias e conceitos de Carl Jung.

Na tentativa de investigar ainda a possivel influéncia dos achados de Lévy-Bruhl nos
trabalhos do psicologo suigo, foram selecionadas as obras Simbolo da Transformagao, Tipos
Psicologicos, Psicologia do Inconsciente, A Natureza da Psique, Arquétipos do Inconsciente
Coletivo, Civilizag¢do em Transi¢do, Psicologia e Alquimia, Mysterium Coniunctionis, Psicologia
Alguimica, Psicologia da Religido Oriental e Ocidental, A Prdtica da Psicoterapia. A edi¢ao
utilizada foi as Obras Completas, edi¢ao de 2011, da Editora Vozes. Selecionamos ainda os
Seminarios sobre Psicologia Analitica, a obra Memoria Sonhos e Relexoes, narrada por Jung a
Aniella Jaffé, bem como, a correspondéncia completa do psicélogo suico. Ambos publicados

pela Vozes.
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Consecutivamente, para a investigagdo dos escritos de Lévy-Bruhl, foi adotado o método
de leitura e fichamentos, separando e organizando o material. Dentre as obras do antrop6logo
francés, podemos citar os textos: Les Fonctions Mentales Dans Les Sociétés Inférieures
(1910/1951); Mentalité Primitive (1923/1947); L ’ame Primitive (1927); Les Carnets de Lucien
Lévy-Bruhl (1949); Mitologia Primitiva (1983); e A Mentalidade Primitiva (1928/2008).

Numa tentativa de identificar e aprofundar pontos de influéncia ou confluéncia entre
autores, assumimos como ponto de leitura o didlogo entre eles, priorizando as fontes primarias
tanto de Jung quanto de Lévy-Bruhl. Demos, assim, maior énfase na proposta hermenéutica
como base para os insights na constru¢ao das argumentagoes, isto €, privilegiamos, como aspecto
de inclusao, as fontes primarias em detrimento das secundarias. Por sua vez, como aspecto de
exclusao, textos provenientes de fontes secundarias que, mesmo abordando tematicas afins, e que
nao trouxeram contribui¢des significativas, foram descartados. Textos como: The Timeliness and
Timelessness of the ‘Archaic’: Analytical Psychology, ‘Primordial’ Thought, Synchronicity, de
Paul Bishop, e Projective Identification and Participation Mystique, de Roy Joseph Vana, ndo
foram utilizados pelo motivo citado, pois, ao atingir as conclusdes necessarias apenas com a
hermenéutica das fontes primarias, as secundarias tornaram-se pouco elucidativas.

Em conjunto com o material citado, novas buscas por comentadores que ja teceram
criticas, andlises e interpretacdes das ideias fundamentais tanto de Jung quanto de Lévy-Bruhl
nos revelaram autores como Sonu Shamdasani, historiador da psicologia e responsavel pela
publicagdo do Livro Vermelho (2010), cuja obra mais famosa, Jung e a Construgdo da
Psicologia Moderna (2005), contribuiu significativamente para esta tese. Da mesma forma, o

trabalho de Robert Segal, Jung and Lévy-Bruhl. Journal of Analytical Psychology (2007, v. 52,
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p. 635-658), e o classico de Horton, Levy-Bruhl, Durkheim and the Scientific Revolution (1973),
foram igualmente relevantes.

Os trabalhos de Evans-Pritchard, A History of Anthropological Thought (1981), e Levy-
Bruhl’s Theory of Primitive Mentality (1934) nos forneceram um panorama geral sobre a
antropologia, além de auxiliar na compreensao das criticas acerca da teoria de Lévy-Bruhl. Outro
ponto importante veio dos estudos de Lewis Morgan, em Sociedade Antiga (1877), de Edward B.
Tylor, na obra Primitive Culture (1871), e de Frazer, em The Golden Bough (1890), cruciais para
entender o lugar do conceito de “primitivo” na perspectiva do evolucionismo cultural.
Contrapondo essa ideia, pela otica do relativismo cultural, valemo-nos dos estudos de Franz
Boas, The Mind of Primitive Man (1938), e Malinowski, Os Argonautas. Ja para diferenciar o
conceito de Representacao Coletiva em Durkheim e Lévy-Bruhl, fizemos leituras das obras de
Durkheim, como Sobre a Divisao do Trabalho Social (1893), As Regras do Método Sociologico
(1895), O Suicidio (1897) e As Formas Elementares da Vida Religiosa (1912).

No que diz respeito ao método de escrita, de forma resumida, seguimos as arguigdes de
epistemologia de Jung em Tipos Psicologicos (1920), que buscavam compreender o
desconhecido por meio do conhecido, utilizando analogias e comparagdes com outros campos do
saber de forma elucidativa. O psicdlogo suico frequentemente agia como um arqueodlogo da
psique, buscando comparacdes com significados de outros campos. O estudo da antropologia,
por exemplo, representou uma dessas comparagdes. Assim, empregamos a epistemologia e
metodologia da Psicologia Analitica para estudar ela propria. Nesse sentido, o estudo da
etnologia de Lévy-Bruhl conecta-se diretamente enquanto forma de conhecimento sobre a

psique, através do que Jung identifica como — “o primitivo”.
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Deste modo, também nos valemos do método da Amplificacdo como forma de olhar o
material em comparacao com suas possibilidades nao so historicas, mas também literarias e
poéticas, uma vez que a investigacao para os conceitos de Primitivo e Identidade Inconsciente se
tornaram mais claras por meio da amplificacao. Nisso, nos valemos de autores como:
Shakespeare, Gliozzi, Julio Verne e Tolkien. A escolha dos autores possui unicamente um
critério de preferénceia pessoal.

Se pudéssemos diagramar a tese para ilustrar sua organizagao, diriamos que ela se
assemelha a uma espiral, isto é, uma espécie de mandala. A medida que percorremos as camadas
mais externas, abrimos passagens para as camadas interiores, de forma a caminhar em um
constante movimento de ida e vinda. No nucleo da tese, encontra-se o conceito de “primitivo”,
que, em determinado momento, se transforma na ideia de Identidade Inconsciente. Basicamente,
todas as camadas apresentadas foram organizadas para circundar esse principio central.

Em termos de linguagem junguiana, cada capitulo traz em si uma amplificagdo ao redor
da imagem do “primitivo”. Assim, ora exploramos a relacdo entre os conceitos de “primitivo” e
“Arquétipo”, ora a historia da antropologia com base no conceito de “heranca”; ou ainda temas a
Mentalidade Primitiva, o Inconsciente Coletivo e as Representagdes Coletivas. Também tratamos
da Participacdo Mistica e dos conceitos de Introje¢do, Projecao e Realidade da Alma.
Consequentemente, abordamos a Identidade Inconsciente no contexto do desenvolvimento
psiquico, incluindo a influéncia das fantasias infantis de Jung com os churingas.

Seguindo essa estrutura, o primeiro capitulo dedicou-se ao tema geral do conceito de
“primitivo”, introduzindo o cendrio de investigagdo sobre o impacto desse estudo em
pesquisadores da antropologia e etnologia do final do século XIX e inicio do XX. Isso serviu de

base para demonstrar o interesse das pesquisas em psicologia acerca das descobertas da
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antropologia. O interesse de Jung por mitos como complexos coletivos reflete uma tendéncia
compartilhada por outros tedricos do inicio do século XX, como Wundt e Freud na busca por
uma heranca psicoldgica que justificasse a preservagao de elementos primitivos na sociedade
moderna. O capitulo ganha seu principal contorno ao apresentar uma tensao no conceito de
primitivo: que de um lado possui carater normativo, de cunho colonialista e racista por parte de
Jung; e por outro foi utilizado para classificar determinado grupo de experiéncia psicologicas,
unindo o conceito de primitivo ao de Arquétipo.

No segundo capitulo, o objetivo foi o de explorar as principais perspectivas da etnologia
e antropologia da época, especialmente no que diz respeito ao conceito de “heranga”. Por um
lado, destacamos os motivos da predilecdo de Jung pela escola francesa representada por Lévy-
Bruhl; por outro, apontamos como Jung estava ciente dos debates mais amplos da antropologia,
embora fosse mais favoravel a abordagem do relativismo antropologico.

O terceiro capitulo tragou medidas para examinar as inter-relagdes entre a ideia de
Mentalidade Primitiva em Lévy-Bruhl em paralelo com o Inconsiente Coletivo. Iniciamos pela
teorizagdo geral acerca da Representagdo Coletiva em comparagdo as formulagdes do conceito de
Arquétipo, além de ter passando por amplos temas como: a relagcdo da Libido com o instinto; a
magia como forma primitiva da energia psiquica.

O quarto capitulo concentrou-se na analise do conceito de Participagdo Mistica e seus
desdobramentos na Psicologia Analitica, especialmente no que diz respeito a ideia de Realidade
Psiquica. Levantamos a hipotese de que Lévy-Bruhl forneceu subsidios para Jung reconsiderar
aspectos do funcionamento do inconsciente, principalmente em relagdo aos conceitos clinicos de

projecdo e introjec¢do. O capitulo aprofundou o impacto do conceito de “primitivo” na
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compreensao da estrutura do inconsciente e sua implicacao em outros niveis fundamentais da
teoria junguiana.

No quinto e ultimo capitulo, realizamos a passagem do conceito de primitivo ao de
Identidade Inconsciente, demostrando como ele sedimenta a base para uma teoria do
desenvolvimento psicologico. Identificamos assim, como Jung explorou a ideia de
indiferenciacao entre consciéncia e inconsciente nas fases iniciais de desenvolvimento psiquico.
A descoberta da passagem acerca dos churinga nos textos de Lévy-Bruhl representou um ponto
de virada para Jung, fornecendo o insight para a ideia de Inconsciente Coletivo.

Espera-se, com isso, explorar um aspecto da Psicologia Analitica, trazendo a tona um
conjunto de novas relagdes com o propdsito de contribuir para uma cosmopercep¢do dessa, ao

menos, uma outra maneira de olhar a Psicologia Analitica no contar e recontar de sua historia.
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O Conceito de Primitivo: Um Elo Entre a Psicologia Analitica e a Antropologia

O interesse pela historia da psique, pelos temas miticos e sua vinculagdo com a mentalidade
arcaica era o cerne das pesquisas de Jung a partir de 1910, e o apoio critico a tese de um
inconsciente mitico ou coletivo parecia ganhar proporg¢des para além da psicologia do individuo.
O olhar do psicologo sui¢o se voltava ao campo de estudos da antropologia, sobretudo para os
ensinamentos da etnopsicologia. Tal observacao pode ser constatada numa rapida investigacao a
sua biblioteca, onde podemos notar os exemplares de Annual Report of the Bureau of Ethnology
to the Secretary of the Smithsonian Institution, de 1817 a 1919. Um volumoso compéndio
contendo os principais achados e teses da moderna antropologia que acabava de nascer, e ja
ensaiava os primeiros passos na busca do elo perdido entre as civilizagdes originarias e as
sociedades modernas.

Shamdasani (2005) afirmou que sé a presenga desses volumes ja € suficiente para
pensarmos o significado e a importancia que tinha para Jung o estudo da psicologia junto a
etnologia. O que em dada medida, significaria que entender o Inconsciente Coletivo era para ele
uma forma de compreender a historia da psique e suas marcas, e, com isso, estabelecer um ponto
central no qual pudesse circunscrever sua teoria.

A pesquisa empreendida por Jung ilumina as contradigdes e limitagdes para uma
psicologia do individuo, revelando, por sua vez, o funcionamento de uma parcela psiquica
coletiva, que opera de forma inconsciente. Tal proposta, a sobrevivéncia de elementos arcaicos
na mente, reduzia a distancia histdrica entre as civilizagdes ditas modernas e as tribos originarias,
e, desse modo, faz do conceito de primitivo, um problema central de investigacdo para a

Psicologia Analitica (Jung, 1916/2011f; Jung, 1919/2011; Jung, 1927/2011e; Jung, 1928/2011).
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Precisamos delimitar, j& de antemao, que o conceito de primitivo na etnologia do século
XIX e comego do XX esbarra em uma proposta mais ampla de conhecer o humano
empiricamente por meio de sua diferenca, nutrindo ao menos duas bases complementares:

a) etimologicamente, acompanhando o sentido latino da palavra primitivus, cujo prefixo
primus se refere a — originario, inicial — na qual o primitivo indica a origem, associado a busca
dos arquedlogos e antropdlogos pelo bergo da civilizagao e da cultura; ou mesmo da psicologia
no postulado de uma estrutura primaria do funcionamento mental, idéntica em todas as pessoas
(Oesterdiekhoft, 2015);

b) primitivo como sindnimo de selvagem, inculto, bruto, ristico, mas também natural,
vinculado as figuras dos indios e aborigenes, marcadamente presente em pesquisas iniciais dos
etndlogos para as civilizagdes originarias (Mello, 2002). Especificamente nesta segunda
associagdo, o conceito de primitivo recebe uma conotagcdo muito pejorativa, que carrega um
gigantesco preconceito dos tedricos do Evolucionismo Cultural. E na verdade, até antes deles,
com o discurso dos colonizadores (Boas, 1911/2010).

O esforco por compreender o conceito de primitivo faz da antropologia nossa melhor
testemunha no surgimento desse termo no século XIX. Como veremos, essa atribui¢do a um
povo e uma cultura como atrasada serd forjada na fantasia do colonialista europeu, que utilizou o
termo Povos Primitivos para se referir aos aspectos citados anteriormente. Sobre ele, se ergue a
fantasia que sustentou os primeiros pesquisadores, navegantes e etndlogos: a ideia de explorador
de terras desconhecidas (Carvalho, 1997). Diga-se de passagem, tal fantasia ¢ familiar ao
proprio Jung, onde a jornada pessoal do autor, narrada por ele a Aniela Jaffé em, Memorias,
Sonhos e Reflexoes, nos apresenta o movimento simbolico de desbravamento das terras

desconhecidas do inconsciente. Na afirmagao do psicologo suigo: “Quando me separei de Freud,
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sabia que me aventurava no inexplorado, que caia no desconhecido. Nessa época, para dizer a
verdade, ndo sabia mais do que Freud, mas ousara o passo no escuro” (Jung, 1961/1987, p. 176).

Tendo em mente essas prerrogativas, nossa investigacdo comeca por destacar o interesse
de Jung pelo primitivo, principalmente pelos Povos Primitivos, realizando assim viagens e
tecendo teorias com base em seu contato para outros povos e culturas. Nesse ponto, nosso estudo
precisa se valer de dois grandes marcadores para o uso que Jung faz do conceito de primitivo: o
cardter normativo, que aponta um julgamento de valor; e o cardter classificatorio, que indica
uma dada categoria do funcionamento mental.

Quando os caminhos da psicologia e da antropologia se cruzam, sobretudo na construgao
de uma etnopsicologia, vemos que a construgao do conceito de Arquétipo tragou nitidos
paralelos com a nogao de primitivo, estabelecendo as bases da Psicologia Analitica. Mas por
outro lado, nao podemos deixar apontar um elemento de eurocentrismo da teoria analitica,
desnunando o racismo de Jung em muitas passagens. O que se evidencia nesse capitulo de
abertura da tese ¢ justamente essa tensdo: o primitivo no fio do bom e do mau selvagem da

Psicologia Analitica.

Jung e a Fantasia do Explorador de Terras Desconhecidas

O primeiro contato da antropologia com seu objeto de estudo se dé justamente nos relatos de
viagens exploratérias na fronteira do mundo “civilizado” europeu, para o mundo dos Povos
Origindrios. Como afirma Franz Boas (1932/2005), a antropologia enquanto ciéncia foi
construida a partir de muitas origens e, uma maneira de contar um pouco dessa histdria,
sobretudo naquilo que diz respeito ao contato com o conceito de primitivo, comega justamente

no interesse pelo desconhecido. Desde Herodoto, César e Técito, que se pdem a narrar costumes
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e habitos de outros povos, criando assim o embate com a diferenga, esse movimento lanca luz em
um dos principais problemas: quem sao esses Outros? De que maneira podemos nos relacionar
com eles? Eles sao diferentes ou iguais a nos?

Esse confronto com a diferenca ndo ¢ exclusivo dos antropdlogos, mas perpassa toda
exploracao para o desconhecido e que, de alguma forma, provoca, como vai dizer Laplantine
(1988/2003), o choque com o diferente, com o “Outro”. E desse embate com a alteridade que a
Antropologia Cultural, mais tarde chamada de Etnologia, sera severamente marcada pelo contato
com povos e culturas diversas, evocando, como afirmou Eriksen e Nielsen (2007), uma historia
que serviu de base para a produ¢ao de uma fantasia, o europeu explorador.

Nas palavras de Malinowski (1978, p. 21), “[...] que significa estar em contato? Para o
etndlogo significa que sua vida na aldeia, no comego uma estranha aventura por vezes
desagradavel, por vezes interessantissima”. Podemos afirmar ainda que, “[...] enquanto na
Histodria a separacdo entre o sujeito e o objeto do conhecimento serd dada pela distancia que
separa o historiador da sociedade estudada, na Antropologia ela consistird, inicialmente, em uma
distancia geografica” (Valpassos & Cunha, 2011, p. 10). Nao falamos propriamente da
antropologia estruturada como ciéncia no periodo anterior ao século XIX, mas antes, de uma
curiosidade em descobrir o mundo.

Laplantine (1988/2003) nos conta que os primeiros discursos estruturados no cenario pré-
cientifico do século XVI (e antes dele) sobre povos distantes apresentam ao menos duas fontes:

1) as literaturas de viagens, abrangendo os relatos de viajantes nos itinerarios da Pérsia,
Turquia e, posteriormente, América, Asia e Africa, como é o caso de André Thevet, em 1556,
que escreve As Singularidades da Franca Antartica, ou ainda Jean de Lery, em 1558, com 4

Historia de Uma Viagem Feita na Terra do Brasil,
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2) os relatos e cartas de missiondrios como Frei Bartolomeu de Las Casas ou ainda o
jurista Juan Ginés de Sepulveda, na Espanha, por volta de 1550, com a invasao e colonizagdo da
América, que nos fornecem um imaginario da excitacao de descoberta do Novo Mundo.

Em dada medida, essa fantasia de aventura ao desconhecido remonta um contexto mais
antigo do qual o século XIX se tornou herdeiro. A comegar pelos relatos de viagem de Marco
Polo (1254-1323), onde o comerciante italiano se tornou embaixador europeu que, partindo de
Veneza em busca da Grande Rota da Seda, esteve por 17 anos entre os mongois na corte do
proprio Kublai Khan, em expedi¢ao na China.

Ou ainda, os relatos de Sir John Mandeville, no diario The Voyages and Travels of Sir
John Mandeville (estima-se entre 1357 e 1371), empreendendo viagens a Asia e longas travessias
de barco, que teriam influenciado o proprio Colombo durante as grandes navegacoes. Para
Eriksen e Nielsen (2007, p. 13), “[...] esses dois livros estimularam o interesse europeu por povos
e costumes estrangeiros”, de modo que tal imaginario foi alimentado por movimentos mais
amplos, como o advento da economia mercantilista € o0 Renascimento das artes e ciéncia
contemporanea, que durante a Idade Média tardia reafirmaram o desenvolvimento das pequenas
e ricas cidades-estado.

Por sua vez, Jung também foi seduzido pela fantasia europeia de explorador de terras
desconhecidas. Ele realizou vérias viagens a partir de 1920, indo a Africa, India e América
Central. Mesmo que suas viagens tenham sido originadas, inicialmente por convites vindo de
seus colegas, ele nitidamente aproveitou a ocasido para realizar seus estudos. Ele entra em
contato com esse “Outro”, com o diferente, almejando a descoberta ou constatagdo para um novo
mundo. Sobretudo, identificando a visdo que outros povos mantinham sobre o europeu. Como

ele mesmo afirma: “O motivo da minha viagem a Africa foi a mesma necessidade que me levou,
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um ano atras, ao Novo México. Queria entrar em contato e conhecer pessoalmente a vida

psiquica de povos primitivos” (Jung,1930/2011, pp. 136, §1288).

Figura 1: Visita de Jung ao Quénia, leste da Africa em 1925 (JUNG C. G., Carl

Jung, Letters, edited by Gerhard Adler & Aniela Jafté, 1973).

Com suas viagens, o psicologo suico experimenta a imersdo no campo, reunindo uma
grande quantidade de experiéncias que o ajudaram a conjecturar uma ideia mais ampla para o
conceito de inconsciente. A imagem do explorador de terras desconhecidas assume,
metaforicamente em Jung, também o inconsciente como ponto de partida para suas aventuras
internas. O caso ¢ narrado no capitulo, Confronto com o Inconsciente, em Memorias, Sonhos e
Reflexoes (Jung, 1961/1987), que exemplifica o periodo de tecetura dos Livros Negros. Jung
buscava uma forma de se ver refletido no olhar do “Outro” e, por sua vez, estudar pessoalmente

os minimos detalhes desse contato.
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Como ele mesmo narrou a Jaffé:

As vezes permanecia horas a fio sentado num bar, escutando conversas, sem entender
uma so palavra. Estudava ao mesmo tempo, com aten¢do, a mimica e principalmente as
manifestagcdes afetivas das pessoas. Observava a mudanga sutil dos gestos quando
falavam com um europeu, e aprendia assim, de certo modo, a ver com outros olhos ¢ a

observar o que ¢ o "homem branco" quando esta fora de seu proprio meio (Jung,

1961/1987, p. 212).

Ao observar os preparativos para um festival no Saara, o psicélogo sui¢o destaca, com
certo espanto, as diferencas no funcionamento psiquico. Ele comega frisando que a agitagdo das
pessoas ao seu redor, o uso ritmico de tambores, o incessante movimento de cavar a terra, as
dangas e a maneira como elas se portavam, isto €, com uma maior liberdade afetiva, forneciam-
lhe o panorama de uma grande diferenca cultural. Na explicacao para essas nuanceas
psicologicas, ele comentou: “[...] essas pessoas vivem por seus afetos; sdo conduzidos por eles.
De um lado, sua consciéncia os orienta no espaco, comunicando-lhes as impressoes vindas de
fora e, de outro lado, sdo agitados por pulsdes e afetos de ordem interior” (Jung, 1961/1987, p.
212).

Ao comparar a experiéncia psicoldgica com a do europeu, Jung conclui que nao havia
uma grande disparidade no funcionamento em si; porém, a diferenca consistia na intensidade
com que as emog¢des eram sentidas. Para ele (Jung, 1961/1987), o europeu exercia, com maior
frequéncia, uma capacidade de reflexdo e de racionalizacdo. Ao passo que os Povos Primitivos

estariam em maior contato com suas emogoes.
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Outro exemplo vem de suas viagens para encontrar com os indios Pueblos, no Novo
México, quando conhece o lider da tribo dos 740S, Ochwiay Biano (Lago das Montanhas). O
relato dessa experiéncia ¢ particularmente importante para ele, que chega a tragar um panorama

mais apropriado entre as diferengas culturais:

Perguntei-lhe entdo por que pensava que todos os brancos eram loucos. Respondeu-me:

"Eles dizem que pensam com suas cabecas”.
- Mas naturalmente! Com o que pensa vocé? - perguntei admirado.
- No6s pensamos aqui - disse ele, indicando o coracgao.

Cai numa profunda reflexdo. Pela primeira vez na minha vida alguém me dera uma

imagem do verdadeiro homem branco (Jung, 1961/1987, p. 219).

Figura 2: A esquerda Lago das Montanhas (Ochwiay Biano), e Mary Lake Collier

a direita, em 1926. (De Angulo, 1995).

Ao conhecer pessoalmente o primitivo e estabelecer com ele um contato pessoal, Jung se

aproximava da postura tipica dos antropologos do século XIX. Como afirma Shamdasani (2005,
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p. 340): “[...] viajar para o exterior era a via régia para uma etnopsicologia comparativa. Suas
descri¢des dessa experiéncia confirmam suas convicgdes anteriores sobre a psicologia
primitiva”.

Esse movimento de "ir-para-fora" e encontrar costumes que sao tao diferentes da cultura
europeia era uma pratica constante nos anos 1920. Parecia escancarada a sensagao coletiva de
uma faléncia moral das civilizagdes americanas e europeias. Nao sé pesquisadores, mas também
escritores e artistas possuiam essa curiosidade. Encontrar os indios € os povos tribais, como
aqueles que mantiveram a integridade de sua cultura e espirito, assinalava uma espécie de
"perda" do europeu durante a passagem para a modernidade (Shamdasani, 2014).

Basta uma rapida olhada na escrita em forma de diario de bordo, narrando cenarios
fantasticos de viagens de barcos e baldes, biissolas e mapas secretos, bem como a fantasia de
reliquias do passado, e principalmente terras desconhecidas com civilizagdes arcaicas, para
sermos convocados as mais intimas cenas das grandes navegagdes. De acordo com Rossi (1992),
as viagens maritimas, com a finalidade de estabelecer pontes com outros povos, tinham como
marco central o comércio, mas, de outro lado, alimentavam uma enorme imaginagdo de retorno a
um naturalismo.

Como reafirmou Gambini (2000), tais relatos traziam a tona uma espécie de fantasia de
grandes descobertas, em que os itinerarios empreendidos a Asia, América e Africa apresentavam
um cenario cujo conceito de primitivo, pouco ou nada, se diferenciava do de indio, canibal e
selvagem, cuja proposta central retomava uma espécie de busca mistica pelo paraiso das terras

do Eden’.

> Nas palavras do mestre Gambini (2000, p. 21): “[...] a ideia de paraiso, que habitava a mente do europeu,
exterioriza-se na descri¢ao das praias brasileiras, que, em decorréncia de um fendémeno psicoldgico tdo antigo
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Ainda segundo Gambini (2000)°, a primeira ideia encontrada é a busca pelo
descobrimento. O cenario brasileiro ¢ testemunha de como uma narrativa contada pela
perspectiva do colonizador transformou uma invasao cruel, de cunho escravista e predatéria para
outra cultura, em uma linda fantasia herodica de descobrimento. "Descobrimento" evoca uma
espécie de aura poética, magica, que nos remete, por exemplo, a imagem de Ulisses, que,
perdido, encontra um novo caminho, um novo mundo (Brandado, 1987b).

Dos diarios de viagens maritimas pela costa ocidental da Africa, com o explorador
Henrique, ou as cinco viagens a América feitas por Colombo no século XV e ainda a
circunavegag¢ao do mundo realizada por Magalhaes entre 1519 e 1522, podemos destacar que tais
facanhas “[...] alimentaram a imaginac¢ao dos europeus com descrigdes vividas de lugares cuja
propria existéncia lhes fora até entdo totalmente desconhecida” (Eriksen & Nielsen, 2007, p. 13).

O que chegava aos ouvidos dos europeus, avidos por conhecer o mundo estrangeiro,
vinha por meio da imprensa, que facilitava a circulacao desses didrios, produzindo uma narrativa
cativante que refor¢cava em muito os preconceitos de uma visdo eurocéntrica e crista,
identificando nos nativos, principalmente na América, a figura dos canibais, ou “os sem roupa”,
“os promiscuos” e os que ndo tém “lei e nem governo” (Nunes, 2011).

Na obra, A Tempestade, por exemplo, temos um dramatico material apresentado por

Shakespeare que encena, em seus principais personagens, a condi¢cdo humana frente ao Outro. A

quanto o proprio homem, passam a revestir-se das qualidades daquele ambiente sonhado e irreal descrito no
Génesis, como parte da mentalidade catdlica e do imaginario fantasioso da época”.

6 “Quando estudamos a formagdo de nossa identidade, ja comegamos, portanto, com uma histéria
fantastica, a de que a diferenga de outros povos, 0 nosso surgiu como consequéncia de um feito extraordinario, qual
seja: na fuga de calmarias letais, navegadores heroicos acabaram chegando a terras nunca antes visitadas”
(GAMBINI, 2000, p. 22).
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peca se passa em uma ilha de naufragio reunindo personagens como: Prospero, o mago’ erudito e
estudioso que utiliza a Magia Branca. E a tipica imagem do europeu dotado de conhecimento
filosofico, teoldgico e que conhece as leis do cosmos; junto a ele encontra-se Miranda, sua filha.
Também vemos o espirito aéreo, Ariel, representando o melhor de uma natureza espiritual e pura
que os acompanha. E, fazendo contraste a Ariel e Prospero, notamos entao Caliban, o bruto, o
inculto, o filho da bruxa Sycorax. Caliban € o nativo da ilha que foi escravizado por Prospero. A
palavra Caliban ¢ um anagrama para “Canibal”, e nele também esta contida a figura do demdnio
“comedor de gente”. A obra de Shakespeare encarna a luta de forgas entre luz e trevas, entre o
mago da luz, Prospero (o europeu), e a bruxa Sycorax (povos primitivos), mae de Caliban
(Raffaelli, 2014).

Em suas viagens, Jung (1961/1987, p. 216) chegou a dizer:

Meu encontro com a civilizagao drabe me havia impressionado profundamente. A
natureza emocional, mais proxima da vida, desses homens que nao refletem, mas vivem
segundo seus afetos, exerce um efeito poderoso, sugestivo sobre essas camadas historicas
em nos, que acabamos de superar ou que, pelo menos, acreditamos ter superado.
Acontece 0 mesmo que com o paraiso da infancia, ao qual acreditamos ter escapado, mas

que a menor provocagdo, nos inflige novas derrotas (Jung 1961/1987, p. 216).

Por sua vez, nos famosos FEmnsaios (1580) de Montaigne (1533-1592), claramente

considerados um amplo material etnografico, vemos, segundo Evans-Pritchard (2002), um curioso

7«0s poderes magicos de Prospero — nome que possui similaridade com Fausto (afortunado) — sempre
foram uma fonte de fascinio para os intérpretes e também para o publico. Mas ao colocar um mago no centro de seu
drama, Shakespeare ndo foi exatamente original [...] Alguns criticos realgam que A4 Tempestade estabelece um
dialogo, ou mesmo uma contraposi¢do, com essas obras, em especial com Doctor Faustus” (Raffaelli, 2014, p. 11
[grifos do autor]).
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género de escrita: uma espécie de autorretrato pintado a partir do espelho de si mesmo, que nao se
configura, como afirma Starobinski (2011), propriamente como uma autobiografia, mas inaugura
uma espécie de encontro de si mesmo com o mundo. Esse mundo no qual Montaigne se confronta
¢ o Novo Mundo, um territorio desconhecido na fantasia de descobrimento por parte do
colonizador. Montaigne (1580/2001) se choca com os canibais, ou seja, o Outro desconhecido nele
proprio que foram levados para a franga a serem apresentados como curiosidade.

No trabalho de Gliozzi, Addo e o Novo Mundo (2000), vemos as cores de Montaigne
representarem nao necessariamente as terras do Brasil ou América, mas o sentido profundo da
palavra "novo" em contraste a "velho", arrastando consigo o imaginario de encontrar a Atlantida
de Platao em confronto com o universo biblico. Franga (2020) chegou a questionar as consagradas
interpretagdes de Gliozzi (2000), afirmando que, ao mencionar Atlantida, Montaigne o faz de
forma alegdrica. A América nao seria Atlantida, mas uma novidade.

Para Franga (2020), Montaigne utiliza a palavra nouveauté, que ¢ mais contundentemente
traduzida como novidade, sindnimo para "juventude", em contraste ao mundo antigo europeu. No
trecho de Montaigne (1580/2001, p. 305 [vol. 1]): “Nao ¢ muito plausivel que aquela ilha seja esse
mundo novo que acabamos de descobrir”. O Novo Mundo, a principio, € o Outro que se apresenta
a mente dos europeus. O mundo jovem, dotado de potencial para se desenvolver e que também
significa a renovacao do velho mundo, contendo o perigo de corromper o novo.

No campo literario, temos ainda a figura de Julio Verne (1828-1905) em suas corajosas
viagens pelos confins do mundo. O escritor francés que, desde menino, “[...] observava o
movimento de veleiros, baleeiros, navios carregados de especiarias e graos, cruzando o rio Loire
na direcao do oceano Atlantico” (Renard, 1864/2018, p. 7), nos da a pista para compreender um

pouco sobre essas fantasias estruturantes de um europeu desbravador do século XIX ao assinalar:
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“[...] eu disse a mim mesmo, ‘quais riscos eu corro?’ O risco de viajar no meio do pais mais
curioso! De escalar uma incrivel montanha! Na pior das hipdteses, de descer ao fundo de uma
cratera extinta! [...] Pura impossibilidade!” (Verne, 1864/2018, p. 98).

Publicado em 1863, sua primeira obra, Cinco Semanas em um Baldo, Verne narra a
histéria do doutor inventor Fergusson, destemido britanico que ja era famoso por suas viagens e
que resolve explorar a Africa, passando, claro, pela ardilosa rota do equador. A mie Africa; a
origem; a fonte da vida humana; a rota desconhecida que ninguém jamais ousou trilhar.

Um ano depois, o escritor francés publica Viagem ao Centro da Terra (1864), ainda na
heroica busca por encontrar o centro, a origem ¢ a fonte. Ao acompanharmos de perto o
explorador e professor Lidenbrock, que em sua rica biblioteca decifra cddigos secretos deixados
por civilizagdes antigas, parte rumo as aventuras em terras longinquas junto a seu sobrinho Axel.
O professor Lidenbrock, no desenrolar da histéria, € um tipico antropélogo. Uma exata imagem
do antropologo cultural que sai em viagens exploratdrias e que, na mesma logica colonialista, vai
heroicamente para explorar outros povos. Na verdade, para roubar o tesouro do Outro, se
apropriando de artefatos que ndo sdo seus para confina-los em grandes museus®. Todos esses
significados estdo impregnados nas obras de Jilio Verne, e como veremos adiante, também nas
fantasias de Jung.

A narrativa por meio dos diarios de viagens representava, assim, um tipico género
literario que demarcou um territorio fora dos circulos de especialistas, e consistiu em uma

importancia central para o entendimento das transformagdes que tiveram grande impacto em

8 Axel faza perfeita vinculag@o com a ideia da sala do antrop6logo como um museu — “O escritorio era um
verdadeiro museu. Todas as amostras do reino mineral estavam la etiquetadas da maneira mais perfeitamente
ordenada, seguindo as trés grandes divisdes dos minerais: inflamaveis, metalicos e litoides. Eu conhecia bem
aqueles bibelds da mineralogia! Quantas vezes [...] eu me regalava desempoeirando grafitas, antracitos, hulhas,
linhitos, turfas!” (Verne, 1864/2018, p. 21).



50

areas como filosofia, literatura e historia, mais especificamente, nos circulos de intelectuais.
Como item indispensavel a um bom antropo6logo, sua ferramenta de trabalho, suas anotagdes em
diario de bordo. Posteriormente, o didrio ¢ retomado para reflexao e criagdo de suas teorias
(Marcondes, 2012).

Podemos notar que os relatos feitos por Jung se encaixam em todas as descrigdes
apresentadas até aqui. Assim como os diarios de bordo de antigos exploradores, ele rascunhou
suas experiéncias com a finalidade de produzir um material autoral sobre a teoria de Inconsciente
Coletivo, colocando nos bracos de sua experiéncia de campo, uma parte da validagao de suas
intuigoes.

Segundo consta em seu relato:

Em 1925, visitando em Londres a Wembley Exhibition, fiquei profundamente

impressionado com a mostra notavel das tribos que viviam sob o dominio inglés, e decidi

empreender, num futuro proximo, uma viagem a Africa tropical. Ha muito sentia o desejo
de viver algum tempo num pais com homens que tivessem a menor relagdo possivel com

a Europa [...] Durante a viagem passamos, ao longo da costa, perto de numerosas aldeias

negras; as pessoas conversavam, sentadas em torno de pequenas fogueiras. Logo, a

estrada comegou a subir. As aldeias desapareceram e nos encontramos numa noite escura

como breu [...] O trem, envolto numa nuvem de poeira avermelhada, contornava uma
escarpa de rochas vermelhas. Sobre um pico, acima de nds, imével, via a forma esguia,
cor de terra escura, de um homem apoiado numa longa langa, olhando o trem que passava

(Jung, 1961/1987, p. 224).

Ao descrever o impacto que teve a ida a Africa, ele também est4 preocupado com seus

sonhos. Jung havia se dado conta de que seu encontro com o primitivo revelava, com maior
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clareza, a natureza do inconsciente, refletindo em sua consciéncia camadas da psique de ordem
impessoal e muito mais antigas. Se olharmos mais de perto, ele estd intimamente preocupado
com o desenvolvimento de sua personalidade. Podemos notar que ele ndo so visita os lugares,
mas também investiga o que se passa em seu mundo interno e, sobretudo, que impacto sua visita
a Africa teria sobre seu inconsciente. Seu medo é que todo o arcabougo primitivo de sua psique
se mostre, e ele perca o controle, sendo eclipsado por seu inconsciente (Jung, 1961/1987).

A ida a Africa parece ser um local de alto risco para ele. Isso fica evidente na passagem:

Quando viajo pela Africa a fim de encontrar um lugar psiquico exterior ao europeu, meu
desejo inconsciente € encontrar em mim essa parte da personalidade, tornada invisivel
sob a influéncia e a pressao do fato de ser europeu. Essa parte esta em oposicao
inconsciente ao que sou porque nao lhe concedo lugar. De acordo com sua natureza, ela
quer tornar-me inconsciente (mergulhar-me na dgua), a fim de me matar; inversamente,
eu desejaria torna-la mais consciente mediante o conhecimento; poderiamos, assim,
encontrar um modus vivendi em comum [...] Para o Europeu — determinado em sua maior
parte pela razdo - muito do que € humano permanece estranho, e isto o envaidece um
pouco, porque nao percebe que isso se da as custas da intensidade de sua vida.
Consequentemente a parte primitiva da personalidade ¢ condenada a 'uma existéncia

parcialmente' subterranea (Jung, 1961/1987, p. 217).

Podemos destacar, com certa seguranga, que as experiéncias de viagens fazem parte
essencial da constru¢do da Psicologia Analitica, e o procedimento realizado por Jung, isto €, a
ida a campo, o aproxima da postura de um antropdlogo. Ao menos, de um etnopsicélogo.

Colocando de uma forma mais precisa:
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Nao se trata aqui somente de uma questao de proximidade fisica, mas também de um
aspecto psicoldgico. O antropdlogo que vive entre os nativos, tratando de assemelhar-se
tanto quanto possivel a eles, coloca-se ao seu nivel. Diferentemente do administrador ou
do missionario, ele ndo tem autoridade ou estatuto legal a defender e, além disso,
encontra-se numa posicao neutral. Nao se acha entre os nativos para modificar a sua

forma de vida, mas, modestamente, para estuda-la (Evans-Pritchard E., 1948/2002, p. 80).

Mas devemos ser justos com um ponto em particular. Como dito antes, Jung nao so6 vai a
campo, ele também visita seu mundo interno e se preocupa intimamente em como esse reage aos
eventos. Isto €, quais fantasias seu inconsciente produz? Que tipos de sonhos emergem? Nisso,
ele ultrapassa a mera postura objetiva dos antropologos do século XIX e XX, que se pautavam na
descricao dos fatos externos, e inaugura um novo fazer da antropologia psicoldgica, que agora
leva em conta o inconsciente e as fantasias do pesquisador. Como o proprio psicologo suico ira
nos contar: “[...] a viagem pelo interior da Africa, ao Egito, se tornou para mim o drama do
nascimento da luz, intimamente conectado comigo, com minha psicologia. Isto me trouxe um
grande esclarecimento” (Jung, 1961/1987, p. 241).

Assim, com suas viagens, o psicologo suico abre um elemento novo em seus temas de
escrita e investigagdo. O comportamento dos Povos Primitivos apontava para uma Mentalidade
Primitiva, indicando um estagio anterior do desenvolvimento da consciéncia. Alguns tracos
desses modos de vida passaram a ser valorizados, sugerindo que nem tudo foi perdido na
transi¢do para a modernidade. O primitivo ainda estava em operacao nas civilizagdes ditas
modernas. A observagdo dos Povos Primitivos clareava essa vinculacdo. Além de apontar para a
natureza do Inconsciente Coletivo como uma instancia impessoal, por vezes, ancestral

(Shamdasani, 2005).
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Na fala de Jung (1930/2011, pp. 138, §1290):

Naturalmente, o objetivo de minhas viagens ndo foi pesquisar apenas a diferencga, mas
também as semelhangas entre a Mentalidade Primitiva e a civilizada. Aqui ha muitos
pontos de conexao. Por exemplo, nos sonhos nos pensamos quase da mesma maneira
como o primitivo pensa conscientemente. Entre os primitivos nao ha uma divisao tao
nitida entre a vida acordada e a vida do sonho como entre nds. As vezes a diferenca é tio
pequena que ¢ dificil descobrir se o que eles contam foi algo real ou sonho (Jung

1930/2011, p. 138, §1290).

Segal (2007) destacou que os trés ensaios principais de Jung acerca dos Povos Primitivos
surgiram apos o periodo das viagens, sendo esse um momento de virada nos escritos do autor. O
interesse pelos temas miticos sempre foi alvo de seu estudo. Contudo, nesse periodo, entra em
cena uma outra preocupagao: a analise dos processos de massificacao e de imitagao coletiva.
Todo esse arcabouco tedrico so se torna possivel a partir do momento em que Jung tece uma
teoria mais ampla, isto €, a construgdo da ideia de Inconsciente Coletivo e de Arquétipo.

Nossa sugestdo ¢ que tais escritos sdo costurados por meio da influéncia que a
antropologia exerceu sobre ele. Mas antes de explorarmos melhor essa noc¢ao, se faz necessario
um passo anterior, € compreender como o conceito de primitivo surgiu e se estruturou, e de que

modo chegou até Jung.
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A Invencio do Conceito de Primitivo na Antropologia: o carater normativo e o racismo de
Jung

Desse horizonte de viagens e narrativas heroicas, do desbravamento de terras e povos e da
curiosidade em relagdo ao diferente, os meios de estudo da antropologia acabam ganhando
formas cada vez mais estruturadas. O objeto de estudo muda da mera descoberta do mundo
geografico de terras distantes para se transformar numa atividade epistemoldgica organizada.
Essa atividade posteriormente se concretiza nao s6 em relatos e historias de marinheiros, mas
também em catalogar costumes, adquirir reliquias e formar as primeiras exposi¢des que
futuramente dariam lugar ao surgimento dos museus. Assim, a duvida que ¢ colocada ja de
antemao recai sobre o método, ou seja, a forma de coletar esses materiais e preservar sua
integridade, numa clara separagdo entre a “nossa cultura” e a “cultura estrangeira” (Evans-
Pritchard, 1948/2002).

O cendrio dos navegantes dos séculos XV e XVI, juntamente com o processo de
coloniza¢do que apaga a individualidade e a cultura dos outros povos em detrimento da primazia
do eurocentrismo, ajuda a clarear a transposi¢ao do imaginario nos séculos XVIII e XIX, de onde
surge a antropologia com os primeiros filosofos historiadores utilizando justamente uma
metodologia de didrios de bordo (Valpassos & Cunha, 2011.

Vemos assim o surgimento de figuras como Bougainville, Maupertuis, La Condamine,
Cook e La Pérouse. Seus relatos de viagens fornecem os primeiros tragos da antropologia
cultural. Como afirma Evans-Pritchard (1948/2002), “[...] ¢ evidente a importancia das
sociedades primitivas nos problemas que interessam a estes filosofos, e as vezes eles utilizaram
algo do que se conhecia sobre elas na sua época” (p. 33). Diante do desconhecido, os primeiros

filosofos exploradores se agarravam ao Antigo Testamento e as obras classicas, que eram suas
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principais fontes de informacao fora dos limites de sua cultura e de seu tempo (Evans-Pritchard,
1948/2002).

E s6 na segunda metade do século XIX que a antropologia consegue delimitar melhor
seus métodos e encontrar, na investigacao das civilizagdes originarias, seu objeto de estudo.
Vemos nesse periodo o surgimento de importantes obras, tais como: Ancient Law (1861), de
Maine; La Cité Antique (1864), de Fustel de Coulanges; Casamento Primitivo (1865), de
MacLennan; A Cultura Primitiva (1871), de Tylor; e O Ramo de Ouro (1890), de Frazer. Todo
esse movimento representa o ambicioso projeto de criagao de um corpo etnografico da
humanidade, um extenso catdlogo a fim de compilar minuciosamente costumes,
comportamentos, mitologias e simbolos, sobretudo no que diz respeito ao aspecto coletivo
(Evans-Pritchard, 1948/2002).

A substitui¢ao da visao de um selvagem de sociedades tribais para o conceito de
primitivo, que agora simboliza o ancestral da civilizagdo ou uma espécie de espelho no qual se
pode enxergar a historia humana em desenvolvimento, faz parte do mecanismo de trabalho da
antropologia, em que “[...] transformar o exdtico em familiar corresponderia a um momento
inicial da disciplina, em que ela elegeu como objeto de estudo as ‘sociedades primitivas’”
(Valpassos & Cunha, 2011, p. 17).

O primitivo, tomado literalmente como povos ou cultura, sera o grande objeto de estudos

no comego da antropologia’, numa espécie de busca pelo elo perdido entre o antigo e o moderno.

?«0s precursores desta disciplina na Gra-Bretanha foram os filésofos morais escoceses, cujas obras sdo
tipicas. Do século XVIII. Os nomes mais conhecidos sdo os de David Hume (1711-1776) e Adam Smith (1723-
1790. Hoje em dia a maioria destes autores ¢ muito pouco lida. Eles afirmavam que as sociedades eram sistemas
naturais, querendo com isso sublinhar que a sociedade deriva da natureza humana e ndo de um contrato social,
acerca do qual tanto tinham escrito Hobbes e outros pensadores. Quando falavam, pois, de moralidade natural,
religido natural, jurisprudéncia natural e assim por diante, faziam-no neste sentido” (Evans-Pritchard E.,
Antropologia Social, 1948/2002, p. 31).
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O conhecimento sobre ele representaria a possivel descoberta de nossa origem e de como
evoluimos de uma cultura e de uma mentalidade aparentemente mais simples para uma mais
complexa.

Como vimos, a europa apresentava uma espécie de mercado insaciavel por relatos e
histérias do outro mundo, uma curiosidade sobre os modos de vida, que ora se contrastam como
selvagens e barbaros, ora como naturais e simples, contestando a vida do europeu na cidade, seja
ela defendida por uma aristocracia ou atacada pelos criticos e céticos. Na afirmagao de
Laplantine (1988/2003), tais relatos refor¢caram a ambiguidade moral na qual o conceito de
primitivo foi posto pelos pesquisadores europeus, frequentemente acusados de “[...] distorcer a
realidade dos povos sobre os quais escrevem — nas coldnias, no Terceiro Mundo, em subculturas
ou areas marginais” (Eriksen & Nielsen, 2007, p. 14).

Nao podemos deixar de notar que também foi pintado a cena de um europeu que ora “[...]
¢ simplesmente um ‘homem civilizado’ preconceituoso e etnocéntrico que desdenha tudo o que ¢
estrangeiro” (Eriksen & Nielsen, 2007, p. 10) e, em outros momentos, reconhece que “[...]
diferentes pessoas tém valores diferentes porque vivem sob diferentes circunstancias, ndo porque
sao moralmente deficientes” (idem, ibidem).

Desse universo de jornadas e descobertas do Paraiso do Eden'?, se desvela, como vio
apontar O’Gorman (1992) e Gambini (2000), as principais nogdes que corroboram para a falacia

historiografica de descobrimentos, ocultando um terror muito maior — a dureza do processo de

10°A fantasia cristd de descoberta do paraiso envolve a superioridade do europeu que acredita estar salvando
a alma do selvagem. Para Bioni (2019, p. 53), “[...] os feitos dos grandes navegadores, dos jesuitas ¢ dos
administradores europeus na América como atitudes heroicas, como um favor necessario aqueles povos que se
encontravam em situagdo rudimentar de desenvolvimento”.
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colonizagdo da diversidade, o encarceramento do Outro, um gigantesco preconceito manchando

cada tinteiro dos etndlogos com o eurocentrismo.

[...] esta tentativa de criar perfis de subjetividade estatalmente coordenados conduz ao
fenomeno que aqui denominamos a invencao do outro. Ao falar de invencao ndo nos
referimos somente a0 modo como um certo grupo de pessoas se representa mentalmente
a outras, mas nos referimos aos dispositivos de saber/poder que servem de ponto de
partida para a construgdo dessas representacdes. Mais que como o ocultamento de uma
identidade cultural preexistente, o problema do outro deve ser teoricamente abordado da
perspectiva do processo de produgdo material e simbdlica no qual se viram envolvidas as

sociedades ocidentais a partir do século X VI (Castro-Gomez, 2005, p. 81).

A proposta de encontrar uma natureza humana que diga respeito a seus instintos ou ao ser
humano natural cai por terra e acaba dando lugar ao confronto com a multiplicidade, que
representou, assim, o projeto antropologico numa tentatia de romper com modelos que
naturalizam o social, apostando no reconhecimento da humanidade plural. A relagao de
alteridade ¢ providencial para a rejeicdo de um selvagem que mora fora de nds. Surge, assim,
uma espécie de identidade entre o moderno e o primitivo (Mello, 2002).

No conceito de primitivo estard contida uma nogao irrefletida das ideias de “o Outro” e
de “o desconhecido”, sendo tomada por duas grandes defini¢des acompanhadas de uma
prerrogativa paradoxal e preconcebida:

1° - O “mau selvagem”: figura identificada com o barbaro, com o animal, com o sem
moral, o anticivilizado, com aquele que ndo € propriamente humano, ou seja, o “[...] Outro —em

suas diversas formas: primitivo, selvagem, louco, imaturo, homossexual, ‘homens de cor’,
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criangas problematicas, fascistas, baderneiros, ‘hippies’, ‘mulheres de vida facil’, hereges etc. —
constitui ‘perigo’ que deve ser exterminado” (Carvalho, 1997, p. 183), fazendo contraste com
uma visao puritana eurocéntrica do civilizado branco europeu.

2° - O “bom selvagem”: aquele que preservou um contato intimo com o ser humano
natural, com a esséncia boa rousseauniana, fazendo polaridade com o europeu corrupto,

ganancioso, € que vem para denunciar a faléncia das institui¢des modernas.

[...] o selvagem, vivendo em isolamento e num ambiente natural que satisfazia
plenamente as suas necessidades de subsisténcia, nao tinha motivos para competir e,
menos ainda, para entrar em conflito com seus semelhantes. Nesse cenario, construido na
medida certa para inviabilizar qualquer qualidade negativa que pudesse manchar a

imagem idealizada do ser humano primitivo (Leopoldi, 2002, p. 162).

Deste modo, o conceito de primitivo denota um preconceito dos pesquisadores ao se
referirem a outras culturas quanto ao esteriotipo de nostalgia do paraiso perdido judaico-cristao
(Laplantine, 1988/2003). Esse “Outro” ¢ apresentado sempre como um estrangeiro a ser
descoberto, dominado e analisado. Aqui reside a diferenga com Jung, pois ele pensa esse Outro,
o primitivo, como algo que deva ser integrado. Mas um ponto ainda preciso ser visto com maior
cautela.

Ao se valer do conceito de primitivo para rebaixar outros povos com o termo pejorativo
de Povos Primitivos, podemos notar que esse elemento conceitual amarrou a teoria num tipico
preconceito colonialista. A teoria patina desconcertadamente caso confrontada com as criticas
socio-historicas e também das discussdes de género, que por vezes a limita a recorrer ao conceito

de simbolo como tabua de salvagao.



59

Hé uma sombria vinculagdo que transforma o saber dos Povos Originarios em fantasias
de criangas e em atraso moral. E o momento no qual os conceitos de primitivo e de Inconsciente
Coletivo sao atravessados pelo olhar colonialista. Mesmo aqueles que ainda tentam salvar Jung e
sua psicologia desses problemas por meio de uma sincera aproximagao com a fenomenologia,
como ¢ o caso de Brooke (1993) e Hillman (1975/2010; 1989; 1992; 2013), no fundo apenas
ignoram o elemento preconceituoso, concentrando-se no que a Psicologia Analitica tem de “bom
selvagem”. No entanto, essas abordagens nao lidam diretamente com o problema colonialista, ou
seja, com o que ela tem de “mau selvagem”.

Por outro lado, Susan Rowland, em Anima, Gender, Feminism (2011), comenta os
ataques que a Psicologia Analitica sofre, por exemplo, ao ndo possuir uma discussao adequada
para tratar de género e feminismo, muitas vezes recua com argumentacoes hesitantes e
depositando tudo na conta do simbolo. Como se, ao falar do simbolo, o “junguiano” estivesse a
salvo de adentrar em discussdes para as quais ndo possui ferramentas tedricas. David Tacey, em
Remaking Men (1997), ja vinha hé algum tempo tecendo consideracdes sobre o machismo pela
Otica junguiana e tentando contribuir para as discussdes de género. No fundo, trata-se de
remendos provisorios para tentar colar alguns cacos que se estilhacaram da teoria quando ela ¢
martelada pelo conhecimento levantado na critica socio-historica marxista.

Falando especificamente do tema que nos cabe nessa tese, ao utilizarmos do verbete
"povos primitivos" para nos referirmos aos Povos Origindrios, sobretudo ao categorizar o ser
humano numa linha divisdria entre a “pessoa primitiva” e a estrutura mental, evidenciamos uma
completa indistingdo no uso da palavra "primitivo". Jung a utiliza tanto para se referir a uma
estrutura mental primeira, quanto para conceituar uma base arcaica e atrasada da mente, que

frequentemente se mistura a classificacdo de uma cultura ou povo. No conceito de primitivo
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fundem-se as ideias de: pessoa, raga, povo, cultura e estrutura mental, num discurso moralizante,
preconceituoso e irrefletido de um eurocentrismo.

Esse incomodo ganhou tamanha repercussao ao longo da tese que ndo nos contentamos
em apenas sinalizar que ha, inegavelmente, em muitas passagens de Jung, um gritante argumento
de discriminagdo da espécie humana enquanto raga, de modo a tornar perceptivel e preocupante
o preconceito do psicologo suico. O conceito de primitivo assume em Jung nao sé uma
caracteristica classificatoria para determinar uma dada categoria de conteudo do inconsciente ou
apontar a operacao da mente em seu estado primeiro; mas também carrega uma questao
normativa, trazendo um moralismo de cunho eurocéntrico. Jung trata as civilizagdes nativas
como dotadas de uma Mentalidade Primitiva no sentido de serem inferiores e atrasadas. O
racismo e o eurocentrismo de Jung precisam ser denunciados.

Quando o psicologo suico realizou suas viagens, como a ida & Africa, o preconceito
arraigado no autor tornou-se mais evidente. Em dado momento, ele ¢ confrontado com seus
proprios sonhos e atesta o receio de "virar negro". Jung identificava que havia uma espécie de
preocupacdo em perder sua personalidade europeia ao pisar na Africa. Ele temia sofrer uma
invasao do inconsciente e sucumbir a um "escurecimento" da consciéncia. Anos depois, quando
retorna a Africa, sonha que um barbeiro no Tennessee estaria encaracolando seus cabelos, e que
esses ficavam negros. Em sua interpretagdo, ele comenta que o sonho o estava alertando sobre o
perigo de sucumbir ao primitivo e "virar negro" (Shamdasani, 2005).

Para Jung, a Africa significava a terra primordial do inconsciente, onde ele "descia"
voluntariamente as camadas mais profundas de sua psique. "Virar negro" significava uma

regressao a estados arcaicos de sua mente, implicando o risco de perder-se de si mesmo. Sua
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aventura pelas terras da Mée Africa ameagava sua "sobriedade" de consciéncia europeia (Jung,
1961/1987).

Mesmo que sua justificativa recaia sobre suas experiéncias simbolicas, ele
automaticamente torna claro o que estamos denunciando: o preconceito racista e eurocentrista de
um europeu que acredita que sua cultura e civilizagao sao superiores, apresentando uma
hierarquia de ragas'! disfar¢ada de cientificismo psicolégico, encobertos pela capa de um
simbolismo do mundo psicologico interior, isento de conjecturas morais. Como se isso pudesse
apagar a sombra eurocéntrica que ele deixou na Africa. Esse processo, ou seja, “[...]
desumanizou e reduziu os subordinados tanto ao olhar cientifico como ao desejo dos superiores”
(Said, 2004., p. 52), ja foi denunciado antes. O racismo do psicologo suico fica extremamente
evidente em passagens como: “NoOs sabemos que as ragas inferiores, como os negros, tomam a
locomotiva por um animal, e chamam a gaveta de filhote da mesa (Comunicagao do Dr. Oetker)”
(Jung, 1911, p. 139).

A dentincia do racismo de Jung ndo ¢ novidade no cenario da Psicologia Analitica. Desde
1988, foi apontada pelo analista londrino Farhad Dalal em The Racism of Jung (1988) e
desenvolvida em trabalhos como Race, Colour and the Process of Racialization (2002) e
Internal Racism: A Psychoanalytic Approach to Race and Difference (2011).

