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A0S meus pais,

in memoriam



Minha vida é a historia de um
inconsciente que se realizou.

Carl Gustav Jung

Nos meus planos eu via sempre um
futuro brilhante diante de mim. Eu
sonhava com a felicidade e a gloria,
pois estava persuadida de que era
destinada a algo de grande e que nao
era absolutamente feita para o quadro
acanhado e burgués do qual tinha
nascido.

Edith Stein



RESUMO

A dissertacao discute a experiéncia religiosa do ser humano a partir da leitura
das autobiografias e obras significativas de Carl Gustav Jung (1875-1961) e de Edith
Stein (1891-1942). No estudo das vivéncias se apreende O percurso que O ser
humano faz para chegar ao nucleo, ou seja, ao principio de identidade da pessoa.
Os fatos da existéncia humana descritos no primeiro e no segundo capitulos,
permitem compreender as vivéncias dos autores e as suas respectivas concepcoes
antropologicas. Também foram objetivos do nosso estudo, evidenciar o percurso e
0S meios que cada autor adotou para chegar ao centro da interioridade humana,
além de identificar algumas categorias fundamentais por meio das quais se pode
notar o entrelacamento entre a antropologia filosofica e teolégica. Para o
aprofundamento dos objetivos adotou-se uma abordagem do tipo qualitativa,
servindo-se tanto da pesquisa bibliografica quanto do método das histérias de vida
fundado sobre documentos pessoais como a escrita autobiografica e as cartas.
Percebeu-se que, embora os autores adotem diferentes abordagens existe uma
preocupacdo comum: a alma humana. Ambos preocupam-se também com a
tematica da dimenséo religiosa. Em Jung essa se constitui na experiéncia numinosa
como possibilidade da relacdo dialégica do encontro entre ego e Si-Mesmo ou Self.
Em Edith Stein esta relacionada ao encontro com Deus que acontece na
interioridade humana, o que permite constatar que o ser humano nao € comandado
apenas pela dimens&o psiquica. E necessario ativar a dimens&o espiritual a fim de
poder tomar posse de sua liberdade. Elemento chave na sua experiéncia religiosa é
a entropatia, pois permite o reconhecimento da alteridade por meio da qual é
possivel perceber o outro como alguém semelhante e digno de compaixao. Inspira-
se nos grandes pensadores cristdos, como Santo Agostinho, Sdo Jodo da Cruz e
Santa Teresa de Avila, reconhecendo em seus escritos um caminho relevante para o
encontro com a verdade: Deus que habita no centro da alma. Neste sentido, o centro
transcende o eu. E a morada de Deus na alma e as diversas moradas do castelo
trazem presentes situacdes da condicdo humana a caminho da divinizacdo. A
comunicacdo a partir deste centro depende da comunicacdo instaurada com o
totalmente Outro, ndo apenas pelos conteddos inconscientes, como acena a
psicologia. Depreende-se dai que a experiéncia religiosa quando percorrida pela
experiéncia mistica, torna-se uma via de conhecimento direto e intuitiva que envolve
a totalidade das dimensdes humanas.

Palavras chave: Autobiografia - Carl Gustav Jung — Edith Stein - Experiéncia
Religiosa — Ser Humano — Dimenséo Religiosa.



ABSTRACT

The dissertation discusses the religious experience of the human being from
reading the autobiographies and significant works of Carl Gustav Jung (1875-1961)
and Edith Stein (1891-1942). In the study of the experiences one learns the way that
humans do to get to the core, ie, the principle of identity of the person. The facts of
human existence described in the first and second chapters, allow to understand the
experiences of their respective authors and anthropological. Were also objectives of
our study highlight the route and means that each author has taken to get to the
center of human interiority, and identify some fundamental categories through which
one can notice the entanglement between the philosophical and theological
anthropology. To furthering the goals we adopted a qualitative approach, using both
the literature as the method of life stories based on personal documents such as
letters and autobiographical writing. It was noticed that, although the authors adopt
different approaches is a common concern: the human soul. Both are concerned also
with the theme of the religious dimension. Jung In this constitutes the numinous
experience as possible dialogical relation of the encounter between the ego and the
Self, or Self. In Edith Stein is related to the encounter with God that happens in
human interiority, which reveals that the human being is not only controlled by the
psychic dimension. You need to activate the spiritual dimension in order to take
possession of their freedom. Key element in their religious experience is entropaty
because it allows the recognition of otherness through which to perceive the other as
someone similar and worthy of compassion. Inspired by the great Christian thinkers
such as St. Augustine, St. John of the Cross and St. Teresa of Avila, recognizing in
his writings a path relevant to the encounter with the truth that God dwells in the
center of the soul. In this sense, the center transcends the self. It is the dwelling
place of God in the soul and the various mansions of the castle bring gifts situations
of the human condition the way to deification. The communication from this center
depends on communication established with the totally Other, not only by
unconscious contents as waves psychology. It appears then that the religious
experience when traveled by mystical experience, becomes a means of direct and
intuitive knowledge that involves all the human dimensions.

Keywords: Autobiography - Carl Gustav Jung - Edith Stein - Religious
Experience - Being Human - Religious Dimension.
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INTRODUCAO

Esta dissertacdo constitui-se no resultado da proposta de analisar a
experiéncia religiosa do ser humano, percorrendo o0s escritos autobiograficos e
algumas obras significativas de Carl Gustav Jung e Edith Stein. Foi realizada uma
analise dos elementos pertinentes a experiéncia religiosa nas autobiografias que
auxiliaram na construcao de suas teorias. Também foram objetivos do nosso estudo
perceber o percurso que cada um adotou para chegar ao centro da interioridade
humana, evidenciando algumas categorias pertinentes e o0s efeitos que este
processo tem na alma, uma vez realizado. Constatam-se nos escritos de ambos um
percurso e abordagens diferenciadas, mas ao mesmo tempo, se percebe uma
preocupacao comum: o interesse pela interioridade humana.

Em se tratando de Jung, no Brasil, nota-se que os estudos sédo desenvolvidos
na area da psicologia, haja vista a existéncia dos Institutos Junguianos nos varios
estados, cujos profissionais ocupam-se com a leitura e aprofundamento de suas
obras, embora direcionados, na sua grande maioria, a abordagem clinica. Por outro
lado, ha também grande interesse pela tematica e uma série de estudos vem sendo
realizados academicamente, nos ultimos tempos, relacionando-o com as diversas
areas de estudo, entre elas a filosofia e a pedagogia.

Sobre Edith Stein, os estudos vém ganhando cada vez mais corpo e
importancia nas areas da filosofia, da psicologia, da psicopatologia fenomenolégica
e da teologia. Nas pesquisas sobre o0 seu pensamento no contexto brasileiro,
destaca-se as obras publicadas pela Editora da Universidade do Sagrado Coracéo
(EDUSC), que sob a coordenacéo e incentivo da irma Jacinta Turolo Garcia, realizou
a traducdo de algumas obras da filésofa Angela Ales Bello!, que tanto tem
contribuido na difusdo do pensamento de Edith Stein no Brasil, por meio da sua
participacdo, a cada ano, desde 2001, proferindo conferéncias em Simpdsios e

Congressos nas Universidades dos diversos estados brasileiros. Em particular,

! Licenciada e Especialista em Filosofia pela Universidade dos Estudos — La Sapienza. E Professora
Doutora em Histéria Contemporanea na Pontificia Universidade Lateranense de Roma. Foi Diretora
da Faculdade de filosofia e professora da Pontificia Universidade Antonianum, Roma, onde
coordena o Centro de Pesquisas Fenomenoldgicas. Escreveu diversos livros e ensaios sobre a
escola fenomenoldgica, examinando de modo espeifico a contribuicdo de algumas pensadoras,
como Edith Stein, Hedwig Conrad-Martius e Gerda Walter. Algumas de suas obras foram
traduzidas em varias linguas, dentre as quais se destaca a portuguesa e a espanhola.
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devem-se destacar os cursos apoiados pela Universidade Federal de Minas Gerais e
pela Universidade de S&o Paulo, com a atuacdo dos grupos de pesquisa dos
professores Miguel Mahfoud e Marina Massimi.

De especial modo, intervindo na divulgacédo de pesquisas e estudos sobre as
guestbes em torno da memoéria e da histéria em Psicologia temos a Revista
Memorandum. Desde o ano de 2001, em suas publica¢cGes, tem reservado espaco
para a publicacdo de artigos e pesquisas realizadas a partir das reflexdes de Edith
Stein. Além disso, podem-se destacar também as producbes cientificas com
dissertacdes de mestrado e doutorado em diferentes areas do conhecimento.

O motivo que nos levou a aprofundar esta temética se deve ao fato de néo se
ter encontrado ainda, nas leituras e pesquisas realizadas sobre Carl Gustav Jung e
Edith Stein elementos que identifiquem o modo pelo qual acontece a experiéncia
religiosa do ser humano nas suas autobiografias. Sua relevancia consiste no fato de
se tratar de dois autores com profunda experiéncia de vida interior e,
consequentemente, de grande preocupagdo com um terreno comum: a alma
humana.

Objetivou-se, ainda, identificar como a partir das suas vivéncias souberam
construir uma base tedrica da experiéncia religiosa, caracterizada também como
processo de individuacdo. Deu-se maior énfase no caminho autobiografico
percorrido por cada autor para chegar a interioridade humana, considerando as
diferencas com relacéo a concepc¢éao antropoldgica. Desde ja, cabe ressaltar que em
Jung o processo constitui-se na experiéncia psiquica do Self, em Edith Stein, pela
experiéncia mistica.

A experiéncia rleigiosa ou individuacédo significa o processo de construcédo da
personalidade. Seus caminhos podem ser variados, mas em todos € necessario um
constante empenho de disposicao e abertura. Sua finalidade é levar a pessoa, passo
a passo, a descoberta das suas disposicdes e capacidades, em um processo em
gue se pode despertar o desenvolvimento das dimensdes psiquicas e do espirito em
direcdo do nucleo da personalidade. Segundo Edith Stein a responsabilidade em
reconhecer as caracteristicas do nucleo, como um elemento de identidade, passa
pelas dimensdes coletivas (as instituicdes) e individuais.

Hé& evidente paralelo entre o processo de individuacéo tracado por Jung € o
processo e a experiéncia religiosa em Edith Stein evidenciada em suas

autobiografias. Ambos apresentam preocupacdo com a individuagdo humana,
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apontando para a construcdo de uma subjetividade que se distancia do
individualismo. Essa preocupacdo se delineia a partir de uma visao integral de
amadurecimento humano, pelo qual o individuo se desenvolve, tornando-se capaz
de ter responsabilidades em constituir sua vida a partir de seu centro. Centro este
gue segundo Jung, permite a pessoa fazer a experiéncia psiquica do Self, e para
Edith Stein possibilita abertura a alteridade e o contato com o totalmente Outro que
habita nas profundezas do centro da alma. E importante destacar que em Edith Stein
nao ha dicotomia, mas sim um processo de integragdo harménica, e “isso demonstra
que interioridade e exterioridade encontram nela um equilibrio extraordinario” (ALES
BELLO, 2009, p. 19). Jung, por sua vez, afirma ter sido a sua “vida a histéria de um
inconsciente que se realizou” (JUNG, 1975a, p. 19).

Nesse sentido compreende-se que 0s autores em analise sdo referéncias
para o resgate do caminho rumo a interioridade humana. Suas analises e reflexdes
marcaram a cultura ocidental e representam um legado profundo e decisivo, seja
para a psicologia, a filosofia e a teologia.

Para o aprofundamento dos objetivos deste trabalho adotou-se uma
abordagem do tipo qualitativa, servindo-se tanto da pesquisa bibliografica quanto do
método das histérias de vida fundado na analise do percurso autobiografico dos dois
autores. Campelli (1977), estudioso no campo das pesquisas sociais, classifica as
historias de vida em trés categorias fundamentais, a saber: 1) as autobiografias,
diarios e cartas pessoais redigidas sem as indicacbes de um pesquisador; 2) As
historias de vidas escritas a partir da solicitacdo de pesquisadores de grupos sociais;
3) e, por fim, histérias de vidas recolhidas sob a solicitacdo explicita de um
pesquisador para um grupo determinado de pessoas. O estudo da autobiografia,
como género literario surge por volta do século XVIII, e so a partir da década de 1980
€ gue se intensificam os trabalhos com estes materiais para a pesquisa, sobretudo,
no campo das ciéncias sociais. Seu intuito € expressar o que foi escrito a respeito da
prépria vida, o que da a entender que é oposta a biografia, porque aqui a pessoa
constitui-se em ator e autor de suas proprias experiéncias, sem que haja uma
mediacao externa de outros.

Na abordagem autobiogréafica, o objeto de estudo € a pessoa, na sua
singularidade ou individualidade. “Na autobiografia, forma escrita e autorreflexiva, o
sujeito que lanca solitario, um olhar retrospectivo sobre sua vida passada, a
considera na totalidade e como uma totalidade” (BERTAUX, 2010, p. 49). No ato de
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narrar a propria histéria através do texto escrito, a pessoa vai organizando sua
narrativa num constante dialogo interior e, a partir disso, evidencia as vivéncias
acumuladas no decorrer do tempo, bem como as transformagdes sofridas em
decorréncia das mesmas. Para Bolivar (2002), ao relatar, a pessoa repensa e ao
mesmo tempo reinventa sua vida, tomando consciéncia dos fatos, criando com eles,
possibilidades de atuacfes futuras e de tomadas de posicbes diferentes. Além do
qgue, a escrita narrativa tem efeito formador por si préprio, pelo fato de colocar a
pessoa que escreve num campo reflexivo de tomada de consciéncia sobre sua
existéncia, sentidos e conhecimentos que foram adquiridos ao longo da vida.

Segundo Massimi, é caracteristica da narrativa autobiografica, transmitir, além
de outras, as “dindmicas psicolégicas vivenciadas ao longo da elaboragdo do
percurso pessoal, conhecimento este adquirido e relatado pelo proprio sujeito-autor”
(2011, p. 11). Massimi parte do fato de que a propria Edith Stein na sua obra
Introducéio & Filosofia,? aponta para a referida fonte. Neste sentido, ela enfatiza que
na obra de Edith ela evidencia o fato de a fonte autobiografica estar submetida a

dois tipos de ordens: de ordem causal, ou seja, a apreensdo das conexdes
necessarias, como por exemplo, as leis naturais ao ambiente e ao corpo vivo da
pessoa; e ordens de outro tipo, por exemplo, a ordem teleolégica das motivacdes
(2011, p. 12).

Em relagdo a este segundo tipo de conexédo, afirma ainda Massimi que “é
preciso definir diferentes camadas da experiéncia individual que se pretende atingir
e analisar’ (2011, p. 12) e caso se queira uma maior aproximagao do nucleo da
pessoa, a analise deve também ser realizada em maior profundidade ao ponto de se

chegar “até aos niveis mais profundos” * (2011, p. 12).

2 STEIN, Edith. Introduzione alla filosofia. Traduc&o de A. M. Pezzella. Roma: Cittd Nuova, 2001.

% Edith caracteriza este nivel mais profundo ou o ntcleo da pessoa como o “fundo da alma” ou seja,
um “ponto ou espaco da alma onde o eu encontra o seu lugar proprio, o lugar de sua paz que deve
procurar até encontra-lo e aonde sempre deve voltar quando o abandona, o ponto mais profundo da
alma”, lugar no qual ela pode se recolher e tomar decisdes: o “eu pessoal” (STEIN, 2000, p. 131-132).
Jung caracteriza esse aspecto mais profundo da pessoa como Self ou Si mesmo, que € considerado
a matriz, isto &, o lugar de onde se parte e também a meta que se pretende alcancgar. “Como conceito
empirico, designa o ambito total de todos os fenbmenos psiquicos do homem” (JUNG, 1991, par.
902). E considerado a expressdo da totalidade e da unidade global ou do “centro ordenador e
unificador da psique total (consciente e inconsciente)” (EDINGER, 1972, p. 22).
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A énfase, portanto que aqui se quer dar é no sentido de apreender como
Edith Stein e Carl Gustav Jung construiram o seu percurso existencial, como este
percurso foi revestido de significados na construcdo do caminho da Experiéncia
Religiosa ou Individuacéo. Devido a grande abrangéncia das obras dos autores, foi
necessario fazé-la em nivel de recorte de literatura, dando prioridade a andlise de
suas autobiografias. De Carl Gustav Jung as obras Memdrias Sonhos e Reflexbes e
A Dinamica do Inconsciente. De Edith Stein, as obras sdo: Da vida de uma familia
judia e outros escritos autobiogréaficos, A Estrutura da pessoa humana, A ciéncia da
cruz: estudo sobre S&o Joao da Cruz e O Castelo da Alma, obra na qual Edith Stein
faz seu comentario sobre o Castelo Interior ou Moradas, de Santa Teresa de Avila.
O estudo foi divido em trés capitulos: no primeiro capitulo, se optou pela
abordagem dos aspectos autobiograficos de Carl Gustav Jung, dentre eles a infancia
e anos de colégio, os anos de estudo e atividade psiquiatrica, 0 encontro com
Freud, o confronto com o inconsciente, as visdes e a vida apos a morte. Abordou-se
ainda o modelo junguiano da psique, incluindo os principais conceitos por ele
desenvolvidos: psique, inconsciente, inconsciente pessoal e 0s complexos,
inconsciente coletivo e 0s arquétipos, eu — persona — sombra, anima/animus, o Self
ou Si-Mesmo e a individuacdo. JA o segundo capitulo, apresenta o percurso
autobiogréafico de Edith Stein, cuja énfase priorizou os motivos do surgimento da
autobiografia, primeiros anos, estudos em Breslau, na universidade de Gotinga,
conversdo e entrada no Carmelo. Foram abordadas também as etapas
fundamentais da antropologia por ela desenvolvida, na sua triplice dimenséo: corpo,
psique e espirito. O terceiro capitulo referente a Experiéncia Religiosa ou processo
de Individuacdo faz uma analise retrospectiva da autobiografia dos autores em
estudo e apresenta os elementos em comum que retratam o caminho realizado para
0 centro. Tais elementos s&o: a dimensdo simbdlica, a cruz e o percurso das
moradas.
Ao investigar o que se chamou processo de individuacdo — compreende-se que
€ um processo tecido de diversos fios por meio de um percurso evolutivo e que as
contribuicdes dos autores problematizam as possibilidades de abordagem das

guestdes de alteridade, cultura, religido e processos de subjetivacao.



CAPITULO |

1. CARL GUSTAV JUNG: ASPECTOS AUTOBIOGRAFICOS

Carl Gustav Jung (1875-1961) € considerado um dos grandes estudiosos da
psique humana. Ele mesmo constituiu-se em sujeito para suas proprias descobertas,
cujo relato das experiéncias, emocbes e percepcdes estd descrito no seu livro
Memoérias, Sonhos e Reflexdes (1975a), obra de carater autobiografico, cujos
extratos das lembrancas mais significativas servirdo como base para nossa analise e
discusséao.

Jung inicia a narragdo de sua autobiografia aos 83 anos, a fim de poder
elencar cada uma de suas vivéncias, por meio do relato das realidades por ele
experimentadas. Nao foi sua preocupacao afirmar o fato de serem verdadeiras ou
ndo, uma vez que intentava evidenciar o desabrochar, na consciéncia, das
realidades inconscientes. Descrever tal desenvolvimento constituiu-se para ele uma

verdadeira aventura. Assim afirma:

Minha vida é a histéria de um inconsciente que se realizou. Tudo o que nele
repousa aspira a tornar-se acontecimento, e a personalidade, por seu lado,
quer evoluir a partir de suas condi¢des inconscientes e experimentar-se como
totalidade. A fim de descrever esse desenvolvimento, tal como se processou
em mim, ndo posso servir-me da linguagem cientifica; ndo posso me
experimentar como um problema cientifico (JUNG, 1975a, p. 19).

Quando alguém pretende escrever uma autobiografia, deve estar consciente
de que ndo ira dispor dos meios e das medidas utilizadas pela pesquisa e linguagem
cientifica, de carater objetivo, mas podera explorar os conteddos das vivéncias
interiores, de carater subjetivo. Ndo ha a possibilidade da comparacdo exata. Sua
forma de evidenciar uma histéria de vida é pelo desencadeamento psiquico, cujo
desabrochar nao “se pode dominar a nao ser parcialmente” (JUNG, 1975a, p. 19).
Por essa razdo, ndo estabelece um julgamento a respeito de si mesmo ou da sua
propria vida. E impossivel, segundo o autor, conhecer a totalidade de qualquer
assunto pelo fato de se iniciar de um ponto qualquer guardado na lembranca, o que
torna complicada a sua exatiddo. No entanto, o que essa vida se tornara ndo se
pode saber. “Por isso a histéria é sem comeco e o fim é apenas aproximadamente
indicado” (JUNG, 1975a, p. 19).
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Sua intenc¢do foi narrar cada um dos fatos da vida a partir dos acontecimentos
interiores, em que “o mundo eterno irrompeu no mundo efémero” (JUNG, 1975a, p.
20). Por essa razdo parte essencialmente das experiéncias interiores, de modo
particular de seus sonhos e fantasias, que desabrocharam dentro de si “como que
uma lava ardente e liquida a partir da qual se cristalizou a rocha” (JUNG, 1975a, p.
20). No entanto, o trabalho de desenvolvimento interior poderia ser comparado ao do
artista que talha a rocha e resgata de dentro dela a imagem trabalhada.

Para Jung, diante dos acontecimentos interiores, (sonhos e fantasias), as
demais lembrancas se ofuscam: viagens, relagdes humanas e as relagcbes com o
ambiente ndo tém tanta importancia. Alias, a lembranca dos fatos exteriores de sua
vida esfumou-se com seu espirito e desapareceram. Entretanto, “os encontros com
a outra realidade, o embate com o inconsciente, se impregnaram de maneira
indelével em minha memdria. Nessa regido sempre houve abundancia e riqueza: o
restante ocupava o segundo plano” (JUNG, 1975a, p. 20). Considerou que somente
poderia compreender-se “através das ocorréncias interiores” (1975a, p. 20) como
partes essenciais da particularidade de sua vida e, por essa razédo, foi com elas que

se ocupou na redacao de sua autobiografia.

1.1. Infancia e anos de colégio

Carl Gustav Jung nasceu em Kesswyl, uma cidade no Lago Constance, no
Cantdo de Thurgau, Suica, em 26 de Julho de 1875. Seis meses ap0s 0 seu
nascimento, seus pais passaram a habitar no presbitério do castelo de Laufen.
Cresceu na Basileia. Seu pai era pastor protestante da Igreja Reformada Suica,
assim como outros parentes da mesma religido.

Enfatiza que suas lembrancas iniciaram por volta dos dois ou trés anos de
idade. Diz ele se lembrar do “presbitério, do jardim, da casa, da Igreja, do castelo,
das quedas do Reno, do solar de Worth e da quinta do sacristdo” (JUNG, 1975a, p.
21). Ao escrever sua autobiografia, atribui significado particular para suas
lembrancas, pois acreditava que essas teriam se constituido em estimulos para o

desenvolvimento de sua personalidade:

Surge aqui uma lembranca, talvez a mais remota da minha vida e que, por
iISSO mesmo, ndo é sendo uma vaga impressao: estou deitado num carrinho
de crianca & sombra de uma arvore. E um belo dia de ver&o, quente, céu
azul. A luz dourada do sol brinca através da folhagem verde. A capota do
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carrinho estd erguida. Acabo de acordar nesta radiante beleza e sinto um
bem estar indescritivel. Vejo o sol cintilante das folhas e flores das arvores.
Tudo é colorido, espléndido, magnifico (JUNG, 1975a, p. 21).

Em outro momento, lembra estar sentado na sala de jantar, numa cadeira
alta, bebendo a colheradas leite quente, no qual estdo mergulhados pedacinhos de
pao. Recorda-se do gosto bom do leite, bem como seu cheiro caracteristico e alude
gue nesse momento tomou consciéncia da existéncia do olfato, podendo entédo
perceber o odor ali existente.

E significativo a lembranca a respeito da tia, que o fez apreciar a beleza dos
Alpes em uma tarde de verdo, onde pode perceber o vermelho flamejante da tarde.
Sobreveio-lhe o desejo de ir a todo custo aquele lugar, mas disseram-lhe “que as
criancas tdo pequenas nao poderiam participar [...]. Nao havia nada a fazer. A partir
desse momento, Zurique e Uetliberg foram para mim a inacessivel terra prometida”
(JUNG, 1975a, p. 22). Quando, posteriormente, fez uma viagem com a mae para
TurgOvia, em visita a amigos que habitavam um castelo a beira do lago de Costanca,
ninguém conseguia afastad-lo da margem do lago pela imponente sensacédo de

beleza produzida em sua alma:

O sol cintilava sobre as 4guas. As vagas produzidas pelos barcos a vapor
chegaram até a margem, desenhando nervuras delicadas na areia do fundo.
O lago se estendia por uma distancia incalculavel e esta ampliddo era uma
delicia inconcebivel, um esplendor sem igual. Foi entdo que se fixou
fortemente em mim a ideia de que eu deveria viver a beira de um lago.
Parecia-me impossivel viver sem a profundidade da agua (JUNG, 1975a, p.
21-22).

s

Outro dado que considera significativo é a lembranca de ter visto muitas
pessoas desconhecidas, cuja cena era constituida por grande alvoroco, pois 0s
pescadores haviam encontrado um cadaver nas quedas do Reno. Recorda que logo
gueria vé-lo, mas foi impedido. No entanto, as escondidas, seguiu em direcdo ao
lugar onde o haviam depositado. Estando a porta fechada, fez a volta na casa e viu,
atras dela no alto, uma vala em declive “através da qual escorria uma agua
sanguinolenta. Este fato interessou-me extraordinariamente. Nesta época eu ainda
nao tinha completado quatro anos” (JUNG, 1975a, p. 22).

Afirma ainda que lhe vinham a mente obscuras alusdes as dificuldades da
vida conjugal de seus pais e que sua mae denominava de eczema generalizado.

Pensa que esse problema pode ter sido em decorréncia de uma separagao
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momentanea dos mesmos. Nessa época sua mae permaneceu internada no hospital
da Basileia e ele sofreu com a sua longa auséncia, fato que o ocupava

intensamente:

A partir desse momento a palavra amor sempre me suscitava a desconfianca.
O sentimento que associei com a palavra feminino foi durante muito tempo a
desconfianca. Tal é a handicap com que comecei. Mais tarde esta impressao
inicial foi reconsiderada. Acreditei ter amigos e fui decepcionado por eles:
quanto as mulheres, embora desconfiasse delas, nunca fui por elas
decepcionado (JUNG, 1975a, p. 22).

Ainda a respeito da infancia, narra a experiéncia do encontro com um padre
jesuita de chapéu, que caminhava trajando as vestes negras que Ilhe causaram tanto
terror, de tal forma, que apresenta esse acontecimento como um trauma consciente.
Narra que ao vé-lo com aquelas vestes, despertou nele um medo que rapidamente
se tornou pavor mortal. Em sua mente, considerava aquela imagem apavorante,
embora nem soubesse 0 que significava um jesuita. Assustado, veio a sua mente
gue aquele homem pudesse ter mas intencdes. Tomado pelo medo, declara: “corri a
toda pressa para casa, subi a escada que levava ao s6tdo e me escondi sob uma
viga, num canto escuro” (1975a, p. 24). Continuou por varios dias, tomado por esse
medo, fato que também o mantinha em casa. Somente mais tarde compreendeu
“naturalmente que essa figura negra nada mais era do que um inofensivo padre
catélico” (JUNG, 1975a, p. 24).

Dado significativo em sua memoaria € também o sonho que teve por volta dos
trés ou quatro anos, em que se deparou com um orificio cercado de pedras, com
uma escadaria que o conduzia a um grande comodo, sob o qual havia um tapete
vermelho. L4 uma forma gigantesca que quase alcancava o teto. “Era feito de pele e
carne viva, terminando sua parte superior numa espécie de cabeca arredondada
com um unico olho que, imovel, fitava o alto” (JUNG, 1975a, p. 25 ss).Este foi o
sonho que o iniciou nos mistérios da terra e vem a sua lembranca como o momento

do inicio da experiéncia espiritual:

Houve nesta época uma espécie de catacumba onde 0s anos se escoaram
até que eu pudesse sair de novo. Hoje, sei que isto aconteceu para que a
mais intensa luz possivel se produzisse na obscuridade. Foi como que uma
iniciacdo no reino das trevas. Nessa época principiou inconscientemente
minha vida espiritual (JUNG, 1975a, p. 28).
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Por volta dos seis anos, sua tia o levou para Basileia, onde teve a
oportunidade de visitar o museu. Foi o seu primeiro encontro com a arte. “La
permanecemos muito tempo, pois eu queria ver tudo, minuciosamente. [...] Ndo me
cansava de olhar [...]. Foi assim que se deu meu primeiro encontro com as belas
artes” (JUNG, 1975a, p. 29). Ainda aos seis anos, comegou a estudar Latim com seu
pai. “Nao me desagradava ir a escola. O estudo era facil para mim. Eu estava
sempre adiantado em relacdo aos outros. Antes de frequenta-la, ja sabia ler” (JUNG,
1975a, p. 29-30). Lembra que nessa época exortava a sua mae para que lhe lesse
um antigo livro no qual havia descri¢cbes de religides exoéticas, particularmente da
india.

As imagens de Brahma, de Vixnu e de Siva o inspiravam e despertavam nele
grande interesse. “Olhando-as, eu experimentava o0 sentimento obscuro de um
parentesco com a minha revelacéo originaria sobre a qual nada dissera a ninguém.
Tratava-se de um segredo que eu nao devia trair” (JUNG, 1975a, p. 30).

Ainda na infancia, experimentou o ambiente de uma familia cuja dinamica era
permeada por buscas e conflitos. Recorda de modo particular o fato de ter sido
criado em um ambiente de pobreza e marcadamente protestante. Relata que aos
onze anos foi arrancado do convivio de seus amigos para entéo ingressar no ginasio
da Basileia, passando a viver em um mundo de pessoas bem mais ricas: Diante
dessa realidade, Jung declara:

Meu pai, nada mais do que um pobre pastor luterano de aldeia, e eu —
assistindo com os sapatos furados e as meias molhadas a seis horas de
aulas a fio — o filho ainda mais pobre deste pastor! [...] meu boletim
geralmente era bom, mas a angustia de poder fracassar e a insignificancia de
minha existéncia diante da grandeza do mundo provocavam em mim nao

apenas mal estar, mas também uma espécie de desalento mudo que acabou
por me indispor profundamente com a escola (JUNG, 1975a, p. 36.40).

E desse periodo que nasceu também o interesse pela Filosofia, pelas
guestdes espirituais e pelo papel da religido no processo de maturacao psiquica dos
individuos, dos povos e das civilizacbes. Aos 18 anos, manteve varias discussoes
com seu pai, alimentando sempre a esperanca de ajuda-lo “em seus conflitos de
consciéncia” (JUNG, 1975a), pois estava convencido de que, caso ele cumprisse a
vontade de Deus, a solucéo para sua dificuldade Ihe viria da melhor forma possivel.

Observando a experiéncia um tanto contraditéria de seu pai, relata-nos que

guando ouvia seus sermdes, pensava em sua prépria existéncia. Sentia que as
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palavras pronunciadas por ele no sermao eram vazias e sem sabor, como as de
alguém que conta uma historia e nela ndo acredita, ou que conhece apenas porque
dela ouviu falar. Em relagéo as conversas tidas com seu pai, relata que infelizmente
as discussdes com ele jamais chegavam a uma solucédo satisfatéria, uma vez que o

irritavam e entristeciam:

Pois bem — costumava dizer — vocé s6 quer pensar, mas ndo € isso que
importa: o importante € crer. E eu pensava: ndo! E preciso experimentar e
saber; e acrescentava: ‘Dé-me essa fé’. Ele se erguia e ao afastar-se encolhia
0s ombros, resignado (JUNG, 1975a, p.50).

Em relacdo aos seus anseios, desejos e inquietacdes, confessa que sempre
estavam voltados na direcdo de algo maior. No que diz respeito a questédo de Deus,
alega que os sistemas religiosos costumam denominar de Deus a este Tu misterioso
gue entra no horizonte do ser humano como uma poténcia atrativa e impossivel de
descrever. Aos poucos a Igreja foi se tornando uma fonte de suplicio, em que se
falava em voz alta “quase sem pudor — de Deus, de suas agdes e intengdes” (JUNG,
1975a, p. 52). No seu entendimento, o povo ali era exortado a viver e crer em seus
mistérios, o que para ele nenhuma certeza poderia testemunhar e que, segundo o
gue percebia, ninguém conhecia esse mistério, nem mesmo o pastor. Caso
conhecesse, nao teria exposto “publicamente o mistério de Deus, profanando com
aquele sentimentalismo insipido, sentimentos inefaveis” (JUNG, 1975a, p. 52).

Observa-se do exposto, que um nuamero crescente de perguntas o
assediavam e o desconforto era cada vez maior ao ouvir os sermdes enfaticos de
seu pai, “elogiando e recomendando ao bom Deus, sublinhando o amor de Deus
pelo homem e do homem por Deus” (JUNG, 1975a, p. 53). Ao ouvir os sermoes,
comecou a duvidar se realmente seu pai sabia o significado das palavras de sua
pregacédo. E, desde entdo, ao interrogar-se sobre a bondade ou ndo desse Deus, fez
a seguinte interrogacao dirigida ao seu préprio pai: “Teria ele a coragem de
decapitar-me em holocausto, como a um outro Isaque, ou de entregar-me a um
tribunal injusto, para que me crucificassem como Jesus” (JUNG, 1975a, p.53). No
seu modo de ver, seu pai ndo teria tamanha coragem e, caso essa situacao se
apresentasse, sabia que seu pai ndo cumpriria a vontade de Deus. Com isso,
compreendeu “que as exortagdes usuais no sentido de obedecer mais a Deus do
gue aos homens eram superficiais e irrefletidas” (JUNG, 1975a, p.53). Acredita que

ali ninguém conhecia a vontade de Deus, caso contrario a abordagem em relacéo a
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ela teria sido com um pudor sagrado, pois “o temor de Deus de que se falava era
considerado em geral como algo de antiquado, de judaico, e fora substituido ha
muito pela mensagem cristd do amor e da bondade de Deus” (JUNG, 1985a, p. 53).
Aos poucos foi perebendo que era responsavel pelo seu préprio destino. Uma
vez que estava soO diante de Deus, compreendeu que era ele quem Ihe propusera
um destino singular. Diante dessa realidade, o sentido da sua vida estaria em
cumpri-lo. A realidade de Deus lhe dava seguranca interior a ponto de nunca ter
conseguido prova-la, mas de ser por ela provado:
Nao tinha esta certeza, mas ela me possuia, apesar de todas as conviccdes
contrarias. Ninguém conseguiu demover-me da certeza de que estava no
mundo para fazer o que Deus queria e ndo o que eu queria. [...] Este dialogo

com o Outro constituiu minha mais profunda vivéncia: por um lado, luta
sangrenta e, por outro, supremo arrebatamento (JUNG, 1975a, p. 54).

Jung ficou sozinho. N&o havia ninguém com quem pudesse partilhar seus
sentimentos. Nem mesmo a propria mae, que de inicio mostrou-se ser sua
confidente. Solitario com seus pensamentos, brincou consigo, caminhou, sonhou
sozinho e passou a viver envolto por um mundo misterioso e apartado.

Em relacdo a sua mae, afirma ser boa e simpatica. Gostava de conversar e
sabia ouvir. Possuia evidentes dons literarios aliados ao bom gosto e profundidade,
qualidades estas que ndao eram manifestadas exteriormente; “permaneciam ocultas
numa velha senhora gorda, muito hospitaleira, que cozinhava muito bem e tinha
muito senso de humor” (JUNG, 1975a, p. 54). Por outro lado, revelava um aspecto
sombrio, imponente e dotado de uma autoridade que Ihe parecia intangivel. Jung
acreditava no fato de que nela existiam duas personalidades: uma muito humana e
inofensiva e a outra que lhe parecia temivel, manifestando-se sempre em momentos
inesperados.

Outro membro da familia que exerceu intensa significancia em sua vida foi o
relacionamento com seu tio, irmdo de sua mae, pastor em St Alban, na Basileia.
Estando em sua casa, Jung percebia que o tio e seus primos discutiam
tranquilamente questdes dogmaticas dos Pais da Igreja, bem como da teologia mais

recente:

Na época em que frequentava o gindsio, meu tio costumava convidar-me
para almocar em sua casa todas as quintas-feiras. Sentia ndo s6 gratidao
pelo almoco, como pela oportunidade que ele me proporcionava de
acompanhar uma conversa inteligente e intelectual entre adultos. Que tais
conversas existissem, j4 era para mim um grande acontecimento, pois no
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meio em que vivia nunca ouvira alguém falar sobre temas eruditos (JUNG,
1975a, p.74).

E importante enfatizar aqui a sua atitude: ao mesmo tempo em que muito lhe
apetecia estar a mesa de discussao com seu tio, sentia-se constrangido diante dele
e de sua familia pelo fato de ndo estar habituado com as discussfes teoldgicas.
Esse fato tornou as quintas-feiras dias sombrios, pois se sentia cada vez mais
deslocado, embora considerasse esses encontros como gotas de estimulo que
contribuiam para saciar sua sede espiritual.

Era também uma expectativa que nutria em relacdo ao seu pai, mas nunca
pode saciar essa sede, uma vez que encontrava por parte dele recusa e
impaciéncia. Somente anos mais tarde compreendeu que Seu pai evitava se
confrontar com suas profundas duvidas. Escreveu: “Fugia de si mesmo, insistindo na
necessidade da fé cega que esperava atingir mediante um esforco desesperado e
uma contracado de todo o seu ser. E isto o fechava ao afluxo da graca” (JUNG,
1975a, p.74).

Enfatiza que o ser humano vem ao mundo com certas “disposicdes fisicas e
espirituais particulares” (1975a, p. 87) que, em primeiro lugar, toma contato com o
ambiente familiar, “com os quais se harmoniza numa certa medida, conforme sua
individualidade” (1975a, p. 87-88). Embora o espirito familiar possa oferecer a marca
do espirito do tempo, permanece de forma inconsciente. Quando este mesmo
espirito traz consigo um consenso, passa a significar seguranca, mas quando em
oposi¢cdo com o ambiente ou em contradicdo a este, “criara um sentimento de
inseguranca diante do mundo” (1975a, p. 88). Sendo que as criangas passam a
reagir mais ou menos de acordo com aquilo que lhes é apresentado pelos adultos,
acabam por adaptar-se inconscientemente, nascendo ali correlacbes que sédo de

natureza compensatoria:

As ideias religiosas que me assaltaram desde a mais tenra infancia nasceram
espontaneamente como reacdo ao meu ambiente familiar, e é desta forma
gue devem ser entendidas. As duvidas religiosas as quais meu pai sucumbira
mais tarde ha muito se preparavam em seu intimo (JUNG, 1975a, p. 88).

Afirmando isso, acredita que essa é uma forma de revolucédo, ndo somente no
mundo interior, mas também no mundo em geral, que lanca precocemente a sua

sombra. Quanto maior for a dimenséo da revolta da consciéncia contra o poder da
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sombra, maior tempo serd exigido para chegar a uma percepcdo madura da
realidade. Dessa forma, é possivel compreender que muitos pressentimentos de seu
pai podem té-lo atingido. Embora cada um tenha uma vida pessoal, nem por iSso se
deixa de ser “em larga medida, os representantes, as vitimas e os promotores de um
espirito coletivo, cuja duragao pode ser calculada em séculos” (JUNG, 1975a, p. 88).
Assim sendo, pode-se pensar uma vida toda que se estd seguindo as proprias
ideias, no entanto, ninguém deixa de ser coadjuvante no “palco do teatro universal”
(JUNG, 19754, p. 88).

De 1892 a 1894 teve sérias discussbes com seu pai. Ele sublinha que o
mesmo refutou, apés um esplendoroso exame herdico na universidade, seus dons
filoséficos e acabou por entregar-se a um entusiasmo sentimental. Sua vida conjugal
o decepcionara, mas mesmo assim praticava o bem em demasia, no entanto quase
sempre estava de mau humor e “sofria de uma irritagdo crénica” (1975a, p. 89).
Embora seus pais se empenhassem no sentido de levar uma vida piedosa,
continuavam sempre mais com a repeticdo de cenas desagradaveis.

Em relacdo as duvidas vividas por seu pai pensava fosse a decorréncia da
falta de uma vivéncia coerente, honesta e profunda com relacdo as perguntas que o
angustiavam e que vinham a tona nos momentos de discussdo. Reconhece que
todas as suas perguntas “eram seguidas de respostas teolégicas sem vigor” (JUNG,
1975a, p. 89). Parecia-lhe “inconcebivel, que ele nédo tivesse a experiéncia de Deus,
a mais evidente de todas” (1975a, p. 89).

Apés a morte de seu pai em 1896, Jung passa a ter dificuldades em seus
estudos, pois parte da familia desejava que fosse imediatamente inserir-se no
mundo do trabalho. Foi auxiliado pelo seu tio, irmdo mais mo¢o de sua mae, uma
vez que a familia possuia apenas o suficiente para viver. Outro tio paterno o
socorreu e quando terminou os estudos estava com dividas para com ele.
Trabalhando como subassistente e auxiliando uma tia na venda de objetos, obteve

renda suficiente para fazer frente as dividas e dificuldades.

1.2. Anos de estudo e atividade psiquiatrica

Apesar de seu interesse pelas ciéncias naturais, vez ou outra se voltava para
os livros de Filosofia, mas era comumente assaltado pela duvida, se deveria estudar

Historia ou Filosofia. Seu interesse também se dirigia para as civiliza¢des do Egito e
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da Babilonia, sobretudo era tentadora a ideia da Arqueologia. Mas como suas
condi¢cdes nao o permitiram, acabou por abandonar tal plano. Convencendo-se de
gue vivia em um tempo e lugar onde se deveria ganhar a vida, nutriu ainda a
possibilidade de se tornar Zodlogo, pois poderia atuar como professor ou ser
empregado no Jardim Zoologico. Diante desse impasse, ocorreu-lhe também a ideia
de que poderia estudar medicina. Para tanto, “foi preciso entdo enfrentar o penoso
problema de arranjar o dinheiro para os estudos. Meu pai podia fornecé-lo apenas
em parte. Solicitou uma bolsa junto a universidade” (JUNG, 1975a, p. 84).

Em 1898, comecou a se preocupar com sua carreira de médico, pensando até
em se especializar, considerando apenas a possibilidade de chegar a cirurgia ou a
medicina. Inclinou-se pela primeira devido a sua formacado particular em anatomia,
bem como pela sua preferéncia por anatomia patolégica. Caso ndo lhe tivesse
faltado o dinheiro necessario, afirma ter sido bem provavel que teria escolhido a
cirurgia.

Graduou-se em medicina em 1900, aos 25 anos, lendo nessa época o livro A
Interpretacdo dos Sonhos de Sigmund Freud, por sugestdo de seu mestre Eugene
Bleuler. Declara que seus anos de universidade foram felizes, pois tudo era
intelectualmente vivo e foi 0 tempo em que construiu grandes amizades.

No dia 10 de dezembro do mesmo ano, ocupou o lugar de assistente no
Hospital de Burghozli em Zurique. Estava satisfeito em poder instalar-se ali, pois na
sua concepcéo, a Basileia estava se tornando cada vez mais acanhada, embora
considerasse sua atmosfera espiritual superior. Para ele, ali o lastro da tradicdo era
muito pesado. J& em Zurique, afirma ter sentido a diferenca, pois ndo era o espirito,
mas o lastro do comércio que regia as relacées de Zurigue com o mundo. O trabalho
no Burghozli levou-o a tomar maior consciéncia da prépria vida nos seus aspectos

de dever e responsabilidade:

Era o ingresso no claustro do mundo, da submissdao ao voto de acreditar
apenas no verossimil, no médio e no banal, naquilo que tivesse escassa
significacdo, era o voto de renunciar a tudo o que fosse original e significativo
e de banalizar tudo aquilo que néo o real [...]. Durante seis meses encerrei-
me nas paredes desse claustro para habituar-me a vida e ao espirito de um
asilo de alienados (JUNG, 1975a, p. 107).

Em 1905, tornou-se professor de psiquiatria, ocupando no mesmo ano o

cargo de médico-chefe da clinica psiquiatrica da Universidade de Zurique, tendo
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permanecido na fungéo por quatro anos. Como o seu trabalho se tornou excessivo,
pois sua clientela particular tinha aumentado de tal forma que j& ndo era mais
possivel enfrentar esse trabalho, abandonou-o em 1909. Porém, continuou a
atividade docente até o ano de 1913.

Nos anos de sua atividade na clinica psiquiatrica de Burghozli da
Universidade de Zurique, ocupou-se, em primeiro plano, das pesquisas com 0S
doentes mentais, interessado em saber 0 que se passava no espirito dessas
pessoas. Nos anos de sua atividade na clinica psiquiatrica de Burghozli da
Universidade de Zurique, ocupou-se, em primeiro plano, das pesquisas com 0S
doentes mentais, interessado em saber 0 que se passava no espirito dessas
pessoas. A realidade acima descrita se constituia fonte de constantes
guestionamentos. Julgava necessario ao médico ter conhecimentos dos métodos,
porém, alertava para o fato de que tais métodos ndo deveriam ser utilizados com
engajamento fixo de um anico caminho possivel ou rotineiro. Enfatizava também a
necessidade da utilizacdo da prudéncia nas hipoteses tedricas, pois elas poderiam
ser validas para um determinado tempo e contexto e ndo deviam ser absolutizadas.
Diante de cada paciente, era necessaria a abertura do médico para a compreensao
individual com a consciéncia de que cada doente exigia uma linguagem
diferenciada. Foi decisivo o fato de que na clinica se da um encontro entre 0s seres
humanos. Dai ser a analise “um dialogo que tem necessidade de dois interlocutores.
O analista e o doente se encontram, face a face, olhos nos olhos. O médico tem
alguma coisa a dizer, mas o doente também” (JUNG, 1975a, p. 121).

Enfatiza a necessidade de a terapia comecar, antes de tudo, na pessoa do

médico, pois este, uma vez conhecendo a si mesmo e a seus problemas, tera
« . 113 s oa-
condicBes de cuidar do doente. Segundo ele, o médico deve aprender a conhecer a

sua alma e a toma-la a sério para que o doente possa fazer o mesmo” (JUNG,
1975a, p. 122). Portanto, ndo é suficiente para o médico o fato de ter se apropriado
de um conjunto de conceitos mesmo que bem elaborados. E necesséario que o
analista esteja atento aos sinais e as provocacdes que o paciente traz para a vida do
médico:

Enquanto médico, eu sempre me pergunto, que mensagem traz o doente. O
gue significa ele para mim? Se nada significa, ndo tenho um ponto de apoio.
O médico s6 age onde ¢ tocado. ‘Sé o ferido cura’. Mas quando o médico tem
uma persona, uma mascara que lhe serve de couraca, ndo tem eficacia
(JUNG, 19754, p. 123).
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Outro elemento importante que destaca enfaticamente é a necessidade de o
médico ou terapeuta estar sob a supervisdo de um terceiro. Com isso, ampliam-se
os horizontes da andlise e se tem a possibilidade de outro ponto de vista. Dizia ele:
‘o proprio Papa tem um confessor. Sempre aconselho aos analistas. Tenham
também um ‘confessor’, homem ou mulher” (JUNG, 1975a, p. 123).

Diante de seus pacientes, afirma que nunca tentava converté-los, dizendo que
nao exercia qualquer pressdo sobre os mesmos, importando apenas que eles
chegassem a sua propria concepc¢édo. “Um pagdo continuard um pagao, um cristao,
cristdo, um judeu, judeu, se for isso que exigir seu destino” (JUNG, 1975a, p. 126).

Constatou que as pessoas adoecem a partir do momento em que encontram
satisfacdo com as respostas externas que ndo séo suficientes. Essas “procuram

situacdo, casamento, reputacdo, sucesso exterior e dinheiro; mas permanecem
neurdticos e infelizes, mesmo quando atingem o que buscavam” (JUNG, 1975a, p.
127). Trata-se de pessoas cujo espirito € limitado e que acabam por viver uma vida
sem conteudo, isto €, sem sentido. Na medida em que permitem expandir mais
amplamente a personalidade, geralmente a neurose cessa. Por essa razdo, a
tematica do desenvolvimento ou da evolucdo adquire, desde o inicio, lugar de
destaque.

