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Editorial

Editada desde 1983, a Revista Junguiana passou por varias
mudancas ao longo da sua histéria. Essas fases refletiram o
amadurecimento do seu projeto e o proprio crescimento da
SBPA. A mudanca em curso, para além das questoes institu-
cionais, expressa a necessidade da Junguiana de migrar do
mundo fisico ao virtual para continuar a exercer sua vocagao
de veiculo de divulgacdo do pensamento junguiano. A cultura
contemporanea apresenta um conceito ampliado de mundo
que transcende o fisico e se evidencia, entre outros varios

fendmenos, no desaparecimento material dos objetos. O processo de desmaterializacao da revista
trouxe o sentimento de perda da relagdo com um objeto cheio de histérias e afetos e o reconheci-
mento da cultura virtual como excelente oportunidade de reinvencao e transformacao.

Assim, apresentamos a Junguiana volume 34.

Iniciamos a edicao abordando um tépico em tendéncia no pais, com o artigo “Corrup¢ao no
Brasil: uma visdo da psicologia analitica”. Em seguida, o ensaio clinico “Me dé uma mao?, ou, quan-
analisa a bondade defensiva a luz do mito de Eros e Psique. “Sandplay:
conflito e criatividade plasmados na areia” relata a elaborag¢ao vivencial do encontro da técnica e
escolha profissional. “Uma explicacdo arquetipica da crucificacao de Jesus pela teoria arquetipica da
hist6ria” sincronisticamente reelabora o tema morte/renascimento, apresentado, pelo mesmo autor,
no primeiro nimero da Revista Junguiana. Finalizamos com a resenha do livro A psique japonesa —
grandes temas dos contos de fadas japoneses.

999

do a ajuda é dizer ‘nao

Atendendo a pedidos, esta edicdo teve tema livre.

Entramos na cibercultura invocando Janus e a dupla fase, passado e futuro, presentes em mo-
mentos de transicdao. Compartilhamos o contelddo desta edi¢ao em duas formas de apresentacgao:
no site da SBPA www.sbpa.org.br e, também, no portal dos periédicos eletronicos em psicologia
(PePSIC) http://pepsic.bvsalud.org, onde estamos juntos a titulos de outros dez paises. Dessa ma-
neira, estamos experimentando a flexibilidade do mundo virtual, tanto de interacdao como de
interatividade, para construir uma nova fase para a Revista Junguiana.

Boa leitura!

Vera Llcia Viveiros Sa
Editora-geral
outubro de 2016
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Corrupg¢ao no Brasil:

uma visao da psicologia analitica*

Resumo

Nos dltimos anos, a midia internacional exp6s
varios escandalos relacionados a corrupgao, que
demonstraram nao s6 a fragilidade dos sistemas
politicos mas também a escala global da corrup-
¢do. A corrupgao ndo é apenas um tema da moda,
mas um fendmeno global gravissimo que parece
ter peculiaridades entre os paises. No Brasil, a
corrupgao é um problema que oprime a socieda-
de, mas que parece estar diretamente relaciona-
do a identidade coletiva do brasileiro e, para mui-
tos, ela é intrinseca ao “jeitinho brasileiro”.

Apesar de a corrupg¢ao ser um assunto de dis-
cussao recorrente para diferentes campos de es-
tudo, a maioria das teorias existentes sobre a
corrupgao é unilateral e parcial. Elas se concen-
tram em apenas uma parte do problema, colocan-
do a responsabilidade ou na falta de moralidade

* Material apresentado originalmente em inglés, com o titulo
“Corruption: Brazilian experience and post-Jungian perspective”,
sob a forma de palestra na conferéncia “Analysis and activism:
social and political contributions of Jungian Psychology”, um evento
da International Association of Analytical Psychology (IAAP), em
Roma, 2015. O tema deste artigo faz parte da tese de doutoramento
da autora (em andamento) pela Universidade de Essex na Inglater-
ra, sob a supervisao de Andrew Samuels.

** Psicoterapeuta junguiana. Doutoranda pela Universidade de Essex
na Inglaterra (Departamento de Estudos Psicanaliticos), e mestre
em Psicologia Clinica pela PUC-SP (Nucleo de Estudos Junguianos).
Coordenadora do Nucleo de Psicologia da Fundacao Lar Harmonia
em Salvador, na Bahia.

E-mail: <cammys28@hotmail.com>.

Camila Souza Novaes**

de brasileiros e seus politicos ou na ineficiéncia
do sistema judiciario. A opinido do piblico leigo
é superficial e tende a concluir de maneira pro-
jetiva que a corrupcao é responsavel por fodos
os problemas do pais. A psicologia analitica pode
contribuir com novas abordagens para o estudo
do fenémeno da corrupgao. Aplicando valores
psicoterapéuticos a questdes politicas, esta pes-
quisa pode vir a ajudar psicoterapeutas a abrir
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um caminho de duas vias entre “realidades in-
ternas” e o “mundo da politica”, como propoe
Andrew Samuels. Propde-se aqui um olhar mais
atento para a relacao entre a realidade interna
do povo brasileiro e 0o mundo da politica no Bra-
sil, particularmente a corrupg¢do brasileira.

O objetivo deste artigo é analisar a corrupg¢ao
em seus trés diferentes (mas complementares)
niveis: individual, cultural e coletivo. Discutimos
os complexos culturais brasileiros e traumas cul-
turais que ja foram identificados por junguianos

brasileiros e que possam estar relacionados ao
atual cenario politico-social do pais, especialmen-
te a versdo brasileira do arquétipo do trickster
(que parece estar oprimindo a psique brasileira)
e o complexo cultural do malandro, que nao foi
ainda analisado em detalhe. Argumenta-se tam-
bém que a corrupg¢do politica deve ser vista ndo
apenas como um ato egoista de um individuo, mas
de forma mais ampla, como um construto social
e também como algo relacionado a corrup¢do da
propria natureza humana.

Corrup¢do no Brasil: uma visao da psicologia analitica

1. Introducao

A corrupcdo é um fendmeno global. Ouve-
se falar todos os dias sobre corrupgao nos jor-
nais e nas ruas. A corrup¢ao foi considerada o
problema nimero 1 do Brasil em pesquisa do
Instituto Datafolha (MENDONCA, 2015). Além dis-
so, “a corrupcdo é o problema global mais fre-
qguentemente discutido do mundo”, na frente
de mudanca climatica, pobreza extrema e fome,
desemprego e custos de alimentos e energia
(SCOTT, 2009). A corrup¢do ameacga a seguranca
e 0 modo de viver de cidaddaos no mundo todo.
A corrupgao custa vidas, especialmente quando
alguém morre por falta de medicagdo ou atendi-
mento porque um politico corrupto desviou o
dinheiro de um hospital pdblico.

O Codigo Penal Brasileiro (Lei 2.848/1940)
subdivide a corrupcao em dois tipos: ativa e pas-
siva. Corrupcao ativa (Art. 333) é definida como
“oferecer ou prometer vantagem indevida a fun-
cionario publico, para determina-lo a praticar,
omitir ou retardar ato de oficio”. Corrupgao pas-
siva (Art. 317) é definida como:

solicitar ou receber, para si ou para outrem, dire-
ta ouindiretamente, ainda que fora da fungdo ou
antes de assumi-la, mas em razao dela, vantagem
indevida, ou aceitar promessa de tal vantagem.

Em ambos os crimes, a pena é de prisao de
dois a doze anos e multa.

O fendmeno da corrupgao é um tema de atua-
lidade 6bvia. Entretanto, poucos psicélogos es-
creveram de maneira aprofundada sobre o as-
sunto, ndo chegando nem a uma d(zia. Apenas
um texto aborda a corrup¢ao do ponto de vista
da psicologia analitica: o capitulo Corrupgao,
sintoma de um complexo cultural no Brasil?, de
Denise Ramos (2004). A analise subjetiva da
corrupgao parece quase ignorada, de modo que
relevantes questdes psicoldgicas subjacentes ao
fendmeno permanecem sem resposta. Além de
um problema politico, o que seria a corrupgao
sob o ponto de vista do inconsciente? Seria ela
uma doencga, um sintoma? A midia muitas vezes
se refere a corrup¢ao como um cancer na socie-
dade brasileira. Entretanto essa € uma metafora
extremamente negativa, afinal, diante do cena-
rio atual desse fendmeno no pais, o “paciente
Brasil” estaria em estagio avancado de cancer,
possivelmente uma metastase. Sobraria pouca
esperanca e futuro diante de um diagnéstico ter-
rivel como esse.

A descoberta do inconsciente trouxe consigo
uma tremenda revolucao de valores. Erich Neu-
mann (1990) fez “a primeira tentativa notavel de



apresentar os problemas éticos suscitados pela
descoberta do inconsciente” JUNG, 2000, v. 18,
par. 1420). Alarmado com os efeitos terriveis das
guerras mundiais, Neumann propde uma distin-
¢do entre a velha éticae a nova ética. Avelha ética
é baseada na oposicdo entre bem e mal, luz e es-
curidao — uma concepcao dualista do mundo.
Com origem religiosa judaico-crista e grega, a ve-
lha ética tem uma tendéncia ascética e persegue
uma perfeicdo iluséria, reprimindo o lado escuro.
Para Jung, buscar a perfeicao é legitimo e inato ao
homem, uma peculiaridade que fornece a civiliza-
¢ao suas raizes mais fortes. No entanto, o homem
“é obrigado a suportar, por assim dizer, o0 oposto
do que intenciona, em beneficio da sua inteireza”
(JUNG, 1982, v. 9/2, par. 123), 0 que, durante a
guerra, mostrou ter resultados catastroficos.