Falas de natureza preconceituosas por parte de Jung também podem ser percebidas no

texto, 4 Importancia da Psicologia Analitica para a Educagdo, onde nosso psicologo racista

coloca a pergunta retorica acerca do que poderia acontecer caso as criancas fossem deixadas a

BEUN partir da leitura da obra Memorias, sonhos, reflexdes, nos deparamos com um autor que pode ser
caracterizado como um “sujeito desprendido”, dotado da capacidade de criar e representar o0 mundo e os outros
humanos, em uma posigdo de superioridade e de “exterioridade” em relagdo ao seu “objeto” de conhecimento. As
relagdes de contato com o “outro”, nesse caso, sdo mediadas pelas representagdes preconcebidas que orientam a
conduta a ser adotada diante desse “outro”” (Praxades, 2011, p. 125).
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esmo, sem nenhum grau de educacao (europeia), e ele proprio responde que elas permaneceriam

inconscientes, selvagens e ignorantes, tais como 0s negros:

Seria um estado primitivo, o que significa que quando tais criangas chegassem a idade
adulta ndo passariam de primitivos, apesar de toda a inteligéncia natural de que dispdoem;
seriam apenas “selvagens”, como qualquer membro duma tribo inteligente de negros ou
de indios. De maneira nenhuma seria meros bobos, mas apenas inteligentes por instinto;
seriam ignorantes €, por isso, inconscientes quanto a si € quanto ao mundo. Comecgariam
sua vida em estado de cultura consideravelmente inferior € em muito pouca coisa se

distinguiriam das racas primitivas (Jung, 1928[1923]/2011, p. 61, §104)

Como podemos notar, o argumento racista vem logo na sequéncia e evidencia ndo apenas
0 preconceito presente no pensamento de Jung, mas também a problematica que a aderéncia a
Lei de Haeckel provocou em todo o conjunto tedrico do autor. Como ressaltou Shamdasani
(2005), Jung adere ao sistema de Haeckel, o que nos leva a pensar que a teoria analitica assume
ndo apenas as atribuicdes biologicistas para conceber a estrutura e formacao da mente, mas
também o pressuposto de uma filosofia social monista. A Lei de Haeckel torna-se inquestionavel
para o psicologo suigo, e, atrelada a ela, reforca seu racismo e seu eurocentrismo.

Como apontou Said (1990), muitos humanistas sao incapazes de reconhecer uma conexao
entre a crueldade das praticas de escraviddo e opressao racial e o colonialismo e dominio
imperial, dissociando essas praticas de sua filosofia, poesia e arte. Por mais genial que seja todo
o castelo tedrico erguido por Jung, e até mesmo seu empenho e dedicagdo na apreensdo do
conhecimento sobre a psique, ele ainda ¢ um ser humano como outro qualquer, suscetivel ao

tempo, as estreitezas de pensamento e a intolerancia. Nao devemos fechar os olhos para esse
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posicionamento preconceituoso nem compactuar com um culto a personalidade de Jung
(Shamdasani, 1998).

A vinculagdo feita pelo autor entre crianga, primitivo € povos originarios, equacionando-
os como inferiores, diz respeito inicialmente ao funcionamento mental. Mas por outro lado, essa
vinculagdo ¢ usada como uma tentativa escorregadia de escapar do marcante preconceito
cultural, como foi trazido pela escola do evolucionismo inglés. Como veremos no proximo
capitulo, Jung assume o posicionamento do relativista antropolégico, associando-se ao
pensamento de Lévy-Bruhl. Contudo, ele nao percebe o gritante argumento pejorativo que subjaz
tanto em seus proprios escritos quanto nos do antropoélogo francés. A comegar pelo titulo do livro
que se tornou guia de Jung por 50 anos: As Fungoes Mentais nas Sociedades Inferiores.

Assim, o mesmo pode ser dito a respeito de Lévy-Bruhl: ele tenta salvar os estudos da
antropologia francesa ao afirmar uma diversidade cultural, mas acaba recaindo em
desconcertantes e preconceituosas atribui¢cdes de inferioridade racial. Isso fica evidente ao
analisarmos o teor eurocéntrico de sua argumentacdo, como, por exemplo, na passagem: “[...] as
praticas magicas e as cerimonias que, em quase todas as sociedades inferiores, sdo o
acompanhamento obrigatoério da caca e da pesca e os ritos expiatorios”!? (Lévy-Bruhl L,
1910/1951, p. 32, tradugdo nossa).

Samuels (1993/1995) d4 um passo além em nossa busca por clareza e denuncia, ao tomar
como ponto de partida as consideracdes de Dalal (1988), que o argumento racista apontado pelo
analista londrino ¢, na verdade, uma confusdo que Jung faz entre o conceito de raca e o de nagdo.

Em outras palavras, o que importa para Jung ndo € propriamente uma diferenciagao racial, uma

12 . . . . : S
“les pratiques magiques et les cérémonies qui, dans presque toutes les sociétés inférieures, sont
l'accompagnement obligé de la chasse et de la péche, les rites expiatoires”.
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vez que o conceito de Inconsciente Coletivo ultrapassou a ideia de um inconsciente racial.
Samuels (1993/1995) afirma que o real problema ¢ a ingénua percepg¢ao politica de Jung, que o
faz desconsiderar os fatores sociais, econdmicos, politicos e historicos circundantes as diferengas
culturais, diluindo-as numa massa indiferenciada chamada simbolo.

Nos periodos de maior maturidade da teoria de Jung, podemos notar que o argumento dos
Arquétipos como inerentes ao humano, e ndo diretamente vinculados a uma raga, culminam na
teoria do Inconsciente Coletivo. Por sua vez, essa teoria relativizou parcialmente o problema
racial. Podemos até pensar que, em momentos finais de sua obra, Jung deixa de se posicionar
diretamente a respeito disso, concentrando-se mais nos estudos da psique em conexao com o
espirito, como ¢ o caso de Psicologia da Religido e os escritos sobre Alquimia.

Sendo mais preciso e coerente com tudo que foi levantado até aqui, podemos afirmar, na
verdade, que ha uma tensao na Psicologia Analitica, tal como observamos com o conceito de
primitivo (o "bom e o mau selvagem"): de um lado, temos um rico e vasto cendrio sobre a
inteireza humana; uma natural abertura ao transcendente e as dindmicas profundas da vida e seu
significado, somados a capacidade pratica e metodologica de retomada da satide mental e da
maturidade. Esses elementos podem, de fato, contribuir para o mundo p6s-moderno,
especialmente por trazerem a forte presenca da imagina¢ao ao dmbito dos excessos de
racionalizacao. Entretanto, uma vez que o elo entre inconsciente, crianga, primitivo, povos
originarios foi feito, esse vinculo permanece por toda sua obra. Esse argumento preconceituoso ¢
repetido em textos tardios, como em Simbolos e Interpretagdo dos Sonhos (Jung, 1961/1987).

A Psicologia Analitica carrega, inegavelmente, uma marca preconceituosa gritante.
Juntamente a isso, hd uma ingénua postura em relagdo as questdes politicas. Esse elemento se faz

presente e cabe aos pos-junguianos uma forma de lidar com ele daqui em diante. Ao final da
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tese, apresentamo uma proposta de substitui¢ao do conceito de primivito. Mas para a finalidade
de continuar a linha de argumentagdes destinadas a esse capitulo, vamos dar seguimento ao
segundo aspecto do uso para conceito de primitivo feito por Jung, e tentar medir a amplitude

desse nos aspectos teoricos da Psicologia Analitica.

O Primitivo e 0 Arquétipo: a importancia do carater classificatorio para a teoria Analitica
Partindo agora para a investigagao do carater classificatorio do uso do conceito de primitivo por
Jung, tomamos inicialmente a relagdo tedrica entre Psicologia e a Antropologia. Como podemos
observar, ambas as disciplinas estabeleceram forgosamente um casamento problematico: a
psicologia parecia precisar da etnologia para sustentar uma universalidade de suas teorias e
observagoes, que pudesse assim ultrapassar as barreiras culturais e historicas; por sua vez, a
etnologia necessitava da psicologia para construir uma compreensao da natureza humana,
encontrando paralelos entre achados arqueologicos e o estudo de culturas arcaicas com indicios
de um funcionamento individual da psique humana (Shamdasani, 2005).

Em sua grandiosa obra Psicologia dos Povos, Wundt se dedicou particularmente ao

estudo do homem primitivo, onde podemos ver a busca em definir sua psicologia:

Quem ¢ 0 homem primitivo? Onde ele pode ser encontrado? Quais sao suas
caracteristicas? Estas sdo importantes questdes que aqui nos confrontam uma vez. [...] O
homem primitivo ¢ o selvagem; o selvagem, no entanto, ¢ essencialmente um animal
equipado com algumas qualidades humanas, com linguagem e um fragmento de razao

apenas suficiente para permiti-lo avangar além de sua condigdo deploravel. O Homem em
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seu estado natural, como diz Thomas Hobbes, 0 homem é o lobo do homem. '* (Wundt,

1912/1916, p. 11, traducdo nossa).

Especificamente com a psicanalise, vemos uma espécie de prerrogativa em historicizar
explicagdes, interpretacdes e discursos sobre o comportamento humano e a relagdo com o
funcionamento psiquico. Freud se dedicou aos estudos de uma parcela coletiva dos processos
inconscientes, sobretudo ao tratar do problema do incesto. Ele parecia ter em mente uma
comparagao entre povos primitivos, criangas € o inconsciente, assumindo, a0 menos num
primeiro momento, a ideia de que a filogénese remonta a ontogénese (Shamdasani, 2005). Em
todo caso, era de grande interesse para a recém-criada psicanalise a investigagao do homem
primitivo e de sua cultura: “Héa muita semelhanga entre a relacao das criangas com os animais € a
dos primitivos [...] Sem hesitagdo, a crianca vé o animal como seu igual” (Freud, 1912/2012, p.
196).

O que se configura, basicamente, como uma tendéncia da psicologia moderna nascida
nesse periodo, ¢ a busca por uma compreensdo mais abrangente sobre o fendmeno psiquico. Jung
parece seguir fielmente essa tendéncia, enveredando-se no estudo de mitologias, religides
comparadas, simbolos e civiliza¢des primitivas como forma de entender os processos mentais
coletivos, a0 mesmo tempo em que tentava validar suas teorias. O psicdlogo suico estava

consciente de que a psicologia olhava para um objeto desconhecido e ndo poderia fechar-se em si

B3 “Who is the primitive man? Where is he to be found? What are his characteristics? These are the

importante questions to which, strangely enough, the answer has, up to very recente times, been sough [...]
Primitive man is the savage; the savage, however, is essentialyy na animal equipped withc a few human qualities,
with language and a fragmente of reason just suficiente to enable him to advanve beyon his deplorable condition.
Man in his natural state, says Thomas Hobbes, is toward man as a Wolf”.
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mesma, mas, antes, precisava de um auxilio multidisciplinar, como € o caso dos estudos em
antropologia (Segal, 2007).

Junto a essas disciplinas, ainda se fazia presente a etnologia, que mais tarde veio a se
transformar em etnopsicologia, sobretudo com os estudos de Wundt (Shamdasani, 2005). O
psicélogo alemao publicou um de seus principais tratados, Elementos de Etnopsicologia (1910),
ao mesmo tempo em que Jung publicou Transformagoes e Simbolos da Libido. Ambos estavam
numa intensa investigacao dos fenomenos psicoldgicos em paralelo com o estudo de grandes
comunidades do passado e seus produtos, ou seja, preocupavam-se em compreender os mitos, as
linguagens e os simbolos.

Para Wundt (1912/1916), a etnopsicologia investigava as estruturas mentais que eram
produzidas pelo coletivo e alegava que a historia era, na verdade, fruto de uma historia
psicoldgica que se desenrolava em meio ao desenvolvimento do individuo. Assim, a criagao dos
mitos tinha uma fonte psicoldgica especifica, a ideia de personificacdo. Em, Elementos de
Etopsicologia (1910), o psicologo alemao sugere trés estagios evolutivos dessas
personificagdes: o primitivo, o totémico e o heroico. SO entdo, passando pelo heroico, a condigao
humana, como tal, se daria através de um processo de individualiza¢do. Shamdasani (2005, pp.
303-304) apontou que “[...] a transicdo a estagios mais elevados ndo acarretava o
desaparecimento dos estagios anteriores, como era testemunhado pela existéncia continua das
religides”.

Na psicologia de Wundt (1910) também se faz presente uma nogdo de heranca, sobretudo
em seu estudo para a mitologia, por sua vez, representava a proje¢ao da psique humana nas

narrativas coletivas, e acabava por destacar as semelhancgas estruturais e evolutivas da mente
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humana. O estudo da mitologia significava, para o psicologo alemao, uma forma de desvelar a
base arcaica; ao passo que as diferencas individuais eram meramente digressoes dessa base.

Jung (1952[1912]/2011) parece transitar entre esses escritos na busca por validar a
importancia do coletivo para a psicologia do individuo. Na teoria dos complexos (Jung,
1934/2011), por exemplo, a tese inicial para explicar os fendmenos crepusculares, ou mais
especificamente os da esquizofrenia, foi desenvolvida junto a seu mestre Bleuler. Essa tornou-se
a primeira chave de leitura para a mitologia por parte da Psicologia Analitica. De acordo com
Shamdasani (2014), o psicologo sui¢o chega a se valer da mitologia como exemplo de
complexos coletivos da humanidade, numa tentativa de alargar os limites da psicologia
individual, incluindo o homem pré-historico, o primitivo e sua relagdo com o moderno.
Sobretudo, reforca o peso que a historia tem na constitui¢do psiquica do individuo.

O impacto da lenda de Edipo, fornecido pelo contato e estudo da psicanalise,
especialmente pelas insisténcias de Freud de que Edipo era o modelo nuclear e coletivo,
fomentaram ainda mais as inquietacdes de Jung a respeito da presenca viva da bagagem
historica, diluindo a distdncia milenar da Antiguidade (Shamdasani, 2005).

Na fala do psicologo suigo, esse argumento fica explicito em:

Quando li o Fausto ndo podia supor ainda quanto o estranho mito herdico de Goethe era
coletivo, e profetizava o destino da Alemanha. [...] Fausto fez vibrar em mim uma corda e
me atingiu de tal maneira que s6 podia compreendé-lo de um ponto de vista pessoal. O
problema dos contrérios, do bem e do mal, do espirito e da matéria, do claro e do
obscuro, foi algo que me tocou profundamente. [...] A dicotomia Fausto-Mefisto

confundia-se para mim num s6 homem, e esse homem era eu! Em outras palavras, sentia-
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me atingido, desmascarado e, uma vez que era esse o meu destino, todas as peripécias do

drama me concerniam pessoalmente (Jung, 1961/1987, p. 209).

Edipo, na psicanalise, acabava por afirmar a independéncia de tempo e espago no
inconsciente, além da identidade dos conflitos humanos elementares. Shamdasani (2005)
identifica que Jacob Burckhardt teria dito que todo grego dos tempos cléssicos possuia um
pedaco do Edipo, e que todo alemio tinha um pedago do Fausto. De maneira semelhante a
Wundt, a mitologia parecia ser uma das chaves que abria a porta do humano coletivo.

Na Psicologia Analitica, os conceitos de Inconsciente Coletivo e Arquétipo se
consolidam para explicar teoricamente problemas que vao surgir nas preocupacdes de Jung. Suas
questdes centrais eram “[...] lutar com o monstro enorme do passado historico, a grande serpente
dos séculos, o fardo da mente humana, o problema do cristianismo” (Jung, 1935/2011, p. 145,
§279). Esses aspectos marcam a inser¢ao do psicélogo sui¢o no estudo de uma estrutura humana
comum, uma busca pela historia da psique.

O termo Arquétipo, que de longa data ¢ familiar ao universo grego, tem suas raizes nas
palavras arché (origem) e typos (marca). A arché foi empregada pelos fildsofos gregos na busca
de explicagdo para a origem do mundo e da substincia que o compde. Originalmente observada
pela escola de Mileto em sua investigacdo da natureza (physis), ela se identifica como substincia
primordial com os elementos representando entidades metafisicas. O passo seguinte foi dado por
Heréclito, que tentou encontrar essa origem pensando na transitoriedade, atribuindo ao elemento
fogo uma participagdo no /ogos, ou seja, como principio formador da substancia primeira. Com
Pitagoras, a arché foi identificada ao arithmos, gerando assim uma concep¢ao de cosmos que
serviu de base para Platdo, que, ao tentar solucionar o problema dos universais, concebeu sua

teoria das ideias (Reale, 1990).
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Desde entao, Platao foi o primeiro a falar sobre ideias primordiais, identificando a arché
como ideias universais. Numa sucessao de sentidos, ¢ possivel dizer que arché se mostra
particularmente associada a origem, ao principio ou ao termo primitivo. Ja o termo #ypos pode
ser traduzido como impressao ou marca.

Nos comentarios de Jung (1919/2011, p. 79, §275) a esse respeito:

Platao confere um valor extraordinariamente elevado aos Arquétipos como ideias
metafisicas, como paradeigmata, em relacao aos quais as coisas reais se comportam
meramente como mimesis, como imitagoes, copias. Como bem se sabe, a filosofia
medieval desde Agostinho — do qual tomei emprestado a ideia de Arquétipo — até
Malebranche e Bacon ainda se encontra em terreno platdnico, sob este aspecto, embora
na Escolastica ja desponte a nog¢ao de que os Arquétipos sao imagens naturais gravadas
no espirito humano, e com base nas quais este forma os seus juizos (Jung 1919/2011, p.

79, §275).

Em sua anélise histdrica para o desenvolvimento do conceito de Arquétipo, Jung apontou
que o eixo platdnico sofreu uma forte reducao antropologico-critica por parte de Descartes e
Malebranche, e viu seu valor metafisico declinar, tornando-se um pensamento oriundo das
condi¢des internas do conhecimento. Como ele mesmo destacou: “Finalmente Kant reduz os
Arquétipos a um numero de categorias da razdo. Schopenhauer vai mais longe no processo de
simplifica¢do, embora a0 mesmo tempo volte a conferir um valor quase platonico aos
Arquétipos” (Jung, 1919/2011, p. 80, §276). A palavra Arquétipo passou, entdo, a trazer consigo
o sentido de marca primordial, impressao original ou marca primitiva (primeira), sendo esse o

sentido mais original fornecido pela Psicologia Analitica (Jung, 1954/2011).
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Tal nogdo emerge nas formulagdes de Jung com uma multiplicidade de sentidos: ora
como causa ou motivo para o material encontrado nos sonhos, na mitologia, nas imagens
religiosas; ora nas fantasias dos pacientes, associado a formag¢do das imagens. Sob esse aspecto,
0 psicélogo suigo tenta uma aproximagao com as categorias kantianas (Barreto, 2008). Uma
questao ¢ certa: o conceito de Arquétipo € o centro do constructo tedrico que rege os principios
epistemologicos e éticos da Psicologia Analitica (Penna, 2013).

E possivel perceber certa linearidade no desenvolvimento desse conceito nas formulagdes
de Jung, que se inicia em 1912 com a publicagdo do livro Transformagoes e Simbolos da
Libido', sob a roupagem de “Imagens Primordiais” (Urbilder)'>, termo retirado do famoso
historiador de Basileia Jacob Burckhardt. Cabe ressaltar que esse termo foi usado primeiramente
por C. G. Carus. Mas Jung optou por utilizar a defini¢ao de Burckhardt por conta de uma citagao
feita pelo historiador a obra de Fausto (Shamdasani, 2005).

A concepgdo de Imagens Primordiais comecou a se consolidar, passando por uma
transformagdo durante o ano de 1917, ocupando o estatuto de Dominantes do Inconsciente
Coletivo. Em 1919, mais precisamente no texto, Instinto e Inconsciente, Jung abordou a questao

do instinto e sua correspondéncia com as imagens psiquicas. Neste texto, ¢ possivel notar a

14 “Esta obra foi publicada, inicialmente, em duas partes, a primeira em 1911, sob o titulo de Wandlungen
und Symbole der Libido — Beitrage zur Entwicklungsgeschichte des Denkens (Transformagdes ¢ Simbolos da Libido
— uma contribui¢do para a histéria da evolug@o do pensamento) [...] sob a forma de artigo no Jahrbuch fur
Psychoanalytische und Psychopathologisque Forschungen, volume 111, sendo a segunda parte publicada no ano
seguinte no volume IV do periddico supracitado. A primeira edigdo da obra, como livro, foi langada em 1912, pela
editora Deuticke Verlag, de Leipzig e Viena, sendo a 2° edicdo de 1925, sem alteracdes, e a 3* publicada no ano de
1937, com algumas correc¢des textuais, mas que ndo modificam a obra como um todo. A 4% edi¢do ¢ publicada em
1952, passando a ser intitulada Symbole der Wandlung — Analyse des Vorspiel zu einer Schizophrenie (Simbolos da
Transformagdo — analise dos preludios de uma esquizofrenia). Tal alteracdo no titulo aponta para uma mudanga de
conceituacao e sentido do livro (Jung, 1952/1956), principalmente no que se refere a compreensdo na psicologia de
Carl Gustav Jung dos conceitos de libido, simbolo, Arquétipo e dinamica psiquica” (Massiére, 2016, p. 11).

15 Cabe ressaltar que esse termo foi usado primeiro com C. G. Carus, mas Jung optou por utilizar a
defini¢do de Burckhardt por conta de uma citagdo feita pelo historiador a obra de Fausto (Shamdasani S. , Jung e a
construgao da psicologia moderna: O sonho de uma ciéncia, 2005).



72

primeira vez em que o psicdlogo sui¢o utiliza o termo "Arquétipo”, ainda num sentido restrito,
indicando apenas modelo exemplar para o comportamento (Schmitt, 2011).

Somos levados a conjecturar que a formulagdo para o conceito de Arquétipo recebe ao
menos trés elaboragdes iniciais:

1. Imagens Primordiais do Inconsciente Coletivo (1912): vinculadas ao simbolo e ao mito.

2. Dominantes do Inconsciente Coletivo (1917): configuradas em relagdo aos motivos
tipicos em sonhos e fantasias.

3. Imagem para os Instintos (1919): que até a década de 1920 se consolidou como padroes

de comportamento vinculados a etologia de Lorenz e Uexkull (Shamdasani, 2005).

No entanto, faltava nesse modelo inicial um ponto crucial. E nitido uma guinada no
desenvolvimento do conceito a partir das décadas de 1920 e 1930, ou seja, a divisao entre o
Arquétipo em si e a imagem arquetipica. Essa distingao levou Jung a aproximar ainda mais o
conceito de Arquétipo do comportamento enquanto instinto (pattern of behavior)'¢. Podemos
pensar em um amadurecimento do conceito que visava responder as criticas quanto a
hereditariedade das imagens (Jung, 1919/2011).

O Arquétipo se justificaria ndo pela heranga de imagens, mas pela heranga da
possibilidade de formar imagens. Como Jung afirmou: “O conceito de Arquétipo ¢ muitas vezes
mal-entendido porque significa, por exemplo, um motivo ou figura mitoldgicos bem
determinados e nitidamente delineados [...] o0 Arquétipo ¢ uma tendéncia de criar representagdes

muito varidveis, mas sem perder seu modelo primitivo” (Jung, 1961/2011, p. 247). Aqui redite o

16 “Na medida em que os Arquétipos intervém no processo de formagdo dos conteudos conscientes,
regulando-os, modificando-os e motivando-os, eles atuam como instintos. Nada mais natural, portanto, do que supor
que estes fatores se acham em relagdo com os instintos, ¢ indagar se as imagens da situagdo tipica que representam
aparentemente estes principios formadores coletivos no fundo nio sdo idénticos as formas instintivas, ou seja, aos
patterns of behaviour” (Jung., 1946/2011, p. 154, §404).
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ponto crucial. Essa argumentacao nutre forte relagdo com o estudo dos povos primitivos, sendo
seu comportamento e sua cultura uma possibilidade de observacdo mais direta da atuacao desse
principio primeiro no funcionamento psiquico coletivo. Da jun¢ao entre: imagem primordial,
comportamento e cultura, se confirma em hipdtese a crenga central no pensamento de Jung. A de

que a ontogénese corresponde a filogénese (Shamdasani, 2005).

O pensamento de Haeckel ecoa nas proposi¢des de Jung até meados da década de trinta,
mas podemos assegurar que se restringe a qualidade de ilustracao dos postulados do
psiquiatra suico [...] podemos pensar que a recepcao das teorias de Haeckel na obra de
Jung constitui-se como um evento circunscrito, uma parcela ilustrativa que ganhou
importancia em determinados momentos da obra de Jung. A formagao biologica de Jung,
aliada a seu interesse e pratica no campo da psicologia, possibilitou uma ampliagao em
seu modo de conceber os fendmenos que observava. A tentativa de abordar um tema
tanto pelo viés biologico quanto psicologico revela ndo s6 um cuidado como o
compromisso com a producdo de conhecimento, que, mais do que buscar engrandecer seu
campo original de trabalho, pretende estabelecer o didlogo interdisciplinar (Henriques &

Mello, 2019, p. 15).

Assim, o conceito de Arquétipo esbarra de forma direta no conceito de primitivo, onde se
observa ao menos trés pontos de intersecao:

a) O conceito de primitivo relacionado ao funcionamento psiquico: nesse ponto, o
conceito de primitivo nutre forte vinculagdo com a palavra arcaico, que, por sua vez, pode ser

enquadrada como Inconsciente Coletivo. O conceito de primitivo seria usado para classificar um
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tipo de funcionamento da psique, um funcionamento arcaico ou primeiro (Jung, 1928/2011;
Jung, 1936/2011b; Jung, 1936/2011c; Jung, 1952/2011; Jung, 1954/2011).

b) O conceito de primitivo vinculado ao comportamento e cultura de povos originarios: a
investigacao de outras sociedades marcou um interesse da etnologia no final do século XIX e
comego do século XX, como observado nas pesquisas de Tylor (Primitive Culture, 1871/2016),
Frazer (The Golden Bough, 1871/1982) e Durkheim, com As Regras do Método Sociologico
(1895/2007), O Suicidio (1897/2000) e As Formas Elementares da Vida Religiosa (1912/2001).
Além disso, Lévy-Bruhl produziu obras fundamentais como As Fungoes Mentais das Sociedades
Inferiores (1910/1951), A Mentalidade Primitiva (1928/2008) e Mitologia Primitiva
(1935/2015). Essa abordagem também esteve presente na psicologia de Wundt, na psicanalise de
Freud e, evidentemente, na psicologia de Jung. O conceito de primitivo se associou assim a ideia
de um ser humano de civilizagdes passadas que, de alguma forma, exemplifica o funcionamento
do inconsciente nessas civilizagdes. Nesse ponto, o conceito de primitivo aparece como
classificagdo para se referir ao comportamento e as produgdes culturais (Jung, 1927/2011e; Jung,
1928/2011d; Jung, 1928/2011e; Jung, 1931/2011; Jung, 1954/2011a).

¢) O conceito de primitivo como uma imagem da psique que se constela na dindmica dos
opostos moderno/primitivo, delimitando uma identidade psiquica: por meio da possibilidade
simbolica de compreensao dos fendmenos psiquicos, sobretudo, ao teor imagético do Arquétipo
presente em sonhos, pinturas e nos métodos expressivos da clinica junguiana, o conceito de
primitivo surge como classifica¢do para as imagens de "Homem Selvagem" ou da "Personalidade
Mana", como o xama, o mago e o feiticeiro, ou seja, um simbolo que exemplifica os conflitos do
processo de individuagdo. Isso € perceptivel nos escritos de Jung, especialmente relacionados a

ideia de uma Identidade Inconsciente presente no processo de desenvolvimento psicolédgico,
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referindo sobretudo também para arremeter a imagos de pai e mae (Jung, 1916/2011; Jung,
1927/2011e; Jung, 1928/2011f; Jung, 1931/2011e).

O conceito de Arquétipo aponta para uma estrutura psiquica que nao depende da histéria
individual, e que possibilita explicacao para os fendmenos coletivos e suas representagoes. A
imagem arquetipica, que pode ser constatada de maneira privilegiada nos mitos, na religido € no
comportamento dos povos primitivos, serve como uma ponte que permite a psicologia
transcender a teoria individual sobre o ser humano e alcangar o estatuto de teoria coletiva. Para
sustentar esse conceito, ¢ necessario atribuir-lhe uma qualidade que intermedeie os dois mundos:
o individual e o coletivo.

Deste modo, o conceito de Arquétipo, ao receber uma qualidade fornecida pelo conceito
de primitivo, capacita a Psicologia Analitica a discutir os fundamentos coletivos da psique,
fazendo com que ela transite no territorio da etnopsicologia, fornecendo explicagdes plausiveis
para diversos fendmenos. Destaca-se, portanto, que o conceito de primitivo € um elemento-chave
na constitui¢do dos conceitos junguianos, sobretudo da teoria do Inconsciente Coletivo e do
Arquétipo (Segal, 2007).

A partir dessa leitura, os relatos antropoldgicos sobre a mente primitiva podem ser
compreendidos também como exemplos do inconsciente. E nesse contexto que se torna
significativo o fato de Jung ter atribuido valor a heranca filogenética. Tanto os antropologos
quanto os psicologos estavam interessados na ideia de heranga. Transferir o arcabougo
antropologico do arcaismo e primitivismo para a alma moderna foi um movimento crucial na
estruturacdo da teoria da Psicologia Analitica (Shamdasani, 2014). Deste modo, o conceito de

primitivo faz a conexao entre psicologia e antropologia.
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Shamdasani (2005) enfatiza que até mesmo o método utilizado por Jung na construgao de
Simbolo da Transformagdo, ou seja, o método da amplificacdo, ¢, na verdade, uma adaptagao do
método comparativo dos antropdlogos. A principal ferramenta de analise do material coletado no
contato de Jung com os simbolos provém da antropologia. A anélise das imagens e fantasias do
inconsciente, dos comportamentos e dos sintomas, ¢ realizada a partir de uma abordagem
comparativa entre mitologias, religides e o comportamento dos povos primitivos.

A postura de Jung se assemelha a do antropdlogo: ele vai a campo, sofre o impacto do
confronto com o Outro, investiga 0s povos originarios, narra suas experiéncias ¢ constroi suas
teorias. No entanto, ¢ importante destacar que ele ultrapassa o papel classico do antropologo na
medida em que também estd preocupado com seu inconsciente. Durante o processo, ele analisa
seus proprios sonhos, para entao desenvolver a base de sua teoria. Essa teoria se apresenta como
uma fusdo entre as experiéncias externas, o material colhido em suas viagens e o confronto com

as forgas internas de sua personalidade.
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Fundamentos Antropolégicos de Jung: Heranca, Progressismo e Mentalidade Primitiva

Na busca por conceber uma psicologia que dé conta de explicar os fenomenos culturais e
coletivos, Jung se aventura a identificar e analisar tanto o simbolo do primitivo quanto as
consequéncias deste para a mentalidade moderna. Nesse encontro, uma figura importante emerge
como principal referéncia nos escritos e no interesse de Jung pelas civilizagdes e culturas
arcaicas: o antropélogo/etndlogo francés Lucien Lévy-Bruhl (1857-1939).

De acordo com Shamdasani (2014), em 1910, nos estudos preparatérios de Jung para
Transformagoes e Simbolos da Libido, ¢ possivel notar a sobrevivéncia de anotacdes ¢ citagdes a
obra de Lévy-Bruhl. O antropélogo/etndlogo francés escreveu seu principal texto, As Fungoes
Mentais nas Sociedades Inferiores (1910), trabalho que visava investigar a mentalidade do
primitivo, estabelecendo-se como uma corrente antropoldgica oposta ao evolucionismo cultural
de Tylor (1871/2016) e Frazer (1871/1982).

Nessa investigagdo, Lévy-Bruhl empregou o termo Representagoes Coletivas, que,
segundo Horton (1973) e Merllié (2012), tem origem na escola de Durkheim!’ e foi utilizado
pelo antropdlogo francés para se referir 2 maneira como os povos primitivos experimentam e
explicam a realidade. Trouxe também a no¢do de uma mente pré-logica, funcionando em
conjunto com o que chamou de Participa¢do Mistica (Lévy-Bruhl, 1910/1951), uma espécie de
identificacdo da tribo com a nogao religiosa que permeia a maneira de pensar dos primitivos,

presente na construgdo de mitos e configurando as bases culturais de um povo.

17«0 conceito de representagdes coletivas esta no comeco da obra de Durkheim. Esta também no final.
Esta nos momentos-chave, como no prefacio da segunda edi¢do de As Regras e na conclusdo de As Formas. Esta,
ainda, aqui e ali, nas entrelinhas de muitos trabalhos considerados menores [...] O conceito de representagdes
coletivas fez da sociedade um corpo relativo e historico; confirmou e localizou o dado etnografico em tempo e lugar
especificos” (Oliveira, 2012, p. p. 89).
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Nao seria estranho identificar, na figura do antrop6logo, um elemento motivador para as
proprias viagens do psicélogo sui¢o na década de 1920, quando sua ida a Africa foi realizada.
Além disso, Jung parece adotar alguns dos conceitos do antropdlogo francés, como os de
Participacdao Mistica e Representagdo Coletiva. Essas hipoteses serao deixadas de lado por
enquanto, e investigadas separadamente nos capitulos subsequentes. Vamos aqui nos atentar as
influéncias antropologicas gerais do psicologo suico e sua predilegao por Lévy-Bruhl.

Nas obras coligidas de Jung, publicadas pela Editora Vozes, notamos mais de 50 citagcdes
diretas ao trabalho do antropdlogo francés, espalhadas por praticamente todos os grandes temas
da Psicologia Analitica, tais como: clinica, cultura, religido, simbolos e psiquiatria. Vale ressaltar
que, em vérios momentos, Jung faz referéncias aos conceitos de Participacdo Mistica'® e
Representagdo Coletiva sem mencionar Lévy-Bruhl, numa espécie de apropriagao dos termos. O
mesmo acontece com o conceito de primitivo'®.

Antes de chegar até Lévy-Bruhl, Jung teve contato com a escola inglesa e a escola alema
de etnologia, principalmente com as pesquisas de Adolf Bastian e as teorias de Tylor e Frazer.
Precisamos abrir um espago inicial para abordar essas ideias a fim de compreender,
posteriormente, a preferéncia de Jung por Lévy-Bruhl. Assim como, entender de que maneira a
escola francesa do Evolucionismo Cultural ird surgir no movimento de contestagdo do

posicionamento etnoldgico inglés.

18 Como por exemplo: “O Inconsciente Coletivo tem existéncia 6bvia e universal; assim sendo, toda vez
que aparece, ele acarreta uma identificacdo inconsciente, ou seja, uma participation mystique” (Jung, A Psicologia
da Transferéncia, 1946/2011, p. 181).

194podemos considerar nossas religides e ideologias politico-sociais como medidas de cura e propiciagdo e
compara-las as ideias magicas primitivas. Sempre que faltam tais “représentations collectives”’, surgem confusas
idiossincrasias individuais, ideias de coacdo, fobias e outros estados de possessdo que nada perdem em primitivismo
[...]” (Jung, Simbolo da Transformagdo, 1952[1912]/2011, p. 188).
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Progressismo e o Evolucionismo Cultural: o conceito de heran¢a na Antropologia do século
XIX

Desenvolvido a partir do impacto causado pelas consideragdes de Darwin, com a publicacao da
Origem das Espécies (1859) e do pensamento de Herbert Spencer (1820—1903), tomado como
fundador do evolucionismo sociologico. O evolucionismo cultural € herdeiro direto das fantasias
que surgiram, como vimos, no cendrio europeu do século XIX. Para Spencer (1851/2004), a
sociedade humana ¢ uma continuacao linear que demonstra uma evolugao natural e inevitavel do
organismo em desenvolvimento. Sobre isso, Evans-Pritchard (2002) afirmou que a “[...] analogia
biologica do organismo por Spencer, embora perigosa como veio a verificar-se, ajudou muito a
estabelecer na antropologia social os conceitos de estrutura e fungdo” (p. 56).

Seria equivocado pensar que o evolucionismo cultural ¢ um descendente direto do
darwinismo sem, antes, compreendermos o contexto ao qual o rumo das ideias havia se
encaminhado nesse meio. Como comenta Castro-Gémez (2005), “[...] em meados dos anos 1870,
talvez a maior parte das pessoas cultas na Europa e na América do Norte ja tivesse aceitado as
ideias de Darwin. Muitas vezes, no entanto, a compreensdo de sua teoria era vaga e superficial”
(p- 12). Embora A Origem das Espécies tenha sido publicada em 1859, Darwin s6 veio a
empregar o termo “evolu¢do” na sexta edicao de 1872, treze anos ap6s a primeira publicagdo.

Se olharmos mais de perto, vemos que o entusiasmo sobre um evolucionismo biologico
parece ter sido influenciado pela mesma fonte que o evolucionismo cultural: a ideia de
progresso. Anterior a Darwin, essa ideia levou Lamarck a postular suas teorias. Assim, o
progressismo forneceu ao século XIX o cendrio imaginativo perfeito: trouxe esperanca de um
futuro melhor, uma aposta na ideia de progresso como uma escada hierarquica e linear, reforcou

o carater de sobrevivéncia peculiar ao capitalismo selvagem e criou uma cisdo comparativa entre
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as culturas ditas avangadas e aquelas consideradas atrasadas. O evolucionismo bioldgico ¢
basicamente a imagem cientifica desse momento histdrico (Evans-Pritchard, 2002). Inflienciando
a mentalidade dos primeiros antropdlogos, gerando a ideia de primitivo como algo atrasado na
ideia de evolucao da cultura.

As descobertas arqueologicas de grandes ossadas de mamutes nas cavernas de Brixham,
em 1859, na Inglaterra, vieram a reforgar essa crenca (Mello, 2002). Praticamente ao mesmo
tempo, a Franca também se tornou o palco das descobertas arqueoldgicas, impactando o cenario
mundial ao questionar o enorme periodo que datava o caminhar do homem sobre a Terra. “O
‘mundo antediluviano’ recuou muito no tempo, tornando-se ‘pré-historico’ (Lang, 1887, p. 12).
Influenciados pelo imaginario de um progresso civilizatério e o respaldo do campo cientifico,
aqueles que delinearam os primeiros caminhos da etnologia ndo eram propriamente
antrop6logos, mas juristas, viajantes, advogados e entusiastas que viram no progressismo a
explicacdo para os fendmenos culturais.

Para Mello (2002), todo esse movimento fortaleceu as conjecturas progressistas na
afirmacao de uma evolucdo que partia inicialmente de formas simples ou inferiores até atingir as
mais complexas e atuais. Criou-se, assim, um cenario de divisdao entre o ser humano primitivo e
o moderno. E inegavel quanto os achados da paleontologia e o livro de Darwin impactaram o
cenario mundial, fazendo uma onda sobre as correntes da historia, da filosofia, da politica e da
teologia, reforcando a crenga no progressismo. Entretanto, ¢ com Spencer, em seu livro Social
Statics (1851), que temos pela primeira vez o uso do termo evolugdo, generalizando “[...] o
processo evoluciondrio para todo o cosmo” (Lang, 1887, p. 13). Por volta de 1860 e 1870, as
ideias de Spencer comegaram a ganhar cada vez mais créditos e seguidores, afetando diretamente

a etnologia, que estava em processo fecundo de dar os primeiros passos.
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As ideias de Spencer (1851/2004) sobre uma evolugdo unilinear, com base no
lamarckismo e contrapondo o ponto de vista darwinista, o da multiplicidade, forneceram ao
evolucionismo antropologico classico uma perspectiva filoséfica que colocava todo o panorama
social numa espécie de escala evolutiva. Uma linha reta, uma escada em dire¢do ao paraiso, que
partia do mais simples e rudimentar ao mais complexo e avangado. A grande falacia do
evolucionismo classico consistia em afirmar que a sociedade humana era uma s6 desde a origem

€ que sucessivos estagios ocorreram de forma obrigatdria ao longo do processo evolutivo

(Baiardi, 2008).

Apesar de aceitar a atuagdo da selecao natural darwinista, Spencer nunca deixou de
sustentar a transmissao de modificacdes adquiridas, que mesmo Darwin nao descartou
totalmente. O conceito de transmissdo das caracteristicas adquiridas ¢ também anterior a
obra de Lamarck, constando das obras de Lineu (1752-1840), Buffon e Blumenbach

(Baiardi, 2008, p. 54).

A visdo de Spencer (1851/2004) posteriormente retomada por Morgan®’, se contrapunha
diretamente com o imagindrio biblico: 0 homem nao havia decaido de um lugar superior de
privilégios, vindo a ocupar uma vida rudimentar em detrimento a sua degeneracao fruto do
pecado; mas, ao contrario, veio de um lugar ruim e caminhava rumo ao radiante futuro do

progresso. Tudo que ficou para tras nessa historia humana sao marcas de um processo evolutivo

20 «A teoria da degradag@o humana para explicar a existéncia dos selvagens e dos barbaros ja ndo ¢ mais
sustentavel. Ela apareceu como um corolario da cosmogonia mosaica e foi aceita a partir de uma suposta
necessidade que ja ndo existe. Como teoria, ¢ ndo apenas incapaz de explicar a existéncia de selvagens como
também ndo encontra suporte nos fatos da experiéncia humana” (Morgan, 1877/2005, p. 25).
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que denunciam certa superioridade do estado atual de civilizagdao. No caso, o0 modelo europeu do

século XIX em detrimento aos outros, ou seja, tudo aquilo que nao ¢ a Europa.

Todas as bem conhecidas teorias evolucionistas pré-darwinianas — as de Lamarck,
Chambers, Spencer e dos Naturphilosophen alemaes — consideravam a evolugao um
processo orientado para um objetivo. A ‘ideia’ de homem, bem como as de flora e fauna
contemporaneas, eram pensadas como existentes desde a primeira criagdo da vida

presentes talvez na mente divina (Kuhn, 1962/2003, p. 216).

Para a corrente antropoldgica do Evolucionismo Cultural, toda humanidade haveria de
passar pelos mesmos processos ou estagios evolutivos para atingir uma condi¢ao mais complexa
e avancada, apontando diretamente para uma estrutura psicolégica comum que emerge de forma
rudimentar, e se tornar cada vez mais refinada e complexa. Essa uniformidade de ideias
contribuia também para diferenciar dois grupos da antropologia. Os “evolucionistas classicos da
antiga tradicdo poligenista da antropologia, que argumentava que as ‘racas humanas’ tiveram
origens diferentes, estando assim permanentemente estabelecida uma desigualdade natural e uma
hierarquia” (Castro, 2005, p. 14).

A estruturacdo mais elaborada e sistematica do evolucionismo na antropologia do século
XIX que serve de ampla base para a psicologia se d4 basicamente por dois grandes documentos:
Ancient Society (1877), de Lewis Morgan, que realizou um estudo comparativo entre as
variagdes culturais de Culturas Originarias a fim de demonstrar o quanto o comportamento dos
individuos ¢ moldado pela personalidade cultural; e a criagdo da lei de Haeckel, preconizando a
reproducdo da ontogénese pela filogénese, processo no qual o individuo encenaria uma travessia

de fases que remontam a historia da espécie.
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Como boa parte dos etndlogos do século XIX, Lewis Morgan era um advogado com
grande interesse na estruturacdo da sociedade. Nascido nos Estados Unidos em 1818, Morgan ja
na faculdade participou de um grupo de estudantes denominado ‘Ordem do N6 Gordio’, que
mais tarde, por influéncia dele e seu forte interesse pelos indios da regido, veio a se chamar
‘Grande Ordem dos Iroqueses’. Apds se formar, mudou para Rochester, onde abriu um escritorio
de advocacia. Ao visitar Albany, encontrou na livraria local Ely Parker, filho do chefe indigena
iroqués da tribo Seneca, que o convidou para conhecer a tribo. A partir de entdo, Morgan foi
considerado um intérprete oficial e a pessoa mais intima dos indios iroqueses, se aproximando de
seu modelo de sociedade, linguagem e costumes (Resek, 1960).

Morgan se tornou o “[...] maior especialista americano nos Iroqueses, passando a escrever
varios artigos. Foi também o responsavel por montar uma cole¢ao de objetos indigenas para o
New York Museum” (Castro, 2005, p. 4). Suas pesquisas na etnologia ganharam amplo
reconhecimento e, a partir de 1862, Morgan realizou viagens a campo por aproximadamente 45
dias em reservas indigenas norte-americanas, principalmente nos estados de Nebraska e Kansas.
O etnodlogo americano ¢ cotado como um dos primeiros a conseguir registrar cuidadosamente a
composi¢ao de parentescos, tema central de suas pesquisas. Como apontado por Resek (1960), o
estudo sobre o parentesco se torna central no cendrio da antropologia, chegando oito décadas
mais tarde a influenciar figuras como Lévi-Strauss em sua obra, As Estruturas Elementares do
Parentesco (1949).

Em 1877, Morgan publicou a obra Ancient Society (Sociedade Antiga), um livro dedicado

a tematica do Evolucionismo Cultural, trazendo em si um estudo comparativo entre diversas
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culturas e épocas diferentes®'. Indo da sociedade grega e asteca aos indios iroqueses e aborigenes
australianos. As concepgdes do advogado e etndlogo americano visavam apresentar o elemento
comum na estrutura da mente humana, que obviamente o aproximava do animal, onde “[...] as
operacdes de principio mental t€m sido uniformes em virtude da identidade especifica do cérebro
em todas as ragas da humanidade”. A evolugdo da civilizacao e da cultura confirmavam para ele
como o animal humano passou de uma época de selvageria, a barbdrie, para s6 entao atingir o
estatuto de civilizado e moderno (Resek, 1960).

Ainda nas palavras de Morgan (1877/2005, p. 21):

Pode-se afirmar agora, com base em convincente evidéncia, que a selvageria precedeu a
barbarie em todas as tribos da humanidade, assim como se sabe que a barbarie precedeu a
civilizagdo. A historia da raca humana ¢ uma s6 - na fonte, na experiéncia, no progresso.
E tdo natural quanto apropriado desejar saber [...] como os selvagens, avangando através
de passos lentos, quase imperceptiveis, alcangaram a condi¢ao mais elevada de barbaros;
como os barbaros, por um avango progressivo semelhante, finalmente alcangaram a
civilizagdo; e por que outras tribos ¢ nagdes foram deixadas para tras na corrida para o

progresso - algumas na civilizac¢do, algumas na barbdrie e outras na selvageria.

Como vemos na argumentacao principal do antropdlogo americano, a raca humana teria

uma mesma origem, cuja trajetdria evolutiva, embora percorrida por caminhos diversos, se

21 “Comecando, entdo, com os australianos e polinésios, seguindo com as tribos de indios

americanos e concluindo com os romanos e gregos, que permitem as mais elevadas exemplificagoes,
respectivamente, dos seis grandes estagios do progresso humano, ¢ bastante razoavel supor que a soma de suas
experiéncias unidas representa a experiéncia da familia humana desde o status intermediario de selvageria até o final
da civilizagdo antiga. Conseqiientemente, as na¢des arianas encontrardo o tipo correspondente a condi¢@o de seus
ancestrais remotos, quando na selvageria, nas condigdes dos australianos e polinésios; quando no status inferior de
barbarie, nos indios semi-aldeados da América; e, quando no status intermediario, nas condi¢des dos indios pueblos,
com as quais se conecta diretamente sua propria experiéncia no status superior” (Morgan, 1877/2005, p. 29).
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mantinha fixa com fases idénticas de amadurecimento, indo do mais simples e rudimentar ao
mais complexo e avangado. Ele afirma que “[...] onde quer que se possa tracar uma conexao, em
diferentes continentes, entre uma instituicao hoje existente € uma origem comum, estara
implicito que os proprios povos derivam de um estoque original comum” (Morgan, 1877/2005,
p. 26).

O que nos chama bastante atencao nas afirmacdes de Morgan (1877/2005) € o carater de
certeza que deposita em suas pesquisas, cujos objetos do campo apenas refor¢gam sua crenga no
progressismo. Seguindo Resek (1960), vemos que para o antropdlogo americano, as instituigdes
modernas seriam construidas em camadas, onde suas raizes remontam a modelos anteriores de
organizacao social. Tais modelos conservaram as marcas culturais de outras etapas, como, por
exemplo, o “[...] periodo da barbarie, ao qual suas origens foram transmitidas a partir do periodo
anterior de selvageria. Tiveram uma descendéncia linear através das idades, com as linhas de
sangue, e também apresentaram um desenvolvimento logico” (Morgan, 1877/2005, p. 23).

Assim, num primeiro plano, temos nos periodos arcaicos o aparecimento sucessivo de
grupos e familias que se integram formando uma tribo maior, ou seja, “[...] a gens, a fratria, a
tribo e a confederagao de tribos, que constituiam um povo ou na¢ao (populus). Num periodo
posterior, uma coalescéncia de tribos na mesma area, formando uma na¢do” (Morgan,
1877/2005, p. 23). A nagdo ocuparia o lugar das tribos, sendo uma organizacao de civilizagdo
mais estruturada, saindo assim das nogdes de selvageria para a barbarie. Em seguida, por eras
posteriores, em meio ao surgimento da gens, temos a criagdo de uma organizagao universal
compondo, assim, as sociedades antigas como as romanas € gregas.

Ap6s a formagao desse modelo de civilizacdo estruturado como universal, um segundo

plano com delimitagdes territoriais e de propriedade emerge, identificada como o estado
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(civitas). O aparecimento das vilas e distritos, juntamente com o cerceamento das terras,
indicariam os dominios da propriedade privada, a base para a unidade do estado e formagao de
uma sociedade politica (Morgan, 1877/2005). Esse ultimo movimento representaria a passagem
do estado de barbarie para o de civilizagao.

Essa proposta de Morgan pode ser lida em paralelo com as primeiras ideias da Psicologia
Analitica sobre o Inconsciente Coletivo. Antes de chegar a uma compreensao mais madura do
conceito, Jung pensava que o inconsciente se dividia entre instancias familiares e raciais,
chegando a tracar uma genealogia da personalidade. Em seu semindrio de 1925, ele apresenta um
diagrama e comenta brevemente sobre isso. Ele expde a teoria de uma divisdao na personalidade,
afirmando as influéncias que essa sofre no contato com o cla, o nucleo familiar, a nag¢do e, em
camadas mais profundas, a ancestralidade primata e demais camadas do reino animal. A
problematica de vincular o inconsciente a instancias raciais foi afastada do pensamento de Jung,
e ele abandonou essa ideia (Jung, 1925/2014).

Em Memorias, Sonhos e Reflexoes (Jung, 1961/1987), ele chega a afirmar que, antes de
conceber o Inconsciente Coletivo, pensava a respeito de Complexos Coletivos envolvendo um
inconsciente racial. A passagem que destaca isso ¢ 0 momento em que ele tem contato com um
paciente negro no hospital Santa Elizabeth, em Washington. O famoso caso do paciente do falo
solar, afirmando que, a partir desse caso, considerava a respeito de um inconsciente racial. A
hipotese perde sua validade quando ele se depara com os papiros de Paris, contendo as narrativas
de sacerdotes da antiga religido do Mitraismo.

Nao podemos concluir com certeza que Jung tenha conceituado um inconsciente racial.
Ha de se considerar ainda que, em se tratando do estilo do psicdlogo suico, o diagrama da

personalidade poderia muito bem ter sido utilizado por ele apenas com a finalidade didatica no
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seminario. E de costume de Jung amplificar uma ideia ou conceito utilizando comparagdes com
outros campos, ideias e simbolos. O diagrama representaria, assim, uma analogia para ensinar a

respeito do que ele entende por psique coletiva, ndo sendo, necessariamente, um rascunho de

uma teoria que ele abandonou.

Individuos
Familias
Clas

MNacoes

Grandes grupos (homem europeu, por exemplo)
Ancestrais primatas

Ancestrais animais em geral

QmmpnOwe
T T

Figura 3: Genealogia da Personalidade (Jung, 1925/2014)

Mas parece curioso pensarmos numa correspondéncia com as ideias de Morgan. Embora
sua obra receba hoje uma severa critica por conta da fusao das ideias de raca e cultura, sem
contar a convic¢ao de um evolucionismo linear delimitado por fases especificas, ¢ inegavel o
quanto suas ideias serviram de base para a constru¢ao do Evolucionismo Cultural, marcando toda
uma gera¢ao de antropologos (Castro, 2005). O conceito de primitivo se associa em seus escritos
a ideia de uma infancia da humanidade, estando presente nas concepg¢des de heranga e origem

dos processos mentais. Uma mente primitiva. As mesmas formulagdes que ergueram o trabalho
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de Morgan e Haeckel, também estao presentes em nomes como Tylor e Frazer. Talvez os
representantes mais famosos do Evolucionismo Cultural.

A escola inglesa se consolidou, mais precisamente com Tylor (1871/2016), que ingressou
em uma série de viagens pelos Estados Unidos e Cuba, chegando a permanecer em 1856, quatro
meses no México. Nessa mesma viagem, ele conhece Henry Christy??, na cidade de Havana, e o
frutifero encontro resultou no livro Anahuac: or, Mexico and the Mexicans, Ancient and Modern
(1861). Cerca de quatro anos depois, ele publicou Researches into the Early History of Mankind
and the Development of Civilization, mas sua obra mais famosa surgiu em meados de 1871,
Primitive Culture (Castro, 2005).

Basicamente, a principal contribui¢ao de Tylor (1871/2016) reside na ideia de que o
homem moderno surgiu fruto de um processo de desenvolvimento evolutivo, que perpassou pelo
selvagem, o barbaro e, por fim, chegou a sociedade civilizada. A ressalva de Rosa (2010, p. 298)
sobre o Evolucionismo de Tylor precisa ser colocada: “Ele era muito cauteloso quanto a
estabelecer uma escala de evolucdo e apenas sugeria essa ideia grosso modo, como um
pressuposto genérico de que a humanidade comegara sua caminhada numa condi¢@o da qual
estavam mais proximos”. Ele preconizava que essa evolucao recaia sobretudo na consciéncia
moral, inferiorizando os povos originarios e supervalorizando o europeu branco numa tipica
postura eurocéntrica.

Por Tylor ter se dedicado a defini¢do do conceito de cultura, mais especificamente no
primeiro capitulo de Cultura Primitiva, ele ¢ hoje considerado o pai da Antropologia Cultural.

Segundo Castro (2005, p. 6), o conceito de cultura do antropodlogo inglés pode ser tomado “[...]

2 “[...] responsavel por roubar de ruinas astecas e retirar do México preciosas reliquias que hoje se

encontram no Museu Britanico, na cole¢ido que leva seu nome” (Castro, 2005, p. 8).
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em seu mais amplo sentido etnografico, ¢ aquele todo complexo que inclui conhecimento,
crenga, arte, moral, lei, costume e quaisquer outras capacidades e habitos adquiridos pelo homem
na condi¢ao de membro da sociedade”.

Logo de inicio, vemos que a concepg¢ao Tylor ndo coincide com a defini¢ao mais atual
para o conceito de cultura. Isso porque, quando o antrop6logo londrino se refere a cultura, ele
nao esta dizendo de uma multiplicidade como entendemos hoje, a partir das consideragdes
pluralistas e relativistas advindas de Franz Boas no comego do século XX.

Tylor (1871/2016) apresenta uma cultura no singular. Isto &, ele se refere, com o termo
cultura, a Europa. Isso implica dizer que os outros povos nao teriam uma cultura, podendo assim
ser enquadrados como atrasados ou primitivos, numa espécie de escala evolutiva por ordem de
valor, tendo seus costumes medidos pela régua do colonizador europeu (Lévi-Strauss,
1952/1960).

Segundo Rosa (2010, p. 298): “O grande objetivo da Antropologia de Tylor era
demonstrar que o homem europeu e, mais genericamente, o0 homem dito civilizado, estava
profundamente impregnado de selvajaria [...] Tylor queria por em evidéncia a costela
culturalmente selvagem dos seus pares”. Como vai apostar Castro (2005), o Evolucionismo
Cultural recorreu também a nog¢ao de sobrevivéncia, da biologia lamarckista, a fim de encontrar
na mente humana o ponto central que permitiu o organismo sobreviver e se adaptar.

Em Tylor (1871/2016), por exemplo, a ideia de progresso estaria instaurada em nossa
forma de pensar, quase como um guia no processo evolutivo. Juntamente a isso, a crenca de que
outros povos, em estados inferiores de desenvolvimento, um dia viriam a evoluir. Afinal, para o
antropdlogo inglés, somos, no fundo, humanos compostos pela mesma natureza, e essa natureza

€ 0 progresso.
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Reiterado por Frazer, as ideias de Tylor ganharam outra tonalidade e o conceito de
primitivo foi usado como principal alicerce para as bases de O Ramo de Ouro (1871/1982).
Nesta obra, Frazer se dedica a registrar o comportamento dos povos em diversas civilizagdes e a
comparar esse comportamento a fim de justificar a tese de Tylor (1871/2016). Desta forma, O
Ramo de Ouro se torna uma espécie de album de fotografias onde o primitivo ¢ retirado de seu
contexto e tem suas praticas religiosas e culturais catalogadas e esquadrinhadas para caber na
explicacdo evolucionista. Pelo vasto material apresentado por Frazer, a premissa do
Evolucionismo Cultural efetiva a ideia de uma passagem da mentalidade, que iria do mais
arcaico, ou seja, da magia para a religiao; ao mais evoluido e complexo — da religido para a luz
da ciéncia.

Segundo Evans-Pritchard (1948/2002), o Evolucionismo Cultural recorreu as concepgoes
psicoldgicas como forma de sustentar essa estrutura comum, mas “[...] eles ndo sugeriam que os
costumes ¢ as instituigdes pudessem ser entendidos em fungao dos sentimentos e impulsos [...]
rechacaram muitas vezes essa ideia de forma explicita” (Evans-Pritchard, 1948/2002, p. 50). Isso
demonstra certa preferéncia dos evolucionistas pela Psicologia associacionista, mesmo quando
essas ideias j& haviam saido de moda. O que os interessava eram propriamente as ideias de
mecanismos de adaptacdo, bem como as estruturas mentais arcaicas. Uma espécie de cérebro
herdado.