A grande maioria de seus pacientes ndo era crente, mas pessoas que haviam
perdido a fé e que iam até ele como se fossem ovelhas desgarradas. Assegura que
0 crente tem na Igreja a ocasido para a vivéncia dos simbolos, basta que se pense
no sacrificio da missa, no sacramento do batismo, na Imitacdo de Cristo, dentre
outras realidades. “Mas viver e sentir o simbolo, desta maneira pressupde a
participacéo viva do crente e € ela que falta frequentemente ao homem de hoje. Em
geral o neurético ndo a tem” (JUNG, 1975a, p. 128).

Depositou grande confianca em cada um de seus analisandos, também
chamados doentes, pois foram eles que lhe permitiram tocar a realidade concreta da
vida e, com isso, ele préprio foi levado a um processo de crescimento. Tornou-se
ainda mais consciente do valor e da beleza do mundo interior do ser humano. Esses
encontros foram para ele de suma importancia e nao havia nada com o que se
pudesse comparar. O valor desses dialogos com os pacientes era bem maior do que
o das conversas eloquentes com personalidades célebres. “Os didlogos mais belos

e cheios de consequéncias que tive na vida foram anénimos” (JUNG, 1975a, p. 132).
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1.3. Encontro com Freud

Jung recebeu forte influéncia de Freud, principalmente devido as suas
pesquisas sobre a psicologia da histeria e do sonho. Relata que foi Freud o
responsavel por indicar-lhe para estar a frente do movimento psicanalitico, cuja
intencdo era de que pudesse ser o0 herdeiro, sucessor e continuador de suas
pesquisas. Inicialmente seguiu esse caminho, embora com certa discricdo. Somente

mais tarde, com maior abertura, manifestaria suas reservas.

E noutro lugar reagird considerando toda espécie de obediéncia e de
ortodoxia, de sorte que ele logo se encontra sO, vivenciando as mais
turbulentas e violentas emergéncias interiores, ao mesmo tempo em que
devia fazer face, sem mais pontos de referéncia, a demanda e ao sofrimento
de seus pacientes (LYRA, 2001, p. 53).

Afirma que foi Freud, com suas consideracdes, quem lhe mostrou o caminho
para o prosseguimento de suas pesquisas, bem como para “a compreensado dos
casos individuais. Freud introduzia a questao psicolégica na psiquiatria, se bem que
nao fosse psiquiatra, mas neurologista” (JUNG, 1975a, p. 108).

Segundo Lyra, Jung inicia a “carreira como médico psiquiatra e psicologo,
guando divulgava e defendia a psicanalise de Freud; apenas alguns anos mais
tarde, Jung veio a nomear sua psicologia de Psicologia Analitica” (2001, p. 53). Mas
em suas obras encontram-se também os termos Psicologia Médica e Psicologia

Profunda.

A aventura do meu desenvolvimento interior, intelectual e espiritual, havia
comecgado pela escolha da profisséo de psiquiatra. Com toda a ingenuidade,
comecei a observar os doentes mentais clinicamente pelo exterior [...]
Sobretudo as primeiras tentativas de Freud em busca do método de analise e
de interpretacdo de sonhos, foram fatores decisivos para a minha
compreensao das formas de expressao esquizofrénicas (JUNG, 1975a, p.
133).

O préprio Jung relata ainda que ja em 1900 havia lido a Interpretacdo de
Sonhos de Freud, mas que tinha deixado de lado pelo fato de nao se sentir
competente para examinar e compreender sua teoria, devido a sua experiéncia. Em
1903, quando retomou a leitura do livro, percebeu a grande relacdo que havia entre
suas ideias e a obra de Freud. No entanto, ja discordava do pensamento de Freud
no que concerne ao conteudo do recalque apontado como sendo o trauma de

origem sexual ao que Jung néo percebia como sendo insatisfatorio.



28

Através do trabalho pratico, conhecera numerosos casos em que a
sexualidade desempenhava papel secundario enquanto outros fatores
ocupavam lugar principal: por exemplo, o problema da adaptacéo social, da
opressao pelas circunstancias, as exigéncias de prestigio, etc. Mais tarde
apresentei a Freud casos deste género, mas ele ndo quis admitir como causa
qualquer outro fator que ndo fosse a sexualidade. Isso me parecia altamente
insatisfatorio (JUNG, 1975a, p. 134).

Mesmo assim, continuou por um bom tempo defendendo Freud, mas com um
diferencial. Afirma que fazia isso apoiado em suas prOprias experiéncias, nao
podendo concordar que “todas as neuroses fossem causadas em decorréncia de
recalgques ou traumas sexuais. Tal hipotese era valida em certos casos e nao em
outros” (JUNG, 1975a, p. 135).

E importante considerar também que o primeiro contato pessoal de Jung com
Freud aconteceu somente em 1907. O autor escreve: “Ele me convidou para ir a sua
casa e, em fevereiro de 1907 encontramo-nos pela primeira vez em Viena.
Conversamos a partir da uma hora da tarde, quase ininterruptamente, durante treze
horas” (JUNG, 1975a, p. 135). Freud era a primeira personalidade com a qual Jung
se relacionara até entdo, néo existindo ninguém que pudesse ser comparado a ele.
No entanto, foi para Jung principalmente a atitude em relacdo ao espirito que lhe
pareceu problematica. “Cada vez que a expressdo de uma espiritualidade se
manifestava num homem ou numa obra de arte, ele desconfiava e recorria a
hipétese da sexualidade recalcada” (JUNG, 1975a, p. 135).

Em 1911, as relacdes entre ambos comecaram a enfraquecer, devido as
divergéncias sobre o conceito de libido. “Freud tinha entdo, em 1911, perdido sua
autoridade sobre mim” (JUNG, 1975a, p. 146). E continua afirmando ter ainda viva
lembranca a respeito do que Freud Ihe dissera: “Meu caro Jung, prometa-me nunca
abandonar a teoria sexual. E o que importa, essencialmente! Olhe, devemos fazer
dela um dogma, um baluarte inabalavel” (JUNG, 1975a, p. 136). Para Jung, essa
proposta Ilhe soou como vinda de um pai suplicando ao filho promessa de
obediéncia, como algo que ndo mais se tratasse de um julgamento cientifico, mas
como a revelacdo de uma vontade pessoal, provocando em Jung tamanho choque
que feriu o cerne da amizade entre os dois. Sao palavras de Jung: “Eu sabia que
jamais poderia concordar com essa posic¢ao [...] Dessa forma, a conversa, depois de

algumas tentativas balbuciantes de minha parte, foi acabando” (JUNG, 1975a, p.
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136-137). Demonstrou ter ficado profundamente impressionado, constrangido e

perturbado. Parecia-lhe claro que Freud, tendo proclamado constantemente sua:

Irreligiosidade construira um dogma, ou melhor, substituira o Deus ciumento
que perdera, por outra imagem que se impusera a ele: a da sexualidade. Ela
ndo era menos premente, imperiosa, exigente, ameacadora e moralmente
ambivalente [...] S6 mudara o nome e, por conseguinte, o ponto de vista. Nao
se devia buscar no alto e sim no baixo aquilo que perdera (JUNG, 1975a, p.
147).

No final de 1912, interromperam as correspondéncias pessoais, quando da
publicacdo de Metamorfose e Simbolos da Libido?, em que Jung expds sua propria
concepcao de incesto, a transformacdo decisiva do conceito de libido, e outras

ideias. No momento em que Freud manifestou sua intencdo de identificar teoria e

método para fazer dogmas, Jung sentiu que ndo poderia continuar a colaborar com
ele. “Nada pude fazer, sendo me afastar. Quando estava quase acabando de
escrever Metamorfoses e Simbolos da Libido, eu sabia de antem&o que o capitulo
“O Sacrificio” me custaria a amizade de Freud” (JUNG, 1975a, p. 149).

Em 1917, publicou seus estudos sobre o inconsciente coletivo no livro A
Psicologia do Inconsciente e, em 1921, apresentou 0s conceitos de introversao e
extroversdo na obra Tipos Psicoldgicos®. Com esse trabalho, ele intentava
demonstrar que as pessoas tém diferentes caracteristicas comportamentais,
habilidades, aptiddes, atitudes e motivacdes que podem ser configuradas no que
denominou de Tipos Psicologicos. Sustenta que o modo preferencial como uma
pessoa reage ao mundo deve-se dentre outras a heranca genética, as influéncias
familiares e as experiéncias que se tem no decorrer da vida. Na referida obra, Jung
delineia os conceitos a respeito de duas formas de atitudes: na pessoa que prefere
focar a sua atencdo no mundo externo de fatos e pessoas (extroversao), e/ou no
mundo interno de representacbes e impressdes psiquicas (introversdo). Na

extroversao, a energia passa a fluir naturalmente para o mundo externo e nele

* Hoje publicado com o titulo: JUNG C. G. Simbolos da Transformac&o. Vol. VI. Petrépolis: Vozes,
1986.

® Jung escreveu em 1921 a sua importante obra, que foi fruto de cerca de 20 anos de observacéo e
de exercicio da Medicina Psiquiatrica e da Psicologia Pratica. Com esse trabalho ele intentava
demonstrar que as pessoas tém diferentes caracteristicas comportamentais, habilidades, aptiddes,
atitudes e motivagdes que denominou de Tipos Psicologicos. (LESSA, Elvina Maciel. Tipos
Psicologicos de Jung. http://www.symbolon.com.br/artigos/tipospsi.htm, acesso em 08|10|2011.
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podem ser observados comportamentos de impulsividade, sociabilidade,
expansividade e facilidade de expresséo oral. Na introverséo, a energia € direcionada
para o mundo interno. Neste estado, observa-se em seu comportamento a postura
reservada, retencdo das emocdOes e maior facilidade de expressdo no campo da
escrita. Esses conceitos auxiliaram na construcdo dos fundamentos da Psicologia
Analitica, desenvolvendo a teoria dos arquétipos, através da qual incorpora
conhecimentos das religides orientais e ocidentais, da alquimia e também da
mitologia.
Com o termo Psicologia Analitica Jung designa:

Uma corrente especial da Psicologia que trata principalmente dos chamados
fendbmenos psiquicos, complexos, ao contrario da Psicologia fisiologica ou
experimental que procura reduzir os fenébmenos complexos, o quanto possivel,
a seus elementos. O termo analitico provém do fato de que esta corrente de
Psicologia se desenvolveu a partir da psicanalise originalmente formulada por
Freud (JUNG, 1984, p. 378).

Sua carreira, caracterizada por alta produtividade, consolidou-se com a
publicacdo de dezenas de estudos, trabalhos, seminarios, além de outras obras. Ja
octogenario, reuniu em um livro intitulado Memodrias, Sonhos e Reflexdes as
memorias e as reflexdes de toda a sua vida.

Como se percebe nos relados acima, Jung foi o primeiro a colocar como
condicdo a necessidade de que o analista se submetesse a analise para
primeiramente compreender-se e s6 entdo poder compreender 0 processo de seu
analisando. Disse de si mesmo: “A minha vida € a historia de um inconsciente que
se realizou. Tudo o que nele repousa aspira a tornar-se acontecimento, e a
personalidade, por seu lado, quer evoluir a partir de suas condi¢des inconscientes e
experimentar-se como totalidade” (JUNG, 1975a, p. 19). Para ele, apropriando-se da
teoria do conhecimento de filésofos, te6logos e misticos da tradicdo como Mestre
Eckhart ° e Nicolau de Cusa,’ entre tantos outros, o encontro com Deus se dana e a

partir da alma, referindo-se a imagem de Deus na psique (imago Dei) como alguma

Mestre Eckhart: Tedlogo dominicano e filésofo mistico alem&o, nasceu em Hochheim, perto de
Gotha, na Turingia, regido que hoje se situa no centro-oeste da Alemanha, em 1260 d. C., e morreu
aos 1328 d. C., Avignon (Franca) ou Colbnia (Alemanha) um dos mais importantes fildsofos
misticos medievais.

Nicolau de Cusa. Cardeal, tedlogo e filésofo alemdo, nasceu aos 1401 em Cusa (Alemanha)
e morreu aos 1464, Todi, (Umbria (Italia). As obras fundamentais de Nicolau de Cusa s&o trés: "De
Docta Ignorantia”, "De Conjecturis" e "Apologia Doctae Ignorantiae", que tratam de Deus, do mundo
e do homem.
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coisa concebida e experimentada, sentida, intuida, representada e sO entédo
formulada pela razao.

Pouco antes de morrer, numa entrevista de televisdo na BBC, quando
perguntado se acreditava em Deus, respondeu: “N&o preciso acreditar, eu sei”
(JUNG, apud Bryant, p. 11). Para ele Deus era uma experiéncia numinosa, tremenda
e fascinante, termo que ele resgatou de Rudolf Otto (2007), que descreve tais
caracteristicas na obra O Sagrado. Segundo Bryant, Jung tinha convic¢do de que,
em todas as questbes decisivas, “ndo estava mais entre os homens, mas sozinho
com Deus” (1996, p. 11), a ponto de dizer mais tarde:

Descobri que todos 0os meus pensamentos giram em torno de Deus, como 0s
planetas giram em torno do Sol e sdo atraidos com a mesma forca irresistivel

por ele. Sinto que seria 0 maior dos pecados se eu tentasse opor qualquer
resisténcia a essa for¢a (JUNG, apud Bryant, 1996, p. 12).

Para Jung, Deus é antes uma experiéncia e depois um conceito. Tal
experiéncia esta na base de todas as religides ndo sendo necessariamente Unica ou
idéntica para os individuos particulares, podendo inclusive sofrer transformacdes ao
longo da vida. O processo de desenvolvimento da personalidade, conforme o
modelo Junguiano, conduz a transformacdo da alma religando-a com seu centro
(das Selbst) e expressando-se através de simbolos, imagens do inconsciente. Com
relacdo a esse processo evolutivo e essencialmente trans-formativo da alma, a

psicologia de Jung d& as m&os & teologia de Johannes Tauler.®

1.4. O Confronto com o inconsciente

Apés a ruptura com Freud, deu-se inicio a um periodo de incerteza interior,

“de desorientagao” (JUNG, 1975a, p. 152) e profunda depressédo, uma vez que se

8 Johannes Tauler nasceu em Estrasburgo, 1300 — 15 de Junho 1361, ficou sendo também
conhecido como Johannes Tauler. Foi um frade dominicano alem&o e compde a lista dos grandes
misticos do cristianismo. Teve como formador, Mestre Eckhart que ali foi professor entre 1312 e 1320,
0 qual exercitou sobre ele grande influéncia. De Estraburgo foi posteriormente para Colbnia e
provavelmente para Paris, regressando mais tarde a Estrasburgo. Entre 1338 e 1339 esteve em
Basileia. Manteve correspondéncia com cidadaos distintos e o seu trabalho apostélico e de pregador,
tornaram-no famoso em diversos lugares. Seus sermdes sdo considerados de grande importancia
entre as obras-primas da literatura de lingua alema, intensamente praticas, e abordando todos os
lados dos profundos problemas da moral e da vida espiritual. Foram primeiramente impressos em
Leipzig, em 1498 e reimpressos com acrescentos de Mestre Eckhart e outros em Basileia (1522) e
Colbnia (1543) e Lisboa (1551). (HUBERT, 1997, p. 160).
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sentia flutuando por ndo ter encontrado ainda a prépria posi¢cdo. Porém, foi um
periodo de grande beneficio, pois permitiu que ele encontrasse seu proprio caminho.
Retirou-se em sua casa e ocupou-se em uma forma de brincadeira com pedras.
Embora néo tivesse clareza do que estava fazendo, sentia alivio em seu estado de
perturbacdo e ansiedade e, com isso, deu-se um profundo processo de autoanalise,

0 qual ele denomina como confronto com o inconsciente.

Todos os dias depois do almogo, se o tempo permitia, eu me entregava ao
brinquedo de constru¢do. Mal terminada a refei¢cdo, brincava até que os
doentes comecavam a chegar: a tarde, se meu trabalho tivesse terminado a
tempo, voltava as construgBes. Com isso meus pensamentos se tornavam
claros e conseguia apreender de modo mais preciso fantasias das quais até
entdo tivera apenas um vago pressentimento (JUNG, 1975a, p. 155).

Passou muito tempo sozinho gravando seus pensamentos, analisando o0s
seus proprios sonhos, ocupando-se com desenhos, cuja tentativa era dar expressao
as realidades inconscientes mais profundas. Sempre que Se ocupava com a
traducdo das emocgdes em imagens, ou seja, quando encontrava as imagens que
estavam ocultas nas emocgdes, “readquiria a paz interior” (JUNG, 1975a, p. 158).
Temia que, permanecendo somente no plano da emocéo, poderia ser dilacerado nos
conteudos do inconsciente. Ou como ele mesmo diz: “Se os tivesse reprimido, seria
fatalmente vitima de uma neurose e os conteudos do inconsciente destruir-me-iam
do mesmo modo” (JUNG, 1975a, p. 158). Pela propria experiéncia, percebeu o
guanto é salutar, do pondo de vista terapéutico, trazer a consciéncia as imagens
subjacentes as emocoes.

Em seu trabalho com as emoc0des, aplicou-se em anotar as fantasias que Ihe
ocorriam. Procurou exprimir as condi¢cdes psiquicas nas quais elas apareciam,
embora o fizesse por meio de uma linguagem considerada muito desajeitada e néao
sabendo do que se tratasse. Como se sentia privado de escolha, sua Unica condi¢&o

era anotar seguindo o estilo que o inconsciente elegera:

As vezes era como se ouvisse algo com meus proprios ouvidos; as vezes eu
0 sentia com minha boca, como se minha lingua formulasse as palavras;
acontecia-me também ouvir o que eu mesmo murmurava. Sob o limiar da
consciéncia tudo era vivo (JUNG, 1975a, p. 158).

Diante desse confronto, elegeu como a maior dificuldade a ser superada o

fato de ter que suportar os sentimentos negativos. Uma vez que ndo compreendia o0



33

significado das proprias resisténcias, elas lhe pareciam “uma mistura infernal de
elementos solenes e ridiculos” (JUNG, 1975a, p. 158). Evidencia que somente
conseguiu sair dessa missao a duras penas e apos ter empregado 0s maiores
esforcos, uma vez que para apreender as fantasias que lhe agitavam de forma mais
subterranea, desceu até o local onde se encontravam. Foi necessério vencer
também as resisténcias e o0 sentimento de angustia, o temor pela perda do
autocontrole e a possibilidade de tornar-se presa do inconsciente. Como psiquiatra,
sabia claramente o que isso significava. No entanto, sentia a necessidade de ousar
e tentar apoderar-se das imagens. “Se nao o fizesse, corria o0 risco de ser tomado
por elas” (JUNG, 1975a, p. 159). Além disso, tinha consciéncia de que n&o poderia
exigir de seus pacientes aquilo que nem ele mesmo ousara fazer. “A ideia de que eu
ousava aventurar-me numa empresa arriscada, na qual me obstinava, ndo somente
para mim, mas também para meus doentes, socorreu-me poderosamente em muitas
fases criticas” (JUNG, 1975a, p. 159).

De fundamental importancia no trabalho interior é a figura do personagem

Filémon, cuja imagem apresentou-se a Jung por meio de um sonho:

Havia um céu azul, que também parecia ser o0 mar. Estava coberto ndo de
nuvens, mas de torrBes de terra que pareciam desagregar-se, deixando
visivel, entre elas, o mar azul. A &gua, entretanto, era o céu azul.
Subitamente, apareceu um ser alado pairando a direita. Era um velho com
chifres de touro. Trazia um feixe de quatro chaves, uma das quais estava em
sua mao como se fosse abrir uma porta. As asas eram semelhantes as do
martim-pescador, com suas cores caracteristicas (JUNG, 1975a, p. 162).

Para melhor compreender esse sonho, pintou a imagem a fim de percebé-la
com maior exatiddo. Filémon, personagem do sonho, proporcionou a ele o
conhecimento de que existem algumas coisas que ndo sao produzidas pelo eu, mas
gue existem ou se fazem por si mesmas, uma vez que possuem vida prépria.
Representava uma for¢ca que Jung ndo possuia e era um personagem misterioso.
Por ele foi aos poucos compreendendo que havia em si uma instancia com
capacidade de evidenciar coisas ou fatos a respeito dos quais ele ndo sabia, nem

mesmo pensava € com as quais nao concordava:

Psicologicamente, Filémon representava uma inteligéncia superior. Era para
mim um personagem misterioso. De vez em gquando tinha a impresséo de que
ele era quase fisicamente real. Passeava com ele pelo jardim e o considerava
uma espécie de guru, no sentido dado pelos hindus a esta palavra (JUNG,
1975a, p. 163).



34

Na verdade, nessa época, imerso nas dificuldades, desejava de fato possuir
um guru real e concreto, um guia que fosse dotado de saber e poder que o
auxiliasse a desvendar as criagcbes involuntarias desencadeadas pela sua
imaginagao. Jung reconhece que Filémon exerceu essa tarefa, sendo para ele uma
espécie de conselheiro, uma vez que o “encaminhou para muitos esclarecimentos
interiores” (JUNG, 1975a, p. 163).

Mais tarde, ocupando-se com a redacao das anotagdes sobre suas fantasias,
guestionou-se a respeito do que realmente estava fazendo. Para ele, era clara a
ideia de que nado estaria fazendo ciéncia. Indagando a si mesmo a respeito,
percebeu uma voz de dentro lhe dizer: “O que fazes é arte” (JUNG, 1975a, p. 164).
Surpreso com 0 que ouviu, questionou-se e, apesar das resisténcias, tentou explicar
a voz que seu trabalho nada tinha a ver com arte. Percebendo que a voz que
provinha de dentro era de uma mulher, sentiu-se extremamente interessado, pois
poderia tratar-se da alma, no sentido primitivo do termo. Posteriormente
compreendeu que essa imagem feminina correspondia a “personificagao tipica e
arquetipica no inconsciente do homem” (JUNG, 1975a, p. 165), a qual designou com
o termo de anima, e a imagem correspondente no inconsciente da mulher
denominou de animus.

Em seu processo de autoanalise, com relacdo aos aspectos negativos, tratou
de ocupar-se na diferenciacdo dos conteldos conscientes e inconscientes. Para
isso, isolou os ultimos, personificando-os e s6 entdo, a partir da consciéncia,
estabeleceu contato com os mesmos. Acreditava que somente dessa maneira era
possivel despotencia-los, a fim de que ndo pudessem exercer poder sobre o
consciente. “Como os conteudos do inconsciente possuem certo grau de autonomia”
(JUNG, 19754, p. 166) a técnica nao oferecia grandes dificuldades, uma vez que a
familiarizacdo com os mesmos potencia a inter-relagéo entre ambos. Em relacéo aos
aspectos positivos, percebeu que era quem transmitia ao “consciente as imagens do
inconsciente” (JUNG, 1975a, p. 166), tornando possivel a transformacdo das
energias de suas emocfes. Com o passar do tempo, ndo mais necessitou recorrer a
esses exercicios pelo fato de ndo mais lhe ocorrerem emoc¢des dessa natureza.
Tendo aprendido a aceitar e compreender os conteudos do inconsciente, néo

necessitou mais de intermediacgao.
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Ressaltou a importancia de uma base real a0 mesmo tempo em que se
exerce o trabalho interior e salientou que a familia e o trabalho eram realidades que
o solicitavam e, de certa forma, traziam-no de volta ao seu mundo concreto. Tais
realidades eram provas de que ele realmente existia e que sua existéncia nao se
constituia no fato de ser apenas uma folha a quem os ventos do espirito varriam.
“[...] por mais absorto que estivesse em meus pensamentos e tangido por eles,
sempre lembrava que toda esta experiéncia vivida dizia respeito a minha vida real,
cuja extensao e sentido eu buscava cumprir” (JUNG, 1975a, p. 168).

Percebe-se, portanto, que a familia e a profissdo foram para Jung, durante
essa jornada interior, a realidade sobre a qual poderia andar com pés firmes e a
garantia de que sua existéncia estava sendo percorrida por caminhos normais e
verdadeiros. ApoOs 50 anos de intenso trabalho, afirma que jamais se afastou das
experiéncias iniciais. Permaneceu com a certeza de que tudo o que realizou e criou
no plano do espirito provinha de suas fantasias e sonhos iniciais. “Tudo o que fiz
posteriormente em minha vida esta contido nessas fantasias preliminares, ainda que
sob a forma de emocdes ou de imagens” (JUNG, 1975a, p. 170). Suas buscas
cientificas tornaram-se o meio e também a possibilidade que o tiraram do caos das
imagens: “de outro modo esse material se agarraria a mim como ferrdes ou me
enlacaria como plantas palustres” (JUNG, 1975a, p. 171).

Como consequéncia de sua decisdo de ocupar-se das realidades interiores,
vivenciou uma grande soliddo. Ndo podia conversar com ninguém a respeito dos
pensamentos que O ocupavam, 0 que O levou a experimentar agudamente a
“oposicao entre 0 mundo interior e 0 mundo exterior” (JUNG, 1975a, p. 172). Além
das imagens, ocupou-se também com os desenhos das mandalas e somente ali
pode perceber que o caminho que teria que percorrer e que cada passo que deveria
dar convergia para um dado ponto, o do centro. Observando esse percurso, péde
compreender com maior clareza que a mandala “exprime o centro e que € a
expressdo de todos os caminhos: é o caminho que conduz ao centro, a
individuagao” (JUNG, 1975a, p. 174).

Elementos importantes também no processo de confronto com o inconsciente
foram os sonhos, por meio dos quais pode chegar ao apice do desenvolvimento da
consciéncia. Mas todo o percurso de seu trabalho levou tempo. “Foram necessarios
guarenta e cinco anos para elaborar no quadro de minha obra cientifica os

elementos que vivi e anotei nessa época de minha vida” (JUNG, 1975a, p. 176).
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Foram esses 0s anos durante os quais Jung deteve-se nas imagens interiores que
constituiram a época mais importante de sua vida e “neles todas as coisas
essenciais se decidiram” (JUNG, 1975a, p. 176).

1.5. As visdes

Jung adoeceu gravemente, apoés ter fraturado o pé, em decorréncia de um
escorregdo na calgcada com neve, no inicio de 1944 e, na sequéncia, ter sido
acometido por um “enfarte cardiaco” (JUNG, 1975a, p. 253). Contava na época com
68 anos. Conforme a sua narrativa, a lesdo cardiaca foi extensa e o resultado, a
necessidade de um tempo consideravel de internacdo. Nesse interim, passou por
uma experiéncia de quase morte e lhe foram administrados oxigénio e canfora. Foi
nesse periodo que teve uma série de visdes, provavelmente auxiliada pelo uso da
canfora, cuja propriedade consiste em auxiliar o sistema nervoso. Pelo que se
percebe, permaneceu em estado de coma superficial ou torpor e por essa razéo as
visdes permaneceram em sua lembranca. Pode-se dizer que nesses instantes houve
nele uma irrupcdo de conteudos inconscientes que se introduziram no campo da
consciéncia, na forma de uma experiéncia pessoal impressionante, representada em
sua nharracdo, em termos visuais pictéricos, fato que acontece quando a pessoa se
encontra em estado de vigilia.

Sua narrativa tem inicio em um espaco determinado, de onde olhava para a
Terra, e percebia “o globo terrestre banhado por uma maravilhosa luz azul” (JUNG,
1975a, p. 253). Seu envolvimento € como quem dela se despede sentindo fortes
impressdes sobre a existéncia de si mesmo em diferentes formas, bem como pelo
contato com pessoas que vao |Ihe revelando algumas respostas a respeito da vida.
Esse estado proporcionou a Jung a possibilidade de estar afastado da viséo terrena
e do préprio mundo. Tendo a visdo do espaco sideral, percebia-se suspenso a
aproximadamente cerca de mil e quinhentos quilébmetros, cujo espetaculo da Terra é
considerado como a experiéncia “mais feérica e maravilhosa” (JUNG 1975a, p. 253)
de sua vida.

Jung via a imagem do Ceildo a seus pés e a india bem & sua frente. Voltando-
se para a esquerda, podia vislumbrar parte do mar MediterrAneo. A sua direita,
avistou um bloco de pedra. Anteriormente, tinha visto pedras parecidas na costa do

Golgo de Bengala. Eram blocos de granito e alguns tinham sido escavados em
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templos. Tratava-se de um gigantesco bloco escuro, com uma pequena entrada que
dava passagem a uma antecamera e a direita havia um hindu negro sentado em

siléncio, na postura de I6tus, sobre um banco de pedra:

Esperava-me sem dizer uma palavra. Dois degraus conduziam a este
vestibulo: no interior a esquerda, abria-se um portal do templo. Varios nichos
cheios de 6leo de coco em que ardiam mechas cercavam a porta com uma
coroa de pequenas chamas claras. [...] Quando me aproximei dos degraus
pelos quais se chegava ao rochedo, ocorreu-me algo estranho: tudo o que
tinha visto até entdo, se afastava de mim. Tudo o que eu acreditava, desejava
ou pensava, toda a fantasmagoria da existéncia terrestre se desligava de mim
ou me era arrancada — processo extremamente doloroso. Entretanto, alguma
coisa subsistia, porque me parecia ter ao meu lado tudo o que eu vivera e
fizera, tudo o que se tinha desenrolado a minha volta (JUNG, 1975a, p. 254).

Assim relatando, torna evidente que viveu uma experiéncia de pobreza
estrema e satisfacdo ao mesmo tempo. Passou pelo instante em que nada mais
gueria ou desejava no sentido de que néo caia sobre ele nenhum pesar pelo fato de
gue algo Ihe pudesse vir a ser tirado. Nado obstante a isso, uma preocupacao
assediava-o quando tocava aproximar-se do templo, pois estava convencido de
poder chegar a “um lugar iluminado e ai encontrar o grupo de seres humanos”
(JUNG, 1975a, p. 254) aos quais, na realidade, pertencia. Por essa situacao,
acreditava poder saber o que houvera antes de si, 0 motivo pelo qual se tornara
assim como era e a que sua vida tenderia. Da forma como vivera, tinha a impressao
de que sua vida fosse uma histéria sem comeco e sem fim, estando acometido pela
sensacao de ser apenas um fragmento histérico. Sua vida Ihe parecia ter sido o
produto de uma longa cadeia de eventos, pelo fato de néo ter encontrado ainda as
respostas para muitas das questdes que lhe vinham. Sua certeza era de que tais
respostas poderiam ser obtidas no instante em que entrasse no templo de pedra.

Enquanto pensava a respeito de tais questdes, aconteceu-lhe algo que
chamou a sua atencéo. Avistou uma imagem a qual associou a figura do médico que
o estava tratando, somente em forma primitiva. “Quando ele chegou diante de mim,
pairando como uma imagem nhascida das profundezas produziu-se entre nés uma
silenciosa transmissao de pensamentos” (JUNG, 1975a, p. 255). Seu médico
apareceu a fim de transmitir a mensagem de que deveria retornar a Terra e no
instante em que Jung tomou consciéncia da mensagem, a Vvisdo desapareceu.

“‘Decepcionei-me profundamente: tudo parecia ter sido em véao. O doloroso processo
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de desfolhamento tinha sido inatil: ndo me fora permitido entrar no templo, nem
encontrar os homens entre os quais tinha o meu lugar” (JUNG, 1975a, p. 255).
Depois desse acontecido, passaram-se ainda trés semanas antes que Jung
pudesse convencer-se de viver novamente. Nao podia comer, porque a comida o
enjoava. Nao lhe era agradavel o fato de ter que voltar novamente para o lugar
considerado por ele como sendo uma prisdo, mas precisava convencer-se de que

era importante:

A vida e o mundo inteiro se me afigurava uma prisdo e era imensamente
irritante  pensar que encontraria tudo na mesma ordem. Apenas
experimentara a alegria de estar despojado de tudo e eis que de novo me
seria — como todos os homens — preso por fios dentro de uma caixinha
(JUNG, 19754, p. 255).

De inicio, sentiu resisténcia pelo seu médico, porque o havia trazido de volta a
vida e a0 mesmo tempo porque percebeu que a vida dele estava em perigo.
“‘Repentinamente tive o terrivel pensamento de que ele deveria morrer no meu lugar.
Procurei fazé-lo entender da melhor maneira, mas ndo me compreendeu. Entdo me
aborreci” (JUNG, 1975a, p. 256). Na verdade, Jung foi o ultimo paciente dele.

Depois desde fato, permaneceu por algumas semanas um tanto estranho,
sendo que durante o dia sentia-se cansado e fraco e levantava raramente. Dormia
até a meia-noite e quando acordava, passava uma hora acordado, em um estado
bem particular, comparado a um éxtase ou a uma beatitude. Sentia-se pairando no
espaco como se tivesse abrigado ao meio do universo, em um vazio imenso,
‘embora pleno do maior sentimento de felicidade possivel. Era a beatitude eterna;
nao se pode descrevé-la, é extraordinariamente maravilhosa, eu pensava” (JUNG,
1975a, p. 256). Nesse estado, Jung percebia que até mesmo as pessoas a sua volta
pereciam igualmente encantadas.

Segue-se também a visdo do casamento do cordeiro, cujos pormenores
afirma ser incapaz de descrever, mas tem consciéncia de que eram ‘“inefaveis
estados de beatitudes com anjos e luzes” (JUNG, 1975a, p. 257) e que em pouco

tempo dissipou-se, dando lugar a uma ultima visao:

Eu seguia um largo vale até o fundo, aos pés de uma suave cadeia de
colinas: o vale terminava num anfiteatro antigo que se situava,
admiravelmente, na paisagem verdejante. E neste teatro desenrolava-se o
hieros gamos (matrimdnio sagrado): dancarinos e dancarinas apareceram e,
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sobre um leito ornado de flores, Zeus Pai do Universo e Hera, consumavam o
hieros gamos, tal como est4 escrita na lliada (JUNG, 1975a, p. 257).

Dada a magnitude de tais visdes, relata que estava mergulhado noite apés
noite na mais pura beatitude, permeado pelas imagens de toda a criagcdo e, aos
poucos, tais motivos misturavam-se e empalideciam. Duravam cerca de uma hora e
logo ap6s adormecia. Quando acordava, a manha Ihe parecia cinzenta novamente.
No entanto, esses eram para Jung estados interiores fantasticos de tal forma que o
mundo se |he afigurava grotesco. Tudo o irritava e lhe perecia muito material,
grosseiro, pesado e espiritualmente limitado e, ao mesmo tempo, era claramente
perceptivel sua insignificancia. “E impossivel ter uma ideia da beleza e da identidade
do sentimento durante as visdes. Foi 0 que vivi de mais prodigioso” (JUNG, 1975a,
p. 257).

Jung ndo utiliza a expressdo eterna para explicitar suas visdes, mas as
gualifica como uma beatitude intemporal, de forma que por ela o presente, passado
e futuro tornam-se uma unica unidade. “Nada estava cindido no tempo e nem podia
ser medido com conceitos temporais. Poder-se-ia antes evocar o que fora vivido
como um estado afetivo, no entanto, inimaginavel” (JUNG, 1975a, p. 258), do qual
decorreu um periodo de grande produtividade. Muitas das suas obras principais
surgiram a partir de entdo. A impressao que ele passa € de que o conhecimento ou
a intuicdo do fim de todas as coisas o impulsionaram na coragem de procurar novas
formas de expressao. “Nao tentei mais impor meu ponto de vista, mas submetia-me
ao fluir dos pensamentos. Os problemas apoderavam-se de mim, amadureciam e
tomavam forma” (JUNG, 1975a, p. 259).

Diante dessa realidade, conclui que quando se segue o caminho da
individuacdo, quando se vive a propria vida, a pessoa capacita-se a também
conviver com 0s erros, sem 0s quais a vida ndo se torna completa e ninguém possui
a garantia de que de uma hora para outra ndo se possa cair em um erro mortal. A
vida possui sua dinamicidade e seguir em linha reta ou um caminho denominado
seguro seria 0 caminho para a morte, mesmo estando vivo. Com a compreenséao de
gue é importante aceitar o destino, que Ihe veio apds a doenca, Jung evidencia a
existéncia de um “eu que resiste, que suporta a verdade e que esta a altura do
mundo e do destino” (JUNG, 1975a, p. 259). Nesse caso, uma derrota pode ser
considerada ao mesmo tempo uma vitdria intensa. A experiéncia da unidade lhe

proporcionou viver de tal forma que nada mais se perturbava, nem dentro, nem fora,
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0 que somente € possivel acontecer para quem se torna capaz de nao impedir “que

o destino manifeste suas intengdes” (JUNG, 1975a, p. 259).

1.6. A vida depois da morte

Pensar a respeito da continuidade da vida depois da morte bioldgica tem sido
sempre uma necessidade e a tona de preocupacdes para toda pessoa e Jung nao
pode ficar indiferente em relacdo a essa realidade. Na sua experiéncia
autobiogréfica, ocupa-se também em revelar as reflexdes acerca de sua, questdes
essas que lhe ocuparam durante toda a sua vida, mas de modo particular e de forma
mais direta, pouco tempo antes de sua morte (JUNG, 1975a, p. 260-282). Ao
abordar essa tematica, inicia dizendo que seus relatos constituem-se em
‘lembrangas que estdo na origem das reflexdes que se seguem sobre o além e a
vida depois da morte” (JUNG, 1975a, p. 260). Trata-se de imagens e pensamentos
vividos por ele e que, de modo geral, fundamentam suas obras, uma vez que Sao
“tentativas renovadas de dar uma resposta a questdo das interferéncias entre o
aquem e o além” (JUNG, 1975a, p. 260).

Ao tratar mais especificamente do assunto, manifesta-se dizendo que nao é
seu desejo o fato de que se tenha uma vida apds a morte e que nem tampouco
cultivava pensamentos dessa ordem, no entanto, ndo poderia fugir ou escamotear a
realidade de que era acometido por essas ideias sem mesmo que antes as

procurasse:

Eu ignoro, mas constato sua presenca e sei que podem ser expressas desde
que ndo as reprima constrangido por um preconceito qualquer. A ideia
preconcebida é um entrave e prejudica a livre e plena manifestacdo da vida
psiquica, a qual conheco e distingo pouco demais para querer corrigi-la,
pretextando conhecé-la bem. (JUNG, 1975a, p. 260).

Embora sendo de postura agndéstica, tece importantes consideracdes sobre a
sua limitacdo em compreender o além simplesmente refletindo sobre o aquém.
Possui consciéncia de que ndo poderia representar uma gama de circunstancias
“totalmente diferentes das nossas, porque vivemos num mundo determinado que
contribui para constituir e condicionar nosso espirito € nossos pressupostos
psiquicos” (JUNG, 1975a, p. 261). De resto, 0 maior entrave para que pudesse

aceitar abertamente o pensamento da imortalidade pessoal estaria relacionada a



41

concepcao da psique como estrutura. No seu modo de pensar, embora houvesse
casos que pudessem ser bem confirmados, as questdes ainda assim ficariam em

aberto,

Apesar dos argumentos razodveis contra uma certeza neste dominio, é
preciso ndo esquecer que para a maior parte dos homens € de grande
importancia supor que sua existéncia atual tera uma continuidade indefinida
apés a morte. Vivem entdo mais razoavelmente, comportam-se melhor e
permanecem mais tranquilos (JUNG, 1975a, p. 261).

Alude também ao fato de que, para muitas pessoas, essa tematica ndo se
constitui em preocupacdo. Outras, porém, se amedrontam somente pelo fato de
pensar em ficar durante um tempo consideravel sentados em uma nuvem por
milénios apenas tocando harpa. Por outro lado, outros ainda e em grande numero, a
guem um final absoluto representa uma grande melhoria, ocupam-se dela, uma vez
gue a vida ja os maltratou consideravelmente. Devido ao fato, portanto, de que para
a maioria das pessoas € uma tematica de extrema relevancia, percebe que merece
ser abordada, embora perceba que a solucéo se encontra nos limites da capacidade

racional:

Minha hipétese € de que podemos alcancar esse propésito gracas as alusdes
gque nos envia 0 inconsciente como, por exemplo, nos sonhos.
Frequentemente recusamo-nos a levar a sério essas indicacbes porque
estamos convencidos de que ndo ha resposta a questdo (JUNG, 1975a, p.
262).

Reconhece que a questdo da imortalidade parte de uma necessidade interior
e, assim sendo, ndo se pode negar a abordagem a respeito, uma vez que a vida é
bem mais ampla do que os limites da razao e por isso ndo pode ser unilateral. Quem

assim nao o faz perde em muito:

Na realidade, nossa vida, dia apés dia, ultrapassa em muito os limites de
nossa consciéncia e, sem que saibamos, a vida do inconsciente acompanha
a nossa existéncia. Quanto maior for o predominio da razédo critica, tanto mais
nossa vida se empobrecera; e quanto mais formos aptos a tornar consciente
0 que € mito, tanto maior sera a quantidade de vida que integraremos. A
superestima da razdo tem algo em comum com o poder de estado absoluto:
sob seu dominio o individuo perece (JUNG, 1975a, p. 262).

Busca no inconsciente a base para poder pensar a imortalidade da alma, pois

segundo seu modo de pensar, o inconsciente da a oportunidade pela sua forma de
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comunicacdo metaforica. “O inconsciente dera-me um sinal. Por que ndo me poderia
dar outras informagdes?” (JUNG, 1975a, p. 263). Somente quem passa pela
experiéncia de tal abertura sente respeito pelas possibilidades e capacidades do
inconsciente, embora tais comunicagdes coincidam ou ndo com a realidade.
“‘Aprendi, contudo, por experiéncia, que as concepcdes adquiridas a partir dessas
alusbes do inconsciente me trouxeram esclarecimentos e abriram perspectivas a
novos pressentimentos” (JUNG, 1975a, p. 264).

Em suas andlises dos mitos e dos sonhos de seus pacientes e de seus
préprios sonhos, foi percebendo que eles possuem uma fungdo compensatoéria da
vida ap06s a morte, que € inerente a natureza humana, pois toda vida aspira a
eternidade. “Nao foram somente meus préprios sonhos, mas, ocasionalmente, os de
outras pessoas que, revisando ou confirmando os meus, deram forma as minhas
concepgdes a respeito de uma sobrevida” (Jung, 1975a, p. 265). E importante o fato
de que as personagens criadas pelo inconsciente se mostrem desinformadas em
relacdo ao que acontece no mundo consciente. Exemplo disso € a percepcédo das
figuras imaginarias de Elias e Salomé, que em certo tempo desempenharam
importante papel, passando em seguida para segundo plano. Somente apareceram
mais tarde, ignorando todos os acontecimentos desse interim, apresentando

comportamento como se nada tivesse acontecido:

Entretanto os acontecimentos mais inauditos tinham-se desenrolado em
minha vida. Foi-me necessério, por assim dizer, recomecar desde o inicio
para lhes explicar e narrar tudo o que se passara. De inicio fiquei bastante
espantado. S6 mais tarde compreendi o que tinha acontecido: as figuras de
Salomé e Elias haviam nesse meio-tempo so¢obrado no inconsciente e em si
préprias — poder-se-ia também dizer, fora do tempo. Elas ficaram sem
contacto com 0 eu e suas circunstancias variaveis e ignoravam por essa
razao o que se passara ho mundo da consciéncia (JUNG, 1975a, p. 266).

Na sua visdo, o inconsciente possui muito mais saber do que o consciente,
embora seu conhecimento ndo esteja ligado ao presente. O mesmo néo € temporal
e nem espacial e tampouco fala uma linguagem que possa ser entendida pelo
intelecto. Devido ao seu carater simbdlico, necessita ser amplificada para que seja
compreendida na sua totalidade. Afirma ndo ser possivel provar com uma convic¢ao
valida a respeito da sobrevivéncia da alma depois da morte. “Considero tais fatos
como indicagcbes sem ter a audacia, no entanto, de conferir-lhes o valor de

conhecimentos” (JUNG, 1975a, p. 270). No entanto, evidencia a existéncia de uma
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probabilidade de que algo se conserve apdés a morte do corpo, mesmo tendo
dificuldades para saber se mantém ou nédo a consciéncia. Mas, por meio da analise
de evidéncias que ocorrem em estados de dissociacdo psiquica, pode-se apontar

uma possivel concluséo de seu pensamento a esse respeito:

Em favor desta hipétese, podemos citar as surpreendentes observacdes
feitas quando ocorrem graves colapsos ou desmaios profundos, oriundos de
lesbes agudas do cérebro. Nos dois casos pode haver percepgdes do mundo
exterior, assim como intensos fendmenos oniricos, mesmo que se trate de
uma profunda perda de consciéncia. Como a superficie cerebral, que € a
sede da consciéncia, € posta fora de circuito durante a sincope, estes
fendmenos ainda hoje permanecem inexplicaveis. Eles poderiam testemunhar
em favor de uma conservacdo, pelo menos subjetiva, da aptiddo da
consciéncia — mesmo no estado de aparente inconsciéncia (JUNG, 1975a, p.
279).

Mesmo evidenciando a possibilidade da existéncia da continuidade da
consciéncia ap0s a morte, ndo apresenta uma certeza, e em relacdo a esta, Von
Franz tece uma consideracdo plausivel, evidenciando que, mesmo que ele
considerasse e existéncia dos espiritos, nesse periodo inicial, apenas como
complexos psiquicos, posteriormente mudou sua postura. “E dificil perceber como
um fantasma vinculado a um lugar, por exemplo, possa ter sido evocado pelos
complexos de uma pessoa” (VON FRANZ, 1997, p. 54). Finalmente, em carta ao Dr.
Fritz Kiinke, de Los Angeles, na California, escreve sobre a forma como pensava
sobre o assunto, dizendo que, com base em suas proprias experiéncias, sentia a
necessidade de apresentar razfes nesse sentido. “Em cada caso particular preciso
ser necessariamente cético, mas no geral devo conceder que a hipotese dos
espiritos trouxesse melhores resultados na pratica do que outra qualquer” (Jung,
2002c, p. 35).

Em 1956, respondendo a um senhor H. J. Barret, dos Estados Unidos,
escreve na tentativa de responder algumas perguntas feitas por ele, uma das quais
sobre a possibilidade da sobrevivéncia pessoal apds a morte. Menciona o fato de
nao poder dizer que acredita, uma vez que nao possuia o dom da fé. Afirma que a
psigue possui certas qualidades que ultrapassam os limites do tempo e do espaco.
Por outro lado, existem fenbmenos que ndo se consegue reduzir a ilusdes subjetivas

simplesmente:

Eu examino minuciosamente o meu material empirico e devo dizer que, entre
muitissimas suposi¢fes arbitrarias, ha casos que me fazem titubear. Tomei
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como regra aplicar a sabia frase de Multatuli: Ndo existe nada que seja
totalmente verdadeiro, nem mesmo esta frase (JUNG, 2003b, p. 54).

Os dados dessa carta deixam rastros de que, embora nao se pronunciasse a favor,
Jung estava propenso a considerar que a imortalidade pessoal se constituia em um
fator com fortes evidéncias de realidade.

No préximo item, passa-se a andalise dos conceitos basicos formulados por
Jung, por meio dos quais se podem ter uma melhor compreenséo a respeito do seu

pensamento.

1.1. CARL GUSTAV JUNG: A CONSTRUCAO DA PSICOLOGIA ANALITICA

A personalidade total ou psique, assim denominada por Jung, consiste num
determinado numero de sistemas que embora distintos, interatuam entre si. Os
principais sdo: 0 ego, 0 inconsciente pessoal e seus complexos, o0 inconsciente
coletivo e seus arquétipos, a persona, a anima e 0 animus e a sombra. Da
integracdo destes elementos, depende também a integracdo do eu, ou seja, a
constituicdo de uma personalidade sempre mais desenvolvida e amplamente
unificada. Estes elementos constituem o modelo em torno do qual pensa a sua

psicologia, cuja abordagem sera delineada nos topicos a seguir.

1.1.1. Conceito de psique

Passa-se agora a analisar o conceito de psique em Jung. Para o autor,
“Psique € um termo grego que etimologicamente indica o sopro, que o animando
torna um corpo vivo”.? Aristételes, por sua vez, definia a psique “como bios, isto &, o
mesmo que vida”.*® Posteriormente os latinos, “mantendo o dualismo que tinha sido
implantado por meio de Platdo, como um principio até certo ponto diferente do corpo
traduziram o termo como “alma”.*! A partir dai abriu-se um dualismo entre o psiquico

e o fisico.

9 “Termine greco che etimologicamente indica il “soffio” che, animandolo, rende vivo un corpo” (PIERI,

1998, p. 570). (Traducao nossa).

19 «“Come bios, ciog, lo stesso che vita”. (PIERI, 1998, p. 570). (Traducdo nossa).

' “Mantenendo il dualismo, che attraverso Platone aveva veicolato un principio in qualche modo
distinto del corpo, tradussero il termine come “anima”. (PIERI, 1998, p. 570-571). (Tradu¢&o nossa).
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No contexto da “psicologia cientifica do século XIX o termo ‘alma’, pelas suas
implicacBes metafisicas e morais, vem sendo por sua vez, substituido por “psique”,
considerado mais neutro e técnico”.'? Portanto, o termo refere-se a “alento, sopro de
vida, alma” (CUNHA, 1999) e estd documentado em diversos vocébulos da
antiguidade e em outros introduzidos na linguagem cientifica internacional.