Neumann propde uma nova atitude para com
o mal, pois a velha ética estava se deteriorando
e revelou-se insuficiente para resolver o proble-
ma moral do homem moderno. A nova ética de
Neumann pressupde um individuo que é moral
dentro dos padroes da velha ética, mas vai mais
longe: seu objetivo ndo é a perfeicao, mas a to-
talidade. Ele substitui a antiga oposicao entre o
bem e o mal, com a integracdao da sombra. A per-
feicao nao contém o que nao foi aceito pelo ego,
mas a totalidade abarca a imperfeicao da som-
bra. Jung endossa a opiniao de Neumann, dizen-
do que “aintegracdo da personalidade é inconce-
bivel sem a relacdo responsavel, ou seja, moral
das partes entre si” (JUNG, 2000, v. 18, par. 1412).
Jung afirmou ainda que:

[...] a sombra constitui um problema de ordem
moral que desafia a personalidade do eu como
um todo, pois ninguém é capaz de tomar cons-
ciéncia destarealidade sem dispenderenergias
morais. Mas nesta tomada de consciéncia da
sombra trata-se de reconheceros aspectos obs-
curos da personalidade, tais como existem na
realidade. (1982, v.9/2, par. 14)

O processo de individuacao é um desafio éti-
co, que exige comprometimento para consigo

mesmo e também para com a norma coletiva. “A
unido entre consciéncia e inconsciente, ou seja,
o processo de individuagao, [...] € o cerne do pro-
blema ético” JUNG, 2000, v. 18, par. 1419).

Este artigo é estruturado em definigcdes, cau-
sas e consequéncias da corrupgao sob a perspec-
tiva da psicologia analitica, em seus trés diferen-
tes (mas complementares) niveis do inconsciente:
individual, cultural e coletivo.

2. Nivel individual da corrup¢ao

2.1. Definicoes

A corrupgao pode ser descrita como um “com-
portamento desviante” das normas legais e valo-
res morais, “que se manifesta sob a forma de um
abuso de fungdo na politica, sociedade ou econo-
mia em favorde outra pessoa ou instituicao” (RABL,
2008, p. 25). Se refere a processos de decisdo em
situacdes de dilemas éticos e também a estraté-
gias de justificativa que os individuos corruptos
utilizam. Por exemplo, o individuo corrupto pode
optar por um suborno para fechar um negécio
dificil ou para sair de uma dificuldade financei-
ra. Nessas situagodes, o individuo tende a evitar
lidar com a prépria incompeténcia ou sentimen-
to de inferioridade — uma fuga dos préprios con-
telidos inconscientes desagradaveis. Do ponto
de vista da psicologia analitica, a corrup¢do pode
ser compreendida no individuo corrupto como
um mecanismo de defesa contra os efeitos ma-
léficos da sombra. Seria apenas uma maneira
facil e preguicosa de resolver os problemas. Nes-
se nivel de analise, a corrup¢do esta relacionada
a caracteristicas individuais da personalidade,
um ato egoista de um individuo.

2.2, Causas

A corrupgao representa uma tendéncia arque-
tipica do ego a inflacdo e transgressao de regras
sociais em detrimento do interesse coletivo. Ela
parece nascer de uma insatisfacao do ego con-
sigo mesmo, com sua inferioridade. O ato da cor-
rup¢ao requer uma sensac¢ao de imenso poder
de maneira a justificar o enorme desejo por ga-
nho pessoal por meio da transgressao de regras.

JUNGUIANA
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O individuo corrupto coloca as suas necessida-
des acima da sociedade inteira, desconsiderando
as consequéncias da sua ganancia. Identificado
com o Self, o individuo corrupto parece nao ter
limites. Quando um ato de corrupgao é perpetra-
do, ndo ha comprometimento com o bem-estar
da nagdo ou mesmo com o “amor ao préximo”.
Corrupg¢do é um ato hedonista, no qual o ter (seja
dinheiro ou poder) é colocado acima do ser.

O politico corrupto parece se considerar co-
mo um deus. Ele rouba, pois se acha superior as
outras pessoas.

No campo da politica, o lider politico que inflou
sua personalidade através da identificacdo com
o seu oficio ou que sente que representa a von-
tade coletiva experimenta um sentimento de
confianga, onipoténcia e megalomania que bei-
ra o divino. (ODAJNYK, 2007, p. 22)

Individuos corruptos parecem nao fazer ne-
nhum esforco para a “nova ética”. Para eles, o que
importa é a obtencdo de mais poder ou dinheiro,
independentemente dos meios, mesmo que seja
de forma destrutiva — Ashforth e Anand (2003) uti-
lizam o termo “corrupg¢do suicida”. Parece nao ha-
ver limites para a ganancia. Na tentativa de ser
como deuses, os politicos enganam apenas a si
mesmos. Jung afirma: “[...] quem engana os ou-
tros engana a si mesmo, e vice-versa. Nao se con-
segue nada com isso, muito menos a integracao
da sombra” (JUNG, 2000, v.18, par. 1414).

Quando a corrupc¢do se torna um comporta-
mento padrao, uma inversao moral significativa
ocorre. Ashforth e Anand chamaram esse proces-
so de “normalizacao da corrup¢ao” e descreve-
ram-no como a forma por meio da qual os atos
de corrupgao se tornam

incorporados nas estruturas e processos da or-
ganizagao, internalizados pelos membros da or-
ganizacdo como admissivel e até mesmo como
comportamento desejavel, e repassados para as
geracdes seguintes de membros. (ASHFORTH;
ANAND, 2003, p. 1)

0 modelo de normalizacao de Ashforth e
Anand é uma tentativa de explicacdo de como
individuos honestos se envolvem em corrup¢ao
sem experimentar conflitos. Esse modelo pode
nos ajudar a entender a corrupgao como um pro-
cesso psiquico.

Aracionalizagao, um dos elementos da norma-
lizacao, seria “o processo pelo qual os individuos
que se envolvem em atos de corrupc¢ao utilizam
narrativas socialmente construidas para legitimar
0s atos aos seus proprios olhos” (ibid., p. 3). Os
autores acreditam que uma compartimentalizacao
de identidades é responsavel pela separacdo en-
tre atos de corrupg¢do praticados por um individuo
no contexto de uma organizacao e sua exibicao de
moralidade fora dela. Segundo os autores, uma
pessoa que mesmo em circunstancias normais é
considerada ética pode ser influenciada por e agir
em conformidade com o que é esperado dela em
um ambiente corrupto por conta da transmissao
de valores. Essa compartimentalizagao auxilia es-
sesindividuos a se envolverem em corrupgao sem
experimentar conflitos. Em uma visao junguiana
do que os autores sugeriram, podemos dizer que
diferentes personas estao sendo utilizadas pelo
mesmo individuo em diferentes contextos e, além
disso, que as personas estao em oposi¢ao: a per-
sona do corrupto e a persona ética.

2.3. Consequéncias

Ashforth e Anand (ibid., p. 5) destacam que os
criminosos de colarinho branco sao considerados
individuos psicologicamente normais. Entretanto,
eles afirmam que “individuos corruptos tendem
a nao se ver como corruptos”. Ao negar tal rotu-
lacdo, esses individuos “evitam os efeitos adver-
sos de uma identidade social indesejavel” (ibid.,
p. 15). Em uma interpretacdo junguiana, dois la-
dos da personalidade do individuo corrupto pa-
recem se desenvolver de maneira terrivelmente
distante, evidenciada pelo fato de que

a maioria dos individuos envolvidos em atos de
corrupg¢ao tende ando abandonaros valores que
asociedade defende; eles continuam a valorizar



a justica, honestidade, integridade e assim por
diante, mesmo quando eles se envolvem em
corrupgao. (ibid., p. 15)

Essa é uma dissociacao neurética, pois esta
relacionada a uma “discrepancia entre a atitude
consciente e a tendéncia inconsciente” (JUNG,
1988, v. 16, par. 26).

Os individuos corruptos vivem em uma disso-
ciagao, como Dr. Jekyll e Mr. Hyde. No entanto,
esses estados sao vividos dentro da percepgao
de normalidade. O individuo corrupto pode ser
um pai amoroso, um vizinho atencioso ou mes-
mo religioso fervoroso (ASHFORTH; ANAND, 2003,
p. 3). Em politicos, esse lado pode ser extrema-
mente carismatico, derivado de uma personali-
dade mana. Entretanto, o politico corrupto tem
também um sésia maléfico dentro de si. A cor-
rupcao revela uma dissociagao neurdtica diante
de um dilema ético. E um mecanismo de defesa
contra o lado negro do mal da personalidade e
representa uma recusa a individuag¢ao enquanto
realizacao moral.