Por sua vez, na antropologia alema, vemos o nome de Adolf Bastian (1826-1905) surgir
com grande interesse nas pesquisas e citagdes de Jung. Bastian fundou, em 1867, a Sociedade
Berlinense de Antropologia, Etnologia e Historia Antiga. Sua principal obra, Der Mensch in der
Geschichte (O Homem na Historia), de 1860, foi a responséavel por langar seus conceitos

nucleares: os pensamentos elementares (Elementargedanken), comuns a todas as pessoas; € 0s
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pensamentos étnicos (Vélkergedanken), moldados por meio das condi¢des geograficas e
ambientais (Shamdasani, 2005). Bastian (1860) entendia que o fundamento da psicologia deveria
recair sobre os pensamentos étnicos, fazendo uma espécie de compilagdo desses, de modo a
compara-los a fim de chegar aos pensamentos subjacentes.

Como Bastian (1860) acreditava que a etnologia era o alicerce para se firmar e perceber
as leis psicolodgicas do desenvolvimento mental dos grupos, os Povos Primitivos ou, como
prefere chamar, os Povos Naturais (Naturvélker). Como os pensamentos étnicos estariam
expostos de forma mais clara e evidente nos povos naturais, o foco do estudo deveria recair sobre
eles, e ndo numa psicologia individual. Assim, por meio de analogias seria possivel comparar as
ideias mitologicas e os fetiches presentes no que ele chamou de ‘os selvagens’, com a visao de
mundo estabelecida pela sociedade moderna. Segal (2007) destaca que essa era a pista de Jung
para se conjecturar a existéncia de uma estrutura psicologica que estava encoberta pelos véus do
tempo e do espaco, revelado pela linguagem simbdlica por meio do método comparativo.

O conceito de primitivo assume, em Bastian (1860), a mesma visao preconceituosa e
colonialista que vimos anteriormente, ou seja, enquadrando os povos originarios como ‘o
selvagem’, isto €, o0 ‘mau selvagem’. O que afetou diretamente a etnologia alema da época como
um todo. A proposta de Bastian constroi uma terceira camada que reforga as nogdes trazidas
anteriormente do conceito de primitivo como ‘o Outro’, e aqui faz a ligacdo entre mentalidade e

cultura (Evans-Pritchard, 1981).
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Obviamente que Jung conhecia todos esses trabalhos. Ele cita com frequéncia as

formulagdes da lei de Haeckel®® para tentar dialogar com uma ideia que lhe é muito cara: a

heranga psicologica.

Continuamos com a profunda convic¢do de que os contetidos de nossa consciéncia sao
altamente determinados por nossas percepgdes sensoriais, € nao podemos negar que a
hereditariedade inconsciente imprime em nds tragos imutdveis de carater tanto fisicos
quanto psiquicos, € que fomos marcados indelevelmente pelo poder dos instintos que
entrava ou favorece ou modifica de maneira diversa os contetidos mais espirituais (Jung,

1931/2011, p. 299, §657).

Essa preocupagdo com o carater hereditario se faz presente desde a producao de
Transformagdo e Simbolo da Libido, onde o material etnografico produzido por Frazer (O Ramo
de Ouro, 1871/1982) foi utilizado como exemplo comparativo para as experiéncias inconscientes
de Miss Miller. Em sua argumentag¢ao principal, Jung (1952[1912]/2011) tenta mostrar a
similaridade entre as fantasias da paciente de Flournoy e o material mitoldgico. A base de sua
argumentacao ¢ a similaridade da forma que a imagem psiquica assume, ou seja, € sobre o
carater primitivo do funcionamento mental que se trata.

Shamdasani (2014) endossa que tanto a obra de Frazer, O Ramo de Ouro, quanto Cultura
Primitiva, de Tylor, se fazem presentes na biblioteca de Jung. Mas, ao passo que os escritos de

Frazer sdo utilizados como exemplos comparativos para a analise do material inconsciente, e sao

23 No trabalho de Henriques & Melo (2019) podemos ver como Jung omite o nome do bidélogo naturista,
fazendo muitas vezes mengao as suas ideias sem citar diretamente os conceitos.
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tratados com louvor por parte de Jung, o mesmo ndo acontece com Tylor, cujas ideias sdo
duramente rejeitadas e criticadas, principalmente seu posicionamento animista.

Nas palavras de Jung (1931/2011, p. 144): “Assim, a psicologia primitiva permaneceria
uma tarefa insoluvel para nossa compreensao sem a ajuda da mitologia, do folclore e da ciéncia
comparada das religides. A obra de Sir James Frazer ¢ um luminoso exemplo desse método
combinado”. Por sua vez, ele comenta sobre Tylor: “Mas o ponto de vista psicoldgico usado
pelos pesquisadores foi o deles proprio — exatamente como se s6 houvesse um tnico ponto de
vista, isto €, o da psicologia do autor. Quanto a Tylor, o animismo € obviamente seu preconceito
individual” (Jung, 1931/2011, p. 144).

O psicologo suico se mostra especialmente critico ao posicionamento animista, onde
chega a corrigir Tylor em sua explicagdo para o termo wong, utilizado pelos wakanda. “Tylor
interpreta erroneamente “wong”’ de um ponto de vista animista, como “espirito” ou “alma”. Vé-
se, porém, pela utiliza¢do de “wong”, que se trata de uma relagdo dindmica entre o ser humano e
seus objetos” (Jung,1928/2011, p. 77, §118). Se olharmos de perto a explicacdo de Jung e o
material sobre os wakanda, encontramos exatamente essa fundamentagao no livro, A Funcgoes
Mentais das Sociedades Inferiores, de Lévy-Bruhl. Jung estd usando as ideias de Lévy-Bruhl
para refutar a teoria de Tylor.

Entretanto, nao bastava ele simplesmente apontar as criticas e tragar as similaridades, era
preciso explicar em seu sistema psicologico, como seria possivel o surgimento de tais ideias
coletivas. Como afirma Shamdasani (2005), a vertente evolucionista se mostrava insatisfatoria na
construcdo da Psicologia Analitica, sendo necessario um passo adiante. Assim, ele recorre a

outro modelo para auxiliar em suas formulagdes, isto ¢, a critica relativista da escola francesa.
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A Escola Francesa do Relativismo Antropologico: a Representa¢do Coletiva como
explicacdo aos fenomenos sociais

Franz Boas em sua obra, As Limitagoes do Método Comparativo da Antropologia (1896/2004),
apontava o ponto fragil tanto do método comparativo da escola inglesa quanto do evolucionismo
e do racismo na etnologia. O antropdlogo francés identifica uma total falta de rigor no método
comparativo, e essa auséncia de um critério claro acabava por enfraquecer as argumentagdes da
escola inglesa. Em sua tese, ele comenta que os achados de Tylor e Frazer necessitavam do
método comparativo para sua validagdo, pois tinham como premissa basica uma ideia
universalista do processo de evolugao entre os povos. A comparagdo fornecia o elemento
necessario para apontar a similaridade. Mas, se o0 método para tal ndo era rigorosamente claro,
estando sujeito a inclusdo e exclusao das ideias de forma arbitraria, entdo o alicerce tedrico
poderia desabar.

A tese universalista poderia ser apontada no evolucionismo da escola inglesa, quando as
mudangas historicas que condizem com a vida cultural da humanidade seguiam leis ou
pardmetros universais (da magia a ciéncia), que ndo podem ser rigorosamente comprovadas. Tal
problema foi exposto por Boas em, A Mente do Ser Humano Primitivo (1911/2010), ao criticar o
preconceito enraizado dos pensadores ingleses: um eurocentrismo que se fundamentava na
premissa de que a civilizagdo europeia ocidental era o auge da cultura e o principal modelo
evolutivo, fazendo das demais civilizagdes culturas atrasadas ¢ de menor valor.

Shamdasani (2005) afirma que um aspecto do trabalho de Franz Boas que viria a ter um
significado especial para Jung foi sua critica a antropologia fisica racial. No século XIX, a
antropologia se dedicava também a medir o indice cefélico nas diferentes ragas — ou seja, a

proporg¢ao entre a largura e o comprimento do cranio — era considerada axiomatica. Pressupor
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essa constancia era um elemento indispensavel que levava a uma hierarquizagao das varias ragas.
Franz Boas elaborou suas teses na mesma época em que Jung construia a obra Transformagoes e
Simbolos da Libido, e os dois mantiveram um restrito contato.

O que podemos observar ¢ que em 1909, o antrop6logo foi palestrante no congresso da
Universidade de Clark, apresentando o artigo Problemas Psicologicos na Antropologia, trazendo
a critica ao modelo comparativo da antropologia inglesa. Nesse mesmo evento, ele teve contato
com Jung e Freud e, mais tarde, recebeu um convite de Jung para um seminario em Zurique
(Shamdasani, 2005).

Os esforcos de Franz Boas na consolidagdo da escola francesa de antropologia/etnologia
langavam luz sobre outra importante figura: Emile Durkheim (1858-1917), responsavel por
introduzir o conceito de Representacdes Coletivas em 1897, na obra O Suicidio. O pai da
sociologia moderna fez dessa uma disciplina independente e, para isso, teve que contornar os
argumentos psicologicos que a amarravam como subproduto da Psicologia. Durkheim (1897)
afirmava que a vida coletiva tinha seus sintomas e caracteristicas, € que essa deveria ser
observada com seus proprios métodos e teorias, sem depender da vida individual. Ou seja, sem a
psicologia do individuo (Evans-Pritchard, 1981; Eriksen & Nielsen, 2007).

O inicio de sua carreira ¢ marcado pelo problema da religido. Durkheim, j4 em 1886,
almejava analisar o fendmeno religioso através do prisma social, afirmando que a escolha pela
vida religiosa era muito mais pautada pelas representacdes coletivas do que pela representagao
individual (Oliveira, 2012).

Segundo Evans-Pritchard (1948/2002, p. 41):

Por outras palavras, as institui¢des primitivas ndo podem ser interpretadas em termos da

mentalidade do investigador civilizado que as estuda, porque a sua mentalidade ¢ o
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produto de um diferente conjunto de institui¢cdes. Pensar de outro modo ¢ cair no que se

chama o sofisma dos psicélogos», que foi frequentemente denunciado por Durkheim,

Lévy-Bruhl e outros sociologos franceses.

Na obra, As Regras do Método Sociologico, Durkheim (1895/2007) elaborou com maior
consisténcia o conceito de Representacao Coletiva, vinculando-o ao conceito de Consciéncia
Coletiva. Enquanto a consciéncia individual surge em consonancia com a individualidade
psiquica e a personalidade, a Consciéncia Coletiva era formada pelas Representagdes Coletivas,
isto ¢, o resultado da congregacao ou aglomerado de individuos, formando uma s6 consciéncia
como uma espécie de personalidade de um povo. As Representagdes Coletivas, por sua vez,
fornecem um grau de coesao e existéncia a um grupo, faz com que os elementos da realidade que
cercam um individuo se tornem inteligiveis (Durkheim, 1895/2007).

Para Durkheim (1895/2007), as Representacdes Coletivas expressavam como o grupo
pensava sobre si mesmo. Uma consciéncia coletiva que gerava, através da linguagem, seus
proprios codigos. Com isso, sua identidade era definida. Uma identidade coletiva produzida
socialmente como “Resultado de esforco coletivo, elas emancipam-se das representagdes
individuais, pautam novas agdes e demonstram a existéncia da sociedade. As representagdes sao
coletivas e, portanto, nao podem ser simplesmente reduzidas aos individuos” (Oliveira, 2012, p.
70). Dentre suas principais formas de expressao, estao os mitos, as lendas e concepcoes
religiosas.

Em seu estudo para o totem, o socidlogo francés ira afirmar que a juncao entre o rito € a
crenga também possuia uma raiz nas Representagdes Coletivas. De um lado temos as crengas,

com seu carater imaterial, que possui sua base na vida social; de outro temos as praticas do ritual
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ao totem. O totem seria assim, a primeira manifestacdo real das Representacdes Coletivas, de
modo a integrar todo o sentido de identidade de um grupo (Durkheim, 1912/200).

E importante observar que as Representa¢des Coletivas eram o resultado da agdo coletiva
e da histéria, nao sendo inatas e muito menos dependendo de qualquer processo bioldgico
evolutivo, mas antes, eram a expressam da consciéncia coletiva produzida socialmente. Por
exemplo, as representagdes religiosas “[...] exprimem realidades coletivas; os ritos sa3o maneiras
de agir que nascem apenas no seio dos grupos reunidos e que estao destinadas a suscitar, a
manter ou a refazer certos estados mentais desses grupos” (Durkheim, 1912/200, p. 21).

Em tese, o que Durkheim acabava de criar era uma forma de explicar as variedades de
cultura e comportamento entre os povos, sem que necessariamente colocasse uma escala
evolutiva de valor. O que antes estava explicito na antropologia inglesa com a tese evolutiva e
eurocéntrica, agora havia sido rejeitada na tese universalista (Evans-Pritchard, 1948/2002). Para
Lukes (2005), os conceitos de Representagdo Coletiva e de Consciéncia Coletiva vieram bem a
calhar na criacdo da sociologia moderna, tornando-a independente, inaugurando uma nova forma
de pesquisa para o coletivo.

Quando Durkheim (1895/2007) aponta que a vida social possui uma singularidade, ele
sera duramente atacado por tentar manter em sua base tedrica a no¢ao de uma mentalidade
coletiva metafisica. Em sua defesa, Evans-Pritchard (1981) ressalta que o socidlogo francés
jamais concebeu uma no¢ao metafisica em seus escritos, mas que antes, queria chamar atengao
para todo o corpo cultural de crengas e costumes que um individuo aprendia por estar imerso em
uma dada sociedade. Com efeito, as Representacdes Coletivas formam o tecido padrao pelo qual
a mentalidade individual se organiza, e tal tecido € construido coletivamente. “As representagdes

sdo assim fun¢des mentais. Representando, fazemos viver o mundo. Socialmente, as
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representacdes coletivas sintetizam o que os homens pensam sobre si mesmos ¢ sobre a realidade
que os cerca” (Oliveira, 2012, p. 71).

As obras de Durkheim e de Lévy-Bruhl se situam numa pluralidade cultural e a uma nao
linearidade evolutiva entre os povos. A etnologia francesa exerce assim um importante
movimento de critica para os equivocos da escola inglesa que, ao tentar uma explicacao do
coletivo com base no funcionamento do individuo, desconsiderou a Consciéncia Coletiva
(Durkheim, 1895/2007). Como também, a crenga na magia e no fetiche nao demonstrava um
atraso evolutivo, mas antes, era apenas uma diferenca nas Representacdes Coletivas de uma dada
cultura. Em tais representagcdes estavam implicitos a permanéncia de ideias e convicgdes na
existéncia de forcas ou influéncias invisiveis. Que faziam assim com que tais praticas fossem
perfeitamente cabiveis para determinada cultura, pois se mantinha uma coeréncia na estrutura de
significados coletivos daquela sociedade (Lévy-Bruhl, 1910/1951).

Deste modo, a base das crengas, mitos e comportamento sao, para o relativismo cultural,
na verdade, o reflexo das estruturas mentais coletivas. As “[...] organiza¢des formam sistemas
cujo principio légico foi denominado de Participacdo Mistica. Este € o tipo de andlise estrutural
que reflete o trabalho de Durkheim” (Evans-Pritchard, 1948/2002, p. 58). Segundo Georg
Oesterdiekhoff (2015), era estritamente valida a crenga que os Povos Primitivos tinham sobre a
magia, pois fazia parte da cosmovisdo construida em meio a sua linguagem e a cultura.

Shamdasani (2005) destaca que basicamente o que Jung conhecia das concepgdes de
Durkheim baseava-se em suas leituras de Henri Hubert, Marcel Mauss e, principalmente, Lucien
Lévy-Bruhl. E a partir desse ponto que o pensamento de Durkheim acaba indo parar nos escritos
de Jung, que estava particularmente interessado em compreender como o comportamento, 0s

mitos e simbolos eram transpostos de uma geragao a outra.
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Jung obviamente estava pensando em como os Complexos Coletivos, as imagens
primordiais, que futuramente seriam chamadas de Arquétipos, eram adquiridos e passavam de
uma geragao a outra. Além, claro, do elemento de sobrevivéncia ou reminiscéncias do passado
cultural, presente nas praticas religiosas, nos sonhos e sintomas dos pacientes. O relativismo
cultural, sobretudo a proposta de Lévy-Bruhl, forneceu ao psicdlogo sui¢o fundamentos para

estabelecer uma relagdo entre a teoria da Mentalidade Primitiva com a de Inconsciente Coletivo.

Lévy-Bruhl e a Mentalidade Primitiva
Lévy-Bruhl inicia sua carreira na filosofia, onde conquista o doutorado em 1894, e comega a
lecionar no liceu Louis-le-Grand em 1895. Cinco anos depois, ele publica o trabalho La
Philosophie d'Auguste Comte (1900), marcando sua associagdo com a filosofia positivista. Em
1903, langa o ensaio La Morale et la Science des Mceurs (1903/1971), no qual se dedica a
estudar uma espécie de moral universal. Pauta que abandonou ao se dar conta de que a moral
varia no tempo e no espaco. O fracasso de sua investigacdo o fez partir para o estudo da
antropologia e da sociologia (Tambiah, 2013).

Em 1904, ele assume a catedra em Sorbonne, ocupando a cadeira de historia da filosofia.
Seu principal interesse se dava no estudo da Mentalidade Primitiva e sua comparagao com o
homem da civilizagdo moderna, desenvolvendo assim pesquisas na etnopsicologia. Como ¢ o
caso de sua principal obra de 1910, Les Fonctions Mentales dans les Sociétés Inférieures (As
Fungoes Mentais das Sociedades Inferiores).

Podemos notar que as primeiras formula¢des de Lévy-Bruhl acerca da Mentalidade
Primitiva eram diretamente contestagdes aos trabalhos de Frazer e Tylor. Sobre isso, Lévy-Bruhl

(1910/1951) critica o conceito de animismo, enfatizando que a falta de rigor dos antrop6logos
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ingleses ao nao verificarem adequadamente as fungdes mentais superiores fez com que caissem
nas armadilhas de tomar por verossimil o associacionismo. O antropdlogo francés comenta ainda
que boa parte do problema do animismo impediu a escola inglesa de se submeter ao positivismo
e de colocar em duvida seus proprios métodos, onde “[...] o animismo, que nela se fundamenta,
seria, no mesmo golpe, colocado em suspeita, ndo poderia em caso algum servir de prova”
(Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 9, traducgdo nossa)**.

Na visao de Lévy-Bruhl (1910), o conceito de Representagdes Coletivas deveria ser
utilizado para esclarecer o material etnografico e explica-lo por um viés relativista, de modo a
enfatizar as diferencas culturais como oriundas da propria mentalidade coletiva. Atestando desse
modo a similaridade do fendmeno mental superior. Assim, as diferengas culturais recaem como
fatores que apontam para a pluralidade da cultura. Isso coloca sua teoria em aproximagao direta
ao posicionamento defendido por Franz Boas e Durkheim acerca da diversidade cultural.

O entao filosofo francés vincula-se a Escola de Annales, tomando emprestados os
conceitos de Durkheim e Marcel Mauss, principalmente o conceito de Representacao Coletiva.
Sua busca inicial por uma moral universal migrou para a investigacdo dos processos mentais € a
relacdo desses com as diferencas culturais. Ele encontra nos trabalhos da Escola de Annales uma
possibilidade de compreender as formagdes morais de uma civilizagao, isto €, a moralidade como
estrutura inerente a mentalidade de um povo (Merlli¢, 2012).

Seus trabalhos posteriores, La Mentalité Primitive (1922/1947), foram erigidos com a
finalidade de trazer mais exemplos que justificassem sua teoria de 1910. O mesmo se d4 com o

trabalho L'Ame Primitive (1927), em que ele apresenta, de forma mais elucidativa, a Lei da

24 o . . . . . - .
“[...] l'animisme, qui se fonde sur lui, serait du méme coup atteint de suspicion, et ne saurait en aucun

cas lui servir de preuve.
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Participagdo em meio a uma coletanea de exemplos com Representagdes Coletivas para o
conceito de alma. Ja em um momento mais tardio, em 1935, ele publica Mythologie Primitive,
obra dedicada a correlacionar os mitos com a ideia de Participagio Mistica. A medida que as
criticas ao trabalho do antropo6logo francés surgiram, sobretudo o mal-entendido em relacao ao
conceito de pré-logismo (se referindo a Lei da Participacao Mistica), ele se vé forcado a refazer
elementos de sua teoria, que sO se tornam acessiveis apds sua morte com a publicagdo de seu

caderno Les Carnets (1949) (Evans-Pritchard, 1981).

Figura 4: A passagem de Lévy-bruhl pelas Filipinas em 1920 (Hirsch, 2013, p. 106).

Ao final de sua vida, Lévy-Bruhl passou de um positivismo cético para um socidélogo
hermeneuta, revisando sua teoria da mentalidade pré-ldgica e das Representagdes Coletivas. Ele
postulou a existéncia de duas mentes operando em conjunto: uma que funciona com a orientagao

mistica e outra pela logica-racional. “Lévy-Bruhl sugeriu existir uma mentalidade mistica
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presente em toda mente humana, embora fosse mais marcada e mais facilmente observavel entre
os primitivos do que no nosso tempo” (Tambiah, 2013, p. 190).

Importante ressaltar que, para nosso estudo, mesmo Lévy-Bruhl tendo modificado
aspectos de sua teoria em textos posteriores, como o que se constata em, Les Carnets (1949),
Jung continuou insistentemente a citar o trabalho do antrop6logo de 1910 e praticamente ignorou
os trabalhos posteriores, chegando até mesmo a critica-lo por suas mudancas. Deste modo, o
texto que mais nos interessa para analise €, sem sombra de duvida, 4s Fung¢oes Mentais (1910),
sendo esse 0 momento inicial do pensamento do autor, € o ponto de maior interesse por parte de
Jung.

No que consiste as interlocucdes entre as teorias de Durkheim e Lévy-Bruhl, elas
possuem pontos de contato e pontos de afastamento. Por suas similaridades, temos:

a) Ambos trabalham com o mesmo objeto de estudos e possuem relatos convergentes
quanto a observacao para os fendmenos culturais;

b) Ambos enfatizam a multiplicidade do pensamento humano como propulsora de
contextos diferentes na criagao de civilizagoes;

c) O conceito de Representacdo Coletiva segue, em ambas as teorias (a0 menos no
momento inicial dos autores), uma estrutura que organiza o sistema de pensamento coletivo e ¢
responsavel pela criagdo das crencas religiosas, dos cultos e dos costumes (Durkheim,
1895/2007; Durkheim, 1912/200; Lévy-Bruhl, 1910/1951; Lévy-Bruhl, 1928/2008).

Lévy-Bruhl tecera criticas as ideias de Durkheim no que diz respeito ao pensamento
cientifico ter surgido como uma decorréncia das ideias e for¢as contidas nas religides primitivas.
Ou seja, ele preconizava algum tipo de evolugao dentro da cultura, saindo do primitivismo, uso

da magia, a religido e, por fim, a ciéncia. E ¢ basicamente esse um elemento de afastamento entre
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os autores. Para Lévy-Bruhl (4 Mentalidade Primitiva, 1928/2008), isso caracterizaria uma
espécie de continuagao da mentalidade, uma evolugdo da mente. Outro ponto de afastamento ¢
que enquanto Durkheim pauta a Representagao Coletiva na teoria de uma Consciéncia Coletiva,
Lévy-Bruhl, por sua vez, ndo ira utilizar esse termo, e sustentara sua teoria com base na Lei da
Participagdo. Mas embora Lévy-Bruhl ndo faga uso da expressao consciéncia coletiva, de
Durkheim, ele na verdade nao se posiciona quanto isso, fazendo com que sua teoria fique, de
certa forma, aberta a essa conjectura e passivel de interpretagdo subjacente.

Por sua vez, referente as divergéncias de pensamento por parte de Durkheim, vemos que,
em sua obra, As Formas Elementares da Vida Religiosa (1912/200), ele da algumas alfinetadas
em Lévy-Bruhl. O sociologo se precipita ao criticar sem que antes tivesse realmente entendido o
que o antropodlogo francés escreveu. “Em suma, o Lévy-Bruhl que Durkheim critica ¢ em grande
parte fantasiado ou construido por ele” (Merllié, 2012, pp. 440, traducdo nossa)>. Cabe ressaltar
que as criticas ndo dizem respeito ao conceito de Representagdo Coletiva em si, mas somente a
posicao de Lévy-Bruhl no que consiste o problema entre ciéncia e religido.

Como endossado por Evans-Pritchard (1934), Merllié (2012) e também reforgado por
Tambiah (2013), o conceito de Representacdao Coletiva possui o mesmo significado em ambos os
autores. O que Durkheim ndo concorda ¢ quanto ao aspecto do pensamento primitivo ignorar a
contradicdo, tese levantada por Lévy-Bruhl em 1910 para explicar um dos aspectos da
Mentalidade Primitiva, a caracteristica Pré-logica da Lei da Participagdo. A critica do pai da

sociologia ao antropo6logo francés ¢ basicamente a mesma que foi direcionada a ele por Evans-

25 «In short, the Lévy-Bruhl that Durkheim criticizes is largely fantazised or constructed by him”.
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Pritchard. H4 de se pensar que Lévy-Bruhl nao soube, de fato, explicar adequadamente o
conceito de pré-logismo, apresentando, na obra de 1910, uma no¢do muito inocente e confusa.

Outro ponto de divergéncia se da pela convicgao de Durkheim (1912/200) no que
consiste a religido primitiva ser a base para o pensamento cientifico, levantando algumas
objec¢des por parte de Lévy-Bruhl. Em suma, Durkheim ndo contesta os fatos, mas sim a
interpretagdo ao que diz respeito a separagao entre pensamento religioso e pensamento cientifico,
que no antropologo francés possui claras separagdes e que posteriormente sdo reforcadas pela
sintetizacao da teoria sobre as duas mentes (Tambiah, 2013).

Em todo caso, podemos pensar que:

Se procurarmos uma base teorica para a divergéncia com Lévy-Bruhl que Durkheim
continua a invocar, ela podera ser encontrada na sua interpretagdo mais ou menos
evolutiva das diferenciagdes sociais. Uma perspectiva evolutiva — que equivale
minimamente a uma explicacdo que deve envolver a observagao de um conjunto
orientado de transformagdes — ¢ inerente ao quadro intelectual das Formas, que explica as
instituigdes em sociedades complexas como derivadas daquelas das “primitivas”.

“Primitivo” (Merlli¢, 2012, p. 440, tradugdo nossa)?®.

A teoria do Relativismo Cultural, a qual Lévy-Bruhl esta vinculado, ira pontuar que as
diferencas culturais podem ser explicadas através dos aspectos sociais que marcam uma

sociedade, produzindo de maneira espontanea instituigdes e costumes que modelam a

26 “If one looks for a theoretical foundation for the divergence with Lévy-Bruhl that Durkheim keeps on

invoking, it might be found in their more or less evolutionary interpretation of social differentiations. An
evolutionary perspective — which minimally amounts to an explanation that must involve the observation of an
oriented set of transformations — is inherent to the intellectual framework of Forms, which explains institutions in
complex societies as deriving from those of “primitive” ones. “Primitive”.
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mentalidade individual. Como o antropdlogo expde: “[...] € preciso conceber que o estudo
comparativo para os diferentes tipos de sociedades humanas nao esta separado do estudo
comparativo das representacdes coletivas e das conexdes dessas representagdes que dominam
essas sociedades™?’ (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 19, traducdo nossa). A identidade de um grupo
produz os individuos desse grupo, e essa identidade ¢ fruto das Representacdes Coletivas.

A base da teoria relativista de Lévy-Bruhl (1910/1951) consistia na diluigao de uma
diferenca evolutiva entre as culturas europeias e as dos Povos Primitivos. Como ele mesmo vai
dizer, “[...] todos os processos fisiopsicologicos da percepgao acontecem neles como em nos.
Mas o produto neles € logo envolvido em um estado de consciéncia complexo, onde dominam
representacdes coletivas™?® (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 38, traducio nossa).

Assim, os pontos iniciais de sua argumentagao para os processos coletivos recaem no
conceito de representacdo, que por sua vez apontam para visoes de mundo erguidas pelo coletivo
a partir das experiéncias inicidticas da tribo. Erigindo os codigos e simbolos que norteiam a
estrutura mental dos individuos. Como veremos adiante, essa conjectura serd vinculada pelo
proprio Jung como sendo umas das maneiras de se explicar o Arquétipo.

O conceito de representagao esbarra também nas descrigdes de uma teoria da libido que
possui, nos dizeres da Psicologia Analitica, a conotacdo de primitiva. O processo regressivo da

libido seria o responsavel pela produgdo espontanea de fantasias miticas, colocando no ambito da

27 . . , . s e . ,
“[...] a concevoir que l'étude comparative des difiérents types de sociétés humaines ne se sépare pas de

l'étude comparative des représentations collectives et des liaisons de ces représentations qui dominent dans ces
sociétés”.

23 “[..] le processus physio-psychologique de la perception a bien lieu chez lui comme chez nous. Mais le
produit en est aussitot enveloppé dans un état de conscience complexe, oti dominent des représentations

collectives”.
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representacao a nogao de coletividade. Isso nos deixa a um passo de conectar a teoria da libido, a
Representagao Coletiva e o Arquétipo.

Nosso ponto a seguir ¢ demonstrar que para sedimentar de maneira mais consistente o
conceito de Inconsciente Colrtivo, e a teoria dos Arquétipo, Jung recorre aos escritos € a teoria
de Lévy-Bruhl, sobretudo aos conceitos de Representacao Coletiva e Participagao Mistica.
Corroborando assim, de maneira conceitual, nossa argumentagao sobre a importancia do
conceito de primitivo e marcando de forma decidida a influéncia da antropologia na construcao

da Psicologia Analitica.
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Paralelos Entre a Mentalidade Primitiva e a Teoria do Inconsciente Coletivo: 0 Arquétipo,

a Representacao Coletiva e a Libido Primitiva

Tomando por base as ideias de Lévy-Bruhl presentes nas obras de Jung, entraremos, a partir
desse ponto, em algumas das formulac¢des do antropdlogo francés que sdo caras a Psicologia
Analitica: o conceito de Representacdo Coletiva e a Mentalidade Primitiva. A grosso modo,
nossa proposta com esse capitulo visa uma espécie de travessia entre o postulado de uma
Mentalidade Primitiva em Lévy-Bruhl, em comparagao com a teoria do Inconsciente Coletivo de
Jung. Para tanto, transitaremos por trés marcadores: as implica¢des de uma Representagcao
Coletiva no conceio de Arquétipo, demonstrando a vinculagao que o proprio Jung faz entre os
conceitos, e as consequéncias disso em sua teoria; em seguida, analizaremos a relagdo entre
Libido e o conceito de primitivo, sendo esse um dos elos que fazem a passagem a ideia posterior
de um desenvolvimento psicologico coletivo; e, por fim, o paralelo entre Mentalidade Primitiva e
Inconsciente Coletivo.

Em sentido comparativo, inicialmente vamos olhar para o conceito de Arquétipo junto ao
de Representacao Coletiva, de modo a clarear a vinculagdo entre eles, possibilitando uma
verificacao sobre suas diferencas e similaridades. Ao menos, tragar pontos de contato entre as

teorias de Lévy-Bruhl e de Carl Jung.

O Arquétipo e a Representacio Coletiva
No texto, As fungoes mentais das sociedades inferiores (1910), Lévy-Bruhl se dedica a
esgotar o tema das Representacdes Coletivas. A argumentagao inicial da obra comeca por se

distanciar das teorias animistas, enquanto se aproxima de Augusto Comte, com a justificativa de
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criticar o método comparativo®® da escola do evolucionismo. Ele se mostra particularmente
interessado na Mentalidade Primitiva e pretende, com isso, encontrar as leis e operagdes mentais
que justificam as crencas e costumes na diversidade cultural. Como veremos ao longo de sua
obra, as ideias de "primitivo", "instinto" e "representacao", tornam-se pressupostos basicos que
possibilitaram um amplo dialogo com as teorias da Psicologia Analitica.

Nao precisamos ir muito longe nos escritos de Jung para nos depararmos com uma
estrutura de pensamento que se assemelha a de Lévy-Bruhl, onde os conceitos de Arquétipos e
Representagao Coletiva tangenciam significados correlacionais. Embora Durkheim também
tenha trabalhado com o conceito de Representacao Coletiva, Jung opta pela proposta de Lévy-
Bruhl. Nossa hipodtese ¢ que em Durkheim a ideia de uma Consciéncia Coletiva esté instrinseca
na de Representagao Coletiva. Uma terminologia que Lévy-Bruhl nao utiliza, ao menos ndo a
menciona. Ele fundamenta a teoria da Representagao Coletiva no conceito de Participagdo, sendo
esse o elo mais importante que faz Jung recorrer a seus escritos.

Como podemos notar, o antropologo francés parece reforgar, em Jung, algumas
conjunturas especificas: primeiro a de investigar o coletivo para compreender o individual, isto &,
olhar a espécie humana e sua historia para, s6 entdo, compreender o funcionamento mental; e

segundo, a no¢do de uma Participacdo possui elementos conceituais muito significativos que

29 ~ : . . . . . BT
“Que as fun¢des mentais superiores devam ser estudadas pelo método comparativo, isto €, socioldgico,

ndo ¢ uma ideia nova. Auguste Comte ja havia enunciado isso nitidamente no Cours de Philosophie Positive. Ele
dividiu o estudo dessas fungdes entre a biologia e a sociologia. Sua famosa férmula, “ndo devemos definir a
humanidade pelo homem, mas, pelo contrario, o homem pela humanidade”, compreende que as fungdes mentais
superiores permanecem ininteligiveis, enquanto apenas estudarmos o individuo” (Lévy-Bruhl, 1910/1951, pp. 3-4,
tradug@o nossa). No original em francés: “Que les fonctions mentales supérieures doivent étre étudiées par la
méthode comparative, c'est-a-dire sociologique, ce n'est pas la une idée nouvelle. Auguste Comte l'avait déja
nettement énoncée, dans le Cours de philosophie positive. Il partageait l'étude de ces fonctions entre la biologie et
la sociologie. Sa célebre formule « il ne faut pas definir l'humanité par l'homme, mais, au contraire, ['homme par
I'humanité », veut faire entendre que les plus hautes fonctions mentales restent inintelligibles, tant que l'on étudie
seulement l'individu”.
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reforcam a ideia do peso que o coletivo possui sobre a individualidade, por exemplo, “Os mitos,
os ritos funerarios, as praticas agrarias, a magia simpatica nao parece surgir da necessidade de
uma explicagdo racional: mas antes, respondem mais a necessidades e sentimentos colectivos
que sdo coercivos, poderosos e profundos do que os das sociedades inferiores™ (Lévy-

Bruhl,1910/1951, p. 15).

Logo no inicio de As Fung¢oes Mentais (1910/1951), Lévy-Bruhl nos apresenta uma
defini¢do geral para seu conceito de Representagao Coletiva, onde se percebe um conjunto de
signifidos que também norteiam o conceito de Arquétipos, tais como: heranga, transmissao,
marca impositiva, ideias coletivas e, sobretudo, apontam uma experiéncia que desperta medo e
adoracdo (numinoso). Ja € possivel imaginar o fascinio que a obra exerceu sobre Jung. Mesmo o
antropologo francés tendo modificado um pouco sua teoria, inserindo posteriormente a ideia de
duas mentalidades coexistindo, Jung o criticou por isso, e continuou a referenciar a obra de 1910
por toda a vida. Muita das vezes cabe nos peguntar por qual motivo. Que convicgd € essa que

emerge das leituras do texto inicial de Lévy-Bruhl?

Sendo assim, vamos observemos na integra o paradgrafo de abertura de As Fungoes

Mentais (Lévy-Bruhl, 1910/1951, pp. 1, traducao nossa):

As representagdes ditas coletivas, se as definirmos apenas de forma ampla e sem
aprofundar, podem ser reconhecidas pelos seguintes sinais: elas sdo comuns aos membros
de um determinado grupo social; sdo transmitidos de geracdo em geragdo; impdem-se aos

individuos e despertam neles, conforme o caso, sentimentos de respeito, medo, adoracao,

30 <L es mythes, les rites funé- raires, les pratiques agraires, la magie sympathique ne paraissent pas naitre

d'un besoin d'explication rationnelle : ils répondent a des besoins, a des sentiments collectifs autrement impérieux,
puissants et profonds que celui-la dans les sociétés inférieures”.
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etc., pelos seus objetos. Eles ndo dependem do individuo para existir. Nao porque
impliquem um sujeito coletivo distinto dos individuos que compdem o grupo social, mas
porque apresentam caracteristicas que nao podem ser explicadas pela tinica consideracao
dos individuos como tais. E por isso que uma lingua, mesmo que ela s6 exista
propriamente falando na mente dos individuos que a falam, ela nao ¢ para eles uma
realidade social indubitavel, baseada num conjunto de representagdes coletivas. Ela se

impde a cada um desses individuos, ela preexiste a eles e sobrevive a eles (Lévy-Bruhl,

1910/1951, p. 1).3!

Como dito anteriormente, vamos considerar que Jung leu o texto de 1910, e isso criou
nele raizes muito profundas, que o auxiliaram na formulagao dos conceitos de Inconsciente
Coletivo e de Arquétipo. Para reforcar nossa argumentagdo, tomemos por base a defini¢ao do

termo coletivo empregada por Jung em Tipos Psicologicos (1921/2011, p. 435, 772):

Denomino coletivo todos os contetidos psiquicos que nao sao proprios de um, mas de
muitos individuos ao mesmo tempo, ou seja, de uma sociedade, de um povo ou da

humanidade. Estes conteudos sdo as “representagdes misticas coletivas” (représentations

132

collectives) dos primitivos, descritas por Lévy-Bruhl”*, bem como os conceitos gerais,

3L es représentations appelées collectives, a ne les définir qu'en gros et sans approfondir, peuvent se

reconnaitre aux signes suivants : elles sont communes aux membres d'un groupe social donné ; elles s'y
transmettent de géné- ration en génération ; elles s'y imposent aux individus et elles éveillent chez eux, selon les cas,
des sentiments de respect, de crainte, d'adoration, etc., pour leurs objets. Elles ne dépendent pas de l'individu pour
exister. Non qu'elles impliquent un sujet collectif distinct des individus qui composent le groupe social, mais parce
qu'elles se présentent avec des caracteéres dont on ne peut rendre raison par la seule considération des individus
comme tels. C'est ainsi qu'une langue, bien qu'elle n'existe, a proprement parler, que dans l'esprit des individus qui
la parlent, n'en est pas moins une réalité sociale indubitable, fondée sur un ensemble de représentations collectives.
Car elle s'impose a chacun de ces individus, elle lui préexiste et elle lui survit”.

32 Lévy-Bruhl, Les fonctions mentales dans les sociétés inférieures. Paris: [s.e.], 1912, p. 27s. (Obs.: essa
nota de rodapé foi copiada da edigdo 2011 em portugués das obras Coligidas de Jung, e a grafia do nome do
antropdlogo esté escrito errada. Isso acontece outras vezes e em outras obras da mesma edi¢ao. Nao foi possivel
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usados pelas pessoas cultas, de direito, estado, religido, ciéncia etc. Mas nao apenas os
conceitos e concepgoes devem ser designados coletivos, mas também os sentimentos

(Jung, 1921/2011, p. 435, 772).

Lévy-Bruhl parece contribuir precisamente com essa no¢ao de "coletivo" contida no
conceito de Inconsciente Coletivo, que ¢ uma das argumentagdes que pressupoem a de
Arquétipo. Como dito pelo psicologo suico de forma enfatica em Simbolos da Transformagdo
(Jung, 1952[1912]/2011, pp. 514, 683): “As relagdes arquetipicas dos produtos do inconsciente
s6 podem ser compreendidas com o auxilio das ‘représentations collectives’ (Lévy-Bruhl), que
ja nos primitivos sdo de importancia psicoterapéutica”. Uma vez que ambos os conceitos —
Arquétipo e Representacdo Coletiva — sdo conectados pelo proprio Jung numa relagao de
dependéncia, a teoria de Lévy-Bruhl adquire endo um carater de extrema importancia e urgéncia
para o entendimento da Psicologia Analitica.

Na introdugao de Arquétipos e o Inconsciente Coletivo, a afirmacao seguinte amplia
nossa convicg¢do: “O termo représentations collectives, usado por Lévy-Bruhl para designar as
figuras simbolicas da cosmovisdo primitiva, poderia também ser aplicado aos contetidos
inconscientes, uma vez que ambos tém praticamente o mesmo significado” (Jung, 1954/2011, p.
13, §5, grifo sublinhado nosso, grifo italico do autor). E complementa dizendo ainda: “Os
ensinamentos tribais primitivos tratam de Arquétipos de um modo peculiar” (idem, ibidem).
Curioso desse ultimo complemento ¢ que Jung ndo diz — a imagem do Arquétipo — como ¢ de

costume ele diferenciar a imagem arquetipica do Arquétipo em si, € com isso evitar mal-

verificar se a grafia do nome aparece errada nas obras originais em alemao, e assim concluir se trata de um erro de
tradugao das edi¢des ou de grafia do proprio Jung).
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entendidos®’. Mas antes, usa o proprio conceito de Arquétipo como estrutura transcendente para
explicar os ensinamentos tribais, ou seja, ensinamentos esses advindos de uma Representagao
Coletiva por parte da conceituagdo estabelecida pelo antropdlogo francés.

O ponto crucial ¢ que Lévy-Bruhl (1910/1951) definira as Representagdes Coletivas
como parte das operagdes mentais primitivas. Essas operacoes alteram a explicacdo que os povos
primitivos dao aos eventos da realidade, ou seja, o que deveria funcionar por meio de operagdes
simples de causalidade, se mostra como uma infindavel mistura, de modo que o primitivo nao
consegue diferenciar, com propriedade, o que ¢ sensopercep¢ao do que ¢ fantasia e imaginagao.

Os elementos de causa e efeito atribuidos aos objetos captados pela sensopercepcao se
tornam irrelevantes, uma vez que a convicgao esta toda depositada na experiéncia produzida
internamente pela Representacao Coletiva, que convence os individuos da existéncia de forcas
misticas para além da percepcao sensorial. Tais forcas seriam, para eles, a solugdo para os
fendmenos observados. Em outras palavras, a justificativa para o que se observa na percepcao da
realidade ¢ radicalmente alterada pela Representagcao Coletiva, condicionando as explicagoes
para todos os fendmenos (Lévy-Bruhl, 1910/195).

Sobre esse funcionamento das Representacdes Coletivas, Lévy-Bruhl (1910/1951, p. 76,
traducdo nossa) comenta: “Essas ligacdes pré-formadas ndo devem sua origem a experiéncia

presente e contra elas a experiéncia nada pode fazer*. Sendo assim, a Representacdo Coletiva

33 “Nao devemos confundir as representagdes arquetipicas que nos sdo transmitidas pelo inconsciente com o
Arquétipo em si. Essas representagdes sdo estruturas amplamente variadas que nos remetem para uma forma basica
irrepresentdvel que se caracteriza por certos elementos formais e determinados significados fundamentais, os quais,
entretanto, s6 podem ser apreendidos de maneira aproximativa. O Arquétipo em si é um fator psicoide que pertence,
por assim dizer, a parte invisivel e ultra-violeta do espectro psiquico. Em si, parece que o Arquétipo ndo ¢ capaz de
atingir a consciéncia” (Jung, 1946/2011, p. 163, §417).

3% «Ces liaisons préformées ne tirent point leur origine de ['expérience présente, et contre elles l'expérience
ne peut rien”.
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atua na Mentalidade Primitiva como uma estrutura de pré-formagao para as ideias e para as
fantasias na produgao de simbolos que sustentam a visao de mundo em uma sociedade, criando,
por conseguinte, a cultura e a mentalidade de um povo. As Representagdes Coletivas produzem
os simbolos que comunicam as diretrizes culturais, e a forma como essa se explica e se torna
inteligivel (Lévy-Bruhl, 1910/1951; Lévy-Bruhl, 1935/2015).

Devemos ressaltar que, para a Psicologia Analitica, o Arquétipo em si € uma estrutura
psicoldgica transcendente, inapreensivel e hipotética, sendo, portanto, uma estrutura formal,
vazia e neutra. Os Arquétipos “[...] sdo determinados apenas quanto a forma e nao quanto ao
conteudo. [...] O Arquétipo € um elemento vazio e formal em si, nada mais sendo do que uma
facultas praeformandi, uma possibilidade dada a priori da forma da sua representagdo. O que €
herdado nao sdo as ideias, mas as formas” (Jung, 1950/2011, p. 87, §155). Os Arquétipos seriam
percebidos por sua manifestacao e, posteriormente, inferidos como causa € motivo presentes em
sonhos, sintomas, pensamentos, fantasias e, sobretudo, no comportamento.

Deste modo, a aproximacao do conceito de Representacdo Coletiva seria a saida de Jung
para ancorar o Arquétipo numa base etnoldgica, e que em tese, afastaria o mal-entendido das
ideias inatas da biologia, abrindo espaco para o conceito de imagem arquetipica como uma
Representagao Coletiva, que emerge assim, na consciéncia de um povo como uma estrutura de
pré-formacao de ideias. Passiveis de serem observadas como um fenomeno social
(Jung,1954/2011). Representagdo Coletiva e Arquétipo podem entdo ser colocados numa mesma
linha de raciocinio, fazendo da antropologia um lugar de extrema importancia para a Psicologia
Analitica.

Com efeito, o conceito de Representagdo Coletiva de Lévy-Bruhl esta, no pensamento de

Jung, a0 menos como uma base imaginativa para se conceber o Arquétipo enquanto estrutura de
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pré-formacao de ideias, e que diretamente se vincula a defini¢ao de Inconsciente Coletivo. Isto &,
reforgaria a crenga do psicélogo suigo em uma mente coletiva advinda como heranca da
humanidade, que atua na producao espontanea de fantasias tipicas. A teoria do antropdlogo
francés se mostra como uma importante chave de leitura, auxiliando ndo s6 nas explicagdes para
o material do Inconsciente Coletivo, como se tornando parte da teoria analitica.

Se faz necessario, antes de prosseguirmos, destacar que o Arquétipo e a Representagao
Coletiva possuem uma divergéncia. Jung postulou que o conceito de Arquétipo s6 pode ser
vinculado ao de Representacao Coletiva na medida em que se trata de um material inconsciente
que ainda nao foi elaborado conscientemente. Lembremos que os Arquétipos “[...] representam,
portanto, um dado animico imediato. Como tal, o Arquétipo difere sensivelmente da formula
historicamente elaborada” (Jung,1954/2011, p. 13, §6). Em outros termos, eles se distanciam em
certa medida. Mas nao sendo esse um afastamento suficiente para desvincular ambos os
conceitos. O ponto que talvez seja o mais significativo da aproximagao conceitual e que nos
clareia a preferéncia de Jung pelo antrop6logo francés, ¢ que na base do conceito de
Representagao Coletiva ocupa-se, por defini¢do, a explicagao de que essas (as representagdes
coletivas) se tratam de uma vivéncia de forte carater emocional, irracional e, por sua vez,

marcadamente religiosa:

O objeto ndo ¢ simplesmente apreendido pela mente na forma de uma ideia ou imagem;
dependendo do caso, o medo, a esperanga, o horror religioso, a necessidade e o desejo

ardente de fundir-se numa esséncia comum, o apelo apaixonado a um poder protetor sdo
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a alma dessas representacdes e as tornam queridas, formidaveis e verdadeiramente

sagradas para aqueles que sdo iniciados nele (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 29)*.

Em sentido usual da psicologia, uma representagdo mental comum se mostra como um
fenomeno cognitivo e intelectual quando ha uma diferenciagao maior no nivel de consciéncia dos
individuos. Mas, quando essa consciéncia permanece indiferenciada, que ¢ o caso da
Representagao Coletiva dos primitivos, como Lévy-Bruhl (1910) afirmou, elas obedecem a
logica das emogdes que suplantam a cognigdo intelectual, demonstrando que a Mentalidade
Primitiva possui um grau confuso de funcionamento mental. O antropologo francés explica: “Sua
atividade mental ¢ muito pouco diferenciada para que seja possivel considerar a parte as ideias
ou as imagens dos objetos, independentemente dos sentimentos, das emogdes e das paixdes que
evocam essas ideias e essas imagens ou que sao evocadas por elas” (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p.
28, tradugdo nossa)’®.

Resumindo: a Mentalidade Primitiva estd demasiadamente envolvida com um grande
nimero de Representagdes Coletivas, fazendo com que seja indiferente as relacdes objetivas de
sua sensopercepcao. Operando assim quase que exclusivamente por uma outra logica. Que ele
vai chamar de mistica (veremos mais adiante esse conceito). As Representacdes Coletivas nao

sa0 como as representagdes comuns de um individuo, mas antes, possuem um carater

predominantemente emocional e autdbnomo, sendo, na verdade, uma espécie de mistura entre os

35ar, ‘objet n'en est pas simplement saisi par l'esprit sous forme d'idée ou d'image ; selon les cas, la crainte,
l'espoir, I'horreur religieuse, le besoin et le désir ardent de se fondre dans une essence commune, l'appel passionné
a une puissance protectrice sont l'dme de ces représentations, et les rendent a la fois cheéres, redoutables, et
proprement sacrées d ceux quiy sont initié”.

38 “Leur activité mentale est trop peu différenciée pour qu'il soit possible d'y considérer a part les idées ou
les images des objets, indépendamment des sentiments, des émotions, des passions qui évoquent ces idées et ces
images, ou qui sont évoqués par elles".
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elementos simbdlicos e uma forte emogao, que altera drasticamente a maneira como a realidade ¢
percebida e explicada (Lévy-Bruhl, 1910/1951; Lévy-Bruhl, 1928/2008).

Os processos psicologicos da percepgao estdo preservados no que se trata de seu aspecto
fisiologico; mas ¢ o produto dessa percepgao que sofre uma alteracao, sendo rapidamente
capturado e envolvido em uma complexa rede de significados onde as Representacdes Coletivas
tomam posse do individuo. Isto é: “Os primitivos veem com os mesmos olhos que nds; eles nao
percebem com a mesma mente” (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p.38)*’. Em torno de sua percepcdo ha
um nucleo rodeado por camadas que pouco ou nada se diferem das representagdes do grupo,
sendo a fonte desse nlicleo — um sentimento coletivo — que toma posse do individuo (Lévy-
Bruhl, 1910).

Em sentido comparativo, na descrigdo de Jung para a agao do inconsciente sobre a

consciéncia ao falar da teoria dos Complexos Afetivos, podemos ler:

[...] o fenomeno da possessdo, o qual consiste no fato de um conteudo, qualquer
pensamento ou parte da personalidade, dominar o individuo, por algum motivo. Os
contetidos da possessdo aparecem como convic¢des singulares, idiossincrasias, planos
obstinados etc. Em geral, eles ndo sdo suscetiveis de correcao (Jung, 1950/1939/2011, p.

126, §220).

O fendmeno da possessdo ¢ compreendido por Jung em compara¢do com a no¢ao
primitiva de perils of the souls (perigos da alma)*®. Nesse ponto, o conceito de Representagio

Coletiva nos aproxima de maneira significativa de uma outra ideia junguiana: a de Complexos

3T uLes primitifs voient avec les mémes yeux que nous : ils ne percoivent pas avec le méme esprit”.

B0 primitivo conhece este perigo ndo sé a partir da vida em sua tribo, mas também a partir de sua
propria psicologia. Sdo os “perils of the soul”, os perigos da alma, como sido designados tecnicamente: a perda da
alma e a possessdo. Ambos sao fendmenos de dissociagdo” (Jung,1934/2011, p. 150, §287).
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Ideo-Afetivos. Na definicao desse conceito encontramos a formulagao de Jung (1934/2011, p.
43, §201): “E a imagem de uma determinada situac¢do psiquica de forte carga emocional e, além
disso, incompativel com as disposi¢des ou atitude habitual da consciéncia. Essa imagem ¢ dotada
de poderosa coeréncia interior, tem sua totalidade propria e goza de um grau relativamente
elevado de autonomia”.

Os complexos podem também ser lidos como um estado de possessao, que em contexto
religioso se aproximam das possessdes demoniacas®® pela forma autonoma como fogem ao
completo controle da consciéncia*’. Uma aproximagio direta a esse estado foi feita pelo
psicélogo suigo ao vincular o fenomeno da possessao com a Mentalidade Primitiva, em que ele
diz: “[...] a mente primitiva considerou esses conteudos sempre como algo estranho e
incompreensivel, personificando-os como espiritos, demodnios e deuses, € procurou satisfazer
suas exigéncias com ritos magicos e sacrais” (Jung, 1931/1927/2011, p. 327, §712).

Por sua vez, em Lévy-Bruhl (1910/1951) acerca das Representagdes Coletivas: elas sdo
formadas pela vivéncia de forte teor emocional, que desestabiliza por completo o individuo,
criando nele um novo centro de explicagdo para a realidade, onde se torna impossivel um
caminho de retorno a antiga percepg¢ado. A partir da eclosdo de uma Representaciao Coletiva o
mundo passa a ser interpretado como dotado de uma for¢ca mégica, espiritual e atuante, ou seja,

mistica (Lévy-Bruhl, 1910/1951).

39 Ao falar sobre a possessao dos complexos, enquanto conteudos autdnomos, Jung faz um paralelo com as
possessdes demoniacas de um contexto religioso, relatando que “Eles se expressam parcialmente nas religides; mas
quanto mais a religido ¢ racionalizada e enfraquecida — destino este quase inevitavel -, tanto mais os contedos do
inconsciente chegam até no6s. Um dos caminhos mais comuns € a neurose, que ¢ a tltima coisa que alguém poderia
esperar” (Jung,1931[1927]/2011, p. 327, §712).

Esta tematica foi amplamente estudada por Paulo Bonfatti na obra A expressdo popular do Sagrado:
uma andlise psico-antropologica da Igreja Universal do Reino de Deus.
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E pelo aparecimento de uma Representagdo Coletiva que se produz uma espécie de
trauma psicoldgico, que ressignifica os referenciais de cosmopercep¢ao de um individuo. Ambos
os conceitos — Representacdo Coletiva e trauma — estdo associados ao surgimento de um
Complexo Afetivo na teoria de Jung, (1934/2011, p. 45, §204) que destacou: “A etiologia de sua
origem ¢ muitas vezes um chamado trauma, um choque emocional, ou coisa semelhante, que
arrancou fora um pedaco da psique”. Ao passo que Lévy-Bruhl (1910) afirma que a
Representagao Coletiva se trata exatamente desse choque emocional, que desencadeia no
individuo os sentimentos de temor e de veneragao, ressignificando a concep¢ao mental e
revelando ao homem primitivo uma natureza que ultrapassa sua percep¢ao sensorial. O trauma o
langa como refém dos altos processos imaginativos e cadticos de sua mente.

Sobre essa relagao entre primitivo, Complexos Afetivos e Representacao Coletiva, Carl

Jung comenta:

E a confissdo negativa do temor instintivo do homem primitivo diante de coisas obscuras,
invisiveis e que se movem por si mesmas. Este temor manifesta-se, de fato, no primitivo,
como chegar da escuriddo da noite, do mesmo modo que entre nds ¢ durante a noite que
os complexos ensurdecidos, como bem o sabemos, pelo bulicio da vida, levantam sua voz
com mais forga [...] encontramos tracos inegaveis de complexos em todos os povos € em

todas as épocas (Jung, 1934/2011, p. 48, §209).

Um dos pontos principais na formulagao do conceito de Arquétipo debatidos pela
Psicologia Analitica ¢ justamente a respeito de seu carater herdado. Sendo os Arquétipos dados a
priori, ou seja, formas vazias sem conteudo, a ideia de estrutura de pré-formagao de imagens foi

associada com a nog¢ao de categorias em Kant. Como debatido amplamente por Barreto (2006),
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que nas argui¢des de Jung entre imagem primordial e o conceito de categorias kantianas, esse
kantismo s6 se confirma de forma parcial e limitada*'. Devemos, entretanto, considerar que outra
linha de pensamento emerge para justificar esse carater herdado e que nao passa pela
argumentacao da filosofia, mas antes, pela antropologia.

A esse posicionamento, podemos vincular os seguintes trechos: “Situacdes perigosas,
sejam elas perigos para o corpo ou ameacas para a alma, provocam fantasias carregadas de afeto,
e, na medida em que tais situagdes se repetem de forma tipica, dao origem a Arquétipos” (Jung,
1928/2011, p. 100, §334). E logo adianta: “Os fatos mais comuns da vida cotidiana, que se
repetem eternamente, produzem os Arquétipos mais poderosos, cuja atividade incessante €
imediatamente reconhecivel em toda parte” (Jung, 1928/2011, p. 101, §336). A Representacao
Coletiva estaria assim, intimamente atrelada a nocao de complexos afetivos da humanidade que
foram adquiridos ao longo do tempo e das experiéncias, € que mais tarde seriam denominados de
Arquétipos. Ou seja, a antropologia de Lévy-Bruhl forneceu a Jung outra forma de explicar o
carater herdado.

Ainda um novo elemento essencial ao conceito de Representagao Coletiva precisa ser
posto. Temos até entdo a descrigdao de que o conceito se trata de um drastico choque emocional,
de carater invasivo no que consiste o campo das ideias, causando a aquisi¢ao dessa pelo
primitivo em forma de um trauma (Lévy-Bruhl, 1910). Mas a respeito de quais experiéncias
coletivas poderiamos também recorrer a fim de explicar o desencadeamento das Representacdes

Coletivas?

! para Barreto (2006), “[...] do ponto de vista empirico e dindmico Jung vai insistir em que eles sdo
realidades vivas, enraizados na estrutura corporal humana, homologaveis aos instintos, comportando-se como forgas
concretas em operacgao na psique” (p. 102). Sob esta perspectiva, ndo ¢ possivel tragar uma analogia completa com
Kant.
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Por sua caracteristica extremamente invasiva, as experiéncias iniciaticas e os ritos
religiosos mais antigos sao como fonte de producao das Representagdes Coletivas primitivas.