Explorando um pouco mais o seu significado, a palavra grega “psykhé”
provém do verbo “psykhein”, que equivale a soprar ou emitir um sopro. E bem
provavel que o verbo tenha como origem a forma ndo sufixada (psyo), que
representa a raiz “bhes”, equivalente a soprar, atestada no sanscrito “bhas-trd”, o
gue significa “fole”, védico “a-psu”, remetendo a “sem félego, sem for¢a”. Portanto,
em termos genéricos, o conceito de psique tem o significado de “o sopro, a
respiracao, o halito, a forga vital, a vida”, sentida como “sopro”, dai “alma do ser vivo,
sede de seus pensamentos, emocées e desejos” (BRANDAO, 1992, p. 336), isto &,
0 proprio ser, a individualidade pessoal, a pessoa, a parte imaterial e imortal do ser.

Jung utiliza o termo alemédo Seele, que, segundo os tradutores italianos “pode
ser utilizado indiferentemente como alma e como psique”.'® Nessa perspectiva, “a
psique é uma atividade funcional cuja dinamica é constituida pelos (e os constitui)
pares de opostos”,'* tais como: eu-sombra, persona-anima, eu-Si-mesmo, dentre
outros.

Também Samuels ao abordar a presenca do conceito na obra de Jung faz

uma afirmacé&o com o seguinte teor:

Psique é usado por Jung intercambiavelmente com a palavra alema “Seele”,
nao possuindo um equivalente Unico em Inglés. Na linguagem coloquial da
lingua alema, “seele” pode ser traduzida por sua equivalente que significa
“alma”, em oposigdo a “kérper” ou corpo fisico. Tem também o significado
psicolégico de que equivale a “mente” (1988, p.177).

O interesse pela Psicologia Analitica, assim denominada por Jung a partir de
1913, esta voltado para a realidade da psique, isto €, para a “totalidade de todos os

processos psiquicos, conscientes como inconscientes” (HARK, 2000, p.102). Jung

12 “psicologia scientifica del XIX secolo il termine “anima”, per le sue implicazioni metafisiche e morali,

venne a sua volta abbandonato a favore di “psiche”, considerato piu neutro e técnico”. (PIERI, 1998,
p. 571). (Traducdo nossa).

'3 “Hanno ritenuto di poter rendere indifferentemente con ‘anima’ e con ‘psiche” (PIERI, 1998, p. 571).
(Traducéo nossa).

1% “La psiche & un’attivita fuizionale la cui dinamica & costituita dalle (e, insieme costituisce le) coppie
di oposti bipolari” (PIERI, 1998, p. 571). (Traducdo nossa).
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incluia na psigue a superposicéo e tensdo entre os elementos pessoais e coletivos
do homem. Dessa forma, a psique vem a significar também uma estrutura feita para
0 movimento, crescimento, mudanca e transformacao. O termo teria uma conotacao
de pluralidade e fluidez e nele existiiam componentes relativamente autbnomos. A
psique possui também uma tendéncia para funcionar através de imagens e de
rapidas transicbes e associacdes. Para Jung, a psique luta para manter-se em
equilibrio, mesmo nos sonhos ou em situacdes de vida com sintomas. Nos casos em
gue o desenvolvimento de uma pessoa for unilateral, a psique contém em si todo o
necessario para compensar, retificar essa condicdo, mas essa manutencdo de
equilibrio exige sempre muito trabalho, bem como escolhas penosas e dificeis.
Quanto a estrutura do inconsciente, assegura que no decurso de suas

pesquisas foi levado a estabelecer uma distingdo entre os termos alma e psique:

Por psique entendo a totalidade dos processos psiquicos, tanto conscientes
guanto inconsciente. Por alma, porém, entendo um complexo determinado e
limitado de fun¢Bes que poderiamos caracterizar melhor como ‘personalidade’
(JUNG, 1991b, p, 388).

Enquanto totalidade dos processos psiquicos, a psique se diferencia segundo
a consciéncia e o inconsciente, sendo que a primeira “deve ser compreendida como
as possibilidades de adequacdo a realidade exterior e a segunda como as
profundezas da psique” (HARK, 2000, p. 103). Para Jung, a psique ndo se constitui
em enfeite da atividade cerebral ou dos processos orgéanicos, mas € em si um
fendbmeno. Ela € um microcosmo e a consciéncia do ego representa apenas uma
parte ou fragmento bem limitado e circundado pelo que se denomina inconsciéncia.
Nela existem “padrdes funcionais e comportamentais de cunho ‘hereditario’ que
possibilitam certos modos de sentir e de imaginar” (HARK, 2000, p. 103).

Jung apresenta também uma distincdo entre psique individual e psique
coletiva, incluindo nela a superposicdo e tensdo entre os elementos pessoais e
coletivos do homem. Nessa concepcdo, a psique é também uma estrutura
constituida para o movimento, crescimento, mudanca e transformacédo, tendo uma
conotacdo de pluralidade e fluidez, cujos componentes sao relativamente
autbnomos, apresentando também uma tendéncia para funcionar através de
imagens e de rapidas transicdes e associacoes.

A psique, assim como entendida por Jung, compreende a “totalidade da vida

nao fisica, tanto racional quanto irracional, tanto pessoal quanto coletiva” (HOPCKE,
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2011, p. 48) e divide-se em duas partes: 0 consciente ou a consciéncia e o
inconsciente. E considerada como algo maior que o sentido de si-mesmo, 0
essencialmente pessoal, que é também identificado como o eu. “Jung acostumou-se
com a palavra alma como o equivalente atual apropriado da palavra grega psique”
(HOPCKE, 2011, p. 49), sendo que esses dois termos foram utilizados
indistintamente em seus escritos. De acordo com Hopcke, Jung examina, portanto,

as:

Partes conscientes da psique — o ego, a percep¢do do si-mesmo, 0s tipos
psicolégicos - bem como os aspectos inconscientes da psique — sua relagao
com o instinto, sua relacdo com a escolha e a vontade, os simbolos
recorrentes das funcgdes psiquicas e os relacionamentos humanos. Ele
examina a psique e sua relacdo com as crencas religiosas e com a
espiritualidade (HOPCKE, 2011, p. 50).

A parte da psique que é denominada consciéncia tem como centro o Eu, que
figurativamente se apoia sobre o campo global da consciéncia, o que nao quer dizer
gue seja constituido por ele. O Eu é o ponto central da consciéncia, fundado e
delimitado por fatores somaticos ligados ao seu carater psiquico. Para que haja o
seu desenvolvimento, € necessaria a aquisicdo empirica da existéncia individual,
resultando da dindmica entre o mundo externo e interno, vindo assim a constituir um

sujeito real.
1.1.2. O inconsciente

O Inconsciente € uma tematica pertencente a todas as vertentes das
psicologias que se ocuparam com a profundidade humana, sendo utilizado para
elucidar os conteddos que ndo estdo presentes na consciéncia, cuja finalidade é
especificar um lugar da psique. “O inconsciente inclui componentes que ainda nao
alcancaram o limiar da consciéncia. Constituem eles as sementes de futuros
conteudos conscientes” (JUNG, 1978a, p.117).

Na tentativa de esclarecer o conceito de inconsciente, relata que esse nao é
uma simples identificacdo com o desconhecido, mas podendo ser a realidade

psiquica desconhecida. O inconsciente é:

Tudo aquilo que, supostamente, ndo se distinguiria dos conteddos psiquicos

conhecidos, quando chegasse a consciéncia, [..] assim definido, o
inconsciente retrata um estado de coisas extremamente fluido: tudo o que eu
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sei, mas em que ndo estou pensando no momento; tudo aquilo que um dia
esteve consciente, mas de que atualmente estou esquecido; tudo o que os
meus sentidos percebem, mas minha mente consciente ndo considera; tudo o
que sinto, penso, recordo, desejo e faco involuntariamente e sem prestar
atencdo; todas as coisas futuras que se formam dentro de mim e somente
mais tarde chegardo a consciéncia; tudo isto sdo contetddos do inconsciente
(JUNG, 1984, p. 191).

No entanto, existe a possibilidade de esses conteudos se tornarem
conscientes, e por essa razéo o inconsciente é “uma franja da consciéncia” (JUNG,
1984, p. 191). A essa parte ou dimenséo do inconsciente, Jung classificou como
inconsciente pessoal ou individual, a fim de evidenciar as diferengas existentes entre

este e o inconsciente coletivo.

1.1.2.1. Oinconsciente pessoal e os complexos

Segundo Jung, o inconsciente pessoal “engloba todas as aquisicbes da
existéncia pessoal: o esquecido, o reprimido, o subliminarmente percebido, pensado
e sentido” (1991b, p. 426). Nota-se que, em relacdo a Freud, Jung alarga
amplamente o conceito de inconsciente individual ou pessoal, englobando nele os
“fatos que o individuo realmente conhece, mas que nao se lembra em determinada
situagdo” (ROTH, 2011, p. 73). Tais conteudos outrora eram conscientes, mas
‘nesse meio tempo caidos no esquecimento, pousam no depdsito do inconsciente
pessoal’ (ROTH, 2011, p. 73), podendo ser também impressdes atuais dos sentidos
gue sao percebidas no dia a dia, mas que sO chegam a consciéncia em uma
dimenséo pequena.

O Inconsciente Pessoal ou Individual é aquela camada mais superficial de
contetdos que se acha contigua ao consciente. Sao materiais de natureza pessoal
pelo fato de se caracterizarem, “em parte, por aquisicdes derivadas da vida
individual e em parte por fatores psicologicos, que também poderiam ser
conscientes” (JUNG. 1978a p. 125). Nesse sentido, segundo Jung, “os conteudos
inconscientes sdo de natureza pessoal quando podemos reconhecer em nosso
passado seus efeitos, sua manifestacdo pessoal, ou ainda sua origem especifica”
(1978a, p. 125). Sao reconhecidos através dos sonhos ou fantasias e “séo trazidos a
consciéncia pelo individuo que progride no caminho da realizagdo do si-mesmo,
ampliando o &mbito da sua personalidade” (SANTQOS, 2008, p. 40).
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Pode-se dizer ainda que os conteddos acima descritos subjazem no
inconsciente por ndo possuirem carga energética suficiente para emergir na
consciéncia. Caracterizam-se pelos aspectos que em uma fase da vida ou do
desenvolvimento da personalidade ndo conseguiram emergir ou ser compativeis
com as tendéncias da consciéncia e, por essa razdo, passaram a ser foco de
repressao. Constam no inconsciente pessoal também as percep¢des que de uma ou
de outra forma foram captadas pelos sentidos, mas de modo subliminar, sem que a
pessoa tenha se dado conta de uma vez ter tido contato com tal fato. No
Inconsciente Pessoal também estdo presentes o0s conteddos que nao
necessariamente precisam estar sempre presentes na consciéncia, formando ali
como que um banco de dados que, a qualquer momento, podem ser acessados. Tal
banco de dados é formado pelas lembrancas, impulsos, desejos, percepcdes e
outras experiéncias da vida da pessoa que foram suprimidas ou por ela esquecidas.

O Inconsciente Pessoal é habitado por elementos denominados por Jung de
complexos, que “constituem as verdadeiras unidades vivas da psique inconsciente,
cuja existéncia e constituicdo s6 podemos deduzir através deles” (JUNG, 1984, p.
104). Para Jung, os complexos sao a “via regia que nos leva ao inconsciente” (1984,
p. 104). Eles séo os responsaveis pelos sonhos e sintomas e “sdo de tal modo
desagradaveis, que ninguém, em sa razao, se deixa convencer que as forcas
instintivas que alimentam o complexo podem conter qualquer coisa de proveitoso”
(JUNG, 1984, p. 104). Séo formados por sentimentos, pensamentos, percepcoes e
memarias, 0 que pode determinar o modo como a pessoa percebe e avalia 0 mundo.

Os complexos sdo os “organizadores da nossa vida psiquica” (HARK, 2000,
p. 35), que se expressa ou se concretiza sob as mais variadas formas. Sdo o0s
portadores de uma carga energética substancial e sdo estruturados como “porcdes
autbnomas da alma” (HARK, 2000, p. 35), comportando-se como seres
independentes. Tornam-se perceptiveis particularmente nos afetos ou nos
sentimentos mais fortes. Quando um deles se instala no inconsciente e pressiona a
consciéncia, passa a ter um forte efeito sobre o comportamento e a disposicdo da
pessoa. Pelo fato de possuirem forte carga emocional, os complexos podem ter
tanto efeito positivo ou motivador, como também podem provocar certas
perturbacdes na vida psiquica. Portanto, um complexo nunca é negativo, mas 0s

seus efeitos podem ser. No entanto, estando carregados de energia, possibilitam a
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movimentag&o da psique e acabam se tornando grandes aliados que impulsionam o
ser humano rumo ao desenvolvimento psiquico.

Jung fala cientificamente a respeito do complexo afetivo, referindo-se a ele
como a “imagem de uma situagéo psiquica de forte carga emocional e, além disso,
incompativel com as disposi¢des ou atitude habitual da consciéncia” (JUNG, 1984,
p. 99). Segundo ele, essa imagem possui coeréncia interior bem como totalidade
prépria, possuindo também um grau de autonomia acentuado, isto &, “esta sujeita ao
controle das disposi¢cdes da consciéncia até certo limite e, por isso, se comporta, na
esfera do consciente, como um corpus elienum (corpo estranho), animado de vida
prépria” (JUNG, 1984, p. 99). O complexo pode ser reprimido através de algum
esfor¢co, mas a sua existéncia ndo pode ser negada, podendo ele voltar com toda a
sua forca original, sempre que uma ocasido lhe perecer favoravel. Por isso, para
evitar 0 aparecimento de perturbacdes na vida psiquica, é necessario que se
estabeleca um canal de relacdo entre a consciéncia, 0 ego e 0os conteudos do

complexo. Caso néo exista essa relacao, ele pode instalar-se na:

Superficie da consciéncia, ndo sendo mais possivel evita-lo e,
progressivamente assimila a consciéncia do eu, da mesma forma como esta
tentava anteriormente assimilar o complexo. O resultado final de tudo isto é a
dissociacao neuroética da personalidade (JUNG, 1984, p. 102).

Jung aponta ainda para o fato de que os complexos sdo objetos da
experiéncia interior, ndo podendo ser encontrados a luz do dia, nem tampouco nos
caminhos ou nas pragas publicas. Sendo eles as “manifestagbes vitais proprias da
psique” (JUNG, 1984, p. 103), sdo também os construtores, tanto o bem estar
guanto a infelicidade da vida das pessoas. Podem ser inconscientes, enquanto
reprimidos por causa da sensacdo dolorosa do afeto ou da néo aceitacdo das
representacdes, podendo se tornar conscientes ou parcialmente resolvidos. Os
complexos possuem elementos inerentes ao Inconsciente Pessoal, bem como ao
Inconsciente Coletivo. A modificacdo de um complexo pode se dar através do
conhecimento consciente do objetivo do mesmo, podendo sua utilidade servir para
modificar suas consequéncias negativas, no momento em que um “estimulo
particular constela o complexo” (HOPCKE, 2011, p. 29). Muray Stein compreende a
constelacdo do complexo como a “criagdo de um momento psicologicamente

carregado, um momento em que a consciéncia ja estd, ou esta prestes a ficar
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perturbada por um complexo” (1998, p. 47). E um termo que nos ajuda a
compreender o fato de que uma situacdo do mundo exterior auxilia no
desencadeamento de um processo psiquico. Tal processo consiste na aglutinacéo e
também na atualizacdo de determinados contetdos. O fato de o complexo estar
constelado significa que determinada pessoa vive um momento ou uma atitude
preparatéria e de expectativa por meio da qual tera reacdes de forma totalmente
definida. No momento da constelacdo, a pessoa € ameacada pela perda de controle
sobre suas emocgdes e, de certa forma, também sobre o seu comportamento. E
como se a pessoa estivesse sob uma forca extremamente superior a sua vontade.
Possuindo energia propria, os complexos sao os verdadeiros arquitetos das
referidas constelacbes. Poder-se-ia dizer ainda com a afirmacédo de Hopcke que os
complexos sdo “como uma planta: parte dela existe e floresce acima do solo, na
consciéncia, e parte dela se estende invisivel por baixo do solo, onde esta ancorada

e se alimenta, fora da consciéncia” (2011, p. 29).

1.1.2.2. O inconsciente coletivo e 0s arquétipos

Como mencionado anteriormente, Jung viu em Freud um companheiro para
desbravar os caminhos da mente. Depois do primeiro encontro em 1907,
estabeleceram uma grande amizade, durante a qual trocavam informacfes sobre
seus sonhos, analises, tornaram-se confidentes e discutiam casos clinicos. Apés a
separacdo com Freud, se empenhou na compreensdo de tudo o que se originava
naturalmente no seu inconsciente. Foi durante essa fase de confronto com o
inconsciente que ele desenvolveu o que chamou de imaginacdo ativa, um método
altamente rico que possibilita a integracdo da consciéncia com o0 inconsciente, em
gue este se investe espontaneamente de varias personificagbes ou imagens
(pessoas conhecidas e desconhecidas, animais, plantas, lugares, acontecimentos,
etc.). De acordo com Hopcke, Jung aprofunda o conceito de Freud e enfatiza que o
inconsciente ndo € somente o "repositério de recordacbes pessoais reprimidas ou
experiéncias esquecidas” (2011, p. 24). Para além do Inconsciente Pessoal existe
um nivel de maior profundidade, que se caracteriza como coletivo, possuindo carater
impessoal e universal, sendo assim comum a todas as pessoas:

O inconsciente coletivo € uma parte da psique que pode distinguir-se de um
inconsciente pessoal pelo fato de que nao deve sua existéncia a experiéncia
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pessoal, ndo sendo, portanto, uma aquisicdo pessoal. Enquanto o
inconsciente pessoal é constituido essencialmente de conteddos que ja foram
conscientes e, no entanto desapareceram da consciéncia por terem sido
esquecidos ou reprimidos (JUNG, 2000, p. 45).

Segundo Jung, o inconsciente ndo depende da histéria pessoal nem é algo
gue se adquire no decorrer da vida, sendo ele suprapessoal, isto €, precede a
pessoa no tempo e contém em si as imagens primordiais da vida ancestral. Nesse
sentido, ndo se pode afirmar que a pessoa seria uma tabua rasa, mas possuidora de
elementos provenientes do inconsciente coletivo. Tais elementos influenciam e
operam independente do inconsciente pessoal e, por essa razdo, asseguram em
cada pessoa uma similaridade particular e, de certa forma, até mesmo uma
igualdade na experiéncia e na representacdo. Para Jung, o “amadurecimento
psiquico pressupde certas disposicdes que sdo dadas necessariamente desde o
comecgo” (ROTH, 2011, p. 98-99):

O inconsciente coletivo ndo se desenvolve individualmente, mas é herdado.
Ele consiste em formas preexistentes, arquétipos, que s secundariamente
podem tornar-se conscientes, conferindo uma forma definida aos contetdos
da consciéncia (JUNG, 2000, p. 540).

N&o € intencdo de Jung tentar provar a existéncia do inconsciente coletivo,
mas tentar evidenciar o paralelismo quase universal das imagens que aparecem em
sonhos infantis, nas fantasias e visées, na mitologia, bem como na cultura primitiva.
Para ele, o inconsciente coletivo € o campo da experiéncia arquetipica e por essa
razao é considerada como a camada mais profunda e, consideravelmente, de maior
significado em relacéo ao inconsciente pessoal.

Nao se pode ver o inconsciente coletivo, mas se pode “inferir sua existéncia, a
partir de véarias imagens e simbolos que, independentemente da raca ou da cultura,
surgem de modo recorrente nos mitos, nos contos de fadas, nos sonhos e no
folclore de todas as épocas e lugares” (GRINBERG, 2003, p. 135). O grande passo
dado por Jung € o aprofundamento e a consideracdo em relagdo a existéncia dos
conteudos contidos no inconsciente coletivo, ampliando assim, a teoria dos
arquétipos, passando essa tematica a representar “o cerne” (ROTH, 2001, p. 107),
ou o tema central da sua psicologia. Tais conteudos, pelo fato de nunca terem
estado na consciéncia, pode-se dizer que ndo foram adquiridos individualmente,

mas devem a sua existéncia apenas a hereditariedade. “Enquanto o inconsciente
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pessoal consiste na sua maior parte de complexos, o conteddo do inconsciente
coletivo é constituido essencialmente de arquétipos.” (JUNG, 2000, p. 53).

Jung introduz, pela primeira vez, a sua visdo de arquétipo, embora ainda nédo
utilizando propriamente o termo. “Ele introduz este conceito de arquétipo em 1919,
depois de ter usado, primeiramente em 1912, a expressdo imagens primordiais.”
(ROTH, 2011, p. 105).

Originalmente, a palavra arquétipo tem sua derivagdo das palavras “arché,
gue aponta para comeco, origem, principio, e typus, significando forma, imagem,
modelo” (ROTH, 2011, p. 107). Se algo é:

Arquetipico é tipico. Os arquétipos formam a base dos padrbes de
comportamento instintivos e ndo aprendidos, que sdo comuns a toda espécie
humana e que se apresentam a consciéncia humana de certas maneiras
tipicas (SANFORD, 2006, p. 13).

O termo arquétipo provem de Platdo e é aqui aplicado como parafrase da
ideia ou eidos platdnica. Jung admite ter se utilizado do termo de Platdo (em grego,
archetypon), que “primeiro colocou em um lugar celeste as ideias todas, isto é, os
modelos originarios ou Urbilden (em alemao) considerados mais reais do que as
préprias coisas.” (PIERI, 1998, p. 44). Para Jung, portanto, o arquétipo nada mais &
do que uma expressado ja existente na Antiguidade e que € sindnimo da ideia no
sentido platénico.

Arquétipos, portanto, sdo as “formas preexistentes” (JUNG, 2000, p. 54), ou
seja, os “tipos primordiais cuja existéncia se pode fazer remontar as mais remotas
épocas da humanidade” (JUNG, 2003a, p. 33). No entanto, ndo sao caracterizados
somente como formas do passado, mas sim como manifestacdes da natureza da
prépria psique, como expressao de um substrato universal comum, presente em
todas as pessoas, operando de modo constante e dinamico. Sao considerados
arcaicos, mas ao mesmo tempo sempre presentes, indicando assim que toda
pessoa, mesmo com desenvolvimento inconsciente elevado, € ainda arcaica nos

niveis mais profundos da sua psique.*®

* Como exemplificacdo referimo-nos ao arquétipo da Grande M&e, que pode ser observado nas
deusas das diversas religibes e também em outras culturas e lugares, em vérios simbolos
recorrentes da fertilidade da fecundidade; existe também o arquétipo da crianca divina, que pode
ser evidenciado nos nascimentos miraculosos de Jesus e de Moisés, nos contos de fada dos filhos
do rei e da bruxa (possuidos por forcas demoniacas); o arquétipo do herdi, que se personifica nos
varios ciclos do herdi, presente em todas as culturas, onde a pessoa corajosa nao € devorada pelo
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Referindo-se ao conceito de arquétipo, Jung diz:

Por aquilo que nos ocupa, a denominacéo (arquétipos) € precisa e de grande
ajuda, pois nos diz que, no concernente aos conteddos do inconsciente
coletivo, estamos tratando de tipos arcaicos — ou melhor — primordiais, isto €,
de imagens universais que existiram desde os tempos mais remotos (JUNG,
2000, p. 16).

Portanto, a partir dessa visdo, percebe-se que o arquétipo € uma aptidao
inata para que a pessoa possa reproduzir, em qualquer tempo e lugar, as mesmas
ideias miticas. As fantasias que emergem dos conteudos do inconsciente coletivo
originam-se das “imagens universais, primordiais, que fazem parte da constituicdo
psiquica de toda a humanidade, ndo se limitando a esfera das reminiscéncias
pessoais” (SANTOS, 2008, p. 42-43).

Segundo Jung:

7

Arquétipo é uma espécie de aptidao para reproduzir constantemente as
mesmas ideias miticas; logo, é possivel supor que 0s arquétipos sejam as
impressdes gravadas pela repeticdo de reacbes subjetivas. Ainda ressalta
que os arquétipos sao determinados apenas quanto a forma e ndo quanto ao
contetdo, é um elemento vazio e formal em si, isto € uma possibilidade a
priori da sua apresentacdo (JUNG, 2002a, p. 352).

O estudioso Von Franz compara a psique a um campo eletromagnético, em
que os arquétipos seriam os “nucleos ativados dentro desse campo, cuja fungao
seria organizar as representacdes simbolicas em determinados comportamentos”
(1992, p. 104). Ja para Grinberg, € por intermédio dos arquétipos que a pessoa €
levada a repetir certas “situagdes tipicas de comportamento e adquirir determinadas
experiéncias” (2003, p. 136), haja vista o fato de ndo ser uma experiéncia que se
herda, mas o potencial que direciona para a repeticdo dessa mesma experiéncia.
Como assinala, ainda, Von Franz, “os arquétipos sdo dinamismos [...] que criam as
representacdes coletivas conscientes, sem, contudo ser idénticos a elas” (1992, p.
106).

Para Silveira, ndo importa qual a proveniéncia do arquétipo. O significativo é
que esse possui a missao de funcionar como “nddulo de concentragdo de energia

psiquica em estado potencial, que quando toma forma e se atualiza, produz a

monstro mas o domina, obtendo um prémio como consequéncia (Davi, Golias, Hercules e o Ledo,
Teseu e o Minotauro). Existem também alguns eventos arquetipicos que se expressam no
nascimento, na criagdo, na morte, nas bodas, na trai¢do, além de alguns objetos arquetipicos tais
como: o dragdo, a serpente, a esfinge, os animais adjutores (RAMOS, sd, p 43-45).
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imagem arquetipica” (1981, p. 87). Segundo Santos, Jung propde a existéncia das
imagens arquetipicas, presentes em todas as culturas humanas, que sdo expressas
pela mitologia e pela religido, com a seguinte afirmacdo, quando diz que as
‘imagens sao acessadas pelo inconsciente individual por meio do inconsciente
coletivo, sdo forca geratriz e motora de padrbes de atitude e comportamento do
individuo” (2008, p. 46).

Jung considera ainda que “as imagens primordiais sdo as formas mais antigas
e universais da imaginacdo humana [...]. Tém como que vida propria, independente”
(JUNG, 1978a, p. 58). A energia psiquica ou libido € atraida pelos conteudos do
inconsciente coletivo, dirigindo-se até as profundezas da psique, de forma a ativar os
contetdos arquetipicos.

Vale ressaltar ainda que para chegar a formacdo desse conceito, Jung se
serviu de experiéncias realizadas durante varios anos no campo da psicologia dos
sonhos e também no campo da mitologia. Durante esses estudos, ele pbde
identificar, no material e na diversidade das imagens recolhidas a partir da analise
de seus pacientes, a existéncia de estruturas e padrdes basicos, aos quais

denominou de arquétipo:

O conceito de arquétipo [...] é derivado da variada e repetida observacéo de
que, por exemplo, os mitos e contos de fadas da literatura mundial contém
certos motivos que aparecem sempre e em todos os lugares. Esses mesmos
motivos nds encontramos nas fantasias, sonhos, delirios e alucina¢es do ser
humano de hoje. Essas imagens e associacdes tipicas sdo designadas
representacdes ou ideias arquetipicas. Quanto mais nitidas forem, tanto mais
virdo acompanhadas de tons sentimentais bem vivos [...]. S&o
impressionantes, influenciam e fascinam. Tém sua origem no arquétipo que
em si € uma forma irrepresentavel, inconsciente e preexistente que parece
ser parte da estrutura hereditaria da psique e que pode, por isso, manifestar-
se como fenémeno espontaneo em qualquer lugar (JUNG, 1993, par. 84).

Outro elemento importante que nosso autor evidencia em seus estudos é a
distincdo entre o arquétipo irrepresentavel, ou seja, o “arquétipo em si” e as figuras
ou “representacdes arquetipicas” (JUNG, 1984, p. 218). O arquétipo em si é uma
das estruturas inerentes a psique humana, ao passo que as representacdes
arquetipicas podem ser evidenciadas nas variadas formas de manifestacdo das
imagens. De acordo com Hark, “os arquétipos sdo fatores irrepresentaveis e
invisiveis que agem sobre o inconsciente do ser humano” (2000, p. 21) e cada vez

que um deles “aparece em sonho, na fantasia ou na vida, ele traz consigo uma
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influéncia especifica que Ihe confere um efeito numinoso e fascinante ou que impele
a acao” (JUNG, 1975b, par. 109). Como efeito da numinosidade do arquétipo, tem-
se 0 grau ou a tonalidade emocional que leva a pessoa a agir, sem que tenha
controle, como se estivesse possuida “por um instinto ou um deménio desenfreado”
(GRINBERG, 2003, p. 135).

Ainda segundo Jung:

Nao se deve confundir as representacdes arquetipicas transmitidas pelo
inconsciente com o arquétipo em si. Essas representacfes sdo formacoes
amplamente variadas, que nos remetem a uma forma bésica irrepresentavel,
caracterizada por determinados elementos formais e por certos significados
fundamentais, que, no entanto, s6 podem ser vagamente apreendidos
(JUNG, 1984, p. 218).

Portanto, é necessario deixar claro que o0s arquétipos ndo sao as
representacdes, as figuras ou os simbolos, mas as possibilidades que 0os mesmos
tém de manifestacdo e de concretizacdo. Eles sdo os sistemas de disposicéo cuja
finalidade € ordenar uma vivéncia psiquica, fazendo com que ela seja capaz de
estruturar a maneira com que as imagens se manifestam. Nao sao “imagens prontas
gue teriam sua sede no inconsciente coletivo, mas instancias ordenadas com a
capacidade de produzir, de maneira significativa, imagens e simbolos e assim torna-
los acessiveis a consciéncia” (ROTH, 2011, p. 108). Jung afirma também que os
arquétipos:

N&o sdo determinados pelo conteldo mas pela forma, e de modo apenas
bem restrito [...] o arquétipo é em si um elemento vazio e formal, que nao
passa de uma facultas praeformandi, uma possibilidade de forma de
representacdo dada a priori da forma de representacédo. O que é herdado nédo
sdo as ideias, mas a formas, as quais sob esse aspecto particular
correspondem aos instintos igualmente determinados por sua forma (2000, p.
91).

Considera-se, pois, que 0s arquétipos advém de uma estrutura a priori da
psique, ou seja, da predisposicdo ou tendéncia inata, cuja funcdo € criar uma
imagem de carater universal, comum a toda a humanidade e, portanto, uniforme.
Logo, o seu conteudo ndo possui esse carater, mesmo a forma sendo inata. Sua
concretizacdo depende de cada pessoa dentro da sua experiéncia individual e
social. Por outro lado, a imagem arquetipica é evidenciada ou se apresenta no
decorrer da histéria de modos diferentes, na forma de simbolo, no mito e no ritual.
Sendo os arquétipos uma realidade a priori, isto €, inerentes ao inconsciente

coletivo, ndo estdo sujeitos aos efeitos do crescimento e nem das decadéncias
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individuais. S6 podem ser observados em suas manifestagfes, ndo sendo, todavia,
independentes delas. Por essa raz&o, o arquétipo em si ndo pode ser representado,
s6 podendo ser visualizado nos seus efeitos, ou seja, nas imagens primordiais ou
arquetipicas:

Para diferenciar as imagens coletivas provenientes dos arquétipos das
imagens de carater pessoal, Jung denominou de primordial a toda imagem
gue tem paralelos mitolégicos de carater coletivo e arcaico. Segundo ele,
arcaico tem o sentido de reliquia e representa todos aqueles tragos que
possuem as qualidades do modo de pensar inconsciente. Assim sdo arcaicos:
0 pensamento associativo e a fantasia; a identidade entre o0 eu e 0s objetos,
ou participacdo mistica; a fusdo de fungdes psicoldgicas, como por exemplo,
sentir e pensar ao mesmo tempo; 0 pensamento e 0 sentimento concretos; 0s
estados de éxtase e de possessdo (GRINBERG, 2003, p. 135).

Toda pessoa possui uma predisposicdo arquetipica para desempenhar
determinados papéis, podendo eles ser de mae, pai, filho, filha, irméo, irma, amigo,
amiga, professor, aluno. Impulsionada pelos arquétipos, ela faz suas escolhas,
exerce a capacidade criadora, enfrenta de forma heroica ou covarde as mais
variadas situacdes da vida. A heranca arquetipica ndo € a experiéncia, mas sim o
potencial que se possui para experimentar 0os papéis e as situacdes de uma maneira
particular ou subjetiva. Sendo o arquétipo diferente em cada uma de suas
manifestacdes, serve de interlocutor ou mediador da referida experiéncia. Pode-se
dizer ainda que sdo as experiéncias da pessoa que dao preenchimento ao arquétipo
e € em decorréncia delas que ele sofre continuas mutacdes. Como nédo se pode
conhecer um arquétipo, pode-se, contudo, perceber as suas manifestacdes, que
“tomam basicamente a forma de metaforas” (GRINBERG, 2003, p. 138).

O arquétipo pode atuar na pessoa, de forma positiva ou negativa, trazendo a
ela tanto a cura como também o veneno. Na forma positiva, € o responsavel por
toda atividade de criagao, sendo ele a “fonte de inspiracéo nas artes e nas ciéncias”
(GRINBERG, 2003, p. 140), responsavel pela formacdo das ideias e imagens que
caracterizam uma época dentro da cultura. Tendo atuacdo na forma negativa,
apresenta-se como ‘rigidez, fanatismo e possessao” (GRINBERG, 2003, p. 140) e
pode ser fonte de grandes catastrofes, quando, na posse da pessoa, € projetado

sobre determinados ambientes e grupos.

1.1.3. Eu — persona —-sombra



58

Do exposto no paragrafo anterior, torna-se impossivel a existéncia de uma
imagem, emocao, sentimento ou até mesmo ideia consciente sem que elas estejam

associadas ao eu. O eu é a base da existéncia da consciéncia:

Entendemos por eu aquele fator complexo com o qual todos os contetdos
conscientes se relacionam. E este fator que constitui como que o centro do
campo da consciéncia, e dado que este campo inclui também a personalidade
empirica, o eu é o sujeito de todos os atos conscientes da pessoa (JUNG,
1988, par.1)

Referindo-se ao eu, assim se manifesta: “Entendo o eu como um complexo de
representacdes que constitui para mim o centro de meu campo de consciéncia e que
me parece ter grande continuidade e identidade consigo mesmo” (JUNG, 1975b,
par. 796). Para ele, o eu € um complexo, ou seja, um “grupo de representagdes”
(ROTH, 2011, p. 68), cuja fungcédo € de modular os sentimentos de uma pessoa,
podendo apresentar aspectos tanto conscientes guanto inconscientes, sendo, ao
mesmo tempo, pessoal e coletivo. Jung diz ainda que o eu é “aquele fator complexo
com o qual todos os conteudos conscientes se relacionam” (1988, par. 1). Por
constituir também o centro da consciéncia, faz parte do eu também a personalidade

empirica, e € ele o responsavel também por todos os atos conscientes da pessoa:

Teoricamente, € impossivel dizer até onde vado os limites do campo da
consciéncia, porque este pode estender-se de modo indeterminado.
Empiricamente, porém, ele alcanga o seu limite, todas as vezes que toca o
ambito do desconhecido [...] é constituido por tudo quanto ignoramos, tudo
aquilo que ndo possui qualguer relagdo com o eu enquanto centro da
consciéncia [...] se divide em dois grupos: o concernente aos fatos exteriores
que podemos atingir por meio dos sentidos, e o que concerne ao mundo
interior que pode ser objeto de experiéncia imediata (JUNG, 1988, par. 1).

O primeiro representa o que € desconhecido fora da pessoa, no mundo
ambiente, e 0 segundo, o desconhecido no seu mundo interior e a este é dado o
nome de inconsciente.

O eu, enquanto centro da consciéncia, € considerado apenas um fragmento,
ou uma parte de toda a personalidade. Sendo ele “o ponto de referéncia central da
consciéncia” (GRINBERG, 2003, p. 69), constitui-se em sujeito das tentativas que a
pessoa faz para adaptar-se por meio da vontade. Possui desse modo uma funcéo de
grande importancia na atividade psiquica que € de “captar, avaliar, criticar,

raciocinar, organizar, sentir ou intuir o significado” das varias situagdes trazidas pela
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vida, estando em comum acordo com o “padrao de funcionamento da consciéncia
naquele determinado momento” (GRINBERG, 2003, p. 69).

Jung fala também em complexo do eu dizendo que ele “é tanto um conteudo
guanto uma condicdo da consciéncia, pois um elemento psiquico me é consciente
enquanto estiver relacionado com o complexo do eu” (1991b, par. 796). Sendo o0 eu
apenas o centro da consciéncia, ndo pode, dessa forma, identificar-se com o todo da
psique, tornando-se apenas um complexo dentre tantos outros. Por essa razao, faz
distincdo entre o eu e 0 si-mesmo, dizendo que “0 eu é o sujeito apenas da minha
consciéncia, mas 0 si-mesmo € 0 sujeito do meu todo, também da psique
inconsciente” (1991b, par. 796):

Por definicdo, o eu esta subordinado ao si-mesmo, e esta para ele, assim
como qualquer parte esta para o todo. O eu possui o livre arbitrio - como se
afirma, mas dentro dos limites do campo da consciéncia [...] 0 eu ndo é
somente incapaz de qualquer coisa contra o si-mesmo, mas também é
assimilado e modificado, eventualmente, em grande proporcdo, pelas
parcelas inconscientes da personalidade que se acham em vias de

desenvolvimento (1988, par. 9).
Portanto, enquanto o si-mesmo engloba a “totalidade da esséncia e da alma,
o0 ego é um fator de ligagdo da consciéncia” (HARK, 2000, p. 46), cabendo a ele a
coordenacdo e o controle das imagens memorizadas bem como das funcdes
sensoriais. Cabe a ele também a responsabilidade pela “conservagcdo da
personalidade e por sua continuidade e identidade pessoal” (HARK, 2000, p. 46), na
tentativa de constantemente assimilar os contetdos inconscientes, traduzindo-os em
possibilidades de experiéncia para a consciéncia. Quando ele se equipara ao si-
mesmo, identificando-se com ele, vem & tona a inflacdo® da consciéncia e, com
isso, a dificuldade de adaptacdo a realidade. Assim, afirma que o eu sempre deve
estar em uma funcdo de complementaridade em relacdo ao si-mesmo. A medida
gue a pessoa avanca ho autoconhecimento, os processos de autorregulacéo

também podem se impor. Dessa forma, aumentam também as possibilidades de

16 para Jung, inflacdo é um tornar-se inconsciente da consciéncia. Ela ocorre quando a consciéncia
atribui a si mesma conteddos do inconsciente, perdendo o poder da discriminagédo. “[...] uma
consciéncia inflacionada é sempre egocéntrica e sO tem consciéncia de sua propria presenca. E
incapaz de aprender com o passado, de compreender 0 que acontece no presente e de tirar
conclus@es validas para o futuro. Ela se hipnotiza de si mesma e, portanto, ndo € aberta ao didlogo.
Consequentemente esta exposta a calamidades que até podem ser fatais.” (JUNG, 1991b, par. 563).
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relacionamento com as demais pessoas, com 0 mundo ao seu redor, uma vez que
ndo é mais controlada pelas motivagdes e pelos complexos inconscientes.

Segundo Pieri, 0 eu constitui o:

Centro da consciéncia na qual o sujeito experimenta como idéntico e continuo
consigo mesmo [...] contém tudo o que 0 sujeito sabe de si, ou seja, as
caracteristicas do seu modo de ser que ele aceita porque estdo de acordo
com principios, os ideais e os valores do contexto social no qual o proprio
sujeito se reconhece’’ (1998, p. 389).

Muray Stein relata que, enquanto centro da consciéncia, 0 eu aponta para a
experiéncia que a pessoa tem de si mesma, “como um centro de vontade, de desejo,
da reflexdo e de agao” (1998, p. 23). Evidencia ainda que ele forma o “centro critico
da consciéncia e, de fato, determina em grande medida que conteddos permanecem
no dominio da consciéncia e quais se retiram pouco a pouco, para o inconsciente”
(1998, p. 25). Possui a responsabilidade de reter os conteudos na consciéncia,
podendo também elimina-los de forma a ndo mais refleti-los.

N&o somente o corpo fisico evolui, com seu conjunto de 6rgdos, musculos,
0SS0s, sistema nervoso e cérebro, mas da mesma forma a consciéncia também
cresce, desenvolve-se, adoece, requer cuidados especiais e sofre as
transformacdes no decorrer da vida da pessoa. O mesmo ocorre com 0 eu que
cresce a partir da interacdo com o inconsciente e com o ambiente. Observando um
bebé, percebe-se que o0 eu tem uma atitude passiva. Na visdo de Grinberg, surge

um atrito entre as necessidades do corpo e aquelas requeridas pelo meio ambiente:

Uma vez estabelecido como sujeito, na infancia, o ego vai se desenvolvendo
a partir de uma atitude com o mundo interior e exterior. A0S poucos comega a
ter uma atitude ativa diante do mundo. Ao buscarmos as solu¢des para
atender nossas necessidades e realizar nossos desejos, estaremos formando
0 ego e ampliando a consciéncia. O caminho para o crescimento é feito a
partir dos conflitos, medos e frustra¢des (2003, p. 71).

Grinberg diz ainda que quando a pessoa atinge a “idade adulta, o ego pode

exercer as fungdes relativamente independentes, com autonomia” (2003, p. 71), mas

17 “Costituisce il centro della cocienza e che il sogetto sperimenta come identico e continuo co se
stesso [...] contiene tutto cio che il sogetto sa di sé, ossia, tutte quelle caratteristiche del suo modo di
essere che egli accetta poiché risultano in accordo con principi, gli ideali e i valori del contesto sociale
in cui il soggetto stesso si riconosce.” (PIERI, 1998, p. 389) (Tradug&o nossa).
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mesmo assim, ndo esta livre das influéncias do inconsciente, no qual ancora suas
raizes.

A finalidade da consciéncia do eu €, portanto, a de levar a pessoa a adaptar-
se a vida, tanto interna quanto externa. A medida que o eu se estrutura, o proprio
viver tende a tornar-se mais facil, o que ndo quer dizer que, na pratica, deixa de ter
problemas. O que acontece € que a pessoa torna-se mais apta para lidar com os
mesmos a partir da apreensao de significados que imprimem um sentido ou um
rumo a vida.

Além do eu, outro elemento que merece destaque na dindmica da psique €
persona. E um “termo latino para especificar a mascara que o ator teatral, seja
cémico ou tragico, cobria o préprio rosto, no decorrer da recitagéo” 2 (PIERI, 1998,
p. 536). Ainda segundo Pieri, Jung se utilizou desse mesmo termo latino para

designar indistintamente:

a) um aspecto da personalidade e mais precisamente o representante mais
conspicuo da psique coletiva externa e mundana que se encontra no interior
da proépria personalidade; b) uma estrutura da psique e, portanto uma das
subpersonalidades que circundam o eu, cuja relagdo com o proprio eu muda
continuamente no decurso da vida; ¢) a imagem que o individuo mostra
externamente, ou seja, um dos aspectos mais externos do proprio individuo;
d) o papel ou o status social do individuo nas relacbes com o mundo e,
portanto, o aspecto que ele assume nas relacdes com a cultura e com a
sociedade; e) a adaptacdo do individuo a tudo o que é coletivo e também a
atitude que o individuo mostra como resposta aos outros e as situacdes
dadas, para adaptar-se ao ambiente e interagir com o0 mesmo; f) o individuo
definido através das relagbes que estabelece com os outros e, portanto, o
individuo na sua, por assim dizer, visibilidade aos outros; g) o conjunto das
atitudes convencionais que o individuo enquanto pertencente a uma tradi¢éo,
pela qual se evidencia nos diferentes prejuizos que o individuo manifesta em
relacdo aos outros, colhidos em torno deles, como pertencentes a outras
tradi¢cdes; h) o invélucro das modalidades expressivas, dos sentimentos e dos
pensamentos dos quais o individuo é revestido na relacdo que estabelece
com os esteredtipos nela contidos (e junto, veiculado pela) psique coletiva,
consciente ou inconsciente, isto é, a mediacdo entre a irreduzivel
individualidade singular e a mesma irreduzivel exigéncia da cultura e da
cultura humana em geral, pela qual estas, por assim dizer, necessitam de
atores especificos que recitam determinadas partes'® (1998, pg. 536-537).

'8 “termine latino indicante la maschera che I'attore teatrale, sia comico che tragico, appoggiava al
Pgréprio volto nel corso della recitazione” (PIERI, 1998, p. 536). (Tradu¢ao nossa).

“a) un aspetto della personalitd e piu precisamente il rappresentante piu cospicuo della psiche
collettiva e esterna e mondana che si trova all'interno della personalita stessa; b) una struttura della
psiche e quindi una subpersonalita che ruotano, alllo, la cui relazione con I'lo stesso muta
continuamente nel corso della vita, c) Iimmagine che l'individuo mostra all’esterno, e in quanto tale
uno degli aspetti piu esterno della persona, d) il ruolo o lo status sociale dell'individuo nelle relazioni
con il mondo e quindil'aspetto che assumein relazioni alla cultura e alla societa, e)
I'adattamento dell'individuo a tutto cio che & collettivo e cioe, I'atteggiamento che l'individuo mostra in
risposta agli altri e alle situazioni date, per adattarsi  all'ambiente e agire in esso; f)



62

Nesse sentido, a persona significa mascara de um ator e que alude ao papel
0 qual ele representa dentro de uma peca, ou seja, a persona ou 0 personagem.
Para Jung, a persona passa a ser a parte da personalidade que o individuo
desenvolve na interac&o, a face interna consciente ou a mascara social. E a “face e
o0 papel mostrados aos outros e usados para dar forma a imagem exteriormente
visivel que fazemos de nés mesmos” (HOPCKE, 2011, p. 100). A pessoa que veste
uma mascara aprende a corresponder tanto as suas inten¢des quanto as exigéncias
e opinibes do meio em que esta inserida naquele momento. E uma atitude que se
assume ad hoc, ou seja, em um dado momento e que pode modificar-se em outro.

Segundo Hark, “persona é a face conscientemente representada da propria
pessoa [...] € uma personalidade artificial com a funcdo de mascara de protecao no
sistema de relacionamentos com o préximo” (2000, p. 93). Fazem parte dessa
mesma persona alguns titulos ou certos padrbes de comportamento. Assim sendo,
ela passa a ser uma “adequacao necessaria e relevante do individuo a sociedade e
a realidade” (2000, p. 93). Para Jung:

A persona € um complexo de relacdes entre a consciéncia individual e a
sociedade, propriamente uma espécie de mascara que, por um lado esti
determinada a produzir certo efeito sobre os outros e, por outro, a encobrir a
verdadeira natureza do individuo (1978a, p. 182).

A sociedade sempre espera da pessoa um bom desempenho. Assim uma
pessoa que possui uma funcdo deve desempenha-la, sempre, a qualquer hora e em
gualquer circunstancia. Essa exigéncia constitui-se em uma espécie de garantia, de
forma que cada pessoa possa ocupar a funcdo que a ela corresponder, ou seja, uma
como professor, outra como pedreiro, poeta, ndo esperando que uma pessoa ocupe

as duas coisas. Jung ainda aponta para o fato de que:

I'individuo definito attraverso i rapporti che intratieni con gli altri e, quindi, l'individuo nella sua, per cosi
dire, visibilita agli altri; g) I'insieme di atteggiamenti convenzionali dell'individuo come appartenente ad
una tradizione, per cui si evidenzia nei differenti pregiudizi che lindividuo manifesta rispetto gli
altri, colti, aloro volta, come appartenenti ad altre tradizioni; h)l'involucro delle modalita
espressive, dei sentimenti e dei pensieri, di cui l'individuo € revestito in rapporto che intrattiene con gli
stereotipi giacenti nella (e, insieme, trasmessa dalla) psiche collettiva, conscia o inconscia, e cioé la
mediazione tra il I'irriducibile individualitad di ciscun singolo e I'altretanto irriducibile esigenza della
cultura e dellacultura umana in generale, per cui queste , per cosi dire, necessitano di
specifici attori che recitano determinate parti” (PIERI,1998, p. 536-537). (Traducao nossa).
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A construgdo de uma persona coletivamente adequada significa uma
consideravel concessdo ao mundo exterior, um verdadeiro auto-sacrificio, que
forca o eu a identificar-se com a persona. Isto leva certas pessoas a
acreditarem que sé@o o que imaginam ser (JUNG, 1978a, p. 182).