A individuacao é um processo consciente de
diferenciacdo das normas coletivas, nas quais é
preciso construir um caminho individual para o
desenvolvimento da personalidade. Até certo pon-
to, isso estd na verdade em oposi¢cdo as normas
coletivas, no entanto, seguir apenas as proprias
normas é individualismo, nao individuacao. O in-
dividualismo é, segundo Jung, “patoldgico e hostil
avida”, uma vez que entra em conflito com a nor-
ma coletiva. “Individualismo significa acentuar e
dar énfase deliberada a supostas peculiaridades,
em oposicao a consideragdes e obrigacdes cole-
tivas.” No entanto, o objetivo da individuacao é
tornar-se uma unidade indivisivel, um “todo” em
uma relacao 6tima com a sociedade:

Individuagao significa precisamente a realizagao
melhor e mais completa das qualidades coleti-
vas do serhumano; é a considera¢ao adequada
e ndo o esquecimento das peculiaridades indi-
viduais, o fator determinante de um melhorren-
dimento social. JUNG, 1981, v. 7, par. 267)

As caracteristicas individualistas e narcisicas
do sujeito corrupto coincidem com a projecdo da
sociedade de ndo-conformidade com a norma
social. A sociedade usa seus politicos para rea-
firmar sua propria integridade e honestidade.
Existe uma enorme recusa por parte dos cida-
daos em reconhecer que o lado desprezivel que
veem nos politicos também faz parte das pré-
prias sombras. Talvez essa ruptura seja iniciada
exatamente pela culpa e vergonha (JACOBY, 1996).
Individuos corruptos parecem estar distancia-
dos de seus proprios processos de individuagao
pessoal, pois eles estdao identificados com a
sombra coletiva do mal projetado sobre eles.
Ser pego pode ser uma maneira de sair desse
processo e também um alivio. Mas quando con-
frontados com a sua culpa e a vergonha da expo-
sicao publica, eles tém a oportunidade de voltar
para o caminho pessoal da individuagao. Segun-
do John Beebe (1992, p. 67), a vergonha pode ser
um caminho para a cura, mas apenas se vivida
com integridade.

A corrup¢ao tem como consequéncia uma
atrofia da personalidade individual, pois os po-
liticos corruptos servem a um propdésito coletivo
de projecdo do nosso mal e deixam de viver os
préprios processos de individua¢do. Quando seus
atos vém a plblico pela midia, surge a vergonha e
a culpa de terem pecado. Metaforicamente, eles
morderam a ma¢a podre da corrupcao e foram
expulsos do paraiso fiscal.

3. Nivel cultural da corrupgao

Freud e Jung fizeram diversas analises de fe-
ndmenos sociais ao longo das suas obras. Jung
foi particularmente influenciado pela Volkerpsy-
chologie, a psicologia do povo, de Wilhelm Wundt.
Foi uma teoria que obteve relativo sucesso até
serassociada ao nazismo (SHAMDASANI, 2003).
As andlises psicoldgicas de acontecimentos so-
ciais de Jung foram bastante polémicas. Os jun-
guianos precisam se perguntar se a psicologia
junguiana esta de fato preparada para fazer anali-
se de culturas. Serd que nds podemos utilizar
a psicologia individual para explicar fenémenos
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sociais? Ou seja, seria possivel analisar um gru-
po, uma cultura, como se fosse um individuo,
fazendo uma simples transposicao de conceitos
(LU, 2013)? A antropomorfizagdo de culturas e/ou
paises é extremamente complexa e tem de ser
feita com cautela. Muitos junguianos tém feito
essa transposicao de teorias sem o devido cuida-
do e colocando o Brasil no diva. Se assumirmos
que o Brasil & um paciente, estariamos prontos
para falar sobre a individuacdo de paises? Como
seria isso?

Para falar de caracteristicas subjetivas de um
grupo, tem-se que considerar um terceiro nivel de
inconsciente — na verdade, uma faixa de elemen-
tos intermediaria entre o inconsciente pessoal e
o coletivo —, que seria o inconsciente cultural.
Joseph Henderson é tido como um dos primeiros
a falar sobre isso (SINGER, 2012), na década de
1960. Entretanto foi um brasileiro, chamado Arthur
Ramos, que langou esse conceito na década de
1930, influenciado pelas ideias de Jung (ARAUJO,
2002). S6 que ele o chamou de inconsciente fol-
clérico. Essas trés camadas do inconsciente per-
mitem uma analise do fendmeno da corrupgao
sob o ponto de vista subjetivo, que escapa as
outras ciéncias.

3.1. Definicoes

A relagao que um individuo tem com a cor-
rupcao nao é a mesma se ele vive em um lugar
onde a corrupc¢do é endémica ou se vive em um
lugar onde a corrupcao esta sob controle. A
corrupgao é, entao, relativa: varia de acordo com
o tempo e 0 espago. Ou seja, 0 que era conside-
rado um favor no passado hoje pode ser tido
como corrupc¢do. O que é corrupgao aqui pode
ndo ser em outro pais. Nesse nivel de analise, a
corrupgdo é um construto social.

Porque os brasileiros se queixam tanto da
corrup¢ao? Ouvimos diariamente frases como:
“0 brasileiro é corrupto”; “S6 podia ser no Bra-
sil”; “Isso é culpa do jeitinho brasileiro”. Os bra-
sileiros sao mesmo corruptos? Somos imorais?
Antes de respondermos essas perguntas, pre-
cisamos pensar no que é ser brasileiro. Todas

as caracteristicas que podem vir a mente ao nos
questionarmos nao necessariamente estao liga-
das a ser corrupto. Muitas pessoas até ligam o
jeitinho brasileiro a corrup¢ao, mas essa é uma
conexao que pode ser injusta. Roberto DaMatta
(1986) define jeitinho como um “modo de nave-
gacao social”, “um modo de satisfazer nossas
vontades e desejos, mesmo que isso va de en-
contro as normas do bom senso e da coletivida-
de em geral”. S6 que o jeitinho brasileiro ndo ser-
ve apenas para passar a perna nos outros. O jeiti-
nho é também o que estd por detrds da expres-
s30 “onde come um, comem dois”. E jeitinho para
sobreviver, que estad ligado a capacidade de
resiliéncia do brasileiro diante da fome, da pobre-
za e da falta de recursos (NOVAES, 2016).

3.2. Causas

Diversos autores junguianos tém se debru-
cado sobre as questdes sociais do Brasil, exa-
minando a “alma brasileira” (BOECHAT, 2014;
GAMBINI, 2000, 2004; BRIZA, 2006). Entretanto,
essa expressao tem sido utilizada com signifi-
cados diferentes entre os autores: psique cole-
tiva brasileira, inconsciente cultural brasileiro e
Self grupal do Brasil.

O conceito que 0s junguianos estao utilizando
atualmente para se referir a fendmenos sociais é
o de complexo cultural, que se refere a

[...] um agregado emocionalmente carregado de
memorias histéricas, emogdes, ideias, imagens
e comportamentos que tendem a se agruparem
torno de um ndcleo arquetipico que vive na psi-
que de um grupo e é compartilhado por indi-
viduos dentro de um coletivo identificado.
(SINGER, 2012, p. 5)

Nés poderiamos, entdo, dizer que as causas
da corrup¢do na nossa cultura estdo ligadas a
constelacao de complexos culturais. Como Jung
afirma que na origem de um complexo esta um
trauma (1991, v. 8, par. 204), outra causa da
corrupgao estaria, entao, nos traumas coletivos
sofridos pelos brasileiros ao longo da histéria.



E uma terceira causa estaria no tipo psicoldgico
do Brasil, como veremos adiante.

Alguns junguianos brasileiros ja fizeram o
diagnéstico de alguns complexos culturais do
Brasil. Eles relacionaram esses complexos a di-
ferentes problemas brasileiros, porém todos eles
estao relacionados ao problema da corrupgao.
Vejamos alguns exemplos.

Segundo Boechat (2014, p. 72), somos “um
pais em busca de identidade”, pois “a alma bra-
sileira esta em processo dindmico de formacao,
nao é um todo acabado”. Segundo Briza (2006),
“nosso ego cultural ainda esta fragil, esta em
desenvolvimento”. O complexo brasileiro de iden-
tidade pode ser representado por uma figura co-
nhecida como gigante adormecido, extraida do
nosso hino nacional: “Gigante pela propria na-
tureza [...]. Deitado eternamente em berco es-
pléndido” (DAMATTA, 1991, p. 3). Essa figura é
popularmente associada aos cidadaos brasilei-
ros que permanecem “dormindo”, alienados as
questdes politicas do pafs. Com dimensdes con-
tinentais, o Brasil é o quinto pais em tamanho e
o0 sétimo em riqueza, mas nao se encontra nem
perto de alcangar suas potencialidades. O ego
coletivo parece muitas vezes se encontrarem um
estado letargico, em contraposicao a imagem de
forca e potencialidade da dguia americana ou do
tigre asiatico, por exemplo.