Sobre a maneira como elas sao adquiridas, o antropdlogo francés expoe:

[...] essas representacdes coletivas sao adquiridas, muitas vezes, pelo individuo em
circunstancias capazes de causar a impressao mais profunda em suas sensibilidades. Isso
¢ particularmente verdadeiro para aquelas que lhe sdo transmitidas no momento em que
ele se torna um homem, um membro consciente do grupo social, ou as cerimonias de
iniciagdo o fazem passar por um novo nascimento, onde os segredos dos quais depende a
propria vida deste grupo sao revelados, as vezes em meio a torturas que lhe irritavam aos

testes mais duros (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 29)*2.

Reforcando o que dissemos anteriormente, as concepgdes de Lévy-Bruhl parecem
auxiliar Jung a desenvolver o problema da hereditariedade, fornecendo ao menos um esquema
imaginativo chamado de — o primitivo — onde foi possivel transitar entre os niveis individuais e
coletivos, comportamentais e imagéticos, estruturas de pensamentos praeformandi e sentimentos
arrebatadores. Unindo assim as Representacdes Coletivas, os Complexos Afetivos e os
Arquétipos ao tema da hereditariedade. Essas representagdes eram, para ele (Jung), suficientes
para apontar uma estrutura comum a todos os integrantes de um grupo social. Elas eram
transmitidas entre as geragdes por meio dos ritos iniciaticos, e despertavam nos membros da

tribo sentimentos de respeito, medo e adoragdo. Sua existéncia ndo dependia dos individuos:

42 , . . . e )
“[...] ces représentations collectives sont acquises, assez souvent, par l'individu dans des circonstances

propres a faire la plus profonde impression sur sa sensibilité. Cela est particulierement vrai de celles qui lui sont
transmises au moment oul il devient un homme, un membre conscient du groupe social, ou les cérémonies de
l'initiation le font passer par une nouvelle naissance, ou les secrets d'ou dépend la vie méme de ce groupe lui sont
revéles, parfois au milieu de tortures qui mettent ses nerfs aux plus rudes épreuves”.
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A sedimentacdo de todas as poderosas experiéncias ancestrais de toda a humanidade —
ricas de afetos e de imagens — com o pai, a mae, os filhos, o marido e a mulher, com a
personalidade magica, com os perigos do corpo e da alma, erigiu este grupo de
Arquétipos em principios formuladores e reguladores supremos da vida religiosa e até
mesmo da vida politica, num reconhecimento inconsciente de suas tremendas forcas

psiquicas (Jung, 1928/2011, p. 101, §337).

Em tais ocasides, o que se experimenta a nivel pessoal ¢ a fragmentagdo parcial da
personalidade na criagdo de um complexo, com sua forte carga emocional; a nivel coletivo, os
ritos iniciaticos possuem a mesma fungao, criando essas impressoes que podem ser percebidas
através da historia, gerando uma identificagdo comum com o coletivo. Com efeito, em teoria
analitica, essa experiéncia coletiva de forte comogao se trata da manifestagao de um Arquétipo,
que traz a tona imagens produzidas por uma estrutura praeformandi, onde se vivencia uma forga
arrebatadora que provoca fascinio e medo. Base essa que sustenta as experiéncias religiosas, os
processos massificatorios e o adoecimento mental (Jung, 1928/2011). Como acentuado por
Schmitt (2011), € explicito que Jung ndo se decide completamente sobre o problema da
hereditariedade. Devemos assinalar que ambas as concepgdes — Representagao Coletiva e
Arquétipo — sdo nocdes ambiguas quanto a questdo da heranga. Mas que de alguma forma, se
mantem tangenciando o tema e se correlacionam.

Se cavarmos ainda mais fundo as ligacdes entre as duas teorias, ¢ possivel notar que a
descri¢do de Lévy-Bruhl (1910) acerca das Representacdes Coletivas converge ainda com outros
conceitos que sdo importantissimos para a Psicologia Analitica, como ¢ o caso do conceito de
Religido. Também podemos destacar, nessa mesma querela, o conceito de Numinoso, formulado

por Rudolff Otto e utilizado diversas vezes por Jung como explicag@o para os fendmenos
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religiosos. Uma rapida citagdo vinda de Psicologia da Religido pode ilustrar nosso ponto de

vista:

Religido ¢ — como diz o vocabulo latino religere — uma acurada e conscienciosa
observagdo daquilo que Rudolf Otto acertadamente chamou de “numinoso”, isto ¢, uma
existéncia ou um efeito dindmico nao causado por um ato arbitrario. Pelo contrario, o
efeito se apodera e domina o sujeito humano, mais sua vitima do que seu criador.
Qualquer que seja sua causa, 0 numinoso constitui uma condi¢ao do sujeito, e €

independente de sua vontade (Jung, 1939/2011, p. 19, §6).

Para Otto, o numen esta presente no sentimento de Sagrado*’, e demonstra a forma como
compreende a religido: uma experiéncia que transita entre os aspectos irracionais e racionais.
Otto afirma que “[...] existe uma esfera misteriosa e obscura que foge nao ao nosso sentir, mas ao
nosso pensar conceitual, e que por isso chamamos de ‘o irracional’” (Otto, 1917/2007, pp. 97—
98). Como teodlogo, o autor vem de uma tradi¢do do protestantismo alemao, e seu pensamento ¢
muito influenciado pelas ideias do idealismo, sobretudo pela filosofia de Kant. Sao essas ideias
que dao forma a sua concepg¢do de religido e, consequentemente, ao seu conceito de numinoso. O
cerne do sentimento de sagrado ¢ sempre o elemento irracional como parte inerente para toda

experiéncia religiosa. Otto complementa dizendo ainda que o aspecto irracional ndo se deixa

43 Logo no inicio da obra, O Sagrado, Rudolf Otto (2007, p. 40) faz a seguinte adverténcia aos leitores.
“Convidamos o leitor a evocar um momento de forte excitacao religiosa, caracterizada o menos possivel por
elementos ndo-religiosos. Solicita-se que quem ndo possa fazé-lo ou ndo experimente tais momentos nao continue
lendo”. Embora algumas criticas apontassem para uma certa ironia de Otto a Schleiermacher, a impressdo que nos
causa esta frase revela justamente a abordagem escolhida pelo autor, ou seja, um método onde ¢é possivel obter uma
descri¢do do fendmeno, ndo tendo como caracteristica explicar ou dar uma veracidade cientifica reduzida, mas
antes, buscar a forma como o fendmeno ¢ vivido pelo ser humano. De acordo com Harold Reimer (Reimer, 2010,
pp. 1-2) “Metodologicamente, o autor se situa na linha da fenomenologia de Husserl, sendo por este até considerado,
em seu tempo, como a melhor aplicagdo do método fenomenoldgico para o campo da religido”. O mais importante
neste método sempre serd o fendmeno, ou seja, aquilo que aparece e se manifesta, que de alguma forma encontra-se
presente naquela vivéncia, independente de qual explicagdo seja dada.
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apreender pela linguagem, estando sempre para além dela. Deste modo, “[...] o sentimento do
numinoso ¢ desse tipo. Ele eclode do ‘fundo d’alma’, da mais profunda base da psique” (Otto,
1917/2007, p. 151).

As Representacdes Coletivas, tal como os Arquétipos, estao vinculadas pelo seu alto grau
de sentimento, isto €, uma forte emoc¢ao que estaria na base das experiéncias religiosas e que, por
seu carater irracional, esbarra tanto no conceito de numinoso quanto no conceito de Inconsciente
Coletivo. Como Jung (1917/2011, p. 81, §109) vai dizer: “Cada vez que um Arquétipo aparece
em sonho, fantasia ou na vida, ele traz consigo uma ‘influéncia’ especifica ou uma forca que lhe
confere um efeito numinoso e fascinante ou que impele a acao”. Assim, onde tais representacoes
emergem na instancia psiquica, elas produzem os elementos de fascinio, medo € podem provocar
fortes desfragmentagdes da personalidade (Jung, 1931/2011).

A vinculagdo entre os trés conceitos — Representagao Coletiva, Arquétipo e numinoso — €
costurada pelo proprio Jung com a afirmativa: “Quanto mais nos aproximamos da origem de uma
représentation collective ou —usando a expressdo da Igreja — de um dogma, tanto mais
descobrimos uma teia aparentemente ilimitada de modelos arquetipicos que até hoje nunca foram
objeto de uma reflexdo conceitual” (Jung, 1961/2011, p. 259, §551).

Como podemos também constatar no trecho:

Pode-se perceber a energia especifica dos Arquétipos quando se € tomado por um
legitimo sentimento de numinosidade que a acompanha como uma fascinagdo ou encanto
que deles emanam. Isto € caracteristico também dos complexos pessoais, cujo
comportamento pode ser comparado com o papel desempenhado pelas représentations
collectives arquetipicas na vida social de todos os tempos (Jung, 1961/2011, p. 258,

§547).



124

No momento em que a Representacao Coletiva emerge na consciéncia do iniciado, ela
nao se mostra como uma imagem indiferente, incolor ou vaga; ela se apresenta como uma
emocgao violenta e arrebatadora e que anula a melhor tentativa de conté-la cognitivamente (Lévy-
Bruhl, 1910/1951). Ela se manifestava similarmente como um Complexo Afetivo autbnomo
(Jung, 1934/2011). O individuo se v€ impotente perante a forca da imagem psiquica que o invade
e modifica sua consciéncia (Jung, 1928/2011; Jung, 1952[1912]/2011; Jung, 1931/2011¢).
Instala-se, assim, a Representagao Coletiva que ird gerar uma maneira muito particular de
percepgao da realidade compartilhada pelo grupo, criando uma nova identidade. Ela se distancia
do pensamento racional e da abstracdo e se torna familiar a emog¢ao mais arcaica (Lévy-Bruhl,
1928/2008). Tal concepgao estaria por detras da criagdo dos mitos como exemplos coletivos de
forgas que sdo reais e exercem significativa influéncia na composi¢ao de uma cultura (Lévy-
Bruhl, 1935/2015). Em Jung (1946/2011, p. 154, §405), “[...] os Arquétipos, quando surgem, tém
um carater pronunciadamente numinoso, que poderiamos definir como ‘espiritual’, para nao
dizer ‘mégico’. Consequentemente, este fendmeno ¢ da maior importancia para a psicologia da
religido”. E sobre essa experiéncia que se erguem as bases de uma cultura segundo Lévy-Bruhl,
1910.

E sobre essa emogdo arcaica que o antropdlogo francés (1910/1951) fornece ao conceito
de Representacao Coletiva a qualidade de mistica. Aquilo que ¢ experimentado no instante da
aquisicao de uma Representacdo Coletiva faz com que dote as imagens com alto grau de
realidade, e ndo consiga, de outra forma, explicar os eventos sendo pelo fato de reafirmar a
veracidade de sua existéncia. O termo mistico ¢ empregado ndo para fazer alusdo ao misticismo
religioso, mas antes, para se referir a crenga em forgas imperceptiveis aos sentidos (Lévy-Bruhl,

1910/1951). O primitivo seria, para Lévy-Bruhl (1910/1951), uma caracteristica inerente aos
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processos mentais, que ele vai chamar de mistica; ao passo que para Jung (1946/2011), o
primitivo ¢ também uma imagem psiquica. Imagem essa que em certo sentido, se mostra como
viva, atuante, autonoma e escapa a toda tentativa de captura-la.

Partindo do que foi exposto até aqui: tanto Lévy-Bruhl quanto Jung atestam o grau de
veracidade dessas forcas invisiveis que nos rodeiam, onde o conceito de primitivo esta presente
nas Representagdes Coletivas e nos Arquétipos, sendo esse um dos principais elos entre as
teorias.

Com efeito, Lévy-Bruhl (1910/1951) coloca como prioridade o estudo do sentimento
coletivo, uma forga propulsora de imagens psiquicas experimentadas pelo grupo. Por sua vez, € o
que condicionara os processos mentais € a maneira como a realidade ¢ percebida. Sendo mais
claro: ele ir4 afirmar que o sentimento ¢ a base para a percep¢ao. Mas nao se trata de qualquer
sentimento, mas antes, da forte comoc¢ao promovida pela Representagdo Coletiva experimentada
através dos ritos iniciaticos. Esse carater de urgéncia enfatiza que um elemento engendrador da
Representagdo Coletiva se aproxima do que a Psicologia Analitica descreve como sendo também
o movimento da libido.

Jung encarou a dificil tarefa de conceber uma teoria geral para a libido a fim de conseguir
explicar o funcionamento dos processos inconscientes, € com isso, aproxima-los da Mentalidade
Primitiva. Por esse motivo, se faz necessario olharmos com maior aten¢ao os elos entre o
conceito de libido com o de primitivo. O conceito de libido na Psicologia Analitica nos langa
num amplo cendrio de discussdes que, evocam de um lado, as teorias sobre a memoria e o
significado dos conceitos de instinto e heranga; e por outro, remete ao conceito filoséfico de
Vontade em Nietzsche e Schopenhauer, para s6 entdo flertar com a teoria do Elan Vital de

Bergson. Por fim, na teoria analitica, o conceito de libido assume uma aproximagao analogica
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com as no¢des da segunda lei da termodinamica trazida pelos fisicos modernos (Shamdasani,

2005).

A Libido Primitiva: Instinto e Representacao

O debate a respeito da esséncia dos instintos e sua relagdo com a hereditariedade, sobretudo a
sobrevivéncia da memoria, conduziu as pesquisas em psicologia numa avaliacao entre as
proximidades do humano ao universo animal. Como ja foi apontado por Shamdasani (2005), as
concepgoes filosoficas sobre o tema central da liberdade do homem sao postas em pauta, e a
especulacao sobre a existéncia de instintos, ou ao menos as formas analogas a estes, foram
motivos de investigacao da psicologia e da biologia do final do século XIX. Propostas essas ja
presentes na filosofia e biologia alemas. Ideias drasticamente tensionadas apos as formulagdes de
Darwin. Assim, era reservado um estudo divisério propondo uma diferenca central: os animais
seriam regidos pelos instintos, enquanto ao ser humano foi reservado o conceito de impulso.

Na filosofia, por exemplo, o trabalho de Nietzsche resgatou antigas formulagdes a
respeito do instinto e da relagdo entre o reino animal e o reino humano. A obra Humano,
Demasiado Humano (1878/2000) marcou uma série de escritos contra a moralidade crista,
erguendo um dos principais alicerces da critica @ modernidade e ao pensamento ocidental. Para o
filosofo, as doutrinas cristas seriam atentados niilistas contra a vida ou aos impulsos de vida.
Nietzsche tinha familiaridade com as pesquisas do psicélogo e fildsofo francés Théodule Ribot
sobre a memoria, que o levaram a pontuar os impulsos humanos como analogos aos instintos.
Essa proposta do filosofo alemdo assumiu uma formulagao histdrica e critica, para entdo lidar

com o fendmeno do mal-estar na civilizagdo ocidental. O trabalho de Nietzsche teve significativa
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repercussao no pensamento de Jung, sendo dedicado um seminario inteiro aos escritos do

filosofo alemao (Shamdasani, 2014).

Nietzsche postulou uma série de instintos € impulsos, entre os quais incluiu o da
formacao de bandos, o social, um instinto de liberdade, o maternal, o religioso, o da
crueldade, o cientifico, um instinto para a hierarquizacao, para a limpeza, para a defesa e
o0 ataque, e o impulso causal. Todos esses impulsos e instintos, considerados num nivel
fundamental, eram manifesta¢des da vontade de poder. Todas as fungdes organicas e toda
a energia efetiva eram derivadas desta. O fato de ter postulado uma abundante variedade
de instintos e impulsos era compativel com a filosofia alema do século XIX (Shamdasani,

2005, pp. 213-214).

Na psicologia, a elaboracao da teoria dos instintos foi colocada por William James (e ndo
sO por ele) em seu The Principles of Psychology (1890/1950), que inicia o estudo com a reflexao
sobre o comportamento animal, passando, por conseguinte, a analise do ser humano. O psicélogo
americano ressaltou que o instinto no homem ¢ um caso especial. A prerrogativa de James era
que so poderiamos falar de instintos relacionados aos animais, pois no ser humano a razao teria
ocupado seu lugar. Entretanto, o ser humano ainda seria suscetivel a uma espécie de impulso
(Trieb), de toda ordem, como tendéncias ou necessidades basicas, tais como apetite, nutrigao,
sexualidade, busca pelo conhecimento, o ludico, tendéncias egoistas e, num momento posterior,
a criatividade.

Na descri¢ao do psicdlogo americano, os instintos no homem seriam “[...] faculdade de
agir de maneira a provocar certos fins, sem a previsdo desses mesmos fins, e sem instru¢ao

anterior a respeito de tal desempenho” (James, 1890/1950, p. 383). Tanto James quanto Ribot
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concordam no que diz respeito a relagao entre os instintos, as emogdes e a hereditariedade,
insistindo que as tendéncias (instintos) seriam a raiz das emog¢des (Shamdasani, 2005). As teorias
de James e Ribot eram familiares a Jung, que caminhou também na dire¢ao de tangenciar estudos
sobre a esfera do ambito instintual, para entdo buscar uma definicao geral da teoria da libido e
suas implicagdes ao inconsciente (Jung, 1928/2011).

Cabe destacar, a nivel de curiosidade historica, que o psicologo suico desde a época de
seus estudos no curso de medicina na Universidade de Basileia, participou ativamente de um
extensivo programa extracurricular de leituras. Um circulo académico chamado de Sociedade
Zofingia. Shamdasani (2005) enfatiza que, ao verificarmos os registros da biblioteca de Basileia,
podemos encontrar registros das palestras iniciais de Jung, colocando em evidéncia o amplo
repertorio de concepgdes vindas da biologia, psicologia, filosofia e religido, numa proposta
multidisciplinar que o acompanha desde o inicio. Os temas dos instintos, da vontade e das ideias
de representacdo ja se faziam presentes em tas registros.

Nas palestras de Zofingia, Jung embarcava em discussdes sobre zonas limitrofes da
ciéncia, apresentando criticas ao materialismo enquanto assinalava sua aderéncia as teorias
vitalistas. A ideia de um principio vital irredutivel em termos quimicos e fisicos tornou-se para
ele uma proposta epistemolégica que o localizou no espiritualismo. E inegavel que ainda como
estudante, o critério de aquisicao das teorias da imortalidade da alma e sua separacao dos
dominios da biologia estivesse presente nas primeiras falas de Jung. Mas, segundo Shamdasani
(2005), esse ponto de vista mudaria radicalmente quando o estudante de medicina de Zurique se
aproximou da psiquiatria, de modo que o posicionamento vitalista e espiritualista acabou por

desaparecer em suas primeiras publicagdes como psiquiatra. Deste modo, hd uma
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descontinuidade das concepgdes epistemologicas espiritualistas € uma aproximagao da
fenomenologia psiquiatrica e do pragmatismo de William James**.

Em Memorias, Sonhos e Reflexoes, Jung (1961/1987) ressaltou a importancia do
primoroso trabalho de Schopenhauer, O Mundo como Vontade e Representagdo (1818/2001),
que teve um impacto significativo em seu pensamento. Cabe uma nota de que “[...] o exemplar
de Jung de O Mundo como Vontade e Representa¢do contém seu ex-libris, datado de 1897”
(Shamdasani, 2005, p. 218), de modo que o conceito inicial de libido do psicélogo suico se
aproxima radicalmente do conceito de vontade em Schopenhauer. J& na revisao de 1913 da obra
Transformagoes e Simbolos da Libido, Flournoy teria aconselhado favoravelmente que Jung
reformulasse o conceito de libido. “Disse que, nesse trabalho, a libido se tornara equivalente a
‘vontade de viver’ de Schopenhauer, a ‘energia’ de Ostwald e ao ‘élan vital’ de Bergson*>”

(Shamdasani, 2005, p. 246).

Assim, podemos destacar que:

4 “Jung estabelece, portanto, um didlogo hermenéutico com a teoria de William James, avaliando os
aspectos principais da teoria pragmatica, criticando as limitagdes do método em sua tentativa de conciliacdo dos
opostos e se apropriando dessa metodologia em sua pratica clinica. Nesse ultimo aspecto, ja ndo € necessaria uma
referéncia direta a William James, pois o papel de empirico adotado por Jung, assim como a determinagao da
validade de suas teorias pelos seus efeitos objetivos na vida dos individuos, ja fazia parte de seu arcabougo tedrico”
(Resende & Melo, 2018, p. 321).

4 Jung tragcou um paralelo entre esse conceito e o é/an vital de Bergson. Ha indicios de que ele tenha lido
Bergson depois de desenvolver sua nogdo de libido; o exemplar do livro de Bergson, Evolucdo criativa, que consta
da biblioteca de Jung, ¢ a edicdo em alemao, datada de 1912. Sua primeira referéncia a Bergson ocorre numa carta
para Loy, de margo de 1913. Comentando sobre as deficiéncias das explicagdes causais e mecanicas da formagao
organica [...] Em 24 de julho de 1914, numa palestra perante a sociedade psicomédica de Londres, Jung afirmou
que, posto que o termo “libido” usado por ele em suas publicagdes em alemédo parecia ser entendido
equivocadamente em inglés, propunha que este fosse redenominado como hormé, acrescentando que “Hormé esta
relacionado com o conceito de élan vital de Bergson” (1915, p.396). Isso deveria ter servido para diferenciar
claramente seu conceito do de Freud. No entanto, Jung continuou usando o termo “libido” em suas publica¢des em
alemado, e o termo sormé nunca foi adotado por seus tradutores, e nem por Jung posteriormente, quando escreveu ou
deu palestras em inglés” (Shamdasani, 2005, p. 248).
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Em A filosofia do inconsciente, von Hartmann dizia que, embora os seguidores de
Schopenhauer tivessem reconhecido a existéncia de uma vontade inconsciente, nao
tinham reconhecido o fato de ela conter representagdes inconscientes [...] Jung adotou as
reformulacdes da filosofia de Schopenhauer propostas por von Hartmann (Shamdasani,

2005, p. 220).

Esse ponto de vista sobre a libido se apresentaria nas formulac¢des iniciais Jung como
uma mistura entre o conceito de vontade em Schopenhauer e o de von Hartmann, bem como, o
posicionamento de Nietzsche sobre os instintos e a nogao de Ribot acerca da memoria e sua
vinculagdo com o conceito de heranca. Ja na obra de 1906, Sobre a Psicologia da Deméncia
Precoce, Jung utilizou o conceito de energia psiquica de acordo com o modelo de Stern, para
explicar a teoria dos Complexos Afetivos, declarando abertamente que seu conceito de libido nao
possuia nenhuma identificagdo com a teoria da sexualidade de Freud. Desde o inicio, a escola de
Zurique se mostrava critica a uma vinculagao da libido com qualquer identificacao sexual. Deve-
se notar uma distancia consideravel da escola de viena.

Segundo a critica endossada pelo psicdlogo suico ao pai da psicanélise: equacionar o
conceito de libido ao de sexualidade significaria uma redug¢do demasiada e redundante,
provocando um hipostasiamento do conceito de sexualidade*®. Encarcerando, assim, tanto a

sexualidade quanto a libido numa definicdo por demais estreita. Sem contar que, para Jung

46 «Um leitor atento e critico dos escritos de Freud ndo deixara passar despercebido o quanto € universal e
extensivo o seu conceito de sexualidade. Este é na realidade tdo amplo que muitas vezes nos perguntamos por que,
afinal, o autor utiliza em certos trechos uma terminologia sexual. O seu conceito sexual abrange ndo s6 0s processos
fisiologicos sexuais, mas também quase todos os graus, fases e formas do sentimento e do desejo. Essa enorme
amplitude permite que o seu conceito sexual possa ser utilizado universalmente, mas ndo em proveito de explicagdo
por ele veiculada. Por meio desse conceito podemos explicar uma obra de arte ou uma experiéncia religiosa
exatamente do mesmo modo que um sintoma histérico. Nesse caso, a diversidade absoluta dessas trés coisas ndo tem
a menor importancia. A explicagdo, portanto, s6 pode ser uma explicagao ficticia para pelo menos duas das coisas
mencionadas” (Jung,1928/2011, pp. 70-71, §106).
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(1916/2011), essa medida feita por Freud limitaria também as atribui¢cdes de uma infancia

pessoal para os designios do inconsciente®’.

Em 1912, na segunda parte de Transformagoes e simbolos da libido, ele afirmou que,
apesar de o termo “libido” ter sido inicialmente extraido de um contexto sexual, tinha se
tornado o termo mais amplamente usado na psicanalise, devido ao fato de seu significado
ser vasto o bastante para cobrir todas as manifestagdes que Schopenhauer havia atribuido
a Vontade. Ele notou que, desde o Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade, de Freud,
o campo de aplicacao do conceito de libido tinha aumentado, e que tanto ele como Freud
haviam, consequentemente, sentido a necessidade de ampliar seu conceito de libido

(Shamdasani, 2005, p. 241).

Apresentar a libido como uma energia psiquica teve como medida pratica lidar com o
problema de como a energia ¢ transferida ou transformada, ou seja, de que forma ocorre o
deslocamento da libido numa certa quantidade. Assim, a base da energia psiquica seria, para
Jung (1928/2011), a natureza dos opostos, tratados como dinamismos passiveis de observacao
em meio a sua intensidade. Quanto maior o conflito gerado, maior a tensdao do aparelho psiquico.
Um tipico conflito de opostos que Jung nos apresenta ¢ a relagdo entre os conteudos classificados

como sexuais e espirituais.

Bastaria dizer que a sexualidade parece ser o instinto mais forte e imediato, razio pela

qual ela se apresenta como sendo o instinto. Mas, além disso, tenho que salientar também

47 «A0s olhos de Freud o inconsciente é antes de tudo um receptaculo para coisas reprimidas. E ele o
aborda como um canto de quarto de crianga. Para mim ele se apresenta como um vasto armazenamento histdrico.
Tenho consciéncia da importancia de minha primeira infancia, mas ela ¢ pequena em compara¢@o com os vastos
espagos da historia, que sempre me interessaram mais” (Jung,1934/2011, pp. 145, §280).
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que o principio espiritual, a rigor, ndo colide com o instinto, mas com a instintividade
entendida como uma superioridade injustificada da natureza instintiva em relagao ao
espiritual. O espiritual também se apresenta no psiquismo como um instinto, € até como
uma verdadeira paixao [...] um principio sui generis, a saber, a forma imprescindivel a

forga instintiva (Jung, 1928/2011, p. 72, §108).

Reforcando a critica feita por ele, a “[...] sexualidade ndo ¢ apenas um instinto, mas ela ¢
também, sem divida alguma, uma forga criativa, que nao ¢ so a causa fundamental da nossa vida
individual, mas também um fator a ser levado a sério em nossa vida psiquica” (Jung, 1928/2011,
p- 71, §107). Tal apontamento alarga a cisao entre as escolas de Zurique e a de Viena. Nas
colocagdes de Jung (4 Estrutura da Alma, 1928/2011), o elemento sexual seria apenas um dentre
varios impulsos que regem o comportamento do ser humano, nao havendo, portanto, qualquer
instinto que seja o principal. “Ao invés da teoria sexual das Drei Abhandlungen, pareceu-me
mais adequado um conceito energético. Ele me tornou possivel identificar a expressao ‘energia
psiquica’ com o termo ‘libido’ [...] um desejo ou um impulso que ndo € refreado por qualquer
instancia moral” (Jung, 1952[1912]/2011, p. 165, §194).

A libido se configura como um appetitus natural, em que “Filogeneticamente sdo as
necessidades fisicas como fome, sede, sono, sexualidade e os estados emocionais, os afetos, que
constituem a natureza da libido”. Mas a propria palavra appetitus é explicada por ele como sendo
uma interpretagao para o conceito de energia psiquica, refor¢ando a ideia de que,
ontologicamente, a libido ndo pode ser definida. Qualquer atribuigdo ja& seria um hipostasiamento
do conceito. “Numerosas sdo as tentativas mitologicas e filoséficas de formular e esclarecer a

forca criadora que o homem conhece como vivéncia subjetiva” (Jung, 1952[1912]/2011, p. 167,

§198).
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Deste modo, em momentos posteriores de seu pensamento, Jung propde a teoria de uma
energia psiquica e em contrapartida da perspectiva do modelo mecanicista. Enquanto no modelo
mecanicista os referenciais sao embasados em uma causalidade, compreendendo os fenomenos
como sendo efeitos resultantes de uma causa; na concepgao energética, por sua vez, o alicerce
esta sobre uma abordagem teleologica e finalista, originando-se do efeito para a causa. A forma
causal do modelo mecanicista entende a energia como algo que se desloca no espago, ao passo
que a energética finalista a compreende como uma abstracdo do movimento. No modelo causal
vemos uma analise qualitativa, ou seja, uma preocupacao com as substancias especificas das
quais a libido seria composta. Ja na abordagem finalista, partimos a uma analise quantitativa,
medindo o quantum energético que ¢ direcionado a determinada fungao, isto €, a quantidade de
energia que foi atribuida a cada atividade (Jung, 1928/2011).

Por sua vez, a preocupagao com a defini¢ao e compreensao do movimento da libido
exemplifica uma nocdo presente nos escritos de Jung: a comparagao da psique com um
organismo vivo (Jung, 1946/2011, Consideragoes Teodricas sobre a Natureza do Psiquico). Ele
vai falar sobre uma natureza psiquica a partir dessa analogia, de modo que a “[...] defectividade
sem um proposito predeterminado repetia a concepgao que Bergson expusera em Creative
Evolution. Jung defendia que tanto a perspectiva mecanicista quanto a finalista eram necessarias”
(Shamdasani, 2005, p. 251). A nogao da psique como um sistema relativamente fechado evocava

t48

as consideragdes de von Grot™, e defendia o postulado de uma energia especifica que regia os

processos psiquicos. Embora Jung fizesse, em momentos mais maduros de sua teoria, uma

4 «No que respeita ao primeiro ponto, devo concordar com a opinido de VON GROT, um dos primeiros a
sustentar a teoria energética da psique, quando afirma: "O conceito de energia psiquica é tdo legitimo em ciéncias
quanto o de energia fisica, ¢ a energia psiquica tem também suas medidas quantitativas e formas diferentes, como a
energia fisica" [...] Acho-me em oposic¢ao direta a energética psicologica de VON GROT” (Jung,1928/2011, pp. 16-
18).
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aproximacao ao universo da fisica, ele nunca soube determinar com precisao qual era a natureza
dessa energia nem do que se tratava.

Com efeito, o que podemos endossar € que a aproximacao com a segunda lei da
termodindmica s6 procede no uso da analogia, que o permite vincular as nogdes de natureza e
organismo aos conceitos de atividade individual e coletiva, medindo assim o movimento
quantitativo da libido (Jung, 1928/2011). A transposi¢cdo de uma perspectiva arbitraria para a
nog¢ao de uma energia do psiquico demonstrou uma maturidade do conceito de libido. Por outro
lado, ndo cruzou de forma alguma as fronteiras entre o universo de estudos da fisica como
ciéncia e o da psicologia, repousando a argumenta da Psicologia Analitica num — como se fosse
psicofisica — mas sem ultrapassar a barreira da especulagdo e da analogia. Com efeito, a
Psicologia Analitica em nada possui relagdo com a fisica, muito menos com a fisica quantica. O
que temos ¢ apenas a nivel de didatica no ensino de seus conceitos; € nos processos de
amplificacao.

Retomando nossa exposi¢do ao conceito de libido, nos designios de Jung, a energia se
mantém constante, criando uma forma de equilibrio ou principio da entropia. A preocupagao do
psicologo sui¢o ndo ¢, como ja apontamos, de carater ontoldgico, mas pratico. Com efeito,
atribuir um valor quantitativo a libido o permitiu calcular o quantum energético que foi colocado
em dada atividade, possibilitando verificar a carga de libido que o inconsciente desloca e, a partir
disso, teorizar o impacto afetivo que uma dada representagdo provoca (Jung, 1928/2011).
Procedimento este presente ja na teoria geral dos complexos (Jung, 1934/2011).

No que diz respeito a vinculacdo da teoria da libido com a analogia sobre a natureza, que
talvez seja o ponto que mais nos interessa aqui, vemos que Jung vai afirmar que a psique ¢ uma

for¢a da natureza mais proxima a biologia. Basicamente, a metafora de uma maquina
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psicobiologica que transforma energia em simbolos. De forma andloga, uma matéria viva
transformadora de energia em expressao de vida, isto €, “A transformagao da energia do instinto
ocorre por transmissao a um ‘analogon’ do objeto do instinto. Tal como a usina elétrica imita a
queda d’agua, de cuja energia se apodera, a maquina psiquica imita o instinto e se apodera assim
de sua energia” (Jung, 1928/2011, p. 55, §83, italico do autor).

Essa medida proporcionou uma aproximacao maior ao conceito de primitivo, € de uma
Mentalidade Primitiva que € ‘ativada’ em termos de quantidade, € ndo necessariamente de
qualidade. Isto ¢, a libido poderia ser medida enquanto uma carga energética, e € nisso que reside
os primeiros trabalhos de Jung no Teste de Associa¢do de Palavras (Jung, 1904/2011). A
medicao da carga libidinal veiculando a palavra estimulo as reagdes fisiologicas demonstrava, de
forma pratica, a acdo do inconsciente dentro de um laboratorio (Jung, 1907/2011).

O psicologo suico acentuou que as caracteristicas de uma Mentalidade Primitiva, ao
operarem por meio do simbolo, fazem uma conversao da energia psiquica. Transformam a forga
motivadora dos instintos em imagens e comportamentos, representados coletivamente. Assim,
“A limitagdo dos instintos através de processos mentais impde-se em cada ser individual com a
mesma intensidade e sucesso, repetindo a historia da civilizagao. A libido dos instintos € um
processo normativo, ou, melhor dizendo, nomoético” (Jung, 1928/2011, pp. 67-68, §101).

Para exemplificar, Jung (1952[1912]/2011) nos apresenta o simbolo do sol, dizendo que a
libido se afasta dos elementos concretos de apreensao fisica, como luz e calor, para se tornar um
elemento imagético. Uma imagem psiquica onde se fundem a nogao elementar da percepcao do
sol em um complexo de representagdes em torno de seu sentido. Em outras palavras, os atributos
de luz e calor proporcionados pela experiéncia sensorial com o sol sdo atravessados pela

dindmica afetiva dos instintos e transformados numa formulagdo energética, fazendo assim com
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que tais atributos se tornem a expressao psiquica da libido. Nas palavras de Jung
(1952[1912]/2011, p. 109, §128), “Quando se venera Deus, o Sol ou o fogo, venera-se
diretamente a intensidade ou a forca da libido, portanto o fendmeno da energia psiquica da
libido”.

Com efeito, de um lado se manifesta a libido trazendo seu carater instintual e regressivo,
uma imagem psiquica primitiva e coletiva; e do outro, trata-se de um médium energético, onde a
forga da libido se condensa em determinada forma. Por sua vez, aquilo que converte a energia
instintual em imagem, e que transmuta essa energia, ¢ o simbolo, proporcionando a capacidade
de investi-la numa atividade, numa pessoa, objeto ou ideia, oferecendo um declive do curso
natural para o ambito da representagao ou do analogon (Jung, 1952[1912]/2011).

Para Jung (1952[1912]/2011), o simbolo nunca foi inventado pelo ser humano, mas antes,
¢ o produto natural da operagdo da Mentalidade Primitiva. Sao produtos criativos do inconsciente
e que “Desvinculada do objeto, a libido ¢ colocada no intimo do sujeito onde ativa as imagens do
inconsciente. Essas imagens sdo formas arcaicas de expressao que se transformam em simbolos
que, por sua vez, se apresentam como equivalentes de objetos relativamente desvalorizados”
(Jung, 1921/2011, p. 250, §449). Ele complementa a explicagdo ainda afirmando que o simbolo
jé estaria entre — ““[...] as reliquias do homem pré-histérico bem como entre os tipos humanos
mais primitivos hoje existentes. A formacao do simbolo deve ser evidentemente uma func¢ao
bioldgica da mais alta importancia” (idem, ibidem).

Mas o ponto que precisamos destacar ¢ quanto ao carater regressivo dessa libido. Como o
psicologo suico salientou inimeras vezes, o estudo da mitologia ¢ imprescindivel para a

Psicologia Analitica, e aqui, no conceito de libido, sobretudo referente ao tema da regressdo e do
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primitivo, sua tese ¢ entdo ancorada na base das teorias de neurose e da psicose nos processos
filogenéticos. Mas por outro lado, traga raizes no estudo da antropologia de Lévy-Bruhl.
Segundo Shamdasani (2005, p. 237), “Esse foi o tema de sua apresentacdo num encontro
de psiquiatras suigos em Herisau, naquele mesmo ano. No dia 30 de janeiro de 1910, ele
escreveu para Freud que, em sua palestra, ele havia tentado atribuir ao simbolismo o papel de
alicerce do desenvolvimento da psicologia [Entwicklungspsychologischen]”. Vemos uma das
grandes propostas que Transformagoes e Simbolos da Libido (1911-1912) tinham como
prerrogativa ja em sua €época de lancamento: tragar paralelos entre os sonhos, as fantasias
infantis, o material mitologico, o comportamento de povos primitivos e o aspecto filogenético.
Deste modo, a argumentacao de base ¢ que a produgdo espontanea de simbolos coletivos
da humanidade em formas de produtos de cunho mitoldgico, presentes, sobretudo, na
Mentalidade Primitiva, apontavam um processo de regressao da libido que estimulava as
camadas mais profundas da psique. Fazendo, assim, com que o simbolo fosse equacionado como
uma Representa¢do Coletiva. Em outras palavras, a regressdo provoca a eclosdo de uma imagem
arquetipica cuja repercussdo se assemelha ao impacto que tinha uma Representacdo Coletiva em
dado povo ou cultura, tal qual vimos nos escritos de Lévy-Bruhl (1910/1951).
Portanto, o processo de regressao da libido vai além da fase infantil e “[...] penetra na
fase pré-consciente (‘pré-natal’), aparecem imagens arquetipicas que nao mais se associam a
recordacdes individuais, mas pertencem aquele patrimonio de possibilidades imaginativas
hereditarias que renascem com cada ser humano” (Jung, 1952[1912]/2011, p. 215, §264).
Precisamos destacar que toda a preocupagdo de Jung ¢ em compreender as formas da
libido. E assim, ¢ pelo movimento de regressao da libido, que as camadas mais arcaicas do

substrato psiquico gera simbolos como porta-vozes dos instintos, comunicando a consciéncia a
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realidade do Inconsciente Coletivo por meio da formagao de imagens arquetipicas. O primitivo ¢
o elemento por detrés das formas que a libido assume, se efetivando como representagdes de
cunho coletivo, que sdo, por sua vez, imagens bem delineadas que se repetem ao longo da
historia coletiva.

Exemplificando esse processo, Jung ilustra o ritual dos Watchandis, onde a tribo cria na
terra uma representagao da genital feminina e, em estado mistico de éxtase, dangam ao redor do
buraco, imitando um ato de acasalamento com a terra. Penetrando-o com uma haste de bambu. A
imitagcdo do ato sexual. Embora demonstre a aparente relagao da libido com seu contetido sexual,
o importante para Jung nao € especificamente o conteudo, mas o ato magico de fertilizar a terra
de uma maneira ritualizada e sagrada. Que, por sua vez, na mentalidade da tribo, garante o
sustento dessa em meio a uma farta colheita. Assim, “[...] o objetivo ¢ transferir a libido para a
terra, € assim, através dela, a terra adquire um valor psiquico especial, tornando-se objeto de
esperanca” (Jung, 1928/2011, pp. 56, §85).

E do processo de transformagao da energia instintual em ag¢do no mundo que depende a
sobrevivéncia do homem primitivo, que se cerca de rituais e praticas magicas. “A vida do
primitivo — em todos os seus dmbitos de interesse — gira em torno de possuir esta for¢a em
quantidade suficiente” (Jung, 1928/2011, pp. 76, §116). Por isso, € necessario a0 homem
primitivo fazer a transposi¢@o da libido as suas atividades diarias, garantindo que aquelas que
denotam alto risco para a tribo, como: a caca, o plantio, o nascimento dos bebés, as relagdes
entre doenga e cura, da protecdo das mudangas climaticas, das desavengas entre os membros,

sejam realizadas com sucesso.

O primeiro produto que o homem primitivo conquista através da formacdo analoga da

energia instintiva ¢ a magia. Uma cerimonia ¢ magica quando ndo ¢ realizada com a
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finalidade de fazer um trabalho efetivo, mas fica retida na expectativa. Neste caso a
energia ¢ transferida a um novo objeto, criando assim um dinamismo [...] A vantagem
resultante da cerimonia magica ¢ que o objeto “recém-ocupado” obtém a possibilidade de

exercer influéncia sobre a psique (Jung, 1928/2011, p. 59, §89).

A atribuicao do conceito de primitivo ao de libido se aproxima da ideia de magia antiga,
vista em diversas tradi¢des como, por exemplo: wakanda para os dakotas; mulungu entre os
bantu; oki para iroqueses; e, por fim, o mana para os melanésios. Eles possuem o mesmo sentido:
sdo expressoes linguisticas que trazem uma concepgao de energia, uma forga de influéncia que
nao ¢ fisica, mas sobrenatural e mistica. O mana, por exemplo, pode ser conduzido a qualquer
pessoa, objeto ou atividade. “Assim sendo, mana nao € um conceito, mas uma representacao,
fundamentada na percepcdo da relagdo fenoménica. E a esséncia do que foi descrito por Lévy-
Bruhl, como ‘participation mystique’” (Jung, 1928/2011, pp. 80, §127).

Pensar num aparato mental cujo combustivel ¢ uma forma de energia primitiva,
conjectura uma amplitude nas explica¢des dos fendmenos psicoldgicos. O caso que o psicologo
suico nos coloca ¢ o da propria esquizofrenia, onde a fantasia arcaica substitui a fungdo da
realidade. A libido regride a estados anteriores de seu desenvolvimento, e ““[...] demonstra o fato
bioldgico ja conhecido de que, na perda de um sistema recente, um sistema mais primitivo e por
1sso mais antigo pode vir a substitui-lo” (Jung,1952[1912]/2011, p. 170, §200). Em uma
descricdo mais detalhada sobre isso, Jung comenta que no caso da neurose, sdo as imagos dos
pais reavivadas pela regressdo da libido, e a adaptagao atual da realidade substituida pelo modelo
antigo e infantil. O desaparecimento da fun¢do do real também pode ser entendido como uma

falha no processo adaptativo. Drama esse vivido na esquizofrenia que traz a tona as ideias e
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representacdes das camadas primitivas da psique, afinal, a imago dos pais traz a tona as imagens
arquétipicas (Jung,1934/2011).

Segundo Shamdasani (2005), Jung também teve acesso as ideias do filésofo francés
Alfred Fouillée, que acabou por elaborar uma teoria psicologica sobre ideias-forgas (idées-
forces), afirmando, em 1893, a necessidade de se estudar a relagdo entre as imagens psicologicas
e suas representacdes. O que ele chamou de ideias estaticas ou fixas. “Para Fouillée, as ideias
nao eram apenas formas de pensamento, mas também formas de acao. Os estados da consciéncia
e as ideias nao vinham dotados de uma energia separada, isolada — pelo contrario, havia uma
forca inerente a eles” (Shamdasani, 2005, p. 216). Fouillée acabou por vincular a teoria de
instintos a produc¢ao das ideias fixas, as ideias-for¢a, fazendo assim uma aproximacao de ideias
inatas aos instintos. “Embora as ideias em si ndo sejam herdadas, até certo ponto a relagao ou
associacdo entre elas €. As ideias-for¢as nao eram somente individuais, pois também existiam
ideias-forgas coletivas que constituiam a consciéncia nacional ou a alma de um povo” (idem,
ibidem).

Na descri¢do de Jung (1961/2011, p. 250, §530, italico do autor), “Eu a denominei
Arquétipo (do grego arché, comego), pelo qual entendo uma tendéncia preexistente do espirito
humano de construir representagdes miticas. Na criacao de ‘représentations mystiques’, como as
chama Lévy-Bruhl”. A Psicologia Analitica passa entdo a se valer do conceito de Representacao
Coletiva para indicar uma manifestacdo coletiva de motivos ou de imagens com carater de
semelhanca, que podem ser percebidos em diversas épocas e culturas como representacdes
primitivas da libido.

Deixando mais claro, a Representacdo Coletiva aponta para a forma que a libido assume,

sendo, assim, simbolos ou imagens psiquicas que “Onipresentes no espago € no tempo, de



141

origem desconhecida, podem reproduzir-se mesmo onde estd excluida a tradicao por meio da
migragao dos povos” (Jung, 1961/2011, p. 250, §530). E o conceito de primitivo ¢ o elemento
que amarra os conceitos de libido e de representagao, evocando a teoria de uma Mentalidade

Primitiva entrelagcada com a de Inconsciente Coletivo.

A Mentalidade Primitiva e a Teoria do Inconsciente Coletivo

A primeira mencao ao trabalho de Lévy-Bruhl nas obras de Jung ocorre em O Conceito de
Libido, capitulo presente em Simbolo da Transformagdo, publicado em 1912. O psicélogo suigo
adentra as discussoes acerca da neurose e da esquizofrenia como meios regressivos da libido,
dedicando-se ao processo de substitui¢dao da realidade pela fantasia, tipico nos quadros de
esquizofrenia. Ele cita exemplos do trabalho de Spielrein*’, concordando com a autora quanto a
manifestacdo de contetidos arcaicos no processo regressivo da psicose. No texto, Jung vincula as
ideias de simbolo, arcaismo, inconsciente, primitivo e esquizofrenia. Em sua conclusao final ele

afirma:

Contetudos particularmente acentuados (“complexos com conotagao afetiva’) refletiram-
se em numerosas analogias e produziram sindnimos cujos objetos entraram assim para
dentro do magico campo de acdo da psique. Surgiram com isso estas intimas rela¢des de
analogias que Lévy-Bruhl chamou apropriadamente de “participation mystique” (Jung,

1952[1912]/2011, p. 172, §203).

49 0 trabalho a qual Jung se refere é texto da autora: Spielrein, S. Uber den psychologischen Inhalt eines
Falles von Schizophrenie (Dementia praecox). In: Jahrbuch fiir psychoanalytische und psychopathologische
Froschungen, 111, 1912, p. 329-400. Leipzig/Viena.



142

A segunda apari¢ao do antropologo francés ocorreu em 7Tipos Psicologicos, de 1921, obra
dedicada a constru¢do de uma epistemologia da Psicologia Analitica, promovendo um dialogo
rico entre filosofia, ciéncia e arte. O momento relevante aqui ¢ quando Jung tenta tracar uma
tipologia de personalidade no campo da estética. Ele se depara com as ideias de Friedrich
Schiller e seu tratado, Uber die disthetische Erziehung des Menschen (Sobre a Educagdo Estética
do Homem), uma série de cartas ao duque Holstein-Augustenburg.

Schiller havia teorizado sobre um tema que € caro ao pensamento junguiano, ou seja, a
relacdo entre homem-cultura e individualidade-coletividade. Neste ponto, notemos o comentario:
“A pessoa ja nao esta presente na cultura coletiva como pessoa, mas ¢ representada por uma
fungao, e ela se identifica exclusivamente com esta fungao, pois somente ela representa um valor
coletivo e garante uma possibilidade de vida” (Jung, 1921/2011, p. 85, §106). O conceito de
persona fica subentendido, mas, sobretudo, vemos a seguir o surgimento das ideias de Lévy-
Bruhl quando o psicélogo suico se destina a apresentar a tensdo entre o individuo e a cultura.

A premissa de Schiller ¢ que o homem seria naturalmente livre se nao houvesse o
coletivo. Hipotese que causou estranheza em Jung, pois a concepcao de uma integracdo absoluta
com a natureza isenta de um coletivo seria, para ele, um absurdo idealizado de carater nostélgico
e historico. Para Jung, Schiller cai no equivoco de identificar a liberdade do homem em oposi¢do
direta ao coletivo. Em seu protesto ao filosofo, ele comenta: “[...] o homem natural ¢ totalmente
coletivo, isto ¢, tanto em si quanto nos outros, € que todos os outros sao mais do que uma
unidade” (Jung, 1921/2011, p. 95, §121).

Reforcando sua argumentacdo contra Schiller que o psicélogo suico convida Rousseau, e
evoca sua famosa antinomia — o homem civil versus o homem natural — defendendo uma unidade

primaria entre individuo e natureza enquanto uma coletividade originaria. Deste modo, estariam
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unidos de forma indissocidvel, o homem e a natureza. Esse ¢ o ponto central para Jung. A
individualidade como uma minima parte do todo e, portanto, a coletividade habitando o
individuo desde seu principio.

Toda essa extensa introdugdo € para contextualizar o momento em que Lévy-Bruhl
aparece no texto, isto €, como um embasamento tedrico para o posicionamento a respeito do
conflito entre adaptacio e individuacdo®®, sustentando o que ele chama de — uma esmagadora
for¢a do coletivo sobre a individualidade.

Nas palavras de Jung:

O que Rousseau descreve nada mais € do que a mentalidade coletiva primitiva que Lévy-
Bruhl acertadamente chamou de “Participagao Mistica”. Esta situagao de opressao da
individualidade nao é conquista nova, € um residuo da época arcaica quando nem havia
ainda individualidade. Nao se trata, portanto, de opressao moderna da individualidade,
mas de uma tomada de consciéncia e de um sentir a for¢a esmagadora do coletivo.
Projetamos naturalmente esta forga para as instituicdes estatais e eclesiasticas [...], mas
essa forca opressora reside inconscientemente em nos e sobretudo na mentalidade
coletiva do barbaro que ainda persiste em larga escala (Jung, 1921/2011, pp. 95-96,

§122).

0 por individuacdo em Jung, entende-se “[...] um processo de desenvolvimento psicologico que faculte a
realizagdo das qualidades individuais dadas; em outras palavras, ¢ um processo mediante o qual um homem se torna
o ser tnico que de fato ¢” (Jung,1928/2011, p. 64, §267). Um dos primeiros textos de Jung a esse respeito surgiu em
1916, no escrito, Adaptagao, individuagdo e coletividade, onde é possivel perceber o rascunho da ideia central — “A
individuacdo retira a pessoa da conformidade pessoal e, com isso, da coletividade. Esta ¢ a culpa que o
individualizado deixa para o mundo e que precisa tentar resgatar. Em lugar de si mesmo precisa pagar um resgate,
isto é, precisa apresentar valores que sejam um equivalente de sua auséncia na esfera coletiva e pessoal [...] Todo
passo para a individuagdo gera nova culpa que precisa de nova expia¢ao [...] A individuagdo ¢ exclusivamente
adaptag@o a realidade interna e, por isso, um processo “mistico”. A expiagao ¢ adaptacdo ao mundo externo. Ela
deve ser oferecida ao meio ambiente, com o pedido de que a aceite” (Jung, 1916/2011, p. 25, §1095).
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O encadeamento dessas discussdes conduziu o psicologo suico a apresentar duas teses:
a) o apagamento da individualidade perante a cultura, destacando os conceitos de adaptacdo e
unilateralidade;

b) a importancia do desenvolvimento da tipologia da funcao inferior, que traz consigo elementos
rejeitados pela unilateralidade durante a construcao da identidade do sujeito.

No fundo, ambas as ideias apontam para um problema central: o desenvolvimento da
personalidade. Com efeito, a teoria da Participation Mystique ¢ convocada a assumir o posto de
uma ligacao primaria ou original da psique, que, em seu estado “natural”, seria puramente
coletiva e identificada com os objetos em estado de indiferenciagdo. Temos assim as ideias de
Lévy-Bruhl usdas para justificar o posicionamento de Jung em sua critica a Schiller.

Explicando de forma mais clara, podemos entender que na formulacao de Jung, a relacao
entre adaptacao e individuacao passa pela questao dialética eu-outro-si-mesmo e, com isso, ha
uma predominante tensao entre subjetivo e objetivo, introversao e extroversao da libido. A
proposta de Lévy-Bruhl se torna o vinculo definitivo para interpretar os fendmenos culturais por
parte de Jung, numa unido entre os conceitos de Mentalidade Primitiva e Inconsciente Coletivo.
A Participagdo Mistica®', como caracteristica nodal do aspecto primario de funcionamento do
inconsciente, ¢ um estado crepuscular indiferenciado. Processo esse vivido, na compreensao do
psicologo suigo, como anédlogo a condi¢do do homem primitivo.

Sobre isso ele afirma:

Com efeito, ele [0 primitivo] vive num tal estado de participation mystique, como Lévy-

Bruhl chamou este fato psicologico, que entre o sujeito e o objeto ndo ha aquela distingdo

51 . . ~ . ,
Esse conceito ira receber uma ateng@o especial no 4° capitulo desta tese.
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absoluta que se encontra em nossa mente racional. O que acontece fora, acontece também
dentro dele, e o que acontece dentro dele, acontece também fora (Jung, 1928/2011, p. 98,

§329, palavra entre colchetes nossa).

Emerge assim em seus escritos, a no¢do de que a base do funcionamento mental ¢ a
mente inconsciente e coletiva, originaria, constituindo-se, de fato, por uma Mentalidade
Primitiva que muitas vezes se mantém oculta e eclode nas Representagdes Coletivas da cultura.
Ela também se mostra, como vimos, a partir de um choque drastico na personalidade, como um
trauma ou situagdes que a estimulam e pressionam demasiadamente. De acordo com Jung:
“Nossa consciéncia pessoal ¢ como um edificio erguido sobre o Inconsciente Coletivo, de cuja
existéncia ela normalmente nem suspeita” (Jung, 1945[1924]/2011, p. 130, §208)2. Na descrigdo
apresentada pelo psicélogo suigo, os conteudos da psique coletiva pertencem a humanidade em
geral, nao podendo, assim, ser determinados pelas aquisi¢des do processo de adaptagao. De
forma mais explicita, ele afirma: “Sao proprias da humanidade em geral, sendo, pois, de natureza
coletiva” (Jung, 1935/2011, p. 52, §79).

Se olharmos o comentario do antrop6logo francés sobre a Mentalidade Primitiva, temos:
“A concepcao de uma mente humana individual se oferecendo virgem a experiéncia ¢, portanto,
tdo quimérica quanto a do homem antes da sociedade. Nao responde a nada que possa ser
apreendido ou verificavel por nos, e as hipoteses que o implicam s6 podem ser arbitrarias”

(Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 14, tradugdo nossa)>>. Jung concorda com o antropélogo francés e,

32 O texto se trata de uma conferéncia proferida por Jung em Londres 1924. Mas s6 foi transcrito e
publicado em 1926. Sofreu posteriormente uma revisdo em 1936. E a versdo final que consta na edi¢ao de 2011 foi
novamente revisada e ampliada em 1945.

Berg conception d'un esprit humain individuel s'offrant vierge a l'expérience est donc aussi chimérique que celle
de I'homme avant la société. Elle ne répond a rien de saisissable ni de vérifiable pour nous, et les hypothéses qui
impliquent ne sauraient étre qu'arbitraires”.
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nessa esteira, sua ideia para individuo se vincula a de Mentalidade Primitiva. Em se tratando de
teoria analitica, a psique nao pode ser algo isolado e totalmente individual. Ela se apresenta
como um fendmeno coletivo (Jung, 1921/2011).

O Inconsciente Coletivo é compreendido pela Psicologia Analitica como uma matriz>* de
todos os fatores psiquicos, e exerce também influéncia que compromete a liberdade da
consciéncia. Tal qual a Representacao Coletiva interfere na Mentalidade Primitiva modificando a
percepgao da realidade; o Inconsciente Coletivo ¢ um terreno marcado por impressoes da
realidade, por reagcdes emocionais. Tal atribui¢ao costura o conceito de psique em Jung com os
seguintes fios de defini¢des: um estado natural; primitiva; originaria; totalmente coletiva,
operando como uma — segunda camada®, uma segunda mente — que funciona em conjunto com a
primeira.

Na compreensao de Shamdasani a respeito do conceito de Inconsciente Coletivo:

Jung estava propondo uma audaciosa amplia¢do desse conceito, para além do alcance da
memoria individual, a fim de abranger a memoria da humanidade. Sua suposicao era que
nada que a humanidade j4 tenha vivido est4 verdadeiramente perdido. Os residuos das

experiéncias passadas deixam suas marcas no Inconsciente Coletivo, que nao ¢ mais do

Mg significativo que um dos termos que Jung usou inicialmente para designar seu novo conceito do
inconsciente, como vimos acima, em seu texto de 1917, Psicologia dos processos inconscientes, tenha sido
“inconsciente absoluto”, um termo empregado por Carus. Em seguida, esse termo foi substituido por inconsciente
“coletivo”. A maneira dos conceitos de inconsciente de Carus e von Hartmann, o Inconsciente Coletivo de Jung era
um dominio transindividual que compreendia os dominios fisioldgico, psicoldgico, metafisico e teologico”
(Shamdasani, 2005, p. 256).