Para Jung, quase toda profissdo exige uma identidade, ou seja, a persona
que Ihe seja caracteristica. E uma imposi¢do do mundo e por parte dos profissionais
existe um continuo esforco no sentido de corresponder as expectativas. Ora, ela é
uma adequacdo necessaria e relevante da pessoa a sociedade, mas 0 perigo
consiste, quando had uma identificacdo da pessoa com a persona. O papel social
pode conferir certo status e reconhecimento, mas ao mesmo tempo a humanidade
da pessoa pode ficar ofuscada e até mesmo sufocada por detrds de mascara
animica. Alerta dizendo que “o unico perigo é tornar-se idéntico a persona, como o
professor que se identifica com seu livro ou o tenor com sua voz. Entdo acontece a
desgraca. Passa-se a viver apenas na propria biografia.” (JUNG, 2002a, par. 221).
Neste sentido, a persona nao representa o que realmente €, “mas sim aquilo que os
outros e a propria pessoa acham que se é” (JUNG, 2002a, par 221). Comentando
Jung, Santos afirma que, como todo arquétipo, a persona possui também um lado
positivo e negativo, ou sua luz e sua sombra. “O primeiro refere-se a adaptacao
social e o segundo a fixacdo da persona em um determinado papel social,
impedindo o desenvolvimento adaptativo” (2008, p. 63), podendo, por vezes, chegar
a certa hipocrisia, falsidade e fingimento.

A persona pode ser vista também como uma forma ou uma maneira de
adaptacado que permite a pessoa obter um distanciamento de sua “esséncia em
detrimento de sua imagem ideal” (SANTOS, 2008, p. 63). Tem como funcao
expressar uma individualidade de maneira que os expectadores se convencam de

gue a pessoa de fato € assim como se apresenta. Para Johnson:

A persona € o0 que gostariamos de ser e como gostariamos que o0 mundo nos
visse. E a vestimenta psicoldgica, mediadora entre o nosso verdadeiro eu e o
Nnosso ambiente, pois apresenta uma imagem as pessoas com as quais nos
encontramos (2005, p. 17).

Pode-se dizer que a persona é 0 rosto que se usa para 0 encontro com o
mundo, pois ela “desempenha um papel oficial no quotidiano, de adaptacdo ao
mundo social” (STEIN, 1998, p. 100). Estando sempre relacionada com o

desempenho de papéis na sociedade, passa a ser uma forma de “pele psiquica
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entre 0 ego e 0 mundo”.(STEIN, 1998, p. 110). Embora o ego tenda a identificar-se
com os papéis que desempenha na vida, usualmente as pessoas ainda
reconhecerdo uma diferenca entre o papel e a verdadeira identidade intima.

O ideal na persona é quando ela permite a pessoa ser flexivel, adequando-se
nos diferentes ambientes e situacdes. Quanto mais roupagens a pessoa for capaz
de usar, maiores serédo as chances de adaptagéo. “A persona pode contribuir tanto
para o desempenho brilhante de uma pessoa carismatica, quanto para a
performance de um charlatdo” (GRINBERG, 2003, p. 144). No entanto, ao se
analisar a persona, desmonta-se a mascara e se chega enfim a sombra da
personalidade.

Referindo-se a sombra, Jung aponta para a experiéncia humana, alegando o
fato de que a pessoa nado possui somente o lado bom e luminoso, mas também o

lado sombrio, negativo. Por sombrio ele compreende:

Todos os tracos obscuros do carater e o0s aspectos obscuros da
personalidade. N&o apenas as pequenas fraquezas e defeitos, mas todas as
porcBes inferiores da personalidade, cujas camadas mais baixas quase ndo
se podem distinguir da pulsionalidade de um animal (HARK, 2000, p. 122).

Jung diz que a sombra apresenta coincidéncia com o inconsciente pessoal e
gue a sua figura “personifica tudo o0 que o0 sujeito ndo reconhece em si e sempre 0
importuna, direta ou indiretamente, como por exemplo, tracos inferiores de carater e
outras tendéncias incompativeis” (2002a, par. 513). A sombra engloba a
personificacdo de alguns aspectos inconscientes da personalidade, em se tratando
daquela parte do lado escuro que nao € vivida e, por essa razao, fica reprimida.

Na visdo de Muray Stein, a sombra engloba também as caracteristicas e 0s
‘tracos e qualidades que sdo incompativeis com o0 ego consciente e a persona’
(1998, p. 100). Portanto, o que a consciéncia do eu “rejeita torna-se sombra; o que
ela positivamente aceita, aquilo com que se identifica e absorve em si, torna-se parte
integrante de si mesma e da persona” (1998, p. 100).

Segundo Johnson, “a sombra é aquilo que ndo entrou adequadamente na
consciéncia. E a parte desprezada de nosso ser” (2005, p. 18). Na maioria das
vezes, ela é formada por um potencial energético equivalente ao do eu. Quando o
acumulo de energia se torna maior, pode irromper na forma de uma grande faria
avassaladora, causadora de certas depressbes ou até mesmo de acidentes.

Tamanho é o seu poder de autonomia que ela se torna como um monstro terrivel o
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qual habita a morada psiquica. Mas como a sombra também possui o seu lado de
luz, ndo somente as caracteristicas inferiores habitam o seu lar, como também parte
“do ouro® puro da nossa personalidade é relegada a sombra porque ndo encontra
lugar nesse grande processo de nivelamento que é a cultura” (JOHNSON, 2005, p.
20). No processo cultural, a pessoa nasce inteira, mas o nivelamento faz com que
ela manifeste somente uma parte da sua natureza. Em geral, a regra é colocar em
evidéncia as chamadas caracteristicas mundanas. “Qualquer coisa menos ou mais
vai para a sombra” (JOHNSON, 2005, p. 20). Johnson diz ainda que a sombra
‘contém também uma boa dose de energia e € a pedra angular da nossa vitalidade”
(2005, p. 40) e quando a pessoa consegue juntar os dois lados dela, ou seja, unir o
céu e o inferno interior, alcanca a forma mais genuina e o grau mais elevado do
potencial para a criatividade.

Na visdo de Hopcke, Jung percebeu que a sombra, quando reprimida,
continua sua acdo nos bastidores da morada psiquica e é a “causadora de
comportamentos neurdéticos e compulsivos” (2011, p. 96). Mas ndo somente isso.
Ela pode ser projetada® sobre objetos e outras pessoas, em que se atribui a estes
as qualidades sordidas e repugnantes que a pessoa gostaria de renegar nela
mesma. Essa atitude de projecdo ndo resolve o problema, antes age com o carater
de apenas exacerbar a “qualidade incOmoda desse lado obscuro da nossa alma,
injetando uma espécie de veneno nas relacfes interpessoais por meio de uma
denegacao moralista e de uma percepgao distorcidas” (HOPKE, 2011, p. 96). Com
esse intuito, Jung sempre defendeu a necessidade que a psique possui de

reconhecer a sombra interior, trazendo-a a consciéncia. S6 assim € possivel a sua

% Por meio de um sonho, Jung relata como, pela primeira vez, descobriu que em sua psique, havia
um lugar que continha ouro. “Na época tive um sonho inesquecivel que me apavorou e encorajou ao
mesmo tempo. De noite, num lugar desconhecido, eu avangcava com dificuldade contra uma forte
tempestade. Havia uma bruma espessa. la inaugurando e protegendo com as duas m&os uma
pequena luz que ameagava extinguir-se a qualquer momento. Sentia que era preciso manté-la a
gualquer custo, pois tudo dependia disso. Subitamente tive a sensacao de que estava sendo seguido:
olhei para tras e percebi uma forma negra e gigantesca acompanhando meus passos. No mesmo
instante decidi, apesar do meu temor e sem preocupar-me com 0s perigos, salvar a pequena luz,
através da noite e da tempestade. Ao acordar, compreendi imediatamente que sonhara com o
fantasma de Brocken, com minha propria sombra projetada na bruma pela pequena luz que eu
buscava proteger. Sabia que essa pequena chama era a minha consciéncia, a Unica luz que possuia.
Apesar de infinitamente pequeno e fragil, comparados aos poderes da sombra, era uma luz, minha
unica luz”. (JUNG, 1975a, p. 80).
2 Projegéo para Jung “significa transferir para o objeto um processo subjetivo [...] €, portanto, um
processo de dissimilacdo que é tirado do sujeito um conteddo subjetivo e incorporado de certa
forma ao objeto”. (JUNG, 1991b, p. 436).
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despotencializacdo, privando-a do poder que ela tem. Hopke diz ainda que a
sombra, "como figura arquetipica, ndo €, na verdade, um problema a ser resolvido,
mas uma entidade interior a ser explorada, conhecida e reconhecida como uma
parte de nossa vida psiquica comunal” (2011, p. 97). Entretanto, para evitar a
projecdo da sombra, é necesséario um trabalho consciente de integragdo da propria
sombra. Se assim ndo for, coloca-se ela sobre alguém ou alguma coisa como forma
de anestésico e de isencdo de assumir a responsabilidade por ela. Toda projecéo da
sombra priva a pessoa de uma parte dela mesma que lhe é essencial.

1.1.4. Anima/animus

Em se tratando de caracteristicas fisicas e hormonais presentes no homem,
percebe-se que algumas delas estdo também presentes na mulher, assim como as
da mulher estdo presentes no homem. E esse néo é apenas um fator biolégico, mas
também se expressa psicologicamente. Entende-se com isso que, em ambos os
sexos, estdo contidos elementos um do outro. Dessa forma, “no inconsciente de
cada homem encontra-se uma personalidade feminina, e no de cada mulher, uma
personalidade masculina” (GRINBERG, 2003, p. 150). Na realidade, “os homens
costumam pensar e julgarem-se apenas como homens, e as mulheres pensam e
julgam-se apenas como mulheres, mas os fatos psicolégicos mostram que todo ser
humano é andrégino” (SANFORD, 2006, p. 9).

Em outras palavras, compreende-se que dentro de cada “homem existe o
reflexo de uma mulher, e dentro de cada mulher ha o reflexo de um homem”
(SANFORD, 2006, p. 9). Ainda segundo Sanford, a ideia da natureza androgina da
pessoa € mais antiga e vem expressa na mitologia. No entanto, ele aponta Jung
como um dos primeiros a evidenciar tal realidade psicoldgica da natureza humana,
tomando em consideracdo no momento de analisar e descrever a pessoa humana
na sua totalidade. Evidenciando a existéncia desses opostos no homem e na
mulher, Jung os chamou de anima e animus. “Anima significa 0 componente

feminino numa personalidade de homem, e o animus designa o componente

2 A palavra andrégino foi criada pela composicdo de duas palavras gregas, andros e gynos, que
significam homem e mulher, respectivamente, e aplica-se a uma pessoa que combina na sua
personalidade tanto elementos masculinos quanto femininos. “A palavra hermafrodita € uma palavra
andloga. Vem do deus grego Hermafrodito, que nasceu da unido de Afrodite e Hermes e que
encarnava as caracteristicas sexuais de ambos” (SANFORD, 2006. p. 9).
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masculino numa personalidade de mulher” (SANFORD, 2006, p. 12). Jung, em seus

estudos:

Tirou tais palavras do termo latino animare, que quer dizer animar, avivar,
porque sentiu que a anima e o animus se assemelhavam a almas ou espiritos
animadores, vivificadores, para homens e mulheres (SANFORD, 2006, p. 12).

Empiricamente, a realidade da anima e do animus pode ser percebida ou
encontrada toda vez que a psique “se expressa espontaneamente” (SANFORD,
2006, p. 12). Eles aparecem nos sonhos, nos contos de fadas, nos mitos, na
literatura mundial, bem como em varios fenbmenos do comportamento humano.
Estdo presentes em todos os relacionamentos humanos e também em toda busca
por “plenitude individual por parte da pessoa” (SANFORD, 2006, p. 13). Sao
denominados por Jung de arquétipos, porque entendidos por ele como os “blocos
essenciais de construcdo da estrutura psiquica de todo homem e de toda mulher”
(SANFORD, 2006, p. 13).

Em sua autobiografia, Jung relata o fato de como chegou a descoberta dessa
realidade, que ele denominou de arquétipo da anima. Em suas experiéncias,
percebeu que ela era uma voz autbnoma e feminina, possuidora de um pensar
interior proprio. Por isso ele a caracterizou como sendo a mulher que habitava

dentro de si:

Sentia-me extremamente interessado pelo fato de que uma mulher, que
provinha do meu intimo, se imiscuisse em meus pensamentos [...]
Compreendi mais tarde que esta figuracdo feminina em mim correspondia a
uma personificagdo tipica ou arguetipica no inconsciente do homem,
designei-a com o termo de anima. A figura correspondente, no inconsciente
da mulher, chamei animus (JUNG, 1975b, p. 121).

Como vimos, anima e animus séo dois termos derivados da lingua latina para
indicar uma imagem da alma de uma individualidade, quer seja ela masculina ou
feminina. Segundo Pieri, entende-se por alma “a atitude interior, isto €, a forma e o
modo com 0s quais alguém se comporta em relacdo aos processos psiquicos
internos” (2002, p. 27). Por atitude interna, ele compreende a atitude que a pessoa
assume no que concerne ao préprio mundo interior e a propria vida privada.

Para Hark, “a anima é um arquétipo da vida psiquica e da feminilidade no
inconsciente do homem” (2000, p. 16). Trata-se de uma figura animica que vai

desenvolvendo-se ndo somente no confronto, mas também nos inlmeros encontros
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com a mae. Enquanto imagem arquetipica contém todas as “experiéncias com a
série de antepassados femininos que podem surgir nos sonhos, nas fantasias e nas
visdes que se manifestam” (HARK, 2000, p. 16-17). Inicialmente, como toda imagem
inconsciente, estara projetada e a primeira mulher a receber tal projecéo é a mae, ou
gualquer outra pessoa que venha a desempenhar tal papel. Com o passar do tempo,
pode ser transferida a professora, a irma, a uma atriz, ou principalmente a namorada
Ou esposa.

Como qualquer arquétipo, a anima pode aparecer de forma positiva ou
negativa. Quando negativa, através de uma vaidade exagerada no homem, na forma
de alteracdo de humor, em explosbes emocionais e em certos caprichos.
Positivamente se expressa por meio da sensibilidade, da sensualidade, ternura e
paciéncia, passando a representar sua propria criatividade. Ja& o animus, que “é a
personificacdo dos aspectos masculinos no inconsciente da mulher” (GRINBERG,
2003, p. 151), condensa as experiéncias que foram vivenciadas no decorrer de
milénios, em se tratando de experiéncias vividas pela mulher, quando da sua relacao
com o homem. E um arquétipo que corresponde ao “modelo de homem que a
mulher almeja encontrar’ (GRINBERG, 2003, p. 151). Como primeiro objeto desse
arquétipo é o proprio pai, sendo transferido posteriormente para o professor, irmao,
avo, ator ou cantor, a algum campedo, politico ou até mesmo a Deus.

Da mesma forma como a anima, 0 animus possui também as duas
caracteristicas: positiva e negativa. Negativamente, manifesta-se na mulher pela
“retdrica, intelectualidade indiferenciada, rigidez e autoritarismo nas opinides”
(GRINBERG, 2003, p. 152). Na forma positiva, tem “importante papel no
desenvolvimento da criatividade, funcionando como mediador entre a consciéncia e
o inconsciente e conferindo sensacdo de autoconfiangca e forgca intelectual”
(GRINBERG, 2003, p. 152).

Portanto, se a anima produz caprichos, o animus produz opinides, sendo que
ambos brotam de um fundo obscuro do inconsciente. Enquanto “a anima se
personifica singularmente, o animus se personifica como uma pluralidade”
(SANTOS, 2008, p. 54) ou nas palavras de Jung, “uma assembleia de pais e outras
autoridades, que formula opinides incontestaveis e racionais” (2001, par. 332).

Jung julga muito importante o desenvolvimento da anima e do animus na
forma positiva, uma vez que ele evidencia que sua funcéo psicolégica tem por

objetivo servir de ponte ou elo entre os dois mundos: consciente e inconsciente, de
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forma que assim possa haver uma relacdo dialética entre eles. Para ele, anima e
animus sdo “complexos autbnomos que constituem uma fungdo psicolégica do
homem e da mulher. [...] Sua autonomia retém o pleno desabrochar de uma
personalidade. [...]. Ao conscientiza-los, podemos converté-los em pontes que nos
conduzem ao inconsciente” (2001, par. 339). Em relagdo a isso, Jung ainda se

pronuncia:

A anima do homem é carregada de um carater eminentemente historico.
Como personificagcao do inconsciente, € embebida de histéria e pré-historia.
Encerra os conteidos do passado e substitui no homem o que ele deveria
conhecer de sua pré-histéria. Toda a vida que se foi no passado e que nele
ainda vive constitui a anima. Em relacéo a ela sempre tive a impressao de ser
um barbaro que no fundo ndo possui histéria, como um ser saido do nada,
sem passado nem futuro (1978b, p. 251).

E importante frisar que quando Jung alude ao termo anima para designar a
alma, ndo esta se referindo ao seu significado religioso assim como € encontrado
nos autores religiosos, nem se refere a parte imortal do ser humano. Igualmente,
guando utiliza o termo animus, ndo se refere a ele no seu sentido metafisico e
transcendente, como sendo o Espirito Santo, “mas antes, ao lado interno oculto da
personalidade de uma mulher” (1978a, p, 123). Desse modo, quando atribui esses
termos, um deles ao homem e o outro & mulher, ele esta construindo a sua teoria e
quer mostrar a existéncia de “diferencas fundamentais (isto €, arquetipicas) entre os
sexos” (1978a, p. 123). Além da funcdo de restabelecer a ponte com as raizes
historicas, ambos, anima no homem e animus na mulher, sdo arquétipos que tém
implicacbes no relacionamento com o0 sexo oposto, bem como na relacdo afetiva
com o mundo exterior. Juntos eles séo representacées dos arquétipos da unido, isto

é, da coniunctio®® conjugal.

1.1.5. O Self ou Si-Mesmo e a individuacao

O Self, ou Selbst, € a categoria fundamental da psicologia de Jung e é

apresentado nas diversas traducdes com o seguinte significado: em inglés - Self; em

23 “A coniunctio € um processo continuo de unido dos opostos no ser humano. Jung transferiu esse

simbolo da alquimia para a psicologia profunda, a fim de, com seu auxilio, descrever a
transformagéo e o renascimento psiquicos” (HARK, 2000, p. 37).



70

francés — Soi, e em italiano - Sé. A palavra Selbst significa “0 mesmo” e na lingua
portuguesa é encontrado como Si-Mesmo, como expressdo da totalidade e da
unidade global ou do “centro ordenador e unificador da psique total consciente e
inconsciente”. (EDINGER, 1972, p. 22). Da mesma forma como 0 ego constitui-se no
centro da personalidade consciente, “0 ego é a sede da identidade objetiva, ao
passo que o Si-Mesmo é a sede da identidade subjetiva” (EDINGER, 1972, p. 22).
Por possuir autoridade psiquica suprema, mantém o ego submetido ao seu dominio.

O Si-Mesmo é considerado a matriz, isto €, o lugar de onde se parte e
também a meta que se pretende alcangar. “Como conceito empirico, designa o
ambito total de todos os fenébmenos psiquicos do homem” (JUNG, 1991b, par. 902).
SO pode ser consciente em parte, pelo seu carater de participacdo inconsciente e o
conceito € potencialmente empirico em parte e, por isso também proporcionalmente,
apresenta-se como um postulado. Dai se entende que “engloba o experimentavel e
0 nao experimentavel” (JUNG, 1991b, par. 902).

Como totalidade psiquica, comporta os fenbmenos da consciéncia e do
inconsciente. Empiricamente, aparece nos “sonhos, nos mitos, nos contos de fadas,
na figura de personalidades superiores como reis, herois, profetas salvadores”
(JUNG, 1991b, par. 902). O Si-Mesmo aparece também em forma de simbolos
numinosos ou figuras da totalidade, tais como: circulo, quadrilatero, cruz, etc.
Apresenta-se também “empiricamente, como um jogo de luz e de sombra, ainda que
seja entendido como totalidade e, por isso, como unidade em gque se unem 0S
opostos” (JUNG, 1991b, par. 902). Segundo Jung, o Si-Mesmo € transcendente pelo
fato de ndo ser definido como dominio psiquico e nem nele estar contido. Situa-se
para além dele. E subjetivo da pessoa, sendo mais do que iSso, uma vez que esta
além do dominio subjetivo. Muray Stein compreende que, para Jung, “o Si-Mesmo
forma a base para o que, no sujeito, existe de comum com o mundo, com as
estruturas do Ser” (1998, p. 138).

O Si-Mesmo exerce sua funcao de orientador da psique, bem como de fonte e
dirigente do impulso para a individuagao. De inicio, segundo Von Franz, “aparece
apenas como uma possibilidade inata” (2002, p. 162), podendo desenvolver-se de
forma insuficiente ou de maneira quase completa no decorrer da vida da pessoa. O
que determina “o quanto vai evoluir depende do desejo do ego de ouvir ou n&o as
suas mensagens” (2002, p. 162). Segundo Von Franz, ndo se pode equiparar a

totalidade inata, mas ainda escondida da psique, a totalidade plenamente
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desenvolvida, realizada e vivida, uma vez que sao realidades distintas. “O processo
de individuacdo sO € real se o individuo estiver consciente dele e,
consequentemente, com ele mantendo viva ligagéo” (2002, p. 162).

Por essa razdo, Jung apresenta a individuagdo “‘como a atuacdo ou a

realizacdo do proprio Si-Mesmo” (1978a, p. 163):

Uso o termo ‘individuagdo’ para designar o processo que produz um
‘individuo’ psicoldgico, isto é, uma unidade separada, indivisivel, um todo,
entendido como o processo de desenvolvimento que nasce do conflito entre
consciéncia e inconsciente (JUNG, 2000, p. 269).

Para Jung, toda pessoa possui em si essa tendéncia para a realizacao plena
de suas potencialidades. E essa realizacdo, por estar designada a refletir a
expressdo mais completa da pessoa humana, € compreendida por individuacao.
Como se percebe, € um processo que ocorre por meio das vivéncias que
“transcendem as experiéncias comuns do individuo” (SANTOS, 2008, p. 114) ao
longo de toda a sua vida. Esse processo € necessario para que a pessoa saiba fazer
a distincdo entre aquilo que ela é na realidade, podendo diferenciar-se dos varios
papéis que devera assumir na vida social. Para Hark, a “individuagdo € um processo
psiquico de amadurecimento e transformacdo ao qual se da grande atencdo na
psicologia analitica” (2000, p.73). Nesse processo, faz parte de cada caminho o
“confronto com a sombra, bem como a relacdo com as imagens animicas — anima e
animus e, finalmente, o encontro com o Self como centro da pessoa como um todo”
(2000, p. 74).

Santos, comentando Jung, afirma que a individuagcao “esta infinitamente
ligada ao inconsciente pessoal e ao inconsciente coletivo” (2008, p. 114). Durante
esse processo, a pessoa passa por diversas transformacgdes e sai em busca do Si-
Mesmo, a fim de alcanca-lo. Ainda, segundo Jung, “o Si-Mesmo € o centro e a
circunferéncia completa que compreende ao mesmo tempo O consciente e 0
inconsciente: é o centro desta totalidade, como o eu é o centro da consciéncia”

(20024, p. 358). Portanto, individuacao para Jung é€:

Um processo ou percurso de desenvolvimento produzido pelo complexo de
duas realidades fundamentais: o0 modo pelo qual se obtém a harmonizagéo
de dados inconscientes e conscientes ndo pode ser indicado sob forma de
uma receita. Trata-se de um processo de vida irracional, que se expressa em
determinados simbolos [...] pois € nestes que se da a unido de contelddos
conscientes e inconscientes. Da unido, emergem novas situacdes ou estados
de consciéncia (2000, par. 523-524).
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Nesse sentido, a individuagcdo € um “processo que gera um individuo
psicolégico, ou seja, uma totalidade indivisivel, um todo” (JUNG, 2000, par. 490).
Para Hopke, esse processo é o resultado dessa unido de opostos € a habilidade de
a pessoa formar para si uma personalidade individual unificada, coerente. “A
individuagéo, o processo de tornar-se um individuo autbnomo, pode ser entendida a
partir de sua etimologia, ou seja, como um processo de tornar-se indivisivel ou de
tornar-se um consigo mesmo” (2011, p. 76). Individuacdo significa atingir a
intencionalidade ou o objetivo que deve ser alcancado, por toda pessoa, no decorrer
da sua vida e consiste na realizacdo da totalidade individual. A finalidade dessa
realizacdo é a integracdo de todos os aspectos da personalidade originaria.

Segundo Grinberg, € a esse processo que Jung denominou de individuacao,
uma vez que leva a pessoa a “tornar-se um individuo, aquele que nao se divide”
(2003, p.176). Sendo a individuagao o “realizar-se do Si-Mesmo” (JUNG, 2001, par.
266), € parte de seu conceito tornar-se aquilo que se € em potencial e implica na

diferenciacao entre individuacéo e individualismo:

Individualismo significa acentuar e dar énfase deliberada a supostas
peculiaridades, em oposicdo a consideracdes e obrigacBes coletivas. A
individuacdo, no entanto, significa precisamente a realizacdo melhor e mais

completa das qualidades coletivas do ser humano (JUNG, 2001, par. 267).
Cabe a individuacao significar um processo de desenvolvimento psicoldgico
gue auxilie na realizacdo das qualidades individuais que sdo dadas. De qualquer
modo, € um processo pelo qual a pessoa humana se torna o ser Unico que de fato é.
N&o é meta do processo de individuacao tornar uma pessoa egoista, assim como o
termo é entendido, mas auxiliar na realizacdo da peculiaridade do seu ser e isso em

nada condiz com o egoismo ou o individualismo:

Uma vez que o individuo ndo é um ser Unico, mas pressupde também um
relacionamento coletivo para sua existéncia, também o processo de
individuag&o nao leva ao isolamento, mas a um relacionamento coletivo mais

intenso e mais abrangente (JUNG, 2008, par. 825).
A individuacdo tem como meta alcancar a singularidade individual, que
consiste em uma diferenciacdo gradual das funcdes ou faculdades que na sua
potencialidade s&o universais. Para Jung, a individuacdo possui essa meta e ela

consiste em “despojar-se do Si-Mesmo dos involucros falsos da persona, assim
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como do poder sugestivo das imagens primordiais” (2001, par. 269). Quando
desprezada, a individualidade gera a asfixia do ser individual e com isso o elemento
de diferenciagcdo acaba sendo suprimido na comunidade. Portanto, “individuar-se
significa estar consciente de si mesmo” (SANTOS, 2008, p. 119). Sendo assim, é
possivel a pessoa estar no coletivo social e mesmo assim pensar, sentir, perceber e
intuir de forma propria, individual.

Ressalta-se ainda que a "individuacao se faz entre os homens” (GRINBERG,
2003, p. 176). A pessoa ndo se constréi separadamente e a plenitude da sua
existéncia pressupde a relacdo com as outras pessoas. Por essa razdo, “a
individuagdo deve levar a relagdes coletivas mais intensas e ndo ao isolamento”
(GRINBERG, 2003, p. 177). A prépria cultura, para renovar-se, depende sempre de
individuos dotados de potencialidade para colocarem-se a frente do coletivo, uma
vez que &, primeiramente nele, que algo novo (ideia, intencdes artisticas, intuicbes
coletivas) pode ser gestado. Grinberg aponta para o fato de que somente “depois de
germinar e desenvolver-se no individuo, pode o novo passar ao coletivo para nele
configurar uma nova forma de comportamento” (2003, p. 177).

Para Jung, “o conceito de individuagao desempenha papel ndo pequeno”
(2008, 2 ed, par. 825) em sua psicologia. Sendo a individuacdo esse processo de
formacédo e particularizacdo do ser individual e € também em especial o diferencial

gue permite o desenvolvimento do individuo psicologico distinguindo-o do conjunto,
isto é, da psicologia coletiva. “E uma necessidade natural; e uma coibicdo dela por

meio de regulamentos, preponderante ou até exclusivamente de ordem coletiva,

traria prejuizos para a atividade vital do individuo” (JUNG, 2008, par. 825). Além
disso, Jung ressalta que a individuacédo nao pode, em hipétese alguma, “ser o tnico

objetivo da educacao psicologica. Antes de torna-la como objetivo, € preciso que
tenha sido alcancada a finalidade educativa de adaptacdo ao minimo necessario de
normas coletivas” (2008, par. 827). Jung compara esse processo ao de uma planta
gue, para poder atingir o maximo desenvolvimento especifico de sua natureza, deve,
antes de tudo, crescer primeiramente no lugar onde foi plantada.

Jung evidencia ainda que “a individuagcado esta sempre em maior ou menor
oposicdo a norma coletiva, pois é separacdo e diferenciacdo do geral e formacao
peculiar” (2008, par. 828). Ela ja se encontra a priori na disposi¢do natural da pessoa

e esta ndo esta orientada contra a norma coletiva, sendo de outra forma. O caminho
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individual, segundo Jung, ndo estéd direcionado como oposi¢cdo a norma coletiva,
pois se assim fosse, seria uma norma antagonica. O caminho individual jamais pode
ser considerado como uma norma. Esta, por sua vez, surge da soma dos caminhos
individuais que a cada época optam por orientar-se por ela. Porém, para nada serve
uma norma se ela for absoluta por si s6. O conflito entre a norma e o caminho
individual, se este for elevado acima dela, seria “a intencéo ultima do individualismo
extremo” (JUNG, 2008, par. 828). Seria esta uma intencdo claramente patolégica
gque age de forma contraria a vida e essa realidade ndo tem a ver com a
individuacdo. Mas mesmo tomando seu caminho préprio, o caminho individual
necessita da norma para sua orientacdo diante da sociedade, bem como “para
estabelecer o necessério relacionamento dos individuos na sociedade” (JUNG,
2008, par. 828).

A individuagdo é um processo de analise interior, “conceito central da
psicologia analitica, é entendido genericamente como o devir da personalidade e,
particularmente, do processo de continua transformacdo dessa individualidade”
(LYRA, 2012, p. 121). Comporta no desenvolvimento da personalidade e requer a
“fidelidade a prépria lei” (JUNG, 2006, p. 179), em atitude de confianca perseveranca
e lealdade, com a atitude que uma pessoa religiosa tem para com o seu Deus.
Somente tem éxito no caminho, quem for designado e opta por ele de forma
consciente, de forma que a designacdo age no individuo “como se fosse uma lei de
Deus, da qual ndo é possivel esquivar-se” (JUNG, 2006, p. 180). E um fator
irracional, tracado pelo destino o que se pode aludir também com a voz interna o
chamado religioso. Jung afirma que todas as pessoas tém designacéo. O que ocorre
€ que em grande parte, a voz torna-se imprecisa e inconsciente, confundindo-se
com a voz do grupo e com as suas convencdes, passando em seguida a ser
substituida por elas.

Portanto, somente se torna personalidade quem é capaz de dizer um sim
sempre mais consciente ao poder de sua voz interior, permitindo ser guiado por ela.
Quem, de antemdo, se torna infiel ou sucumbe diante dela, entregando-se ao
desenrolar cego dos acontecimentos, deixa de tornar-se personalidade e perde o
sentido de sua prépria vida. Mas quem de fato decide lancar-se no aprofundamento
da sua designacéo, este sim se torna personalidade e pode ser comparado a um rio
cujo “curso de agua que se movimenta inexoravelmente para a meta final” (JUNG,
2006, p. 192).
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Uma vez desenvolvida e levada a termo a meta da individuagao, traz
melhorias para o resultado de uma harmonizacdo psiquica sempre mais efetiva.
Com isso da possibilidade para a pessoa poder aprimorar sua capacidade de
estabelecer melhorias nas relagdbes com o mundo, com 0 outro e consigo mesma,
bem como na resolucéo de seus conflitos interiores.** Além disso, pode-se afirmar
também que o processo de individuacdo segue um padrdo de regularidade,
podendo-se nele perceber duas fases: uma na primeira metade da vida (da infancia
ao comeco da idade adulta) e a outra na segunda metade da vida (da meia idade até
a velhice). O inicio da primeira metade da-se naturalmente com o nascimento, tendo
0 seu término por volta dos 35 ou 40 anos, ao que se segue a outra metade até o fim
da existéncia.

Diante do exposto neste capitulo, ressalta-se a possibilidade de o ser humano
individuar-se psicologicamente, porém, ndo sem antes entregar-se em um longo
trabalho de analise e de autoanalise. Os escritos de Jung compdem o modelo de
individuacéo que € representado pelo modelo junguiano da psique. Nesse modelo, 0
autor delineia uma forma de representar a totalidade da psique, realidade que nao
se compbe de um sistema fechado, embora possa ser representada de forma
circular, mas que, transcendendo-a, possibilita o seu continuo desenvolvimento.

No proximo capitulo, far-se-a o percurso autobiografico de Edith Stein com a
finalidade de perceber, também nessa autora, 0 modo como seu processo de

individuacéao foi sendo construido e também sua concepc¢ao de ser humano.

* Exemplo disso é quando se consegue a aceitacdo da dimensdo sombria de certos impulsos
agressivos, pois esse fator capacita a pessoa para a melhora de sua capacidade de afeicdo
espontanea e, assim sendo, a pessoa apresenta melhora significativa no trato tolerante com as
demais, caso estas se mostrarem hostis e agressivas.



CAPITULO I
2. EDITH STEIN: ASPECTOS AUTOBIOGRAFICOS

No percurso autobiogréafico de Jung, além de outros fatores ja mencionados,
percebe-se que o contato com o pensamento de Freud foi relevante na construgéo
de seu pensamento. Para Edith Stein, considera-se o encontro com Husserl e, de
maneira particular, o estudo da entropatia. Em ambos, é evidente a preocupacdo em
relacdo a busca interior, considerada como processo de individuacao. Ressalta-se
gue esse processo, para Jung, consiste em trazer para a consciéncia as realidades
inconscientes e, para Edith Stein, passa pela empatia e isso se demonstra em cada
acontecimento e a cada pessoa que ela encontra.

Para melhor compreender como se deu esse percurso em sua vida, passa-se
ao estudo de algumas fases relatadas na autobiografia, consideradas decisivas e

gue a auxiliaram em sua busca pela verdade.

2.1. Motivos do surgimento da autobiografia

Edith Stein, quando escreve sobre si na sua autobiografia, obra por ela
intitulada Da Vida de uma Familia Judia e Outros Escritos Autobiogréficos®,
evidencia também, mesmo que ndo intencionalmente, a imagem de sua
personalidade. Seus escritos tém como motivacao retratar os “dramas e as alegrias
da vida de uma familia judia em toda a sua profundidade e beleza” (STEIN, 1992a,

apud PERETTI, 2009, p. 25), com o objetivo de deixar aos leitores uma ideia sobre a

%5 A obra citada foi redigida, em grande parte, no ano de 1933 em Miinster. Voltando para Breslau se
ocupa por um tempo de seis meses — de abril a setembro - na redacgdo do primeiro capitulo intitulado:
“Memodrias de minha méae”. Ja o segundo capitulo, “O mundo de duas irmas mais jovens”, é redigido
nos seis meses que se seguem. Em maio de 1935, logo apds a profissdo dos primeiros votos
religiosos, seguindo o pedido de seus superiores, Edith interrompe a elaboracéo da obra a fim de dar
continuidade ao seu estudo filoséfico “Ser finito e ser Eterno”. Pouco antes da sua fuga para o
convento de Echt na Olanda, aos 7 de janeiro de 1939, retoma a redacdo dos Ultimos capitulos na
intencdo de conclui-los, o que ndo foi possivel, pois conseguiu escrever apenas algumas paginas.
Os motivos da interrup¢@o ndo sdo claros, mas talvez fossem decorrentes das condi¢cbes de vida
pouco favoraveis, ou até mesmo, pelo fato de ter sido confiado a ela outra tarefa: escrever um ensaio
sobre Sao Jodo da Cruz por ocasidao dos 400 anos de seu nascimento. (STEIN, 2007a, p. 541).
(Traducéo nossa).
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forma com a qual ela “olhava para suas relagdes familiares mais intimas” (PERETTI,
2009, p. 25)%.

Edith Stein d& inicio & narrativa fazendo uma analise sobre a crescente
presséo vivida pelos judeus aleméaes pela emergéncia e recrudescimento do poder
de Hitler, que fez com que os mesmos fossem “arrancados da tranquila obviedade
da existéncia e constrangidos a refletir sobre si mesmos, sobre sua natureza e sobre
o seu destino”.?’ Este fato a fez recordar um dialogo tido anos antes com um
sacerdote religioso, o qual Ihe sugeria escrever aquilo que ela, como pertencente a
uma familia judia, tinha conhecido a respeito da humanidade judaica, de modo que
as pessoas nao pertencentes ao povo da Antiga Alianca pudessem também
conhecé-la. Porém, lembra que as diversas ocupac¢fes a impediram, na época, de
acolher seriamente essa proposta. “Veio-me em mente, quando, no més de marcgo
passado, com a revolucdo nacional, teve inicio na Alemanha a luta contra o
judaismo”.?®

Esse dialogo foi decisivo para que a autora pudesse escrever sobre as suas
préprias vivéncias. Ndo objetivada a fazer uma apologia do judaismo, mas sim uma
retrospectiva das realidades vividas para poder mostrar a todos o que havia
experimentado “como humanidade Judia”.?® Em um primeiro momento, pensou em
escrever somente a memaoria de sua mae, que na época ja estava com 84 anos. No
entanto, devido a necessidade de fazer conhecer a vida da familia judia, como um

todo, decidiu por ampliar sua narracéao:

Da vida de uma familia judia € uma narracdo em grande parte autobiogréfica,
que permite aproximar-nos da personalidade de Edith Stein em uma
pluralidade de perspectivas, as quais, no que concerne o aspecto intelectual e

% Ppara a elaboracdo deste capitulo tomamos como base alguns aspectos da tese de doutorado de

Clélia Peretti onde delineia tracos autobiograficos de Edith Stein, por serem considerados

fundamentais para este estudo. Reiteramos também que serdo utilizadas duas edicbes da

autobiografia da autora em estudo. A edicdo de 1992 e a de 2007. Quanto as traducdes retiradas da

Autobiografia de Edith Stein publicada no ano de 1992, utilizaremos, em parte, as apresentadas na

referida tese: PERETTI, Clélia. Edith Stein, e as questdes de género. Perspectiva Teoldgica e

Fenomenoldgica. S&o Leopoldo. EST/PPG: 2009, 302 f.

27 “strappati alla tranquila ovvieta dell’esistenza e costretti a riflettere su se stessi, sulla loro natura e

sul loro destino”. (ALES BELLO, apud Stein, 2007a, p. 23). (Traducéo nossa).

%8 "Mi & tornata in mente quando, il marzo scorso, con la rivouluzione nazionale, inicid in Germania la
lotta contro I'ebraismo”. (ALES BELLO, apud Stein, 20074, p. 23). (Tradug&o nossa).

% “non vuol essere un’apologia dell’ebraismo [...] io vorrei simplecimente fare un resoconto di cio che
ho sperimentato come umanita ebrea”. (ALES BELLO, apud Stein, 2007a, p. 25). (Traducao nossa).
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espiritual, serdo depois separadas e documentadas, em varias ramificagées,
nas obras seguintes.*

O objetivo de tal escrito, portanto, era mostrar a forma como se desenvolvia a
normalidade da vida de uma familia judia. De certo modo, trata-se de uma critica a
partir da base, do modo de agir da ideologia governante da Alemanha. Nao era sua
intencdo exaltar os eventos e as pessoas de sua familia, mas tal como evidenciado
no prefacio da obra, pensou em favorecer a compreensdo e a tomada de
consciéncia da realidade vivida, ndo s6 pela sua familia, mas por qualquer familia
judia:

Foram os acontecimentos politicos do momento — estamos naquele ano
terrivel para a Alemanha que foi o ano de 1933 — que sugeriram a Stein
algumas ac¢Ges concretas. Também apds a sua conversao ao catolicismo, e
em parte gragas a esta conversdo, Edith Stein conservou uma ligagdo muito
forte com o judaismo. Tratava-se, em particular, da ligagdo com a méae, com a
sua familia, com a comunidade judaica, que constituiam no lugar real e ideal

da sua formacdo humana e, ainda mais amplamente, a ligacdo com o povo
judeu, do qual ela sempre foi orgulhosa de pertencer.**

A finalidade de demonstrar a histéria da sua familia é, portanto, para servir
como um exemplo concreto de uma comunidade judaica que esta ligada por
relacbes espirituais. Enfaticamente contra a posicdo de exaltacdo da raca,
amplamente difundida pelo Nazismo, em suas aulas (1932-1933), “ela sustenta que
a anélise da nocédo de povo conduz a relativizar as ligacdes de sangue e a tornar

proeminente as ligacdes espirituais: 0 povo € uma comunidade espiritual”.*?

2.2. Primeiros anos

% Dalla vita di una famiglia ebrea & uno scrito in gran parte autobogréfico, che permette di avvicinarci
alla personalta di Edith Stein in una pluralita di prospettive, le quali, per quanto riguarda I'aspetto
intelettuale e spirituale, saranno dispiegate e documentate, in una sorta di ramificazione, nelle opere
seguenti”. (ALES BELLO, apud Stein, 2007a, p. 14). (Traducdo nossa).

31 “Eurono le vicende politiche del momento — siamo in quell’ano terribile per la Germania che ¢ il
1933 — che soggerirono alla Stein alcune azioni concrete. Anche dopo la sua conversione al
catolicesimo, e in parte proprio grazie a questa conversione, Edith Stein conservo un legame molto
forte con I'’ebraismo. Si trattava, in particolare, del legame con la madre, con la sua famiglia, con la
comunita ebraica, che avevano il luogo reale e ideale della sua formazione umana e, ancora piu
ampiamente, il legame con il popolo ebreo, al quale ella &€ sempre stata fiera di appartenere”. (ALES
BELLO, apud Stein, 2007a, p. 14-15). (Traducédo nossa).
%2 “E|la sostiene che I'analise della nozione del popolo conduce a relativizare i legami di sangue e a
rendere preminenti i legami spirituali: il popolo € una comunita spirituale”. (ALES BELLO, apud
Stein, 2007a, p. 16). (Traducao nossa).
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Edith Stein foi uma mulher que n&o somente sentiu e experimentou
profundamente os acontecimentos e 0s dramas causados por duas guerras
mundiais e as transformagdes sociais e culturais que foram ocorrendo na vida do
povo em decorréncia destas, mas procurou refletir sobre os eventos e posicionar-se
frente as tentativas de reducdo do ser humano. Segundo Roman Ingarden sua
preocupacao constante era criar um ambiente no qual os homens pudessem se
compreender, ndo s6 no plano teérico, mas que pudessem encontrar apoio para sua
prépria existéncia.®® Por essa razdo é que ndo se pode percorrer e compreender
completamente a sua vida sem antes considerar essa realidade historica por ela
vivida ativamente de forma a despertar a sua “tomada de posigdo sob o ponto de
vista moral e social”.®*

Filha cacula dos onze filhos de Siegrid Stein e Auguste Courant, Edith Stein
nasceu a 12 de outubro de 1891*° na entdo cidade alemd de Breslau, hoje
Wroclaw®®, na Poldnia. Dos onze filhos, quatro deles faleceram ainda quando
crianga, acometidos por uma “epidemia de escarlatina” (STEIN, 2007a, p. 42),
epidemia essa que era comum surgir em Gleiwitz. Segundo Edith Stein, os anos ali
vividos foram de grande luta, ndo somente pelo surgimento das necessidades
materiais, mas também pela dor causada em decorréncia da perda dos filhos.

No ano de 1890, quando a familia Stein estabeleceu-se em Breslau, a cidade
contava com meio milhdo de habitantes. Era uma familia essencialmente de
comerciantes. A origem da familia era polonesa e era marcada pelo espirito da
religiosidade judaica ortodoxa e muito ligada a pratica da religido. As leis
econdmicas da época “tinham aberto aos judeus novas possibilidades, os negécios

com madeira dos Stein comecavam a desabrochar” (FELDMANN, 2001, p.11). No

% “|| problema che la tormentava di pil era chiarire la possibilita di una comprensione fra gli uomini, la

possibilita di creare una comunita umana che non solo teoricamente, ma anche vitalmente,
esistenzialmente le era molto necessaria” (INGARDEN, 1987, p. 33).
4 “presa di posizione dal punto di vista morale e sociale”. (ALES BELLO, 2003a, p. 14). (Traduc&o
nossa).
% Nesta data comemorava-se a Festa da expiacdo, dia de peniténcia para os judeus e por essa
razdo a mae de Edith Stein considerava como sinal de predile¢cdo do Senhor, a data do nascimento
de sua filha.

3% Wroclaw (Breslavia, em alemé&o Breslau, e em latim Vratisladvia) € uma cidade da Polénia em
Silésia. Esta localizada as margens do rio Oder, a uma distancia de 350 quildmetros de Varsovia,
tendo mudado de estado por vérias vezes. Essa regido do ano de 990 ao século XIV pertenceu a
Poldnia, ao Reino da Boémia (hoje Republica Checa), & Austria (de 1526 a 1741), a Prassia (em
1871. Do ano de 1945 em diante, Wroclaw torna-se novamente uma cidade polonesa. (PERETTI,
2009, p. 27, nota 24).
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entanto, seu pai morreu repentinamente, quando ainda possuia apenas dois anos de
idade, acometido por uma insolacdo no momento em que trabalhava. Em relacdo a
esse fato, relata: “meu pai morreu por uma insolagdo, durante uma viagem de
trabalho. Deveria examinar um bosque em um dia quente do més de julho e deveria
percorrer um longo percurso a pé”.*’

ApoOs a morte do pai, foi a mde quem cuidou dos negoécios da familia e
sustentou todos os filhos. A decisao de que deveria fazer por si mesma, rejeitando a
ajuda de quem quer que fosse, indica a determinacdo e a personalidade forte da
mae de Edith. Queria dar continuidade ao comércio e toca-lo em frente, embora
reconhecesse a falta de conhecimento no ramo da marcenaria. Mas como era filha
de comerciante, tinha por natureza um dom particular nesse sentido. Sabia fazer os
céalculos, possuia boa intuicdo e principalmente tinha coragem e capacidade de
decisdo para aproveitar as ocasifes e as solicitacdes proprias do mercado. Era
também prudente e isso fazia com que ela ndo arriscasse em demasia, assim como
possuia o principal dom, que era saber tratar bem as pessoas. Outro elemento

importante na vida da familia € também relatado por ela:

Nunca passamos fome, mas fomos habituados a uma grande simplicidade e
parcimonia e, ainda hoje a conservamos, de certa forma. Nos ambientes que
mais tarde frequentava, sempre era vista de maneira diferente pelo fato de
que ndo me apresentava de maneira adequada a posicdo e, embora isso
fosse penoso para mim [...] nunca consegui corrigir-me verdadeiramente.®

Quando o pai faleceu, a mae, personalidade forte que deixaria uma marca
profunda nos filhos, passou a arcar com todos os cuidados da familia. A relacdo com
0s irmaos e irmads € muito intensa e profunda e com eles Edith comeca a
experimentar os sentimentos mais variados desde aqueles de grande alegria nos
passeios em montanha, concertos e espetaculos teatrais até os sentimentos de
grande dor propria das condi¢cdes da Alemanha em relacdo ao povo hebreu. Embora

judia, a familia Stein ndo se distinguia externamente das outras familias alemas do

37 “Mio padre mori per un colpo di sole durante um viaggio d’affari. Doveva esaminare un bosco in una

calda giornata di luglio e dovette percorrere un lungo tratto a piedi’. (STEIN, 2007a, p. 44).
(Traducéo nossa).

% “Noi non abbiamo mai sofferto la fame ma siamo stati abituati ad una grande semplicitd e
parsimonia e, ancora oggi, la conserviamo in una certa misura. Negli ambienti che piu tarde
frequentavo, mi hanno sempre notata per il fatto che non mi presentavo in maniera adeguata alla
posizione e, malgrado cio fosse penoso per me [...] non mi & mai riuscito corregermi veramente”.
(STEIN, 2007a, p. 45-46). (Traducao nossa).
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seu meio, mas era costume entre eles ajudar aos amigos necessitados. Edith
cresceu muito mimada pelos irméos mais velhos e talvez por isso dissessem ser ela

uma crianca caprichosa, dificil, assim como também muito atraente e inteligente:

Os meus pais moravam em Breslau ja fazia um ano e meio quando nasci em
12 de outubro de 1891. Em julho de 1893, meu pai faleceu [...] Dormia no
quarto com ela e, quando voltava para casa cansada do trabalho, vinha a
mim em primeiro lugar [...] somente a sua presenga tinha o poder de retirar de
mim todas as dores e os sofrimentos.