Os brasileiros possuem um complexo de in-
ferioridade bastante expressivo. Esse complexo
foi primeiramente “diagnosticado” por Nelson
Rodrigues:

Por “complexo de vira-latas” entendo eu a infe-
rioridade em que o brasileiro se coloca, volun-
tariamente, em face do resto do mundo. Isto em
todos os setores e, sobretudo, no futebol. Dizer
que nds nos julgamos “os maiores” é uma cini-
cainverdade. (RODRIGUES, 1993, p. 62)

No meio junguiano, esse complexo foi des-
crito também por Denise Ramos (2004), Byington
(2013) e Camara (2013), que ratificaram a deno-
minacdao dada por Nelson Rodrigues. O termo

vira-lata inspira simplicidade, passividade e pou-
co valor (CAMARA, 2013), entretanto ele tem ca-
racteristicas como resisténcia e forte instinto de
sobrevivéncia. Outras denominagdes foram su-
geridas (com caracteristicas similares), como
“complexo de cucaracha”, por Denise Ramos, e
“complexo do sul”, por Gustavo Barcellos (2012).
N6s compartilhamos esse complexo de inferio-
ridade com outros paises da América Latina, mas
la eles ganharam nomes diferentes por conta de
suas raizes histéricas distintas.

A autoestima dos brasileiros é, em geral, bai-
xa, 0 que nos faz acreditar que nao podemos
nem competir com paises ricos. Uma visao es-
tereotipada de nés mesmos faz com que veja-
mos apenas caracteristicas negativas: inércia,
alienacao, desonestidade, incompeténcia, indi-
vidualismo e outras até piores (RAMOS, 2004),
o que levou Nelson Rodrigues a cunhar a céle-
bre frase: o brasileiro é “um narciso as avessas,
que cospe na prépriaimagem” (1993, p. 60). Mas
temos diversos aspectos positivos também: per-
sisténcia, uniao, alegria, hospitalidade, criativi-
dade, entre outras. Entretanto, o brasileiro osci-
la entre orgulho e vergonha de ser brasileiro, de
ser quem é.

O complexo de inferioridade se mistura ao
complexo racial no Brasil. O vira-lata € um cdo
sem pedigree, uma mistura de ragas. Assim é o
brasileiro, que muitas vezes carrega a propria
miscigenag¢do como estigma. Ndo ha democra-
cia racial no Brasil, entretanto o brasileiro nao
se reconhece como racista. O preconceito dos
brasileiros é bastante peculiar, pois é disfarca-
do. Um dos pesquisadores que diagnosticou
esse complexo cultural foi Walter Boechat (2012),
que o chamou de “racismo cordial”, assim como
Roberto Leal (2009), que falou em “arquétipo do
mestico”. Por exemplo, no Brasil ainda se vive
uma realidade onde se tem (um ou mais) em-
pregados domésticos em casa, um resquicio dos
tempos da escravidao. Trabalhamos demais para
sustentar um modo de vida que ndo é realidade
em nenhum pais desenvolvido. A gente nao faz,
contrata alguém para fazer, pois a mao de obra é
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barata, apesarde desqualificada. As disparidades
sociais ainda sao muito grandes no Brasil.

Os brasileiros ainda se veem como um pais
do futuro, um puer. Comparado a “velha Euro-
pa”, o Brasil & realmente um pais jovem, no auge
de sua adolescéncia. Segundo Briza (2006),
“nosso pais ainda nao fez sua efetiva passagem
para a fase adulta” e vive ainda em um estagio
de dimensdes magicas, pois o “povo pede solu-
coes e transformacdes magicas”. A imaturidade
politica do Brasil reflete esse complexo de puer.
Entretanto, o velho rabugento, o senex, tem dado
sinais de que comega a surgirna consciéncia dos
brasileiros, pois as reclamacdes sobre a situa-
¢do politica do pais tém crescido ultimamente.
Mas serd que é preciso perder a alegria para se
tornar civilizado?

De civilizado, o tricksternao tem nada. Ele é o
trapaceiro, palhago e pregador de pegas. Ele re-
presenta uma expressao de tendéncias psiquicas
inconscientes comuns a toda humanidade, refe-
rentes a mudanca na ordem existente das coisas,
confusao, brincadeira, dissimulag¢ao, caos, desor-
dem, enganacao, esperteza, comunica¢do e mo-
vimento. Caracteristicas similares sao encontra-
das em figuras do imaginario brasileiro, como o
Saci-Pereré, Zé Carioca, Macunaima, Boto-Cor-de-
-Rosa, Zé Pelintra, malandro e Didi Moc6.

O tricksterbrasileiro, o malandro, seria seme-
lhante a Wotan para os alemaes. Jung (1993,
v.10) apresentou o arquétipo de Wotan para des-
crever um fenémeno que estava oprimindo a Ale-
manha. Entretanto, essa nao parece ser a me-
lhor denominacao para tal fenémeno. Se, por
um lado, o conceito “constelacdo do arquétipo”
e toda sua forca e numinosidade justificam a sua
aplicacdo, a ideia de que Wotan é especifico da
cultura alema (ndo podendo se manifestar da
mesma maneira no Brasil, portanto) inviabiliza sua
denominac¢ao como arquétipo. Wotan poderia ser
hoje qualificado como complexo cultural. A ma-
landragem brasileira é uma expressao cultural lo-
cal tipica do arquétipo universal do trickster.

Tom Jobim descreveu o Brasil de uma maneira
que se perpetuou ao longo dos anos: “O Brasil

é de cabeca para baixo e, se vocé disser que é
de cabeca para baixo, eles o pdem de cabega
para baixo, para vocé ver que esta de cabeca
para cima”. E esse aspecto do trickster que ex-
plica o fato de o segundo deputado federal
mais votado no pais ter sido um palhago se-
mianalfabeto, o Tiririca. O complexo cultural do
malandro foi constelado como uma defesa con-
tra a opressao (dos portugueses, da burocracia
e da pobreza). Entretanto, a malandragem nao
é um sindnimo de corrupcao, pois o trickster nao
é imoral ou criminoso (SAMUELS, 2004); ele ape-
nas age sem consequéncias por pura incons-
ciéncia. SO que o tricksternao gosta de trabalhar
e no Brasil ele se tornou malandro profissional:
o do colarinho branco.

Boechat chega a descrever brevemente o ma-
landro brasileiro, apesar de ndao chama-lo espe-
cificamente de complexo cultural. “O malandro
aparece como num espectro que oscila desde o
psicopata perigoso até personagens extremamen-
te positivos” (2014, p. 13).

O trickster pode ser visto também como me-
tafora para analisar o sistema politico. Andrew
Samuels afirma que a politica precisa de “inge-
nuidade, improvisacao, flexibilidade, quebrarre-
gras, ver as coisas de um modo diferente, fazer
as coisas de um modo diferente, ndo serrigida e
estar aberta para mudangas” (2001, p. 93), ca-
racteristicas do trickster. Para Helena Bassil-
Morozow (2015), o trickster é a solucdo para sis-
temas politicos muito rigidos, como na Uniao
Soviética. Al esta a “pegadinha do malandro”:
essas solugoes nao se aplicam ao Brasil! Nosso
sistema ja tem flexibilidade e improvisacao de-
mais! Temos, entdo, que ver o trickster como a
possibilidade de mudanga, de virar o jogo. No
nosso caso, isso significa trazer mais organiza-
¢do ao que é cabtico, mas sem perder a nossa
alegria, nossa brasilidade. O brasileiro tem uma
grande capacidade de encontrar solucdes criati-
vas para os problemas do dia a dia, mas falta
aplicar isso a politica de maneira produtiva.

A segunda causa esta ligada aos traumas cul-
turais brasileiros, que tiveram efeitos dissociativos



na psique brasileira. E possivel identificar pelo
menos quatro principais traumas no Brasil ao lon-
go de sua historia: a colonizacao (ou melhor, sua
invasao pelos portugueses), a escravidao, a dita-
dura e a opressao da pobreza e da fome. Trau-
mas culturais sao como narrativas-fantasmas, que
ecoam negativamente nas geragdes seguintes.

A terceira causa esta ligada ao tipo psicol6-
gico brasileiro — uma generalizagdao necessaria
aqui. Assim como Jung diagnosticou que o tipo
psicolégico dos alemaes é predominantemente
o pensamento introvertido e que o dos suicos é
predominantemente a sensacao introvertida, é
possivel deduzir que o tipo psicolégico dos bra-
sileiros é predominantemente o sentimento ex-
trovertido, como também afirmou Denise Ramos
(2004). Sérgio Buarque de Holanda (2004) ha
muito tempo diagnosticou essa caracteristica em
nés, ao afirmar que “o brasileiro é cordial”. Cor-
dial, nesse caso, nao se refere a polidez do bra-
sileiro, mas sim ao tom emocional de suas rela-
¢oes. O brasileiro demonstra hospitalidade, ge-
nerosidade e afabilidade nas relacdes, mesmo
nos negocios, entretanto abusa de seu sistema
de relacdes pessoais. O brasileiro cordial age
com o cora¢do, mas ndo gosta de seguir regras.
Isso aparece no nepotismo, por exemplo. Embo-
ra amigavel, o brasileiro pode ser extremamente
frio. Assim ele consegue fechar os olhos para as
diferencas sociais. Segundo Von Franz (2007), o
individuo que tem o pensamento introvertido
como funcao inferior ndo gosta de pensar, espe-
cialmente filosofar, e é depreciativo: seu pensa-
mento é negativo e rude.