33 “Em 1918, ele afirmou que seu conceito do Inconsciente Coletivo “coincidia essencialmente” com o
conceito de Mneme filogenética de Semon (1918, 135). Essa proximidade entre o conceito filogenético de Jung para
o inconsciente e a teoria da Mneme de Semon ndo surpreende tanto assim, pois ambos estavam desenvolvendo
formas modernas para a teoria da memoria organica. O conceito filogenético de Jung para o inconsciente continha
similaridades em relagdo ao de Stanley Hall.114 Neste sentido, é interessante que o contato com Hall tenha ocorrido
em setembro de 1900, por ocasido da conferéncia na Universidade Clark, no momento em que ele estava para
comegar suas pesquisas sobre mitologia e filogenia. Como resultado dessa convergéncia, Hall ficou impressionado
com o Psicologia dos processos inconscientes de Jung” (Shamdasani, 2005, p. 255).
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que a heranca coletiva da humanidade. Ao mesmo tempo, ele estava tentando diferenciar

seu conceito da posi¢ao lamarckiana classica de heranga (Shamdasani, 2005, p. 254)

A consciéncia’®, por sua vez, seria uma aquisi¢io nova na historia dessa psique. Nas
palavras de Jung (1936/2011, p. 51, §90), “Minha tese ¢ a seguinte: a diferenga da natureza
pessoal da psique consciente, existe um segundo sistema psiquico, de carater coletivo, nao
pessoal, ao lado do nosso consciente”. Seguindo esta linha de pensamento, pode-se entender a
consciéncia como um processo momentaneo de adaptacao; enquanto o Inconsciente Coletivo
contém primariamente os tracos funcionais herdados que constituem a estrutura do espirito
humano; como também, o material esquecido do passado individual na aquisi¢ao desse no
processo de adaptacao, ou seja, o Inconsciente Pessoal. Defini¢des essas colocados apenas a
nivel didatico, pois essa reparticao nao ¢ estrutural, mas analdgica. A grande questao colocada
pelo psicologo suico ¢, de fato, a relagao consciente-inconsciente (Jung, 1928/2011).

Por se tratar de dois sistemas, consciente e inconciente, eles funcionam de forma
diferente. Cada um traz consigo uma maneira constituinte de pensamento: enquanto a
consciéncia se ergue pela necessidade da adaptacdo ao meio; o inconsciente, por sua vez,
pensado como coletivo, se encontra submergido do arcabouco herdado de uma natureza humana,
demonstrando toda forga de “[...] uma outra classe de contetidos, cuja origem ¢ totalmente

desconhecida ou, pelo menos, tais fatores t€ém origem que nao pode em hipotese alguma ser

36 «A consciéncia é uma aquisi¢io muito recente da natureza e ainda estd num estagio "experimental”. E
fragil, sujeita a ameagas de perigos especificos e facilmente danificavel. Como ja observaram os antrop6logos, um
dos acidentes mentais mais comuns entre os povos primitivos ¢ o que eles chamam "a perda da alma" — que
significa, como bem indica o nome, uma ruptura (ou, mais tecnicamente, uma dissocia¢do) da consciéncia”
(Jung,1961/2011, p. 211, §440).
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atribuida a aquisicao individual. Sua particularidade mais inerente € o carater mitico”
(Jung,1935/2011, p. 52, §79).

Para o rigor necessario das exigéncias de adaptacao, Jung denomina o pensamento
consciente de: Pensamento Dirigido ou logico, cuja principal orientagdo € lidar com a realidade
objetiva, se adaptando a ela por meio de um processo de assimilagao psiquica. A matéria com a
qual o pensamento dirigido precisa lidar sdo os conceitos linguisticos e a linguagem de modo
geral, composta claro por sinais e simbolos. Basicamente se trata do pensamento predominante
nas tecnociéncias e nas produgdes cientificas modernas. Sua principal caracteristica ¢ a
comunicacao precisa e as operagdes logicas de causalidade e sua demonstragao.

Do outro lado, o inconsciente atua preterivelmente com o que Jung (1952[1912]/2011)
chama de: Pensamento Fantasia ou pensamento nao-dirigido. Estruturas de pensamento arcaicos
ou primitivos, que espontaneamente produzem simbolos que estao na base dos sonhos, dos mitos
e das lendas e folclores. Eles representam reminiscéncias infantis s6 aparentemente, e indicam,
antes de tudo, a producdo criativa de uma segunda camada da mente que € sobretudo coletiva.
Processo este anterior ao surgimento da consciéncia e que marca a natureza da Psique como
doadora de realidade®’.

O pensamento nao-dirigido ¢ movido primariamente pela subjetividade, produzindo uma
imagem do mundo que ¢ muito diferente da que € percebida pelo pensamento dirigido. Para
demonstrar essa distin¢do, Jung nos d4 um exemplo tirado do livro 4s Fungoes Mentais (1910),

de ninguém menos que Lévy-Bruhl. Notamos especificamente a passagem sobre os indios

37 «f minha percepgdo que traduz os movimentos ondulares ou as emanagdes solares em luz. E minha
alma, com sua riqueza de imagens, que confere cor € som ao mundo; ¢ aquela certeza racional sumamente real que
chamamos experiéncia ¢ um aglomerado complicadissimo de imagens psiquicas, mesmo em sua forma mais simples
[...] Tudo nos ¢ transmitido através da psique” (Jung,1926/2011, pp. 282-283, §623).
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brasileiros, os Bororos, que mesmo sabendo que nao possuem bicos e nem penas, ainda assim se
identificam como araras vermelhas. “No mundo dos primitivos as coisas parecem nao ter a
mesma delimitacdo estrita como entre nos. O que chamamos de identidade psiquica ou
“participation mystique” foi eliminado do nosso mundo objetivo” (Jung,1961/2011, p. 223,
§465). O conceito de identidade psiquica sera explorado em outro momento. Mas aqui ja
podemos pensar que as ideias de Lévy-bruhl sdo trazidas Jung como explicagdes do
funcionamento do inconsciente, assumindo a proposta de uma Mentalidade Primitiva.

Sobre essa relagao com a Mentalidade Primitiva, Lévy-Bruhl (1928/2008) nos autoriza a
concebe-la como diferente da mentalidade moderna, mas ressaltando que elas possuem uma
intima relacdo. Para o antropodlogo francés, “[...] eles descrevem o mundo povoado por aparigoes,
espiritos e fantasmas [...] Sem duvida, essas crencas podem ser consideradas em nossas
sociedades como uma sobrevivéncia que testemunha um estado mental mais antigo e
anteriormente mais geral” (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 66, traducdo nossa)’®.

Tragando um quadro comparativo entre as duas mentalidades, podemos pensar ainda que:
“O homem supersticioso, muitas vezes também o homem religioso da nossa sociedade, acredita
em duas ordens de realidades, uma visivel e tangivel, sujeita as necessarias leis do movimento, a
outra invisivel, impalpavel, ‘espiritual’” (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 67, tradugio nossa)*’, de
modo a formar uma Unica e mesma esfera mistica que a tudo envolve e permeia.

Nas palavras de Jung:

o8 “[...] ils nous décrivent le monde peuplé de revenants, d'esprits, et de fantomes [...] Sans doute, ces

croyances peuvent étre considérées dans nos sociétés comme une survivance qui téemoigne d'un état mental plus
ancien, et autrefois plus genéral .

39 “I thomme superstitieux, souvent aussi I'homme religieux de notre société, croit a deux ordres de
réalités, les unes visibles et tangibles, soumises aux lois nécessaires du mouvement, les autres invisibles,

impalpables, "spirituelles”, formant comme une sphére mystique qui enveloppe les premiéres”.
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Uma vez que a adaptacdo a realidade das coisas exige de nds determinagdes precisas,
aprendemos a abandonar todo acessorio fantasioso, perdendo assim uma qualidade que
ainda constitui uma caracteristica do espirito primitivo. O pensar primitivo ainda vé seus
objetos rodeados de uma aura de associagdes que entre os civilizados se tornaram mais ou

menos inconscientes (Jung, 1961/2011, p. 222, §465).

Assim, a suspeita de uma camada mais profunda da mente comum a todos, e que
sobreviveu ao tempo, carregando a ideia de heranga psiquica, acentuava cada vez mais a
importancia de se estudar a psicologia primitiva. Como ele mesmo afirma em uma entrevista a
radio de Munique: “[...] certos contetidos do Inconsciente Coletivo, por mim pesquisados, estao
intimamente ligados a psicologia primitiva. Nossa consciéncia civilizada ¢ muito diferente da
dos primitivos, mas existe uma poderosa camada de processos primitivos nas profundezas de
nossa psique” (Jung, 1930/2011, pp. 136-137, §1288).

Como ja vimos anteriormente, as noc¢des de Inconsciente Coletivo e Arquétipo estao
intimamente conectadas com as Representacdes Coletivas, sendo essa uma das bases conceituais
que aproximam a teoria da Psicologia Analitica ao terreno da antropologia. Portanto, nosso
proximo ponto ¢ a exploracao do principal conceito de Lévy-Bruhl, a Participagdo Mistica. A
aproximacao desse conceito nos escritos de Jung visa demonstrar com maior precisdo como que
essa ideia auxiliou a Psicologia Analitica na passagem para o conceito de Realidade Psiquica,
bem como, traz a tona a no¢ao de uma identidade psicoldgica. A Participagdo Mistica € o centro
do conceito de Representacao Coletiva, e marca de forma definitiva a contribui¢ao de Lévy-

Bruhl na teoria de Jung.
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A Participacio Mistica na Psicologia Analitica: Uma Trama Conceitual Entre Introjecio e

Projecio

O conceito de Participacao Mistica perpassa varios ambitos da argumentagao de Jung, tais como:
a equacao pessoal e o aspecto metodologico e epistemologico (Tipos Psicologicos, 1921);
escritos sobre o problema do homem moderno e o impacto dos Arquétipos como formadores da
cultura (Civilizagao em Transi¢do, 1918—1958); identificagao com as questdes religiosas € a
maneira como os fendmenos psicologicos podem ser usados na interpretagao dos simbolos e
comportamentos religiosos (Psicologia da Religiao Ocidental e Oriental, 1939); os escritos de
alquimia que associam a Participacdo Mistica com a unido entre alquimista e seu laboratorio
(Psicologia e Alquimia, 1944; Estudos Alquimicos, 1929-1945); e exemplos da clinica com os
processos de identificagdao dos pacientes com as imagos paternas e a questao da individuagao (4
Pratica da Psicoterapia, 1929-1950; O Eu e o Inconsciente, 1916).

Além de todos os pontos supracitados, podemos destacar ainda a forma como o conceito
de Lévy-Bruhl foi utilizado por Jung muitas vezes como sindnimo para os termos proje¢ao e
introjecao, servindo de base para a tese de uma Realidade da Psique (esse in anima), além da
possibilidade de fornecer subsidios a justificativa de um mecanismo arcaico da mente (no sentido
de Inconsciente Coletivo). Ja que esta presente de forma mais nitida no homem primitivo do que
no moderno, a Participagdo Mistica € a ponte entre a mente consciente € a mente arcaica, infantil
e inconsciente. O que levou Jung a afirmar uma repeti¢ao ao longo da histdria acerca de
elementos de uma ancestralidade, de uma heranca psicologica que se manifesta na produgao de

uma realidade psicoldgica.
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Deste modo, a estrutura deste capitulo nos convida a uma exaustiva investigacao sobre os
impactos da teoria da Participagdo Mistica nas formulagdes tedricas de Jung. Para tanto,
seguimos inicialmente pela apresentagao da Lei da Participagdo em Lévy-Bruhl, desnudando
suas principais caracteristicas, o pré-logismo e a identidade essencial; para sé entao tragar os
paralelos com a Psicologia Analitica. Olhando mais de perto como se processa o impacto da Lei
da Participacdo nos escritos e no pensamento de Jung, ressaltamos, ja de antemao, a importancia
de termos aproximado a Mentalidade Primitiva com o conceito de Inconsciente Coletivo. Cabe
destacar também que os conceitos de projecao e introjecao, ao receberem a vinculagao com o
conceito de Participacao Mistica, abrem novas perspectivas investigativas a medida que tentam
dar conta de explicar o funcionamento autonomo do inconsciente. Em todo caso, temos um

numero consideravel de conceitos a serem analisados neste capitulo.

A Lei da Participacdo em Lévy-Bruhl

Em As Fungoes Mentais (1910), o antrop6logo francés se dedica a explicar a estrutura de
funcionamento da Mentalidade Primitiva, analisando a Lei da Participagdo sob a otica de quatro
fungdes basicas dos processos cognitivos:

a) A memoria: que possui carater de concretude, atuando precisamente como uma fungao
mantenedora da cultura e dos costumes da tribo. Torna-se elemento-chave nas sociedades
primitivas para preservacao da historia e dos costumes.

b) A abstracdo: na argumentacdo do antropologo francés, trata-se do aspecto mistico, que
dota 0 mundo de uma vivacidade a medida que desqualifica a experiéncia das sensagdes e

retifica a imaginagao e a fantasia;
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¢) A generalizacdo: processo que cria a unido homogénea entre dois conceitos distintos,
unindo-os em uma unidade indiferenciada. Pela generalizagdo, o processo de analogia se
estabelece como concreto, de modo a atribuir o mesmo valor de um significado a outro;

d) A classificagdo: categoriza¢ao dos objetos e pessoas, que recebe enorme influéncia da
caracteristica mistica. A ideia de vivacidade e animagao transforma a categorizagao dos objetos

na qualidade de seres viventes.

Antes de fornecermos uma definicdo mais clara e geral sobre a Lei da Participacao,
seguimos o caminho proposto por Lévy-Bruhl ao trabalhar com exemplos e relatos vindos das
pesquisas de campo, para assim fazer uma aproximagao comparativa. Inicialmente, temos em 4s
Fungoes Mentais (1910) o relato do antropologo Erik Gustav Edelfelt, onde o explorador e
colecionador da Sociedade Sueca de Antropologia e Geografia nos conta sobre sua estadia na

Nova Guiné:

[...] uma espécie de epidemia de pleurisia reinou ao longo da costa..Naturalmente, minha
esposa e eu fomos acusados de ter trazido o mensageiro da morte, e eles exigiram com
altos gritos que nos — e os professores polinésios conosco — sofréssemos a pena capital...
No entanto, uma causa era necessaria, € 0os nativos acusaram uma pobre ovelha infeliz
que eu tinha. A epidemia nao diminuiu suas devastagdes e eles se voltaram para minhas
duas cabras, que, no entanto, escaparam da morte. No final, seus insultos e suas
acusagdes se concentraram em um grande retrato da rainha Vitoria, que estava pendurado
na parede de nossa sala de jantar. Antes da epidemia, as pessoas vinham, até de longe,

para ver este retrato, e ficaram por muito tempo horas assistindo. Agora esta imagem
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inofensiva da nossa graciosa rainha tornou-se a causa da destruicao da saude e da vida

(Lévy-Bruhl, 1910/1951, pp. 71-72, tradugao nossa)60.

A partir do relato, somos tentados a pensar que a Mentalidade Primitiva estaria fazendo
um uso ingénuo da razao e a supor, como foi colocado pelo movimento evolucionista, que
haveria um atraso nessas fungdes mentais; ou que elas nao adquiriram o mesmo grau de
desenvolvimento da mentalidade moderna/cientifica. Ao associar dois eventos simultdneos no
tempo, ou seja, a causa da epidemia com o retrato, a Mentalidade Primitiva estaria colocando-os
em uma dependéncia de causa e efeito, indicando a presencga de um erro — post hoc ergo propter
hoc — isto €, uma correlagdo coincidente entre os eventos (Lévy-Bruhl, 1910/1951).

Mas a compreensao de Lévy-Bruhl (1910/1951) ¢ a de que ndo ha erro nas operagdes
logicas, mas, antes, que a ldégica possui uma estrutura diferente da "mentalidade moderna". No
centro da Mentalidade Primitiva, as operagdes mentais nao obedecem as mesmas leis sobre a
logica causal e, portanto, ndo dizem respeito a um uso ingénuo da causalidade. Sendo mais claro:
a Mentalidade Primitiva nao seria inferior ou atrasada em aspecto evolutivo, mas estaria sofrendo
a influéncia de um fator subjacente — a Representacdo Coletiva e seu aspecto mistico.

Vimos anteriormente que as Representacdes Coletivas emergem no centro de um evento

traumatico, precisamente nos ritos de passagem de uma tribo. Tal ato favorece a eclosdo de uma

60 “[...] une sorte d'épidémie de pleurésie régnait le long de la cote... Naturellement, on nous accusa, ma

femme et moi, d'avoir apporté le messager de mort, et on demanda a grands cris que nous — et les maitres d'école
polynésiens avec nous — subissions pour cela la peine capitale... 1l fallait néanmoins une cause, et les indigenes
accuserent un pauvre malheureux mouton que j'avais ; il fut tué pour les satisfaire. L'épidémie ne diminuant pas ses
ravages, ils s'en prirent a mes deux chévres, qui pourtant échappeérent a la mort. A la fin, leurs injures et leurs
accusations se concentreérent sur un grand portrait de la reine Victoria, qui était accroché au mur de notre salle a
manger. Avant l'épidémie, les gens venaient, méme de fort loin, pour voir ce portrait, et ils restaient de longues
heures a le regarder. Maintenant cette image inoffensive de notre gracieuse reine était devenue la cause de la
destruction de la santé et de la vie”.
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imagem psiquica dotada de forte carga emocional. Uma representacao com decisivo poder
coercivo e que desperta sentimentos de medo e veneragao, um numinoso. A Representagao
Coletiva se torna inquestionavel para a Mentalidade Primitiva, que ndo v€ outra saida a ndo ser
atestar a veracidade da imagem e, sobretudo, da forga exercida pela imagina¢ao. Imaginagao
tratada como a mais pura realidade, e seus conteudos, por sua vez, presentificados como seres
viventes.

De acordo com Lévy-Bruhl:

[...] as representacdes coletivas dos primitivos nao sao, como nossos conceitos, o produto
de um trabalho intelectual propriamente dito. Eles contém, como partes integrantes,
elementos emocionais € motores, e sobretudo implicam, em vez de inclusdes e exclusdes
conceituais, em participacdes mais ou menos definidas de forma clara, mas, em geral,

vivamente sentidas (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 80, traducdo nossa)°®' .

Por se tratar de atividade mental indiferenciada, as Representacdes Coletivas sao muito
resistentes a constatagcdo objetiva dos sentidos e, com isso, também ao processo logico de causa e
efeito. Elas implicam em uma imagem dotada de forte virtude, ou seja, “[...] uma poténcia oculta,
variavel segundo os objetos e segundo as circunstincias, mas sempre real para o primitivo,
constituindo parte integrante de sua representacdo” (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 30, tradugdo
)2

nossa)”~. As Representagdes Coletivas se tornam a nova realidade do primitivo, que unifica toda

a concepcao de identidade da tribo. Sendo essa a base de sua estrutura conceitual, por onde serdo

o1 “[...] les représentations collectives des primitifs ne sont pas, comme nos concepts, le produit d'un

travail intellectuel proprement dit. Elles contiennent, a titre de parties intégrantes, des éléments émotionnels et
moteurs, et surtout elles impliquent, au lieu d'inclusions et d'exclusions conceptuelles, des participations plus ou
moins nettement définies, mais, en général, vivement senties”.

62 “[...] une puissance occulte, variable selon les objets et selon les circonstances, mais toujours réelle

pour le primitif, et faisant partie intégrante de sa représentation”.
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medidos e atribuidos todos os principais elementos estruturantes da cultura. Assim, os dados
objetivos das sensacdes sdo logo envolvidos em uma estrutura que cria um enredo especifico
para a realidade — a crenga nos espiritos, na magia ou nas forgas sobrenaturais, em seres viventes
em outro plano que ndo o sensorio perceptual.

Com efeito, ¢ exatamente nesse ponto que reside a compreensao de Lévy-Bruhl
(1910/1951) para a Lei da Participagao, ou seja, a de que a l6gica das operagdes mentais
primitivas estaria sob o jugo de uma outra realidade — que nao ¢ a realidade observada pelos
sentidos — mas antes, a que se faz sentida pela Representacao Coletiva. A Mentalidade Primitiva
se organizou de tal forma que fez da imaginagao o eixo central pelo qual as ideias se associam e
dao coloragao e significado ao mundo. Imaginagao sentida como realidade, e que, em dadas
proporg¢des, "substitui" a realidade da sensopercepcao em termos de valor e confiabilidade.

Retomando nosso raciocinio anterior: nao se trataria, portanto, de um erro do sofisma
post hoc ergo propter hoc (correlagdo coincidente entre os eventos); nem de uma caracteristica
de atraso evolutivo no uso da razdo. De modo preliminar, a l6gica operante na Mentalidade
Primitiva sofre a agao de uma ideia dotada de forte teor emocional. E essa, por sua vez,
ultrapassa o valor dado ao mundo observado pelos sentidos. Para o antropdlogo francés: “[...]
essas mentes estdo ocupadas previamente por um grande niumero de representagdes coletivas, em
virtude pela qual os objetos, quaisquer que sejam eles, seres vivos, objetos inanimados ou
instrumentos feitos por maos humanas, s6 se apresentam a eles carregados de propriedades

misticas” (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 76, traduciio nossa)®. Ao falar sobre a maneira que o

63 . . , . .
“[...] ces esprits sont occupés d'avance par un grand nombre de représentations collectives, em vertu

desquelles les objets, quels qu'ils soient, étres vivants, objets inanimés, ou instruments sortis de la main de I'homme,
ne se présentent a eux que chargés de propriétés mystiques”.
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primitivo reage: “[...] elas implicam, ndo apenas em que o primitivo tem atualmente uma imagem
do objeto e acredita que ele € real, mas também que ele espera ou teme algo dele, que uma agao
determinada emane dela ou que exerg¢a sobre ele” (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 30, traducao
nossa)®.

Se voltarmos ao relato de Edelfelt na Nova Guiné, sobre o retrato da Rainha Vitoria,
Lévy-Bruhl explica que os primitivos ja estavam familiarizados com o retrato e sé atribuem a ele
uma acao causal sobre o surgimento da pandemia apos terem descartado outros fatores. Isso
refor¢a a compreensao de que a Mentalidade Primitiva esta convencida da existéncia de forgas
magicas. O retrato nao seria um objeto inanimado como outro qualquer. Ele ¢ agora considerado
algo vivo, compartilhando uma esséncia em comum com o sujeito.

Assim, de acordo com Lévy-Bruhl (1910), em sociedades primitivas ha um grande temor
que paira nos retratos, onde deixar-se capturar em imagens implicaria em “[...] confiar a outro
uma parte de sua propria substancia e colocar-se a mercé de qualquer um que dela se apoderar.
Eles também t€ém medo de se colocar na presenga de um retrato, que, sendo uma coisa viva, pode
exercer uma agio nociva” (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 42, traducio nossa)®. De tal modo que o

objeto — retrato da Rainha Vitoria — possui uma qualidade mistica e, por isso, se associou a

pandemia de forma causal.

64 “[...] elles impliquent, non seulement que le primitif a actuellement une image de l'objet, et croit qu'il
est réel, mais aussi qu'il en espere ou qu'il en craint quelque chose, qu'une action déterminée émane de lui ou

s'exerce sur lui”.

65 “[...] confier une part de leur propre substance, et se mettre a la discrétion de quiconque s'en

emparerait. Ils ont peur aussi de se trouver en présence d'un portrait, qui, étant chose vivante, peut exercer une
action nocive”.
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Outro exemplo citado pelo antropdlogo francés ¢ o relato de Richard Phillips®®,

antrop6logo americano, que, em sua visita ao Congo, nos conta que:

Uma seca em Landana foi atribuida particularmente ao fato de que os missionarios
usavam um certo tipo de chapéu durante o servico divino. Os nativos diziam que isso
impedia a chuva de cair; eles comegaram a gritar bem alto e exigiram que os missionarios

deixassem o pais (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 70, tradugdo nossa)®’.

A mesma estrutura esta presente no relato em Landana, na qual o chapéu dos
missionarios possuia propriedades magicas que enfeiticaram a regido e sao a causa da pandemia.
Para Lévy-Bruhl (1910/1951, p. 30, traducio nossa)®® “[...] a realidade onde se movem os
primitivos €, ela mesma, mistica. Nem um ser, nem um objeto, nem um fendomeno natural €, em
suas representacdes coletivas, o que parece ser para nés”. No fundo, ¢ uma estrutura simbolica da
realidade que passa a ser colocada como absoluta. Se torna concreta e, de certa forma,
inquestiondvel para a percep¢ao primitiva. Os fatos sdo associados e mantidos juntos a estrutura
mistica de compreensdo da realidade, isto €, uma crenga central e absoluta na for¢ca magica que
sustenta e permeia todas as coisas. Assim, para essa mentalidade, tanto o retrato da Rainha
Vitoria quanto o chapéu dos missionarios, pouco ou nada se diferenciam de um ser vivo, magico
e atuante no mundo. A Mentalidade Primitiva estaria convicta de que sua imaginacao possui o

mesmo grau de veracidade que os fenomenos observados pelos 6rgaos dos sentidos.

66 Phillips. The lower Congo in Journal of the Anthropological Institute of Great Britain and Ireland XVII,
1887, p. 220.

87 “Une sécheresse a Landana fut attribuée particulierement au fait que les missionnaires portaient une
certaine espece de toque pendant le service divin. Les indigenes disaient que cela empéchait la pluie de tomber ; ils
se mirent a pousser les hauts cris et a exiger que les missionnaires quittassent le pays”.

68 “[...] la réalité ou se meuvent les primitifs est elle-méme mystique. Pas un étre, pas un objet, pas un
phénomene naturel n'est dans leurs représentations collectives ce qu'il nous parait étre a nous”.
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Na conceituacao para a Lei da Participagdo, Lévy-Bruhl (1910/1951; 1928/2008) afirma
que a Mentalidade Primitiva pode ser classificada como pré-logica e mistica. Sao dois
componentes da mesma propriedade fundamental e nao caracteristicas separadas. O antropdlogo
francés pontua que, por pré-logica, ndo se deve entender como um estagio que existia
anteriormente ao pensamento l6gico, nem tampouco como uma falta de ldgica. Ele explica que
“[...] por falta de um nome melhor, ndo apresenta esse carater de forma alguma. Nao ¢
antilogico; ela nao ¢ também aldgica [...] quero apenas dizer que ndo € exigido acima de tudo,
como 0 nosso pensamento, abster-se de contradi¢ao” (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 79, tradugao
nossa)®’.

Deste modo, fica claro que o antropologo francés nao esta dizendo que a Mentalidade
Primitiva seja desprovida de 16gica, ou ainda que seja alheia a lei de ndo contradi¢ao. No fundo,
€ como se ele tentasse sugerir que algo interfere na operagao 16gica da Mentalidade Primitiva,
desqualificando ou reduzindo a importancia de elementos essenciais do funcionamento desta.
Também podemos pensar que, em se tratando de silogismo, a operagdo da Mentalidade Primitiva
nao se ocupa do elemento de demonstragao, tdo caracteristico no modelo positivista.

Mas devemos levar em consideracao o posicionamento de Goldman (1994), ao afirmar
que o grande problema do conceito de pré-logismo de Lévy-Bruhl recai no fato de que as
Representagdes Coletivas impediriam o processo de reflexao. Para o autor, o primitivo seria
barrado de pensar com a 16gica, tornando o argumento do antrop6logo dotado de um tipico

preconceito europeu que desqualifica outros modelos de sociedades.

69 “[...] faute d'un nom meilleur, ne présente pas du tout ce caractere. Elle n'est pas antilogique [...] je veux

seulement dire qu'elle ne s'astreint pas avant tout, comme notre pensée, a s'abstenir de la contradiction”.
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Entretanto, sendo fiel ao texto apresentado pelo antropdlogo francés, que faz uma
adverténcia ao leitor logo no inicio de sua obra: “Sabemos antecipadamente que a mente deles
nao ¢ diferente da nossa. Resta investigar como fungdes mentais idénticas as nossas foram
capazes de produzir essas representagdes e essas conexoes” (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 7,
tradugdio nossa)’’. Nesse contexto, mesmo que as operagdes ditas pré-logicas sejam oriundas das
Representagdes Coletivas, e, por sua vez, dotadas de um aspecto concreto e uma forte carga
emocional, em lugar algum de seu texto base, o antropdlogo franc€s pontua uma impossibilidade
de reflexao légica por parte do primitivo. Isso faz do argumento de Goldman (1994) uma critica
sem muito fundamento, embora tenha repercutido significativamente e servido como munigao
para os criticos de Lévy-Bruhl.

No entanto, € nitido que Lévy-Bruhl ndo se resolve totalmente sobre o tema, e suas ideias
se fazem merecedoras de criticas a medida que ele ndo elaborou de forma clara seus conceitos.
Em varios momentos, enfatiza que todo processo 1logico esta preservado, mas, por outro lado,
parece sugerir que o primitivo ¢ demasiadamente influenciado pelas Representa¢des Coletivas.
Em todo caso, Lévy-Bruhl ndo defende uma diferenga estrutural nas opera¢des mentais, mas
destaca que o primitivo parece mais inclinado a confiar nas intui¢des proporcionadas pela
Representagao Coletiva do que nas operacdes logicas.

Essa conjectura — a influéncia das relagdes entre antecedente e consequente na Lei da

Participacdo — ¢ explicada a partir da realidade como mistica. Segundo o antrop6logo francés:

70 . . \
“Nous savons d'avance que cet esprit n'est pas autre chez eux que chez nous. Tout ce qui reste a
chercher, c'est comment des fonctions mentales identiques aux notres ont pu produire ces représentations et ces
liaisons”.
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A concepgao de representacdes em sua mente basta para lhes garantir que os objetos
estao de fato ligados; ou, melhor dizendo, eles ndo pensam que essa ligacao necessita de uma
garantia (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 73, tradugiio nossa)’'. Se pela légica da mentalidade
moderna hd uma analise rigorosa para os fatos observados, onde estes sao submetidos a uma
avaliacdo criteriosa sobre suas causas e efeitos; na Mentalidade Primitiva, por sua vez, opera um
tipo de estrutura que possui base no misticismo. Na atribui¢ao da acao de fatores magicos ou
espirituais no mundo, que em “[...] formas e graus diversos, todas dizem respeito a uma
“participa¢ido” entre os seres ou os objetos ligados em uma representagdo coletiva. E por isso
que, na falta de um termo melhor, eu chamarei de Lei de Participag¢do” (Lévy-Bruhl, 1910/1951,
p. 76, destaque italico do autor, tradugiio nossa)’>.

Para ilustrar melhor, tomemos o conceito de Wakan entre os Dakota. Essa talvez seja a
melhor maneira de apresentar a Lei da Participacao. Para essa tribo, Wakan ¢ a forga que permeia
todas as coisas. Toda a vida esta repleta de Wakan. Essa forga é responsével pelo Sol e por
manter o dia iluminado, mas também esta presente na noite, quando os mortos e¢ fantasmas
ganham voz, repletos de Wakan. Um guerreiro que possui sua lan¢a nunca ird a batalha sem que
antes o xama a mergulhe em Wakan. O proprio ser humano pode se tornar Wakan ao fazer preces
e jejuns. Assim, qualquer objeto, ser vivo, pessoa ou fendmeno natural que manifeste o poder
magico ¢ dotado de Wakan, ou seja, um poder oculto e misterioso, tratado como algo vivo e

atuante (Lévy-Bruhl, 1910/1951).

& “[...] La conception des représentations dans leur esprit suffit a leur garantir que les objets sont liés en
effet ; ou, pour mieux dire, ils ne songent pas que cette liaison ait besoin d'une garantie”.
2 “[...] des formes et a des degrés divers, tous impliquent une participation entre les étres ou les objets liés

dans une représentation collective. C'est pourquoi, faute d'un meilleur terme, j'appellerai loi de participation”.
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Isso € o que Lévy-Bruhl (1910/1951) chama de carater mistico da representacao. Esse
conceito remete a um continuo de forcas espirituais anterior as individualidades. Como podemos
observar na passagem sobre Wa-kon'-da relatada por Alice Fletcher”® em expedi¢io a América

do Norte e seu contato com os Omaha:

Os nativos olham todas as formas animadas e inanimadas, todos os fendmenos, como
penetrados por uma vida comum, que ¢ continua e semelhante ao poder voluntario que
eles tém consciéncia neles mesmos. Esse poder misterioso (mistico) em todas as coisas,
eles chamam de Wakanda e, por este meio, todas as coisas estdo em relagdo com os seres
humanos e entre elas. Com esta ideia de continuidade da vida, um parentesco ¢ mantido
entre o visivel e o invisivel, entre 0os mortos e 0s vivos e também entre um fragmento de

um objeto qualquer e este objeto inteiro (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 436).

Por Wa-kan'-da, temos os seguintes atributos: a) continuidade; b) coextensividade; c)
capacidade relacional; e d) participagdo. Esses elementos permitem que determinados
significados paregam contidos uns nos outros, tornando objetos, pessoas ou elementos da
natureza, dotados de ambos os sentidos. O atributo simbolico se une ao objeto, tornando-se
concreto e definido. Assim, mesmo que as significacdes apresentem contradigdes ldgicas, elas
nao se anulam, mas se reforgam mutuamente em uma unidade indissociavel e concreta,
carregando consigo o sentido simbolico de maneira literal (Lévy-Bruhl, 1922/1947).

Outro exemplo relevante pode ser encontrado entre os Trumais, uma tribo do norte do

Brasil que acredita serem animais aquaticos, compartilhando com esses seres as mesmas

3 The signification of the scalp-lock (Omaha ritual) in: The Journal of the Anthropological Institute of
Great Britain and Ireland, Vol. 27 (1898), pp. 436-450. Citado por Lévy-Bruhl — p.437 do trabalho da antropdloga.
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qualidades simbolicas atribuidas ao elemento agua. Da mesma forma, os Bororos, também do
norte do Brasil, consideram-se araras vermelhas, identificando-se com os atributos simbdlicos
das aves relacionados ao elemento ar e a cor vermelha. H4, assim, uma tendéncia em considerar
objetos heterogéneos como iguais, ignorando suas particularidades. Todo aspecto simbolico ¢
absorvido por um absolutismo e um concretismo (Lévy-Bruhl, 1910/1951).
Para analisarmos melhor esse aspecto, precisamos destacar dois pontos importantes:

1. Identidade Essencial;

2. Principio da Nao-contradigao.

Esses dois conceitos sao a base para entendermos a estrutura que rege a Lei da
Participagdo. Segundo Lévy-Bruhl (1910/1951, pp. 77-78, grifo nosso, traducio nossa)’* “Nio é
um nome que eles se atribuem, ndo ¢ um parentesco que proclamam. O que eles querem
transmitir ¢ uma identidade essencial. Que eles sejam a0 mesmo tempo os seres humanos que sao
e passaros com plumagem vermelha”. Essa ideia de uma Identidade Essencial é o centro do
conceito da Lei da Participacdo. Para o antropo6logo francés, a Mentalidade Primitiva: [...] v€, por
toda parte, comunicagdes de propriedades, por transferéncia, por contato, por transmissao a
distancia, por contaminagao, por corrup¢ao, por possessao, por uma infinidade de operagdes que
fazem participar (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 104, tradugio nossa)”>.

A Identidade Essencial, portanto, ¢ o produto central da operagao da Participacao
Mistica, onde ocorre uma espécie de fusdo entre eu e outro. Isso cria uma identidade atuante e

autdnoma, que pressupoe a substituicdo da identidade individual pela identificagdo com as

T4 «Ce n'est pas un nom qu'ils se donnent, ce n'est pas une parenté qu'ils proclament. Ce qu'ils veulent faire
entendre, c'est une identité essentielle. Qu'ils soient tout a la fois les étres humains qu'ils sont, et des oiseaux au
plumage rouge”.

& “[...] voit partout des communications de propriétés, par transfert, par contact, par transmission au loin,
par contamination, par souillure, par possession, par une multitude d'opérations, en un mot, qui font participer”.
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Representagdes Coletivas do grupo e seu carater mistico. Segundo Tambiah (2013, pp. 194, grifo
do autor): Participagdo, segundo Lévy-Bruhl, ¢ uma associagdo entre pessoas e coisas no
pensamento primitivo, a ponto de significar identidade e consubstancialidade. Ele complementa:
Toda imagem, toda reproducao “participa’ da natureza, das propriedades, da vida do objeto
retratado. Participagdo que nao deve ser entendida como se fosse uma partilha (Tambiah, 2013,
p. 75).

A Lei da Participacao pressupde que o conceito de natureza seja sentido como idéntico ao
conceito de sujeito, do qual participa. Enquanto na mentalidade moderna a relagao
homem/natureza funciona por uma separatividade entre eu-outro, isto ¢, um mundo objetivo
funcionando separadamente do sujeito, na Mentalidade Primitiva essa separacao ¢ diluida pela
participacdo e se torna consubstancializada ao sujeito, sendo idéntica e inseparavel (b) de si
mesma num continuo (a), atuante (c) e participante (d).

Assim, “[...] a lei da participacdo, que ¢ o seu principio orientador, permite-lhe pensar
tanto o individual no coletivo como o coletivo no individual, sem qualquer dificuldade” (Lévy-
Bruhl, 1910/1951, p. 100, traducio nossa)’¢. Deste modo, os principais ritos que norteiam o
comportamento das sociedades primitivas possuem como base uma relacao de participagdo entre
o individual e o coletivo, onde “[...] nem a coletividade da espécie, nem a existéncia separada
dos individuos tém para ela 0 mesmo significado que para nés” (idem, ibidem)””.

Se retomamos os exemplos dos Bororos e as araras, temos uma relagdo animal-

individuo/animal-coletividade, onde araras dizem respeito ao animal totémico que sintetiza toda

76 “[...] la loi de participation, qui en est le principe directeur, lui permet de penser a la fois l'individuel

dans le collectif et le collectif dans l'individuel, sans aucune difficulté”.
7 “[...] ni la collectivité de l'espece ni l'existence séparée des individus n'ont le méme sens pour elle que
pour nous|.
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a vinculagdo de pertencimento da tribo. Além, claro, de fazer a ponte com a ancestralidade,
evocando ainda o tempo mitico ou o tempo dos principios ligados a mitologia de um povo
(Eliade, 2008). Efetiva-se, assim, a compreensdo de que nao sao as caracteristicas anatomicas,
fungdes fisioldgicas ou caracteristicas externas passiveis de verificagdo pela experiéncia que
importam para a Mentalidade Primitiva, mas, antes, as atribui¢des misticas produzidas pela
Representagao Coletiva (Lévy-Bruhl, 1935/2015).

Chegamos aqui ao segundo ponto em relagdo a Lei da Participagdo: o principio da nao
contradi¢cdo. Vimos até entdo que a participagdo funciona pela caracteristica das operagdes que
ele chama de pré-logicas. Para o antropologo francés, mesmo que uma ideia possua claras
objec¢des logicas, elas sao simplesmente ignoradas pela Mentalidade Primitiva. Pelo produto da
participacdo, produz-se uma Identidade Essencial que dilui a relagao eu-outro, gerando uma
unido da esfera subjetiva com a objetiva. Por sua vez, isso tem como base a crenga mistica
(Lévy-Bruhl, 1927), que poderiamos denominar como animica do mundo, mas com a ressalva de
compreender por animica uma alma coletiva, e nao individual. O mundo seria dotado de uma
esséncia viva e atuante — uma a/ma do mundo.

Como ¢ o caso dos Bororos, que sdo homens e araras a0 mesmo tempo. A nao
contradi¢do ¢ um aspecto da Lei da Participacdo e diz respeito a maneira como as ideias sao
associadas na Representagdao Coletiva. Nesse sentido, a Participagdo Mistica ¢ uma unido com o
objeto. Ela ndo ¢ apenas metaforica, mas concreta. Segundo Tambiah (2013), “[...]
diferentemente de nossas proprias nogdes de causalidade, ¢ indiferente a causas ‘secundarias’ (ou
mecanismos de interferéncia): a conexao entre causa e efeito ¢ imediata, e elos intermediarios

nao sdo reconhecidos” (p. 195).
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Para Lévy-Bruhl (1922/1947), a Mentalidade Primitiva obedeceria antes de tudo a Lei da
Participagdo para s entao serem postas as leis da logica. Nao ¢ a falta da l6gica, mas, como ja
foi dito, que essa estaria submetida e afetada pelo aspecto mistico da Representacao Coletiva e,
portanto, ignorando propositalmente as leis, operando primeiro por participagdo, € assim, por nao
contradicao.

Com efeito, a operagao silogista encontra-se presente, mas ela € influenciada pela
participacdo, que demonstra ser mais forte ¢ dominante, submetendo qualquer raciocinio
primeiro ao carater mistico. Deste modo, podemos entender por pré-logica: a pré-ligacao ou pré-
formacao que ocorrem anteriormente ao julgo da razao. Para esses, a 16gica, no sentido de uma
avaliacdo criteriosa para causas € consequéncias, €, sobretudo, regulada pelo principio da
contradigdo, se vé tolhida e impedida de exercer qualquer critério de juizo sobre a realidade, pois
estaria ‘contaminada’ afetivamente pelo conteido da Representagao Coletiva.

Assim, na tensao entre os conceitos de participacdo e causalidade, situa-se a coexisténcia
de duas mentalidades que operam juntas. Lévy-Bruhl (1949) se manifesta contra qualquer teoria
sobre o funcionamento mental que preconize a unicidade mental. Para ele, ha duas formas de
acdo e pensamento. Naquilo que o “[...] pensamento ocidental consideraria como aspectos
logicamente distintos de realidade, o primitivo seria capaz de fundir numa tnica unidade
mistica” (Tambiah, 2013, p. 194).

Tendo apresentado a Lei da Participacdo e suas principais caracteristicas nos escritos de
Lévy-Bruhl, partiremos agora para a elucidagdo dessa na teoria de Jung. Um ponto que ja
analisamos — a relag@o entre a Mentalidade Primitiva e o conceito de inconsciente — nos autoriza
a tratar da teoria do inconsciente em Jung com as mesmas propriedades para a Mentalidade

Primitiva em Lévy-Bruhl.



167

Na defini¢ao para ambos os conceitos, temos a Lei da Participagao como explicacao para
um fendomeno psicologico que € muito singular na teoria de Jung. Trata-se da unidade primaria
indissociavel entre eu-outro, isto €, um estado originario no qual a distingdo consciente e
inconsciente, sujeito-objeto, nao existe ou € muito incipiente. Um estado de fusdao com o mundo,
onde os elementos subjetivos e objetivos estdo indiferenciados, relevando, com maior precisao, o
funcionamento do inconsciente como uma camada arcaica da mente. Isto é, uma Mentalidade
Primitiva inconsciente. Também compreendida como estado de fusdao eu-outro entre os
elementos de pré-logismo e de nao contradigdo, recaindo sobre a teoria geral da libido e a
formacao dos simbolos. A Participacao Mistica e os mecanismos do Inconsciente Coletivo

possuem significativos pontos de contato, como veremos adiante.

Introjecdo ou Projecao? A Participacao Mistica e os mecanismos do inconsciente

Se assumirmos que a existéncia do Inconsciente Coletivo esta, de certa forma, condicionada em
alto grau pela relacdo com as Representagdes Coletivas, que emergem na consciéncia alterando a
percepgao da realidade, esse contetido se torna nao sé consciente, mas manifesto. Nos
delineamentos da teoria analitica, a Mentalidade Primitiva pode ser melhor percebida quando se
tem um abissement du niveau mental. Vemos com isso as leis da participa¢do emergirem como

mecanismos do inconsciente em primazia de um elemento primitivo nas representagoes:

As chamadas proje¢des que encontramos frequentemente nas analises praticas nada mais
sdo do que residuos de uma identidade primitiva entre sujeito e objeto. A eliminagdo do
conhecimento e a impossibilidade de uma experiéncia consciente, causadas por este
estado, significam consideravel perda da capacidade de adaptagdo (Jung, 1921/2011, p.

251, §449).
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Por sua vez, na teoria de Lévy-Bruhl (1910/1951) encontramos: “[...] para a mentalidade
das sociedades inferiores, ndao ha dois mundos em contato um com o outro, distintos e unidos, se
penetrando mais ou menos um no outro. H4 apenas um. Toda realidade ¢ mistica, como toda
acdo e, por consequéncia, também toda percepgdo”’®. Esse contorno pode ser identificado na
teoria de Jung referente ao pensamento concreto como uma indiferenca entre fantasia e
realidade: “Concreto significa propriamente ‘crescido junto’. Um conceito pensado
concretamente € aquele que aparece intimamente ligado ou fusionado com outros conceitos. Tal
conceito ndo ¢ abstrato, separado e pesando em si, mas relacionado e misturado” (Jung,
1921/2011, p. 438, §777).

O pensamento primitivo seria assim distinto do pensamento simbdlico, que deixa de
exercer seu aspecto de amplitude e se encerra num concretismo. E 0 mesmo mecanismo da
esquizofrenia, onde ha poucos limites entre o sujeito e seus contetidos internos: “O pensamento e
o0 sentimento primitivos sao exclusivamente concretistas, sempre relacionados com o sensual. O
pensamento do primitivo ndo tem autonomia, mas adere ao fendmeno material” (Jung,
1921/2011, p. 438, §778). Como Lévy-Bruhl (1910/1951) pontua: “Para ele, o outro se mistura a
sua realidade sensivel. Ele se sente rodeado por uma infinidade de seres imperceptiveis, quase
sempre invisiveis e sempre formidaveis” (p. 63, tradugdio nossa)’’.

O primitivo seria invadido pelos conteudos do inconsciente, projetados no mundo como
um fator absoluto, ndo sobrando espago para uma simbolizag@o. Por sua vez, Jung reforga: “O

concretismo € um conceito que cai sob o conceito amplo de ‘Participacdo Mistica’. Assim, como

78 “[...] pour la mentalité des sociétés inférieures, il n'y a pas ainsi deux mondes au contact I'un de I'autre,
distincts et solidaires, se pénétrant plus ou moins I'un I'autre. Il n'y en a qu'un. Toute réalité est mystique comme
toute action, et par conséquent aussi toute perception”.

9«4 leur réalité sensible s'en méle pour lui une autre. Il se sent entouré par une infinité d'étres
insaisissables, invisibles presque toujours, et toujours redoutables”.
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a participagao representa uma mistura do individuo com objetos externos, o concretismo, por sua
vez, representa uma mistura do pensamento e sentimento com a sensa¢ao” (Jung, 1921/2011, p.
439, §779). Ja em Lévy-Bruhl: “O que nds chamamos de realidade objetiva, nele esta unida,
misturada e geralmente subordinada a elementos misticos, imperceptiveis, que hoje descrevemos
como subjetivos” (Lévy-Bruhl, 1910/1951, pp. 56-57, tradugio nossa)®’.

Como se a segunda mentalidade invadisse a primeira e criasse uma interferéncia
tamanha, que os processos mentais deixam de obedecer aos mecanismos logicos e se fundem na
Representagao Coletiva. A mesma explicagao para o concretismo em Jung pode ser lida a partir
da Lei da Participagdo e do carater de pré-logismo. Na Mentalidade Primitiva, o processo logico
esta presente, mas nao manifesta um grau de importancia devido a interferéncia que a
Representagao Coletiva produz, tornando-se ineficaz na diferenciacao psiquica. Analogamente,
0s processos mentais conscientes correm sempre o risco de serem tragados pelos conteudos do
Inconsciente Coletivo, fazendo da realidade uma mistura complexa de emogdes primitivas, um

processo que podemos entender como uma fusdo eu-outro (Jung, 1954/2011a).
Ainda sobre a relagao entre concretismo € primitivismo:

O concretismo produz uma superimportancia dos fatos e, com isso, opressao da
individualidade e de sua liberdade em favor do processo objetivo [...] o concretismo
projeta os fatores internos nos fatos externos, ocasionando uma supervalorizagao quase
supersticiosa do fato em si, como acontece com o primitivo (Jung, 1921/2011, p. 439,

§780).

80 «ce que nous appelons réalité objective y est uni, mélé, et souvent subordonné a des éléments mystiques,
insaisissables, que nous qualifions aujourd'hui de subjectifs”.
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Ja em Lévy-Bruhl (1910/1951, p. 57, tradugdo nossa)®!, temos:

O que para nos € percepgao, ¢ principalmente para ele a comunicagdo com 0s espiritos,
com as almas, com as forgas invisiveis e intangiveis, misteriosas, que o cercam por todos
os lados, das quais depende a sua sorte, € que t€m mais espacgo na sua consciéncia do que

os elementos fixos, tangiveis e visiveis das suas representagdes.

Podemos notar em outro momento que o autor estabelece uma conduta curiosa em
relacdo as dinamicas de extroversao e introversao. Em Tipos Psicologicos, se retomarmos o texto
que citamos anteriormente, o primeiro momento em que Jung cita Lévy-Bruhl, vemos um quadro
geral para a andlise do texto de Schiller sobre a questao entre psicologia e estética. Schiller
descreve o tipo de mentalidade que leva a diferentes formas de arte e nos apresenta os conceitos
de — o poeta ingénuo e o poeta sentimental — para se referir as diferentes tipologias na
producdo estética. Enquanto o poeta ingénuo seria o natural, ou seja, estaria em contato direto
com a natureza e, por sua vez, sua producdo como algo propriamente nao pensado; o poeta
sentimental estaria a procura da natureza e teria de fazer um grande esforco intelectual para
capta-la. O exemplo de Schiller chama a atencao de Jung (1921/2011), que logo de imediato
correlaciona os — poetas ingénuo e sentimental — aos tipos extrovertido e introvertido.

Ao tragar objecdes na forma como Schiller diferencia essas duas tipologias, Jung faz uma
interpretacdo sobre a atitude ingénua, afirmando que, nessa, a natureza atuaria de forma livre,

porém com uma dependéncia do objeto. Isso apresenta um carater coercitivo na medida em que o

81 ; . o . L .

“Ce qui pour nous est perception, est principalement pour lui communication avec les esprits, avec les
ames, avec les forces invisibles et intangibles, mystérieuses, qui l'entourent de toutes parts, de qui son sort dépend,
et qui tiennent plus de place dans sa conscience que les éléments fixes, tangibles, et visibles de ses représentations”.
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objeto ¢ introjetado, fazendo uma identificagdo inconsciente. Para Jung (1921/2011), a pessoa de
atitude ingénua estaria sob o jugo dos objetos, ja que esses sao idénticos a ela. E, assim, fundidos
ao inconsciente, atuariam independentemente dela. O objeto se realiza nela, isto €, a pessoa
participa do objeto. “Ele mesmo ¢ natureza, a natureza cria nele o produto. Ele permite que a
natureza atue livremente nele. Ao objeto cabe o primado” (Jung, 1921/2011, p. 144, §199).

Com efeito, Jung, ao abordar a questao tipologica, nos diz que a atitude do poeta ingénuo
corresponde a um processo inconsciente no qual hd uma fusao entre sujeito e objeto, pessoa e
natureza, unidas em uma mesma estrutura psicoldgica indissociavel, fazendo com que os objetos
ganhem vida propria. Ou seja, o mundo se torna animado e participante ao sujeito. Esbarramos
diretamente no centro do conceito de Participagao Mistica. Quando olhamos para a descri¢ao do
conceito de introjecdo, vemos que a teoria sobre o inconsciente apresenta paralelos com os
conceitos centrais de Lévy-Bruhl.

Resumindo, temos também uma base para correlacionar a Participacdo Mistica enquanto
exemplo de uma fusdo eu-outro, exemplificando, pelas consideracdes da tipologia, a relacdo do
conceito de introje¢cdo como mecanismo do inconsciente. Ja vimos que os conceitos de:
Mentalidade Primitiva, Participacdo Mistica e o aspecto pré-logico se mostraram como opgao
para auxiliar Jung na constru¢do de uma teoria do Inconsciente Coletivo. Daqui em diante, o
casamento da Psicologia Analitica com as ideias do antropologo francés se intensifica ainda mais
e acaba por estabelecer um matrimonio definitivo.

Para apresentar o conceito de introjecdo, Jung cita inicialmente as ideias de Ferenczi,
trazendo consigo de forma comparativa o conceito de proje¢ao. Na interpretagdo de Jung,
Ferenczi estaria teorizando a respeito de um mecanismo neurdtico de assimilagdo do objeto,

transformando-o em objeto da fantasia no inconsciente. Ja a proje¢@o seria um mecanismo da
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paranoia, onde as emogdes sdo deslocadas e transferidas para um objeto. Como vai dizer Jung
em Tipos Psicologicos (Jung, 1921/2011), “Psicologicamente, a introjecao ¢, portanto, um
processo de assimilagdo e a projecao um processo de dissimilagao. A introje¢ao supde uma
assimilagdo do objeto pelo sujeito; a projecao, ao contrario [...] um conteudo subjetivo
transferido para o objeto” (p. 471, §863).

Assim, podemos entender que “Pela introje¢do, a nogdo de mundo ¢ subjetivizada” (Jung,
1952/2011, p. 166, §195). De forma contraditoria, o psicologo suigo ainda complementa dizendo
que a introje¢ao € um processo de extroversao, pois necessita da assimilagao do objeto, fazendo
uma empatia com esse. Essa empatia pode ser passiva ou ativa: pela primeira, entende-se o
mecanismo da transferéncia, onde o objeto exerce uma absoluta atracao sobre o sujeito; ja pela
segunda, o mecanismo psicologico ¢ o de adaptacao.

Como o conceito de introje¢do inseriu muitos elementos novos de uma s6 vez, temos que
suspendé-lo momentaneamente para olhar mais de perto para esse emaranhado conceitual que o
circunda. Deste modo, uma atencao especial precisa ser despendida aos conceitos de assimilagao
e empatia (transferéncia e adaptagdo), para s6 depois retomarmos a argumentacdo principal. Sem
nos esquecermos, claro, de que o conceito de projecao também apareceu aqui para justificar a

introjecao e que esse também ird precisar de maior cuidado posterior.

Introjegdo e sua relagdo com a assimilagdo e a adaptagdo

Pois bem, entende-se por assimilagdo, na Psicologia Analitica, a “[...] aproximagao de um novo
conteudo da consciéncia de um material subjetivo que estd a disposi¢ao, em que € ressaltada
sobremodo a semelhanca do novo contetido com o material subjetivo disponivel” (Jung,

1921/2011, p. 432, §766). Posto de outra forma, um contetido psiquico se aproxima da esfera da
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consciéncia e comeca a ser percebido por ela. O individuo inicia, assim, um processo de contato
com esse conteudo por intermédio dos simbolos. O que antes estava totalmente oculto no
inconsciente agora se mostra sob a forma de uma imagem psiquica que pode ser simbolizada.
Nesse processo, torna-se passivel a assimilagdo do conteudo pela consciéncia.

Em outro momento, Jung (1946/2011c¢), em Consideragoes Teoricas sobre a Natureza do
Psiquico, relaciona a assimilagdo com o desenvolvimento da personalidade, dizendo que os
conteudos do inconsciente nado podem apenas ser assimilados para que haja um efeito sobre a
consciéncia. Eles precisam, antes de tudo, ser integrados a personalidade. A assimilagdo
compreende, assim, 0 passo anterior a integragdo. Esse € o momento em que o conteiido emerge
na consciéncia, mas sem que ainda faga parte dela, isto €, ele se mostra como um objeto
separado.

Porém, se o eu for fraco e sucumbir as pressdes do inconsciente, a assimilagdao que
deveria ser realizada pela consciéncia sera passada para o inconsciente e, assim, sera assimilada
por este, causando um severo obscurecimento do eu. Nas palavras de Jung: “[...] o
desenvolvimento da personalidade exige sua diferenciacdo da psique coletiva, porquanto a
ocorréncia de uma diferenciacao parcial ou confusa produziria imediatamente uma fusao do
individual no coletivo” (Jung, 1928/2011, p. 40, §240). Ele nos alerta, ainda, que ha o perigo de
que, ao se analisar o inconsciente, a psique individual e a coletiva se confundam, acarretando
imenso prejuizo na relacdo entre terapeuta e paciente. Nesse caso, o paciente podera se
identificar com os atributos coletivos, produzindo a supressao do ser individual. Tal processo

também pode ser chamado de inflacdo psiquica.®.

82 ~
“Mas como ambos, a seu modo, ultrapassam as propor¢des humanas, possuem algo de “sobre-humano”,
podendo ser expresso figurativamente como “semelhante a Deus”. Se quisermos evitar o emprego desta metafora,
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Essa argumentagao ¢ reforcada pelo conceito de adaptacao, no qual Jung determina duas
possibilidades: uma ¢ a adaptagdo ao mundo externo, entendida como Progressao da Libido, ¢ a
outra, a adaptagdo ao mundo interno, do inconsciente, denominada Regressao da Libido. E
preciso enfatizar que, para o psicologo suico, ndo se deve entender Progressdo como sindénimo de
evolucdo, nem Regressao como involugdo. Tanto uma quanto a outra sdo simplesmente
investimentos de energia psiquica que ora se concentram no objeto, ora no inconsciente.

Assim, podemos inferir que a Progressao consiste em salientar continuamente as exigéncias de
adaptagao as condi¢des do mundo externo, enquanto a Regressao ocorre pela adaptacao as
condi¢des do mundo interior do sujeito, buscando satisfazer uma necessidade vital da
individuacao.

O processo de adaptagdo ao mundo e aos objetos apresenta uma grande perda de valor, o
que provoca a convergéncia da energia psiquica para o inconsciente. Novos conteudos, portanto,
precisam ser assimilados. Podemos dizer que “[...] a regress@o leva a necessidade de adaptacdo a
alma, ou seja, ao mundo psiquico interior” (Jung, 1928/2011, p. 48, §66). O inconsciente, desse
modo, adquire maior influéncia nos processos conscientes, trazendo a tona conteudos antes
excluidos devido a necessidade de adaptagao ao externo.