Edith foi colocada bem cedo no jardim de infancia e a esse respeito diz:
‘porque em casa nao tinha ninguém para me fazer companhia, fui inscrita em um
jardim de infancia”.*® Afirma que chorou todos os dias e em cada um deles se
renovava a batalha pela resisténcia em deixar a casa e se deslocar para o ambiente
do jardim de infancia. Nao era nada cortés com as outras criangas e de dificil

envolvimento nas brincadeiras:

Quando se aproximou dos seis anos, decidi dar um fim aquela odiada vida de
jardim de infancia. Daquele dia em diante quis de modo absoluto ir para a
escola grande e como presente de aniversario queria somente isto; de
qualquer modo, nao teria aceitado outra coisa, sem antes obter isto.**

Por essa razdo, a mae decidiu por tentar inclui-la jA na primeira série do
ensino elementar, apesar da sua pouca idade. Mas mesmo assim em poucos meses
ela se tornou a primeira da classe. Conta que no inicio nao foi facil, mas logo foi
promovida e passou a ocupar um dos primeiros lugares. Seria interessante poder ler
estas vivéncias da infancia e da sua relacdo com a mae estabelecendo uma
comparacao com aquilo que Stein mais tarde — como mestre e educadora — produz
para as conferéncias radiofénicas em 1 e 3 de abril de 1932 a respeito da arte

materna de educar. O texto que escreve nos faz lembrar muito de tudo o que Stein

% “I miei genitori abitavano a Breslavia un anno e mezzo quando nacqui, il 12 ottobre 1891. Nel luglio

del 1893, mio padre mori [...] Dormivo nella stanza con lei, e quando retornava a casa stanca dal

negozio, veniva prima di tutto da me [...] la sua sola presenza aveva il potere di scaciare via da me

tutti i dolori e le sofferenze”. (STEIN, 20074a, p. 81). (Tradugdo nossa).

“0“byiche a casa non avevo piu nessuno a farmi compagnia, fui iscritta ad un asilo infantile”. (STEIN,

2007a, p. 86). (Tradugdo nossa).

*“Quando il mio sesto compleanno si avvicind decisi di mettere fine all’odiata vita all’asilo. Dichiarai
che da quel giorno in poi avrei voluto assolutamente andare alla scuola grande e come regalo di
compleanno volevo soltanto questo; in ogni caso non mi avvrei accettati altri senza prima avere
questo”. (STEIN, 2007a, p. 87). (Tradugao nossa).
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tinha vivido na relagdo com a propria mée, sdo descricbes muito ternas, cheias de

beleza e revelam o profundo conhecimento psicoldgico de Stein:

Quando a mée leva o filho pela primeira vez na escola tem que ter clara a
ideia de que para os dois comeca uma nova etapa na vida. Diante da crianca
se abre um mundo totalmente novo. Entra em um circulo de companheiros da
mesma idade. No lugar da mé&e surge, durante algumas horas do dia, outra
grande pessoa, que a quer formar e guiar e a qual tem de se acomodar. Cada
dia e a cada hora uma grande quantidade de novas impressdes e estimulos
golpeiam a alma pueril e querem ser assimiladas (STEIN, 1998a, p. 110).

Acabado o ensino fundamental, atravessou uma crise pessoal em plena
adolescéncia. Decidiu abandonar os estudos. Transferiu-se para Hamburgo, onde
passou quase um ano na casa de sua irma Else. Passou a viver em meio a um
ambiente leigo e ateu, tomando a decisdo de abandonar, de forma voluntaria, a sua
fé familiar, uma vez que ja ndo encontrava mais sentido nela. Ao mesmo tempo,
dedicava-se de forma cada vez mais profunda a leitura individual. Nessa época,
viveu forte experiéncia de introspeccdo e assumiu o0 prototipo de uma jovem
intelectual. Por insisténcia da mée, voltou a Breslau e concluiu o ensino secundario,
em 1910. Organizou seus estudos em relacdo aos demais programas, por conta
prépria, € em pouco tempo superou 0s exames e voltou a escola Viktoriaschule,
onde anteriormente jA havia estudado. Foi acolhida com gentileza por parte do
diretor Roehl, como ela mesma relata: “me cumprimentou com a mesma gentileza
gue havia demonstrado dez anos atras, quando cheguei pela primeira vez, perguntei
onde era a aula do sétimo ano, e ele mesmo me indicou a estrada”.*? Edith Stein
testemunha que esses foram anos muito felizes para ela. Ndo somente conseguia
cumprir as tarefas diarias dos programas de estudo, mas tinha oportunidade de

dedicar-se a literatura, ao teatro e a musica:

Os anos do ginasio foram um periodo feliz. No sétimo ano o andamento
custou alguns esforcos: os ultimos dois anos foram uma brincadeira. [...] Os
livros de literatura que li naquele periodo constituiram uma aglomerada
bagagem por toda a vida [...] Ao assistir uma peca [teatro] se abria um mundo
desconhecido. Eu era completamente absorvida por aquilo que acontecia no
palco cénico, e esquecia a vida quotidiana [...] Além das grandes tragédias
amava também as obras classicas. A primeira que escutei foi a Flauta
Magica. Compramos a adaptagcdo para o piano forte e logo aprendi de
memoria. Da mesma forma o Fidelio [6pera de Luddwig van Beethoven], que

42\ saluto con la stessa gentilezza che mi aveva dimostrato 10 anni prima, quando ero arrivata per la
prima volta, gli chiesi dove fosse 'aula della settima classe ed egli etesso mi indico la strada” (STEIN,
1992a, p. 145). (Traducao nossa).
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para mim foi sempre a melhor. Escutei também Wagner e durante a
apresentacdo ndo pude me subtrair completamente ao seu encantamento [...]

Por Bach tinha um amor particular.*®
Em Bach, Edith Stein percebia um mundo de pureza rigorosa e sentia-se
atraida profundamente pelo seu estilo musical. Posteriormente, quando conheceu o
coral gregoriano, afirma ter se sentido como se estivesse em casa e sO entdo

compreendeu por que Bach a atraia tanto.

2.3. Na Universidade de Breslau

Em 1911, Edith, com 20 anos, fez 0 exame extraordinario de selecéo. Iniciou
os estudos universitarios de Lingua, Histéria e Psicologia na sua cidade natal.
Entrou para a Universidade de Breslau.* Orientou-se para a escolha de sua
profissdo, optando por Literatura e Filosofia, pois queria algo que fosse util para a
atividade docente:

Ao aproximar-se o exame de maturidade, me veio o tempo todo de pensar
seriamente a escolha da profisséo. [...] Pensei que o ramo de estudos que me
interessava fosse Uutil para a docéncia. E agora quando alguém me
perguntava a respeito dos meus planos de estudo, elencava as matérias para
as quais teria feito o exame de Estado: alemé&o, histéria e latim. A filosofia
permaneceu no meu programa, mas nao falei mais porque ndo sabia que
pudesse ser levada em consideracdo como matéria de exame.*

43 “Gli anni del Gymnasium furono un periodo felice. In settima Obersekunda l'adattamento mi costo
ancora qualche sforzo; Gli ultimi due anni furono un gioco. [...] | libri di letteratura che lessi in quel periodo
costituirono una provvista per tutta la vita. [...] Una gioia ancora maggiore della letteratura la ricavavo dal
teatro. [...] La prospettiva di una serata a teatro era come una stella luminosa che pian piano si avvicinava,
contavo i giorni e le ore che ancora mi separavano da essa. [...]. Poi venivo completamente assorbita da cio
che accadeva sul palco scenico, dimentica della mia vita quotidiana. Non meno delle grandi tragedie amavo
le opere classiche. La prima che ascoltai fu il Flauto Magico. Comprammo la riduzione per piano forte e
presto la sapevamo a memoria. Parimenti il Fidelio, che per me restd sempre il massimo. Ascoltai anche
Wagner e durante la rappresentazione non potei sottrarmi completamente al suo incantesimo. [...] Per Bach
avevo un amore particulare. Quel mondo di purezza e di rigorosa conformita alle norme mi attraeva dal pit
profondo del cuore. In seguito, quando imparai a conoscere il corale gregoriano, mi sentii per la prima volta
come se fossi a casa mia, e di li capii che cosa mi aveva tanto commosso in Bach”. (STEIN, 2007a, p. 193-
194). (Tradugdo nossa).

A Universidade de Breslau foi fundada em 1811, na época em que Franca dominava, por Federico

Guglielmo llI; tratava-se ndo propriamente de uma fundacdo, mas da unido entre a universidade
protestante de Francoforte na regido do Oder, criada na época da Reforma, e o colégio Jesuita de Breslau
do “Leopodiner”, fundado pelo imperador Leopoldo no final do XVII século. (STEIN, 1992a, p. 185-186).
4 «Con I'approssimarsi dell’esame di maturita, venne per tutte il tempo di pensare seriamente alla
scelta della professsione. [...] Pensai che il ramo di studi che mi interessava era utile
nellinsegnamento. E ora quando qualcuno mi faceva domande riguardo ai miei piani d’'studio,
elencavo le materie per le quali avrei fatto gli esami si Stato: tedesco, storia e letino. La filosofia
rimase nel mio programma, ma non ne parlai pit poiche ancora non sapevo che potesse essere presa
in considerazione come matéria di esame”. (STEIN, 2007a, p. 195). (Tradug&o nossa).
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Seus familiares a incentivavam para que escolhesse Medicina ou Direito, pois
consideravam um ramo de maiores oportunidades financeiras, cursos para 0s quais
nao se admitiam mulheres. No entanto, nenhum familiar foi contra a sua escolha. Eis

como ela comenta esse acontecimento:

Ninguém foi contra a minha escolha profissional. Minha mée abencoou com sua
mé&o protetora. Ocasionalmente dizia ter preferido se tivesse escolhido estudar
direito. Mas se podia constatar que as mulheres ndo eram ainda admitidas para o
exame de direito [...]. Por outro lado, a preocupac¢éo de minha mae era apenas
uma sugestao discreta. Entendia me deixar livre: ‘Ninguém, nunca te disse o que
deves fazer, e ndo existe ninguém que possa fazé-lo. Faca aquilo que achar
justo’. Assim pude caminhar por meu caminho sem preocupagcdes.*®

Ingressando na universidade de Breslau, estudou Historia, Filosofia,
Psicologia, Gramatica Alema e também Linguas, uma vez que possuia dom para as
mesmas. Na época, a carreira universitaria constituia uma excegcdo para as
mulheres, e a Filosofia, por ela sempre tdo sonhada, era reservada como de direito
somente aos homens. Frequentava ali ndo somente 0S cursos normais, mas
interessa-se por um seminario de introducédo a Psicologia, com o professor Willian
Stern, que era ordinario de Psicologia Experimental, além de outro seminario de
Filosofia da Natureza, com o professor Richard Honisgswald:

Os dois me admitiram j& no primeiro semestre em seus seminarios. O curso
de Psicologia foi o primeiro que frequentei. Deveria ser um sinal premonitorio,

porque nos quatro semestres durante os quais estudei em Breslau, me
ocupei, sobretudo com Psicologia.*’

Segundo Stein, as aulas de Richard Hoénisgswald serviam como um 6timo
“adestramento do pensamento ldgico e isto bastava para me deixar feliz. Por outro
lado, as suas aulas de Historia da Filosofia que participei em seguida, eram

8

excelentes para o claro e agudo exame dos sistemas filoséficos” *, observacdes

gue obviamente demonstram o gosto pela clareza, pensamento légico e sistematico.

“®Nessuno avversdp la mia scelta profissionale: mia madre vi pose la sua mano protettiva.
Occasionalmente diceva che le sarebbe piaciuto che studiassi legge. Si poteva pero replicare che le donne
non erano ancora ammesse agli esami in legge. [...] Del resto, quello di mia madre era solo un discreto
suggerimento. Intendeva lasciarmi mano libera: ‘Nessuno ti ha mai ordinato di fare qualcosa, e non c’e
nessuno che possa farlo. Fa’' quello che ritieni giusto’. Cosi potevo andare per la mia strada senza
preoccupazioni”. (STEIN, 2007a, p. 196). (Traducéo nossa).

“Entrambe ni amisero gia nel primo semestre ai loro seminari. Il corso di psicologia era il primo che
ho seguito. Dovete essere un segno premonitore, perche nei quattro semestri durante i quali studiai a
Breslau mi occupai sopratutto di psicologia”. (STEIN, 2007a, p. 210). (Tradug&o nossa).

8 Addestramento al pensiero 16gico e questo allora, bastava a rendermi felice. Inoltre, le sue lezione
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Edith era a Unica mulher entre os estudantes. Expressava profunda vontade
em relacdo ao saber, aquele saber que seria capaz de direciona-la na busca da
verdade e esse mesmo saber iria nortear seu percurso universitario, bem como toda
a sua vida. Segundo Peretti, Edith Stein “sentindo-se atraida pelo problema da
pessoa” (2009, p. 37) e movida pelo desejo de compreender cada vez mais a sua
dindmica, dedicou-se a compreensao da Psicologia. Relata na sua autobiografia: “as
aulas de Stern possuiam um carater muito simples e de facil compreensédo, eram

tidas em consideracéo como horas felizes de entretenimento™®

, 0 que veio a frustrar
as expectativas. Tais aulas a decepcionaram porque eram estudos experienciais,
‘baseados em teorias positivistas e mecanicistas” (PERETTI, 2009, p. 37). No
entanto, no verdo de 1912 e no inverno de 1912-1913, insistiu e frequentou outro
seminario com o professor Willian Stern. No mesmo, eram abordadas as questdes
relativas a psicologia do pensamento associado, especialmente aquelas ligadas a
escola de Wurzburg. Esse método era muito discutido por Kuilpe, Buhler e Messer.
Durante o seminario, Edith Stein era responsavel pela redacéo do relatorio. Quanto

a essa experiéncia, faz a seguinte anotacao:

Primeiro me pediu para ser sujeito dos seus experimentos. Tratava-se de
‘experimentos com interrogagbes’ segundo o ‘método de Wiurzburg’, muito
discutido na época por Kilpe, Buhler e Messer, etc. Encontravamo-nos
regularmente para o seminario de psicologia, mas passavamos mais tempo
discutindo sobre o método do que fazendo efetivamente pesquisas. Dia ap6s dia
observava que os resultados efetivos deste trabalho consistiam quase
exclusivamente numa coleta de protocolos de pesquisa e que suas dividas
pessoais sobre a validade do método o paralisavam e enfim ndo teria
possibilitado a continuidade das pesquisas (STEIN, 1992a, apud PERETTI, 2009,
p. 37, nota 53).

Nesse tempo, comecgou a frequentar varios grupos no campo pedagdgico com
caracteristicas reformistas e também no campo dos direitos da mulher e foi
acometida por uma crise intelectual em relacdo a psicologia. Ainda em Breslau,

entrou em contato com a obra de Husserl,>® por intermédio de Georg Moskiewicz.

di storia della filosofia, che ascoltai in seguito, erano eccellenti per il chiaro ed acuto esame dei
sistemi filosofici”. (STEIN, 2007a, p. 210-211). (Traduc¢&o nossa).

9 “|e lezioni di Stern avevano um caratter molto semplice e facilimente comprensibile: le consideravo

come liete ore di intratenimento e ne ero um poco delusa”. (STEIN, 2007a, p. 210).(Tradug&o nossa).

*0 Edmund Husserl nasceu no dia 08 de abril de 1859 em Prossnitz, na Moravia, no antigo Império
Austriaco (hoje Prostejov, na Republica Checa) e, morreu em Friburgo, em 27 de abril de 1938. Foi
aluno de Franz Brentano e Carl Stumpf. Seus pensamentos influenciaram, além de Edith Stein,
alguns outros alemaes, dentre eles: Eugen Fink e Martin Heidegger, e os franceses Jean-Paul Sartre,
Maurice Merleau-Ponty, Michel Henry e Jacques Derrida. E considerado o fundador da
fenomenologia. Inicialmente direcionado para as areas da matemética, fisica e astronomia. Era judeu,
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Enquanto fazia o relatério do seminario de psicologia, tomada de interesse pela

mesma, optou por mudar de universidade:

Nas partes que devia examinar para este fim, encontrava sempre citacdes
das InvestigacBes Logicas de Edmund Husserl. O doutor Moskiewicz me
encontrou no seminario de psicologia, enquanto estava me ocupando disso.
‘Deixa de lado todas essas coisas’, disse, e ‘leia de preferéncia este daqui; os
outros copiaram tudo dele’. Deu-me um livro volumoso: era o segundo volume
das Investigagfes Logicas de Husserl (STEIN, 1992a, apud PERETTI, 2009,
p. 37).

Apo6s a gama de informacdes recebidas a respeito das aulas dos filésofos de
Gotinga, nos semestres sucessivos, sem medo algum, Edith Stein comunicou a

familia a decisdo de se mudar para aquela universidade:

No dia seguinte, comuniquei estupefata, a decisdo a minha familia de
transferir-me para Gotinga no semestre de verdo. Mas porque eles ndo
conheciam os precedentes, pegaram a noticia como um relampago no céu
sereno. Minha mae disse: ‘Se isso for necessario para teus estudos, ndo te
faco obstaculo certamente’. Mas ficou muito triste [...] (STEIN, 1992a, apud
PERETTI, 2009, p. 39).

Mas apesar da tristeza, a mae, como conhecia os objetivos da filha,
compreendeu que sua alma ansiava por horizontes bem mais amplos daqueles
ofertados na universidade de Breslau, pois ela mesma ja havia manifestado aos
familiares sua insatisfacdo: “durante o quarto semestre tive a impressdo de que
Breslau ndo haveria nada mais a oferecer-me e senti que tinha necessidade de
novos estimulos”.>

Nas férias de Natal, em 1912, leu e estudou o segundo volume das
InvestigacBes Logicas de Edmund Husserl, servindo-lhe como provocacao e fonte

de novas ideias. Percebeu por meio dessa obra a descricdo de um método para a

mas em 1887 converteu-se a Igreja Luterana. Foi professor, livre docente, em Halle, de 1887 a 1901;
em Gotinga de 1901 a 1918 e em Friburgo, de 1918 a 1928, momento em que se aposentou. Seu
pensamento tem raizes na tradicdo grega e escolastica, com fundamentacdo no pensamento de
Bolzano, Descartes, Leibniz, no empirismo inglés e no kantismo. Sua obra Investiga¢des I6gicas é
datada no ano de 1901. Em 1913, escreve as ldéias para uma Fenomenologia Pura e para uma
Filosofia Fenomenolégica. Publica suas obras no Anuério de Filosofia e de Pesquisa
Fenomenoldgica. Possui ainda outras obras ligadas ao tema central de seus interesses: A filosofia
como ciéncia rigorosa (1911), Aulas sobre a fenomenologia da consciéncia interna do tempo (1928),
Légica transcendental (1929), Meditacdes Cartesianas (1931), e as conferéncias sobre A Crise da
Humanidade Européia e a Filosofia e a Fenomenologia Transcendental (1936). Permaneceu em
intensa atividade até a morte, mantendo aquecida e na apaixonada e incansavel busca pelo seu
pensamento, considerou que além da filosofia para a busca da verdade, € necessario apoiar-se
também na teologia (PERETTI, 2009, p. 38, nota 55).

®1 “Duyrante il quarto semestre ebbi I'impressione che Breslavia non avessi piu nulla ad offrirme e
sentii che avevo bisogno di stimoli nuovi”. (STEIN, 1992a, p. 198). (Tradug&o nossa).
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investigacéo da verdade. Teve a intuicdo de que por meio da fenomenologia poderia
descobrir respostas para suas indagacdes sobre a pessoa humana, a alma e o eu,
nao encontradas por ela na Psicologia. Tinha consciéncia das dificuldades em
relacdo a dor da separacdo, assim como também dos problemas financeiros que
iriam recair sobre a familia e, de modo particular, sobre sua mae. Mas ao mesmo
tempo estava segura de que deveria levar adiante e com liberdade cada uma de
suas escolhas. Assim relata:

Estudei por quatro semestres na universidade de Breslau. Participei da vida
daquela alma mater como nenhum outro estudante e parecia que fosse muito
ligada e que nunca me separaria dela. Todavia, também esta vez — como
frequentemente aconteceria no decorrer da minha vida — tive condi¢des de
dissolver a ligacdo mais saudavel, com um s6 movimento leve e voar para
longe como um passaro fugitivo da gaiola.52

Esse foi para a estudante um tempo no qual as atividades universitarias
envolveram-na por completo, a ponto de ir separando-a, de forma gradativa, senéao
do afeto, mas dos rumos familiares. Algumas vezes acompanhava ainda sua mae a
Sinagoga, embora se distanciasse também da participacéo na vida religiosa judaica.
Afirmou-se, nesse periodo, sua vocacgao para a vida académica. Conscientizou-se,
no entanto, que seu interesse com relacdo ao estudo consistia na busca pelo
conhecimento, voltado para a procura de uma realidade e de uma verdade nao
imediatas, sempre pressentidas por ela.

Ales Bello nos faz notar que a filosofia elaborada por mulheres, a partir da
primeira metade do século XX, solicitou da parte dos pesquisadores “enfrentar
globalmente o estudo da sua personalidade para fazer emergir o seu pensamento”
(1997, p. 5). Desse modo, a filosofia ao feminino elaborada, por exemplo, por Edith
Stein, Maria Zambrano, Simone Weil, Hannah Arendt tem como exigéncia perceber
a intrinseca ligacdo entre o percurso existencial do crescimento humano com o
percurso filosofico e intelectual. E evidente, portanto, que a exposicdo das

impressoes vividas por Stein em cada etapa de sua vida permite compreender como

°2 “Ho studiato per quatto semestri all’'universita di Breslavia. Alla vita di quella alma mater, ho preso

parte come pochi altri studenti e poteva sembrare que fossi talmente legata ad essa che non me
sarei separata di mia volonta. Tuttavia, anche questa volta — come frequentemente sarebbe accaduto
nel corso della mia vita — fu in grado di sciogliere il legame piu saldo con un solo, lieve movimento e
volare via come un uccello fuggito dalla gabbia” . (STEIN, 1992a, p. 197). (Tradu¢&o nossa).
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é “diferente o caminho que vai da superficie a profundidade para quem é

concentrado e para quem se deixa levar facilmente” (STEIN, 2003, p. 202).

2.4. Na Universidade de Gotinga

Gotinga era uma cidade de destaque, local onde Edmund Husserl era
professor de uma nova disciplina denominada Fenomenologia. Para |4 eram atraidos
muitos jovens estudantes e essa atracdo também foi sentida por Edith Stein. Assim
sendo, no dia 17 de abril de 1913, transferiu-se para Gotinga®, aos 21 anos, dando
inicio a uma nova fase em sua vida. O fato de voltar a Gotinga convergia com a
decisdo mais importante de sua vida, ou seja, 0 encontro com a fenomenologia.
Edith Stein encantou-se pela cidade e também pela universidade e percebeu ser ali
o lar que tanto procurava. Muitos de seus professores também eram judeus, embora
alguns como Husserl fossem convertidos ao Protestantismo.

Em Gotinga, estabeleceu intensa relacdo com os outros frequentadores da
Sociedade Filosofica. Em alguns casos, a amizade se conservou por toda a vida,
sendo mantida e reforcada pela comunhdo intelectual. Aspirava a ser professora de
Filosofia, fato que ja havia acontecido em parte, na educacao. Ja em 1913, apareceu
o primeiro livro, As Ideias de Husserl e, Edith Stein iniciou a frequéncia em seus
cursos, em que tinha como tematica de estudo para aquele semestre o livro de Max
Scheler intitulado O Formalismo na Etica e a Etica Material dos Valores.

Estando em Gotinga, “hospeda-se na casa de seu primo Richard Courant e
de sua esposa Nelli Neumann. Com ela parte também sua amiga Rose Guttmann”
(PERETTI, 2009, p. 39). Ainda segundo Peretti, foi ela quem introduziu Edith Stein
no grupo pedagogico composto, em grande parte, por alunos e alunas do Seminario
do professor Willian Stern. Por ele nutria grande admiracdo. Continuou seus estudos
na Universidade de Gotinga, mudanca feita devido ao fato de ter sido atraida pela
escola fenomenoldgica de Husserl. Na ocasido, encontrou-se com Max Scheler e
sua postura fez com que o mundo da fé se abrisse diante dela, mesmo que ainda

nao tivesse sido conduzida a essa mesma fé.

°% Géttingen, que traduzida para o Portugués se torna Gotinga, é uma cidade da Alemanha, que esta
situada o estado de Baixa Saxdnia (Niedersachsen), capital do distrito de Gdéttingen. Comp&e-se de
um importante centro universitario, sendo uma das cidades mais célebres da Alemanha. Diz-se que
guarenta e dois Prémios Nobel foram professores ou estudaram em Gotinga.
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Juntamente com Edmund Husserl, faziam parte do grupo da sociedade
filosofica Hedwig Conrad-Martius, Grete Ortmann, Erika Gothe, Rose Guttmann,
Betty Heymann, Dietricht Von Hildebrand, Max Scheler, Adolf Reinach, Hans
Theodor Conrad, Mortiz Geiger, Alexandre Koyré, Roman Ingarden e Johannes
Hering. “O encontro com os filésofos Edmund Husserl, Max Scheler, Adolf Reinach,
Hedwig Conrad-Martius Ihe fez conhecer o mundo cristdo” (PERETTI, 2009, p. 40).
Edmund Husserl, que era judeu de origem, tinha se convertido ao Protestantismo
Luterano,>, Adolf Reinach e Hedwig Conrad-Martius converteram-se & confissdo
evangélica e Max Scheler passou para o Catolicismo.

Edith Stein diz que, naquele tempo, a influéncia sofrida no encontro com as
pessoas desse grupo ultrapassou o ambito da filosofia. Quanto ao filbsofo Max
Scheler, anota que naquele periodo era impregnado de ideias catdlicas e as sabia
divulgar através da sua brilhante inteligéncia e habilidade linguistica. Ressalta ainda
gue ndo somente para ela, mas para muitos outros, foi de suma importancia a

influéncia de Max Scheler.

Foi assim que, pela primeira vez, entrei em contato com um mundo que até
agora era desconhecido para mim. Este fato ainda ndo me conduziu a fé.
Todavia, abriu um campo de fenbmenos diante dos quais ndo podia mais me
manter cega. Nao por nada me era recomendado considerar cada coisa com
olhos livres de julgamentos, de retirar qualquer tipo de venda. Os limites dos
julgamentos racionalistas, nos quais cresci sem saber, cairam e o mundo da
fé apareceu improvisamente diante de mim. Pessoas com as quais tinha
relacbes quotidianas e que olhava com admiracdo viviam naquele mundo.
Deveria, porém, valer a pena pelo menos fazer seriamente uma reflexao.
Contentei-me em acolher em mim sem colocar resisténcia aos estimulos que
vinham até mim, proporcionados pelo ambiente gue freqlientava e — quase
sem me dar conta — fui transformada aos poucos.®

*Gli Husserl erano ambedue [Husserl e Malwine] ebrei di nascita, ma si erano convertiti molto

precocemente alla religione protestante. | figli vennero educati secondo questa religione. Si
raccontava non posso garantire que sia la verita - che a sei anni Gerhart andasse a scuola insieme
com Franzn Hilbert, I"'unico figlio del grande matematico. Chiese al suo piccolo collega che cosa fosse
(cioé di quale confessione). Franz non lo sapeva. ‘Se non lo sai, sei sicuramente ebreo’. La
conclusione era sbagliata, ma caractteristica. In seguito, Gerhart era solito parlare in modo molto
aperto delle sue origine ebraiche”. (STEIN, 1992a, apud PERETT]I, 2009, p. 40, nota 62).

% “Fy cosi que venni per la prima volta in contatto con un mondo che fino ad allora mi era stato
completamente sconosciuto. Cid non mi condusse ancora alla fede, tuttavia mi dischiuse un campo di
“fenomeni” dinanzi ai quali non potevo piu esser cieca. Non per niente ci veniva continuamente
raccomandato di considerare ogni cosa con occhio libero da pregiudizi, di gettare via qualsiasi tipo di
‘paraocchi’. | limiti dei pregiudizi razionalistici, nei quali ero cresciuta senza saperlo, caddero, e il
mondo della fede comparve improvvisamente dananzi a me. Persone con le quali avevo rapporti
quotidiani e alle quali guardavo con ammirazione, vivevano in quel mondo. Doveva percio valere la
pena almento di riflettervi seriamente. Per il momento non mi occupai metodicamente di questioni
religiose; ero troppo occupata in molte altre cose. Mi accontentai di accogliere in me senza opporre
resistenza gli stimoli che mi venivano dall’ambiente che frequentavo e - quasi senza accorgerme-ne
fui pian piano trasformata”. (STEIN, 2007a, p. 306). (Tradugdo nossa).
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Paulatinamente, percebeu que as pessoas muito proximas a ela estavam
naquele mundo e, por essa razdo, achava que valia a pena refletir a respeito,
embora ainda né&o tivesse se ocupado sistematicamente das questdes religiosas,
porque seus interesses estavam voltados para outros campos do saber. Estando,
portanto, dentro de um ambiente que lhe oferecia estimulos continuamente, Edith
Stein, aos poucos, foi se preparando para acolher, de forma gradativa, a fé crista.
Esse passo seria dado como consequéncia de um caminho de busca pela verdade,
e a recepgédo do batismo em 1922 iria constituir a abertura de um novo horizonte que
antes de lhe dar uma resposta iria permitir aprofundar ainda mais suas perguntas.
“Tinha 21 anos em 1913 e estava plena de expectativas por tudo que deveria
acontecer”.*

Relata que foi em Gotinga que viu pessoalmente, pela primeira vez, Edmund
Husserl. Aparentemente, seu aspecto parecia nao impressionar. Era apenas um tipo
de professor classico que se distinguia dentre os demais. Tinha na época 54 anos e

era de estatura média:

Apébs a discussdo geral, chamou um por um, 0S nhovos, para perto de si.
Quando falei o0 meu nome, ele disse: o doutor Reinach me falou a seu
respeito. J& leu alguma coisa minha? - As Pesquisas Légicas. — Todas as
Pesquisas Logicas? - Todo o segundo volume. — Todo o segundo volume?
Esta é verdadeiramente uma tarefa herdica, disse sorrindo. Assim fui
admitida.”’

Nesse interim, dedicou-se também a preparacdo de sua tese, cuja tematica
versava sobre a empatia. Por empatia, Edith Stein compreendia buscar “uma
resposta ao problema relativo do Eu, centro da pessoa humana, e o problema
relativo ao significado do Ser em geral” (PERETTI, 2009, p.42). De acordo com
Peretti, Edith Stein define a empatia como sendo a experiéncia em relacdo ao
sentimento de outrem, da qual ela também participa por meio da comunhéo efetiva.

Sua estadia em Gotinga foi um tempo de muito estudo e reflexdo. “E quando

ia dormir, preparava uma folha e caneta sobre a cobmoda, de modo que pudesse

% “Avevo 21 anni <1913> (sic) ed ero piena di aspettative per quello che doveva accadere”. (STEIN,

2007a, p. 277). (Traducdo nossa).
*" “Dopo la discussione generale chiamo, ad un ad uno, i nuovi presso di sé. Quando dissi il mio
nome, disse: il dottor Reinach mi ha parlato di Lei. H& gia letto qualcose di mio? - Le Ricerche
Logiche. — Tutte le Ricerche Logiche? - Tutto il secondo volume — Tutto il secondo volume? Questa e
davero un’impresa eroica, disse sorridendo. Cosi venni ammessa”. (STEIN, 2007a, p. 291). (Tradugéo
nossa).
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escrever as ideias assim que me viessem durante a noite”.>® Por outro lado, percebia
algo que jamais havia experimentado nos trabalhos anteriores. Afirma existir
momentos em que os livros ndo serviam para nada até que as questées nao fossem
clarificadas pelo trabalho pessoal. Tal luta pela clareza acarretava nela grandes
tormentos a ponto de lhe roubar a paz e causar a perda do sono:

Aprofundei sempre mais em um auténtico desespero. Foi a primeira vez na
minha vida que me encontrei diante de algo que ndo podia obter com a minha
vontade.*

No entanto, alegra-se em poder relatar que de uma dificuldade permaneceu
imune. Quando escrevia, ndo necessitava procurar pelas palavras:

As ideias se traduziam como de mim mesma em palavras, de modo simples e
seguro, permanecendo, pois, sobre o papel de forma tdo determinada e
precisa que o leitor mais ndo encontrava sinal alguma do sofrimento daquele
parto da mente.*

Nessa época, sua saude comecou a se abalar por motivo dos grandes
esforcos realizados nos estudos, bem como pelo empenho dispensado na busca
espiritual. Encontrou-se com seus proprios limites e comecou a questionar a propria
posicdo ateia por ela assumida. Destacou-se sempre pelo esforco em manter os
valores morais, a disponibilidade e a bondade de espirito. Dedicava horas e horas
aos estudos e, por varias vezes, das seis da manha a meia-noite. Tal dedicacéo
levou-a, em pouco tempo, a ser caracterizada como uma das melhores, sendo a
melhor discipula de Husserl. Mas hem com todo esse empenho deixava de reservar
seus momentos de lazer: passeios e uma vida social eram para ela fonte de grande
alegria.

No ano de 1914, momento em que seus amigos foram convocados para a
primeira Guerra Mundial, Edith Stein interrompeu seus estudos e se dispds ao

servico voluntario, candidatando-se como enfermeira junto a Cruz Vermelha no

%8« quando andavo a letto, mi preparavo Il foglio e la matita sul comodino, in modo che potesse

subito mettere per scritto le idee che mi sarebbero venute durante la notte”. (STEIN, 2007a, p. 327).
gTradugéo nossa).

%“Sprofondavo sempre di pit in un’autentica disperazione. Era la prima volta in vita mia che mi
trovavo di fronte a qualcosa che non potevo ottenere con la mia volonta”. (STEIN, 2007a, p. 327).
(Traducéo nossa).

“Le idee si traducevano come da me etessa in perole, in modo semplice e sicuro, restando, poi,
sulla carta in modo tanto determinado e preciso che il lettore non trovava piu alcuna traccia della
sofferenza di quel parto della mente”. (STEIN, 2007a, p. 333). (Tradugao nossa).
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Hospital Militar de Mahrisch Weisskirchen. Declara que desde o tempo em que
estudou em Breslau, néo ficou alheia aos problemas de seu tempo e esteve sempre
engajada em grupos que lutavam pela melhoria da vida sécio-cultural de seu povo.
Seu sentimento patridtico jamais diminuiu. Mesmo quando os judeus foram
perseguidos pelos nazistas, permaneceu profundamente conectada a Alemanha e
ao seu povo. Em seu Curriculum Vitae, que escreveu ha época de seu
doutoramento, encontra-se a seguinte declaragdo: “Eu sou uma cidada prussiana e
judia”.®*

Constitui-se de fundamental importancia em sua vida, o trabalho junto aos
feridos de guerra a ponto de dedicar um capitulo de sua autobiografia a essa
tematica. Evidencia as dificuldades enfrentadas ja de inicio, como por exemplo, a
contrariedade de sua mae, cujo entendimento era de que, nesses lugares, as
enfermeiras ndo gozavam de boa reputacdo moral. Mesmo assim, deu sua resposta
afirmativa, dizendo que iria de qualquer forma. Sua partida somente aconteceu
depois de um periodo de estagio na clinica de sua irma Erna, que era Ginecologista,
apos ter recebido a vacina contra o tifo e a colera. Partiu, portanto, em abril de 1915,
pela manha. Afirma ndo mais possuir uma vida pessoal, pois suas for¢cas estavam
sendo direcionadas ao “grande acontecimento. Quando a guerra terminar, se estiver
viva ainda, entdo posso pensar novamente nas minhas coisas privadas”.®> MacIntyre
levanta inclusive a hipotese de que esta experiéncia foi determinante para a
elaboragcdo e escolha de seu trabalho de tese: “Aquilo que ela escreve sobre a
empatia, deriva, pelo menos em parte, das experiéncias de conhecimento empatico
daquele periodo, gracas ao qual conseguia fazer-se entender por pacientes 0os mais
diversos” (2010, p.158).

Diante da situacdo em que se encontrava a Alemanha, demonstrou a maior
disponibilidade possivel. “De fato, ndo tinha outro desejo do que ir o mais rapido e
mais longe possivel, preferentemente a uma frente de guerra, em um hospital do
campo”.®®* Em meio a uma série de epidemias, deparando-se com corpos mutilados

e as diversas espécies de miséria humana com todas as dificuldades a serem

®1 “Sono cittadina prussiana ed ebrea”. (STEIN, 2007a, p. 507). (Traduc&o nossa).

62 “grande evento. Quando la guerra sara finita, se sard ancora viva, allora potrd pensare di nuovo
alle mie faccende private”. (STEIN, 2007a, p. 350). (Tradug&o nossa).

8 “Infatti, non avevo altro desiderio che andare il piu presto possibile e il piu lontano possibile,
preferibilmente al fronte, in un ospedale da campo”. (STEIN, 2007a, p. 351). (Tradu¢&o nossa).
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enfrentadas, Demonstrava talento ao tratar com a vida humana nos seus aspectos
mais fragilizados. Passava dedicando suas horas ndo somente aos trabalhos, mas
ao cuidado humano, ao consolo e a demonstracdo de gestos de bondade. O tempo
ali percorrido foi para ela de intenso aprendizado, de modo particular o contato e o
cuidado para com os feridos e/ou acometidos por doencas infecciosas, muitos dos

guais morreram em suas maos:

Diante do leito (paciente) o médico e as enfermeiras falavam com ele como
se ndo compreendesse nada. Mas dos seus grandes e brilhantes olhos eu
percebia que ele estava consciente e escutava ansiosamente cada palavra. A
maior parte do tempo permanecia imoével, mas nos acompanhava com seu
olhar (STEIN, 1992a, apud PERETTI, 2009, p. 49).

Apos o incansavel trabalho de trés meses, Edith Stein teria direito a quinze
dias de férias. Mas como os feridos da guerra ndo paravam de chegar, renunciou-as
optando pela permanéncia e auxilio junto a eles. Tratava cada um de seus pacientes
com particular devotamento, além da grande responsabilidade. Em setembro, foi
passar as férias em casa, com a condi¢cdo de poder voltar assim que quisesse. No
entanto, no més seguinte, o hospital foi fechado e ndo mais retornou a esse trabalho
como enfermeira. Como reconhecimento pelo seu trabalho, no final da guerra, a
Cruz Vermelha a presenteou com a medalha da coragem, fato esse que alude a sua
generosidade e ao seu empenho civil. Percebe-se, portanto, no relato dessa
experiéncia, uma Edith que se traduz em viva e devotada compaixdo para com o
sofrimento daqueles soldados e seus familiares.

De volta para Gotinga, retomou com particular dedicacéo a tese de doutorado
sobre a empatia. Sua reflexéo se voltou para a possibilidade de entrar em comunhao
com o0 outro, com seu pensamento, bem como na sua sensibilidade. Trabalhou
incansavelmente a ponto de perder peso e entrar em crise, fase que ela mesma
descreve como sendo de auténtico desespero, mas recebeu suporte de Husserl e
também do casal de amigos Adolf e Anne Reinach.

A constante luta pela clareza provocava em nela grandes tormentos, a ponto

de tirar a sua paz dia e noite:

Caia cada vez mais em um auténtico desespero. Foi a primeira vez que me
encontrei diante de algo que ndo podia obter pela minha vontade. Mesmo
sem saber das méaximas de minha mée: aquilo que alguém deseja, consegue,
e: ‘O bom Deus ajuda quem se esfor¢a’ estavam profundamente enraizadas
em mim. Continuamente eu me exaltava de possuir uma cabeca mais dura do
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gque uma parede espessa e agora me feria no rosto a poonto de sair sangue,
mas a parede inexoravel ndo cedia. Conduzi-me a um ponto em que a minha
vida parecia insuportavel. Muitas vezes dizia a mim mesma que aquilo ndo
tinha sentido. [...] Eu ndo podia atravessar a estrada sem desejar que um
carro me atropelasse. E quando passeava, pensava em me precipitar e
permanecer morta.**

Durante esse periodo de estudos intensos, foi percebendo cada vez mais o
desejo de seguir seus proprios pensamentos. Disso decorre o fato de que as ideias
de Husserl, inicialmente, serviram-lhe de impulso. No entanto, logo percebeu que
qualquer ideia esta conectada diretamente a algo de pessoal, ou seja, a uma
particularidade inalienavel que caracteriza a individualidade de cada pessoa. Diante
do exposto, percebe-se que Edith Stein compreende a individuacdo do ser humano
através desse ambito de reflexdo e que emana dai a possibilidade de a
personalidade desenvolver-se da melhor forma possivel.

Em sua autobiografia, ndo esconde o fato de ter ouvido pela primeira vez o
termo entropatia nas aulas de Husserl, no semestre de verdo, em Gotinga. Mas ao
mesmo tempo amplia seu conceito, colocando-0 nas outras vivéncias da
consciéncia, isto €, a vivéncia que adverte ou percebe na presenca de outrem que
passa a ser reconhecido como um outro eu.

No dia 03 de agosto de 1916, defendeu sua tese conseguindo dessa forma o
doutorado. Na avaliacdo, obteve Summa cum laude e uma apreciacao por parte de
Husserl a respeito do trato fino e sistematico com o qual realizou sua pesquisa sobre
a empatia. Sua pesquisa posterior aponta para aspectos originais em relacdo ao
pensamento de Edmund Husserl, e a tematica por ela abordada acentua a ontologia
do espirito que servira, ndo somente de ponto de partida, mas como base para sua
obra filosofica.

Em 1918, deixou o trabalho como assistente de Husserl, pois pretendia seguir

uma carreira propria. Percorreu por varias universidades, mas encontrou as portas

64 L . . . . . . . .
“Sprofondavo sempre di piti in una autentica disperazione. Era la prima volta in vita mia che mi

trovavo di fronte a qualcosa che non potevo ottenere con la mia volonta. Senza che lo sapessi, le
massime di mia madre: ‘Cid che uno vuole, 16 pud’ e: ‘Il buon Dio aiuta chi si da da fare’ erano
profondamente radicate in me.Spesso mi ero vantata del fatto che la mia testa fosse piu dura dei muri
piu spessi, Ed ora mi ferivo a sangue la fronte, ma l'inesorabile parete non voleva cedere. Ora mi
condusse a un punto che la mia vita mi aparve insopportabile. Spesso dicevo a me stessa che tutto
cio non aveva senso. [...] Non riuscivo piu ad attraversare uma strada senza avere il desiderio che
uma macchina mi investisse. E quando facevo uma gita, speravo di precipitare e restare morta”.
(STEIN, 2007a, p. 327-328). (Tradug¢ao nossa).
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fechadas pelo fato de ser judia e mulher. Voltou entdo para a casa materna, onde
exerceu o servico de docéncia em instituicbes secundarias, a0 mesmo tempo em
gue se dedicava a publicacdo de trabalhos independentes. Além de Husserl, o casal
Reinach, convertidos do judaismo ao protestantismo, exerceram grande influéncia
em sua vida. Quando da morte de Adolf Reinach, ainda na primeira guerra, Edith
Stein ouviu da sua esposa sobre a alegria da cruz e ali obteve a primeira grande
impresséo sobre a existéncia do Cristo.

O seu primeiro contato com os Evangelhos, conforme evidencia Peretti,
aconteceu quando da traducdo da "Diatéssaron (versdo harménica dos Evangelhos
de Taciano) do alemdo para o grego e, mais tarde, com a traducdo da Biblia gética
do Ulfilas, além dos fragmentos conhecidos durante as funcdes religiosas
escolasticas” (2009, p. 45). Estando em Gotinga, ja havia aprendido a demonstrar
um “respeito profundo pelas questbes de fé e pelas pessoas crentes; as vezes
andava também em uma igreja protestante com as amigas”.®

No entanto, era repugnante para ela a mistura que existia entre politica e
religido nas pregacodes e isso ndo poderia naturalmente conduzi-la ao conhecimento
de uma fé pura. Até ali, “ainda ndo tinha encontrado o caminho para Deus”,®
embora sempre tenha demonstrado profundo interesse pela pessoa humana e se

mantido atenta a cada uma de suas necessidades.

2.5. Conversao e entrada no Carmelo

O advento da primeira guerra marcaria ainda mais profundamente a vida de
Edith Stein, com a consequente morte em combate do seu amigo e professor
Reinach, no ano de 1917. Sua relacdo entre o casal Reinach sempre foi muito
cordial e estreitamente amistosa. Anna Reinach, sua esposa, era doutora em Fisica
e os dois tinham se convertido ao cristianismo recentemente. A morte de Adolf
Reinach interrompeu uma carreira filoséfica promissora.

Apés esse acontecimento, aceitou o convite de Anna Reinach para auxiliar na
organizacdo dos escritos do marido, cujas intencbes consistiam em fazer uma

publicacdo postuma. A possibilidade de uma convivéncia mais estreita com Anna

8 «[..] a volte andavo addirittura in una chiesa protestante con le mie amiche”. (STEIN, 2007a, p.

373). (Tradugao nossa).
“[...] ma non avevo ancora ritrovato la via verso Dio”. (STEIN, 2007a, p. 373). (Tradug&o nossa).
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deixou Edith Stein perplexa pelo modo como lidava com o sofrimento causado pelo
luto. Posteriormente, narra em sua autobiografia que esse momento foi para ela o
primeiro encontro com a cruz, considerada como forca divina. Via em Anna 0s tragos
marcados pelo sofrimento, mas percebia também que a forca de Cristo perpassava
a sua alma e a curava.

A morte do amigo foi provavelmente um tempo privilegiado para meditar sobre
o tema, afinal, a morte esteve presente em sua vida desde muito cedo. Aos dois
anos de idade perdera o pai, dois tios haviam se suicidado e ocorreu a morte de um
sobrinho. Na época, ndo tivera respaldo no judaismo. Agora, estando diante da
experiéncia de Anne Reinach, tem a impressdo de encontrar um sentido e uma
resposta para a morte. Abriu-se diante dela uma possibilidade para pensar Deus
como objeto de estudo, ideia que retomara posteriormente.

Nesse mesmo ano (1917), deu inicio a sua correspondéncia com Roman
Ingarden,®” cuja partilha “além de retratar a intensa amizade com o amigo, fazem
uma descricdo intelectual dos protagonistas na elaboracdo de suas obras”
(PERETTI, 2009, p. 52), também proporcionou elementos a respeito da troca de
conhecimentos entre os dois. Mas ndo somente isso. As cartas se constituem
também uma fonte em que relatou a “acolhida reciproca das pesquisas filosoéficas,
bem como do progressivo caminho interior de Edith Stein no encontro com a
“Verdade” (1922)” (PERETTI, 2009, p. 52), além de se constituirem um documento
sobre o clima politico e cultural vivido na época.

Outro elemento importante que se encontra na correspondéncia entre Edith
Stein e o0 amigo Roman Ingarden é a partilha de alguns dados sobre sua vida,
inclusive seus sentimentos em relacdo a nova vida que pretendia viver. Em 10 de

outubro de 1918 ela assim escreveu:

Nao sei se pelas minhas afirmacdes anteriores pdde compreender que me
aproximo cada vez mais de um Cristianismo absolutamente positivo. Libertou-
me de uma vida deprimente, me dando for¢a para aceitar o0 novo e com
gratiddo a vida. Portanto, posso falar de um renascimento, no sentido pleno
da palavra. Mas esta nova vida € ligada intimamente aos acontecimentos
vividos neste Ultimo ano que ndo renegarei nunca; estardo sempre Vivos.

" Roman Ingarden, nascido na Cracévia aos 5/02/1893 e falecido neste mesmo locl aos 14/06/1970.
Vai para Gotinga em 1912, conseguindo doutorar-se junto a Husserl em Friburgo, passando a ser
muito amigo de Edith Stein. Os dois mantiveram correspondéncias nos anos de 1917 a 1932
(STEIN, 20074, p. 364, nota 148).
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Apenas nado posso considera-los uma desgracga, ao contrario, sdo aquilo que
tenho de mais precioso.®

Edith Stein argumentou ainda com seu amigo a respeito de sua separacao
com Husserl, pois pretendia seguir intelectualmente seu préprio caminho. Conforme
argumenta Peretti, “do ano de 1918 até o ano de 1921, comeca a ler livros de
espiritualidade crista, dos santos e de grandes autores catélicos” (PERETTI, 2009, p.
56). Essa atitude comprova sua busca interior pela verdade e pela libertagcdo das
incertezas que a acompanhavam. Para isso, afirma Peretti, comprou o Livro dos
Exercicios Espirituais de Inacio de Loyola e mergulhou em suas paginas, de inicio
por interesse psicoldgico, o que a levou no decorrer da leitura a fazer pessoalmente
a experiéncia dos exercicios propostos pelo santo.