3.3. Consequéncias

As consequéncias da corrupc¢do no nivel cul-
tural sao um profundo enraizamento do fendme-
no na cultura brasileira, que desestimula os bra-
sileiros a lutarem por um bem comum. Pior: vé-se
caracteristicas de passividade, entretanto o po-
vo acaba fazendo o que quer para obter benefi-
cios. Os complexos e traumas coletivos tendem
a ameacar a coeréncia do Self grupal devido a
pouca idade e imaturidade da nacao.

4. Nivel coletivo da corrupg¢ao’

Segundo Dion (2010, p. 246), a “corrupcao
ndo é sé um construto social, mas uma parte
integral da prépria cultura humana”. De maneira
semelhante, Rabl afirma que a

corrupgao, de uma forma ou de outra, esteve pre-
sente ao longo da histéria. Ela pode serencon-
trada em todo lugar, em todas as sociedades e
todos sistemas econdmicos, mesmo que mu-
dem as manifestagodes, as frequéncias, os ni-
veis hierarquicos e as influéncias culturais.
(RABL, 2008, p. 17)

Essas caracteristicas coletivas da corrupgao
apontam para tendéncias arquetipicas. Nesse ni-
vel de analise, a corrup¢do politica esta ligada a
corrup¢ao da propria natureza humana. Focare-
mos aqui na relagao da corrupgao com o bem e
o mal, opostos absolutos que ndao podem ser
relativizados culturalmente.

O papel do mal na psique foi extensamen-
te examinado por Jung, especialmente por
meio do conceito de opostos. Para ele, o bem
e 0 mal sdo conceitos inefaveis e atemporais.
Consequentemente, ninguém sabe o que eles
realmente sdao, mas n6s os reconhecemos abs-
tratamente. Entendemos esses conceitos ape-
nas em comparacao a certos padrdes em de-
terminados lugares — “O que ao nosso povo
parece mal pode ser considerado bom por ou-
tro povo”, diz Jung sobre o carater aparente re-
lativo do bem e do mal (1993, v. 10, par. 862).
Mesmo considerando o bem e o mal como prin-
cipios que resultam de julgamento ético, ele
também os concebe nas suas raizes ontologi-
cas, como aspectos de Deus e que contém um
carater numinoso. O bem e o mal sdo supra-
ordenados, portanto maiores do que um dni-
co ser humano. Nesse sentido, o bem e o mal
nao sao relativos. A corrup¢ao nao é muito di-
ferente de qualquer outro mal causado pelo
ser humano, é apenas uma expressao particu-
lar do mal. Os brasileiros pensam estar falan-
do mal deste ou daquele partido, quando na
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verdade estao falando do mal que existe den-
tro deles mesmos, dentro de cada ser humano.

Considerando a teoria dos opostos de Jung,
podemos utilizar o oposto da corrupgao para ten-
tar compreendé-la. Entre seus antdnimos estao:
honestidade, moral, ética, pureza, integridade,
consciéncia moral. Dentre esses, focaremos dois:
integridade e consciéncia moral.

John Beebe (1992) deu a integridade um
status maior dentro da psicologia analitica, co-
locando-a como objetivo moral a ser alcan¢ado
pelo individuo, de maneira semelhante ao proces-
so de individuagao. A integridade seria, entao,
mais que um movimento em direcao a totalida-
de; seria, antes, um movimento em direcao a to-
talidade moral (moral wholeness). O conceito de
integridade é complexo e contém diferentes ele-
mentos, como:

Responsabilidade, retidao, ficar de pé, intocado,
intacto, completude, perfeicao, honestidade,
obrigacao moral, prazer, harmonia psicolégica
interna, continuidade, eros psicoldgico e ético,
sinceridade, castidade, virgindade, obediéncia,
consciéncia moral, prudéncia, pureza, constan-
cia, amabilidade e santidade. (ibid., 1992)

Podemos acrescentar a essa lista mais alguns
elementos que também estdo relacionados a inte-
gridade: o todo, a unidade, a coeréncia, a veracida-
de, o nao violado, sem danos. A maioria desses
elementos pode ser encontrada em sua caracte-
rizacdo oposta na ideia de corrupgao: irresponsa-
bilidade, vergonha, maculacao, fragmentacao,
putrefacao, ruptura, completude, imperfeicao,
desonestidade, imoralidade, dissociacao, dolo,
violagdo, inconsciéncia, assuncao de riscos, im-
pureza, maldade e assim por diante.

Segundo Tony Dungy (2011), integridade é a
escolha entre o que é conveniente e o que é cer-
to: “Integridade é o que vocé faz quando ninguém
esta olhando; é fazer a coisa certa o tempo intei-
ro, mesmo que isso aja em sua desvantagem”.
Se compararmos, veremos que corrup¢ao fica no
seu extremo, na escolha do que é conveniente

para si, mas nao do que é certo. A corrupgao
estd, entdo, relacionada a sucumbéncia as fraque-
zas humanas naturais. Condizente, Celia Moore
(20009, p. 37) entende que a corrupgao pode ser
definida como um “processo que perverte a na-
tureza original de um individuo ou grupo de um
estado mais puro para um menos puro”. Para a
autora, a corrupg¢ao é uma “deterioracao moral”,
assim como uma “perversao ou deterioracao da
integridade”. A tendéncia a integridade seria en-
tdao um movimento em oposicdao a uma tendén-
cia a ruptura. Integridade e corrup¢ao teriam,
sim, algo de semelhante as pulsdes de vida e de
morte de Freud ou aos conceitos junguianos de
progressao e regressao da libido — entretanto,
estariamos falando de aspectos morais desses
conceitos.

A consciéncia moral, um outro anténimo para
a palavra corrupgao, foi descrita por Jung como
um fator psiquico auténomo (1993, v. 10, par.
842), sendo esse uma forma especial de conhe-
cimento e de consciéncia (ibid., p. 825). Na ver-
sdao em portugués de suas obras completas, a
palavra alema Gewissen foi traduzida como cons-
ciéncia psicologica (conscience, na versao ingle-
sa) para se diferenciar da palavra consciéncia
(Bewusstsein em alemao e consciousness em
inglés), que descreve o construto da psicologia
que se op0Oe a inconsciente. Entretanto, o termo
consciéncia psicolégica ndo expressa o carater
moral do conceito, portanto a autora preferiu uti-
lizara expressao consciéncia moral. Enquanto em
alemao e em inglés a separagao entre esses con-
ceitos é bem clara, em linguas latinas nao ha tal
distincao. Essa curiosidade talvez indique que um
conceito ndo pode ser concebido sem o outro, 0
que pode ser endossado pela descri¢ao de cons-
cience de Murray Stein: “E uma funcdo autdnoma
da psique e provavelmente é fortemente relacio-
nada com a funcao inata da consciéncia de fazer
descriminagdes sobre a realidade” (1995, p. 23).

A consciéncia moral ndo pode ser entendida
apenas em seu aspecto psicolégico, mas tam-
bém teoldgico. A consciéncia moral pode ser
entendida como a voz de Deus, um imperativo



numinoso. De acordo com Jung (1993, v. 10, par.
835), se considerarmos que existe uma conscién-
cia moral “correta”, existiria também “[...] uma
‘falsa’ consciéncia, que exagera, deturpa e trans-
forma o bem em mal e vice-versa [...]”. A cor-
rupcao é entdo o que acontece quando ndo se
ouve a voz da consciéncia, a voz de Deus, mas a
voz do diabo.

5. Conclusao

Como contribuicao ao estudo da corrupgao
do ponto de vista da psicologia junguiana, pro-
ponho defini¢cdes nos trés niveis do inconscien-
te. No nivel individual, a corrupcao representa
uma tendéncia arquetipica do ego a inflacao e
transgressao de regras sociais em detrimento do
coletivo; um tipo de dissociacdo neurdtica dian-
te de um dilema moral (um conflito com a som-
bra); e um mecanismo de defesa, mas também
uma recusa a individuacao enquanto objetivo
ético. No nivel cultural, representa um sintoma

Abstract

causado porcomplexos culturais e traumas trans-
geracionais, além de uma expressao da funcao
inferior coletiva. No nivel coletivo, representa uma
propensao a ruptura, uma tendéncia contraria a
integridade moral e uma expressao do mal na
sociedade.

Os beneficios imediatos da corrup¢do podem
ser facilmente visualizados sob a forma de enri-
quecimento e poder. Entretanto, a compreensao
dos beneficios a longo prazo esta ainda por vir.
A corrupgao é um mal necessario para o amadu-
recimento da sociedade brasileira, pois revela
uma grande crise moral que precisa ser supera-
da. A compreensao das obrigacdes éticas de
cada cidadao requer um processo consciente de
desenvolvimento moral.

Recebido em: 7/3/2016 Revisao: 16/8/2016

! Nesse nivel do inconsciente, ndo é possivel falar em causas ou
consequéncias, por conta do fendmeno da acausalidade.