Progressao e Regressdo sdo movimentos dindmicos da libido, que indicam formas de
transformacdo dessa energia. A Progressdo representa 0 movimento vital continuo, avancando
em dire¢do ao objeto e a adaptacdo exterior. “Durante a progressao da libido, os pares de opostos
estdo unidos no decorrer coordenado dos processos psicologicos. Sua agdo conjunta possibilita a

regularidade equilibrada do processo” (Jung, 1928/2011, p. 45, §61). A Progressao esta

poderiamos falar de inflagdo psiquica [...] envolve uma “expansdo da personalidade” além dos limites individuais
ou, em outras palavras, uma presunc¢ao. [...] O que nos ultrapassa pertence a outro, a todos ou a ninguém” (Jung,
1928/2011, p. p.31, §227, grifo italico do autor).
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relacionada com o trabalho de adaptagcdo ao mundo e suas exigéncias, como cultura, familia,
trabalho e relacdes. Por sua vez, a Regressdo constitui um movimento contrario, invertendo o
fluxo, e se faz necessaria sempre que ocorre uma desvalorizagiio gradual dos pares de opostos®’.

A cada vez que a energia psiquica flui para uma fungao, ela arrasta consigo
caracteristicas da outra fun¢do. Por exemplo: quando a adaptacdo ao mundo externo se torna
insuficiente, a libido volta-se para o interior; o individuo age de forma reflexiva, nao tomando
uma posi¢ao em relacao ao objeto, mas "ruminando" sobre ele em seu interior. Este processo
carrega consigo o aprendizado e as identificagdes do mundo externo para o interno. O fluxo do
processo se inverte assim que a energia represada no movimento regressivo transborda,
movendo-se em dire¢io contraria®®, buscando o equilibrio energético da psique (Jung,
1928/2011).

A adaptacao, como mecanismo da assimilagdo — seja as necessidades do mundo externo,
seja as do inconsciente por meio da individuagcdo —, possui sua base na ambiguidade do conceito
de introjecdo. Esse conceito evoca o sentido atribuido ao termo empatia, ou seja, um mecanismo

que "fornece vida aos objetos", aproximando-se do conceito de projecdo e de transferéncia.

8 A Progressdo pode estar relacionada com a Extroversdo quando referente as adaptagdes externas,
enquanto a Regressdo relacionada a Introversdo quando diz respeito da adaptagdo interna. Como exemplo: tomando
como base dois individuos em um movimento Progressivo da libido; um é o bidlogo com preferéncias Extrovertidas,
o outro um Filésofo com predominancia Introvertida. Enquanto um prefere ir a campo e direcionar suas pesquisas, o
outro se isolaria em um ambiente a fim de produzir um trabalho. A Regressdo também se relaciona com a
Extroversdo e a Introversdo. Na extroversdo podemos observar uma fuga para as experiéncias exteriores de natureza
extravagante. E na introversdo como uma retirada do mundo, e um isolamento improdutivo. Desta forma, somos
levados a pensar que a libido ndo se movimentaria somente para frente e para traz (Progressio e Regressdo), mas
também para fora e para dentro (Extroversdo e Introversdo). Assim, o ‘mundo externo’ e social faz pressdo para uma
adaptag@o no sujeito ao coletivo; ao passo que o ‘mundo interior’ faz pressdo para se desenvolver as potencialidades
inerentes a personalidade, que sdo frutos da psique coletiva. Ambos estdo em constante contradi¢cdo. O conflito de

opostos emerge entre adaptacao e individuacdo (Jung, 1928/2011).

4 . . . . .
8% Jung vai chamar esse processo de enantiodromia, sendo esse um mecanismo da psique que pode ser

descrito como: “fluir para o lado oposto”. Esta fungdo ¢ caracterizada pelo movimento da libido, que ao atingir um
potencial e desequilibrar o sistema psiquico, a energia flui para o lado oposto com a mesma frequéncia e intensidade
a fim de um equilibrio no aparelho psiquico (Jung, 1928/2011).
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Assim, o conceito de introje¢dao nao parece operar de forma completamente desvinculada de sua
contraparte, a projecao. Essa perspectiva serd endossada, como sera visto adiante, na exploracao

de outros conceitos adjacentes, como empatia e transferéncia.

Empatia e Transferéncia
Por empatia, temos a ideia de um movimento da libido em direcdo ao objeto. Nas palavras de
Jung (1921/2011, p. 303, §554), “A empatia €, pois, uma espécie de processo de percepgao que
se caracteriza por transferir sentimentalmente um contetdo psiquico para o objeto; este &
assimilado pelo sujeito, ficando tao intimamente vinculado a ele que o sujeito se sente, por assim
dizer, no objeto”. Dessa forma, nao € que o sujeito se veja projetado no objeto, mas, antes, que
ele o torne algo animado, vivo e atuante, falando por si mesmo. Na empatia, o objeto ¢
esvaziado, e retira-se dele qualquer qualidade ou atributo, preenchendo-o com a vida subjetiva
do individuo, que se coloca, agora, imediatamente acima do objeto. Valoriza-se, assim, o sujeito
na desvalorizacao do objeto. A pessoa com empatia “[...] estd num mundo que precisa de seu
sentimento subjetivo para ter vida e alma. Empresta-lhe confiantemente animag¢ao” (Jung,
1921/2011, p. 303, §554).

Por um lado, o conceito de empatia parece complementar a explicagdao para 0 mecanismo
introjetivo, mas, por outro lado, abre espaco para uma nova formulacao. Por curiosidade, se o
objeto recebe as atribui¢des do mundo subjetivo, ou seja, se sdo colocados no objeto os

elementos da vida psiquica do individuo, isso ja ndo se configura como uma proje¢do do material
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subjetivo? Tal questionamento se confirma quando Jung assinala que a empatia ¢ uma projecao
de conteudos inconscientes, citando, assim, Freud e o conceito de transferéncia®.

Ou ainda, na explicagao:

Tudo o que ultrapassa a esfera do consciente pessoal facilmente permanece inconsciente
e por isso aparece de forma projetada [...] a projecao nunca € um meio de cura; ela
impede o conflito s6 aparentemente e em contrapartida produz uma neurose, que por sua

vez permite a fuga para a doenga (Jung, 1952[1912]/2011, p. 389, §507).

Aparentemente, ha uma ambiguidade na estrutura dos conceitos. Se a empatia esta
relacionada a explicacdo para a introjecao, como ela poderia também ser um mecanismo
projetivo, sendo essas operagdes opostas? Isso nos leva a pensar que ha um problema na
fundamentagao conceitual de Jung que — ou nao se decide sobre o funcionamento do
inconsciente, ou relativiza consideravelmente seus proprios conceitos — de modo que eles sejam
usados de maneira indistinta.

Caminhando um pouco mais nessa confusao teorica, temos ainda a associagao do
conceito de introje¢do com o de transferéncia, por via da empatia. Isto €, todo contetdo
anteriormente internalizado pode, agora, assumir-se no inconsciente, sendo projetado como um
dado que necessitaria de assimilagdo.

Resumindo: o material que € projetado carece de maior consciéncia por parte do sujeito,

indicando aspectos de sua propria personalidade que sdo transferidos a outro. Essa nogao pode

85 «yocé sabe que Freud considera a transferéncia uma proje¢do das fantasias infantis sobre o analista [...]
Enquanto for o caso da assim chamada transferéncia positiva, pode-se facilmente reconhecer o contetido erético-
infantil. Mas quando for uma transferéncia negativa, s6 encontramos resisténcia que, as vezes, escondem-se sob
formas tedricas, aparentemente criticas ou céticas [...] Em ambas as formas de transferéncia, o analista ¢ tratado
como se fosse o pai — tanto com afei¢do como hostilidade” (Jung,1919/2011, p.285, §657).
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ser vista nos escritos de Psicologia do Inconsciente (1917), no qual Jung comenta que a
transferéncia consiste em projecdes da psique do paciente, sendo contetidos primordiais
transferidos para a figura do médico/analista. Tais imagens projetadas trazem a tona os
elementos mais grandiosos e belos do ser humano, bem como os mais terriveis e diabolicos. Por
seu carater autdbnomo, carregado de libido, esses contetidos provocam comogao e fascinio na
consciéncia. “As emogoes dos pacientes sdo sempre ligeiramente contagiosas, € isto se acentua
cada vez mais quando os conteidos que o paciente projeta sao idénticos aos elementos do
inconsciente do proprio terapeuta. Ai, ambos despencam na mesma caverna da inconsciéncia e
entram num estado de participagdo” (Jung, 1935/2011, p. 158, §322).

Como ele mesmo afirma: “A participagao [...] € uma caracteristica da psicologia
primitiva, ou seja, do plano psicologico onde ndo ha discriminagdo consciente entre sujeito e
objeto” (Jung, 1935/2011, p. 158, §322). Nesse ponto, a tarefa da terapia seria fazer com que
analista e analisando consigam distinguir esses contetdos e diferencia-los. Caso essa operagao
falhe, perde-se a possibilidade do estabelecimento de uma relagao humana entre ambos. “Se o
paciente evitar este perigo, mas cair na introje¢ao dessas imagens, isto ¢, se atribuir essas
qualidades ndo mais ao médico, mas a si mesmo, corre um perigo tdo grande quanto o anterior”
(Jung, 1917/2011, p. 82, §110, grifo do autor). Com efeito, podemos afirmar que a introjecao
acontece sobre conteudos do inconsciente que foram anteriormente projetados, colocando ambos
0s conceitos — introje¢do e projecdo — numa relacao dialética.

Retomando o exemplo clinico: o contetido ¢ projetado no analista e, por se tratar de
elementos da psique do préprio analisando, precisam ser integrados. Caso a operagao seja
impedida ou, por algum motivo, ndo funcione, corre-se o risco de uma introje¢ao, na qual os

conteudos sdo assumidos como propriedade do eu. Deste modo, o que ocorre na transferéncia é
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que a proje¢ao “[...] oscila entre um endeusamento doentio e exagerado e um desprezo carregado
de 6dio em relagdo ao médico. Na introjecao, passa de um autoendeusamento ridiculo para uma
autodilaceragdo moral” (Jung, 1917/2011, p. 82, §110, grifo do autor).

Pode-se dizer que ha um processo de assimilagdo, mas ndo como o descrito
anteriormente, ou seja, como uma subjetivacdo do mundo, mas antes, por conteudos nao
integrados da propria psique do analisando. Isso faz com que o conceito de introjecao seja
insuficiente, e o autor se veja obrigado a usar duas formas diferentes para dar conta de explicar o
fenomeno. O que sobressai em nossa analise ¢ que o conceito de psique que se mostra
inadequado, de tal modo que as categorias de “dentro e fora”, “interno e externo” nao se

sustentam, evocando, assim, uma nova concepg¢ao de psique onde essas categorias precisam

deixar de existir.

Projegdo e Participagdo

Encaixando mais uma peca nesse quebra-cabega conceitual, temos ainda a defini¢ao para o
conceito de projecdo, que pode ser entendido como uma espécie de transferéncia de conteudos
subjetivos a um objeto, ocasionando uma dissimilacdo, isto €, um processo contrario a
assimilagdo. Esse processo consiste na retirada de um determinado elemento psicologico, muitas
vezes aflitivo ao sujeito, que € entdo incorporado ao objeto e isolado do sujeito. Podemos dizer
que esses conteudos inconscientes se tornam constelados (ativados) e, com isso, projetados. De
acordo com Jung (1952[1912]/2011, p. 81, §92), “[...] sdo descobertos em objetos externos ou se
afirma que existem fora da propria psique [...] A projecao decorrente da repressdo nao ¢ feita
conscientemente pelo individuo, mas acontece automaticamente”. Dessa forma, o sujeito livra-se

do conflito ao coloca-lo fora de si, transferindo-o ao objeto da responsabilidade.
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Em outras palavras, “[...] esta necessidade aparece quando a identidade se torna
empecilho, isto €, quando a auséncia de conteudo projetado prejudica muito a adaptagao, € o
retorno desse conteudo para dentro do sujeito se torna desejavel” (Jung, 1921/2011, p. 478,
§881). Assim, o sujeito se vé livre tanto de conteudos incompativel, quanto de elementos
positivos da personalidade que sdo, por algum motivo, contrarios com a postura do eu, tornando,
por fim, esses contetdos inacessiveis e irreconheciveis em si mesmos.

Contudo, devemos considerar que a definicdo de Jung para projecao nao se encerra
apenas como mecanismo defensivo de eliminagdo de um contetido aflitivo. Nao se trata
exclusivamente de um recurso da psique para lidar com a repressao. Devemos lembrar que a
psique também pode produzir espontaneamente imagens e simbolos, que sao projetados e
ganham forma no mundo. Essa é, para Jung, a natureza dos processos expressivos € criativos.
“Assim como o parto natural que poe ou ‘projeta’ no mundo um ser vivo ndo ¢ causado por
qualquer repressdo, também a criacao artistica e intelectual ¢ um processo natural, mesmo se for
projetada a figura de uma divindade” (Jung, 1952[1912]/2011, p. 82, §94). Em termos mais
conceituais, “[...] todo contetido ativado no inconsciente tem a tendéncia de aparecer em
projegdo. E regra que tal elemento que esteja constelado apareca pela primeira vez sob essa
forma. Qualquer Arquétipo ativado pode aparecer projetado, quer em situagao externa, em
pessoa ou em circunstancia” (Jung, 1935/2011, p. 159, §324).

Devemos ressaltar que o conceito de projecdo nao se faz de forma linear, como descrito
até aqui. Um novo problema emerge quando Jung correlaciona projecao a Participagdo Mistica.
Como podemos constatar na seguinte citagdo: “A projecao psicoldgica ou a participation
mystique de Lévy-Bruhl — que teve o grande mérito de sublinhar que ela é propriedade

particularmente caracteristica do homem primitivo [...] Tudo o que em nds € inconsciente,
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acabamos descobrindo em nosso vizinho e o tratamos de acordo” (Jung, 1931/2011, p. 75, §130).
Vemos o psicologo suigo utilizar o conceito de Lévy-Bruhl para explicar fendmenos do cotidiano
de uma sociedade moderna. Ele rompe os limites definidos pelo antropdlogo francés, de que a
participacdo estaria relacionada as Representagdes Coletivas de sociedades primitivas,
pertencendo a uma manifestacao social especifica, para se fundir a um mecanismo psicologico
inerente a estrutura mental do sujeito. Esse mecanismo poderia ser observado atualmente
operando na mente moderna. Claro que o conceito de Lévy-Bruhl permite essa abertura,
especialmente no posicionamento final do autor (Les Carnets de Lucien Lévy-Bruhl, 1949), no
qual ¢ descrita a atuacao de uma segunda mentalidade agindo sobre a primeira.

Com efeito, a Participagdo Mistica se torna um conceito proprio da Psicologia Analitica,

e pode ser comprovada em:

Todos os conteudos de nosso inconsciente sao constantemente projetados em nosso meio
ambiente, e s6 na medida em que reconhecemos certas peculiaridades de nossos objetos
como proje¢des, como imagines (imagens), € que conseguimos diferencia-los dos
atributos reais desses objetos [...] A proje¢ao dos contetidos inconscientes ¢ fato natural,
normal. E isto o que cria nos individuos mais ou menos primitivos aquela relagéo
caracteristica com o objeto, que Lévy-Bruhl designou, com acuidade, pelo nome de

“identidade mistica” ou “Participacdo Mistica (Jung, 1928/2011, p. 216, §507).

Se notarmos a colocag@o acima feita por Jung, outro sentido para o conceito de projecao
parece emergir para além das consideragdes acerca de mecanismos projetivos e criativos da
psique. De acordo com ele, a projecdo baseia-se na identidade arcaica entre sujeito e objeto e

pressupde as relagdes primeiras do funcionamento psiquico. Vemos um sentido anterior as
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questdes da projecao de conteudos reprimidos da personalidade, dizendo respeito a um
funcionamento primario ou primitivo do inconsciente. Assim, podemos tragar uma aproximacao
conceitual entre Participagdo Mistica, Mentalidade Primitiva e Inconsciente Coletivo. A
participacdo aponta para o primeiro modelo de funcionamento mental e, com ela, a condigao de
indiferenciacao entre eu e outro, onde nao se pode mais diferenciar categorias como subjetivo e

objetivo, dentro e fora, interno e externo.

A grande e inconsciente carga de libido que o objeto possui origina-se de sua
“Participagdo Mistica” do inconsciente daquele que tem uma atitude introvertida. Isto se
deduz claramente das palavras do Buda: o fogo do mundo ¢ idéntico ao fogo da libido do
sujeito, a sua paixao ardente, mas que a ele se apresenta como objeto porque nao foi

diferenciada numa funcao subjetiva disponivel (Jung, 1921/2011, p. 307, §564).

O mesmo pode ser constatado na sessdao de perguntas e respostas do livro de Philip, onde
Jung, ao responder as perguntas do reverendo David Cox, afirma: “O si-mesmo (ou Cristo) ndo
pode tornar-se real e consciente sem o retraimento das proje¢des externas. E necessario um ato
de introjecao, isto €, o conhecimento de que o si-mesmo vive em nos e ndo ¢ uma figura externa,
separada e diferente de n6s” (Jung, 1959/2011, p. 330, §1638). Mantemos aqui a mesma ideia: a
de que introjecao significa assimilacdo de conteudos do inconsciente que anteriormente foram
projetados, e ndo apenas a apreensdo de um objeto no mundo. Sendo, portanto, introjecao e
projecdo passiveis de serem substituidos por um unico conceito — a Participacdo Mistica.

Retomando nossa argumentagao anterior: a psique estaria assimilando contetidos que ela
mesma projetou. Isso pode ser reforgado com a nogdo de uma relagdo primaria entre eu e outro

em estado de indiferenciagdo, processo que se justifica pelo conceito de Participagao Mistica. No
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entanto, os conteudos podem ser tomados pela mentalidade consciente, instaurando o conflito de
opostos, ja que esses contetidos nao sao reconhecidos como pertencentes ao sujeito. Por outro
lado, temos uma aproximagao da nogao de ndo-contradi¢cao quando esses conteudos sao
assimilados pelo inconsciente.

Lembrando que a ndo-contradi¢do € uma caracteristica da Lei da Participacao, podemos
estabelecer a equagdo: se a introje¢ao ¢ uma aquisi¢ao de elementos que a propria psique
projetou, logo esses conteudos nao sofrem agdo de uma contradi¢ao quando assimilados pelo
inconsciente, ja que se tratam do material da propria estrutura psiquica. Isso soluciona, em
partes, a aproximacao conceitual entre Participagdo Mistica e os conceitos de introjecao e
projecao. No entanto, a solugdo definitiva para a questdo refor¢a nossa diivida anterior: a de que
o problema reside no conceito de psique. Assim, a solugdo encontrada por Jung, diante do

inconveniente da Participacdo Mistica, sera a atualizagdo de seu conceito de psique.

O Conceito de Participacdo Mistica Presente na Ideia de Realidade Psiquica
Em Tipos Psicologicos (1921), Jung adverte que o termo "projecao" ndo ¢ de todo apropriado
para apresentar os fendmenos psicologicos de modo geral, pois a projecao subentende noc¢des de
dentro e fora, interno e externo. Como ele pretende relacionar a experiéncia psiquica a uma
unidade indissociavel entre eu-mundo, ou seja, o postulado de uma realidade psicologica, seria
necessario entdo o rompimento com as categorias de interno e externo.

Na Mentalidade Primitiva, o mundo ganha contornos de vivacidade devido ao elo com a
Representagao Coletiva, em que a Participagdo Mistica evidencia um estado pré-existente de

fusdo entre inconsciente e consciente. Como vai dizer Lévy-Bruhl (1910/1951, p. 426, tradugao
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nossa)®®, “[...] a mentalidade dos primitivos faz mais do que representar o seu objeto: ela o possui
e ¢ possuida por ele. Ela se comunica com ele. Ele participa dela, ndo apenas no sentido
representativo, mas também no sentido fisico e mistico da palavra. Ele ndo apenas pensa: ele a
vive”. Projecdo e introjecdo deixam de funcionar apropriadamente como conceitos para
descrever um fendmeno psiquico de tamanha complexidade. A categorizagdo do mundo
psicoldgico como "interno e externo", "dentro e fora" se torna obsoleta. Os conceitos

supracitados passam a nao fazer mais sentido no atual arcabougo teérico da Psicologia Analitica.

Esse seria 0 momento aureo da teoria junguiana, isto €, o postulado de uma Realidade Psiquica.

A “realidade da psique” ¢ minha hipotese de trabalho, e minha atividade precipua
consistente em coletar, descrever e interpretar o material que os fatos me oferecem. Nao
elaborei um sistema nem uma teoria geral. Formulei apenas conceitos auxiliares que me
servem de instrumento de trabalho, tal como se fez habitualmente nas ciéncias naturais

(Jung, 1952/2011, p. 260, §1507).

Para Jung (1921/2011), projecdo implicaria em um ato, € ndo em um estado pré-existente.
Para isso, o conceito de Participacao Mistica de Lévy-Bruhl seria mais adequado ao refletir um
entrelacamento originario entre o primitivo e os objetos de sua percep¢ao. Assim, os conceitos de
Participacdo Mistica e Projecdo se afastam decididamente. No fundo, o conceito de projecao
parece inadequado para Jung. Contudo, vemos o psicdlogo suigo substituir a nog¢ao psicanalitica
de projecao por uma nova versao do conceito. Nao mais uma relagdo de separatividade sujeito-

objeto, mas agora uma demonstragdo de uma so realidade. Relembrando o que vimos na

86 “[...] la mentalite des primitifs fait la plus que de se représenter son objet : elle le posséde et elle en est

possédée. Elle communie avec lui. Elle en participe, au sens non seulement représentatif, mais a la fois physique et
mystique, du mot. Elle ne le pense pas seulement: elle le vit”.
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defini¢do da Lei da Participagao, precisamente quando Lévy-Bruhl nos apresenta o exemplo de
Wakanda, somos levados a pensar que o conceito de projecao adquire agora as caracteristicas da
Lei da Participacao, tais como: a) coextensividade, b) continuidade, ¢) capacidade relacional e d)
participacdo. Esses sdo termos fundantes da ideia de uma Realidade Psiquica.

A partir desse ponto, a afirmagao do psicdlogo suigo acerca da esséncia da psique se
torna: “A psique € o eixo do mundo; e nao ¢ s6 uma das grandes condigdes para a existéncia do
mundo, em geral, mas constitui uma interferéncia na ordem natural existente, € ninguém sabe
dizer com certeza onde esta interferéncia termina afinal” (Jung, 1946/2011, p. 167, §423). No
fundo, nada ¢ projetado, pois tudo € composto por uma mesma matéria psiquica coextensiva,
continua, relacional e em estado de participagdo. Aqui, fica ainda mais explicita a predile¢ao de
Jung por Lévy-Bruhl. Trata-se de uma atualiza¢ao do termo "proje¢ao" pelo de "Participagao
Mistica". Como o conceito carrega em si um significado mais profundo, fazendo alusao direta ao
primitivo e a psicologia primitiva, onde a libido, em seu funcionamento natural, remonta a tese
basica do inconsciente, a troca conceitual parece muito apropria ao psicélogo suico.

A partir desse ponto, somos levados a pensar que o termo "projecao” estaria mais
proximo da leitura de Jung para a psicandlise (Ferenzi) e para a psiquiatria geral; enquanto, por
Participacdo Mistica, a explicagdo do fendmeno psiquico ganha um ambito mais complexo, tanto
do ponto de vista tedrico, em suas alusdes, quanto do pratico, em termos de aproximagao com a
antropologia. Participacdo Mistica €, sem sombra de duvidas, um conceito mais amplo que
projecdo, e por sua vinculagdo direta a ideia de primitivo — como aquilo que € projetado
encontra-se inseparavel do que ha de mais primitivo na psique — desnuda a época arcaica na
qual havia uma total identidade entre externo e interno, base da Mentalidade Primitiva. Tornando

assim, o uso do conceito de Participagdo Mistica um elemento essencial e necessario para
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ultrapassar a perspectiva psicanalitica do conceito de projecao. Esse movimento lanca a
Psicologia Analitica em outra base epistemologica, que, por sua vez, pode agora se afirmar
através das qualidades do conceito de Participacdo Mistica, como a continuidade, a
coextensividade, a capacidade relacional e a participagdo, unidos a nog¢ao de uma Identidade
Essencial (Lévy-Bruhl, 1910/1951) ou originaria, termo fundante para o conceito de uma
Realidade Psiquica.

Essa conjectura ¢ endossada por Jung em seu contato com a alquimia, de modo que a
teoria da Participagdo Mistica € utilizada como explicagdo geral para a relagdo entre o alquimista
e seu laboratorio, servindo de exemplo para se pensar numa Realidade Psiquica. Nos escritos
sobre alquimia, o psicologo suico reduz o uso das categorias de projecao e introje¢ao, escapando
das defini¢gdes de separatividade. Se olharmos pela alquimia, nao "hd nem aqui nem 14", de modo
que subjetivo e objetivo se fundem numa mesma realidade perceptual continua e coextensiva.
Laboratorio, alquimista e a produgdo da obra estao unidos por uma mesma substancia. Como
bem apontou Hillman em Psicologia Alquimica (2011, p. 35): “Vocé € o laboratodrio; vocé € o
vaso e a coisa sendo cozinhada”. O processo fisico do laboratorio ¢ impregnado pela metafora
alquimica, de modo que “Somos carregados pela linguagem para dentro de um como-se, para
dentro tanto da materializagao da psique quanto da psiquizagdo da matéria ao pronunciarmos
nossas palavras” (Hillman, 2011, pp. 28-29).

Essa ¢ basicamente a nog¢ao trazida por Jung (1950/2011) com o conceito de Unus
Mundus, termo emprestado da teoria de Gérard Dorneus para descrever a visao de unicidade da

realidade. Como podemos constatar na afirmagao:

Aquilo que se oculta por tras do nosso mundo empirico parece de fato ser um “unus
q q p p p

mundus” (mundo uno). Pelo menos isso € uma hipdtese provavel que satisfaz ao axioma
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da teoria do conhecimento da parte das ciéncias naturais: principia explicandi non sunt
multiplicanda praeter necessitatem. (Os principios de explicacdo ndo devem ser
multiplicados além da necessidade) O fundo transcendental psicofisico corresponde ao
“mundo potencial”, por estarem contidas nele todas as condi¢des que determinam a

forma dos fendmenos empiricos (Jung, 1950/2011, p. 364, §424).

Essa concepcao de um Unus Mundus como ilustragao para o fenomeno psicologico
também se aproxima do axioma de uma Anima Mundi, descrito por Jung da seguinte forma:
“Nossa psique se estende além dos limites de nossa consciéncia, fato que um alquimista parece
ter percebido ao afirmar que a alma, em sua maior parte, acha-se fora do homem” (Jung,
1939/2011, p. 73). Tendo, por principal representante na alquimia, a Alma do Mundo.

Na fala do psicélogo suigo sobre a relagdo do alquimista com os materiais de trabalho no

laboratorio, ele ira dizer:

A “matéria chemica” era de tal modo desconhecida para eles que se tornava ao mesmo
tempo também uma portadora de projegdes, isto €, o que ela tinha de obscura era
preenchido por contetidos inconscientes, € assim se estabeleceu uma “participation
mystique”, isto ¢, uma identificacdo inconsciente com a substancia quimica, o que fazia
com que ao menos em parte ela se portasse como um conteudo inconsciente (Jung,

1954/2011, p. 327, §330).

Podemos destacar que aquilo que indica a relagdo entre subjetivo e objetivo demonstra na
teoria de Jung a impossibilidade de uma separacdo, trazendo ao campo de debate a perspectiva
de uma "Psique que cria realidade", denotando que a substancia que parece externa se mistura

com a interna (a0 menos impossibilitada de delimitacdo precisa). Assim, a Participagdo Mistica
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fornece subsidios para o proprio conceito de Realidade da Psique (Jung, 1946/2011). O que se
iniciou pelo conceito de primitivo ganha agora contornos mais elaborados e definidos, na medida

em que fornece alicerce para a criagao de uma Identidade Inconsciente e atuante no psiquismo.

Esta identidade se estabelece sempre por uma analogia entre o objeto e um contetido
inconsciente. Poderiamos dizer também: a identidade se realiza pela proje¢ao de uma
associagao inconsciente de analogia sobre o objeto. Uma identidade dessa espécie tem
sempre carater coercivo, porque se trata de uma determinada soma de libido, que a
semelhanca de toda quantidade de libido que atua a partir do inconsciente, tem carater

coercivo sobre o consciente, isto €, ndao esta disponivel a consciéncia (Jung, 1921/2011, p.

143, §199).

Deste modo, “O que norteia o pensamento alquimista ¢ a ideia da existéncia a priori de
um ser que tudo penetra e esta contido em tudo, uma Anima Mundi (alma do mundo), que ¢ ao
mesmo tempo o maximus thesaurus (maior tesouro), o mais intimo e sagrado numinoso existente
no homem” (Portela, 2021, pp. 286-287). Posto em linguagem da antropologia de Lévy-Bruhl
(1910/1951), tudo esta em Participacao Mistica na mente do alquimista, formando uma sé

realidade.

Temos na ideia de Participagdo Mistica um conceito-chave para Jung conjecturar uma
nova teoria sobre a Psique. Com efeito, para o psicdlogo suico, tudo ¢ Psique (Jung, 1946/2011).
Mas ndo enquanto uma mente individual, mas antes, como unico meio passivel de
experimentacdo. Esse posicionamento se evidencia quando olhamos a correspondéncia de Jung

com Wolfgang Pauli, onde ele escreve: “A psique ¢ certamente o nosso Unico instrumento de
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cognicdo e ¢, portanto, indispensavel para qualquer declaragao ou percepgao. Mas os objetos da
percepgio sdo apenas muito ligeiramente psiquicos. E verdade que todos os objetos sdo
concebidos dentro, e por meio da psique” (Jung, 1958[1932]/2001, p. 113, traducao nossa).

Deste modo, podemos afirmar uma tripla associacao do conceito de Participagao Mistica
na teoria de Jung, principalmente no que diz respeito a aproximacao dos conceitos de primitivo,
inconsciente e Realidade da Psique. A conjectura da proje¢ao/introjecao ¢ suplantada pela forma
mais arrojada e ampla do conceito de Participa¢ao Mistica, arrastando consigo as qualidades que
norteiam a reformulacao do conceito de Psique.

Apresentando de forma mais organizada, poderiamos colocar na seguinte ordem:

a) Participagdo pressupde que o objeto tenha sido assimilado; ¢ uma introjecao do objeto
que antes fora projetado na relagao objetal.

b) Participacao ¢ a projecao de um contetido inconsciente sobre o objeto; a transferéncia
de um conteudo psiquico sobre si mesmo.

¢) Por participagdo entende-se uma Identidade Essencial surgida na relagdo sujeito e
objeto; evidenciando uma fusdo originaria eu-outro, sendo esse o estado basico de
funcionamento que aponta para uma Realidade Psiquica originéria.

Constata-se ainda que: a Lei da Participacao se torna ainda mais importante no
pensamento do psicologo suico ndo sé por reforcar as explicagdes para os fendmenos
psicologicos, mas também por auxilid-lo na construgao teodrica do proprio conceito de Psique. Ao
definir e aproximar a Mentalidade Primitiva da teoria do Inconsciente Coletivo, a Participagdo
Mistica ¢ efeito e causa da estrutura originaria desse funcionamento mental. A Participagdo
Mistica € a base para as interpretacdes de Jung a todo tipo de fendmeno, como: a analise de

sonhos; o desenvolvimento da personalidade; as caracteristicas da saide mental; e a interpretagao
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de fendmenos religiosos, politicos e culturais. E isso acontece porque o conceito de Lévy-Bruhl
auxilia o psicologo suigo a pensar em uma teoria onde a psique a tudo permeia, como uma Anima
Mundi. Contudo, ndo estamos com isso atestando que essa seja a unica fonte para uma mudanga
geral no conceito de psique, mas enfatizando que € pelo estudo da antropologia, principalmente
dos conceitos de Lévy-Bruhl, que exerceram uma influéncia consideravel.

Podemos resumir que ambas as conjecturas trazidas até aqui sobre a relacao da
Mentalidade Primitiva com o inconsciente se unificam precisamente em um ponto comum: 0
conceito de Identidade Essencial. A Participagdo Mistica, ou fusdo eu-outro, ¢ a0 mesmo tempo
o estado indiferenciado do inconsciente e a natureza de uma realidade psicologica. Tal hipdtese
se mostra confirmada nos escritos de Jung como passagem do conceito de primitivo ao conceito
de Identidade Inconsciente, numa apropriagao da teoria de Lévy-Bruhl. A Identidade
Inconsciente, como veremos, ¢ um conceito basilar da Psicologia Analitica. O capitulo seguinte

sera destinado a exploracao dessa ideia.
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Do Primitivo a Identidade Inconsciente: a Influéncia da Antropologia de Lévy-Bruhl na

Teoria do Desenvolvimento Psicologico de Jung

As repercussoes mais diretas sobre a Participacdo Mistica na teoria de Jung se encontram agora,
precisamente, na teoria geral do desenvolvimento psicolégico, e recebem, por meio do conceito
de Identidade Essencial de Lévy-Bruhl, uma nova consequéncia. Da relagdo entre os conceitos
de Mentalidade Primitiva, teoria do inconsciente € o funcionamento primario da psique infantil,
vemos 0 momento em que os escritos do antropologo francés se consolidam como partes
constituintes da Psicologia Analitica na criagdo de um novo conceito: A Identidade Inconsciente,
que conjectura a base por meio da qual Jung compreende o desenvolvimento da consciéncia e
suas repercussoes na psique.

A nogao de que a filogénese remonta a ontogénese, aparece como pano de fundo para as
explicagdes de como os povos primitivos se tornam exemplos desse desenvolvimento, e fazem
uma ponte entre a Mentalidade Primitiva e a mente infantil. Nessa dinamica, a lei de Haeckel se
estabeleceu de maneira declarada nos escritos do autor, envolvendo o desenvolvimento
psicologico da crianga com o do proprio inconsciente. Como ja dissemos anteiromente, 0
primitivo ¢ o espelho onde se torna possivel verificar a atuacdo de um mecanismo primario no
funcionamento do inconsciente, e a proposta de Jung ¢ entdo, tragar meios para estuda-la e
compreendé-la. O primitivo serd, daqui em diante, pensado como Identidade Inconsciente,
tomado pelo proprio pai da Psicologia Analitica como justificativa para explicar fendmenos tanto
individuais quanto coletivos acerca do desenvolvimento psicologico. Ele se torna, como
constataremos neste capitulo, uma das principais pedras na construg¢do do castelo teorico de

Jung.
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Recapitulando alguns elementos essenciais que vimos até entdo: sabemos que a
Mentalidade Primitiva ¢ orientada primeiramente pela Representagcdao Coletiva e que atua como
caracteristica mistica, produzindo, em conjunto, a dilui¢ao na relagao eu-outro no que Lévy-
Bruhl define como uma Identidade Essencial. A participagdo funde a percep¢ao do eu numa
coparticipagdo com a natureza. Essa participacdo doa ao mundo uma esséncia de animagao. Por
sua vez, o processo logico dessa mentalidade nao sofre acdo da contradi¢ao (Lei da Nao-
Contradi¢ao), uma vez que a for¢a motriz do afeto mobiliza a libido de maneira a fascinar a
consciéncia, ignorando aspectos de diferenciacdo dos processos logicos.

Nas palavras de Jung sobre isso:

Lévy-Bruhl denomina esta relagdo com o objeto de participation mystique. Esta
identidade se estabelece sempre por uma analogia entre o objeto e um contetido
inconsciente. Poderiamos dizer também: a identidade se realiza pela proje¢ao de uma
associagdo inconsciente de analogia sobre o objeto. Uma identidade dessa espécie tem

sempre carater coercivo (Jung, 1921/2011, p. 143, §199).

Numa rapida defini¢do para o termo Identidade Inconsciente, Jung se refere a igualdade
psicoldgica como um fenomeno do inconsciente que pressupde uma equivaléncia entre dois ou
mais contetidos. Em outras palavras, mesmo estando fisicamente separados, dois ou mais
elementos se mantém unidos no campo psiquico. No caso, em linhas gerais, no aspecto pré-
logico que configura a Lei da Participagdo. Assim, temos: uma identidade onde “a” esta
igualmente presente em “b” sem se contradizer; um segundo ponto ¢ que “a” e “b” estdo unidos
de forma indissociavel, ligados um ao outro e sdo coparticipantes. Isto ¢, compartilham de um

r

mesmo significado. Deste modo: “a” ¢ “b” de maneira coextensiva e participante. Isso cria uma
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indistingdo psicoldgico entre o eu e o outro, entre 0s espagos internos e subjetivos, € 0 externos e
objetivos. Lembrando que essas categorias s6 funcionam na teoria de Jung até certo ponto. Mas
aqui as utilizamos a nivel de exemplo para indicar que a Participacdo Misitica ¢ a originadora d
fusdo psicologica primaria entre o eu € o mundo.

A Participagao Mistica sera entdo utilizada por Jung para se compreender o conceito de
Identidade Inconsciente enquanto manifestacao do Inconsciente Coletivo. Como ele mesmo
assume: "Para quem estudou e conhece a psicologia de povos primitivos parece manifesto existir
uma relagdo entre o conceito de “identidade” e o que Lévy-Bruhl designa como participation
mystique" (Jung, 1931/2011, p. 50, §83). Posto de outra forma: toda vez que um conteudo do
inconsciente se mostra constelado ou ativado, ele "[...] acarreta uma identificacao inconsciente,
ou seja, uma participation mystique" (Jung, 1946/2011, p. 181, §504). Deste modo, por
defini¢do, a identidade psicoldgica € um fendmeno que apresenta alto grau de inconsciéncia,
sendo essa "[...] uma caracteristica da Mentalidade Primitiva e o auténtico fundamento da
“Participagdo Mistica”, que nada mais € do que [...] o residuo da primitiva indiferenciagao
psiquica entre sujeito e objeto, portanto, do estado inconsciente primordial" (Jung, 1921/2011,
pp. 455456, §823).

Esses apontamentos se tornardo mais claros a medida que explorarmos melhor a relagao
do conceito de Participagcdo Mistica com o estado inicial de funcionamento da psique, de modo
desvelar sua relagdo de fusdo entre eu-outro nas etapas do desenvolvimento psicologico. Temos,
assim, uma base para justificar a presenca de uma Identidade Inconsciente como desdobramento
dos conceitos de Participagdo Mistica e Identidade Essencial de Lévy-Bruhl, influenciando Jung

diretamente em sua teoria para o desenvolvimento psicologico.
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Alma e Terra: os fundamentos da Identidade Inconsciente na teoria de Jung

Um dos momentos mais relevantes em que podemos interpretar a passagem do conceito de
primitivo ao de Identidade Inconsciente, na teoria de Jung, se da pelo texto Alma e Terra, que
atualmente configura um capitulo da obra Civiliza¢do em Transi¢do, volume 10 das Obras
Coligidas. Inicialmente produzido como uma conferéncia apresentada a Sociedade de Filosofia
Livre, em Darmstadt, 1927, Alma e Terra era um ensaio complementar ao texto A Estrutura da
Alma. Originalmente ambos faziam parte de um unico artigo intitulado, Die Erdbedingtheit der
Psyche, publicado em 1927. Posteriormente, em 1931, o ensaio foi dividido e publicado
separadamente em compilacdes editoriais distintas, e desde entdo se apresentam em livros
diferentes.

O fato de Jung conceber junto como um unico texto, 4 Estrutura da Alma e a relagao
desta com a terra nos da um forte indicativo sobre suas ideias mais estruturantes da Psicologia
Analitica. Que nos autoriza, com dadas restricdes, a imaginar suas intengdes iniciais ao
correlacionar o conceito de Identidade Inconsciente como parte dos escritos canonicos sobre a
estrutura da alma e o funcionamento da psique. Em outras palavras, em nossa analise, o texto
Alma e Terra ndo deveria estar presente em uma obra de carater complementar®’ as defini¢des
sobre a estrutura da psique, como € o caso do compilado Civiliza¢do em Transi¢do. Mas antes,

deveria estar ao lado de textos de fundamentagao teorica a respeito da tematica da alma,

8 por complementar, ndo queremos dizer com isso, que o conjunto de textos que constam na obra
Civilizagdao em Transi¢do seja de cunho descartavel ou irrelevante, pelo contrario, sdo textos profundamente
importantes no pensamento do autor ¢ no conjunto geral de sua psicologia. Assim, por complementar, queremos
apenas denunciar que outras obras, tais como: 4 Natureza da Psique, Arquétipos e o Inconsciente Coletivo e
Psicologia do Inconsciente, receberam maior destaque no que diz respeito a defini¢do sobre os conceitos de alma e
psique, de modo a nos parecer uma estratégia equivocada dos editores colocar um texto como, Alma e Terra, em
outro lugar do conjunto das obras coligidas de Jung, que ndo seja na relagdo direta para a defini¢do do conceito de
psique.
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recebendo, assim, maior aten¢ao no que diz respeito ao estudo e compreensao para o pensamento
do autor.

Se olharmos mais atentamente a fala de abertura de Alma e Terra, Jung nos apresenta a
dificuldade em definir a estrutura da alma; ao mesmo tempo em que refor¢a a complexidade do
fenomeno psicologico em correspondéncia com nossa limitada capacidade de apreensdo. Ele nos
diz desse paralelo da alma com a “terra” afirmando que — “[...] a psique seria entendida como um
sistema de adaptagao determinado pelas condi¢des ambientais da terra” (Jung, 1927/2011, p. 38,
§49). Na sequéncia, faz uma ressalva dizendo — “[...] uma interpretagdo como esta ¢ unilateral,
do ponto de vista causal, uma vez que se refere a apenas um aspecto da alma. O outro aspecto
foge de nossa problematica e, por isso, ndo sera abordado” (idem, ibidem).

De acordo com David Tacey (2009), compreende-se que Jung parte de um panorama
maior sobre a complexidade de conceituar a psique para tentar rascunhar especificamente um de
seus aspectos, ou seja, a relacdo da psique com a natureza. Pela palavra “terra” devemos aqui
compreender um aspecto igualmente amplo de uma rica aproximacao de significados por
analogias. O conceito “terra” ocupa, primeiramente, as atribui¢des de localidade, indicando o
espago fisico onde se cresce, planta, constrdi a cultura e vive. “Terra” €, assim, um local
geografico, condicionado as determinagdes climdticas, ambientais e vegetativas de fauna e flora,
e principalmente contendo o significado para a no¢ao de heranga. Mas, pela sua polissemia,
também indica a conexao metafdrica da alma com o planeta. E, por fim, o conceito de terra sera
entrelagado com a teoria do aspecto psicoide do Arquétipo, apontando para uma relagdo de fusao
entre a psique e a matéria. Podemos ler pelo conceito “terra” um sindnimo para o Inconsciente

Coletivo. Ou, de forma mais precisa, terra é para Jung a Anima Mundi.
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Cabe reforcar ainda o ponto onde os conceitos “terra” e “natureza” se encontram. Eles
sdo tomados como sindnimos, de modo que a mesma conjectura das atribui¢des de substancia, do
conceito de natureza, ¢ cedida ao conceito de “terra”. Nesse ponto, a terra também recebe a
qualidade de natureza biologica, formulando assim a nog¢ao de que o fendmeno psicologico &,
porventura, a propria bios. Deste modo, cabe ao conceito de psique uma identificagdo com a
questao de carater ontoldgico, formulando a sentenca de que “a psique € natureza”.

Jung assume que a nogao de corpo vivo ¢ um sistema adaptativo as condi¢cdes ambientais,
de modo que a alma, por analogia, deve possuir seus “orgaos” e sistemas funcionais para exercer
uma correspondéncia aos eventos fisicos. Ele faz uma ressalva afirmando — “[...] ndo estou com
isso a falar de fungdes sensoriais ligadas aos 6rgaos, mas sim, pelo contrario, de uma espécie de
fenomenos psiquicos paralelos as regularidades fisicas” (Jung, 1927/2011, p. 177, §326). Em
todo caso, o que vemos ¢ a palavra “terra” aparecer como polaridade oposta a palavra “celeste”.
Jung quer definir a alma pela via metafisica dos adjetivos de: material, terrena, biologica, isto €,
natureza. Como o proprio psicoélogo suico nos diz — “[...] a psique foi moldada por condi¢des
terrestres, 0 mesmo processo pode repetir-se, por assim dizer, diante dos nossos olhos ainda
agora. Imaginemos um grande contingente de uma raga europeia transplantada para um solo
estrangeiro e sob condi¢des climaticas totalmente diferentes” (Jung, 1927/2011, p. 54, §93).

Por sua vez, como seu aspecto complementar, temos a definicdo metafisica de adjetivos
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como: divina, eterna e espiritual®® (Tacey, 2009). Mas devemos ter em mente que o autor se

recusa a fornecer uma visao metafisica definitiva sobre sua teoria, tal como colocado por

8 «A almaéa personificacdo do inconsciente. No inconsciente esta o tesouro, a saber, a libido enterrada
ou submersa na introversdo [...] As concepgoes etnologicas e historicas da alma deixam transparecer claramente que
ela é um contetido que pertence, por um lado, ao sujeito, e, por outro, também ao mundo espiritual, isto é, ao
inconsciente” (Tipos, p. 263, §466).
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Giegerich (1998a), e refor¢ado por Barreto (2008). A correspondéncia entre terra, natureza, bios
e psique limita-se apenas ao ambito das analogias, pois Jung entende que a alma ou a psique ¢

um fendomeno impossivel de defini¢do per si.

O ser existente nao pode ser atingido pelo nosso conhecimento, de modo que nao estamos
na situagdo de emitir enunciados de qualquer espécie sobre a natureza do todo. A
microfisica caminha as apalpadelas para penetrar no desconhecido da matéria, assim
como a psicologia complexa para estudar o desconhecido da psique [...] O fundo comum
da microfisica e da chamada psicologia profunda do profundo ¢ tanto fisico como
psiquico, e por isso ndo ¢ nenhum dos dois, mas antes uma terceira coisa, uma natureza
neutra, que no maximo pode ser concebida por meio de alusdes, pois a natureza profunda

dela ¢ transcendental (Jung, 1950/2011, p. 364, §423).

Se estabelecermos uma imagem sobre o conceito de psique, podemos entao destacar ao
menos dois aspectos: o Ctdonico, emergido da relagdo conceitual com o termo “terra”,

identificado com a physis®® (natureza); e em oposicdo a essa, seu outro aspecto, de carater

8 Por essa relag¢do da psique com a Physis, queremos apontar duas ideias trazidas por Jung no que diz
respeito de um lado a Sincronicidade e o aspecto psicoide do Arquétipo como sendo conceitos limites em que
matéria e a substancia psiquica se encontra, e de outro, apontando para os aspectos simbolicos do si-mesmo como a
totalidade psiquica. A primeira nogdo pode ser atestada em sua fala: “Como a psique a matéria estdo encerradas em
um s6 e mesmo mundo, e, além disso, acham-se permanentemente em contato entre si, ¢ em ultima analise,
assentam-se em fatores transcendentes e irrepresentaveis, ha ndo so a possibilidade, mas até mesmo uma certa
probabilidade de que a matéria e a psique sejam dois aspectos diferentes de uma s6 e mesma coisa. Os fendmenos da
sincronicidade, ao que me aprece, apontam nesta dire¢do, porque nos mostram que o nao psiquico pode se
comportar como psiquico, e vice-versa, sem a presenga de um nexo causal entre eles” (Jung,Consideragdes tedricas
sobre a natureza do psiquico, 1946/2011, pp. 165, §418). De outra forma, em um texto mais robusto
simbolicamente, Jung associa a psique com pshysis (natureza) a totalidade psiquica. Assim, a segunda conjectura é:
“A imagem primordial da quaternidade se unifica, entre os gnosticos, na figura do Demiurgo ou do Anthropos. Este
torna-se, de certo modo, vitima de seu proprio ato criador, ao ser aprisionado pela Physis (natureza) no seio da qual
ele desce. A imagem da anima mundi ou do homem primordial latente na escuriddo da matéria expressa a existéncia
de um centro que transcende a consciéncia e que concebe-mos como simbolo da totalidade, por causa de sua
quaternidade e rotundidade” (Jung, 1950/2011, pp. 235-236, §308).
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essencialista, onde psique ¢ Caelum®’, atrelando a dindmica dos Arquétipos as estruturas de
abstragdo’! do pensamento. Como Jung afirma por meio dos escritos de Dorneus: “Com a
aceitagdo de uma identidade do psiquico e do fisico, aproximamo-nos da concepg¢ao de unus
mundus (mundo uno) dos alquimistas, aquele mundo potencial do primeiro dia da criagao,
quando nada existia de separado” (Jung, 1950/2011, pp. 362-363, §421). Essa proposta foi
assinalada por Tacey (2009), ao sugerir que Jung trabalhava também com proposigdes de sua

heranga platonica.
Um quadro mais abrangente sobre isso nos ¢ apresentado por Hillman, que afirma:

[...] quando hoje lemos Psicologia Analitica para sabermos mais sobre o “ctonico”,
descobrimos que ele assumiu o sentido dela de terra primitiva. Além disso, enquanto
primitivo e terreno, ele significa matriarcal e feminino. Assim, nosso corpo instintivo,
seja na carne ou na imagem, nos homens ou nas mulheres, no passado ou agora, pertence

a ela, e devemos nos tornar herois assassinos para té-la de volta (Hillman, 2013, p. 64).

90 A escolha do termo foi pensada através de duas perspectivas presentes em Jung. A primeira emerge da
citagdo: “Pelo fato do inconsciente ser a matriz espiritual, ele traz consigo a marca indelével do criador. E o lugar
onde se da o nascimento das formas de pensamento, como o é também o espirito universal, sob o ponto de vista do
nosso texto. Como ndo podemos atribuir uma forma definitiva ao inconsciente, a afirmagéo oriental segundo a qual
o0 espirito universal ndo tem forma, ¢ arupaloka, mesmo sendo o lugar de origem de todas as formas, parece
justificar-se sob o ponto de vista psicoldgico [...] Podemos constatar a mesma coisa na psicologia do primitivo: a
palavra australiana altjira, por exemplo, significa, a0 mesmo tempo, “sonho”, “pais dos espiritos” e “tempo” no qual
os seus antepassados vivem e continuardo a viver. E segundo dizem, o “tempo em que ndo ha tempo”™”’
(Jung,Comentario psicoldgico sobre o Livro Tibetano da Grande Liberagdo, 1939[1955]/2011, p. 28, § 782). Cabe
destacar que o termo aljira foi retirado do livro, Mythologie primitive, de Lévy-Bruhl. Por sua vez, a segunda
perspectiva temos: “O caelum significa também a semelhan¢a ou imagem de Deus no homem (imago Dei), a anima
mundi (alma do mundo) existente na matéria, ou simplesmente a verdade. Ele ¢ o céu de “mil nomes”, Ele ¢ o
microcosmo, isto €, o homem total” (Jung, 1950/2011, p. 365, §425, Mysterium Coniuctionis 2: Rex e Regina, Adao
e Eva e A Conjungio).

Essa tese esta presente no frutifero didlogo de Jung com Wolfgang Pauli, que pode ser conferido em sua
correspondéncia - Afom and Arquetype: The Pauli/Jung Letters 1932-1958.
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Como se trata de estruturas a priori, os Arquétipos nao possuem qualquer ligacao direta
com uma psique individual ou com processos de aprendizagem, mas apontam para elementos
atemporais. [sso torna mais claras as afirmagdes de Jung sobre a influéncia de fatores que: “[...]
mais nos afetaram [ontogé€neses] se transformaram em Arquétipos, € sao estas imagens
primordiais que nos influenciam mais diretamente e, por isso, também parecem ser as mais
poderosas” (Jung, 1927/2011, p. 41, §55, acréscimo de palavra em colchete nosso).

Da diferenga entre o Arquétipo em si, como estrutura de pré-formacao, e a imagem
arquetipica, como representagao formulada a partir das vivéncias humanas, temos ainda as falas
de Jung que apontam para os Arquétipos como portadores da historia da psique e das
representacdes vividas pelo homem ao longo das eras. Essas afirmacdes aparentemente entram
em contradi¢do com a proposta de Arquétipos serem estruturas herdadas de pré-formagao de
ideias (Tacey, 2009). Mas a contradi¢ao € suspensa na medida em que o autor coloca que o
Arquétipo possui duas manifestagdes, ou dois lados: um transcendente, a priori, € inapreensivel,
fazendo uma aproximacao entre a filosofia de Kant e o didlogo com Wolfgang Pauli, vinculado
ao aspecto Caelum, desenvolvido como interpretagdo psicologica para o fenomeno religioso
presente em Resposta a J6.°>. Na ponta oposta, vinculado a terra, obedecendo as leis de uma
natureza dotada de materialidade manifesta no mundo, de um aspecto Ctonico, ou physis, onde
se ergue metaforicamente como o ‘barro que forma o tijolo e o tijolo que constroi a casa’. Isto &,

da psique coletiva emergida na matéria, que se constroi a psique individual. Essa proposigao ¢ a

92 «A alma & um fator auténomo, ¢ os enunciados religiosos sdo uma espécie de confissdo da alma. Tais
enunciados chegam até nds por meio da consciéncia humana, isto é, s3o expressos em formas vivas e dindmicas que
se acham, por sua vez, expostas a multiplas influéncias de natureza tanto interna quanto externa. Por isso, quando
falamos de conteudos religiosos, situamo-nos em um mundo de imagens que se referem a um determinado inefavel.
Nao sabemos se estas imagens, comparac¢des e conceitos exprimem ou ndo com clareza seu objeto transcendental”
(Jung, 1952/2011, p. 12, §555, Resposta a Jo).
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mesma descrita nos escritos de alquimia. Como analogia, a ideia alquimista de encontrar o
espirito escondido na matéria (Jung, 1944/2011).

Uma imagem mais precisa sobre essas camadas foi colocado por Jung na citacao:

Permita-me a seguinte comparagdo: suponhamos que nos incumbiram de descrever e
explicar um edificio cujo andar mais alto foi construido no século XIX e cujo andar
térreo data do século XVI. Investigagdes mais acuradas das paredes nos revelam ainda
que esse edificio foi reconstruido a partir de uma torre do século XI. No porao
descobrimos alicerces romanos e abaixo do porao encontra-se uma caverna soterrada. No
fundo dela se encontram instrumentos de pedra na camada superior e restos de fauna da
€poca na camada inferior. Essa construgao se assemelha de certa forma a imagem de
nossa estrutura psiquica: vivemos no andar mais alto e s6 vagamente sabemos que o

andar térreo ¢ relativamente mais antigo (Jung, 1927/2011, p. 40, §54).

E sobre essa parcela arcaica, vinculada a natureza, que diz respeito ao processo
adaptativo, que afirmamos a passagem do conceito de primitivo ao de Identidade Inconsciente, e
que pode ser lido no texto Alma e Terra®, onde terra também aponta para a materialidade da
psique no Unus Mundus da teoria de Dorneus, como uma indissocidvel conexao entre physis e
psyche (Jung, 1950/2011), produzindo também a nog@o de uma Anima Mundi. Essa vinculacao

foi explorada por Hillman em Cidade e Alma (1993), que, sob outro contexto, lida com as

93 Cabe ressaltar que ndo totalmente. O texto ndo apresenta subdivisdes definidas, mas podemos notar que
Jung transita entre varias tematicas, sendo a principal, o desenvolvimento da personalidade. S6 ao final que ele se
dedica propriamente a falar da relagdo da terra enquanto localidade e relagdo dessa com as representagdes culturais e
forma como um povo pensa. Boa parte desse material ¢ uma analise comparativa entre a mentalidade americana e a
europeia. Que a proposito ¢ muito problematica do ponto de vista social. Ele equacional uma categoria de ‘povos’,
como o Americano e o Europeu, ignorando completamente as diferengas individuais numa interpretagdo descabida
para uma mentalidade coletiva que possa explicar as diferengas culturas.
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consequéncias diretas de Jung ter feito uma desliteralizagao do espago. A mesma premissa foi
trabalhada por Tacey (2009) ao evidenciar a jungao entre os conceitos de Participagao Mistica,
Unus Mundus, o aspecto psicéide’® do Arquétipo.

Queremos aqui acrescentar um quarto elemento a proposta de Hillman (1993) e Tacey
(2009): a Identidade Inconsciente como consequéncia direta do conceito de primitivo, que levou
Jung a equacionar os conceitos anteriores numa mesma linha de significado, amarrando, assim,
sua teoria aos conceitos de Participagao Mistica e Identidade Essencial vindos da antropologia de

Lévy-Bruhl.
Como Jung mesmo justifica:

[...] o fendmeno que Lévy-Bruhl chamou, com muito acerto, de participation mystique. E
uma identidade inconsciente em que as esferas psiquicas de ambos os individuos se
interpenetram a tal ponto que se torna impossivel dizer o que pertence a quem [...] A
natureza psicoide do Arquétipo contém muito mais do que se pode incluir numa
explicagdo psicoldgica. Ela aponta para a esfera do unus mundus, o mundo unitario, para
o qual a psicologia, por um lado, e a fisica atdmica, por outro, convergem por caminhos
diferentes, produzindo, uma independente da outra, certos conceitos analogos e auxiliares

(Jung, 1958/2011, pp. 199-200, §852).

94 «Se uso o termo “psicoide”, fagco-o com trés ressalvas: a primeira ¢ que emprego esta palavra como
adjetivo e ndo como substantivo; a segunda ¢ que ela ndo denota uma qualidade animica ou psiquica em sentido
proprio, mas uma qualidade quase psiquica, como a dos processos reflexos; e a terceira € que esse termo tem por
fungdo distinguir uma determinada categoria de fato dos meros fendomenos vitais, por uma parte, e dos processos
psiquicos em sentido proprio, por outra. Esta tltima distingdo nos obriga também a definir com mais precisio a
natureza e a extensao do psiquico, e de modo todo particular do psiquico inconsciente” (Jung, 1946/2011, p. 124,
§368, italico do autor).
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Deste modo, a Identidade Inconsciente pode ser definida como uma liga¢ao da psique
com: terra; familia; as figuras parentais; a cultura; e com o aspecto espacial geografico da
natureza, que ¢ também psicoldgico do ponto de vista simbolico. Como sabemos que os
Arquétipos sao formadores de ideias, e ndo ideias inatas, ¢ nesse processo de formagao que
"terra" se torna um receptaculo potencial da imagem arquetipica a medida que suas
representacdes assinalam elementos do processo adaptativo.