Nesse tempo, fez visitas frequentes a sua amiga e também a filésofa Hedwig
Conrad Martius, anteriormente convertida ao protestantismo e que habitava em
Bergzarben. Essa foi uma etapa de sua existéncia marcada pela contribuicdo a
amiga na tradugédo de um texto do filosofo francés Alexandre Koyré, que tratava de
Descartes e da Escolastica. Concomitantemente a isso, teria lido novamente a
autobiografia de Santa Teresa de Avila, o Livro da Vida. Lendo-a incansavelmente
na mesma noite, chegou a conclusdo de que estava diante da verdade por ela
sempre tdo procurada. Persistente no estudo e impulsionada, como ja dito, ao ler a
autobiografia da Santa Teresa de Avila, teve a possibilidade do encontro com Jesus
Cristo. Com isso, resplandecia diante dela o grande mistério da cruz e, cheia de
alegria, tomou a decisao de aderir ao Evangelho.

E fato notavel de que a convivéncia com pessoas convertidas ao Cristianismo,
bem como a leitura de Santa Teresa de Avila tenham suscitado em Edith Stein o
desejo de aderir a fé cristd. No entanto, percebe-se que sua adesdo foi
acompanhada por um longo periodo de estudos e de reflexdo. Em carta a Roman
Ingardem na data de 15 de outubro de 1921, percebe-se que a ideia ja se fazia

presente nela bem antes destes acontecimentos:

% “Non so se dalle mie affermazioni precedenti ha potuto capire che mi sto avvicinando sempre piu ad

um Cristianesimo assolutamente positivo. Mi ha liberata da una vita deprimente, dandomi la forza di
accettare di nuovo e con roconoscenza la vita. Pertanto posso parlare di una rinascita, nel senso
pieno della parola. Ma questa nuova vita e legata intimamente agli avvenimenti vissuti in
quest’ultimo anno che non renegherd mai. Saranno sempre una presenza molto viva. Solo che non
posso considerali come una disgrazia, al contrario sono cid che di piu prezioso mi appartiene”.
(STEIN, 2001b, p. 132). (Traducao nossa).
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Falado seriamente: o Senhor ndo errou quando se referiu a minha
inexperiéncia nas coisas do mundo, mas creio também que tenha um sentido
diferente do meu. Estou para entrar na Igreja Catolica. Nunca lhe escrevi o
que me levou a tal escolha. Ndo se pode falar nem escrever sobre isso. De
qualquer maneira, nos ultimos anos vivi muito mais do que me dediquei a
filosofia. Meus trabalhos sdo apenas e sempre o resultado do que penso na
vida, porque sou assim, devo refletir. Este € um péssimo momento para mim.
Para minha mée a conversao € a pior coisa que eu poderia fazer e para mim
é terrivel ver o tormento dela, sem que eu nada possa fazer para alivia-la.
Existe aqui uma absoluta falta de compreensz?lo.69

No dia primeiro de janeiro de 1922, foi batizada e entrou para a Igreja
Catdlica, o que causou um grande choque para a familia, especialmente para a mae.
A partir do batismo na Igreja Catdlica, sua vida teve uma radical mudanca. Os anos
gue se seguiram foram empenhados no aprofundamento da doutrina cristd, no
ensinamento, no apostolado e na publicacdo de estudos cientificos. Mas néo foi s6
iISSO. nesse tempo, passou por uma intensa e profunda transformacéo, uma vez que
sua vida interior foi constantemente nutrida pela palavra de Deus e pela oragéo.
Essa decisdo |he custou o afastamento dos familiares, sobretudo da mée e do
ambiente da sua propria casa. P6de contar apenas com a aproximacao da irma mais
velha, Rosa.

Encantada com a leitura da vida de Santa Teresa e influenciada por ela,
pensou logo em entrar para o Carmelo, mas foi aconselhada pelo seu diretor
espiritual, o jesuita Joseph Schwind, a dedicar-se ao estudo e ao ensino. Um ano
mais tarde, seu diretor espiritual |he conseguiu um lugar no Colégio das
Dominicanas de Spira. Ai acabou por encontrar uma comunidade que lhe
proporcionou a possibilidade de viver em um ambiente essencialmente cristdo e, ao
mesmo tempo, permanecia protegida do mundo exterior, mantendo a rotina do
convento e comendo na cozinha do convento. Permaneceu por oito anos no Colégio,

entre a Pascoa de 1923 a Pascoa de 1931. Participava da vida pobre e recolhida

% “parlando seriamente: lei non ha tutti i torti quando si riferisce alla mia inesperienza nelle cose del

mondo, ma credo anche che vada inteso in un modo totalmente diverso del Suo. Sto per entrare
nella chiesa cattolica. Non lo ho mai scritto che cosa mi abbia portato a tale schelta. Non lo si pud
né dire né scrivere. Ad ogni modo negli ultimi anni ho vissuto di piu dedicandome di meno alla
filosofia.l miei lavori sono sempre e soltanto il risultato di cid che mi da da pensare nella vita, perché
sono fata cosi, debbo riflettere. — Questo € un momento péssimo per me. Per mia madre la
conversione € la cosa peggiore che potessi farle e per me é terribile vedere come si tormenta senza
che io possa alleviarla. Qui c’@ un’assoluta mancanza di comprenzione”. (STEIN, 2001b, p. 188).
(Traducéo nossa).
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daquele lugar pelo qual pode adentrar sempre mais na atmosfera da oracéo e do
siléncio.

Essa foi uma época em que ela passou a colaborar na formacdo humana das
alunas. E considerado um periodo feliz e fecundo em sua vida. Habitava em um
quarto simples, mas sempre rodeada de muitos livros. Por ali também passavam
suas alunas (discipulas) que, sentadas a seus pés, tinham a oportunidade de beber
do poco inesgotavel de suas palavras. Passava os dias festivos dedicando-se a
distribuicdo de sopa para os pobres e, por ocasido no Natal, ocupava-se com a
distribuicdo de pacotes que preparava em segredo. Ja o pensamento de dedicar-se
totalmente a Deus aumentava cada dia mais. Queria se tornar religiosa, mas
obedecia ao seu confessor, uma vez que esse ainda lhe apontava o caminho do
mundo. Enquanto isso intensificou sua dedicacdo a Filosofia de forma sempre mais
profunda.

No ano de 1932, foi convidada a trabalhar na academia de pedagogia de
Munster. Nessa época, foi convidada a residir em um quarto do Convento das irmas
Beneditinas de Santa Lioba e ocupava seu tempo na preparacao das aulas e das
conferéncias. Dedica-se as pesquisas filoséficas que iriam preparar a obra Ser finito
e Ser eterno’®, cuja conclusdo somente se daria com sua entrada no Carmelo. Foi
nesse periodo também que ela preparou um projeto cuja finalidade era a reforma
para o ensino secundario. Com isso, afirma Peretti, passou a exercer “grande
influéncia sobre as alunas e as irmas do Colégio Marianum onde residia” (2009, p.
53). Ainda conforme a mesma autora, no dia 25 de fevereiro de 1933, deu sua Ultima
aula, uma vez que as disposicdes do nazismo fizeram com que ela se retirasse da
escola. O fato de ela ser judia impedia o exercicio de qualquer atividade publica.

Tais circunstancias tornam-se uma séria provocacdo. Foi levada a pensar
sempre mais profundamente a respeito do desejo interno que sempre a
acompanhava de seguir os passos de Santa Teresa D’Avila, sendo Carmelita. Nesse
periodo, recebeu também um convite para trabalhar na América do Sul, ao qual
apresentou sua recusa. No entanto, ndo podendo mais dar aulas e nem ter presenca

atuante na Igreja no estado laical, optou entéo por entrar no Carmelo de Colonia.

70 STEIN, Edith. Essere finito e Essere Eterno. Per una elevazione dell’essere. Roma: Citta Nova,
1988a.
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O dia 12 de outubro de 1933, justamente quando os judeus celebravam o
encerramento da festa dos Taberndculos e a propria Edith comemorava seu
natalicio, foi o Ultimo que passou na sua propria casa. Despediu-se dolorosamente
de sua mée e dos irméos e foi acompanhada a estacao de trem pelas suas duas
irmds Elsa e Rosa. Faz o seguinte comentario a respeito desta partida:

Finalmente o trem se colocou em movimento. Ambas continuaram agitando
suas maos enquanto podiam me ver. Depois desapareceram. Pude me
acomodar em meu lugar no trem. Tornava-se realidade aquilo que fazia
pouco tempo apenas me atrevia a sonhar. Nenhuma explosdo de alegria no
exterior. Era terrivel o que ficava para tras.Mas eu estava profundamente
tranquila, no porto da vontade divina (STEIN, 1998a, p. 212).

O fato de ser judia e cristd impulsionou-a a “representar seu povo diante de
Deus” (PERETTI, 2009, p. 59). Por essa razédo, evidenciadas as perseguicbes de
Adolf Hitler aos judeus em 1933, escreveu uma carta ao Papa Pio Xl com a
finalidade de alerta-lo sobre os perigos que tal politica oferecia ao povo judeu,
pedindo a condenacdo da mesma por parte deste. Edith percebeu logo os fatos e
sobre eles afirmou: “Vi claramente que Deus estava novamente gravando a mao
sobre o seu povo e que o destino deste povo era também meu”.”

No dia 14 de outubro de 1933, com 42 anos, alegremente, viu realizar o
desejo de se consagrar a Deus. Foi 0 momento em que ingressou ha Congregacao
das Carmelitas Descalcas de Col6nia. Em homenagem a Santa Teresa, no intuito de
exprimir o ardente amor a Jesus crucificado, recebeu o nome religioso de Teresa
Benedita da Cruz. Ali estando, Edith Stein consagrou-se através da profissao regular
dos votos de pobreza, obediéncia e castidade, dando inicio a sua particular
caminhada com Deus na vida religiosa.

Em contrapartida, o regime nazista tornou-se cada vez mais hostil para com
0s judeus e emitiu em 1935 novas leis racistas. A mae de Edith, que considerara a
sua conversao uma traicdo ao povo judeu, morreu em 1936. No Carmelo, Edith Stein
recebeu autorizacdo para seguir 0s seus estudos, bem como a oportunidade de ler
Santa Teresa e Sao Jodo da Cruz. Em 1936 viu nascer aquela que é considerada a
sua maior obra filosoéfica: Ser finito e Ser Eterno. No entanto, quando na Alemanha,

0 nazismo intensificou a exacerbada perseguicdo contra os judeus. Os superiores de

™ “/idi chiaro che Dio stava nuovamente gravando la mano sul suo popolo e che il destino di questo

popolo era anche il mio” (STEIN, 2007a, p. 485). (Traducéo nossa).
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Edith, com a finalidade de protegé-la, por precaucao, enviaram-na para o Carmelo

de Echt, na Holanda, no ano de 1938.

Conforme registros, no dia 31 de dezembro de 1938, Edith Stein foi
transferida do seu mosteiro de Col6nia ao mosteiro de Echt na Olanda, onde
se pensava que pudesse se refugiar das violéncias nazistas.’?

Com o advento da segunda Guerra Mundial, no ano de 1940, também a
Holanda foi ocupada. Edith Stein, com certa tranquilidade, inspirada na obra de Sao
Jodo da Cruz, deu inicio ao seu Gltimo escrito, A ciéncia da Cruz,” trabalho esse
gue nao lhe foi possivel completar. A violenta ocupa¢do nazista da Holanda néo
perdoou e agigantou-se no exterminio também dos judeus daquela nacdo. Devido
ao fato de os Bispos holandeses terem protestado energicamente com uma Carta
pastoral, as autoridades nazistas, por vinganca, acabaram incluindo no programa de
exterminio também os judeus que professavam a fé catolica.

Com isso, aos dois de Agosto de 1942, as tropas invadiram o convento de
Echt e Edith Stein foi brutalmente capturada e transportada para o campo de
concentragcdo, primeiramente de Westerbork e depois para Auschwitz, juntamente
com a irma Rosa. Todas as pessoas com ascendéncia judaica foram capturadas
pelo regime nazista. Com essas pessoas, partiram Edith Stein e Rosa rumo a um
destino irreversivel e de total despojamento de qualquer evidéncia de dignidade
humana: os campos de concentracdo ou de exterminios nazistas. Foram
assassinadas juntamente com um grande numero de mulheres judias, sacrificadas
pela morte asfixiante na camara de gas de Auschwitz, possivelmente no dia 09 de
agosto de 1942. No dia 4 de janeiro de 1962, na cidade de Coldnia, deu-se o inicio
do Processo de Beatificacdo. No dia 1° de maio de 1987, o Papa Jodo Paulo II
celebrou a cerimbénia de sua beatificacdo na mesma cidade de Colénia. No dia 11
de outubro de 1998, foi canonizada em Roma, cuja data de 9 de agosto foi instituida
como o dia dedicado ao culto de Santa Edith Stein (Santa Teresa Benedita da Cruz).

Percorrendo a trajetoria de Edith Stein, percebe-se que ele aponta também

para as contradicdes e para as faléncias que caracterizam o século em que viveu.

2 “Come si & noto, il 31 dicembre 1938, Edith Stein si era trasferita, dal suo monastero di Colonia al
monastero di Echt, in Olanda, dove si pensava potesse sfuggire alle violenze naziste”. (ALES
BELLO, apud Stein, 2007a, p. 9). (Traducédo nossa).

& STEIN, Edith. Scientia Crucis. Studio su S. Giovanni della Croce. Beata Edith Stein.Teresa

Benetta della Croce. Carmelitana Scalza (1891-1942). Roma: Edizioni OCD,1996a.
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Embora nao tivesse vindo de uma familia cristd, “nela tudo indica o tormento da

procura e a fadiga da peregrinacéo existencial”.”

2.1. EDITH STEIN E A ANTROPOLOGIA: ETAPAS FUNDAMENTAIS

A reflexdo antropolégica foi o eixo principal em torno do qual se orientaram as
pesquisas e os escritos de Edith Stein. O conhecimento do ser humano, na sua
totalidade e sua relacdo com a natureza, com as outras pessoas e com Deus se
constitui em uma grande tarefa. J4 em sua Tese de Doutorado sobre a Empatia,”
inicia uma abordagem da estrutura da pessoa humana nos seus niveis psiquico,
corpéreo e espiritual e que se encontra latente nos demais estudos. Para ela, a
pessoa humana é um ser constituido essencialmente de corpo, alma e espirito, mas
necessita, todavia, de um continuo empenho no seu processo de individuagéo.

Na obra A Estrutura do Ser Humano, a autora dedica todo o capitulo terceiro
para tratar da estrutura da pessoa humana. Nesse capitulo, evidencia que o ser
humano se forma a partir de dentro, quando afirma que o “exterior € formado pela
interioridade”.”® Peretti, ao tratar desse tema, evidencia a importancia que Edith
Stein atribui a existéncia de um nucleo profundo da personalidade, cuja
singularidade determina o andamento da vida espiritual do ser humano (2009, p.
133-134). Nesse sentido, para uma melhor compreensdo, € necessario que a
investigacao seja feita a partir da relacéo por ele mantida com o ser eterno, de forma
gue a antropologia de Edith Stein mantém-se em conexdo com a antropologia
teologica. Tanto € verdade que esta estrutura corpo, psique e espirito referem-se a
teologia paulina. Percebe-se, entdo, que a reflexdo proposta por Edith Stein vai além
dos limites da Psicologia Profunda, uma vez que aponta para o fato de que o abismo
da condicdo humana e o lado obscuro da alma ja sdo dimensdes notoriamente

conhecidas pela teologia crista.

"JOA0 PAULO II. Carta apostélica em forma de "Motu Proprio” para a proclamacdo de Santa
Brigida da Suécia, Santa Catarina de Sena e Santa Benedita da Cruz co-padroeiras da
Europa.http://www.vatican.va/holy father/john_paul_ii/motu_proprio/documents/hf jp-ii_motu
proprio_01101999 co-patronesses-europe_po.html, acesso em 23/05/2011.

& STEIN, Edith. L’empatia di Edith Stein. A cura di Michele Nicoletti. 2. ed. Milano, Italia: Franco
Angeli, 1992b.

76 4[...] esteriore ¢ formata dall'interno”. (STEIN, 2000, p.76). (Tradug&o nossa).
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Edith Stein conhece as profundezas da alma humana. Compreende que
originalmente o ser humano era bom, capaz de exercer dominio sobre seus instintos
em decorréncia da forga de sua razéo e, livremente, direcionado e orientado para o
bem. No entanto, por distanciar-se de Deus, “a natureza humana decaiu, o instinto
revoltou-se contra o Espirito, o intelecto se ofuscou, a vontade se enfraqueceu. Pelo
primeiro homem, a natureza foi transmitida a todo a género humano”.”’

Para Ales Bello, o interesse de Edith Stein consistiu em apontar para o fato da
existéncia de uma estrutura comum em todos os seres humanos. No entanto, a
diferenca estd na forma com que cada um ativa os referidos contetdos.
"Potencialmente, todos tém a mesma estrutura, seja do ponto de vista psiquico, seja
do ponto de vista espiritual” (2006, p. 50). Faz notar a importancia de distinguir entre
as dimensdes psiquicas e espirituais para a analise do comportamento do ser
humano. Compreende-se, entdo, que o ser humano ndo € comandado unicamente
pela dimenséao psiquica e, por essa razao, ndo somente sera capaz, bem como deve
“ativar também a dimenséo espiritual” (ALES BELLO, 2006, p. 54). Mas mesmo que
nem todos a ativem, todos possuem a mesma condicdo para ativa-la.

Passamos agora a analisar brevemente cada uma das dimensdes da

estrutura da pessoa humana interpretadas por Edith Stein.

2.1.1. Corpo

A dimenséao corpOrea € o primeiro elemento que se percebe de imediato ao se
abordar o ser humano. O encontro com outra pessoa faz imediatamente perceber as
suas caracteristicas fisicas, partindo do exterior, ou seja, do peso, da altura, da cor e
demais elementos. Ao abordar essa tematica, Edith Stein remete-se a concepcao da
existéncia de uma consciéncia pura, perguntando-se como acontece a formacao
desse referido corpo, no interior de sua consciéncia. Essa modalidade de proceder a
leva a concepcado da dupla modalidade, em que se concebe o corpo como korper e
como leib, o que significa que o ser humano, enquanto constituicdo corpoérea, pode

ser considerado “como corpo material e também vivo” " (2000, p. 67).

" “a natura umana & decaduta: l'istinto si & rivoltato contro lo Spirito, I'intelletto si & obnubilado, la

volonta si & indebolita. Dal primo uomo, la natura si € trasmessa a tutto il genere umano” (STEIN,
2003, p. 136). (Tradugédo nossa).
'8 “& anche un corpo materiale ed & anche vivo”. (STEIN, 2000, p. 67). (Traduc&o nossa).
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Enquanto corpo material, o ser humano possui uma natureza material, pela
gual os demais corpos encontram-se ligados, embora n&o totalmente dependentes
desta. Apresenta-se no seu conjunto de varios componentes, “com diferentes
fungdes na estrutura da forma superficial”.”® (STEIN, 2000, p. 73), por meio da qual
se tornam visivelmente delineados anatomicamente.

No entanto, além de ser corpo vivo, o ser humano possui as qualidades
sensiveis apreendidas na forma material e, a0 mesmo tempo, pela percepcao
sensivel capta a realidade em torno a si. Possui ainda a capacidade de se mover,
por meio da qual da respostas motoras aos estimulos percebidos, configurando-se
ndo somente como “ser vivente”, mas também “como ser animado”®® (STEIN, 2000,
p. 68). Entretanto, percebe-se no corpo do ser humano a sua capacidade de
mobilidade, que vem acompanhada e influenciada por impulsos internos. Assim
entendido, “o corpo do homem ndo é simplesmente corpo, massa corporal, & corpo
animado (ndo Koérper, mas Leibe)” (TUROLO, sd, p. 59).

Enquanto Kdrper, ndo se constitui em simples massa corporea, mas em corpo
vivente que |he é proprio (Leibe), onde percebe quando é tocado por algo que Ihe
vem do exterior, percebe ndo somente externamente, mas a partir de dentro.
Entende-se dessa forma que o que é corporal possui sempre uma realidade que nao
se limita somente ao corpoéreo. A realidade da corporeidade aponta para a existéncia
de uma vida interior, cuja funcéo € animar e dirigir o corpo. Essa realidade possui a
capacidade de se utilizar do corpo como objeto de expressdo, de acdo e de
intervencédo na realidade e, assim fazendo, acaba criando, intencionalmente, novos
objetos.

E pelas sensacfes que o corpo adquire consciéncia de ser um corpo Vivo.
Enquanto corpo vivo se torna o lugar onde ocorrem as manifestacdes dos eventos
da alma e dos eventos psiquicos, ou seja, 0 6rgao onde 0s sentimentos e sensacdes
se manifestam concretamente, como por exemplo, a ira e a alegria, dentre outros.
No corpo, realizam-se as conexdes naturais, ocasionadas pelos sentimentos,
desencadeando-se em uma série de expressdes que desembocam fisicamente,
comprovando, dessa forma, a unidade entre o fisico e o psiquico. S&o exemplos:

ruborizar de vergonha, cerrar os punhos em estado de célera, suar frio diante do

79 «

g un ruolo differente nella stuttura della forma superficiale” (STEIN, 2000, p. 73). (Tradu¢&o nossa).

essere vivente, come essere animato” (STEIN, 2000, p. 67). (Tradugao nossa).
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medo, sorrir diante de um acontecimento alegre. No entanto, enquanto expressao
externa ou expressdo animada que se retrata no corpo, é a revelagcdo de uma
vivéncia ndo somente em sua intimidade, mas que € geradora de tamanha energia e
encontra no corpo sua forma mais plena de expresséo.

O ser humano, enquanto corpo vivo € ainda instrumento da vontade, uma vez
gque o sentimento € uma forma de sua expressdo, que se manifesta de forma
externa, na acdo. Exemplo disso é quando uma pessoa decide escalar uma
montanha, na energia inicial ndo estdo incluidos os passos que devem ser dados
para levar a termo tal decisdo. No decorrer de seu andamento, podem lhe ocorrer as
contradi¢cbes dessa mesma vontade, na forma de resisténcia e de cansago, e dessa
forma o corpo pode ser levado a ndo querer mais ouvir a vontade. Nesse sentido €
gue a vontade se constitui em mestra ndo somente da alma, mas também do corpo
Vivo, caracterizada sempre na tensdo causada pelas forgcas contrarias (psiquicas)
gue resistem a elas mesmas. A vontade é ainda o reconhecimento da corporeidade
como oOrgao capaz de operar mediado por ela, ou como orgao capaz de expressao,
0 que remete ao respeito da unidade da pessoa, enquanto corpo vivente:

O corpo vivente é inserido na unidade da minha pessoa; quando me movo,
isto ndo acontece da mesma maneira com a qual me choco e tiro um corpo
estranho exterior, mas o0 movimento do corpo é vivido como diretamente
conectado ao impulso do movimento espiritual; do mesmo modo a expressao
da vida psiquica, aquela que se atua mediante a mimica e aquela que se atua

mediante a linguagem, vém experimentadas no interior como diretamente
conectada com a vivéncia que nessa se exprime.®*

Enquanto ser vivente, o corpo possui ainda um nucleo que o anima e que da
vida a sua corporeidade, configurando-a em direcdo ao processo de seu
desenvolvimento. Impulsionada por esse ndcleo, a meta do desenvolvimento
corpoéreo se direciona ao alcance do ponto maximo de desenvolvimento, ao que se

segue uma deterioracao gradativa com seu consecutivo declinio e fim de jornada.

2.1.2. Alma

8111 corpo vivente & inserito nell’'unita della mia persona; quando “mi” muovo, questo non accade nella
stessa maniera in cui urto e tiro un corpo estraneo dall’esterno, ma il movimento del corpo viene
visto come diretamente connesso all'impulso del movimento spirituale; allo stesso modo
I'espressione della vitta psichica, quella che si attua mediante la mimica e quella cha si attua
mediante il linguaggio, viene sperimentata dall'interno come direttamente connessa con il vissuto
che in essa si esprime” (STEIN, 2000, p. 146). (Tradugéo nossa).
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Ap6s uma acurada andlise da corporeidade, Edith Stein aprofunda o conceito
de alma, identificando-a como um espaco profundo, ou seja, a interioridade que esta
conectada a materialidade que € propria do corpo. A interioridade € relativa a
unidade da constituicdo psiquico-fisica da pessoa, que, segundo Edith Stein,
compOe-se por corpo e alma. Para Edith Stein, o conceito de alma possui dois
sentidos: o primeiro refere-se a alma enquanto psique, quando alude a sua ligacéo a
corporeidade, e o segundo trata da alma como espirito quando aponta para o estado
da mesma. A alma esta vinculada a capacidade de liberdade e possui a forma da
dindmica espiritual. A estrutura da alma pertence a psique humana. Edith Stein
ressalta o fato de que a vida psiquica ndo pode ser vista de forma determinista. “Do
mesmo modo, é insustentavel qualquer determinacdo quantitativa dos estados
psiquicos, porque estamos diante do fluxo de estados qualitativos, que € possivel
reconhecer na sua estrutura essencial” (2000, p. 148).

Segundo Peretti, ndo é tarefa simples compreender a analise de Edith Stein
em relacdo ao termo alma, uma vez que utiliza o termo Seele, em mais de um
significado, “indicando por vezes somente a psique e, em outras vezes, psique e
espirito e, outras ainda, denotam uma dimensao autbnoma do nucleo e do ser da
alma” (2009, p. 134). Na obra Psicologia e Ciéncias do Espirito, Edith Stein aborda
algumas qualidades que caracterizam a alma, bem como o nucleo da pessoa, das
guais depende a maneira de a alma se relacionar com determinadas situacoes,
reagindo a estas em conformidade com os valores. Peretti aponta ainda outro
aspecto relevante que se apreende das reflexfes de Edith Stein, considerado por ela
como sendo a “distingdo entre o crescimento e o amadurecimento da alma, pois
considera que tal distincdo é muito significativa para compreender o despertar a
laténcia (qualidades) da alma e os diversos niveis de profundidade nos quais quer
viver’ (2009, p. 134). Nesse sentido, percebe-se que a alma ndo se encontra
desenvolvida psiquicamente de forma plena desde o seu inicio, uma vez que essa
realidade somente é percebida visivelmente de modo gradativo. Ainda segundo
Peretti, varios sdo os fatores com o0s quais a alma se relaciona e que podem
contribuir para o seu desenvolvimento, tais como: um dom artistico, um afeto, um
modo de relacionar-se, dentre outros.

Para Edith Stein, a psique € compreendida em sua estrutura enquanto unida e
modificada pelo espirito, estando vinculada a corporeidade de modo estritamente

consideravel. Pelas vivéncias psiquicas, como por exemplo, a percep¢cdo de um
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sentimento que sofre, tem influéncia da vida espiritual e por meio dela é possivel
colher o significado dos objetos que sao apreendidos.

Pode-se compreender ainda a psique como a dimensao interior que vem
expressa ao mesmo tempo na corporeidade. Nesse sentido, had uma
interdependéncia de forcas provenientes ao mesmo tempo da corporeidade,
manifestando-se pelos estados vitais atuais e pelo espirito, pela tomada de posicédo
voluntaria conforme os propositos assumidos. “O homem tem alma e esta se
manifesta, ndo s6 nos atos vitais, que exerce a semelhanca dos animais, mas
também neste mundo interior como o centro vivente para onde tudo tende e do qual
tudo parte” (TUROLO, sd, p. 59). Assim sendo, a vida se constitui entre o jogo de
estimulos e respostas, 0 que possibilita a alma exercer a sua funcdo peculiar de
mediadora do espirito.

Pode-se identificar propriamente o psiquico manifestado nos estados do eu,
expresso pelas diferentes vivéncias consideradas fundantes, como por exemplo,
aquelas que servem de base para a dimensao espiritual. Dentre elas, destaca-se um
sentimento especifico, no qual o eu se coloca na posicao de reflexdo a respeito do
seu significado para atraves dele elaborar um juizo e tomar uma posicao a respeito.

Para se descrever, por exemplo, o carater de uma pessoa, ndo basta
somente avaliar a sua capacidade de responder as normas, sejam elas sociais,
morais ou éticas, é preciso considerar as escolhas que faz e a historia de
enfrentamentos vividos. O carater alude a forma com a qual a pessoa se posiciona
diante do mundo por meio dos valores que podem ser estéticos, éticos, religiosos,
dentre outros, dando respostas adequadas a cada um deles. Edith afirma que o
ambito auténtico do carater € aquele da vida afetiva e da vontade. O carater € a
capacidade de sentir e o impulso com o qual este sentir se transforma em vontade e
acao (2001a, p.175). Assim entendido, o carater constitui-se em uma dinamica de
abertura e até mesmo de fechamento diante dos valores e caracteriza 0 modo como
a pessoa executa sua mobilidade em relacéo a eles.

No que se referem as realidades psiquicas, essas podem ser percebidas na
pessoa como 0 carater pessoal e elas determinardo a esfera das respostas que a
pessoa € capaz de emitir diante dos estimulos que lhe sé&o apresentados, de forma
mais ou menos adequada, dado o seu significado. Isso evidencia também que a
pessoa ndo se reduz a um tipo psicolégico, pois muitas dessas caracteristicas

podem ser desenvolvidas mediante treinamentos adequados ou mesmo pelo
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enfrentamento de circunstancias ambientais. No entanto, se houve a possibilidade
de desenvolver essas habilidades pelo treinamento, evidencia-se ai a sua
possibilidade de laténcia. Em Edith Stein, percebe-se a predisposicao originaria, ou
o local da manifestacdo da esséncia da pessoa, que se revela no nucleo central da
personalidade e que estd presente desde a origem e vai se desdobrando no
decorrer do processo de desenvolvimento. Logo, evidencia que esse nucleo ndo se
desenvolve, apenas imprime a sua marca a todo o desenvolvimento da pessoa em
sua psique e corporeidade, dando a ela um horizonte de possibilidades, bem como
de limites diante de seu desenvolvimento pessoal. “Para ser uma pessoa nao €
possivel qualquer processo evolutivo, a sua ‘esséncia’ ou ‘nucleo’ pde um limite a
sua capacidade de mudanc¢a” (STEIN, 2001a, p. 182).

Portanto, quando fala em uma predisposicéo originaria, ndo esta apontando
para o fato de uma pré-destinacdo ou fatalismo. Contrario a isso, ela alude ao fato
de a pessoa ser constituida por uma dimenséao espiritual, na qual o dinamismo da
liberdade e a responsabilidade sao imprescindiveis.

Tratando-se de um processo de autoformacdo, em que as virtudes e vicios
vao se configurando como elemento do carater, aponta para a possibilidade do
desenvolvimento de uma personalidade harménica na medida em que ajuda a
refletir sobre a necessidade de evitar a simples assuncdo de modelos externos que
nao correspondem a natureza e indica-nos o perigo de se assumir posi¢cdes proprias

da instintividade das massas.
« . . . . 113 . .
Finalmente, o fato de possuir uma alma implica em possuir um centro interior

para onde converge sensivelmente tudo o que provém do exterior, de onde brota

tudo o que na atitude do corpo vivente, aparece proveniente do interior”.®?

2.1.3. Espirito

Ao efetuar a analise da alma, evidencia também, na obra a Estrutura da
Pessoa Humana, a dindmica espiritual, cuja esséncia € caracterizada como espirito.
Para Edith, por intermédio do intelecto o ser humano organiza as impressdes e

sensacdes de suas vivéncias, podendo, dessa forma, identifica-las e a elas atribuir

82 “centro interiore in cui converge sensibilmente tutto cid che proviene dall’esterno” (STEIN, 2000, p.

86). (Traducado nossa).
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um sentido e, através dele, emitir um juizo sobre si e também sobre a realidade. A
autora evidencia que tal possibilidade de reflexdo e abstragdo tem implicAncias no
reconhecimento da liberdade e da vontade como elementos essenciais no ser
humano, uma vez que séo poténcias que podem ou nao ser por ele atualizadas.

A dimensdo do espirito tem estreita relacdo com o intelecto e a vontade.
“‘Quando se fala em espirito humano, alude-se com isso a uma poténcia da alma:
podemos empregar 0 termo razdo se pegamos a palavra em um sentido
suficientemente amplo e ndo naquele reduzido na linguagem habitual”.®®* Quando
colocados em confronto espirito e vontade, o primeiro adquire significado mais
amplo, chegando a adquirir o sentido de correlato a mens, correspondendo a parte
superior da alma, ou seja, a o que € proprio da alma humana. E a parte racional que,
estando sujeita as leis da raz&do, abraca ndo somente o intelecto, mas também a
vontade. Nesse sentido, percebe-se a alma como realidade espiritual, opondo-se ao
corpo e se reveste do halito, podendo significar sopro, caracteristicas essas que
comportam em mobilidade, ligeireza e ndo de fixagdo. Tais caracteristicas
possibilitam a alma a sair de si mesma, configurando a criatura espiritual com
possibilidades de mover-se livremente.

Na obra Ser Finito e Ser Eterno, apresenta essa realidade da alma afirmando:

A alma é o espaco no centro daquela totalidade composta pelo corpo, pela
psique e pelo espirito: enquanto anima sensivel, habita o corpo em todos os
seus membros e partes, € fecundada por ele e age dando-lhe forma e
conservando-o; enquanto alma espiritual se eleva para além de si, observa o
mundo colocado fora do proprio Eu — um mundo de coisas, pessoas,
acontecimentos — entra em contato inteligentemente com ele e é por ele
fecundada.®

Decorre-se do exposto que Edith Stein concebe a alma como espaco de
interioridade, vincula-se estreitamente com o corpo, concedendo-lhe e extraindo

forcas dele, tornando-o meio de expressédo, por onde 0s atos espirituais emanam.

# “Quando si parla di spirito umano, si sta alludendo con cid a una potenza dell’anima: possiamo
impiegare il termine ragione se prendiamo la parola in un senso sufficientemente ampio e non in
quello ridotto nel linguaggio abituale” (STEIN, 2000, p. 147-148). (Traducdo nossa).

8 “El alma es el ‘espacio’ en médio del todo formado por el cuerpo, el alma y el espiritu. En quanto
alma sensible, habita en todos 16s miembros y partes del cuerpo, recibe de El y obra sobre El
formandolo y manteniéndolo. En quanto principio espiritual, ella transciende mas all4 se si misma y
mira un mundo mas alla de su préprio yo: un mundo de cosas, de personas, de hechos; se comunica
con el inteligentemente, y del recibe impreciones en cuanto alma en el sentido proprio, habita em si
misma, y en ella el yo personal estd como en su propia casa” (STEIN, 1996b, p. 388). (Traducéo
nossa).
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Com isso ela tem possibilidade de captar a si mesma, as coisas e o mundo, 0
transcendente, bem como a vida da graca. Segundo Stein, € a alma espiritual que
possibilita essa diferenciacdo do ser humano em relacdo as outras formas de ser.
Tal possibilidade decorre da capacidade de a alma operar com uma consciéncia
sensivel, uma vez que é decorrente dela propria o voltar-se para dentro de si em
liberdade.

Aponta ainda o fato de que a dimensdo da psique esta relacionada com a
dindmica instintiva dos estimulos externos, e nesse sentido, o ser humano
compartilha com os animais. Logo, na dimenséao espiritual, por abranger a atividade
intelectual da alma, implica na liberdade e no confronto diante dos estimulos
externos. Em sua dinamicidade intelectual, a alma tem capacidade de penetragcao
em sua profundidade de forma a envolver a totalidade de seu ser e quanto mais o eu
viver profundamente, mais ele exerce a forca de atracao de outros seres.

Partindo desse principio, pode-se compreender que existe, no ser humano,
uma unidade corporal que € animica. Essa unidade pode ser representada pelo
coracao, estando ela a mercé das constantes afetacdes da alma, de forma que se a
pessoa vivencia uma emocéao profunda, ele reage na forma de disparos dos ritmos
cardiacos e palpitacdes. Por outro lado, existe outra forma de compreensdo que
passa pelos sentimentos vitais, ou sentimentos sensiveis, tais como o frescor, 0
cansaco e uma dor corporal, locais onde a penetracdo espiritual no corpo se
expressa com maior evidéncia.

O corpo pode sofrer um processo de espiritualizacdo pessoal uma vez que
passa a servir como meio pelo qual o espirito atua, age e cria. Como exemplo
encontra-se o0 pintor, o ator, o musico. Essas pessoas dependem de certas
habilidades corporais para poderem representar externamente o0s conteudos
espirituais existentes em seu interior. Nesse sentido, entende-se que o corpo torna-
se porta-voz da noticia do espiritual que nele habita. E, portanto, um corpo repleto
de significado, revelando a vida do espirito como uma forma de ser e ndo como algo
ja estabelecido, existente em si e por si. A dindmica espiritual, por ser dom e
conquista, exige uma entrega livre do ser humano ao Mistério. Considera-se que
aqui “a liberdade ndo € entendida como supressdo da dificuldade, mas sim no
sentido de que o aumento do vigor interior torna capaz de caminhar apesar ou
mesmo por causa delas.” (LYRA, apud Mata, 2012, p. 153-154).
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Caminhar em liberdade, portanto, comporta na abertura ao conhecimento,
uma vez que o conhecer remete ao conascer, isto €, nascer para 0 nascimento de
um sentido maior. Consiste em um modo de caminhar, cujo objetivo ndo pode ser
determinado como fim a ser alcangado. E uma forma de caminhar que aponta para a
experiéncia do Originario, ou seja, “para a fonte do nascente do ser que chamamos
de Mistério e é o que constitui a esséncia do homem. Essa esséncia do homem é o
modo de ser chamado Espirito.” (LYRA, apud Mata, 2012, p. 156).

Edith Stein diz que a beleza que se observa em uma paisagem esta de tal
forma configurada de modo que se possa ver, ao encontro com todos os sentidos
gue ali se manifestam e que sao sustentados pela qualidade das coisas que a
integram. A suavidade, a claridade e a paz que sé&o emitidas por uma paisagem Sao
derivadas pela qualidade de seus componentes enquanto formas materiais como luz
e montanhas. No entanto, sdo captadas pela alma humana e assim sendo adquirem
as categorias espirituais. E 0o modo proprio do ser espiritual que perpassa a
materialidade e a ela atribui um sentido. Dai decorre a compreensdao de que o
sentido simbdlico e o sentido pratico guardam uma relacdo de intensa
correspondéncia, uma vez que ambos evidenciam para além de si mesmos.
Apontam para a existéncia de um espirito pessoal que compde o desenho do grande
livro da natureza e que, por ele, fala ao espirito do ser humano. Assim sendo, toda a
obra criada possui um sentido que esta previamente determinado, e cabe ao ser
humano a liberdade de poder desvelar ou ndo o seu sentido, deixando-o fluir suas
forcas sobre si, de modo que elas renovem e incrementem. Por si s6, “um simbolo
nao define nem explica. Ele aponta para fora de si, para um significado intuido,
pressentido, que escapa ainda da compreensdo e nao poderia ser expresso
adequadamente nas palavras da linguagem atual.” (LYRA, apud Mata, 2012, p. 184).

No caminho autobiogréfico, percebe-se, tanto em Jung quanto em Edith Stein,
gue a interioridade humana é ponto relevante. No préximo capitulo, apresentar-se-
do algumas categorias que contribuem para o processo de individuacdo do ser

humano, considerando-se 0s processos vivenciais e o pensamento dos dois autores.



CAPITULO Il

3. A EXPERIENCIA RELIGIOSA: EVIDENCIAS EM CARL GUSTAV JUNG E
EDITH STEIN

Nos capitulos anteriores se pode perceber como Carl Gustav Jung e Edith
Stein foram construindo seu caminho interior. Tem-se como objetivo deste capitulo,
apreender alguns elementos comuns que remetem a experiéncia religiosa, a saber:
a dimensao simbdlica, a cruz e a viagem rumo ao nucleo por meio da imagem do

Castelo Interior.
3.1. Adimenséao simbdlica

A condicdo da vida humana esta permeada pela dimensdo simbdlica.
Historicamente, o simbolo representa a unido ou um elo capaz de unir entre si dois
iguais que anteriormente foram separados. Uma vez que indica a identidade
existente entre ambos, aponta para o que lhes € comum. Segundo Borobio (1990)
em nenhuma outra época se produziu tantos escritos e se afirmou tanto o sentido
da dimensé&o simbdlica para o ser humano a partir das diversas ciéncias humanas
guanto em nosso tempo. Os simbolos, portanto, ndo somente sdo gerados, mas séo
interpretados em diversos ambitos das ciéncias e das culturas. Descobre-se que
cada universo cultural possui seu conjunto de coédigos e significados de vida,
existindo muitas formas para compreendé-los. Se de um lado, por exemplo, a
psicologia considera a funcdo mediadora do simbolo nas fronteiras entre consciente
e inconsciente, vé-se, por outro, que para a teologia o valor do simbolo esta
diretamente ligado a linguagem e ao discurso sobre Deus.

Tamayo enfatiza que a mentalidade moderna, empirica e positivista, tem
criado obstaculos quanto ao desenvolvimento da sensibilidade simbdlica. Esta
redescoberta que vem sendo evidenciada cada vez mais, é gracas a ciéncia
contemporanea (antropologia, psicologia, filosofia, histéria das religides, etc.). Cabe
a teologia fomentar um dialogo criativo e critico no sentido de evidenciar sempre
mais a sua importancia (2009, p. 503). Ainda conforme Tamayo, na psicologia
freudiana observa-se que o inconsciente € “reprimido e simbolizado e os instintos
sdo simbolizados, especialmente nos sonhos” (2009, p. 503). Na perspectiva de
Jung, afirma Tamayo, “o simbdlico remete aos arquétipos inconscientes” (2009, p.

503), e se relaciona com a representacdo enquanto simbolo.
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Na historia da fenomenologia, percebe-se também grande espaco para a
valorizacdo do universo simbolico. Neste sentido se destaca a obra de Mircea
Eliade, cuja valorizagdo abrange varias “linhas simbdlicas que revela o mais
profundo da realidade, passam de um nivel a outro da realidade e conectam a
humanidade ao sagrado” (TAMAYO, 2009, p. 503). Em relagdo ao cristianismo,
Eliade observa que a revelacdo ndo suprime os simbolos imanentes mais antigos
como a agua, a luz e a terra.

O simbolo tem algumas caracteristicas essenciais: ele € desvelacao,
expressa um sentido oculto e pelo seu carater analdgico abre espaco para o
pensamento. Contém uma carga de energia afetiva que direciona ao movimento, a
mobilidade e a abertura do ser humano para ordenar e expressar suas experiéncias
mais profundas. Sua finalidade € transmitir emocdes e nao ideias e por essa razao
guando alguém tenta explica-lo, altera seu sentido. Sua funcdo é somente existir e

atuar.

A partir de uma visdo ontologica, argumenta-se que a realidade é
compreendida simbolicamente. As entidades sdo simbolos do ser, uma vez
que o ser em concreto se expressa ente e este manifesta o simbolo do ser. O
simbolo é a presenca do Ser num ente particular, e cada ser concreto tem
uma abertura simbdlica para o Ser absoluto. O simbdlico faz com que um
fragmento da realidade deixe transparecer a totalidade (TAMAYO, 2009, p.
503).

O simbolo ndo necessita ser explicado, ele possui em si mesmo a forca e o
vigor de falar diretamente a alma, sem interferéncia da razdo. “E uma forga de
sentido que toca todos os aspectos da condicdo humana e da histéria. Em termos
verificaveis, e a partir da fé, o simbolo é a abertura para a transcendéncia’
(TAMAYO, 2009, p. 504). No ambito da teologia o tratado que mais se enriqueceu
com as diversas contribuicdes das ciéncias sobre a dimensao simbdlica e o sentido
dos simbolos foi a teologia dos sacramentos. Conforme faz notar Boff, o simbdlico e
0 sacramental sdo proclamacdo da realidade interior do ser humano que se
entrecruza com 0s momentos chave da vida na sua dimensdo biolégica e
psicologica (1977, p. 10). O te6logo Chauvet (1979), por exemplo, inspirando-se em
Lacan estabelece com rigor as relagfes e diferencas entre simbolo e signo, sendo o
primeiro relacionado a linguagem do reconhecimento e abertura ao mistério e o
segundo a ordem do conhecimento cientifico-discursivo.

Em Jung, a realidade dos simbolos é apresentada como expressdo do

desconhecido e talvez do incognoscivel, que assim sendo, constitui a linguagem do
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inconsciente, isto é, daquilo que Ihe é desconhecido. Na realidade, toda pessoa
necessita de um mundo de signos, assim como também de um mundo de simbolos.
Ambos sdo necessarios, um simbolo representa alguma coisa, enquanto que um
signo identifica ou indica algo.

Assim, 0 signo constitui-se numa unidade de significado que representa uma
entidade conhecida, cuja exemplificacdo pode ser encontrada nas expressdes da
linguagem. Importante notar o esforco dos tedricos (CHAUVET, 1979;
DURANT,1977; RICOEUR, 1977) em demarcar as diferencas e semelhancas entre
signo e simbolo. Destacamos a opinido de Edinger, no ambito da psicologia
analitica, o qual se refere ao simbolo como uma estrutura de sentido com valor

magico de transformacdo das energias do ser humano:

O simbolo é uma imagem ou representacao que indica algo essencialmente
desconhecido, um mistério O signo tem por funcédo veicular um significado
abstrato e objetivo. Ja4 o simbolo veicula um significado vivo, subjetivo, sendo
dotado de um dinamismo subjetivo e, por isso, exerce sobre a pessoa uma
poderosa atracdo e um poderoso fascinio. Pelo fato de ser uma entidade viva
e organica, cuja acao é de liberagdo e de transformacéo da energia psiquica,
se pode dizer que ele € vivo, ao passo que o signo € morto. N&o é possivel
fabricar um simbolo; s6 é possivel descobri-lo. [...] Eles transmitem ao ego,
consciente ou inconscientemente, a energia vital que apoia, orienta e motiva
o individuo (1972, p. 158).

Para Jung, a vida simbdlica se constitui num pré-requisito para a saude
psiquica. Ele mesmo reconhece isso quando afirma que “os catdlicos sdo menos
ameacgados por neuroses do que os membros de outras confissbes religiosas”
(1981, p. 267). E mister enfatizar nesse estudo o fato de que Jung valoriza na Igreja
Catolica o valor dos ritos sacramentais, da confissdo e também da celebracédo da
missa, concebida como rito de transformacao. Para o autor o cerne da missa esta na
celebracdo do mistério vivo que penetra na alma exercendo sua forca
transformadora. “Por mistério vivo ndo pretendo significar algo misterioso: uso
‘mysterium’ aqui no sentido que sempre teve — um ‘mysterium tremendum’. Mas a
missa nao é o unico mistério da Igreja Catdlica” (JUNG, 1981, p. 269).

Para o autor se constituem em instrumentos de cura também a sagrada
comunhdo e a absolvicdo, mesmo em patologias sérias. “Se a experiéncia da
sagrada comunhao for real, se o rito e 0 dogma expressarem plenamente a situacao
do individuo, ele pode ser curado” (1981, p. 272). E o valor simbdlico desses

instrumentos de cura e a energia transformadora contida ali que permitem as
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pessoas experimentarem, em termos de transcendéncia, uma abertura a novos
horizontes de significados por meio da participacdo no rito. Alias, para Jung, a missa
vem classificada como um rito de processo de individuacéo.
Por exemplo, se uma pessoa pode assistir diariamente ao sacrificio do
Senhor e participar da sua substancia, fica repleta de deidade e repete todos
os dias o sacrificio eterno de Cristo. O que estou dizendo sdo apenas
palavras, mas para a pessoa que vive isto realmente significa o mundo
inteiro. Significa mais do que o mundo todo, porque faz sentido para ela. Isto

exprime o desejo da alma: exprime os fatos reais de nossa vida inconsciente
(JUNG, 1981, p. 275).

Jung acredita que, pelo fato de nem sempre terem isto, as pessoas
encontram-se cansadas de buscar e contentam-se em seguir vivendo uma vida
macante e banal. Para ele os simbolos possuem uma for¢ca de transformacéo
interior. Quem os perde ja ndo pode contentar-se com um substituto e acaba por se
encontrar em situagao dificil, diante de um nada que lhe esvazia e atemoriza. Pior
ainda: este vacuo é preenchido com absurdas ideias politico-sociais, pela adeséo as
mais variadas formas de vicios, todos eles caracterizando-se por sua desolacao
espiritual.