Corruption in Brazil: An Analytical Psychology view

In recent years, international media has ex-
posed several corruption-related scandals, which
have shown not only the fragility of political sys-
tems but also the global scale of corruption. Cor-
ruption is more than a trending topic, it is a glo-
bal phenomenon with severe consequences that
seems to have particular distinctions from coun-
try to country. For example, in Brazil, corruption
is a widespread and a pressing social problem
that seems to be directly connected with the Bra-
zilian collective identity and, for many, is intrin-
sic to the “Brazilian way” (jeitinho brasileiro).

Although corruption has been a matter of dis-
cussion for many different fields of study, most
existing theories of corruption are unilateral and
partial as they focus on just a part of the problem,
placing the responsibility on either the lack of
morality of Brazilians and their politicians, or on
the inefficiency of the judicial system. People’s

opinion and current interpretive theories are super-
ficial and tend to conclude that corruption is res-
ponsible for all social problems in Brazil. Analytical
Psychology can contribute with new approaches
to the study of the corruption phenomenon. By
applying psychotherapeutic values to political is-
sues, | believe this research can help psychothera-
pists to open a two-way path between “inner reali-
ties” and the “world of politics” as Andrew Samuels
proposes. This research proposes a closer look at
the relationship between the “inner reality” of the
Brazilian people and the “world of politics” in Bra-
zil, particularly focusing on Brazilian corruption.
The objective of this research is to analyse cor-
ruption in its three different but complementary
levels: individual, cultural and archetypal. | dis-
cuss the Brazilian cultural complexes and cultural
traumas that were already identified by Brazilian
Jungians and that might be related to the current

15

JUNGUIANA

V.34, p.5-17



JUNGUIANA

v.34, p.5-17

social-political scenario of the country. | argue
that one of those complexes has not been com-
pletely identified yet: the Brazilian version of the
trickster archetype that seems to be opressing the
Brazilian psyche, the cultural complex malandro.

I also argue that political corruption must be
seen not only as a selfish act of an individual,
but more broadly, as a social construct and also
as something related to the corruption of hu-
man nature itself.

Keywords: corruption, cultural complex, cultural trauma, trickster, good and evil.
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Me dé uma mao?, ou,
guando a ajuda é dizer “nao”
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Resumo

O presente artigo propde uma reflexdo sobre  Palavras-chave
o conceito de ajuda no espaco clinico a partir do Ajudg, o
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Me dé uma mao?, ou, quando a ajuda é dizer “nao”

Sei la

vai pela sombra, firme,

o desejo desespero de voltar
antes mesmo de ir-me

antes de cometero crime

me transformarem outro

ou em outro transformar-me
quem sabe obra de arte,
talvez, sei la, falso alarme
grito caindo no pogo,

neste pouco po¢o nada vejo nem ougo,
mais mais mais

cada vez menos

poder isso, sinto, é tudo que posso,
o0 tdo pouco tudo que podemos

(Paulo Leminski)

Introducao

Tenho refletido em minha pratica clinica so-
bre o conceito de ajuda que surge na fala dos
pacientes quando se envolvem em uma situa-
cao de sofrimento, principalmente com familia-
res ou companheiros amorosos. Sao muitas as
tentativas das pessoas de oferecer “ajuda” a
quem acreditam precisar, num evidente e flagran-
te mecanismo de projec¢ao, aliado a assuncao do
papel de salvador — mecanismo que afasta o ego
da descida necessaria aos inferos pessoais para
um enfrentamento com as préprias questdes.
Vejo-me, invariavelmente, citando — e muitas ve-
zes repetindo — a passagem do conto de Apuleio
de Madaura, do século Il d.C., na qual a jovem
Psiqué tem como tarefa negar ajuda a um velho
que lhe estende a mao durante sua travessia pelo
rio Estige, o rio da morte. Esse gesto o autor aler-
tou tratar-se de uma piedade proibida e Junito
Brandao (2002, p. 218) nomeou “piedade ilicita”.

Apuleio cita mais duas passagens em que
Psiqué precisa negar ajuda, mas a imagem do
rio da morte sempre foi a que ficou mais viva na
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minha meméria. Curiosa por entender melhor
esse fragmento do conto, voltei a ele e a inter-
pretacao de Marie-Louise von Franz, e trago, aqui,
luz a essas ideias, que espero que ampliem a
compreensao do sempre infinito mistério que é
a alma humana.

Relembrando a histéria

O conto sobre Eros e Psiqué é longo e repleto
de detalhes aos quais nao me aterei, convidando
a leitura na integra, inclusive como material lite-
rario de prazer indubitavel. E parte do romance
O asno de ouro (1985), introduzido como uma
histéria contada por uma velha, em uma das si-
tuacdes de fuga vividas pelo personagem cen-
tral Ldcio, transformado, por um feitico, em asno.
Von Franz entende que essa insercdo poderia ser
vista como um sonho do autor/personagem e
assim interpretada. De modo que mergulhamos
no simbolismo da histéria, que pode ser enca-
rada tanto como uma expressao do processo de
individuacao feminina, como trabalhou Erich
Neumann (1973), como da anima do protagonis-
ta, como sugere Von Franz, revelando muito da
psique de Apuleio, banhada pelo inconsciente
norte-africano e pela sua consciéncia romana.

0 enfoque que darei serd no mitema da tra-
vessia no momento da catabase, pois creio estar
ali a ampliacdao do tema da “ajuda” que desejo
discutir. Mas vamos a um panorama da hist6ria.

Psiqué era uma princesa de tao grande bele-
za que todos os habitantes de seu pais, e mes-
mo estrangeiros, a admiravam e lhe rendiam
homenagens em quantidade e devocao tao gran-
des quanto, ou até maiores que, a proépria deusa
Afrodite. Sua fama correu mundo, a ponto dos
altares dedicados a deusa ficarem esvaziados e
abandonados. Era como se Afrodite tivesse des-
cido ao reino dos mortais e se fizesse humana
em Psiqué. Tal situacdo tornou-se insustentavel
e a deusa convocou seu filho Eros para vinga-la.
Ordenou que flechasse a mortal e fizesse com



que caisse apaixonada pela mais ign6bil das cria-
turas. Enquanto isso, a pobre Psiqué sofria com
0 excesso. Sua beleza eratamanha que nada além
da contemplacao era ousado por seus devotos, e
vivia, assim, dias de abandono e solidao. Seu pai
foi, entdo, consultar o Oraculo de Delfos e obteve
como resposta que sua filha cacula deveria ser
exposta num rochedo em nipcias de morte. E
assim se deu, com a comoc¢ao de todos e a en-
trega ao sacrificio da virgem. Eros, cumprindo a
tarefa imposta pela mae, vai em busca de sua
vitima mas, num ato de desobediéncia, faz de
Psiqué sua esposa, com a condicdo de que a
jovem nao o visse a luz do dia. Gozava de sua
presenca no breu da noite e, assim que os pri-
meiros raios de sol apontavam no céu, ele par-
tia. Ela permanecia e usufruia de toda sorte de
confortos e prazeres da mesa, até o reencontro
na noite seguinte.

Eros, antevendo um desejo da esposa, caso
se encontrasse com suas irmas, advertiu-a sobre
um possivel envenenamento por parte destas,
movidas pelainveja. E, de fato, Psiqué pediu para
encontraras duas irmas, finalmente conduzidas
ao palécio. A reacdo nao foi outra: maravilha-
ram-se com o que viram. Maledicentes, instrui-
ram Psiqué a desobedecera ordem marital — essa
é a segunda desobediéncia da histéria, a primeira
de Psiqué, indicando ja que, simbolicamente, a
individuacao e a ampliacao da consciéncia im-
plicam na curiosidade e na transgressao (haja
vistos Eva e Addao no mito cristdo e sua queda
do paraiso). Ao erguer a ldmpada e descobrir que
dormia com um deus e nao com um monstro,
como confabularam as irmas, deixa cair uma gota
de 6leo e fere Eros no ombro. Abandonada por
seu amor, que foge para longe, vinga-se de morte
das irmas.

Comega ai o suplicio da jovem, que, depois de
tentar atirar-se no rio mais préximo e ser conven-
cida pelo deus Pan (um deus também rejeitado
pela mae) a ndo fazé-lo, sai em busca do amado.
Afrodite fica sabendo do encontro do filho com
a odiada mortal e anseia encontra-la. Enquanto
vagava, Psiqué passa pelos templos e encontra

Deméter e Hera. As deusas vém ter com ela, que
suplica por protecdo e ajuda. Ambas falam des-
de o campo do poder, ndao de eros. Reforcam
a propria obediéncia a deusa Afrodite e negam
ajuda a Psiqué. Deméter e Hera representam os
aspectos mae e esposa, instituicdes conserva-
doras a servico da manutencao do status quo.
Psiqué, ao contrario, precisa se transformar; dei-
xarmorrera menina e tornar-se mulher. Mais uma
vez, entrega-se. E recebida na casa da mae de
Eros por uma serva de nome Consuetude — o
habito — e supliciada por outras duas, Inquieta-
cao e Tristeza. O simbolismo desses nomes na
recepcao de Psiqué diz muito!