Podemos concluir, na fala de Jung sobre a "terra", que se trata de uma analogia basica
apontando uma indissociavel relagdo da psique com o termo "coletivo". Temos uma ampla
correspondéncia para definir a psique e aproxima-la da ideia de coletividade, que, convenhamos,
€ uma tematica recorrente nos escritos do autor e que perpassa a ideia mais original de seu
pensamento. Isto €, a psique € coletiva e nao representa uma aquisi¢cao de cunho pessoal.
Portanto, somos autorizados a tomar o conceito de "terra" também por coletivo, e a apontar,
como consequéncia disso, que a Identidade Inconsciente diz respeito ao aspecto adaptativo e
coletivo da Psique no processo de desenvolvimento psicologico.

Como de costume, a escrita de Jung ¢ uma colcha de retalhos com exemplos metaforicos
e analogias de modo a conceber de forma ampla uma imagem para seus conceitos. Ele ndo
pretende uma defini¢do precisa para os conceitos, como bem ressaltaram Giegerich (1998) e
Rowland (2006). De fato, podemos acrescentar a ideia de que sua perspectiva preza por um
simbolo que amplie o conceito, ao invés de fecha-lo em defini¢cdes delimitadas. Sua proposta ¢
trazer a luz uma visio acerca da psique enquanto experiéncia de insight. E isso que a terra
significa no texto: uma imagem do conceito de coletivo; um aspecto inerente a teoria central da

Psicologia Analitica.
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Essa ligacao ganhou no texto de 1927 um maior desenvolvimento, mas ela nao ¢ original
desse texto. Podemos notar que, ja em Simbolo da Transformagdo (1912), Jung concebia o
fenomeno psicologico como parte de uma espécie de ordem evolutiva, apresentando a camada do
inconsciente em sua teoria geral da libido como uma estrutura de carater primitivo e arcaico, que
emerge trazendo a tona a forca dos instintos. E, se olharmos para a historia do psicélogo suigo,
vemos que a construcao dessa obra € toda pautada no contato com a antropologia, em uma
espécie de mistura entre a teoria psicanalitica e os estudos etnopsicoldgicos.

Antes de prosseguirmos com a investigacao da relacao entre Identidade Inconsciente e o
processo de desenvolvimento psicoldgico presente no texto Alma e Terra, vamos explorar um
aspecto muito importante da vida de Jung que nos ajuda a entender melhor todo esse enredo.
Destacando que antes de uma teoria geral para o Inconsciente Coletivo e dos Arquétipos, um
evento em particular marcou um dos principais insights Jung, o conduzindo a uma pista muito
significativa: a passagem sobre os Churingas, na obra de Lévy-Bruhl. Talvez seja esse o

primeiro vislumbre sobre uma Identidade Inconsciente.

Os Churingas e o Insight para a Identidade Inconsciente
Como vimos, a base para o conceito de Identidade Inconsciente ¢ uma aproximagao entre os
conceitos de: primitivo, Participacdo Mistica, Identidade Essencial e a relagao da Mentalidade
Primitiva com a psicologia infantil, que se estabelece bem cedo no pensamento do autor. Se
mapearmos ainda mais fundo a origem dessa vinculagdo, chegaremos as experiéncias fundantes
da vida de Jung.

Em Memorias, Sonhos e Reflexoes, ao narrar para Aniela Jaffé suas experiéncias infantis,

o psicdlogo suico comenta que, quando menino, costumava fazer uma espécie de jogo com uma
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pedra. Ele se sentava na pedra e comecava a imaginar como seria se ela fosse viva. Assim,
realizava mentalmente um questionamento: era ele quem estava em cima da pedra ou, do outro
lado, “[...] a pedra também poderia dizer 'eu' e pensar: 'Eu estou aqui, neste declive, e ele esta

19

sentado em cima de mim."” Surgia entdo a pergunta: “Sou aquele que estd sentado na pedra ou
sou a pedra na qual ele esta sentado?”.

Essa experiéncia foi rememorada anos depois, durante sua visita a colina onde estava essa

pedra, em um momento em que ja estava casado, tinha filhos e planos para o futuro:

[...] redescobri em mim a crianga que acende uma fogueira cheia de significagdes
secretas, que se senta numa pedra sem saber se ela € a pedra ou se a pedra ¢ ela. -
Lembrei-me bruscamente de minha vida em Zurique e ela me pareceu estranha como
uma mensagem vinda de outro mundo e de outro tempo. Isto era simultaneamente terrivel
e cheio de sedugdao. O mundo da minha infancia, no qual eu acabava de mergulhar, era
eterno e dele eu fora arrancado, precipitado num tempo que ia rolando incessantemente e

se afastando cada vez mais. (Jung, 1961/1987, p. 32)

Ainda em Memorias, Sonhos e Reflexoes, ele narra outra vivéncia importante da infancia,
por volta de seus 10 anos, em que sentia uma sensacao de divisdo interior, € um inseguranca
perante o vasto mundo e opressdo constante na vida familiar. Nesse contexto, Jung realiza um

comportamento irracional e incompreensivel, que ele descreve da seguinte maneira:

[...] esculpi um homenzinho de cerca de seis centimetros de comprimento, com "fraque,
cartola e sapatos lustrosos". Tingi-o com tinta preta, destaquei-o da régua e o pus no
estojo, onde lhe preparara um pequeno leito. Fiz-lhe também um casaquinho com um

retalho de 1a. Coloquei perto dele um seixo do Reno, polido, alongado, escuro, que eu



205

pintara de varias cores com aquarela, de maneira que a parte inferior € a parte superior

ficassem separadas (Jung, 1961/1987, p. 32).

A passagem continua com a afirmag¢ao de que havia levado o estojo, com o pequeno
homenzinho, a um lugar secreto no so6tdao da casa, um lugar proibido devido a estrutura precaria.
Mas, em todo caso, ele o esconde numa viga de madeira, afirmando que aquele esconderijo
representava um grande segredo. A sensagao relatada por ele ¢ de uma vivéncia de ordem
mistica, que parecia um elemento religioso que se manifestava de forma espontanea. Em suas
lembrangas, ele comenta — “Para mim, tudo isto representava um segredo inviolavel, que jamais
deveria ser traido, pois dele dependia a seguranga da minha existéncia. Eu nao sabia por que mas
era assim” (Jung, 1961/1987, p. 33).

O garoto Carl Jung chegou a produzir uma espécie de pequenos pergaminhos escritos
num idioma inventado por ele, e acrescentava ao templo do homenzinho de madeira sempre
ritualista e solene. A narrativa para sua infancia ¢ seguida pela compreensdo de que o ato parecia
curar sua sensac¢ao de divisdo interna. Fornecendo uma seguranga tremenda em meio as
mudangas da vida e dos desafios de convivéncia familiar (Jung, 1961/1987).

Jung cresceu em uma atmosfera problematica. Com uma mae constantemente adoecida e
um pai rigoroso e com grandes conflitos religiosos. Havia uma tensdo na vida familiar, e o
pequeno garoto do interior, de rigida educacao religiosa, e de uma grande sensibilidade, tentava
inconscientemente se proteger da opressao da psique de seus pais. Sobretudo, de todo o peso que
a historia e a religido exerciam na terra em que nasceu. O segredo do sotdo, por exemplo,
fornecia a ele uma espécie de defesa psicologica de carater méagico para as penosas vivéncias
familiares e coletivas. Ao mesmo tempo em que trouxe insights essenciais sobre uma

religiosidade inata no ser humano, o segredo, aquele - homenzinho cuidadosamente deitado e
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coberto, adornado com a pedra polida que fora caprichosamente pintada — era um ato magico
realizado sempre que ele sentia sua sensibilidade ferida. Ou quando a saude de sua mae ¢ a
irritacdo de seu pai pioravam e o oprimiam.

Foi exatamente essa a pista que o ensaio de Lévy-Bruhl, 4s Fun¢oes Mentais, despertou
em Jung adulto na época de confecgdo de seu texto original, Metamorfose e Simbolos da Libido
(1911). Ele leu o manuscrito, que se encontram ainda hoje, como afirma Shamdasani (2014),
com a palavra Churinga grifada e preservada em sua biblioteca.

Como o proprio psicologo sui¢o narrou para Aniela Jaffé em Memorias, Sonhos e

Reflexoes (1961):

Quando ocupado na preparagao do meu livro Metamorfose e Simbolos da Libido, 1i
acerca dos ‘cache’ de pedras da alma, perto de Arlesheim e acerca das churingas dos
australianos. Descobri subitamente que eu fizera uma imagem muito precisa de tais
pedras, se bem que nunca tivesse visto antes qualquer reprodugao delas. Apresentou-se-
me a imagem de uma pedra polida, pintada de tal maneira que a parte superior se
distinguia da parte inferior. Mas ela ndo me parecia algo desconhecido e foi entdo que me
voltou a lembranga um estojo amarelado de guardar canetas e um homenzinho. Este era
um pequeno deus oculto dos antigos, um telésforo que em muitas representacdes antigas
aparece perto de Esculapio, para o qual 1€ num rolo que tem nas maos (Jung, 1961/1987,

p. 34).

Ele refor¢a a importincia dessa descoberta afirmando que tais experiéncias vividas em
sua infancia ndo tinham qualquer relagdo com seu aprendizado prévio: “Nao havia, com efeito,

na biblioteca de meu pai - que, nota bene, s6 explorei muito mais tarde —um so livro que
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contivesse tais informagdes” (Jung, 1961/1987, p. 34). E com caréter de espanto que ele descreve
a semelhanga do comportamento e seu contetido com a pratica religiosa dos Arunta (churingas),
levando-o pela primeira vez, a ideia sobre contetidos atemporais e coletivos na alma.

Mas, o que exatamente Jung leu nos escritos de Lévy-Bruhl que o fizeram trazer a tona
uma memoria infantil com tamanha implicacdo emocional? De que modo essa experiéncia se
tornou for¢a motriz que fiz com que o psicologo suico tivesse os insights mais fundamentais
sobre a teoria da psique coletiva?

Se olharmos de perto o texto de Fungoes Mentais (1910/1951), precisamente no segundo
capitulo dedicado a explicagdo para a Participagdao Mistica, Lévy-Bruhl comeca por desenvolver
suas ideias apresentando inicialmente as definigdes para o conceito de alma, demonstrando as
formulagdes primitivas. Em sua ideia central, como vimos: na Representa¢ao Coletiva se
encontra a Lei da Participagdo, e ela implica que haja uma dissolugdo entre sujeito e objeto, de
modo a se configurar uma Identidade Essencial entre ambos, isto €, uma realidade que se mistura
a outra. Os aspectos subjetivos e os objetivos se fundem numa ligagdo de cooextensividade,
continuidade, capacidade relacional, e participacdo. Nisso consiste sua justificativa para a
similaridades das formulagdes para o conceito de alma, levando a afirmacao — a alma € coletiva.

O antropologo francés comeca por ressaltar a importancia que a participagdo ou a
comunhdo, como ele mesmo ird dizer, desempenham nas atividades didrias da tribo dos Aruntas,
sobretudo aquela de cunho religioso envolvendo a no¢do de alma. Nesse instante, ele comenta —
“Esses objetos (pedagos de pedra ou de madeira, de forma oblonga, geralmente decorados com

desenhos misticos) sdo preciosamente conservados num lugar sagrado, do qual as mulheres e as
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criangas nio ousam, se aproximar”®® (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 96, traducdo nossa). O
antrop6logo nos explica que cada grupo totémico possui seu proprio churinga € mantém com
esse, um vinculo vital. Assim, podemos definir um churgina como: “Almas externas dos
individuos, veiculos dos espiritos dos ancestrais e possivelmente os proprios corpos desses
ancestrais, substrato da existéncia totémica, reservatorios de vitalidade, eles sdo tudo isso ao
mesmo tempo”?®.

Lévy-Bruhl (1910/1951) afirma que o churinga ¢ um objeto tido como sagrado para os
Arunta, e o poder mistico atinge uma intensidade muito grande no momento das cerimonias de
iniciagdo. Ele cita uma passagem trazida por Spencer e Gillen, na qual essas Pedras da Alma sao
rodeadas de cuidados e precaucdes, sendo tomadas como objetos de veneragao e culto em um
rito de passagem. A Pedra da Alma (churinga), que pertence aos ancestrais, agora sera assumida
por um novo membro da tribo. Basta a presen¢a das Pedras da Alma para se recriar uma
atmosfera solene de respeitoso siléncio. E uma convic¢do para eles que o espirito de seus
ancestrais mortos permanece vivo e atuante na pedra’’.

O efeito magico e religioso ¢ seguido por um conjunto de recitacdes ao mito que o
envolve, trazendo também a historia e a trajetoria daquela Pedra da Alma, de modo que a nova
pessoa portadora do churinga, ao tomar o objeto nas maos, sentia que, pouco a pouco, suas

forcas vitais se entrelacavam as do objeto. Agora, ambos compartilhavam de uma mesma alma

vinculada ao totem da tribo e aos ancestrais. Apds o ritual, a Pedra da Alma esta viva e atuante

95 “Ces objets (morceaux de pierre ou de bois, de forme oblongue, en général décorés de dessins
mystiques) sont précieusement conserves dans un lieu de dépot sacré, dont les femmes et les enfants n'osent point
approcher”.

96 “ gmes extérieures des individus, véhicules des esprits des ancétres et peut-étre corps de ces ancétres
eux-mémes, substrats de ['existence totémique, réservoirs de vitalité, ils sont tout cela tour a tour et a la fois”.

o7 Spencer e Gillen. The Native Tribes of Central Australia, p. 303.



209

no mundo, inseparavelmente unida a seu novo usuario. Segundo a teoria da participagdo, ocorre
uma identidade entre a pessoa e o objeto, junto a Representacao Coletiva da tribo. O churinga €,
para os Arunta, mais do que uma pedra. E um ser vivo, intimamente unido ao ancestral: “[...] eles
tém emogdes, como nds temos, € essas emocodes podem ser acalmadas acariciando-o com a mao,
da mesma forma que apaziguamos as de uma pessoa viva”®® (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 91,
tradugdo nossa).

Essas sdo as pistas que fazem a junc¢do entre povos primitivos, criangas, mitos € o
Inconsciente Coletivo, e que, a partir da leitura dessa passagem, plantam uma semente de
convicgao no psicodlogo suico a respeito da Identidade Inconsciente. Como podemos ver em sua
fala — “[...] fui, pela primeira vez, levado a ideia de que existem elementos arcaicos na alma, que

ndo penetraram na alma individual a partir de uma tradi¢ao qualquer” (Jung, 1961/1987, p. 34).

Figura 5: Um Churinga encontrado no territorio do cla Walbiri, na Australia. Foto de 1. Eibl-

Eibesfeldt, encontrado no artigo de Sutterlin (2019).

98 . .. , . . ,
“il a des émotions, comme nous en avons, et ces emotions peuvent étre calmées quand on le caresse de

la main, de la méme fagon qu'on apaise celles des hommes vivants”.
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A partir desse encontro com o texto de Lévy-Bruhl, Jung inicia toda uma trajetdria tanto
de experimentagdo pessoal, com os Livros Negros, quanto em suas viagens a fim de
compreender melhor a Identidade Inconsciente. Sua teoria ¢ produzida na busca pela
fundamentagdo desse elemento atemporal, que se manifesta espontaneamente ¢
inconscientemente, tal como no primitivo e na crianga de qualquer época. Bem como se
manifestou em sua propria vida.

Em Memorias Sonhos, Jung (1961/1987, p. 30) nos relata:

[...] o fato de que a atmosfera noturna comecara a adensar-se; toda a espécie de mistérios
angustiosos e indecifraveis pairava no ar. Eu dormia no quarto de meu pai. Da porta que
conduzia ao quarto de minha mae vinham influéncias inquietantes. De noite, minha mae
tornava-se temivel e misteriosa. Uma noite vi sair de sua porta uma figura algo luminosa,
vaga, cuja cabega se separou do pescogo e planou no ar, como uma pequena lua. Logo

apareceu outra cabeca que também se elevou (Jung, 1961/1987, p. 30).

Vejamos bem, o psicologo suigo, ao afirmar a poderosa presenca dos Arquétipos quando
sdo constelados, indaga quais seriam aqueles com maior grau de implicag@o na constituicdo do
sujeito. Esses Arquétipos dizem respeito as imagos de pai e mae. Jung comega sua argumentagao
decidido a provar que as fantasias infantis, tal como as dos primitivos, possuem uma base
coletiva. Como exemplo, ele fala da experiéncia de uma crianga hipotética com sua mae.

Inicialmente, ele descarta os casos em que haja um problema direto da figura materna
com a crianga, como agressao ou abandono. Fora esses casos, uma crianga que cresceria numa
atmosfera mais saudavel e que, mesmo recebendo todo o afeto e aten¢do, ainda assim seria

suscetivel as fantasias noturnas de medo. “A crianga sonha com a mde como bruxa que a
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persegue. O material consciente que esta por detras desses sonhos sdao, em geral, contos como o
de Jodozinho e Maria” (Jung, 1927/2011, p. 42, §58).

Mas ele também descarta que as estorias contadas a noite para as criangas sejam as
causadoras do sonho, afirmando que “[...] os contos s3o apenas formas infantis de lendas, sagas e
supersticoes tomadas da ‘religido noturna’ dos primitivos” (Jung, 1927/2011, p. 42, §59). Em
seguida explica que, por ‘religido noturna’, estd se referindo a Participacdo Mistica dos
primitivos, a poderosa representagao que faz da realidade um lugar habitado por seres espirituais
€ magicos, mas que também sdo muito perigosos e assustadores. Experiéncia essa vivida por ele
e que entraria diretamente nas atribui¢cdes de sua teoria para uma relegere enquanto religiao
inata.

O ponto ao qual queremos chegar ¢ sua colocagao — “[...] o conto infantil ¢ uma repeti¢ao
filogenética da antiga religido noturna, o medo infantil ¢ uma repeti¢ao da psicologia primitiva,
uma reliquia ou residuo filogenético” (idem, ibidem). De modo que — “[...] os sonhos ocorridos
em criangas de trés ou quatro anos, entre os quais se encontram alguns que em tal grau sdo
mitoldgicos [...] Trata-se aqui, pois, dos Ultimos vestigios de uma alma coletiva em
desaparecimento, que, ao sonhar, repete os eternos contetidos primordiais” (Jung, 1931/2011, p.
54, §93). Assim, o medo infantil possuiria uma base na vivéncia da crianga com a psique
coletiva, presente inicialmente no contato imediato com as imagos dos pais, sendo esse o
primeiro e mais direto receptaculo da esfera do Inconsciente Coletivo.

A vida ndo vivida dos pais, a vida negada por eles ou ainda os conteidos mal resolvidos
que carregam como fantasmas e os assombram por toda a vida, sdo entdo experimentados pela
crianga como uma realidade ndo dita, mas ativamente sentida. Os pesadelos dos pais tornam-se

os da crianga. Assim como suas principais qualidades e atributos, muito cedo, sao percebidos
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pela psique da crianga ainda em formagao. Fica evidente em sua fala o intreace entre suas

vivéncias infantis e a constru¢ao de sua teoria:

Quando crianga tive sonhos de angtistia motivados por ela. Durante o dia, era uma mae
amorosa. Mas de noite a julgava temivel. Parecia entdo uma vidente que a0 mesmo tempo
¢ um estranho animal, uma sacerdotisa no antro de um urso, arcaica e cruel. Cruel como a
verdade e a natureza. Era a encarnagdo de uma espécie de natural mind. Reconhego em
mim também algo dessa natureza arcaica. [...] O "conhecimento real" estd ligado a um

instinto, a participation mystique com o outro (Jung, 1961/1987, p. 56, italico do autor).

Sabemos que a Participa¢ao Mistica evoca a uniao eu-outro, a partir daqui, sera utilizada
por Jung para justificar a psicologia do desenvolvimento infantil na relagdo com o conceito de
Inconsciente Coletivo. A identidade entre a crianga e a psique dos pais como aspecto da relagao
entre o eu e o inconsciente. Como as experiéncias com as imagos materna e paterna estao
diretamente ligadas as primeiras associagdes com as figuras arquetipicas, a Identidade
Inconsciente se organiza na relacdo dos pais, os representantes das primeiras imagens
arquetipicas e, por sua vez, remontam uma configuragdo psiquica primdria na qual a crianca,
atuando por vias de uma Mentalidade Primitiva, pouco ou nada se diferencia conscientemente. O
mundo da crianga estaria, como o do primitivo, tdo misturado a ‘terra’, isto €, ao aspecto Ctonico
da psique, que nada possuiria de uma individualidade. Podemos afirmar que ¢ no texto Al/ma e
Terra que todo o percurso das experiéncias infantis do psicologo suigo se transformam em
ascpetos mais amadurecido de sua teoria.

Se retomarmos o contetido desse texto em paralelo com as memorias de Jung narradas a

Jaffé e o texto de Lévy-Bruhl, chegamos a uma passagem estritamente relevante para justificar
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nossos apontamentos. Sabemos da relacao complicada de Jung com suas imagos paterna e
materna. De um lado, uma mae sempre adoecida, que lhe causava pesadelos a noite; do outro,
um pai que sofria de maus humores e um comportamento rigido e contraditorio no que dizia
respeito a fé e a religido. Comparando os textos, Memoria Sonhos, € o processo de
desenvolvimento psicologico descrito em Alma e Terra, notamos que as interpretagdes
psicoldgicas acompanham as experi€ncias infantis de Jung. Como se ele estivesse, a0 mesmo
tempo, se explicando no fendmeno psiquico coletivo, ou seja, sua teoria do inconsciente usada
como base para a interpretagao de aspectos de sua vivéncia infantil. E o oposto: sua vivéncia
infantil como insight que corrobora para sua teoria. E nisso, o contato com o texto de Lévy-Bruhl
¢ inegavemnte crucial as formilagdes de base para sua teoria, fornecendo tanto um sentido para

suas experiéncias infantis, quanto justificando suas interpretacdes teoricas.

A Identidade Inconsciente na Teoria do Desenvolvimento Psiquico

Quando Jung se dedicou a explicar o desenvolvimento da personalidade, afirmou que a psique,
em seu estado mais arcaico, opera por meio de instintos fundantes se comporta segundo as
mesmas leis da natureza (Jung, 1928/2011). Nesse processo, seu primeiro mecanismo de
funcionamento ¢ a Lei da Participacdo Mistica, a fusdo eu-outro com as imagos de pai e mae.
Desse modo, “[..] nos primeiros anos vive a crianga da ‘Participacdo Mistica’ (participation
mystique) com os pais” (Jung, 1928/2011, pp. 63, §107). Como a origem da indiferenciagdo esta
na falta do processo da consciéncia, a crianga pequena, cujo eu ainda ndo possui carga de energia
suficiente para sustentar o processo de discernimento, encontra-se sujeita as flutuagdes do

inconsciente em maior grau, estando unida as herangas da terra — ao Inconsciente Coletivo.
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No fundo, o que Jung quer dizer ¢ que a psique infantil comeca sua vida numa base
arcaica e coletiva, ja inserida em uma comunidade, em uma familia, em uma terra que possui sua
propria historia. Em outras palavras, trata-se de dizer que a crianga encontrasse numa estrutura
que a precede. Assim, “[...] deveriamos sempre examinar o ambiente doméstico € o
relacionamento psiquico dos pais, e, nestes, quase sem excecao, haveriamos de encontrar as
unicas e verdadeiras razdes que explicassem as dificuldades dos filhos” (Jung, 1928/2011, p. 63,
§107).

Como podemos notar na explicagao acerca do desenvolvimento psiquico:

[...] os verdadeiros geradores das criangas ndo sdo seus pais, mas muito mais seus avos e
bisavos, enfim toda a sua arvore genealdgica. E essa ascendéncia genealdgica que
determina a individualidade da crianga de maneira mais eficiente do que propriamente os
pais imediatos [...] Nao apenas o corpo da criang¢a, mas também sua alma, provém da
série dos antepassados, no sentido de que ela pode ser distinguida individualmente da

alma coletiva da humanidade (Jung, 1931/2011, p. 54, §93).

No que diz respeito a relagao entre o desenvolvimento psiquico e a Identidade Inconsciente,
Jung afirma: “A psicologia do estado de ‘identidade’, que precede a consciéncia do ‘eu’, mostra o
que a crianga € gracas a seus pais” (Jung, 1931/2011, p. 54, §93). Assim, no desenvolvimento da
personalidade, a psique da crianga encontra-se “[...] sob o dominio da psique dos pais,
principalmente da mae, e a tal ponto que a psique infantil deve ser considerada como apéndice
funcional da psique dos pais. A individualidade psiquica da crianca s6 se desenvolve mais tarde”

(Jung, 1927/2011, p. 43, §61).
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Apesar de notarmos que algo atua na crianga, ou seja, ela se move, fala, representa a
realidade, brinca e sorri. Na compreensdao de Jung, ela ndo o faz propriamente com uma
consciéncia que seja sua. Ao menos, até anteriormente ao surgimento da expressao “eu”, a crianga
esta sob o jugo da psique dos pais, € seus processos psicologicos “[...] ndo estdo relacionados a
nenhum ‘eu’, ndo tém um centro e, por isso, carecem de continuidade. [...] Somente quando a
crianga comeca a dizer ‘eu’ € que tem comego a continuidade da consciéncia” (idem, ibidem).

Devemos pontuar que o conceito de consciéncia em Jung aparece de forma ambigua, sendo
usado para remeter a duas questdes opostas. De um lado, podemos tentar uma diferenciagdo usando
a palavra “consciéncia” para indicar o funcionamento de uma Identidade Inconsciente, destacando
com isso sua caracteristica principal de autonomia da psique inconsciente. E, de outro, a palavra
“conscientia” para nos referirmos ao processo de individuagdo na produgao de um individuo que
consiga, na medida do possivel, produzir seu auténtico sentido no mundo. O termo “conscientia”
também poderd ser usado para tratar sobre o lugar do conhecimento, isto ¢, diz respeito ao eu
conhecedor.

Como podemos notar, o proprio Jung emprega essa diferenciagdo ao afirmar:

[...] um ato inconsciente que decorreu como se fosse um procedimento consciente e
intencional, ou seja, um ato da consciéncia [...] Nao existe nesse caso a “consciéncia”, no
sentido da definicdo dada acima, ou seja, como “um conhecimento” do eu, uma
conscientia. Se a consciéncia ¢ um conhecimento, o conhecedor nao ¢ o sujeito empirico,
mas este representa uma personalidade inconsciente que se comporta em todos os

sentidos como se fosse um sujeito consciente (Jung, 1958/2011, p. 186, §829).
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Seguindo a sentenca do psicologo suigo para tentar uma diferenciagdo maior a esse
respeito, surge a passagem onde ele afirma: “[...] um fato psicoldgico importante, designado por
Lévy-Bruhl, em contexto bem diferente, como ‘participation mystique’. [...] Este fato consiste
numa identidade, numa consciéncia mutua” (Jung, 1927/2011, p. 46, §69). A defini¢ao do
conceito de Identidade Inconsciente traz a ideia de uma consciéncia produzida pelo fendmeno da
participacgdo, em que “[...] tratando-se de um problema de consciéncia, a culpa de um € a culpa
do outro e, em principio, ndo ha possibilidade de quebrar esta identidade de sentimentos” (Jung,
1958/2011, p. 200, §852).

A palavra "consciéncia" ¢ usada no texto para configurar um automatismo da psique, uma
autonomia que também pode ser vinculada a teoria dos Complexos. Por sua vez, em Psicologia
Analitica, um complexo ¢ “[...] um estado dentro de um estado, uma personalidade dentro da
personalidade. Em outras palavras: estdo presentes duas consciéncias, mantidas separadas por
forte barreira emocional” (Jung, 1958/2011, p. 95, §200).

A explicacdo sobre a relagdo da consciéncia da Identidade Inconsciente ganha contornos
mais nitidos com a teoria dos Complexos quando olhamos a explicacdo do autor na seguinte

passagem:

[...] quando o mesmo complexo inconsciente esta constelado em duas pessoas a0 mesmo
tempo, surge um efeito emocional estranho, ou seja, uma projecao que provoca atragdo
ou repulsa entre ambos. Quando estou, juntamente com outra pessoa, inconsciente sobre
um mesmo fato importante, torno-me, em parte, idéntico a ela e me comportarei em
relagdo a ela como me comportaria em relagdo ao complexo em questdo, se tivesse

consciente dele (Jung, 1927/2011, p. 46, §69).
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A consciéncia ndo ¢ aqui referida nem aos processos cognitivos € nem aos perceptivos
propriamente ditos. Esses sdo, sim, partes de um todo da consciéncia, mas ao se referir ao
inconsciente, nao sao conjecturas dessa. Mesmo que parega contraditorio afirmar uma
consciéncia no inconsciente, € exatamente isso que Jung faz. Mas devemos pontuar que, por
"consciéncia", ele se refere ao aspecto de autonomia do inconsciente, e, sobretudo, a forma como
este manifesta os comportamentos e mobiliza a psique na producao de fantasias e simbolos. Por
"consciéncia", ele ndo quer dizer algo capaz de dizer "eu sou", mas, sim, que algo atua, que
move a psique por conta propria, como uma mente coletiva funcionando por detrds dos processos
cognitivos.

Ja por conscientia, temos por definicdo em teoria analitica, a capacidade de gerar
respostas profundas ao drama existencial no que diz respeito a "quem somos noés". A conscientia
possui um significado de transcendéncia em Jung. Ela emerge pelo Processo de Individuagao
como aspecto inerente a individualidade, produzindo graus maiores de diferenciacdo no
rompimento das identificacdes com a psique coletiva. Ela, a conscientia, se inicia por produzir a
desidentifica¢do com as figuras dos pais, cindindo os elos de aprisionamento com as esferas
arquetipicas e coletivas (Jung, 1958/2011).

A marca oriunda do Processo de Individuagdo aparece a medida que o individuo
consegue manter uma postura de didlogo com o inconsciente. Sendo assim, na crianca, a
conscientia permanece como que "adormecida", e ¢ impulsionada pelo Processo de Individuagao.
Por vezes, ¢ a Identidade Inconsciente quem esta atuando em boa parte do tempo. No fundo,
todos aqueles que permanecem de certa forma inconscientes na vida, estdo sendo movidos pela
Identidade Inconsciente. Assim, identificados com os processos inconscientes, os dramas

arquetipicos aprisionam o desenvolvimento psicoldgico em estados regredidos de



218

funcionamento, limitando os novos processos de adaptagao e criativos. E, a medida que,
simultaneamente, a conscientia ¢ a Individuagao "despertam", temos uma nova configuracao
psiquica na vida de um sujeito. Esse seria propriamente o objetivo da psicoterapia analitica —o
desenvolvimeno da individualidade frente ao coletivo, na produgdo de um sentido individual
para a existéncia (Jung, 1927/2011).

Retomando alguns aspectos da teoria do desenvolvimento: quando a crianca tem suas
primeiras experiéncias com a mae, nao ¢ propriamente com a pessoa individual, finita e limitada,
mas com a vivéncia de uma imagem arquetipica do materno. Uma imago materna, isto €, uma
figura transcendente, numinosa, dotada de uma infinidade de representagdes e significacoes de
cunho emocional. Poderosa, atuante e estritamente coletiva. E na indiferenciacdo com as
Identidades Inconscientes, que pouco ou nada se consegue delimitar dos acontecimentos fora do
eu e dentro desse, ou seja, delimitar o que faz parte do eu e o que faz parte do outro. “[...] Essa
identidade provém essencialmente do estado de inconsciéncia em que se encontra a crianca
pequena [...] O mesmo tipo de relacionamento se da no homem primitivo: ele € tdo carente de
consciéncia como a crianc¢a” (Jung, 1931/2011, p. 50, §83).

E dessa primeira relagio que emerge a Participagdo Mistica entre mée e crianga, na
producdo de uma Identidade Inconsciente que, diga-se de passagem, acompanha o
desenvolvimento inicial da crianga e permanece atuante por toda a vida. “E na crianga que se da
esse desenvolvimento da consciéncia. Nos primeiros anos de vida quase ndo se verifica
consciéncia alguma” (Jung, 1928[1923]/2011, p. 60, §103).

Como Jung afirma de maneira mais concisa:

O “eu” como sujeito da consciéncia ¢ uma grandeza complexa encontrada a modo de algo

Ja existente no decurso do desenvolvimento; € constituida, em parte, das disposi¢des
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herdadas (os constituintes do carater) e, de outra parte, das impressdes adquiridas
inconscientemente, bem como de suas manifestagcdes subsequentes. Com relagdo a
consciéncia, a psique ¢ algo preexistente e transcendente. Poder-se-ia designa-la, a
maneira de Du Prel, como o “sujeito transcendental” (Jung, 1945[1924]/2011, p. 102,

§169).

Com a Individuagao, a conscientia ganha uma maior representatividade na vida psiquica
da crianga que, faz com que “[...] essa imagem empalidece e ¢ substituida por uma imagem
consciente, relativamente individual, considerada a inica imagem materna possivel. Mas no
inconsciente, a mae continua sendo uma poderosa imagem primitiva” (Jung, 1927/2011, p. 44,
§64). Imagens essas, como dissemos, acompanham as representagcdes maternas do individuo ao
longo da vida, manifestando-se no que diz respeito ao contato com o feminino, modelando as
escolhas amorosas € o mundo dos afetos e sentimentos. Essas representacdes influenciam a
relacdo com o autocuidado e também nas representacdes sociais da — Mae Igreja ou Mae Patria.

Por sua vez, o contato com a figura do pai também obedece a uma ordem semelhante. O
pai € vivido inicialmente nos estados iniciais do desenvolvimento psicologico, sobretudo como
uma figura poderosa, criadora, dotada de autoridade espiritual. Ele € o representante da Lei. O
pai € uma imago, “[...] uma imagem abrangente de Deus, um principio dindmico” (Jung,
1927/2011, pp. 44-45, §66), que regula as fantasias infantis em relacdo ao espirito, a patria, ao
trabalho e ao estado.

Da mesma forma como acontece com o Arquétipo materno que, pelo despertar da
conscientia, se transforma de uma figura numinosa e poderosa, para a percepgao da finitude e
humanidade de uma mae pessoal; 0 mesmo ocorre com a imagem arquetipica do pai no decorrer

da vida. A imago “[...] Vai retrocedendo ao plano de fundo: o pai se transforma numa
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personalidade limitada e demasiadamente humana [...] no lugar do pai surgiu a sociedade dos
homens e no lugar da mae veio a familia” (Jung, 1927/2011, p. 44, §66).

Concluindo o raciocinio, Jung comenta:

Segundo penso, seria incorreto dizer que tudo que tomou o lugar dos pais nada mais ¢ do
que substitui¢ao da inevitavel perda das imagens primitivas dos pais [...], mas uma
realidade ja vinculada aos pais e que se impde a psique da crianga através da imagem
primitiva deles. A mae que providencia calor, prote¢ao e alimento ¢ também a lareira, a
caverna ou cabana protetora e a plantagdo em volta. A mae ¢ também a roca fértil e seu
filho o grao divino. O pai anda por ai, fala com os outros homens, caca, viaja, faz guerra,
espalha seu mau humor qual tempestade e, sem muito refletir, muda a situagao toda num
piscar de olhos. Ele ¢ a guerra e a arma, a causa de todas as mudangas. E o touro
provocado para a violéncia ou para a preguica apatica. E a imagem de todas as forgas

elementares, benéficas ou prejudiciais (Jung, 1927/2011, p. 45, §67).

Resumindo: a crianga estaria, portanto, unida a psique coletiva em maior grau e teria um
contato direto com os mecanismos arcaicos de seu funcionamento. A operagdo mental realizada
nessa ordem seria a Participagcdo Mistica e seus aspectos: pré-ldgicos, coextensivos e em
participagcdo — um vinculo onde o eu e o outro sdo inseparaveis. No universo infantil, isso
significa dizer que as experiéncias com o Inconsciente Coletivo sdo basicamente remetidas as

imagos dos pais, vivendo-se em meio a um universo coextensivo e participante com eles.

Sao eles que, no tabuleiro de xadrez de nossa vida, conseguem dar as figuras humanas
sem importancia a dignidade de rei ou de pedo; sdo eles que fazem um pobre coitado,

filho de pai casual, transformar-se em tirano dominador de povos, como também elevam
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uma infeliz, filha de mae involuntaria, ao esplendor de uma deusa do destino (Jung,

1931/2011, p. 55, §97).

Assim, nao so6 a figura dos pais € envolta na atmosfera mistica da participagao originaria
da psique arquetipica com a consciéncia infantil, mas o proprio mundo converge numa
comunhdo magica e fascinante da psique coletiva. Como Jung (1961/1987) relata, as brincadeiras
na terra, ou com a agua, o fogo e o vento, remetem a um mundo que nado seria puramente
material, mas magico e vivo. Inseparavel da psique dos pais arquetipicos de modo a tudo se
remeter a eles.

A conexao dos seres com o mundo magico da infancia nos lembra a fala de Lévy-Bruhl
sobre os churingas, as pedras da alma responsaveis por despertar em Jung o insight para as
Identidades Inconscientes. O mundo da criang¢a ndo s6 ¢ magico e possui uma historia, mas
também ¢ dotado de identidades. Para nos ajudar a pensar a relagao da Identidade Inconsciente
com o efeito produzido pela participagdao, vamos nos vale como amplificagdo, da obra do escritor
inglés John Ronald Reuel Tolkien e o universo de fantasia que ele nos apresenta em O Senhor
dos Anéis.

Se retomarmos algumas consideracdes sobre a Participagdo Mistica e olharmos para o
mundo da Terra Média de Tolkien como exemplos do mundo magico em que vive a crianga,
proxima da esfera do Iconsciente Coletivo, vemos que essa Feéria de Tolkien esta
surpreendentemente viva, tal qual o que Lévy-Bruhl (1910/1951) escreveu sobre o mundo
fantastico em que vive o primitivo. Na percepcao do escritor inglés: “A propria Feéria talvez
possa ser traduzida mais aproximadamente por Magia — mas ¢ a magia de um animo e poder

peculiares, no polo oposto ao dos artificios vulgares do magico laborioso e cientifico” (Tolkien,
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1964/2020, p. 24). Alguns exemplos podem clarear melhor essa ideia de que o escritor inglés nos
apresenta.

Em uma passagem de 4 Sociedade do Anel, o elfo Legolas, em sua estadia em Rivendell,
uma das antigas cidades ¢lficas, declara sua estranheza com a terra, comentando com Gandalf, o
mago, que consegue ouvir as lamentacoes das pedras que dizem: “[...] fundo nos escavaram,
belas nos edificaram; mas eles se foram. Eles se foram. Em busca dos Portos ha muito tempo”
(Tolkien, 1954/2021, p. 410, italico do autor). Na historia de Tolkien, o elfos nao sdao desse
mundo, e por isso fazem um movimento de retorno a sua terra original, Valinor. Mas o que nos
chama atenc¢do ¢ a narrativa ndo descreve que as pedras de fato pronunciam frases audiveis, mas
que a cena transcorre no interior de Legolas, no ambito de sua sensibilidade ao se conectar com a
terra ocupada pelo seu povo, com as lembrangas dessa terra. No universo de Tolkien, elfos sao
criaturas magicas, semelhantes a fadas, e possuem uma conexao muito maior com o mundo,
conseguindo sentir as intengdes e emocdes da terra.

Lévy-Bruhl (1910/1951, p. 33, tradugdo nossa) afirma sobre a Mentalidade Primitiva que:

[...] as rochas cuja forma ou posi¢do impressiona a imaginacao dos primitivos, e
facilmente assumem um carater sagrado, por causa de seu suposto poder mistico.
Reconhece-se um poder andlogo aos rios, as nuvens, aos ventos. As regides do espaco, as

direcdes (pontos cardeais) tém seu significado mistico (Lévy-Bruhl, 1910/1951, p. 33).%

Por sua vez, como dissemos, o mundo ¢ dotado de personalidade, e ainda em A Sociedade

do Anel, a0 acompanharmos a Comitiva do Anel rumo a uma perigosa montanha, vemos que ela

99 . L N .
“les rochers dont la forme ou la position frappe l'imagination des primitifs prennent facilement un

caractere sacré, a cause de leur pouvoir mystique supposé. On reconnait un pouvoir analogue aux fleuves, aux

nuages, aux vents. Les régions de l'espace, les directions (points cardinaux) ont leur signification mystique”.
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nao ¢ uma montanha qualquer, ela ¢ Caradhras. Como nos lembra um dos membros da Comitiva,
Gimli, o ando, a montanha era conhecida também como o “[...] Cruel e tinha mau nome”
(Tolkien, 1954/2021, p. 410). Caradhras ¢ uma enorme cordilheira que possui um ingreme pico
de gelo prateado. De personalidade irritavel e implacéavel, ndo hesita em derrubar quem quer que
tente subi-lo. Fica evidente que a monatnha nao possui rosto, fala ou qualquer expressao. O que
ocorre ¢ a percepgao dos personagens para a travessia na montanha, dotando-a de vida propria e
de personalidade.

Em um momento decisivo em que os membros da Comitiva do Anel precisavam fazer a
travessia por essa arriscada montanha, sao encobertos por uma espessa camada de neve e
assolados pelo frio e ventos fortissimos. Novamente Gimli chega a grunhir, dizendo: “Nao era
uma tempestade comum. E a ma vontade de Caradhras. Ele ndo gosta de Elfos nem de Andes, ¢
esse monte foi depositado para interromper nossa fuga” (Tolkien, 1954/2021, p. 415). Vemos
que Caradhras ¢ um ser vivo e atuante no mundo. Como dissemos, ele possui uma personalidade
dura e fria, quase intransponivel. E um lugar de complicada travessia em um mundo que possui
vontade propria, que ¢ animadamente magico. Tal qual as descri¢des que vimos tanto em Lévy-
Bruhl (1910/1951) com a Participagdo Mistica; quanto em Jung ao se valer desse conceito para
sustentar a proposta do Esse in Anima, e que fica evidente nas formulac¢des do desenolvimento
psicologico com base na teoria da Identidade Inconsciente para se referir ao mundo magico das
criangas.

Ainda na companhia da Comitiva do Anel, em O Senhor dos Aneis, vemos que apds a
derrota do grupo na travessia pela montanha, eles buscam outra passagem. Em dado momento,
tentam seguir por meio de Khazad-diim, também conhecida como reino de Moria, a cidade dos

andes. Eles ficam detidos diante de um pareddo de pedra cuja porta magica apresenta um enigma
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que nao conseguem solucionar tao facilmente. Sao os Portdes de Moria, lacrados por um
encantamento. Em dado instante, Boromir, um dos guerreiros do grupo, entediado com a demora,
arremessa de forma descuidada uma pedra no lago. Isso faz com que Frodo, o hobbit e Portador
do Anel, se revolte com a atitude do companheiro, dizendo: “Também odeio este lugar e tenho
medo. Nao sei do qué: ndo dos lobos, nem da escuridao atras das portas, mas de outra coisa.
Tenho medo da lagoa. Nao a agites!” (Tolkien, 1954/2021, p. 435).

Assim, o proprio medo surge em decorréncia nao das coisas em si, mas da personalidade
que elas possuem e do possivel encantamento atrelado a elas. O medo surge do desconhecido
Outro, do inconsciente, do primitivo. Essa atitude segue de perto as consideragdes de Lévy-Bruhl
(1910/1951), que afirmou que o mundo do primitivo esta vivo. O primitivo ndo teme a noite pela
noite ou a caverna pela caverna, mas esse desconhecido Outro que habita ali, seja por medo ou
por respeito. E a identidade atribuida as coisas que, em certa medida, pode se zangar, querer
vinganga, ou se sentir ofendida e exigir reparacdo. Identidade essa manifestada no mundo como
um fendmeno de inseparatividade entre subjetivo e objetivo presente nas experiéncias infantis
das primeiras etapas do desenvolvimento psicoldgico.

O que tanto Tolkien (1954/2021) quanto Lévy-Bruhl (1910/1951) estdo nos narrando ¢ a
experiéncia dos seres que possuem uma intima conexao com a terra. Em outras palavras, o
mundo que mégico e atuante do Inconsciente Coletivo; a terra que € encantada e, por sua vez, os
seres que nela habitam estdo imersos nessa magia viva; as Identidades Inconscientes. Um mundo
animado, que possui personalidade em cada canto. Um Esse in Anima, como descrito por Jung

(1946/2011).

Ha uma histdria viva, um conto para cada coisa e, adentrar a realidade arquetipica, olhar

para o interior, ¢ entrar em contato com esse algo mais, a magia contida no mundo (Jung,
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2008). Essa magia da realidade arquetipica coincide com a magia que, segundo Tolkien
(2013a), caracteriza o genuino conto de fadas, id est, a magia que esta no polo oposto em
relagdo aos artificios do magico ou da ciéncia. A magia dos contos de fada ¢ o produto da
destreza dos elfos e pode ser melhor denominada de “encantamento”. Estar “encantado” ¢
estar em contato com a realidade arquetipica das coisas, por isso € requisito basico para

adentrar a Terra-fada (Do Vale & Zimbrao, 2021, p. 222).

O proprio Anel que compde o titulo da historia, O Senhor dos Anéis, nao ¢ um objeto
qualquer, mas o Um Anel, um Ser que possui vontade propria e deseja retornar a seu mestre. Na
inscricdo do Um Anel, feito na lingua de Mordor em escrita élfica: “Um Anel que a todos rege,
Um Anel para acha-los, Um Anel que a todos traz para a Escuridao ata-los” (Tolkien, 1954/2021,
p. 102). O Um Anel tem personalidade e vontade propria. E o grande exemplo de uma Identidade
Inconsciente. Nao se trata s6 de um objeto, mas de um objeto magico cuja propria lingua de sua
inscri¢do ja aponta para as caracteristicas de sua histdria e poder.

Assim, a Terra onde as pedras possuem uma histdria; as montanhas tém um coracao; as
armas possuem nomes que trazem a tona sua ancestralidade; toda terra se conecta com os seres ¢
objetos. E por sua vez, sdo exemplos da marca deixada pela Participagdo Misitica, originaria do
desenvolvimento psicologico. Se retomarmos as experiéncias infantis do psicélogo suigo, temos
uma passagem significativa de seus sete anos de idade, onde ele narra uma brincadeira que fazia
com os colegas: ele acendia uma fogueira e tentava manter o fogo aceso. O carater de
Participacdo Mistica fica evidente a medida que ele comenta: “Meus companheiros podiam
acender outras fogueiras, em outros buracos, mas elas eram profanas e ndo me diziam respeito.
S6é o meu fogo era vivo e tinha um evidente carater sagrado. Durante muito tempo foi esse 0 meu

brinquedo preferido” (Jung, 1961/1987, pp. 31-32).
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Isso o leva a afirmar, no mesmo trecho, que a psique da crianga num primeiro momento
estaria unida a psique dos pais, de modo a repetir, de um lado, os dramas pessoais, a estrutura
patologica e a vida inconsciente deles; mas, por outro, ela estaria exposta as imagens arquetipicas
e aos dramas coletivos de uma realidade atuante por detrds daquela, e que sustenta as fantasias e
terrores dos proprios pais. “Esses Arquétipos da alma coletiva, cujo poder se acha glorificado nas
obras imortais da arte ou nas ardentes profissoes de fé das religides, sdo também as poténcias que
dominam a alma infantil pré-consciente e, ao serem projetadas, conferem aos pais humanos um
fascinio” (Jung, 1931/2011, p. 55, §97).

Assim, ambos, crianga e primitivo, se encontram no mundo magico de suas
Representagdes Coletivas, inseparaveis dessas em estado de Participagao. De modo que o mundo
material ndo seria s6 a captacdo dos o6rgaos dos sentidos para os elementos que a circundam, mas
antes, uma profunda experiéncia mistica em que fantasia e a realidade se fundem, permanecendo
unidas de maneira coextensivas e participantes. Um mundo onde as bases de uma religiosidade
inata no ser humano se fazem presentes, a chamada Religido Noturna dos Primitivos (Jung,
1927/2011).

Como Jung afirma: “Esta ‘participation mystique’ existe entre pais e filhos. Exemplos
bem conhecidos sdo a sogra que se identifica com a filha e, através dela, casa com o genro; ou o
pai que pensa estar ajudando o filho quando o obriga a satisfazer os seus — os do pai — desejos”
(Jung, 1927/2011, p. 46, §70). O que culmina nas escolhas adultas de profissdo, casamento,
estilos de vida etc. A propria imaturidade psicoldgica teria sua base na Identidade Inconsciente,
que se manifesta como uma identificagao do individuo com a psique dos pais. “Enquanto
subsistir uma ‘participation mystique’ com os pais, pode ser mantido um estilo de vida

relativamente infantil” (Jung, 1927/2011, p. 46, §70).
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A vida adulta, por meio de uma imaturidade psicologica, poderia ainda estar sendo
vivenciada numa relagdo pessoal com as imagos paternas € maternas, de modo a nao se libertar
da psique dos pais, isto ¢, da influéncia do Inconsciente Coletivo por meio das imagens
arquetipicas projetadas na figura dos pais. Deste modo, “[...] o filho se imagina no colo da mae,
protegido pelo pai. O pai renasce no filho. A mae rejuvenesceu o pai em seu jovem esposo €,
assim, ndo perdeu ele sua juventude” (Jung, 1927/2011, pp. 46-47, §70).

A Identidade Inconsciente, ao operar pela Participacdo Mistica como caracteristica
inerente ao funcionamento primario da psique, faz com que a conscientia, ao invés de produzir
sua propria energia criadora, a receba de ‘fora’, numa problematica relacao que prejudica o
processo de Individuacdao. Na medida em que ela nao se desenvolve “Devido a consciéncia
infantil, o peso da vida € mais leve ou assim parece. Nao se esta sozinho, vive-se
inconscientemente em dois ou trés” (idem, ibidem). Mantém-se assim, numa preocupante relacao
protegida pela psique dos pais, onde o eu encontra-se em estado encapsulado no ttero da psique
coletiva, isto ¢, a relacdo entre alma e terra.

Em suas viagens, o psicologo suico se deparou com exemplos dessa natureza, isto ¢, a
atuagdo de uma Identidade Inconsciente que possuia alto grau de autonomia, e presenciou sua

manifestacdo em conjunto com a identificagdo da tribo:

Pedi que me representassem e descrevessem a cerimonia com Precisdao. Cuspiam e
sopravam vigorosamente nas maos postas em frente a boca, voltando em seguida as
palmas em direcdo do Sol. Perguntei o que significava isso, porque faziam tal coisa, por
que sopravam ou cuspiam nas maos. Em vao — “Sempre fizemos isso”, respondiam. Foi
impossivel obter alguma explicagdo e compreendi que, de fato, eles faziam sem saber por

que (Jung, 1961/1987, p. 235, italico do autor).
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Em suas experiéncias infantis, Jung nos traz a narrativa sobre a primeira percepcao do

despertar de sua conscientia, por volta de seus onze anos:

Na mesma época ocorreu outro acontecimento importante, enquanto eu percorria o longo
trajeto entre Klein-Hiiningen, lugar onde moravamos, e a escola em Basileia. Tive a
sensagao arrebatadora de emergir de uma névoa espessa, tomando consciéncia de que
agora eu era eu. Era como se atrds de mim houvesse um muro de névoa além do qual eu
ainda nao existia. Neste instante preciso eu me tornei eu por mim mesmo. Antes eu
estivera la, mas tudo se produzia passivamente; dali em diante, eu o sabia: agora eu sou
eu. Agora eu existo. Tal acontecimento pareceu-me extraordinariamente significativo e

inusitado. Havia "autoridade" em mim” (Jung, 1961/1987, p. 42, italico do autor).

Retomando o texto Alma e Terra, ele comenta: “Eis entdo surgem, como que da névoa, os
aspectos materiais e dinamicos da terra, revelando-se como forgas independentes, nao mais
trazendo a mascara dos pais [...] ja4 ndo sdo um substituto, mas a realidade que corresponde a uma
consciéncia mais elevada” (Jung, 1927/2011, p. 45, §68). Essa passagem exemplifica para Jung o
derradeiro momento em que a vinculacao primaria da psique dos pais se vé ameacada. A
Identidade Inconsciente, por sua vez, comega a se diferenciar, gerando um enorme sentimento de
perda e de desprotecao.

E ¢ sobre isso que se trata a Individuagdo: desenvolver a propria transcendéncia da
conscientia, fazendo frente a todas as condi¢des que a aprisionam em uma identificagdo com a
terra e com as estruturas da psique coletiva. Podemos dizer que ¢ através da diferenciacdo da
Identidade que esté por detras do comportamento inconsciente autonomo e irrefletido, que uma

transformacao ¢ feita. Uma lapidacdo de modo a individuar a Identidade Inconsciente. Sendo
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esse um continuo processo de retomada de si mesmo a medida que a Identidade Inconsciente se
rompe do elo inicial, da total identificagdo com os Arquétipos, que antes estavam atrelados a
psique dos pais, que agora assumem uma nova participation mystique com as caracteristicas e
costumes do cla, da sociedade, da nagao e da igreja.

A nog¢ao de uma Identidade Inconsciente também sera passivel de observacao, como
afirmou o psicologo sui¢o (Jung, 1950[1939]/2011), nos processos de massificagdo. A psique
identificada com a mentalidade dos pais se vé também vinculada a mentalidade do grupo, da
tribo e da cultura. Se fizermos uma rapida interpretagdo livre utilizando a linguagem da
Psicologia Analitica, podemos tomar a nivel de exemplo, uma institui¢ao, como a do Exército ou
das Forgas Armadas. E possivel pensar o quanto é necessaria uma identidade coletiva para se
manter o processo de massificacao de identificagdo. Quando o cadete passa pelos ritos
iniciaticos, constituidos por dificeis provas de resisténcia fisica, juntamente com a perda da
privacidade, sendo confinado aos alojamentos coletivos; e basicamente todas as atividades
envolverem préaticas estritamente coletivas; bem como a submissao a rigorosas leis e disciplinas,
0 processo cria uma quebra na individualidade, sobrepujando-o a se identificar com o grupo, ou
seja, a assumir a identidade do grupo — a persona militar.

O individuo passa a pertencer ao coletivo e adquire, assim, todas as caracteristicas,
formas de linguagem e estruturas de pensamento do grupo. Assume-se uma identidade de
soldado do Exército, uma persona, por onde se opera, por conseguinte, um processo de
adaptacao identificado com a imagem do soldado. Trazendo, por sua vez, elementos do primeiro
processo de Participacdo Mistica com os valores da imago paterna, tais como: honra, forca e

disciplina. A persona de soldado, produzida pela identificacdo com o grupo, ¢ uma atualizacao
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da primeira identificagdo com a imago paterna, e o processo de Participacdo Mistica continua a
operar.

De forma analoga, esse mesmo processo pode ser visto em outros meios coletivos, como
0 académico, por exemplo. A persona de estudante universitario ¢ assumida ao se passar no rito
do vestibular, o que promove uma identidade com a universidade. Por sua vez, os atributos da
imago paterna, enquanto Logos vinculado ao poder por meio do saber, sdo associados a
Participagao Mistica. A persona do estudante se diferencia, assim, da do soldado. Mas ambas
dizem respeito aos atributos da imago paterna, em que a vivéncia de uma Identidade
Inconsciente se manifesta no mundo e age de forma autonoma, influenciando e sendo
influenciada pelas instituigdes. Processo semelhante a esse foi descrito por Ira Progoff (1953), de
modo que tais ideias levaram o analista a sustentar uma Psicologia Analitica Social.

Como vai dizer Jung justificando nossa interpretagao:

Quando nao esta mais na multidao, a pessoa torna-se outro ser, incapaz de reproduzir o
estado anterior. Na massa, predomina a participation mystique, que nada mais ¢ do que
uma identidade inconsciente [...] A identificacdo regressiva com estados de consciéncia
inferiores e mais primitivos ¢ sempre ligada a um maior sentido de vida, donde o efeito
vivificante das identificacdes regressivas com os ancestrais meio teriomorficos da Idade

da Pedra (Jung, 1950[1939]/2011, p. 129, §226).

Deste modo, ¢ pelo processo de Individuagao que a conscientia se desenvolve e faz frente
a Identidade Inconsciente, diferenciando-se da psique coletiva, rompendo a participagao. Se

voltarmos a Feéria de Tolkien como amplifica¢do para esse processo descrito por Jung, isto é, a
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dissolucdo da Participagdao Mistica por meio da individuagao, podemos tomar como exemplo o
desenvolvimento do personagem Aragorn, o guardido, e sua espada Anduril.

E particularmente significativo o fato dela (a espada) ter tido outro nome antes de
pertencer ao guardido. Ela se chamava Narsil, que significava, “luz branca do fogo”, e foi partida
numa dura batalha de seus ancestrais séculos antes. A espada ¢ a heranga de Aragorn, e o fato
dela ter sido quebrada significou na historia, a decadéncia de toda sua linhagem. Seu
antepassado, Isildur, que ao derrotar Sauron cortando de seu dedo o Um Anel, sucumbiu logo em
seguida ao desejo pelo poder, corrompendo-se pela forga da Identidade do Um Anel. Isildur era
filho do rei Elendil, descendente direto dos Numenorianos, a linhagem dos primeiros homens. E
ao se comporromper, condenou toda sua familia.