Os grandes misticos da Igreja e dentre eles Santa Teresa de Avila e S&o Jodo
da Cruz, autores cujas obras foram de grande importancia para Edith Stein,
utilizaram-se de uma linguagem simbdlica com a finalidade de mostrar o percurso da
alma até Deus. N&o discorreram a respeito da tematica do simbolo, mas se serviram
de comparacfes, metaforas, de sinais e imagens para descrever suas vivéncias
interiores. Edith Stein, por sua vez, procura fazer um comentario aos escritos destes
dois santos e misticos, no qual se pode entrever o quanto ela é tocada e se sente
pessoalmente descrita pela originalidade com a qual os dois santos penetram na
estrutura essencial da interioridade.

Esta realidade é aprofundada por Bonaventure®® em seus estudos sobre o
arquétipo do centro na obra de Teresa de Avila. Sendo um estudioso das obras de
Jung e tomando por base os escritos de Teresa de Avila, descobriu que ha grande
proximidade entre a mistica cristd com a psicologia analitica, desenvolvendo dai sua
tese sobre psicologia e vida mistica (BONAVENTURE, 1996, p. 240). O autor

% Leon Bonaventure é Doutor em psicologia, membro da Sociedade Internacional de psicologia
analitica, formado pela Ecole Pratique de Hautes Etudes de Paris e pelo Instituto de Filosofia e
Psicologia de Louvain.
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compreende que a linguagem simbodlica em Teresa de Avila é uma linguagem
imagética em que cada simbolo é portador de uma pluralidade de sentidos. “Tal
processo parece o mais adequado para exprimir a significacdo oculta dos mistérios
da alma, mesmo quando se trate apenas de uma analogia. Trata-se, de alguma
forma, da propria linguagem da alma” (1996, p. 43 ).

Ao estudar a linguagem simbdlica em Edith Stein, percebe-se que ela capta
dos textos de Santa Teresa detalhes explicitos para o caminho de individuacéo, ou
seja, para o nucleo profundo da interioridade. Para Stein a mistica € um dos modos
gue o ser humano tem para tentar superar o abismo que o separa de Deus. Por sua
vez a cegueira incompreensivel com relacdo a realidade da alma tal como aparece,
segundo Stein, na histéria da psicologia do século XIX, tem suas causas em uma
espécie de angustia inconsciente para encontrar-se com Deus. O proprio Jung
constata a mesma realidade quando afirma: “Aquilo que quase poderiamos chamar
de cegueira sistematica resulta do preconceito que considera a divindade exterior ao
homem” (JUNG, 1978c, par. 100). Desse modo, faz-se necessario encontrar aqueles
mestres “do préprio conhecimento e da descricdo de si mesmos, para os quais as
misteriosas profundidades da alma tornam-se claras” (STEIN, 1998a, p. 445) tal
como os santos Agostinho, Jodo da Cruz e Teresa de Avila que usaram expressoes
simbolicas como da cidade, da noite, do castelo e da cruz para expressar a
realidade espiritual-pessoal. Em seus comentarios sobre o texto do Castelo Interior
de Teresa de Avila, apreende que o simbolo fala e, a0 mesmo tempo, revela a
extraordinaria capacidade da Santa Teresa em expressar em termos inteligiveis as
diferentes vivéncias do ser humano.

O simbolo se constitui em uma mensagem aberta, ampla, como se, por ele e
através dele, se pudesse ver o potencialmente mais evidente, disfarcado no
invisivel, e que para ela, converge para um ponto central, para o centro da alma,
local de onde também e ao mesmo tempo tudo emana. A este ponto o individuo se
sente sempre convocado, ndo somente para as mais altas gracas misticas do
depdsito espiritual de Deus, mas para tomar suas decisdes Ultimas as quais esta

chamado o homem como pessoa livre. “O centro da alma € o lugar onde se faz ouvir
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a voz da consciéncia, das decisdes pessoais livres”,*® condicdo requerida para a

unido amorosa com Deus.

Visto sob esta Oética, torna-se compreensivel o que Santa Teresa diz a
respeito da entrega a vontade de Deus como ponto maximo da unido. A entrega
total é a medida da santidade e a condi¢do para a unido mistica que ndo estd em
poder de ninguém, mas que € presente gratuito e livre vindo de Deus. Sendo a alma
o “oculto secreto e informe, o espirito € a liberdade que flui de dentro, na vida que se
manifesta”.®” E a realidade espiritual da alma como a fonte secreta que, quanto
mais se submerge no espirito e mais firmemente se instala em seu centro, tanto
maior é a liberdade com a qual se eleva sobre si mesma. Com isso, liberta-se das
amarras materiais, até o ponto de romper com 0s lacos que a unem com 0O COrpo
(pela morte), e de certa forma, também pelo éxtase, e até na transformacgao da alma
vivente no espirito de onde procede a vida (STEIN, 1998b, p. 447).

Percebendo a incapacidade de apresentar um modelo abstrato da estrutura
geral desta realidade Gltima do mundo interior, Teresa de Avila e Sdo Jodo da Cruz
tentaram entdo descrevé-lo sob os diferentes pontos de vista e segundo os critérios
de sua propria experiéncia pessoal. Em se tratando da alma, existem nela realidades
tdo delicadas, que o intelecto, por mais que se esforce, ndo tem capacidade de
sugerir sequer uma ideia para exprimi-las adequadamente. Neste sentido qualquer
explicacdo pareceria obscura a quem ainda nao tivesse experimentado cada uma
delas.

No préximo item, abordar-se-a4 o simbolismo da cruz, percebendo-o para 0s

autores em estudo, como destino do processo de individuacgéao.
3.2. A cruz como destino da experiéncia religiosa

Analisar o simbolismo da cruz, como destino da experiéncia religiosa, na
perspectiva de Carl Gustav Jung e de Edith Stein, requer que se faca partindo de um
direcionamento de olhar sobre alguns elementos apenas, haja vista a ampliddo do

conteudo. Ambos em seus relatos autobiograficos e em outras obras abordaram a

% ‘E| centro del alma es el lugar desde donde se hace oir la voz de la conciéncia, y el lugar de las

libres decisiones personales” (STEIN, 1998b, p. 446). (Traducédo nossa).
87« ] oculto e informe, y el espirito es lo libre que fluye de dentro, na vida que se manifiesta” (STEIN,
1998b, p. 447). (Traducao nossa).
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temética da cruz. Jung quando faz suas reflexdes a respeito do sacrificio da Missa e
Edith Stein, quando da sua imerséo nos escritos de S&o Jodo da Cruz, resultando
em sua obra Ciéncia da Cruz. Para compreender a abordagem dos autores, é
necessario colocar-se na 6ética do sofrimento, da morte e da ressurreicdo de Jesus.
Na visdo dos autores este evento coloca o ser humano diante de momentos
decisivos em relacdo a sua fé e a vida de Jesus. Sabe-se que 0 seu itinerario nao foi
delineado exclusivamente pelos seus ensinamentos espirituais, suas ac¢oes, atitudes
e condicao de vida. Sua trajetéria é também marcada por aspectos tragicos e, a
partir deles, foi possivel compreender cada uma das etapas da sua vida, cuja
manifestagdo se encontra na experiéncia da cruz.

Pode-se dizer, portanto, que Jesus € um individuo consciente de que esta nas
maos do Pai, ou entédo, de que seu ego é guiado, dirigido, orientado pelo Si-Mesmo,

como se pode perceber em suas palavras:

Quando tiverdes levantado o filho do homem, entdo conhecereis que eu sou e
que nada faco por mim mesmo mas falo do modo como o pai me ensinou.
Quem me enviou, esta comigo. Ndo me deixou sozinho, pois fagco sempre o
que é do seu agrado (Jo 8, 28-29).

Percebe-se que este estado de dependéncia plena de Deus, ou do Si-Mesmo,
como condutor da sua vida, tem seu inicio jA no momento do batismo. Na narrativa
de Mt 3, 16-17, encontra-se 0 evento no qual o espirito pousa sobre Jesus e ouvia-
se a voz do Pai dizer ser ele o Filho amado no qual estava toda a alegria do Pai. Em
outras palavras, poder-se-ia compreender que no Pai encontra-se a sua fonte
arquetipica que o ama e apoia, ndo o deixando em situacado de abandono diante de
sua missao.

Pensar no simbolismo da cruz é refletir sobre a esséncia da existéncia crista,
pois a crucifixdo é a imagem central do Cristianismo. O Cristianismo se funda
essencialmente na experiéncia da cruz. Por essa razdo, o drama da crucifixdo de
Jesus constitui-se num dos elementos decisivos para o encontro sempre mais intimo
com Deus.

Para o Cristianismo, a experiéncia da cruz € critério essencial e possibilita
abordagens com visdes que partem de angulos diferentes, de forma que a leitura
psicologica da cruz permite compreender, por analogia, o caminho de individuacao.
Cruz, morte e ressurreicdo, além de serem realidades da vida de Jesus, podem

também ser consideradas episodios da vida concreta de cada ser humano. Sua
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interpretacdo psicoldgica permite representar a condi¢do do individuo em processo
de individuacdo. Mas é importante registrar que, na sua esséncia, a cruz € momento
chave do processo evolutivo espiritual do cristianismo. As outras interpretacdes que
se fazem, sdo apenas aproximacdes ou alegorias que permitem elucidar pela
imagem da cruz, uma realidade humana de morte e ressurreicdo, em que 0 ego,
guiado pelo Si-Mesmo, enfrenta também um processo similar.

Jung apresenta esta dinamica na obra Simbolos da transformac&o na missa.
Para o pensador, a compreensdo do processo da cruz perpassa 0s aspectos do
cristianismo no qual o sacrificio é re-vivido, re-memorizado ou re-cordado em cada
celebracdo da Eucaristia (Missa). Na referida obra, faz uma interpretacéo
psicolégica da missa aludindo a esta simbologia do processo de individuacéo,
processo esse que ocorre mediante o sacrificio. Assim fazendo, evidencia o
sofrimento de Jesus que também é vivido por todos. Pelo mistério eucaristico o
individuo é transformado em sua totalidade, que ali € expressa na pessoa do Cristo.

Na simbologia Junguiana ocorre uma re-atualiza¢do do evento central do mito
cristdo, onde o ego (Filho) é sacrificado ao inconsciente (Pai), para transcender e
assim ressuscitar na experiéncia do Self (Espirito). Compreende que quando o rito é
vivido de forma consciente por quem participa, ocorre a re-cordacdo do mito por
meio do rito. O processo psiquico que sustenta a fundamentacdo, ndo somente da
missa, bem como de outros ritos, é o sacrificio do ego ao inconsciente. Este, por
sua vez, se justifica em vista de um maior equilibrio e abrangéncia. Desse modo, a
missa torna-se, para quem dela participa, ocasido de penetrar no processo de morte
e ressurreicdo, que cada vez se faz presente. (JUNG, 1991a, p. 54-65). Assim
entendida a cruz pode ser também a referéncia para o desencadeamento do
processo de individuacao.

Para Edith Stein, “morrer com Cristo na cruz para com ele ressuscitar € uma
verdade que se verifica — para cada fiel e, principalmente para cada sacerdote — na
realidade do santo sacrificio da Missa” (STEIN, 1988b, p. 24). Ales Bello confirma
que para Edith Stein “a cruz é simbolo e emblema, ou seja, simbolo nao arbitrario,
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que remete ao sacrificio de Cristo”™” e esta relacionada ao sacrificio da Missa. Assim

se compreende este aspecto, porque sob a 6ética da fé, no sacrificio da Missa se

8 “a croce & simbolo ed emblema, ovvero, simbolo non arbitrario, che rimanda al sacrificio di Cristo”

(ALES BELLO, 2008, p.113).
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renova e se atualiza o sacrificio da cruz de Jesus. A medida que se compreende que
“Cristo cumpriu a sua missdo mais sublime neste acontecimento, aniquilando-se na
cruz”,® pode-se entender também que a morte na cruz é o caminho que conduz
cada crente a unido com Deus. Da mesma forma que Jesus se entrega nas maos de
Deus, quem dela participa é convidado a fazé-lo. Para Manganaro, na reflexdo
steiniana sobre a Scientia Crucis, 0 acesso da comunh&o mistica na Trindade se d&
“por Cristo se a pessoa € em Cristo e, entdo, se verifica aqui uma passagem do
castelo interior ao castelo exterior: a alma quer levar o amor experimentado as
outras criaturas” (2008, p. 152). Por sua vez, Edith Stein, ao falar do espirito e das
condicGes de vida no Carmelo, alude sobre a necessidade de que cada pessoa ali

devera construir o edificio da santidade e seguir na dire¢do do alto: “...tem que
adentrar na noite escura do proprio nada para ser elevado até a luz do amor e da
misericordia divina” (STEIN, 1998b, p. 281).

Para o mito cristdo, a morte na cruz € um momento culminante. Nele a vida
terrena de Jesus chega a sua consumacado maxima. Jung vé na crucifixdo a morte, a
entrega do ego e o Si-Mesmo, momento no qual os dois encontram-se e formam
uma unidade total, resultando num terceiro elemento ao qual ele denomina de
funcdo transcendente®. Ocorre uma espécie de fusdo. Neste instante, Jesus e a
cruz se tornam uma mandala. Sendo tema recorrente em varias experiéncias tanto
do Ocidente quando em outras culturas ndo ocidentais. A mandala € simbolo da
reconciliacdo entre todos os opostos fundamentais.

Edith Stein enfatiza que no mistério da cruz, a fé cristd apresenta Cristo
pobre, destruido, abandonado na dor e sofrimento. “Na sua pobreza e no abandono,
a fé encontra a propria miséria. Aridez, desgosto e afeicBes formam a cruz espiritual
pura que lhe é oferecida”.®* Para quem aceita a cruz na prépria existéncia, por ela se
tratar de um jugo suave e de um peso leve, serve como cajado que facilita e

impulsiona a caminhada na direcdo do cume.

8 “Cristo ha effettuato la sua opera piti eccelsa nell'avvilimento supremo” (STEIN, 2007b, p. 82).
gTradugéo nossa).

% Por funcéo transcendente Jung compreende como a realidade que resulta da unido existente entre
0s conteldos conscientes e inconscientes (JUNG, 1971, p. 1-23)

% Nella sua poverta e nel suo abbandono, essa ritrova la prépria miséria. Aridita, disgusto e afflizione
formano ora la croce spurituale pura che le viene offerta” (STEIN, 2007b, p. 81). (Tradu¢&do nossa).
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Na cruz, Jesus passa pela experiéncia da rejeicdo, da condenagédo, do
desprezo, da desgraca e do fracasso. Com ela vem a desiluséo e o abandono total
por parte dos seus. No instante da cruz, Jesus é inundado pela soliddo profunda de
estar consigo proprio. Experimenta também o abandono de Deus, a auséncia de
qualquer interferéncia externa, miraculosa. "Meu Deus, meu Deus, por que me
abandonaste?" (Mt 27,46). Aparentemente, tudo o que Jesus conhecia sobre Deus
desaparece e seu projeto por um instante, assume a conotacao de derrota.

Em termos psicoldgicos, o mito da cruz revela que o ego precisa morrer. E é
na experiéncia da cruz que todo lampejo de vida que ainda estd fundado em si
préprio deve perecer porque ao abracar a cruz, Jesus adere ao projeto de entrega
total de si ao Pai. No instante da experiéncia da cruz, desaparecem as projecdes
inconscientes, a falsa ideia de que 0 ego conduz sua vida por sua propria conta. Na
cruz, as aparéncias se desfazem. As leis dos homens ndo sustentam o ego. E o
instante da soliddo perfeita, onde esta na posse plena de Si Mesmo e experimenta
que seu destino € intransferivel. E preciso abracar a cruz por si mesmo, com tudo o
gue ela comporta inclusive a morte. No ato de percorrer o destino até o fim, exerce
sua liberdade até as dultimas consequéncias. Sacrifica-se voluntariamente em
beneficio de toda a humanidade.

Assumindo a cruz e juntamente com ela o pecado da humanidade, Cristo n&do
sofre a derrota, mas a vence pela sua Ressurreicdo. Para Edith Stein trata-se de
uma atitude paradoxal, mas ao mesmo tempo, a morte e a ressurrei¢do, o conduz a
uma unidao beatifica de amor, o que explica o caréater contraditorio.

Referindo-se a Sao Jodo da Cruz, escreve: “depois da noite escura, se
acende a chama viva de amor”.” Neste sentido, ao abracar a cruz na realidade em
gue se vive, a alma sente-se em casa, isto €, possui 0 alimento necesséario que
sustenta todo o seu ser. Pode até tratar-se de um caminho escuro, com sofrimentos
e perdas, mas a alma experimenta ta certeza de que esta sendo conduzida e, desta
forma, permanece segura. Possui a certeza de que Deus, embora escondido, se faz
presente e da toda seguranca, para a alma que habita em seu verdadeiro espaco,

conforme assinala Santa Teresa ao descrever cada uma das moradas.

%2 “dopo la notte oscura, splende la viva fiamma d’amore” (STEIN, 2007b, p. 82). (Traduc&o nossa)


http://www.google.com.br/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&frm=1&source=web&cd=2&cad=rja&ved=0CD4QFjAB&url=http%3A%2F%2Fwww.srcoronado.com%2Fsmf%2Findex.php%3Ftopic%3D19.0&ei=HmQJUb-_F5Sw0QHiioCQAg&usg=AFQjCNFxRjouqSJgoUzNvziwtE6wOoK8CA&sig2=KQhMXwNmosurF-AAWv99wQ
http://www.google.com.br/url?sa=t&rct=j&q=&esrc=s&frm=1&source=web&cd=2&cad=rja&ved=0CD4QFjAB&url=http%3A%2F%2Fwww.srcoronado.com%2Fsmf%2Findex.php%3Ftopic%3D19.0&ei=HmQJUb-_F5Sw0QHiioCQAg&usg=AFQjCNFxRjouqSJgoUzNvziwtE6wOoK8CA&sig2=KQhMXwNmosurF-AAWv99wQ
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Descreve, ainda, Edith Stein: “como Jesus em seu abandono a morte, se
entregou nas maos do invisivel e incompreensivel Deus, assim a alma deve colocar-
se no escuro da fé, unico caminho rumo até Deus” (STEIN, 2007b, p. 84). O
conhecimento de Deus, neste sentido, passa pelo crivo da fé, uma vez que
evidencia que Deus somente se revela a quem ele quer, cabendo a quem é
revelada, a missao da transmissao da sua palavra. De fato, somente quem conhece
a boa nova, tem possibilidade de anuncid-la e quanto mais profundo € o
conhecimento, tanto mais obscuro e misterioso torna-se mais dificil de exprimir por
palavras. “Quanto mais a alma se eleva a Deus, quanto mais se aprofunda em si
mesma, a unido acontece no intimo, no seu fundo extremo”.”* A passagem
obrigatéria para esta unido é a cruz. E seria em vao viver a realidade da cruz por si
so.

Na realidade, a cruz necessita ser compreendida como a expressao de uma
vida vivida na unido com o Cristo crucificado. Pela cruz, ocorre o crescimento
humano progressivo e este provoca a purificacdo da natureza humana, propiciando
espaco para a entrada da vida divina. Dessa forma, a natureza € transformada,
sofrendo o processo de espiritualizacéo. Pode-se dizer que ocorre no individuo, uma
nova encarnacao de Cristo, 0 que equivaleria a sua morte e ressurreicao na cruz.

Na jornada da experiéncia religiosa, para ambos os autores aqui estudados, a
cruz pode ser apresentada como um arquétipo que direciona ao Si-Mesmo. Mesmo
guando se olha pelo lado do sofrimento que ela causa, acaba sendo um mal
necessario. E a meta do processo enquanto representacdo da possibilidade de
unido dos opostos. Assim entendida, passa a ser um simbolo de ordenacéo, isto €,
ordena o caos que se produz no inconsciente e cria um ponto central que se traduz
em centro de conversdo das divergéncias. Para Jung a cruz significa o centro
(1991c, p. 84). Por meio da juncéo das duas hastes (vertical e horizontal), possibilita
a harmonizacédo das contrariedades humanas e restabelece o equilibrio no universo.
Para Jung, a cruz possui a capacidade de reunir o homem consciente e
inconsciente; e € ponto e apoio em meio a todos os seus conflitos. Para Edith Stein
a cruz é fonte de conhecimento, da qual o ser humano apropria-se ndo somente

participando ao sacrificio eucaristico e entrando na grande corrente da vida mas

% “pjy I'anima si innalsa verso Dio, piu si sprofonda in se stessa: I'unione avviene nell'intimo

dell’anima, nel suo fondo estremo” (STEIN, 2007b, p. 85). (Tradug&o nossa).



123

experimentando-a cotidianamente na propria vida. Acredita-se que esse seja 0
ponto maximo de sua compreensdo em relagdo a totalidade da cruz. A sabedoria da
alma consiste em saber ler os fatos da vida a luz do Crucifixo. Para Stein o caminho
de todos nés e de toda a humanidade é acompanhar o Filho do Homem, pois “da
luz que resplandece do presépio se projeta a sombra da Cruz e a luz que se
extingue nas trevas da Sexta-feira santa é iluminada pelo Sol da Ressurreicdo”
(STEIN, 1998b, p. 391).

A cruz é também representada, segundo Jung, como simbolo da totalidade.
Enquanto realidade quaterndria abraca ambas as partes: direita/esquerda,
horizontal/vertical, luz/trevas, Deus/homem, bem/mal, espirito/matéria. Abracando
todas as dimens@es, pode mostrar também o obscuro da imagem de Deus e o lado
sombrio do homem. Como simbolo do Si-Mesmo, exerce a funcéo de protecdo do
ego da inflacdo e da representacéao, levando-o ao reconhecimento de sua fraqueza e
de seu lado sombrio, e consequentemente, livrando-o das garras da projecédo que
leva o0 ego a identificar-se com o Si-Mesmo. No dizer do apdstolo Paulo a cruz tem
a funcéo de preservar o ego: “Vivo, mas nao sou eu; € Cristo que vive em mim” (Gl
2, 30).

Portanto, € um propésito a se alcancar. A cruz correspondendo a realidade da
psigue humana, a dindmica da totalidade constitui-se em meta para toda a vida. Nao
alude a perfeicdo enquanto ideal externo a se alcancar, mas de complementaridade.
Enquanto perfeicdo estaria renegando o obscuro, dando margens ao estereoétipo
apenas exterior. Mas abracando o ideal de totalidade, tem condi¢cGes de integrar,
suportando a contradicdo. Enquanto totalidade alude a um processo dinamico que
nao se fecha em si mesmo, mas que resulta sempre em outra realidade.

Para Edith Stein, a cruz é bem mais do que apenas um simbolo de totalidade.
Avaliando a ideia da completude humana pela 6tica de que ela abarca a salvacéo e
redencdo, vem o fato de a simbologia da cruz ser representada como a “uniao
nupcial da alma com Deus, fim para a qual foi criada. Unido conquistada por meio da
cruz, realizada na cruz e nela selada para sempre” (STEIN, 1988b, p. 9). Trata-se de
uma ciéncia da cruz, isto é, uma verdade que ja foi aceita por uma vida plenamente
marcada pela sua insignia e que se converte em teologia da cruz. E uma verdade
gue é viva, real e eficaz e que, apds ser instalada na alma cria nela profundas

raizes, molda a sua conduta a ponto de transparecer nas suas atitudes.
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E das caracteristicas e energias vitais, latentes nas profundezas da alma, que
nascem a concepc¢ao da vida e a perspectiva em que sdo encarados Deus e
0 universo: podendo dessa maneira ser caracterizadas numa teoria (STEIN,
1988b, p. 12).

Para a autora, quando se cré, tanto a fé quanto as obras de Deus passam a
ser conteudo da vida e as demais coisas perdem importancia ou acabam por
agregar as marcas deste mesmo contetdo. “E a isso que chamamos “objetividade
dos santos” expressdo que designa a receptividade interna e primaria da alma,
renascida pelo Espirito Santo” (STEIN, 1988b, p. 12). Assim sendo, tudo o que se
aproximar desta alma, sera por ela “apropriadamente apreendido com profunda
sensibilidade” (STEIN, 1988b, p. 12). Esta alma esta imbuida de

uma energia livre por um lado, de falsas inibicdes e empecilhos, e dotada, por
outro, de sutileza, vitalidade e impressionabilidade suficientes para |he
permitirem ser facil e prazerosamente plasmada e dirigida por aquilo que
acolher. As energias da alma, ao se aproximarem nessas condi¢cdes das
verdades da fé, e o mistério da cruz, ao tornar-se forma interior, converte-se
em ciéncia da cruz (STEIN, 1988b, p. 13).

by

Esta objetividade a qual Edith Stein se refere, pode ser comparada a
objetividade da crianca, que, recebendo as impressdes de algo, a elas adere com
naturalidade e espontaneidade. Ressalta-se aqui, a condicdo dada por Jesus para
todo aquele que almeja entrar no Reino. “Em verdade vos digo que, se ndo vos
converterdes e ndo vos tornardes como criancas, de modo algum entrareis no reino”
(Mt 18,3).

Outro elemento significativo é a expressdo externa das realidades vividas
internamente. Tais caracteristicas podem ser expressadas pela arte. Do artista,
interiormente configurado com o Cristo, exige-se bem mais do que a mera arte, mas
o simbolo da perfeicdo da realidade interna. O artista € chamado a configurar a
imagem externa, conforme os tracos da imagem interna. Portanto, se ele estiver
deliberadamente configurado com a cruz de Cristo, sua obra de arte ter4 as
caracteristicas deste mistério que é morte, mas que na morte ressuscita para a vida.
E na obra de arte, assim configurada, que desabrocham as caracteristicas do santo,
da crianca e do artista, em uma profunda harmonia, desencadeada pela experiéncia
mistica. Nela a alma é tocada em seu nivel (nacleo) mais profundo, onde nada pode

ofuscar a experiéncia.
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Em se tratando da experiéncia do nucleo, pode-se perceber certa semelhanca
com a experiéncia de Santo Agostinho a respeito da existéncia do mestre interior.
Ales Bello afirma, comentando Edith Stein, que tal mestre equivale ao nucleo e
encontra-se profundamente enraizado na alma humana, constituindo-se no aspecto
identitario que acompanha o individuo para sempre, nao sofrendo trasnsformacoes.
Assim sendo, possui apenas a necessidade de ser explicitado por meio das
poténcias, sejam elas psiquicas, corpéreas ou espirituais (2008, p. 121). Ainda
segundo a mesma autora, “o nucleo, para deixar verdadeiramente a sua marca, que
nao necessita desenvolver-se, tem necessidade para se manifestar, de tudo o que o
ser humano possui”.** A sabedoria mistica € um profundo conhecimento de si, é a
consciéncia da propria interioridade, onde acontece o contato que se configura pela
experiéncia do encontro com a propria verdade.

Portanto, € atraveés da experiéncia mistica que desabrocham os sinais vitais,
gue agem na intimidade da alma, servem de itineraio pedagodgico. Elemento
significativo ainda neste caminho € que, embora se apresentando em seu carater
privado, individual e singular, ndo se fecha em si mesma, mas eleva-se e vai de
encontro com a alteridade. E exigéncia de toda experiéncia mistica auténtica, o
continuo sair de si. Em relacdo a esta exigéncia, percebe-se que toda a obra de
Edith Stein esteve direcionada para a sua comunidade, enquanto judia, no
desenvolvimento de seu trabalho pedagdgico, ho momento em que exerce a
obediéncia e escreve as obras, nos servicos simples no Carmelo, quando escreve
ao Papa preocupada com o seu povo e, finalmente quando da sua entrega total pelo
seu povo, no campo de concentracao.

Elemento evidente também na experiéncia mistica é a dificuldade de se
encontrar palavras para a transmissdao da mesma através da linguagem. No caso
dos santos a utilizacdo da arte em forma de poesias e os demais simbolos se
convertem em meios privilegiados e eficazes de transmissdo. Pela poesia a alma
transmite simbolicamente a realidade vivida. Nela e por ela, vive-se sem viver, a
alma canta sem cantar, morre sem ter morrido, fala mesmo néo estando de posse da

linguagem, diz o indizivel, vé e enxergar o que nado € possivel aos olhos humanos.

%I nucleo, per dare veramente la sua impronta, proprio perché non si sviluppa, ha bisogno, per

manifestarsi, di tutto cid che I'essere umano possiede (2008, p. 121).
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Para expressar esta realidade Edith Stein recorre as poesias de Sao Jodo da
Cruz, evidenciando a existéncia delas para retratar o estado de louvor o qual a alma
se encontra e, por isso, utiliza-se da linguagem poética uma vez que somente essa é
capaz de expressar as profundezas da alma. “Ela lhe rende também louvores pelos
beneficios e gracas que recebe e pelo deleite que encontra ao louva-lo” (1988, p.
175).

Cuan manso e amoroso

encurdas em mi seno

donde secretamente solo moras;

y en tu aspirar saboroso

de bien y gloria lleno

cuan deliberadamente me enamoras

CRUZ, apud STEIN, 1988b, p. 175).

Neste continuo estado de louvor, pode-se aludir ainda que tais almas
perpetuam um olhar que vé além e vivem em estado de continua bem aventuranca,
conseguindo ndo somente ver uma realidade, mas enxergam para além daquilo que

ela transparece.

Bem aventurado o olhar que canta

O abandono eterno nas maos benditas
Embeleza a vida com sua gramatica
Tornando a teoria amorosa pratica

Bem aventurado o ohar que avanca
Percebendo a vida com olhar de Céu
Em bem-aventuranca ha de se exaltar
Pois, ao olhar e ver consegue enxergar

(LAUFER, 2012, p. 155-156)

Em termos psicologicos, o processo de configuracdo com a cruz, conduz o
individuo ao encontro solitario consigo mesmo. A soliddo é a esséncia do carater de
unicidade e individualidade e € essencial para o reconhecimento de si proéprio.
Desse modo, a cruz é experiéncia também de um novo nascimento para o ego,
momento no qual ele sabe-se herdeiro de um novo modo de ser que lhe é doado do
inconsciente, do transpessoal.

A ressurreicdo que brota da experiéncia da cruz gera uma nova
personalidade, mais abrangente, mais expandida e mais consciente de uma nova
dimensdo comum, arquetipica, que diz respeito a toda a humanidade. Mas ha que

se levar em conta, que o mito cristdo se aplica a um nivel bem mais elevado de
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desenvolvimento humano, o que pode ser evidenciado e expressado pelo principio
fundamental de que Jesus é verdadeiramente homem e verdadeiramente Deus,
numa unidade total. Em se tratando de Cristo, o0 sacrificio fez parte do seu processo
de divinizacdo. Para o ego, € parte que compde a sua totalidade.

No préximo item, sera abordado o percurso do caminho para o centro da
alma. A tentativa de aproximacdo com Jung seguira o caminho feito por Santa
Teresa retratado no Castelo Interior e comentado por Edith Stein.

3.3. O percurso para o centro da alma

Percorrendo as Sagradas Escrituras, ja de inicio, no relato biblico da criacédo
(Gn, 1,1-2,4), o ser humano € apresentado como 0 apice da obra criada por Deus.
“‘Entao Deus disse: Fagamos o homem a nossa imagem e semelhanca [...] E Deus
criou a homens a sua imagem; a imagem de Deus ele o criou; e 0os criou homem e
mulher” (Gn 1,26-27). O texto biblico narra por trés vezes que Deus criou 0 homem a
sua imagem, revelando-lhe, dessa forma a finura que |he cabe na obra da criacao.
No homem encontra-se estampada a presenca de seu Criador.

Percebe-se neste relato a articulacdo que se pode fazer entre as ciéncias
antropolégicas e as ciéncias teologicas. Com isso compreende-se que toda
Antropologia, vista por esta otica, deve levar a falar de Deus e, por essa razao, cria
lacos cada vez mais estreitos com a Teologia. Portanto, se a Antropologia fala do
ser humano direcionando-o para Deus, cabe a Teologia iniciar a falar do Divino e, a

partir dele, chegar ao humanao.

Stein constata a necessidade da integracdo e do didlogo entre uma
antropologia filoséfica e teoldgica, pois seria inadequada uma antropologia
gue ndo levasse em consideracé@o a dependéncia original e radical de todos
0s seres com o Criador. Para poder destacar a integracdo dos dois planos
antropoldgicos, Stein introduz conectado a necessidade de um método, um
estudo sobre o imponente sistema de Santo Tomas de Aquino, no qual a
antropologia ocupa o lugar central. E, particularmente, no livro Poténcia e Ato
estuda o problema da passagem da imanéncia a transcendéncia indicando
gue a caracteristica fundamental dos seres humanos e das coisas viventes é
a de permanecer, ao mesmo tempo, em poténcia e em ato. Mas o que
significa afirmar que os seres estdo em poténcia? Significa afirmar que os
seres tendem a algo diferente, sdo uma exigéncia de algo mais. A novidade
proposta neste estudo de Stein consiste em conservar os polos paradoxais da
dindmica da vida na sua continua tenséo: interioridade-exterioridade; finito-
infinito; o fugaz e o eterno. O ser humano é, portanto, potencialmente aberto
a algo, esta permanentemente lancado na dindmica de passagem de
poténcia para ato. (FERNANDES, 2009, p. 231).
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A realidade da imagem de Deus (imago Dei) citada no texto da criacéo,
aparece também em outros textos biblicos e, dentre eles destaca-se o Salmo 139.
Nele o salmista percorre um caminho introspectivo profundo, descobrindo a
presenca de um Deus que o conhece mais do que ele proprio e, ndo bastando isso,

esta mais presente nele do que ele esta em si mesmo.

Senhor, tu me sondas, e me conheces. Tu conheces 0 meu assentar e 0 meu
levantar; de longe entendes o meu pensamento. Esquadrinhas o0 meu andar,
e 0 meu deitar, e conheces todos 0s meus caminhos. Sem que haja uma
palavra na minha lingua, eis que, 6 Senhor, tudo conheces (Sl 139, 1-4).

O texto do salmista evidencia a imago Dei em contato direto com o proprio
mistério de Deus. Retrata o encontro intimo que ocorre entre a profundidade do
mistério da imagem, com o proprio Mistério que a transcende e que, a0 mesmo
tempo, permanece em profunda comunhao com ela.

Denota-se que para chegar até Deus, todo individuo tem necessidade de
passar pela imago que existe dentro de si e quando se chega a ela, isto €, ao
humano em sua profundidade, chega-se também ao proprio mistério de Deus
(STORNIOLO, apud HUBERT, 1997, p. 6). Ao ser imagem do divino, o humano
adota suas caracteristicas, de modo particular quando faz a experiéncia de seu
centro. Ao fazé-la, faz ao mesmo tempo a experiéncia da totalidade da imagem e da
experiéncia de um Deus incomensuravel. “Ha na experiéncia do centro, [...] uma
experiéncia da totalidade de si mesmo que, unida a experiéncia do centro divino,
torna-se experiéncia do todo universal” (STORNIOLO, apud HUBERT, 1997, p.7).

O exemplo deste mergulho para o Centro encontra-se na coragem € no
caminho dos grandes santos, dentre eles S&o Jodo da Cruz, Santa Teresa de Avila,
S&o0 José de Avila, Santa Teresa Margarita, Santa Teresinha, mestres inspiradores
da vida carmelita, cujas vidas e obras Edith Stein fez pequenos comentarios com a
finalidade de fazer conhecer ao mundo catdlico o significado da entrega de si vivida
pela pessoa que assume o ideal da Ordem carmelita. Para Stein as horas dedicadas
a s6s no coléquio com o Senhor constituem o fundamento da vida carmelita e “aquilo
gue Deus realiza nas almas durante as horas de oracao interior esta escondido aos
olhos dos homens e é graca depois de gracas” (STEIN, 1998b, p. 282).

No intuito de fazer a experiéncia do seu centro, 0os misticos abrem mao da

rotina quotidiana e se lancam aprofundando o desconhecido e obscuro, uma
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realidade diferenciada, até entdo ndo encontrada na morada de sua alma. Entrando
em si, consequentemente entram em contato com a sua esséncia e com a realidade
do préprio Deus que é o centro de todos os centros. Na tentativa de representar a
experiéncia, de modo que ela possa ser compreensivel, recorrem as metéaforas e as
imagens®, como referéncias de sentido. Conclui-se, assim, que a-experiéncia do
centro € incomunicavel em si mesma.

Para Storniolo algo semelhante ocorre na experiéncia de analise psicoldgica,
por meio da qual, desenvolvendo um meétodo que se desdobra para além da
patologia. Jung apresenta o “processo de individuagdo como o processo normal com
0 que um ser se desenvolve para tornar-se o que é” (apud HUBERT, 1997, p. 8).

Com a descoberta do arquétipo do centro ou Si-Mesmo, Jung o apresenta
como o centro regulador de todo o psiquismo, com a qual se pode fazer aluséo ao
gue os misticos denominam de imago Dei. Além do que, para Jung, o Si-Mesmo é o
centro de toda a psique. Esta descoberta o auxiliou na construcdo de uma ponte
entre a psicologia como ciéncia da alma e a experiéncia que 0s misticos tém de
alma. Embora apresentada com conotac¢des diferentes, a caracteristica fundamental
de uma e outra € a experiéncia religiosa, compreendida como a experiéncia de re-
ligacédo. “No processo mistico, religar a pessoa a imago Dei e ao proprio Deus. No
processo de individuacéao, religar o Eu consciente ao Si-Mesmo e, simultaneamente,
a dimensdo misteriosa da qual o Si-Mesmo é reflexo ou imagem” (STORNIOLO,
apud HUBERT, 1997, p. 9). Neste sentido, percebe-se que a experiéncia psicolbgica
se constitui numa caminhada, uma vez que ela ndo pode chegar a plenitude voltada
somente ao Deus imanente na alma, mas deve reconhecé-lo como o Deus
transcendente, ou totalmente Outro. Neste momento, cede terreno para o campo da
mistica.

O grande perigo no qual incorre o ser humano estd em considerar Deus
somente na sua imanéncia, perigo esse que o conduz a um narcisismo fechado.
Para tanto, é necessario salientar que Jung nasceu e morreu hum contexto cristao e
que as “referéncias que ele faz a Deus, referem-se as representacées humanas de
Deus” (BONAVENTURE, apud Winckel, 1985, p. 10). , porque o buscando somente

dentro de si perdem de vista a alteridade que Nele estd presente. Em suas

% As imagens mais utilizadas pelos misticos acima citados sdo a imagem da cruz, do castelo ou
moradas e o centro da alma.
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Memorias, no capitulo sobre o confronto com o0 inconsciente deixa registrado o

reconhecimento destes limites,

Todos os escritos sdo, de certa forma, tarefas que me foram impostas de
dentro. Nasceram sob a pressdo de um destino. O que escrevi transbordou
de minha interioridade. Cedi a palavra ao espirito que me agitava [...]. Para
mim o essencial sempre foi dizer o que tinha que dizer. Minha impresséo é
que fiz tudo o que me foi possivel. Naturalmente, poderia ter sido mais e
melhor, mas ndo em funcdo da minha capacidade (1975a, p. 195).

Winckel interpreta as palavras de Jung em relagéo a esta realidade, dizendo
gue chegar ao Si-Mesmo é o caminho que prepara para “ultrapassar o psicoldgico e
o0 simbdlico para se abrir ao ilimitado do sagrado” (1985, p. 36). llustra esse
caminho com um fragmento de uma das cartas de Jung: “Mas o si mesmo n&o pode
tomar o lugar de Deus, embora possa, as vezes, ser um receptaculo da gracga divina”
(JUNG, apud WINCKEL, 1985, p. 26).

A intuicdo do Si-Mesmo como receptaculo da graca divina, leva ao
estabelecimento de lacos entre o desenvolvimento psicologico e a ascese, que se da
no exercicio regular praticado com a direcao de se chegar a um fim. Nesse contexto
a ascese crista, € entendida ndo como fim em si, mas como caminho que conduz a
Deus. No entender de Winckel, a ascese “nao visa fazer super-homens” (1985, p.
43), mas ao contrario, direciona ao despojamento, ao desapego. “Mergulhar na
ascese sem Deus, traria grandes perigos, porgue se cairia inconscientemente, mas
quase infalivelmente, no egoismo e no orgulho” (1985, p. 43). O objetivo de toda
ascese crista, € levar o fiel a uma configuracdo cada vez maior com a vontade de
Deus em sua vida, a ponto de ele renunciar a si mesmo, tomar a sua cruz e optar
pelo seguimento. "Se alguém quiser vir comigo, renuncie-se a si mesmo, tome sua
cruz e siga-me” [...] (Mt 16,24-28). Ressalta-se, aqui,que a finalidade da cruz no
calvéario ndo foi um fim em si mesma cujo sentido acabou com a morte. O sofrimento
da Cruz culminou com a ressurreicdo de Cristo. Do mesmo modo a finalidade da
ascese nao € aniquilar, mas servir a vida, tanto a da natureza racional, quanto a da
graca, agora ja indivizivel.

A analogia entre ascese e desenvolvimento psicolégico quer mostrar que o
caminho para se chegar a Deus pode seguir percursos diferentes. E possivel uma
aproximacdo entre a andlise psicologica e ascese pois em ambas a experiécia
interior é vivida interiormente. Compreende-se, dessa forma, que os “elementos de

tal ascese sao frutos da vida interior de cada um” e ndo se constituem em padrao
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vélido para todos. (WINCKEL, 1985, p.45). Ha sim uma diferenca entre o
conhecimento psicolégico da alma, que se da através do inconsciente e 0
conhecimento teoldgico e mistico da alma pela ascese, mas essa diferenca nédo esta
na esséncia da alma, mas sim na diversidade de caminhos e diregdes; “6rgdo da
percepcao de Deus, ele ndo é Deus, mas tende a no-lo dar a conhecer” (WINCKEL,
1985, p. 55).

Neste sentido, os misticos que conhecem a alma por dentro ndo se enganam.

Reporta-se aqui, ao que diz Santa Teresa de Avila®:

Consideremos nossa alma como um castelo, feito de um s6 diamante ou de
limpidissimo cristal. Neste castelo existem muitos aposentos, assim como no
céu ha muitas moradas. [...] Por agudas que sejam, as nossas inteligéncias
ndo chegam a compreendé-la vedadeiramente (a beleza da alma), assim
como ndo compreendem a Deus. E ele proprio quem diz nos ter criado a sua
imagem e semelhanca. [...] Sabemos muito por alto que nossa alma existe,
porqgue assim ouvimos dizer e a fé nos ensina. Mas as riquezas que ha nesta
alma, seu grande valor, quem nela habita — eis o que raras vezes
consideramos. [...] Todos os desvelos se consomem no grosseiro engate
deste castelo, que sdo nossos corpos. [...] Muitas almas andam em torno do
castelo, onde as sentinelas montam guarda. Nao pelo interesse em entrar
nele. Ndo sabem o que existe nesta espléndida mansdo, nem quem mora
nela, nem mesmo os saldes que contém. Nao ouvistes dizer que alguns livros
de oragdo aconselham a alma a entrar dentro de si mesma? E esta a porta
pela qual se entra neste castelo” (JESUS, 1981, p. 19-23)

Este caminho proposto na aventura de Tereza de Avila pela imagem do
Castelo Interior e suas Moradas, pode ser percebido também como um percurso de
autoconhecimento e de conhecimento do Self. A proposta de passagem em cada
uma das diversas moradas evidencia o caminho da alma humana que realiza um
didlogo\confronto de verificacdo entre a experiéncia externa e a experiéncia interna.
Paulatinamente vao acontecendo os processos de purificacdo e crescimento. A

medida que vai percorrendo o processo, o habitante do Castelo vai sendo conduzido

% Teresa de Cepeda e Ahumada, Santa Teresa de Avila ou Teresa de Jesus (Gotarrendura, 28 de
marcgo de 1515 — Alba de Tormes, 4 de outubro de 1582) foi religiosa e escritora espanhola, que se
tornou famosa pela reforma que realizou na Ordem dos Carmelitas e pelas suas obras misticas. Foi
proclamada Doutora da Igreja pelo Papa Paulo VI. Nasceu na provincia de Avila, Espanha, numa
familia da baixa nobreza, é considerada € uma das maiores personagens da mistica catdlica. Em sua
doutrina a respeito da unido da alma com Deus, percorre o caminho e se solidifica na espiritualidade
carmelita, que ela notoriamente ndo somente viveu, mas a enriqgueceu e, sabiamente soube
transmitir. Sua obra encontra-se enaltecida por varios pensadores que destacam sua inteligéncia, a
forca em seus argumentos, seu estilo persuasivo, vivo e atraente, bem como o seu profundo bom
senso. Suas obras mais conhecidas séo: Livro da Vida, Caminho de Perfei¢cdo, Fundacdes e Castelo
Interior ou Moradas, obra na qual se utiliza da linguagem simbdlica para assim evidencia a
importancia da realidade do centro da alma, local onde repousa a vida espiritual.
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a uma aproximacdo aquela morada central, nuclear onde h4 uma presenca. Neste
processo, segundo Jung, 0 ego vai conquistando sempre mais a liberdade para
conviver, arriscar-se, confrontando com sua sombra. O sujeito passa a fazer um
caminho no qual percebe as mudancas e as transformacdes de si até chegar a
aproximar-se da totalidade do centro, o Self.

Ja na sua obra Ser Finito e Ser Eterno,®” Edith Stein utilizou o termo Castelo
da alma, no momento em que se referia & obra de Santa Teresa de Avila. Para ela, a
qualidade do Castelo Interior é insuperavel pela experiéncia interior da autora que,
no momento em que escreve, ja tinha chegado ao mais alto grau da vida mistica,
bem como pela sua extraordinaria capacidade de criar um Iéxico e com palavras

simples descrever as vivéncias interiores:

Para a Santa, ndo era possivel dar a entender os sucessos que acontecem
no interior do homem, sem antes esclarecer a si mesma no que consiste
exatamente esse mundo interior. Para tanto, ocorreu-lhe a feliz imagem de
um castelo com muitas moradas e salas. O corpo é descrito como a parede
proxima ao castelo. Os sentidos e poderes espirituais (inteligéncia, memoaria e
vontade), as vezes como vassalos, por vezes, como sentinelas, ou
simplesmente como habitantes do castelo. A alma, com seus humerosos
comodos, assemelhando-se ao céu, no qual ha muitas moradas’®®

Segundo Edith Stein, Teresa de Avila descreve surpreendentes e misteriosas
aventuras, experiéncias vividas pela audacia das incursées nos caminhos da
interioridade. Ela propfe entdo, uma nova forma de se viver a espiritualidade, ao
mesmo tempo em que da indicios de que Deus pode também ser encontrado para
além das Sagradas Escrituras.

E de suma importancia, para poder compreender a aproximacédo de Edith
Stein com a obra de Santa Teresa de Avila, trazer presente a lembranca de suas
visitas ao casal de amigos Conrad Martius. Foi na casa deles que Edith Stein, pela

primeira vez, entrou em contato com a obra de Teresa de Avila e a partir deste

9 STEIN, Edith. Ser Finito y Ser Eterno. Ensayo de uma ascencién al sentido del ser. Trad. de
Alberto Pérez Monroy. México: Fondo de Cultura Economica, 1996. Obra considerada como o melhor
trabalho de Edith Stein, tendo sido completada quando ela ja estava no Carmelo de Colénia em 1936.
Foi publicada somente alguns anos apés a sua morte.

%para la Santa, no era posible dar a entender los sucesos que bacaecen en el interior del hombre,
sin antes aclarar a si misma, en qué consiste exactamente este mundo interior. Para ello se le ocurrio
la feliz imagen de un castillo con muchas moradas y aposentos. Al cuerpo lo describe como el muro
gue cerca el castillo. A los sentidos y potencias espirituales (memoria,entendimiento y voluntad), a
veces como vasallos, a veces como centinelas, o bien simplemente como moradores del castillo. El
alma com sus numerosos aposentos, se asemeja al cielo, em el cual ‘hay muchas moradas (Jn 14,2).
(Traducdo nossa). (STEIN, 1998b, p. 414-415).
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contato, diz ter chegado ao encontro com a verdade. Edith Stein refere-se a este

evento da seguinte maneira:

Sem escolher, peguei o primeiro livro que me veio as maos: era um enorme
volume que tinha como titulo ‘Teresa de Avila livro da vida’. Iniciei a leitura e
prendi-me totalmente, ndo interrompendo antes de chegar ao fim do livro.

Assim que o fechei, fui obrigada a confessar a mim mesma: ‘Esta é a

verdade’.

Uma estudiosa da vida de Stein salienta que, possivelmente, daquele
momento em diante, “Deus tinha se apropriado dela, e ela ndo mais o teria
abandonado”.!® J4 para Ales Bello, este acontecimento foi certamente t&o iluminado
pois permitiu que Stein pudesse, redescobrir a experiéncia religiosa, por ela um
tanto esquecida na adolescéncia. Nesta época estava refletindo a respeito da
tematica do ser humano, conduzida por Husserl. Por essa razdo, segundo a autora,
pode-se pensar também em termos de uma posterior clarificacdo sobre a estrutura
do ser humano. Clarificagdo esta que a conduzira a uma escavacado ainda mais
profunda para encontrar o nucleo profundo e pessoal que caracteriza cada individuo.
Ainda segundo Ales Bello, o encontro com Teresa de Avila causou certamente um
intenso movimento na vida espiritual de Edith Stein, abrindo a ela horizontes
anteriormente desconhecidos, mas profundamente reclusos na imagem simples e
importante do castelo (MANGANARO, et al 2006, p. 70-71).