Afrodite, depois de humilha-la ao maximo,
da-lhe tarefas impossiveis, intencionando sua
morte. Em todas elas, a pobre princesa de fato
desejou esse fim, mas foi acudida por criaturas
da natureza. A primeira das tarefas foi a separa-
cdo dos graos no espa¢o de uma noite, para a
qual Psiqué contou com a ajuda das formigas. A
segunda foi apanhar chumacos do tosao de ouro
de carneiros enfurecidos e recebeu o conselho
de um canico a beira do rio, onde, novamente,
quis se atirar. A terceira tarefa foi recolher, num
delicado vaso de cristal, um pouco da agua do
Estige em sua fonte, tendo sido ajudada pela
aguia de Zeus. A quarta e Gltima tarefa dizia res-
peito aquilo que unia a deusa e a mortal: a bele-
za. Afrodite ordena a Psiqué que va aos inferos
pedir a Perséfone que lhe conceda uma por¢ao
de um dia de beleza, desgastada que ficara por
ter cuidado do filho enfermo. Psiqué faz entdo a
sua catabase e, como uma verdadeira heroina,
desce a terra dos mortos. E nesse ponto que
gostaria de iniciar a nossa reflexao. Vamos, jun-
to com Psiqué, fazer esse percurso rumo ao mais
profundo de si mesma.

A descida

Psiqué é instruida por uma torre, de onde iria
se jogar, a nao fazé-lo. Se ia mesmo ao Tartaro,
porgue nao tentartrilharo caminho pedido e, quem
sabe, ser bem-sucedida na volta? Ela concorda
com a ponderagao e ouve, atenta, as instrugdes.
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Deveria encontrar o lugar de acesso ao Hades e
levar consigo em cada uma das maos um bolo
de farinha de cevada amassado com vinho e mel
para o cao Cérbero, guardiao das portas do mun-
do das almas, além de duas moedas na boca
para a paga do barqueiro Caronte na travessia
do rio Estige.

A primeira adverténcia diz respeito a um
burriqueiro e um burro, ambos coxos, a quem
ela terd de negar ajuda quando ele lhe pedir que
apanhe umas toras caidas da carga levada pelo
burro. Deve também manter-se em siléncio e
continuar. Em seguida, chegara ao rio da morte,
pagard a moeda pela travessia de ida a Caronte
— sendo ele quem a retirara de sua boca com as
préprias maos — e negard estender a mao a um
ancidao morto boiando préximo ao barco quando
este lhe pedir para sericado. A terceira negativa
devera ser dada a trés tecelds que lhe pedirao
ajuda com seu trabalho. Foi lhe dito ndo ter o
direito de toca-lo e, ainda por cima, devera cui-
dar, uma vez mais, para nao perder o bolo de
cevada, vinho e mel.

A torre ainda lhe adverte da mais importante
das recomendacdes: evitar a curiosidade e nao
abrir, em nenhuma hipétese, a caixinha da bele-
za dada por Perséfone — essa sera a terceira de-
sobediéncia da historia, a segunda de Psiqué e
a mais significativa, por ser uma acao genuina,
expressao de seu préprio desejo, como veremos.
Mas vamos as negacoes.

As negativas

0 senhor coxo e seu burro igualmente claudi-
cante indicam a identidade dos personagens na
sua deficiéncia, dificuldade que provoca no proé-
ximo a piedade, como acontecera nos encontros
seguintes. Von Franz salienta que o apelo é ain-
da maior para o feminino maternal na mulher,
tornando a tarefa especialmente dificil para a
jovem. Quem nao se sente impelido a ajudar um
ancidao naquilo que ele ndao mais possui, a forca
fisica e o vigor, atributos da juventude? Os cin-
co personagens das negativas, alids, sao ve-
lhos, contrastando com Psiqué, na flor da idade.
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A primeira negativa implica também em seu cui-
dado para nao deixar de estar atenta ao alimen-
to para Cérbero, (nica possibilidade de saida do
mundo dos inferos. Isso nos aponta para o fato
de que a distragao com a ajuda movida pela pie-
dade ilicita tem uma decorréncia fatal.

Psiqué ndao sabe quem é o velho coxo e o que
ele fara na sequéncia de sua possivel ajuda. A
velhice e a debilidade fisica provocam a projecao
de contelidos que nublam a consciéncia. Pen-
so, pela leitura simbélica do conto, que o cami-
nho de Psiqué é o caminho da discriminacao, da
diferenciacao, anunciado em sua primeira tarefa
de separacao dos graos. Antes disso mesmo, a
faca que segura quando suspende a lampada de
6leo para desmascarar seu marido também pode
ser entendida como um elemento de discerni-
mento. A luz e o corte.

A individuagao passa pelo treino dessa capa-
cidade. Por mais que se trate de um velho coxo,
com seu animal também coxo, Psiqué ndao pode
se desviar de sua meta primeira, que é chegar a
presenca de Perséfone (a saber, confrontar-se com
o feminino profundo), uma deusa que igualmen-
te fez uma descida aos inferos e se transformou.

Cabe a Psiqué resistir a tentagao da falsa
bondade para ndo cair na armadilha de Afrodite.
Sim, pois lembremos que a deusa do amor pro-
poe a mortal feitos que a levam a um fim letal.
A irma das Erinias, vingadoras do sangue der-
ramado, é ela prépria também uma vingadora,
dentro do campo do amor erético. No seu as-
pecto maternal, Afrodite sente-se ameacada por
Psiqué na dupla mae-filho, na ruptura da endo-
gamia. A armadilha é provocar a tentacao de es-
vaziar uma mao para estender ao outro e assim
deixar de focar o processo pessoal, crendo que
cuidar do processo alheio se configure “ajuda”
efetiva, quando, na verdade, cada um tem seu
caminho individual a cumprir. Ha de se manter
as maos ocupadas! Se a jovem cai na sedugado
da bondade proibida, psique/alma e amor se
separam em definitivo.

Além disso, ha o detalhe do siléncio. O velho
lhe pede explicitamente para que apanhe a tora



e Psiqué deve permanecer impassivel. Nem mes-
mo uma resposta a lhe ser concedida. O siléncio
é um sinal poderoso de permanéncia consigo
mesmo. Em algumas comunidades religiosas, faz-
-se retiros de siléncio com o intuito de colocar a
pessoa em contato profundo com o interior e
afastar falas e ruidos exteriores que alheiem a
atencao da alma. O calar-se de Psiqué é um sinal
inequivoco de que é preciso guardar-se do que
esta fora. Recordemos também que esse momen-
to acontece em sua ida em direcao ao Estige e lhe
prepara para as negativas subsequentes.

Rafael Lopez-Pedraza (2009) sublinha, citan-
do Karl Kerényi, que a raiz da palavra Estige —
stygein — esta ligada a 6dio. Psiqué ja teve que
conter a dgua da fonte desse rio num pequeno e
delicado vaso, ou seja, conter seu 6dio. Psiqué
necessita conter o 6dio destrutivo que a acom-
panha nas tarefas impostas, silenciar sua ideia
errdnea de morte e sacrificio, discriminar a pie-
dade ilicita de compaixao — con-pathos, compa-
decer-se de si, conectar-se com sua alma, raiz
de seu prdéprio nome.

Para Von Franz, Estige em grego refere-se a
deusa feminina das aguas que rege todas as
coisas, e seu aspecto mortal aponta para o terri-
vel do inconsciente coletivo. A psique criativa é
o lnico vaso, segundo a autora, capaz de conter
as aguas do Estige.

Ela nao cita o personagem coxo, mas Ocno,
um homem que fabrica e torce uma corda, cujo
nome significa hesitagdo. Creio ser particularmen-
te interessante esse detalhe, uma vez que tal si-
tuacao, o hesitar, equivale a claudicar, anao pisar
com determinagao, e assim as duas expressoes,
aparentemente distantes, ganham semelhanca.

A imagem de Ocno, acrescento uma amplia-
¢do quanto a figura da corda. No estudo da mi-
tologia grega, é patente que a forma de suici-
dio das mulheres se fazia por enforcamento.
Nicole Loraux (1988) explorou o tema em seu li-
vro Maneiras tragicas de matar uma mulher. O
personagem fabricante de cordas faz recordar
essa associacao com a sempre iminente morte
de Psiqué. Ela deve ignora-lo para nao cair no

“canto de sereia” da saida suicida e permanén-
cia naquele mundo de eidola.

A segunda negativa, de forca imagética ine-
gavel, diz respeito a nova discriminacdo e conse-
quente firmeza para ndao estender a mao a quem
lhe pede. Pela segunda vez, o pedido é explicito
e a aproximacdo, draméatica. O ancido implora
para compartilhar do espac¢o protegido que a
separa das aguas da morte. Cabe a ela entender
que, naquele contexto, a alma moribunda ja é
parte do mundo dos mortos (novamente a dis-
criminacdo) e, mais uma vez, 0 momento pede
resisténcia e persisténcia na meta primeira.