A espada ¢ entdo reforjada e entregue a Aragorn, em dado momento de 4 Sociedade do
Anel. O guardido nos diz: “E a Espada-que-foi-Partida ha de ser reforjada antes que eu parta a
guerra” (Tolkien, 1954/2021, p. 393). A Espada-que-foi-Partida ¢ o artefato de sua Maldi¢ao
Familiar (Branddo, 1987a). E o peso de carregar a Sombra familiar. E o simbolo para sua
Identidade Consciente.

A recebe entdo outro nome: Anduril, que significa “chama do Oeste”. Oeste ¢ onde fica
Valinor, que na mitologia de Tolkine significa a terra dos deuses. Oeste ¢ de onde vem luz do
mundo, e também a Ilha de Nimenor, habitada pelos primeiros ancestrais de Aragorn. De onde
ele pretende tirar forcas para vencer as tentagdes em que seus antepassados cairam. A jornada do
guardido ¢ entdo marcada pela restitui¢ao de sua linhagem ancestral, simbolizada pela espada,
sua heranga, que foi reforjada, e que que sera agora usada para redimir, através do corajoso ato

penitente de prote¢do de Frodo, o Portador do Anel.
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Vemos que Anduril (Tolkien, 1954/2021) possui o mesmo significado de uma churinga
(Lévy-Bruhl, 1910), uma intima conexao com a alma dos ancestrais. Reforjar a espada significa
reunir os cacos, os pedagos do que sobraram da antiga e nobre linhagem dos Numenorianos, isto
¢, a ancestralidade de Aragorn. O guardido precisa resistir onde seus antepassados cairam e
assim, poder criar saidas criativas para os velhos dramas da historia familiar. Nao s6 quando
Frodo, o Portador do Anel, lhe oferece voluntariamente o artefato amaldigoado, mas também
quando ocorre a Queda da Sociedade do Anel, o guardido passa no teste e resiste a tentagdao do
poder do Um Anel, se mantendo firme e leal, evocando os principios de honra e retidao dos
Numenorianos, adquirindo os valores necessarios para o desenvolvimento de sua personalidade.

Sua jornada redime os pecados de Isildur, caminhando cada vez mais na direcao de sanar
as antigas dividas de sua familia. E necessario romper a Participa¢do Mistica existente entre ele e
os fracassos morais de sua linhagem (Lévy-Bruhl, 1910/1951; Jung, 1927/2011). O que entao se
efetiva na obra O Retorno do Rei (Tolkien, 1955/2021), com a subida de Aragorn ao trono de
Gondor como herdeiro legitimo, restaurando a antiga linhagem de Numenor e dissolvendo a
Participagao Mistica e restaura a ancestralidade partida.

E nessa ordem que as nog¢des de Representagdo Coletiva e Participagio Mistica sdo tdo
caras a Psicologia Analitica. Elas fornecem uma visao a respeito da massificagdo sofrida pela
individualidade em seu processo de desenvolvimento e adaptacdo ao mundo, carregando consigo
o peso do coletivo que, de um lado, a forma, mas de outro, a oprime. Jung estd nos fornecendo
ndo s6 uma teoria psicologica, mas também psicoantropoldgica. Ao menos um cenario
imaginativo na psicologia, que investigue o ser humano em seu aspecto amplo e coletivo.
Precisamente, as nogdes de uma coletividade habitada e manifesta por meio da Realidade

Psiquica em forma de imagens que possuem autonomia.
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O desenvolvimento da conscientia produz também o amadurecimento da sexualidade em
um processo de retomada da antiga estrutura de identificagdo com os pais, que sera agora vivida
na relagio com os parceiros amorosos. E desse lugar que textos sobre Anima e Animus (Jung,
1927/2011) sao erguidos pelo pai da Psicologia Analitica. O universo das relagdes amorosas
encontra-se, assim, sob o jugo de uma Identidade Inconsciente. E a Participagao Mistica se
vincula agora as relagdes amorosas, despertando o perigo de “[...] substituir aquela participacao
pessoal, que foi perdida, da identidade com os pais. Um novo Arquétipo € constelado: no
homem, o Arquétipo da mulher e, na mulher, o0 do homem”. Com o desenvolvimento da
conscientia, a Identidade Inconsciente se diferencia das mascaras das imagos paternas e
maternas, para emergir na diferenciacao dos Arquétipos de Anima e Animus: a Identidade dos
amantes.

Sem entrarmos em maiores discussoes a respeito das ‘etapas’ do processo de
Individuagao, e sem nos aprofundarmos nos conceitos de Anima e Animus, Sombra e Si-mesmo,
mas acompanhando apenas a ideia geral para o desenvolvimento psicologico, fica claro que todo
ele se refere propriamente a diferenciacao e lapidacao da Identidade Inconsciente. Quanto mais
inconsciente se estd, mais unido aos processos de massificacao, e menos a conscientia se
encontra desenvolvida e capaz de resistir as flutuagdes do inconsciente. Operando, deste modo,
através de uma identidade provisoria, de forte grau de autonomia. O desenvolvimento
psicologico implica que a conscientia emergida do processo pode, na medida do possivel,
afirmar-se através da diferenciacdo, rompendo a Participagdo Mistica inicial, diferencando a
Identidade Inconsciente.

Para concluir: a Representacdo Coletiva ¢ o que fornece a Jung a vinculagdo do

Arquétipo como imagem formada pelas experiéncias humanas no processo filogenético em
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relacdo ao ontogenético, que se sobressai nos ritos iniciaticos € que constrdi a mentalidade
coletiva de uma cultura. E, por sua vez, a Participagdo Mistica completa essa formulagao ao
apresentar o insight de uma Identidade Inconsciente que emerge, primariamente, no processo de
desenvolvimento psiquico e acompanha a relagdo com os pais, os primeiros receptaculos da
imagem arquetipica. Por conseguinte, segue a participagdo enquanto identificagdo com a familia,
com a tribo, com o estado (identificado como nagdo), com a igreja (estruturas religiosas do
mundo) e a cultura, de modo que toda essa linha de associagdo serve de base para se aproximar
os conceitos de Psique aos de Ctonico e Physis, e afirmar a ideia de uma psique coletiva.

Tal qual a relagdo entre o rizoma e a planta (Jung, 1952[1912]/2011), a psique individual
repete em partes a natureza, podendo ficar presa ou atrelada a uma forma precaria de conscientia,
tomada pela Identidade Inconsciente, repetindo os dramas e enredos dos ancestrais. Mas o
processo de Individuacao se impde. Temos, assim, o conflito basico dos opostos: o conflito entre
a adaptagdo ao meio ¢ a adaptagdo as caracteristicas inerentes a propria conscientia em seu
desenvolvimento.

Por isso a antropologia ¢ extremamente fértil para os estudos e formulagdes de Jung. As
pesquisas da antropologia, tomadas como imagem do conceito de coletivo, tornam possivel a
observagado sobre o funcionamento psiquico de um novo lugar. E o primitivo, por sua vez, é o
vislumbre dessa Identidade Inconsciente com o mundo, ligado ao processo adaptativo,
respeitando o funcionamento do inconsciente e dos Arquétipos na produgdo de determinadas
fantasias e comportamentos que carregam a histéria da terra onde ela (a alma). E a terra onde a
psique ‘pisa’ para se construir coletivamente. Como produto do desenvolvimento da conscientia,

em lingagem alquimica, temos a produgdo da Opus, a individuagdo da Identidade Inconsciente.
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Consideracoes Finais e Conclusao

O conceito de primitivo, que ja se mostrava presente como um elemento significativo no
pensamento de Jung, recebeu assim amplificagdes em varios ambitos de sua teoria, trazendo a
no¢ao de uma marca, de um primus, de uma origem fundante. Podemos destacar sua juncao com
os conceitos de: libido, Inconsciente Coletivo e pensamento arcaico. E, sugestivamente, o
conceito de Arquétipo como base primeira do funcionamento psiquico. E claro, ndo ¢ dificil
observar que tal conceito, o de primitivo, surge direta ou indiretamente associado quase sempre a
figura de Lévy-Bruhl, do qual suas ideias parecem tomar a cena em explicacoes e interpretagcdes
por parte de Jung em muitas de suas obras.

Ao depararmos com os trabalhos de Tyler e Frazer, mais especificamente O Ramo de
Ouro, e compara-lo com Simbolo da Transformagdo, fica evidente que Jung tentou fazer o
mesmo procedimento metodologico. O método de Comparagao utilizado pelos antropdlogos ¢
tomado emprestado sem avisos, e se faz presente de forma escancarada. Na Psicologia Analitica
ele foi transformado posteriormente no conceito de Amplificagdo, possuindo a partir dai, um
desenvolvimento proprio. Deste modo, Jung se apropriou inicialmente do mesmo procedimento
comparativo no uso de analogias. Tanto para idealizar um procedimento de trabalho com as
imagens arquetipicas na clinica, quanto na explicacdo do comportamento dos Povos Primitivos.

Essa vinculagdo entre o método Comparativo e a Amplificacdo carece de uma
conceituagdo mais apropriada aqui nessa tese. Mas ¢ autoevidente a todos aqueles que
compararem O Ramo de Ouro com Simbolo da Transformagdo que existe uma nitida relagao
metodologica entre os livros e o processo de confecgdo. No decorrer da tese esse elemento

acabou ficando em aberto, e seria interessante de se desenvolver em trabalhos futuros.
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Quando olhamos a trajetoria de Jung pela antropologia, ndo s6 o método, mas também as
viagens e idas a campo, qu facilmente se constata nos capitulos da historia do autor, narradas em
Memorias, Sonhos e Reflexoes, como também em cartas e entrevistas, o desejo de imersao em
outras culturas. Cabe ressaltar a semelhanca de todo esse procedimento com a escrita de Diério
de Bordo presente em autores como: Marcel Mauss, Leweis Morgan, Tyler, Frazer, Malinowski
e Franz Boas.

Caso o capitulo das viagens em Memorias, Sonhos e Reflexoes fosse lido em conjunto
com as obras de Julio Verne, tais como 4 Volta ao Mundo em 80 Dias, Cinco Semanas em um
Balao e Viagem ao Centro da Terra, diriamos que Jung poderia muito bem ser um desses
personagens dos livros, isto ¢, um tipico antrop6logo explorador de terras desconhecidas. A
imagem estereotipada do europeu colonizador que parte em busca de aventuras em terras
estrangeiras e encontra-se ali, com o primitivo que habita nele. Jung aprende com esse
desconhecido uma nova linguagem — o simbolo; se fascina com a religiosidade e cultura
estranhas a sua. Ele retorna de sua viagem e coloca tudo isso em um museu cujas paredes sao
feitas de pael de tinta, e ocupam paginas de artigos e livros.

Valpassos (2011) pode nos ajudar a pensar essa relacdo a medida que afirma que ¢ do
choque com o diferente, com o Outro, que se desvelam as principais problematicas do campo das
Ciéncias Humanas. De um lado, temos o pesquisador com todos os seus preconceitos, sua visao
de mundo parcial e suas concepcdes de ética e moral; e, de outro, a dificuldade de defini¢cdo de
seu objeto de estudo e a estrutura¢do de um método proprio para estuda-lo. Evans-Pritchard
(1948/2002), por outro lado, aponta que o obstaculo da Antropologia enquanto ciéncia comeca

justamente por essa ardua tarefa de definir sua forma de trabalho e conseguir, a partir disso, se
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afastar do territorio de uma pura especulacao filosofica e historica, para entdo caminhar por meio
de um método minimamente seguro de observagao, coleta e teorias.
Queremos abrir essas conexdes também para a Psicologia Analitica em sua incursao ao

primitivo, que se apresenta como um Outro desconhecido:

[...] o sentido de nos tornar préximos a esses mundos e, assim, trazer-nos de volta,
fazendo-nos estranhar nosso proprio modo de ser, tornando-nos mais conscientes de
nossa cultura. Afinal somente a distancia em relagdo ao nosso proprio mundo permite-nos
fazer essa descoberta. Desta forma, podemos reconhecer que aquilo que tomavamos
como natural em nds mesmos ¢, na verdade, cultural. Por isso, torna-se importante, na
formacao do antropdlogo, a experiéncia do estranhamento, da perplexidade provocada
pelo confronto com a diferenca cultural, do contato com sociedades que sao
culturalmente muito distantes da nossa e cujo encontro levara a uma mudancga do olhar

que se tinha sobre si mesmo (Valpassos & Cunha, 2011, p. 12).

Assim, o primitivo € para Jung, em dada medida, uma imagem da psique, um simbolo.
Nao menos, ¢ o nome de um esteredtipo quando se trata da atribuicdo aos Povos Originéarios com
o funcionamento mental arcaico; comparavel com a mentalidade da crianga. Por vezes, também
podemos tomar como analogo a "face daquilo que a coisa possui", dizendo sobre a dupla relagao
da imagem psiquica como: ser da fantasia interior; a0 mesmo tempo que ¢ uma figura externa da
cultura na desliteraliza¢do do espago em sua teoria do Esse in Anima.

Outro ponto significativo € o insight que a passagem do Churinga despertou nas
memorias infantis do psicélogo suico, de tal forma que, ainda hoje, a Psicologia Analitica

carrega o peso dessa historia, recontando a "lenda junguiana" a cada nova geracdo de adeptos.
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Desse modo, na leitura a obra do antropdlogo francés, Jung absorveu que os Povos Originarios
estao misturados as suas Representagdes Coletivas, operando por meio da Participagdo Mistica.
A alma tal qual o churingas, seria coletiva, e traria consigo um elemento de heranga manifesto
em todas as épocas, € que esse mesmo processo exemplifica a atuagao de um Inconsciente
Coletivo e dos Arquétipos na mente de cada ser humano.

A imagem do primitivo ¢ também o exemplo da mistura que a substancia psiquica faz
com a consciéncia. Isto ¢, uma indissociavel realidade na qual interno e externo estdo unidos.
Com efeito, o primitivo fornece a pista para a Identidade Inconsciente de modo que, a todo
momento, a consciéncia esta inseparavel da substancia psiquica. Tal como o primitivo esta de
sua Participacao Mistica. Assim, uma das maiores contribui¢des de Lévy-Bruhl a teoria da
Psicologia Analitica ¢ justamente uma base imaginativa para o psic6logo suico repensar a
Realidade da Psique.

Essa presenga marcante do inconsciente nas representagdes primitivas reforga a crenga de
Jung na recapitulacdo ontogenética, afirmando que a consciéncia em seus primordios era muito
precaria e suscetivel as invasdes do inconsciente. Assim, os perils of the soul ocorrem sempre
que a parte consciente volta a ser inconsciente. Numa espécie de retomada da parcela psiquica
(Jung, 1939/2011). A psique estaria intimamente vinculada a natureza, de modo a funcionar de
forma semelhante aos demais seres do mesmo universo de significacdes. A Identidade
Inconsciente serd atribuida diretamente ao aspecto Ctonico da psique, emergida como fungao de
adaptagdo, e que evoca em seu sustento tedrico por parte de Jung, a necessaria vinculagdo com a
Antropologia.

Jung também concorda, ao menos em parte, com a Lei de Haeckel. Isso se torna claro

exatamente no texto “Alma e Terra”, onde ele traz ao conceito de Identidade Inconsciente uma
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vinculagdo com os conceitos de instinto e natureza. Como dito anteriormente, a ligagcdo entre os
textos “A Estrutura da Alma” e “Alma e Terra” reafirmam que ambos sdo partes de um mesmo
ensaio dedicado a explicacao geral do nconsciente. Os Arquétipos, como elementos fundantes da
psique consciente, sao base da consciéncia adaptativa. Essa estrutura coletiva e inata permite que
os Arquétipos estabelegam conexdes entre os aspectos de caelis e ctonis da psique: “Aquela parte
através da qual a psique estd vinculada a natureza, ou pelo menos em seus vinculos com a terra e
o mundo, aparecem claramente. E nesses Arquétipos ou imagens primordiais que se manifestam
a influéncia da terra e de suas leis” (Jung, 1927/2011, p. 40, §53).

Enquanto no texto A Estrutura da Alma Jung se dedica a uma conceituagdo geral da
estrutura psiquica, em Alma e Terra, seu complemento teoérico, o foco recai sobre o
desenvolvimento da personalidade. Ele mostra como os Arquétipos, ao se associarem a
elementos do processo adaptativo, recorrem as manifestagcdes do habitat, do local onde a psique
consciente esta, para s6 entao produzirem representacdes. Em outras palavras, € pelo estudo da
Antropologia que Jung reafirma a importancia em sua teoria psicologica, de se estudar a vida
familiar, sobretudo o contato com as figuras parentais; bem como, o estudo para a organizagao
de tribos, clas, polis, juntamente aos aspectos de geografia, fauna, flora, cultura e todas as
implicagdes de espaco e historia. Todo esse arcabougo de significacdes ¢ apresentado como
preponderante na estruturacao e formacgdo da individualidade a medida que indicam o jargao
favorito de Jung — a psique ¢ coletiva.

O psicologo suico aponta que as forcas coletivas da psique entram constantemente em
contradicao com o desenvolvmento da individualidade. Para isso, ele utiliza o termo conscientia,
o para fazer uma diferenciagdo no conceito de consciéncia, pois a partir do momento que pontua

uma Identidade Inconsciente atuando na psique, faz-se entender um aspecto de consciéncia no
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inconsciente. Mas ele deixa claro que se refere ao mecanismo de autonomia dos Arquétipos, e
ndo propriamente a uma consciéncia como eu. Assim, a conscientia € o termo utilizado para se
referir a Individuagao, indicando que, quanto mais desenvolvido for o processo de discriminagao
entre o eu e o Inconsciente Coletivo, maior sera o distanciamento dos comportamentos
automaticos e dos perils of the soul. Por outro lado, quanto menos desenvolvida estiver a
conscientia, maior sera a ameaga de perda da alma, e mais apagada a individualidade se
encontra, funcionando por meio do coletivo.

Inicialmente, o desenvolvimento da conscientia inicia-se na tentativa de discriminacao
em relagdo as imagos maternas e paternas, de modo que a mentalidade da crianga € nada mais do
que a repeticao da estrutura familiar, que, por sua vez, € composta pelos representantes pessoais
das imagens atemporais dos Arquétipos. A psique da crianca estard presa a psique dos pais, €
toda a luta do processo de desenvolvimento ocorre devido a uma for¢ga motriz conhecida como
Individuagao, que também pressiona para se desenvolver. O que ocorre ¢ uma luta de opostos: de
um lado o Inconsiente Coletivo os processos de opressao da personalidade; e de outro, o
desenvolvimento da conscientia que luta por se diferenciar do coletivo (Jung, 1928/2011).

Fica claro que, na Psicologia Analitica, as Identidades Inconscientes estdo relacionadas a
modos existenciais coletivos. O ser humano pode se ligar ao mundo de duas formas: em
Participagao Mistica, isto ¢, de forma indiferenciada e inconsciente, em estado massificado e
detido na situacdo psiquica da familia, do cla e da cultura; ou por meio da Individuacdo, isto ¢, a
diferenciagdo, rompendo a Participagdo Mistica com as imagos de pai e mae, inaugurando uma
vida psiquica prépria. Tal consequéncia conduz a criagdo de uma éthos da Individuagdo como
superacao da Participacdo Mistica, reformulando a relag@o entre individuo, si-mesmo e

sociedade, oferecendo uma resposta ao drama do ser humano moderno.
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Dessa forma, ¢ por meio do conceito Identidade Inconsciente e suas consequéncias tanto
para o manejo clinico, quanto para a interpretacdo dos fendmenos sociais, que as ideias trazidas
por Lévy-Bruhl, como Representacdo Coletiva e Participagdo Mistica, tornam-se de propriedade
da Psicologia Analitica, numa espécie de juncao os campos da etnologia e da psicologia.

Cabe aqui a colocagao de um resumo feito por Jung que demarcam todas as ideias

apresentadas até entao:

[...] a dissolugdo da participation mystique, termo usado por Lévy-Bruhl, e que designa o
sinal caracteristico da Mentalidade Primitiva, foi genialmente intuido por ele. A
“participation mystique” aponta para o grande e indeterminado remanescente da
indiferenciacao entre sujeito e objeto, de tal monta entre os primitivos, que nao pode
deixar de espantar os homens de consciéncia europeia. A identidade inconsciente impera
quando nao ha distin¢ao entre sujeito e objeto. O inconsciente, nesse caso, € projetado no
objeto, e o objeto introjetado no sujeito, isto €, psicologizado. Animais e plantas
comportam-se como seres humanos, os seres humanos também sao animais; deuses e
fantasmas animam todas as coisas. O homem civilizado considera-se naturalmente bem
acima destas coisas. No entanto, ndo raro, passa a vida inteira identificado com os pais,
com seus afetos e preconceitos, culpando impudicamente os outros pelas coisas que nao
se dispoOe a reconhecer em si mesmo. E guarda também um remanescente da
inconsciéncia primitiva da ndo diferenciagdo entre sujeito e objeto. Por isso mesmo ¢
influenciado magicamente por inimeros seres humanos, coisas e circunstancias, isto €,
sente-se assediado de modo irresistivel por for¢as perturbadoras, quase tanto como os
primitivos: do mesmo modo que estes Ultimos, precisa de encantamentos ou feitigos

apotropaicos. Ele ndo manipula mais com amuletos, bolsas medicinais e sacrificios de
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animais, porém com soporiferos, neuroses, racionalismo, culto da vontade etc. (Jung,

1929/2011, p. 51, §66).

A conclusao de Segal (2007, pp. 642, traducdo nossa) € que: “Lévy-Bruhl ndo precisa de
Jung. Mas Jung precisa de Lévy-Bruhl'%?”. Nessa exposi¢do, o autor coloca que Jung supde que
o desenvolvimento do individuo recapitula o da espécie, e que o individuo teria iniciado seu
desenvolvimento pelo inconsciente. E s6 gradualmente avangado de forma consciente em dire¢ao
ao mundo externo (adaptacao), ele requer representagdo (primitivas) de nossos antepassados
(ancestralidade) como existindo em um estado semelhante a um ttero (Participagdo Mistica).

E comum ver nos escritos de Jung a mengao a outros teoricos como Goethe, Kant,
Schopenhauer, C. G. Carus, Eduard von Hartmann, Wolfgang Pauli, Victor White, William
James, Freud, Spielrein, Adler e outros. Em boa parte, o psicologo suico faz esses didlogos com
a finalidade de construir sua psicologia numa espécie de movimento em camadas: ora com a face
voltada ao mito; ora para a psiquiatria; e, por fim, dialogando com filosofia, arte, teologia e
teoria da fisica quantica.

Entretanto, com as ideias de Lévy-Bruhl, parece ser diferente. Jung ndo apenas dialoga,
mas usa enfaticamente e insistentemente os conceitos, fazendo com que esses se tornem partes
indispensaveis de sua propria teoria. Quando muito, mistura os conceitos do antropologo aos
seus e os utiliza em algumas passagens sem referenciar o autor, numa evidente apropriacao
teorica. Assim, Jung insere e modifica a teoria de Lévy-Bruhl em seu arcabouco teorico,
dotando-a com as caracteristicas proprias de sua psicologia. Os conceitos de Representagao

Coletiva e Participacdo Mistica tornam-se de propriedade da Psicologia Analitica, sobretudo a

100 “Leévy-Bruhl does not need Jung. But Jung does need Lévy-Bruhl”.
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ideia de uma Identidade Essencial, que fornece as pistas para postular um desenvolvimento
psicoldgico pautado no conceito de Identidade Inconsciente.

Assim, na linguagem da Psicologia Analitica, ao realizar esse didlogo com a Identidade
Inconsciente, vemos a fungdo de ampliar o escopo das ideias em comum acordo entre as
interpretagdes psicologicas no campo da antropologia. Porém, essas extrapolam esse campo a
medida que parecem fundar um terreno maior do que a psicologia em si, praticamente uma area
de intersec¢ao onde psicologia e antropologia se misturam numa mesma base hermenéutica.
Poderiamos até, com dadas restrigdes, afirmar que a Psicologia Analitica também ¢ uma
Psicologia Social, preocupada com a polis, sobretudo, ela se v&€ ocupada com as produgdes de
sentido, subjetividades e sofrimentos.

Esse movimento foi iniciado pelo proprio Jung na empreitada de teorizar sobre o
movimento nazista, culminando numa interpretagdo psicolédgica tendo como base o mito de
Wotan (Jung,1936/2011). E ainda nesse cendrio, figuras como Ira Progoff (1953) tentaram tracar
pontes entre Psicologia Analitica e o Psicologia Social; ou Andrew Samuels em a Psique Politica
(1993/1995), preocupado com as novas conjunturas e distancias que a Psicologia Analitica
classica tomou dos tempos atuais. Por fim, Samuels chega a postular em a Psique no Divad que,
“Uma vez que constatamos existir um Self politico que se desenvolveu ao longo dos tempos,
podemos comegar a tragar a historia politica desse Self — a maneira como os eventos politicos de
uma vida contribuira para formar o mito politico do individuo” (Samuels, 2002, p. 41).

Entretanto, uma diferenga entre as areas e autores precisa ser colocada: enquanto Lévy-
Bruhl, por exemplo, lida com o primitivo de forma externa, olhando precisamente para as
sociedades tribais de maneira objetiva, e para a Mentalidade Primitiva como oriunda do aspecto

mistico da Representagdo Coletiva, atribuindo todo esse conjunto de ideias como fruto do social;
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por sua vez, Jung tenta diluir as diferengas entre objetivo e subjetivo e ird apontar uma nova
dire¢dao — a Realidade da Psique —, fazendo da psicologia a principal engrenagem para se
compreender as diferencas culturais presentes nas expressoes imaginativas.

Mas ndo s0 isso: a critica de Jung aos antropdlogos do final do século XIX e comego do
XX reside no fato de que eles estariam imersos na propria equagao pessoal e, por conseguinte,
nao enxergavam a atuagdo dos fendmenos psiquicos na formulagao de suas teorias. Além disso,
limitavam essas teorias apenas a parcela consciente. Isso também inclui Lévy-Bruhl!

A fala de Jung nos atesta sua inconformidade com esse posicionamento:

Visto pelo prisma de Tylor, o animismo ¢ muito evidentemente o viés individual dele
mesmo, Lévy-Bruhl mede os fatos primitivos recorrendo a uma mente extremamente
racional. Segundo sua perspectiva, parece bastante l6gico que a mente primitiva deva ser
um “état prélogique”. No entanto, o primitivo esta longe de ser ilogico e igualmente tao
distante de ser “animista”. De forma alguma ele ¢ essa criatura estranha da qual o homem
civilizado se separa por um abismo insondavel e intransponivel. A diferenga fundamental
entre ambos nao ¢ uma questao de funcionamento mental, mas sim das premissas sobre

as quais esse funcionamento se baseia (Jung, 1931/2011, p. 144, §1297)
Sobre isso, Shamdasani (2005, p.355) teceu alguns comentarios:

Com isso, a antropologia tinha se tornado vitima da equagdo pessoal, e a falacia da
antropologia estava em sua psicologia inadequada. Mas a psicologia em si tinha sido
pouco util para a antropologia, devido a falta de uma psicologia adequada. Jung afirmava
que o valor da obra de Freud, 7dtem e tabu, apesar de suas declaradas inadequacdes,

tinha sido mostrar a possibilidade de uma reaproximagao entre a psicologia e a
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compreensao dos primitivos. Antes dessa obra, porém, ele mesmo ja havia lidado com o
tema em Transformagoes e simbolos da libido. Enquanto Freud aplicara uma teoria pré-
existente, ele tinha usado um método comparativo, explicando que este oferecia
resultados melhores tanto para a psicologia como para a antropologia (como vimos, o
método comparativo de Jung tinha sido extraido da antropologia). Segundo este estudo,
uma antropologia adequada sé poderia ser construida se se baseasse numa psicologia

adequada, ou seja, a de Jung.

Jung também veio a criticar os etndlogos por colocarem em duvida o conceito de
Participagao Mistica, dizendo que se tratava de uma visao estreita e miope. Em algumas
passagens, ¢ possivel notar o psicologo suico defendendo as ideias de Lévy-Bruhl e até mesmo o
critica por colocar em duvida a validade de seus proprios conceitos'’!, afirmando que a falta de
uma compreensao sobre a psicologia o fez recuar. A proposta lugar de destaque nas pesquisas
antropologicas.

Podemos dizer que o encontro de Jung com a teoria de Lévy-Bruhl penetrou de forma
severa e significativa em quatro pontos essenciais da teoria da Psicologia Analitica:

1. O conceito de primitivo e a relagdo com Arquétipo na formulagcdo de uma nova base

para estabelecer a teoria do funcionamento da psique, promovendo uma aproximagao

101 eeppg pouco tempo nao s6 este conceito como também o de “éfat prélogique” foram severamente
criticados pelos etnélogos, e o proprio Lévy-Bruhl nos ultimos anos de sua vida chegou a duvidar da sua validade.
Antes de tudo suprimiu o advento mystique, porque temia a ma reputagdo deste termo em certos circulos
intelectuais. E lamentavel que tenha feito semelhante concessdo & superstigio racionalista, pois Mystique é
precisamente a palavra exata para caracterizar a qualidade particular da “identidade inconsciente”. Existe sempre
algo de numinoso. A identidade inconsciente ¢ um fendmeno psicologico e psicopatologico amplamente conhecido
(identidade com pessoas, coisas, fungdes, papéis, profissdo de fé etc). Entre os primitivos este fendmeno é apenas
alguns graus mais acentuado do que no homem civilizado. Lévy-Bruhl infelizmente ndo possuia conhecimento de
psicologia e, por isso, ndo se dava conta deste fato, e seus adversarios o ignoram” (Jung, 1939[1955]/2011, pp. 43,
§817).
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com as pesquisas da Antropologia. Abrindo assim espago para a Psicologia Analitica
ser pensada para além da clinica, indo de encontro com a cultura e com o coletivo.

2. A vinculacao entre a Mentalidade Primitiva e a teoria do Inconsciente Coletivo
efetivou uma proposta em que a Representacao Coletiva € subsidio para se conceber o
Arquétipo, de modo que sua marcante presenca € atestada como heranca atribuida
coletivamente nas manifestacdes culturais.

3. O estudo da Participagdo Mistica forneceu a percepcao de uma fusdo entre eu e outro
como mecanismo primario de funcionamento psiquico, e se tornou alicerce para as

teorias de Realidade da Alma e da concepcao do conceito de Identidade Inconsciente.

4. A compreensao para a Identidade Inconsciente colocou em questao o peso da heanga
familiar, sobretudo o contato com a imago dos pais na relagdo com a Individuagao,
fornecendo bases para uma teoria geral do desenvolvimento psicoldgico que parta da

nog¢ao de um Inconsciente Coletivo.

Temos assim, com efeito, uma teoria psicologica atravessada pelo conhecimento da
antropologia, que auxiliou Jung na percep¢ao de uma Identidade Inconsciente e que se mostra
como uma questao importantissima no processo de desenvolvimento psiquico. Deste modo,
podemos concluir que a teoria de Lucien Lévy-Bruhl forneceu a Carl Jung um modelo, um
esquema imaginativo que o permitiu vislumbrar intuitivamente o fenomeno psiquico. Mais
precisamente, o que vinha a ser o Arquétipo e a forma como a estrutura psique a tudo permeia.

Como ressaltou Samuels (1985/1989, p. 24), “Na analogia, Jung as vezes via aquilo que
antes ndo vira, ou via algo de um angulo diferente. As vezes a analogia estd mais proxima da

psique do que a realidade observada”. E a partir disso, os conceitos de Participacdo Mistica e
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Representagao Coletiva se faziam presentes em todas as leituras posteriores do psicélogo suigo,
de tal modo que o primeiro texto do antropologo francés, As Fun¢oes Mentais, nunca mais saiu
de sua cabeca, que desde 1910, continuou a referencia-lo até 1961!

Podemos afirmar, com certa margem de seguranga, que a teoria de Lucien Lévy-Bruhl
conduziu a Psicologia Analitica a um alargamento de suas bases conceituais ao inseri-la no
campo teorico da antropologia. Que por sua vez, fomentou o profundo interesse de Jung em
solucionar os problemas com que se defrontava na época, como a maneira com que 0s
Arquétipos eram transferidos de uma geragao a outra. Defendemos que os conceitos de
Representagao Coletiva e de Participacao Mistica de Lévy-Bruhl, sao imprescindiveis para a
construgdo da Psicologia Analitica, de modo a constituirem, a partir de entdo, os pilares de
teorizacgao a respeito da Identidade Inconsciente, conceito que esta no centro da teoria geral do
desenvolvimento psicologico.

Como ultimo folego de nossas conclusdes, precisamos falar ainda de algumas
consequéncias do uso do conceito de primitivo feiti pela Psicologia Analitica, enfatizando um
ponto que abordamos no inicio da tese — o racismo e o eurocentrismo de Jung — apontando para o
carater normativo. Cabe, a partir do reconhecimento desse elemento, provocar mudangas
necessarias € promover maneiras criativas de repensar essa psicologia, ao invés de apenas
reproduzir os preconceitos.

A proposta ¢ convidar os adeptos da Psicologia Analitica (e me incluo nesse grupo) a
tracar novas solucdes daqui em diante. Negar os problemas inerentes seria um grande desrespeito
ao legado de Jung, reforcando a “bolha junguiana”. Essa bolha ndo dialoga com o restante do
mundo, tendo parado no tempo com justificativas empobrecidas disfarcadas de puritanismo

intelectual na falacia de que “Jung nao cabe na academia”. O tempo 4ureo do culto a
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personalidade de seu “magico autor” e a mitificacao de sua teoria como visao absoluta e
inquestiondvel apenas reforgaram a fenda que separa o discurso da Psicologia Analitica do
restante do mundo (Shamdasani, 1998).

Metaforicamente falando, temos que tomar cuidado para nao perpetuar uma
representacao coletiva chamada Psicologia Analitica, sem retificar os problemas em nosso
proprio universo de significacdes pessoais ao validar conceitos de uma teoria que,
inegavelmente, precisa ser constantemente revisada para nao perpetuarmos os preconceitos
arraigados de seu proprio fundador.

Mas apenas o ato de dentincia ndo seria suficiente. Ao retirarmos algo, outra coisa de
mesmo valor precisaria ser posta no lugar. E por causa disso que tentamos, com as melhores
ferramentas disponiveis no momento. Sendo mais formal, apontamos uma possivel solugao ao
sugerir um novo conceito que pudesse substituir o termo "primitivo" em seu sentido pejorativo
eurocéntrico. Escolhemos o termo "ancestralidade", como veremos adiante, tentando dialogar
com as tradi¢des originarias de modo a abrir espagos de fala e saber. E um convite para filosofos
nativos, nos fornecerem, a partir de um olhar interno, modos de fazer resisténcia ao
eurocentrismo de Jung. Essa solucdo carece, obviamente, de uma pesquisa maior para ser
efetivada, de modo que nao ultrapassamos o ambito da sugestdo. Limitamo-nos, entdo, a um
remendo provisorio, na esperanca de abrir espagos para futuras hipoteses de trabalho.

Nossa logica se baseou na ideia de que, se quisermos ser justos com um conhecimento
que poderia sanar o “vicio” junguiano de eurocentrismo colonialista, talvez devamos assumir
uma base de argumentacdo que ndo seja europeia, mas, antes, brasileira. Essa medida poderia ser
tomada como uma ingenuidade de nossa parte, mas escolhemos assumir os riscos. Assim, vamos

olhar de perto, os trabalhos de Kaka Wera Jecupé, Ailton Krenak, Daniel Munduruku e Davi
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Kopenawa. Os autores sao aqui convocados para nos ajudar a pensar novos rumos para a
Psicologia Analitica.

Sendo mais poético e literdrio: criar possiveis terrenos de sustentabilidade para uma
ecologia da Psicologia Analitica. Como Jecupé (2016/2021, p. 13) diz, mesmo que sob outro
contexto: “[...] integrar o antigo ao novo e 0 novo ao antigo ¢ um paradoxo. Como a harmonia do
mundo vem do jogo dos contrarios, ela requer uma integracao desses opostos”.

Para nos aproximarmos desses trabalhos, utilizaremos o termo cunhado por Jecupé
(2001/2021) — a literatura nativa ou filosofia nativa — que diz respeito a produgao dos
pensadores e escritores indigenas. Nao devemos, obviamente, equacionar esses pensadores em
uma mesma classifica¢ao de “os indigenas”, por exemplo. Devemos, antes, olhar atentamente
para a tribo a qual pertencem e acolher seu lugar de fala.

Em Terra dos Mil Povos, Jecupé vai dizer:

Tupi, Guarani, Tupinamba, Tapuia, Xavante, Kamayura, Yanomami, Kadiweu,
Txukarramae, Kaingang, Krahd, Kalapalo e Yawalapiti sdo nomes que pulsam no chao
dessa terra chamada Brasil, formando raizes, troncos, galhos e frutos. Sao racas? Nacdes?
Etnias? Sao a memoria viva do tempo em que o ser caminhava com a floresta, os rios, as

estrelas e as montanhas no coragao e exercia o fluir de si (Jecupé, 1998, p. 25).

Kaka Jecupé vem dos Mby4, descendentes dos Guarani, que se dividiram em trés grandes
grupos pelo Brasil: Mby4, Kaiowé e Nandeva. A raiz linguistica é o Tupi-Guarani, cujo tronco ¢
o Tupi. Mais precisamente, Tupy, onde fu significa “som” ou “barulho”, e py € “pé”, mas
também aquilo que estd “em contato com”; pode ainda significar “assento”, de assentar ou

aterrar. A palavra indica, de acordo com Jecupé (1998), o som entoado, de modo que tudo esta
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em contato com tudo. No Brasil, essas linguas sao divididas em “[...] trés linguas: o mbya, o
nhandeva e o kaiowa. Seus falantes distribuem-se em tekoas (aldeias) localizadas principalmente
nos estados brasileiros das regides Sul, Sudeste e Centro-Oeste” (Silva, 2012, p. 75).

A lingua e o som sao questdes de extrema importancia para os Guarani, uma vez que,
como afirmou Jecupé (1998), o centro da vida da aldeia se da pelos canticos. Eles sdo o meio por
onde os rituais sao proferidos. Mais do que isso, toda palavra tem um espirito, pois “[...] um
nome é uma alma provida de assento, diz-se na lingua Ayvu. E uma vida entoada em uma forma.
Vida ¢ um espirito em movimento” (Jecupé, 1998, p. 18). Dessa maneira, a vida toda entoa seu
som: pedras, pessoas, céu, plantas e a propria terra. No idioma da raga vermelha, como denomina
Jecupé, Ayvu significa também “[...] fundamentos do ser” ou pode ser concebido como alma. No
entanto, nao se deve compreender essa palavra como algo de natureza transcendente, mas antes
como o ser unido ao proprio som imanente.

Na organizag¢do da fekoe, os espiritos da natureza dialogam por meio do canto. Muitas
vezes, as criangas tém um acesso mais direto a esse dialogo. O cantico recebe o nome de mborai,
possuindo duas classifica¢des: o mborai kyrigue, o canto diurno pronunciado pelas criangas; e o
tarova, uma espécie de canto-reza, utilizado para uma conversa entre as criangas ¢ os Nhanderu
e Nhandexy Kuéry, ou “nossos pais” e “nossas maes” (Negro, 2019, p. 102). Jecupé (1998)
explica que os Nhanderu sdo os ancestrais, também entendidos como divindades que possuem
muitos nomes ou especialistas da natureza, trabalhando juntos nas quatro direcdes. Eles sdo,
portanto, os pais primordiais e o vinculo com a ancestralidade.

Toda a riqueza cultural dos Tupi-Guarani repousa sobre a fala poética, o que faz com que
eles sejam conhecidos também por suas “belas palavras” dirigidas aos espiritos (Jecupé,

2001/2021). Se retomarmos a descri¢ao anterior sobre Ayvu como alma, temos a sentenga mais
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correta de seu significado depositada na expressao “palavra habitada” ou “som habitado”. Lima
(2016) optou por traduzir poeticamente Ayvu pela expressao “palavra-habitante” para enfatizar o
carater de pessoalidade, isto €, de identidade que cada palavra contém por meio do som.

Como Kaka Jecupé (1998, p. 29) afirmou: “Cada vogal vibra uma nota do espirito que os
ancestrais chamavam de anga mirim, que comporta o Ayvu, estruturando o corpo fisico”.
Percebemos que a proposta do autor nos lanca diretamente para pensar na pertinente relagao
entre a psique e o termo Ayvu. Sabendo que ndo se trata apenas de uma nomeagao das coisas,
mas antes de uma criacdo, 4yvu define a realidade por meio do som e do tom, pois estdo
intimamente ligados aos Nhanderu, ou seja, aos ancestrais. Ayvu &, como diz Jecupé (1998, p.
28), “[...] o corpo-som do ser”.

Na obra Tupd Tenondé, Jecupé (2001/2021) descreve a criacdo do mundo de acordo com
as tradicoes Tupi e narra ainda varios aspectos da cultura Guarani em uma verdadeira imersao
nos estilos de vida e suas ritualisticas. Essa obra ¢ fruto de uma longa caminhada do autor nativo,
que, ap6s 10 anos de estudo, passando por vdrias tribos no Brasil, conseguiu extrair, por vias da
tradicao oral, um conhecimento estruturado a respeito das cosmopercepgoes. O termo
cosmopercepe¢ao € usado por Jecupé para indicar que ndo hd uma verdade tnica que organize o
conhecimento dos Guarani, mas, antes, percepcoes passadas individualmente pelos ancestrais e
que dialogam entre si.

Em outras palavras, cada canto entoa uma nova perspectiva de cosmopercepgdo. Jecupé
(2001/2021) quer nos dizer que ndo ha uma verdade nica que consiga organizar o conhecimento
dos Guarani, mas antes, percepgdes passadas individualmente pelos ancestrais, e que dialogam

entre si. Podemos dizer que cada um produz seu canto no mesmo tom. E o canto, por sua vez,
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entoa uma nova perspectiva de cosmopercpecao. Vamos assumir que isso diz respeito aos pos-
junguianos ¢ as produgdes de cosmopercepgao para a Psicologia Analitica.

Jecupé (2001/2021) ressalta que, na cosmopercepgao Tupi, cada sujeito € composto por
uma alma-colibri, afirmando que cada individuo possui um canto, um ritmo préprio € um som
que o guia, de modo a permanecer intimamente conectado a sua ancestralidade. Essa mesma
ideia aparece na obra O Trovado e o Vento (2016/2021), na qual o pensador nativo propde um
caminho terapéutico por meio do xamanismo Tupi-Guarani, apresentando um verdadeiro tratado
psicoldgico para uma ecologia psiquica fundamentada na escuta do Ser. De acordo com o autor:
“A tradicdo revela que a natureza repete até hoje a danca da criagdo macrocosmica para que
possamos guiar-nos de acordo com seu ritmo e sua harmonia” (Jecupé, 2016/2021, p. 86, italico
do autor).

Como discutido nessa tese, o conceito de primitivo ¢ multifacetado, podendo, em sua
raiz, significar primus, o primeiro, a origem. Contudo, quando associado a perspectiva da
antropologia dos séculos XIX e XX, esse conceito também assume atributos como selvagem,
inculto e atrasado, frequentemente utilizado para descrever Povos Originarios como Povos
Primitivos (atrasados), o que ndo compactuamos.

E nesse ponto que sugerimos a substitui¢do do conceito de primitivo pelo de
ancestralidade, aproximando a Psicologia Analitica da filosofia nativa de Kaka Jecupé,
propondo outra forma de teorizar as Identidades Inconscientes e a Individuacdo. Isso permite
situar a ideia de psique em Jung no mesmo tom do conceito de Ayvu.

A base para a substitui¢do do conceito de primitivo pelo de ancestralidade ja foi
apresentada pelo proprio Jung. A nogdo de ancestralidade como heranga pode ser claramente

vista em sua afirmacdo de que “[...] o inconsciente humano contém todas as formas de vida e de
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func¢des herdadas da linhagem ancestral, de modo que em cada crianga preexiste uma disposi¢ao
psiquica funcional adequada anterior a consciéncia” (Jung, 1931/2011, p. 306, §673). Ja a
vinculagdo dos Arquétipos como elementos numinosos — frequentemente representados como
forgas divinas ou for¢as da natureza — se alinha ao conceito de Nhanderu, conforme descrito por
Jecupé (1998).

Jecupé (2001/2021) explica que os Guarani realizam praticas didrias em siléncio, de
forma calma, para se concentrarem nos sons ao redor, promovendo a escuta para a terra e tudo o
que circunda sua percep¢ao, assim como os proprios Nhanderu (espiritos ancestrais). Em
momentos significativos durante a noite, reinem-se na casa de pora-hei (casa dos cantos-
oragdo). Sobre essa pratica, Jecupé afirma: “Essa pratica € necessaria para que possam [...]
acordar o coragdo. Para acordar teu coracao, precisamos nomear-te — celebrar tua palavra-alma
— e cantar!” (Jecupé, 2001/2021, p. 19). Transpondo esse conhecimento para a Psicologia
Analitica, pode-se compreender a pratica apresentada por Jecupé como uma escuta do Ser, ou
seja, uma pratica de relegere: a individuagdo pensada como uma escuta atenta e cuidadosa da
ancestralidade. E a escuta de nosso proprio som-habitante, da palavra habitada da qual
participamos.

Nessa direcao da relacao entre individuagado e ancestralidade, destaca-se ainda o ritual
Nimongarai descrito em Tupd Tenondé. Trata-se de uma cerimdnia de nomeagao na qual um
membro da tribo recebe seu som, ou seja, sua alma ¢ nomeada por meio de sua musica-ser.
Como explica Jecupé (2001/2021, (p. 19): “[...] o espirito acorda por meio do coracdo. E
somente o ser ¢ capaz de compreender determinados mistérios da vida, principalmente a

sabedoria dos ancestrais”.
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Dois elementos se fundem nesse ritual: a vinculagdo do membro da tribo aos ancestrais
por meio do som, que unifica Ayvu com Nhanderu (semelhante ao que vimos em Lévy-Bruhl
[1910/1951] em relacao ao ritual dos churingas); e a proposta da individuagao em relagdo ao eu.
Nimongarai ¢ o rito que estrutura um lugar no mundo, ja que, antes de receber a musica-ser, nao
existe uma pessoa propriamente dita, mas apenas um corpo que anda sem direcdo. A musica-ser
define uma intima conexao com a terra, fornecendo um sentido de cosmopercepgao que conecta
o membro da tribo a todos os seres de sua ancestralidade (Jecupé, 2001/2021). Podemos dizer
que Nimogarai lembra o processo de Individuagao.

No uso da magia, Lévy-Bruhl (1935/2015) nos d& exemplo da importancia do nome. Em
concepgdo comum, o nome significa apenas uma sigla pelo qual algo ¢ indicado e classificado,
ou seja, o nome de uma pessoa aponta uma identificagao; o nome indica especificamente a coisa
a qual esta atrelada em termos de uma diferenciacao das demais. Mas o nome nao diz quem se €
enquanto Ser. Porém, em se tratando das tradi¢des ancestrais, o nome vai além da indicagao,
possuindo um significado mais profundo. Ele ndo s6 identifica algo, mas cria uma conexao
magica e existencial de sentido. Por exemplo, o vinculo entre a pessoa e seus ancestrais, ou seu
grupo totémico e seus espiritos guardides que se manifestam muitas vezes pelo sonho.

Por consequéncia, todo tipo de precaugdo serd necessario com o nome. Nao se
pronunciara seu proprio nome, nem o de outra pessoa, € se evitara sobretudo o nome dos mortos.
Frequentemente, até mesmo as palavras usuais onde o nome do morto aparega sera colocada fora
de uso. Tocar em um nome §é tocar na propria pessoa ou no ser ao qual ele se refere. E atingi-lo, ¢
violar sua personalidade. Ou entdo, evocé-lo, for¢a-lo a aparecer, o que pode representar 0 maior
dos perigos. H4, portanto, fortes razdes para se evitar o uso indistinto dos nomes (Lévy-Bruhl,

1927).
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Ailton Krenak (2020), por sua vez, como descendente dos Krenak, que sdao parentes dos
Xavante, dos Kraho6 e dos Kaiapd, nos apresenta uma cosmopercepcao semelhante. Os Xavantes
vém de uma linhagem de cacadores. Dentre suas historias fundantes, temos a narrativa de que
Deus criou o mundo e se retirou. Tempos depois, ele retorna para ver como sua criatura se
comportou. Ele entdo se disfarca de tamandud, mas € pego por um grupo de cagadores que
pretendem leva-lo para uma fogueira. Duas criangas da tribo o reconhecem e o levam escondido
para o alto de um monte, onde ele revela sua verdadeira natureza. E as criangas se dirigem a ele
dizendo: “Avd, o que vocé achou da gente, das suas criaturas?”’ (Krenak, 2020, p. 40).

Na perspectiva dos Krenak, ndo ha uma predestinacao humana. Eles vao dizer que nao
somos tao importantes assim, a0 menos nao sozinhos. Por isso, a importancia de se pensar o
humano em relagdo com todos os seres, de modo a nos reconhecer perante a ancestralidade que
nos fala em cada criatura. Isso fica evidente no ritual feru andé, uma danga sagrada realizada
pelos Krenak, onde a proposta ¢ uma oragao pela satide da Terra, numa perspectiva de “[...]
comunhdo com a teia da vida que nos da poténcia” (Krenak, 2020, p. 46).

O filoésofo nativo nos aponta que a sociedade capitalista ¢ pautada numa separacao do
conceito de pessoa com o de natureza, rompendo a cosmopercep¢ao de que somos todos um
mesmo organismo vivo. Ele denuncia um sistema baseado na exploracdo e predacdo humana
para a natureza e propoe a necessidade de se estabelecer uma Comunhdao Amorosa com o Mundo
(Krenak, 2019). O que sobressai na filosofia nativa de Krenak ¢ um imenso respeito a natureza;
um pensamento voltado a sustentabilidade e para as questdes ecologicas. Temas extremamente
necessarios na atualidade, dignos de nota nas discussdes mais licidas a respeito do problema do

capitalismo e frequentemente presentes nos ciclos de intelectuais.
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Um dialogo entre a proposta de Krenak pode nos ajudar a posicionar o conceito de
ancestralidade na Psicologia Analitica. Quando Lévy-Bruhl (1910), ao afirmar o estado de
participacdo como uma intima conexao com o mundo, nos autoriza a utilizar o termo empatia, tal
qual se manifestou nos escritos de Jung. Por meio dela, exercemos uma abertura e dialogo com
as questdes também ecologicas. Uma vez que assumimos o posicionamento Jung, enfatizado por
Hillman em Cidade e Alma (1993), somos levados a desliteralizar nao sé a cidade, mas também a
ecologia, estabelecendo assim uma preocupagao genuina com o universo dos ancestrais trazidos
por Krenak (2019).

Uma Comunhdo Amorosa com o Mundo (Krenak, 2019) possui nitidos pontos de didlogo
com a Individuagdo (Jung, 1928/2011) e diz respeito principalmente ao carater ético. Afinal, nao
ha individuagdo sem passar pela sombra coletiva como uma tentativa de solugdo ao problema
moral (Barreto, 2009). Ailton Krenak (2020, p. 39) afirma: “Essa experiéncia de uma
consciéncia coletiva € o que orienta as minhas escolhas”. Por isso, ele propde um processo de
unido, ou como comentou Munduruku (2018), “quando nés percebemos que estamos sozinhos no
mundo, ndo ¢ possivel fazer qualquer diferenga; a diferenca so6 € possivel pelo didlogo e pela
relacdo com todos os seres”.

Nos escritos de Psicologia da Religido (Jung, 1940/2011) ha a forte presenca do conceito
de ancestralidade, além dos de Participa¢do Mistica e Representagoes Coletivas, que sao usados
de forma indistinta para explicar o fendmeno religioso. Contudo, nos escritos clinicos em 4
Pratica da Psicoterapia (Jung, 1920-1950), os mesmos conceitos também se fazem presentes de
forma mais organizada. Cabe destacar que o termo ancestralidade ¢ amplamente difundido em
sua identificagdo com a individuagdo. Em Civilizagdo em Transi¢do (Jung, 1930), observamos o

emergente didlogo sobre o resgate da ancestralidade. Por sua vez, este conceito também se
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apresenta por meio do processo de simbolizagdo enquanto mecanismo da psique. A partir da
concepcao de uma psique ancestral, é possivel tragar claras conexdes com os conceitos aqui
levantados pela filosofia nativa, perpassando pelas ideias de alma e individuacao.

Mesmo que ainda signifiquem apenas uma semente plantada na terra da Psicologia
Analitica pos-junguiana, essas conexdes sao o que temos como proposta de substitui¢ao do
conceito de primitivo pelo de ancestralidade. Conexdes mais profundas a esse respeito, que
possam fundamentar conceitualmente nossa proposta, ainda precisam ser estabelecidas. A
teorizagdo para uma nova cosmopercep¢do que possa significar uma reparagao do colonialismo
junguiano ¢ necessaria e emergente. Entretanto, neste breve espago, infelizmente ainda nos
limitamos a ‘apontar um novo caminho’, sem conseguir ultrapassar a barreira da firmeza
conceitual nas argumentagdes mais profundas que foram levantadas até entao.

Por fim, cabe destacar ainda, que esse movimento foi iniciado por Krenak (2020, p. 33),
quando afirmou: “Se a contribuicdo que aquelas pessoas nas cavernas deu ao Inconsciente
Coletivo — esse oceano que nunca se esgota — se liga com os nossos terminais aqui, nessa era
distante”. Ele continua com uma frase que caminha ao lado de Jung em O Livro Vermelho: “Se,
em vez de olharmos nossos ancestrais como aqueles que ja estavam aqui ha um tempo,
invertermos o bindculo, seremos percebidos pelo olhar deles” (idem, ibidem).

Essa proposta parece caminhar ao lado do aspecto fundamental da teoria analitica: a
Individuagdo como criacdo de um sentido proprio no mundo. O conceito de ancestralidade pode,
com isso, equacionar a ideia de Arquétipo, langcando-o para além dos muros eurocéntricos e
colonialistas do conceito de primitivo. Além do mais, abre-se a possibilidade de concebermos a

Psicologia Analitica em sua genuina preocupagdo com o antropos, que, por fim, traca
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vinculagdes mais precisas entre: a Participagao Mistica, o antropos e o Arquétipo do Si-Mesmo
com a Identidade Inconsciente.

Segundo Jung:

O si-mesmo nao € o eu, mas uma totalidade superior a este que abrange a consciéncia € o
inconsciente; como, porém, este ultimo nao possui limites determinaveis e, além do mais,
¢ de natureza coletiva em suas camadas mais profundas, nao € possivel distingui-lo de um
outro individuo. Por isso, constitui a participation mystique que encontramos sempre €
por toda parte, ou seja, a unidade da multiplicidade, um tnico homem em todos (Jung,

1939/2011, p. 96, §419).

Seria mais justo com a Psicologia Analitica posiciona-la enquanto uma Psicologia da
Inteireza, tal qual trazido por Roberto Crema em Satide e Plenitude (1995), Antigos e Novos
Terapeutas (2002) e Normose (2003), escrito em conjunto com Pierre Weil e Jean-Yves Leloup.
Também podemos ressaltar a pratica de Cuidar do Ser (1996), como apontado por Leloup. Uma
psicologia que produz pontos de contato com outros campos, sendo essa abertura uma
preocupacao central com a nogao de antropos, uma busca pela holos (inteiro). Leloup (1996, p.
25) ao nos apresentar a nogao de terapeuta de Filon de Alexandria comenta: “[...] o terapeuta ¢
um teceldo, um cozinheiro; ele cuida do corpo, cuida também das imagens que habitam em sua
alma, cuidam dos deuses e dos /ogoi (palavras) que os deuses dizem a sua alma, ¢ um
psicologo”.

Pratica de cuidado que ultrapassa as noc¢des do eu e da consciéncia, adentrando uma nova
camada dessa totalidade, como sinalizou Adams (2014), em que os Arquétipos e o Inconsciente

Coletivo, e, sobretudo, colocamos as Identidades Inconscientes também, sdo tomados com atenta
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consideragdo. Pois, no fundo, “[...] sem relegere ndo ha individua¢do. Sem esta postura de
atencao e cuidado ndo seria possivel criar uma abertura psicologica para que o individuo pudesse
se voltar para o inconsciente [...] atenta consideragao ao numinoso que se faz presente no
inconsciente” (Portela, 2013, p. 94).

Na defini¢ao mais precisa para o conceito de Cuidar do Ser, podemos ainda ler: “A escuta
atenta daquilo que leva o Terapeuta & presenca de “Aquele que E”, o Ser, Ho On [...] cuidar da
psyche, das imagens e dos Arquétipos que o animam, cuidar do seu desejo e da orientagcdo que se
lhe daria” (Leloup, 1996, pp. 28-29). Aproximando assim, a Psicologia Analitica da pratica de
Cuidar do Ser, ou seja, “[...] o Terapeuta cuidava dos “deuses”, que eram as imagens pelas quais
o homem representava para si o Absoluto, imagens multiplas do Ser tinico. Os deuses sao
também os valores que orientam e desenvolvem a vida” (Leloup, 1996, p. 28).

Para encerramos, se faz pertinente as falas de Kaka Jecupé, que nos lembram que no
fundo, “Somos tecidos do tecido que tece a propria Mae e tudo o que criamos vem dessa mesma
trama. Essa trama ¢ uma lei ancestral, ¢ uma lei imemorial” (Jecupé, 2002, p. 112). Estamos na
terra, contidos em cada pedra, cada passaro e arvore. Nosso avango na inteligéncia de nada

serviria sem que a Grande Mae a nos ofertasse seu corpo € seu ventre.
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