Edith compreende que ndo é somente pelo caminho da filosofia que se pode
entrar em contato com a interioridade e compreendé-la, mas se pode chegar a ela
por meio do caminho percorrido e proposto pelos misticos e, portanto, para ela
Santa Teresa serve de exemplo (MANGANARO, et al 2006, p. 72). Compreendendo
gue Santa Teresa percorre um caminho que ndo é o da intelectualidade. Edith Stein
apreende que para se chegar a verdade, muitos podem ser os caminhos, mesmo
gue ainda esta verdade seja parcial.

Aprofundando em suas reflexfes a respeito do ser humano, Edith Stein vai

sempre mais percebendo que Teresa de Avila ndo tinha intencéo de fazer um estudo

% “Senza scegliere, presi il primo libro che mi capitd sotto mano: era un grosso volume che portava il
titolo ‘Vita di Teresa d’Avila, scrita la lei stessa’. Ne comunciai la lettura e ne rimasi totalmente presa,
che non interomppi finché non fui arrivata alla fine del libro. Quando lo chiusi, dovette confessare a
me stessa: ‘Questa € la verita” (EDITH, apud SPIRITU SANCTO, 1959, p. 30). (Tradu¢&o nossa).

1% “Dio si era impadronito di lei, ed ella lo non avrebbe piti abbandonato” (SPIRITU SANCTO, 1959,
p. 30). (Tradugdo nossa).
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aprofundado a respeito da pessoa humana, mas seu intuito foi especificamente
apresentar a possibilidade que este possui de entrar em contato com Deus e que é
descrito por ela como chamado. Percebe, ainda, a eficacia e a atualidade da
descricao espontdnea da Santa a respeito de sua propria experiéncia. Tal descricdo
valoriza um trabalho arqueoldgico, que conduz o individuo sempre mais para dentro
de sua profundidade interior, caminho anteriormente j& indicado por Santo
Agostinho.

Ao comentar passo a passo a obra de Santa Teresa compreendendo que, a
porta para entrar na morada € a oracdo e a meditacdo, atém-se a descrever cada
uma das moradas, onde somente entra quem se dispfe a entrar em si mesmo.
Alerta que além da oracdo, da meditacdo e o autoconhecimento, como havia
enfatizado Teresa, existe a necessidade do autoconhecimento que é relativo ao
conhecimento que o “ser humano tem sobre Deus, ainda que obscuro e
imperfeito”.**

Nota-se desta forma, que o caminho para o possivel encontro da alma com
ela mesma, comporta em ir se transformando, o que inclui o percurso do
amadurecimento humano naquilo que a pessoa possui de mais verdadeiro, a fim de
gue se obtenha a saude da alma. Este conhecimento exige cada vez mais da alma
um “trabalho lento, perseverante e corajoso, que nada tem de espetacular, mas que,
progressivamente nos ensina a nos vermos tais como somos na realidade”
(WINCKEL, 1985, p. 57).

Edith Stein ao comentar esta realidade das moradas, faz notar que 0os muros
gue circundam o castelo se estendem até o seu exterior a0 passo que na sala
principal habita Deus. Diz ela que “entre estes dois extremos (que, é 6bvio, ndo
devem ser entendidos espacialmente), se encontram as seis moradas que
circundam a mais central (a sétima)’.'®® Porém, salienta que os moradores que
circulam por fora ou até mesmo 0s que permanecem proximos ao muro ndo chegam

saber nada a respeito do que acontece no interior do castelo.

101 «pessere umano ha di Dio, seppure oscuro e imperfetto”. (ALES BELLO, apud Manganaro, 2006. p.

76). (Traducado nossa).

192 “Entre estos dos extremos (que, como es obvio, non han que entender-se espacialmente) se
hallan las seis moradas que circundam a mais interior (la septima)” (STEIN, 1998b, p. 415). (Traducao
nossa).
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Edith Stein define esta atitude de permanecer por fora do castelo, sem
conhecer a prépria casa, como estranha e patoldgica. Segundo descreve Santa
Tereza: “Ha almas tdo enfermas e tdo mergulhadas nas coisas exteriores, que dao a
impressdo de ndo haver remédio nem possibilidade de fazé-las entrar em si
mesmas” (JESUS, 1981, p. 23). Estas almas estdo tdo habituadas no entretenimento
com tais animais e bestas que se estado ao redor do castelo, que até mesmo “ja se
tornaram, por assim dizer, semelhantes a elas” (JESUS, 1981, p. 23). Embora ricas
em natureza e capazes de conversar com o proprio Deus, ndo existem remédios
capazes de provocar nelas movimento algum. A oragcédo e a meditacdo sdo as portas
gue ddo acesso a entrada ao castelo. Mas ndo deve ser uma oragcdo qualquer.
Trata-se da oracdo que leva a contemplacdo da propria interioridade. N&do € a
simples oracdo vocal ou mental. O fato é que, para que a oragdo possa ser
adornada e ter o merecimento de tal nome, se ha de ter consciéncia do que se esta
pedindo, bem como a percepc¢éo a quem e com quem se esta dialogando.

Neste primeiro estagio, a alma encontra-se numa fase de vivéncia na
presenca da cobica sexual, considerado como sendo o fosso inconsciente do
castelo, onde as preocupacdes giram em torno da preocupacdo em satisfazer os
desejos instintivos, caracterizados por Teresa de Avila, como demoniacos. Ali
estando experimenta-se a obscuridade dos sentidos e estes ndo devem ser
rejeitados. Estes momentos de prova séo significativos.

Portanto, nesta primeira morada, ainda que as acdes em geral provoguem
repulsdo, apontam para o caminho rumo ao centro. Bonaventure afirma a este
respeito que um grupo de simbolos tende a atrair sempre outro, uma vez que é
através desta dialética que ele adquire todo seu significado. Assim sendo, toda a
obscuridade ali existente, s6 tem sentido se percebida em relacéo a luz que reside e
ilumina as Ultimas moradas e a esta parece tanto mais fulgurante, a partir do
momento em que a alma estiver envolvida por aquilo que a Santa denomina de
negrume das primeiras moradas.

Em se tratando do conhecimento de Deus, ressalta-se que exige tempo e
guem ndo O conhece, acaba por ndo conhecer-se a si mesmo. No conhecimento de
Deus a alma repousa. O fato de contemplar a sua pureza faz com que a alma
perceba suas sombras, no dizer da Psicologia Analitica, ou como diz a Santa, o seu

pecado.
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Embora sendo a primeira morada, esta é também uma morada extremamente
rica e de grande valor. Quem consegue lapidar toda a deformacéo provocada pelos
animais, cria possibilidades e nédo deixa de seguir adiante no processo, fato ao qual
Jung também deu grande importancia e que ele caracterizou como a retirada das
mascaras ou das projecdes. Nao € um processo facil devido a forca com que estas
realidades agem sobre a alma. Por isso, 0 ser humano tem necessidade — conforme
assinala Santa Teresa - de recorrer a Deus.

Na segunda morada, segundo Santa Teresa, trata-se de pessoas que ja
comecaram a ter oracdo e entendem quanto lhes importa ndo ficar nas primeiras
salas e ja possuem a firmeza necesséria para passar adiante. (JESUS, 1981, p. 41).

Edith Stein, comentando a segunda morada, evidencia que aqui a alma ja
percebe certos apelos de Deus, embora ndo se trate ainda de “vozes interiores, que
se fazem sentir na propria alma, mas chamados externos e que a alma percebe
como sendo uma mensagem de Deus”.!®® Como exemplo destes chamados ela
destaca: as palavras de um serméao ou passagens de livros que para a alma soam
como se tivessem sido escritos para ela, certas doencas, sofrimentos ou outras
mensagens, bem como os momentos de oracdo. Embora a alma viva ainda no e
com o mundo, estes chamados tocam o seu interior, tornando-se para ela um
convite para entrar dentro de si. A medida que se aproximam do centro, onde esta
sua Majestade de imensa misericordia e bondade, as almas vao sendo dotadas de
maior sensibilidade para acolher o convite.

Nesta terceira morada trata-se de pessoas que ja possuem grande desejo de
nao ofender a Deus. Ja conseguem evitar certos veniais. Aplicam-se a peniténcia e
aos momentos de recolhimento. “Exercitam-se em obras de caridade para com o
préximo. S&o corretissimas em seu falar e vestir e no governo de sua casa, quando
a tém” (JESUS, 1981, p. 56).

Comentando essa terceira morada, Edith Stein destaca que nela “encontram-
se as almas que acolheram de coracdo o chamado de Deus”.’® Tais almas,
esforcam-se constantemente a fim de ordenar a sua vida em conformidade com a

vontade divina. Exercitam-se no cuidado de evitar o pecado, mesmo que venial.

103 . . . . . . i
voces interiores, que se hagan sentir en el alma misma, sino de reclamos que le vienen desde

fuera y que ella percibe como un mensaje de Dios” (STEIN, 1998b, p. 416-417). (Tradug¢&o nossa).
104 “se encuentran las almas que han acojido de corazon las llamadas de Dios” (Tradugdo nossa).
(STEIN, 1998b, p. 417).
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Dedicam-se regularmente a oracdo, as praticas penitenciais, como também
na realizacdo das boas obras. “Quando provadas por duras provas, estas servem
para demonstrar-lhes que, todavia estéo fortemente apegadas aos bens terrenos”,*®
de modo que, pela sua boa vontade, sdo agraciadas com determinadas
consolacbes, embora ainda através de sentimentos completamente naturais tais
como: lagrimas de arrependimento, devogdes sensiveis na oracdo e satisfacdo pela
realizacéo de boas obras.

Na Psicologia Analitica, o entendimento da necessidade do ego que
estabelece uma relacao vital com o Si-Mesmo é para assegurar a propria integridade
do ego. A manutencdo do eixo de integracdo do ego dependente do Self é
fundamental para o prosseguimento no caminho rumo ao centro. Assim entendido, o
reconhecimento do ego para com o Self € um processo continuo, uma vez que lhe é
intrinseco o dilema da inflacdo, isto €, de entender-se merecedor ou até mesmo
responsavel pelo pouco realizado, sendo tentado a apropriar-se pelo processo de
inflacdo do fogo dos deuses. Em relacdo a esse perigo, Teresa ainda acrescenta:
“‘Deus une a sua grandeza o nosso trabalhinho, conferindo-lhe grande valor, sendo o
préoprio Senhor a nossa recompensa” (JESUS, 1981, p. 109). O processo de
desenvolvimento comporta também estagios nos quais 0 eu passa a atribuir a si
gualidades que ultrapassam as suas medidas, gerando a famosa inflacéo
psicologica, da qual decorrem numerosos conflitos, tanto em nivel filosofico quanto

em nivel existencial.

Ao contrario, o homem que vive e pensa em funcdo do centro escapa aos
pseudoproblemas apresentados pelo pensamento moderno. Isto se da
porque o arquétipo do centro, juntamente com seus mdultiplos componentes
(espiritual, psiquico, biolégico, histérico e social, individual e coletivo,
conteldos conscientes e inconscientes), conttm em si a unidade
(BONAVENTURE, 1975, p. 20).

Em nossos dias, 0 homem moderno corre sempre o risco de sofrer a inflacéo,
em considerando o fato de ele julgar-se que nem mesmo seria capaz de cometer

pecado algum, nem mesmo venial. Entretanto, Teresa de Avila faz um convite ao

195 “Quando son probadas con duras pruebas, estas sirven para demostrarles que todavia estan

fuertemente apegadas a 16s bienes de la tierra” (STEIN, 1998b, p. 417). (Traducao nossa).
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exercicio da humildade. Nesta etapa € necesséario o desnudamento e a experiéncia
do despojamento de tudo.

Além do guia que é de grande auxilio, outro elemento indispensavel apontado
por ela é a vivéncia destas realidades no siléncio e na esperanca. Siléncio para
acolher o fato de se estar num caminho natural e normal da alma para si mesma e
para Deus. Qualquer impulso que leva a pessoa a entrar em contato com ela mesma
e a encaminhe até Deus deve ser visto como efeito da graca, mesmo quando
proceda de feitos e motivos naturais. Até aqui a alma ainda ndo experimentou nada
da presenca de Deus em seu interior. Somente quando isso acontecer se pode falar
de graca extraordinéria ou mistica.

Para Edith Stein, ao ingressar na quarta morada, a alma comeca a receber
gracas especiais, dispondo-se a abandonar-se completamente nas maos de Deus.
Aqui néo se trata do movimento da alma a Deus, mas de Deus em dire¢éo a alma, o
gue se concretiza na diferenca entre consolacdes e delicadezas, sendo que as

Ultimas procedem diretamente de Deus e proporcionam a oracao de quietude.

Comecam aqui as gracas sobrenaturais, dificilimos de explicar, a menos que
sua Majestade se encarregue disso. [...] agora as moradas se encontram
mais perto do aposento do Senhor (0 centro do castelo de luz), e nelas ha
coisas tdo delicadas que nossa mente, por mais que se esforce, ndo tem
capacidade para sugerir sequer uma ideia de como explica-las
adequadamente. E necessério ter a experiéncia para compreender, pois aqui
existe uma inefabilidade (JESUS, 1981, p. 71).

E um processo de interiorizacdo que ndo se adquire pelo entendimento e nem
tampouco pela imaginacdo. E um estado de quietude que depende somente de
Deus, de quando Ele quer e como quer. Por isso € necessario “que se diminua a
atividade do entendimento e da imaginacdo. As poténcias devem ser empregadas
em Deus, com seu proprio esforco, enquanto podem atuar livremente”.'® Do
contrario, afirma Edith Stein, serviria somente para causar aridez na alma, que
acabaria prejudicando a si mesma devido aos esfor¢cos. No entanto, isso somente é
possivel para aquelas almas que se tenham demorado nas moradas anteriores,
como aconselha Teresa. “Parece justo pensar que, para chegar a estas moradas, €

preciso ter vivido muito tempo nas outras. [...] Os répteis venenosos raramente

1% «que se ataje la actividad del entendimiento y de la imaginacion. Las potencias debem emplearse

en Dios, con su proprio esfuerzo, mientras puedan actuar libremente” (STEIN, 1998, p. 420).
(Traducéo nossa).
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penetram nestas moradas. Se conseguem intrometer-se, causam mais proveito do
que dano” (JESUS, 1981, p. 72).

Ao explicar esta morada, Santa Teresa deixa-se iluminar pelas palavras do
salmista que diz: “Felizes aqueles cuja vida é pura e seguem a lei do Senhor” (Sl
118, 32). Sua intencdo € ilustrar de outra forma e assim fazer compreender a
dilatacao produzida na alma por esta agua celeste do manancial, que ha no mais
profundo da alma. E uma realidade (4gua), que vai ampliando interiormente e ali
produz bens indiziveis. Segundo Edith, “é agua que jorra de uma misteriosa
profundidade”,**” o centro da alma.

Nesta quinta morada, se percebe a surpreendente transformacdo que
experimenta a alma embebida com a oragao. Edith Stein evidencia que, enquanto a
alma na oracao de quietude encontra-se como que em sonhos, agora ela entra em
oracdo de unido. E o estagio em que a alma encontra-se como que adormecida.
“Aqui 0 amor é assim: ndo entende como, nem o que deseja. Em suma, esta como
quem morreu inteiramente ao mundo para viver mais em Deus” (JESUS, 1981, p.
101). Assim sendo, ndo ha espaco para a imaginacao e a memaoria € nem mesmo 0
entendimento pode causar obstaculos. Nem mesmo “o deménio pode entrar para
causar dano”.!®® Diz ainda Edith que, “durante o breve espaco da unido, a alma néo
compreende o que lhe ocorre”.’® No momento em que acontece a unido, a alma
nao consegue perceber o que nela se realiza. No entanto, acaba por perceber
posteriormente com maior claridade, uma vez que permanece na alma a certeza que
somente Deus é capaz de colocar. Segundo Edith, “a Santa chegou assim, pela
propria experiéncia interior, a uma verdade de fé até entdo por ela ignorada”.**

Por meio da utilizacdo da metafora do bicho da seda Santa Teresa expressa a
mudanca e a transformacao da alma, o que para a Psicologia seria a transformacéo
gue ocorre na personalidade, pela ampliacdo da consciéncia, ap0s um intenso
processo de analise. Da mesma forma com a qual o bicho da seda no casulo vai se
transformando, assim a alma ou a personalidade alcancam os niveis (estagios) ou

moradas sempre mais elevados. O mesmo ocorre, diz a Santa, com a alma em

107 «
108 «
109 «

Es agua que brota de una arcana profundidad” (STEIN, 1998b, p. 419). (Tradu¢&o nossa).

Ni siquiera el demonio puede entrar para hacer dafo” (STEIN, 1998b, p. 422). (Tradu¢&o nossa).
Durante el breve espacio de la union, el alma non comprende 16 que le ocurre” (Tradug&o nossa).
$STEIN, 1998b, p. 422). (Traducéo nossa).

194 a Santa llegd asi, por el camino de la prépria esperiencia interior, a descobrir una verdade de fe
que ignoraba hasta el momento” (STEIN, 1998b, p. 422). (Traducao nossa).
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oragao nesta morada: “quéo transformada sai ela daqui, depois de estar imersa na

grandeza do Senhor” (AVILA, 1984, p. 110). A este propdsito Stein comenta:

Como o 6vulo, tdo pequeno e duro, com o calor adquire vida e comecga a
alimentar-se com as folhas da amoreira, e de modo que a lagarta se torna
gorda e forte, de si vai tirando a seda e construindo a casa na qual morre
plara E?nsformar-se em uma linda e branca borboleta, assim acontece na
alma.

Este € um movimento que acontece na alma quando “com o calor do Espirito
Santo, comeca a beneficiar-se do auxilio que Deus concede a todos” (JESUS, 1981,
p. 108) quando se valem dos meios essenciais que lhes sdo confiados por Deus por
meio da Igreja, tais como: a confissao frequente, as boas leituras e a escuta dos
sermdes. S3o eles potentes remédios para a alma. “Assim comeca a alma a

construir a casa onde vai morrer,”**?

e, que segundo Santa Teresa, € Jesus Cristo.
Trata-se da vida escondida com Cristo em Deus, como muito bem afirma o apdstolo:
“vbs estais mortos e vossa vida esta escondida com Cristo em Deus. Quando Cristo,
vossa vida, aparecer, aparecereis também vos com ele na Gléria (Col, 3,3-4). Trata-
se daquilo que a alma pode tolher em si, isto €, do amor proprio, da vontade propria,
o desapego das realidades terrestres, colocando em seu lugar a oracdo, a
mortificagéo, bem como as obras de peniténcia.

Nesta sexta morada, Teresa afirma que a alma “aparta-se o mais possivel de
tudo que Ihe estorva a solidao. Tao esculpida traz em si aquela visdo, que todo seu
desejo € tornar a sentir tdo intensa felicidade” (JESUS, 1981, p. 133). Até mesmo as
pessoas que eram amigas acabam por afastar-se dela. Passa pela experiéncia de
sentir-se incapaz para tudo, o que lhe auxilia na percepcdo do seu nada e da sua
miséria. “O Senhor, todavia, ndo a abandona, pois com toda essa tormenta nao o
ofende, nem quisera ofender por coisa alguma da terra” (JESUS, 1981, p. 140).

Edith Stein lembra que a sexta morada nao € ainda o “lugar de repouso para
a alma. Seu anelo visa a unido estavel e duradoura que se conseguird somente na

sétima e, portanto, a alma €& provada com sofrimentos internos e externos mais

1 “como el ovulo pequefio y yerto, con el calor adquire vida y comienza a alimentarse con las hojas

de la moreira, y lo mismo que el guzano se hace gordo e fuerte, y de si va sacando la seda y
construyendo la casa en que muere para transformarse en una linda y blanca mariposa, asi se realiza
en la alma” (STEIN, 1998b, p. 423). (Tradu¢&o nossa).

112 «Asi comienza el alma a construir la casa en que debe morir” (STEIN, 1998b, p. 423). (Traduc&o
nossa).
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intensos”.** Passa por violentos tormentos interiores. Nada |lhe parece penetrar no
intimo e até a oracdo mental se torna impossivel uma vez que a alma n&do encontra
disposicéo para tal.

Nesta etapa segundo Stein ha a “impossibilidade de rezar e a alma nao
encontra consolo nem em Deus e nem nas criaturas’.'* Dai vem entdo a

necessidade da dedicacéo as obras de caridade tdo recomendadas por Teresa.

Malgrado os maiores esforgos, anda como um modo desabrido e mal-
humorado que se da muito a perceber [...]. Trata-se de coisas indiziveis. Sdo
angustias e penas espirituais que ninguém sabe definir. O melhor remédio
[...] é ocupar-se em obras de caridade e outras obras exteriores. E confiar na
misericordia de Deus, que nunca falta aos que nele esperam (JESUS, 1981,
p.141).

~

No entanto, malgrado todos os sofrimentos, a alma se |he ndo passa
despercebida o quao proxima encontra-se do Senhor. Mesmo estando ela, muitas
vezes, descuidada e nédo se lembrando de Deus, este a desperta com seu toque
repentino, semelhante a um trovdo sem ruido. E um toque que n&o produz dor, mas
que “sente-se a ferida sem atinar para quem a feriu [...]. E dor aguda — ao mesmo
tempo - que saborosa e suave. Ainda que a alma quisesse, ndo poderia deixar de
senti-la” (JESUS, 1981, p. 144). Sao impulsos delicados e sutis provenientes das

profundidades da alma:

O Amado da claramente a entender que esta com a alma. Por outro, parece
chaméa-la com um sinal tdo certo, que ndo ha duvida. Trata-se de um assovio
tdo penetrante, que ela ouve e ndo pode deixar de entender. Dir-se-ia que o
esposo — que esta nas sétimas moradas, onde reside — fala por um modo
sem articular palavras (JESUS, 1981, p. -145).

Aqui a alma ndo tem como duvidar. Logo percebe que ndo é efeito
proveniente da natureza, nem projecdo sentimental, nem ilusdo demoniaca ou o
produto da sua imaginacao. Percebe ser este um movimento proveniente do centro
da alma. E um sentimento imutavel e seus efeitos se diferenciam daqueles que

ocasionam a simples devocdo. Além destes sinais, Deus pode se manifestar de

13 “Lugar de reposo para el alma. Su anhelo mira a la unién establle y dudadera que se le concedera

solo en la séptima, y entretanto el alma es probada con mas intensos sufrimientos internos e
externos” (STEIN, 1998b, p. 427). (Tradug&o nossa).
14 “impossibilidad de hacer oracién. El alma non encuentra consuelo ni en Dios ni en las criaturas”

(STEIN, 1998b, p. 427). (Traducao nossa).
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outras formas a fim de despertar a alma, como por exemplo, em momentos de
oracdo podem ocorrer um delicioso abrasamento. E como se fosse uma sUbita
invaséo do perfume de forma tdo penetrante, que fosse espalhando-se pelos demais
sentidos. “Esse sentimento produz o desejo suavissimo de regozijar-se com sua
presenca. A alma fica disposta a fazer grandes atos” (JESUS, 1981, p. 147).

Na sexta morada acontece uma espécie de arrebatamento, onde a alma
percebe, mesmo fora da experiéncia da oracao, ser atingida por alguma palavra de
Deus:

Do intimo da alma onde se acha, ele faz crescer a fagulha de que ja falamos.
Abrasando-se toda, como uma fénix, a alma ressurge com vida nova. [...]
Assim purificada, o Senhor a une consigo, sem que ninguém o entenda,
sendo eles dois. A prépria alma ndo entende, de forma a podé-lo explica-lo
depois, embora ndo esteja privada das faculdades interiores. Este

arroubamento ndo é como um desmaio ou outro acidente semelhante, em
que nada se percebe nem interior nem exteriormente” (JESUS, 1981, p. 160).

Geralmente acontecem quando Deus quer revelar a ela alguns segredos e
eles lhe ficam de tal forma na memodria que jamais consegue esquecé-los. Sé&o
momentos tdo intensos que dao a impressao de que o espirito sai do corpo, nao
podendo a alma dizer se estd nele ou nao. “Parece-lhe que toda inteira, foi
transportada a outra regido muito diferente desta em que vivemos” (JESUS, 1981, p.
172). Nesta experiéncia de éxtase Deus comunica-se diretamente a alma e
infunde-lhe o desejo de servir unicamente a Deus e fugir de todas as coisas que nao
a direcionam a este fim.

Na sétima morada, a alma ja foi tomada sobrenaturalmente como esposa.
“‘Antes de consumar o matrimbnio espiritual, a introduz em sua morada, que € a
sétima” (JESUS, 1981, p. 228). Segundo Teresa serd nesta sétima morada que
acontecera a reconciliacdo, ndo somente com a vida, mas também com a
humanidade. E o local e 0 momento no qual a esposa recebe o beijo do amado. E
também onde a corca é saciada pela 4gua e a paz acontece, lugar da presenca total
de Deus. E também onde ela experimenta a felicidade completa que se estabelece
na presenca, em plenitude, do Dono e habitante principal do castelo. E segundo
Edith Stein a companhia Divina que jamais abandonara a alma.

Segundo Bonaventure, a sétima morada representa o0 centro, que pode
também significar a casa de cada um. “Aqui, na ultima das moradas, passa-se de

outra maneira. Nosso bom Deus quer tirar-lhe as escamas dos olhos” (JESUS, 1981,
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p. 230). E o Senhor quem introduz a alma nesta morada, o centro mais profundo
dela mesma e, ali estando, cessam os movimentos ordinarios das faculdades e da
imaginacao, de modo que a alma fica pacificada. Chegada neste ponto do castelo, a
alma n&o mais estara sujeita aos conflitos das moradas precedentes. E um estado
no qual ela ndo sente nem alegria e nem os gostos. Vive a constante presenca do
Amado e tal presenca |he basta e sacia.

No entanto, estabelece-se ali 0 que a santa denomina de matrimbnio
espiritual, realidade da unido misteriosa que somente pode ser realizado neste

centro mais intimo. As portas nesta morada estdo abertas:

Como apareceu aos apostolos — fechadas as portas — e lhes disse: ‘Pax
Vobis!’. E uma graca tao sublime que, num instante, Deus comunica & almal
N&o sei a que comparé-la. E intensa a felicidade de que se sente inundada!
Parece querer, o Senhor, naquele momento, manifestar a alma a gléria do
céu, de um modo mais elevado que em nenhuma outra visdo ou gosto
espiritual (JESUS, 1981, p. 235-236).

Edith Stein, por sua vez, faz questdo de evidenciar os profundos efeitos que
esta unido proporciona para a alma (1998b, p. 436-437). Segundo ela os efeitos séo
0S seguintes:

O primeiro é um esquecimento de si. Encontra-se de tal forma transformada,
gue nao mais se reconhece. “ndo se lembra de que havera céu para ela, nem vida,
nem honra, porque se emprega inteiramente em promover a gloria de deus’
(JESUS, 1981, p. 242). Nao possui pretensdes em ser coisa alguma. “prefere ser
tida em nada, exceto quando entende que de algum modo contribui para aumentar
um pouquinho a honra e gloria de Deus. Para esse fim, de muito boa vontade
sacrificaria a vida” (JESUS, 1981, p. 243). Salienta a necessidade de a pessoa nao
se descuidar dos seus afazeres basicos, como comer e dormir, bem como de
cumprir para com as obrigacdes de seu estado. Trata-se, segundo Teresa, de
disposicfes interiores sempre mais necessarias;

O segundo efeito € um grande desejo de padecer. Entretanto, sem
inquietacdes que eram proprias de outros tempos. “Uma alma chegada a este ponto
tem ansias tdo extremas de que nela se cumpra a vontade de Deus, que acha bem
tudo quanto sua majestade faz. Se quiser lhe mandar padecimentos — sejam bem
vindos! Se ndo quiser, nao fica desconsolada como antes” (JESUS, 1981, p. 243).
Possui enorme desejo de servir, contribuindo assim para a gléria de Deus. Havendo

possibilidade, se fadiga a fim de lucrar uma s6 alma para o céu.
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Para Santa Teresa na sétima morada vive-se um grande desapego de todas
as coisas. A Unica vontade que permanece nas almas € a de estarem ocupadas
exclusivamente com Deus. Neste estagio, ndo existem mais as securas e 0S
sofrimentos interiores. “Ha, pelo contrario, uma continua lembranca de Nosso
Senhor e tal afeto por ele, que desejariam ocupar todo o tempo em seus louvores.
Quando se distraem, o0 mesmo Senhor as desperta do modo acima dito” (JESUS,
1981, p. 245). A alma encontra-se num estado de quietude quase continua e tem
certeza que procede de Deus.

Bonaventure evidencia que para Santa Teresa, € na sétima morada que a
“alma se pacifica se harmoniza e encontra repouso, longe de todas as lutas; ela
torna-se semelhante a Deus, se diviniza e goza de um bem aventurado repouso”
(1996, p. 114). Segundo Mestre Eckhart, é a realidade na qual “0o homem exterior
pode estar ativo, enquanto que o homem interior permanece totalmente livre e
inalterado” (2006, p. 154).

Portanto, empenhada no destino do caminhar avancando para cada uma das
moradas, paulatinamente a alma vai sofrendo os processos de purificacdo e
crescimento, ou seja, de uma maior aproximagdo com o habitante principal do
castelo. Neste processo, 0 ego vai conquistando sempre mais a liberdade para
conviver, arriscar-se, confrontando com sua sombra, tornando-se, assim, o caminho
em continua transformacéo, até a aproximacdo com a totalidade do seu centro, o
Self. Ao explorar este caminho e na tentativa de fazer uma aproximacdo entre a

realidade psicolégica e a espiritual, Bonaventure conclui:

Na simbologia do castelo e das moradas, o centro é “a ultima morada”, “a
morada principal’, “a sétima morada”, “a morada superior’, “a morada

” "« RIS

interior”, “o lugar sagrado”, “o compartimento do rei” ou “palacio do rei”, “o
templo de Deus”, “o tabernaculo de Deus”, “o celeiro do Senhor” e o
“subterraneo mistico” (BONAVENTURE, 1996, p. 75).

Certamente que entre elas ndo exista uma profunda identidade, mas a
analogia é tal, a ponto de ndo se poder negar. E de grande importancia ilustrativa a
utilizacdo das imagens do castelo e das moradas, por meio das quais Teresa de
Avila pode mostrar ndo somente a realidade, mas também a complexidade da alma.
E ndo somente a sua complexidade, mas ainda toda a pluralidade de expressdes no

acontecer da vida.,
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Como Teresa de Avila viveu de perto a realidade judaica cristd, pode-se
também comparar as moradas com as fases desta mesma religido. Dessa forma as
pessoas que se encontram fora do castelo poderiam ainda ser comparadas ao
estado do homem apds a queda, momento em que passa a viver “no caos, na
confusdo, na completa ignorancia, na obscuridade, na estupidez, na bestialidade e
na inconsciéncia” (BONAVENTURE, 1996, p. 99). Assim estando, a vida se sujeita
ao espaco comum das leis da natureza, ou seja, torna-se sujeito das determinagcdes
do corpo que sdo gestadas pelos instintos, pelo meio social e suas determinacoes,
pelas influéncias parentais, enfim dissolve-se e massifica-se. Ndo obstante, volta a
condicao do “homem terrestre que vive a semelhanca dos animais e longe da
unidade paradisiaca” (BONAVENTURE, 1996, p. 99).

Finalmente, compara-se o homem das primeiras moradas em seu
desenvolvimento interior, aquele que atinge certo grau de conhecimento de si
proprio, de modo particular de sua vida instintiva, bem como de sua relagdo com o
mundo. E o inicio do despertar de si mesmo para as realidades mais profundas e,
gracas a esta tomada de consciéncia, Ihe € possivel adentrar nas realidades
obscuras, instintivas e até mesmo demoniacas, de forma adquirir certa autonomia.
Ainda, é em torno de um sistema de valores, que nestas primeiras moradas o eu vai
se formando & imagem do centro. E ali que a crisalida constr6i seu casulo para
morrer e ressurgir na condi¢do de borboleta. E ali também que o ego ou o eu, se
fortalece a fim de tornar-se um forte combatente, um heroi que almeja pela conquista
do tesouro da prépria individualidade. Por essa razdo, é necessario que ele seja
capaz de efetuar a integracdo com as forcas instintivas ou demoniacas existentes
dentro de si. Assim sendo, estara capacitado para tomar posse do reino, simbolizado
pela imagem do centro da alma, “a fim de viver a imagem de Cristo e desse modo
reencontrar a sua unidade original. Ora, todo o desenvolvimento se desenrola em
torno da vida do Cristo, nosso modelo e protétipo da vida humana”
(BONAVENTURE, 1996, p. 99).

Vista a partir deste centro (Cristo), a existéncia transparece com uma nova
luz, onde ali se pode descobrir que tudo procede de Deus a0 mesmo tempo em que
Nele tudo encerra. Ali tudo se confunde com a sua divindade e com o seu eterno
brilho. “E, entdo, através da experiéncia do centro que o homem é chamado a fazer

para ultrapassar sua condicao terrestre, que ele descobre a imanéncia divina em si
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mesmo o que |lhe da igualmente abertura para a transcendéncia” (BONAVENTURE,
1996, p. 101).

Ressalta-se que o centro transcende o eu. E a morada de Deus na alma, o
palacio da mais formosa e de maior envergadura e formosura, sendo ao mesmo
tempo a razdo na e pela qual a pessoa humana e todas as criaturas existem. Assim
entendidas, as diversas salas e moradas do castelo da alma, trazem presentes as
mais variadas situagcbes da condicdo da existéncia humana em seus diversos
estagios e que, aos poucos, vai sofrendo um processo de profunda humanizacéo e,
na medida em que se humaniza, vai consequentemente se divinizando.

Segundo Stein o objetivo de Santa Teresa ao descrever a simbologia do
Castelo Interior € desenhar o castelo da alma como casa de Deus e tornar
compreensivel o que a propria Santa teria experimentado a respeito do chamado e
da atrativa de Deus para com a alma humana, evitando que se desviasse caindo na
exterioridade e conduzindo-a para a realizacdo de sua prOpria vocacdo que é a
unidao dela no centro interior dela (STEIN, 1998b, p. 438). Isso acontece porque a
alma, enquanto espirito e imagem do Espirito de Deus possui a missdo de
apreender todas as coisas criadas, a ponto de conhecé-las e ama-las. Assim
procedendo, podera compreender a propria vocacgado, realizando-a de forma
adequada. Entrar em contato profundo consigo mesma, equivale a uma
aproximacado gradativa de Deus. As transformacdes interiores, impulsionam a alma
ao autoconhecimento genuino, suscitado pelo descobrimento continuo do mundo
interior fazendo com que a alma abandone “a falsa imagem do proprio eu” (STEIN,
1998hb, p. 440), que muitas vezes € baseada na imagem feita pelos outros. Com isso
a alma forma-se a partir de dentro e perde o carater deteriorado, abrindo-se cada

vez mais a realidade do proprio ser.



4. CONSIDERACOES FINAIS

O estudo sobre a experiéncia religiosa do ser humano, realizado a partir das
autobiografias e dos escritos dos autores Carl Gustav Jung e Edith Stein nos
conduziu a perceber que ha um fio condutor comum entre suas teorias: ambos
tratam da alma, preocupam-se com a questdo da interioridade e apresentam uma
imagem do ser humano. Embora cada um tenha percorrido um caminho diferente
para chegar a compreender as caracteristicas deste elemento profundo que é o
ndcleo da alma, Edith Stein pela via da mistica e Jung pela via da psicologia
analitica, ambos nos oferecem uma reflexdo sobre o desenvolvimento das
capacidades tanto psiquicas quanto religiosas do ser humano.

Em relacdo a tematica religiosa, a intencdo de Jung ndo consistiu em
sustentar discussdes metafisicas e filosoficas acerca de Deus. Para ele Deus néo foi
objeto da investigacdo e nunca especulou sobre o tema'. Percebeu aspectos
positivos na religido em toda a gama de sua simbologia, dentre 0s quais se destaca
0 evento da cruz. Como terapeuta, evidenciou que elementos religiosos como
formulacdes dogmaticas, doutrinarias e teoldgicas, por exemplo, sdo concretizacdes
de movimentos profundos da psique rumo a um amadurecimento humano. Viu na
religido a possibilidade de relacéo dialogica do encontro entre ego e Si-Mesmo, uma
metéafora da ligacdo do ego com 0 arquétipo central.

Desde a infancia a questdo religiosa se tornou para Jung um elemento
central. Aos dez anos a ideia de Deus lhe interessava e quando rezava sentia certa
satisfacdo (1975a, p. 38). O fato de ter sido filho de pastor e o emergir de alguns
sonhos, também o auxiliaram nesta aproximacdo (JUNG, 1975a, p. 24-25). Em
relacdo a alma considerou-a como um dado da experiéncia, uma presenca
existencial a si mesmo no seu relacionamento com o mundo. Embora sendo
individual, é realidade objetiva. Pela observagdao empirica “foi possivel a ele
descobrir progressivamente a légica interna da formulacdo dos processos e o fim
destes processos se fundamentaram no arquétipo do Self ou Si-Mesmo”
(BONAVENTURE, apud JUNG 1975a, p. 6)

1% Na leitura dos textos de Jung percebe-se o seu extremo cuidado para néo ultrapassar seu objeto

de estudo: a psique, suas leis e mecanismos de funcionamento. Todo o esfor¢o da psicologia
junguiana, também no tocante as investigacfes no campo religioso, foi marcado pela profunda
intuicdo e pelo rigor acurado cientifico.
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Em Edith Stein a experiéncia religiosa tem relagdo com os tracos de Deus
deixados no interior da alma. Na obra A Estrutura da Pessoa Humana afirma que
possuir uma alma equivale a possuir um centro interior para o qual converge e do
qual brotam todos os elementos. E o lugar do movimento continuo e onde a alma
exerce a sua liberdade. A alma fala por meio do corpo vivente cuja fungéo € servir
de mediador de suas manifestacbes. Evidencia a existéncia de uma estrutura
comum em todos os seres humanos, sendo que estes se diferenciam pela forma
com que cada um ativa os referidos conteudos. Para Ales Bello, "potencialmente,
todos tém a mesma estrutura, seja do ponto de vista psiquico, seja do ponto de vista
espiritual” (2006, p. 50). Faz-se notar também que a percepc¢ao da distincdo entre as
dimensdes psiquica e espiritual € necesséaria para compreender o comportamento
do ser humano, que “nao é totalmente comandado pela dimensao psiquica, por isso
pode e deve ativar também a dimensao espiritual” (ALES BELLO, 2006, p. 54). Por
meio da analise fenomenolégica Edith Stein mostra-nos a complexidade do ser
humano e indica-nos que a passagem do reconhecimento das capacidades proprias
da pessoa a sua realizacao ou atualizagcéo, nao esta determinada simplesmente pelo
estado psiquico momentaneo ou marcada pela dependéncia da historia de vida, mas
€ determinado também pelo nucleo da personalidade que imp&e ao desenvolvimento
certo ritmo e marca (STEIN, 1999, p.123).

Edith Stein ao ingressar em ambiente catélico pode aprofundar ainda mais a
analise a respeito do ser humano levando em conta os dados provenientes da
antropologia cristd. Procurara, portanto, a luz da Revelagcdo compreender o0s
vestigios da Trindade no espirito humano. Posicionou-se quanto as visdes de
mundo e as metodologias existentes, dentre elas a psicologia. Demonstrou que a
negacdo da semelhanca pode levar a ndo aceitacdo e inclusive ao o6dio pelo
diferente. Para ela, além das diferencas psiquicas e culturais, ha uma humanidade
comum e somente € possivel acolher o outro, que € diferente e estranho, quem
chega as dimensdes profundas e aceita tais diferencas. Tal acolhimento é
acompanhado pelo reconhecimento da semelhanca, o que implica também uma
atitude moral e ética. Ainda que o outro seja diferente e estranho a mim a ponto de
me incomodar, ele é um ser humano como eu. E um reconhecimento que somente a
empatia ou entropatia pode proporcionar. A entropatia é vista por ela como o
reconhecimento da alteridade que possibilita perceber no outro a existéncia de algo

semelhante a si. E uma categoria fundamental.
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Para a autora, dentre os pensadores cristdos nenhum como Santo Agostinho
pensou em si mesmo tdo profundamente ao elaborar o relato de suas proprias
vivéncias. Ao afirmar que “na interioridade do ser humano habita a verdade”,*'
percebe-se que ndo é a realidade do simples ser em sua finitude, mas é a realidade
do Ser eterno escondida na fragilidade de outro ser. E esta a verdade que encontra
todo aquele que se dispde a penetrar profundamente na sua interioridade. “A alma
conhece a si mesma e assim, em si mesma, conhece Deus”.*'’ O conhecimento de
si, segundo Agostinho, passa pelo reconhecimento desta alteridade, pois € sob a luz
divina que o ser humano pode reconhecer o seu proprio rosto. Essa evidéncia se
contrapde ao ceticismo existente que apregoa um conhecimento puramente natural.

Percebe-se que do ponto de vista antropolégico € justo reafirmar a posicao de
Edith Stein (2000) segundo a qual a diferenca entre a antropologia crista e aquela
posicdo adotada pela psicologia profunda, refere-se justamente a questdo da
imagem do homem. A psicologia profunda concebe a “imagem de um ser humano
decaido, considerado de modo estético e a-histérico”,**® e deixa de lado os aspectos
da sua redencdo. Ja a antropologia cristd tem uma imagem do ser humano que foi
indicada a partir das verdades reveladas, ou seja, a imagem do ser humano
encontra-se escondida na humanidade de Cristo, pois em Cristo se revela o melhor
de n0s mesmos.

Para Ales Bello, Jung aprofunda uma dimenséo que pode ser comparada com
0 subsolo. Este exerce uma atividade de controle e direcionamento, de forma que a
partir dai pode se abrir um grande espaco para a dimensao espiritual. Em Jung a
dimensdo espiritual também € contemplada, embora ndo a tenha denominado
espirito, uma vez que concebe a dimenséo religiosa inerente a dimenséo psiquica.
“E como se Jung atribuisse & psique aquilo que é psiquica e espiritual a0 mesmo
tempo, ndo distinguisse os dois niveis, ndo reconhecesse a autonomia do nivel
espiritual”, assim como feito por Edith Stein (ALES BELLO, 2006, p. 55). Seu
trabalho de individuacdo consiste em acessar o inconsciente a fim de trazer seus

conteudos a consciéncia, tornando possivel a sua integracdo. O interesse da

Psicologia Analitica esta voltado para realidade da psique, isto €, para o0 conjunto

118 «“Nell'interiorita dell'essere umano abita la Verita” (STEIN, 2000, p. 48). (Tradugao nossa).

M7« *anima conosce se stessa e cosi, conosce Dio” (AGOSTINHO, apud STEIN, 2000, p. 48).
gTradugéo nossa).
® “'immagine delluomo decaduto, considerato in modo statico e astorico” (STEIN, 2000, p. 49).
(Traducéo nossa).



150

dos processos psiquicos, conscientes e inconscientes, compreendidos como um
complexo determinado e limitado de funcdes que poderia ser caracterizado melhor
como personalidade. Por outro lado cresce o interesse em estudar a relagéo entre a
dimensdo da psique e a dimensdo do espirito e, assim, diversos estudiosos
junguianos procuram pér em evidéncia a dimensdo que os fenomendlogos
classificam como a atividade do espirito.

E caracteristica da personalidade de Edith Stein a integracdo e harmonia
completa entre 0 pensar e o viver, entre fé e raz&o, entre as construcdes filosoficas
e teologicas, entre a experiéncia judaica e cristd. Sendo judia ama seu povo e
percebe que, com a instauracdo do novo regime, 0s judeus participam da mesma
sorte de Cristo. Trouxe em sua vida uma sintese dramatica para a historia, abrindo
“‘caminhos de relagdo e de comunhdao em ambitos e niveis diferentes, mas em
pontos nodais da experiéncia humana, crista, eclesial, inter-religiosa” (GHINI, 1998).

Outro dado relevante foi a comemoracao do quarto centenario do nascimento
de Sé&o Joao da Cruz, momento em que ela atende ao pedido de seus superiores e
escreve sua obra comemorativa A Ciéncia da Cruz. A realidade do centro da alma
perpassa todas as suas obras, mas é neste momento que ganha nova envergadura,
pelo fato de tratar-se ndo de uma teoria, mas de uma ciéncia da Cruz. Assim
entendida, anuncia uma verdade viva, semeada na alma cujas raizes crescem,
dando a esta uma caracteristica particular que configura também a concepcéo que
faz do mundo e de Deus.

Manteve a abertura intelectual ao acolher as indicacbes de Santa Tereza
D’Avila e de S&o Jodo da Cruz, ampliou o horizonte de compreensdo da alma
humana, a partir das experiéncias religiosas identificou que estas ativam de forma
especifica a estrutura da pessoa. Tendo analisado as descricbes das experiéncias
misticas identifica suas caracteristicas essenciais que sdo a hecessidade da
abertura do eu para percorrer o caminho da interioridade e liberdade para acolher a
iniciativa da parte do Outro que busca uma comunicacao direta.

A vivéncia mistica, assim como € descrita por santos como Santa Tereza
D’Avila ou S&o Jodo da Cruz, oferece uma contribuicdo muito precisa no que se
refere a experiéncia rleigiosa e a individuacdo humana. Edith Stein percebeu que o
eu pode se voltar para sua interioridade, identificando diversas vivéncias e diferentes
graus de profundidades e que estas podem ocupar na alma, um lugar mais central e

outros mais superficiais ou periféricos. Neste sentido o centro transcende o eu. E a
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morada de Deus na alma, o palacio da mais formosa e de maior envergadura e
formosura, sendo ao mesmo tempo, a razdo na e pela qual a pessoa humana e
todas as criaturas existem. Assim entendidas, as diversas salas e moradas do
castelo da alma, trazem presentes as mais variadas situacdes da condicdo da
existéncia humana e mostram o processo de transformacdo da pessoa que, na
medida em que se humaniza, vai consequentemente se divinizando.

A aproximacdo com a experiéncia mistica permitiu compreender a unidade da
pessoa e de sua estrutura sob o ponto de vista cristdo. A interacdo e a percepgao
da distincdo entre alma e espirito permitiu considerar elementos que foram
rejeitados pela psicologia do século XX e cuja divisdo Jung também néo faz.
Permitiu ainda recuperar o reconhecimento da alma humana como categoria central
na compreensao antropoldgica, entendida como possibilidade do eu de se mover na
sua interioridade e nela ocupar um lugar central dinamico. E a partir desta condi¢&o
gue ele emite juizos e toma decisdes de maneira pessoal, doa-se incondicional e de
forma personalizada. Sua comunicacdo parte deste centro, onde a gama de
possibilidades € ativada a partir de um encontro imediato e pessoal com o Outro,
gue ali habita também de forma total e incondicional e ndo pelos contetdos
inconscientes, como acena a psicologia.

Considera-se ainda, que este encontro com o centro é fundamental e
determina a forma com a qual o ser humano vai também de encontro com as
situacOes de morte que a vida lhe apresenta. No caso de Edith Stein, percebe-se
gue ndo se deixa tomar pelo desespero diante da crueldade das circunstancias
impostas pelo ambiente nazista. Profundamente convicta da sua missdo, encontrou
0 seu lugar mesmo em meio do desespero humano. A exemplo de Cristo na cruz,
posicionou-se em atitude de compaixdo e devocao para com 0sS que estavam ao seu
redor e sofriam as mesmas condi¢cfes. Estando de posse de seu centro, meta e fim
do processo de individuacao, lhe foi possivel enfrentar os acontecimentos do mundo
sem que estes viessem determinar 0 seu estado interior e nem recuar diante da
possibilidade da entrega de sua vida.

Portanto, considera-se que o processo de individuacdo considerado como
vivéncia religiosa e de modo particular, quando percorrido pela experiéncia mistica,
constitui-se numa dialética entre procura e encontro. Nele estédo presentes atividade
e passividade, onde o0 eu e o Outro se empenham na atitude de encontrar e ser

encontrado, o que ativa e dinamiza positivamente toda a estrutura do ser humano,
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gue por sua vez, contagia 0s espacgos nos quais esta inserido. Ancorada no amor, a
alma encontra a paz na sua verdadeira morada, lugar do encontro em que Amado e
amante podem habitar na reciproca doacdo de si. E onde a paz habita, a vida
acontece e floresce em toda a sua abundéancia, num processo constante de

decantacéo criativa.
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