O numeral 3 é dotado de uma for¢a magica,
ja bastante explorada por Jung e Von Franz, entre
outros. Representa o transcendente, a resposta
que vem a partir da experiéncia de suportar a ten-
sdo dos opostos, das oposicdes que nos puxam
em dire¢0es antagdnicas. Serao trés tentativas
de desvio, sendo a terceira constituida por trés
personagens. As fiandeiras remetem imediata-
mente as trés Parcas ou Moiras: Cloto, Laquesis
e Atropos. Psiqué ndo deve tocar em seu traba-
lho e, como nas outras situacoes, o pedido ex-
plicito de ajuda deve ser ignorado. Von Franz
chama atencao para o sentido de nado se deixar
tentar por determinar o destino, uma vez que as
Moiras atribuem a cada um de nés um quinhao
de vida. Cabe a jovem, portanto, aceitar. Ou ain-
da, con-fiar. Terd que tecer o seu préprio tecido,
compor a sua prépria trama. E o feminino ances-
tral quem lhe sinaliza. O trabalho de discrimina-
cdo que vem acontecendo desde o inicio tem aqui
seu apice. Ha que saber a que urdidura se refere
esse contexto.

As reflexdes

Podemos depreender das tarefas executadas
nos inferos por Psiqué um denominador comum:
a espera ou o suportar, o aguardar, o ndo agir.
Se pensarmos novamente nas negativas que fez
aos pedidos dos anciaos, vemos que, além de
discriminar, como apontado acima, Psiqué teve
que suportar os sentimentos movidos pelas situa-
cOes apresentadas a ela e fiar-se numa certeza
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interna de que estava fazendo o melhor do que lhe
era pedido. Foi preciso silenciar, seguir em frente,
imobilizar-se, ndo se aproximar em demasia para
chegar até Perséfone e conseguir sua encomenda.

Com a rainha do Hades, Psiqué tera que trei-
nar a humildade. H4 uma nova recusa, agora de
aceitar os luxos que Perséfone lhe oferece. Tem
que sentar-se no chao duro, pedir um pao gros-
seiro como alimento e dizer “ndao” ao banquete
e ao conforto. Sao novas seducdes que ocorrem
como tentativas de desnorteamento e mostram
gue mesmo a uma deusa é possivel negar. Ela
deve saberonde é seu lugar e ali permanecercom
humildade e fidelidade a seu propésito.

O mitologema da histéria, a meu ver, traz a
questao da morte e do renascimento no ambito
da escolha — dentro do campo daquilo que é es-
colhido pelas Moiras, claro. Psiqué trilha a saida
da condicao de puella tendo que deixar morrer o
velho, abandonando as hesita¢des e escolhendo,
assumindo riscos e acreditando no sentido.

Ao fim do conto, Psiqué, tendo cumprido to-
das as requisi¢oes de Afrodite, abre a caixa da
beleza e acredita que se fard mais bela aos olhos
de seu amado — que, julga, ird encontrar como
prémio. A beleza de um dia é a beleza efémera,
palavra que em grego é atribuida a vida do ho-
mem. Perto dos deuses, o humano nao passa
de um ser de duracao efémera, de um Gnico dia,
como a existéncia de uma borboleta. Psiqué al-
meja a permanéncia com seu amado imortal mas
sucumbe a efemeridade da beleza literal. Cai na
Gltima armadilha de Afrodite. Mas agora, depois
de todo um trajeto heroico, é resgatada por Eros
e levada ao Olimpo com o consentimento de
Zeus. Eros, portanto, também escolhe e age nu-
ma direcao diferente da esperada pela mae e pas-
sa da condicdo de filho para a de esposo, com as
béncaos do maestro olimpico.

As tessituras e os arremates

Acuriosidade e a desobediéncia sao condicdes
obrigatérias para alcangar o conhecimento e, por-
tanto, a consciéncia, como ja dito anteriormen-
te. As ajudas que Psiqué recebeu para realizar os
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prop6sitos de Afrodite parecem expressar 0s si-
nais que nos surgem ao longo do nosso caminho
pessoal, sinais advindos da natureza animada.
Recebeu ajuda e foi impedida de ajudar. Hd uma
discriminacdo aqui. E essa diferenciacdo, a meu
ver, & do que mais carecem aqueles pacientes
que citei noinicio da apresentagdo dessas ideias
mas que, na verdade, somos todos nds. Caimos
na tentacdo de — e uso aqui uma expressao da
linguagem ordinéria — dar uma mao aos que nos
pedem, projetando neles nossa piedade ilicita,
nos acreditando potentes o suficiente para sal-
varmos o outro, aliviar-lhes a carga ou modifi-
car-lhes o destino. Colocamos em uma mesma
palavra, ajuda, sentimentos distintos. Ousamos
tocar no tecido das Moiras/tecelas e tentar dar a
vida do outro um rumo distinto que vislumbra-
mos melhor, mais interessante, mais saudavel,
mais certo.

O trabalho da discriminacdao é o primeiro,
como nos aponta o mito, mas também o cons-
tante e infindo. Parece-me que as negativas de
Psiqué acontecem em um ponto no qual ela ja
entendeu que deve permanecer numa posi¢ao
passiva. Todo seu processo implicou no receber.
Cada tarefa exigiu dela uma capacidade de aco-
lhimento do que era proposto. As ajudas que
obteve vieram todas de elementos da natureza,
demonstrando que a sua atengao precisou ser
constantemente atraida para dentro, para a des-
coberta de uma percepcao interna, uma vez que
essas interferéncias tinham como efeito princi-
pal recoloca-la em seu caminho. A armadilha
maior que se desprende da hist6ria esta na ati-
tude de Afrodite, enquanto irma das Erinias que
tenta evitar o acesso da alma ao eros: a seducao
de prestar “ajuda” sem levar em conta o préprio
processo. O mito traz como bordao a ideia de
suportar: discriminar e persistir, tendo como
guias internos a confianga na prépria alma ani-
mada por Eros. Dizer ndo, nao e nao!

Na vida de meus pacientes, sou testemunha
de inGmeras situacdes em que a ajuda surge co-
mo armadilha. Uma paciente endivida-se para em-
prestar dinheiro ao irmao, cujo comportamento



na vida até o momento é de continuidade do
imutavel. Ela imagina que o ajuda e que é ca-
paz, com a dita “boa acao”, de fazé-lo dar-se
conta da sua desorganizacao financeira, de sua
incapacidade de arcar com responsabilidades,
de seu lado claudicante, de sua falta de limi-
tes, enfim, de tocar no seu destino. Auxiliar os
pacientes a discriminar do que se trata o pedido
e 0 que de fato aquela situacdo carece e, além
disso, a refletir sobre como eles poderiam se en-
volver com seus conhecidos de modo a respei-
tar seus caminhos, mesmo que isso implique
negar-lhes a mado, é uma tarefa enorme. Parece-
-me que o papel do analista é de permanecer
firme como a torre a lembrar a alma que sera
preciso aguentar as seducdes, dizer ndo as ten-
tacdes e suportar as incertezas do trajeto para
construir a rua que leva a eros, ao prazer, ao
encontro sagrado.

De forma quase invisivel, ha outro requisito
para esse encontro final: 0 nao julgamento. Nao
prestar ajuda literal atinge o amago da atitude
crista de nossa era, que é a piedade. Apiedar-se
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do outro em sofrimento é algo praticamente au-
tomatico dentro do contexto judaico-cristao em
que fomos forjados no Ocidente. Mas o mito
ensina que a psique exige relatividade. E assim
como sera importante a alma/psique crerno sen-
tido interno que a guiard, também ela devera
suportar os julgamentos daqueles que a virem
como insensivel. Muitas vezes, o paciente nao
permanece na nao-acao e no siléncio, e age mais
para nao ser chamado de omisso. Estar a seu
lado para que permanega e resista, com as maos
ocupadas, com a atenc¢ado voltada para o proces-
so, sem distra¢des, sem piedades ilicitas, sem
julgamentos, para que possa ter olhos na escu-
riddo da descida, para que pague 0s precos ne-
cessarios, para que volte a luz transformado, se
fazendo merecedor da coniunctio Psiqué-Eros
dentro de si, eis o desafiador papel do analista.

Viver é um descuido prosseguido.

(Jodo Guimardes Rosa)

Recebido em: 2/3/2015 Revisao: 17/8/2015

Give me a hand?, or, when helping is saying “no”

This article presents some thoughts on the
concept of help in a clinical setting by reflecting
on the myth of Eros and Psyche. It focuses on the

notion of illicit pity and the necessity of saying
“no” during the individual process of a greater
self-discovery.

Keywords: help, discrimination, ilicit piety, Eros, Psyche.
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Resumo

O artigo tem como objetivo refletir sobre a pra-
tica clinica do analista que trabalha com imagens,
com foco principalmente no sandplay, o “brincar
na areia”, técnica criada por Dora Kalff na Suiga e
trazida ao Brasil por Fatima Salomé Gambini.

A partir de um trecho de uma crdnica do es-
critor brasileiro Rubem Alves, a autora defende a
possibilidade e a necessidade de ampliarmos
nosso olhar de analistas. O texto ressalta a im-
portancia de o analista junguiano exercitar seus
“olhos brincalhdes” (termo utilizado por Rubem
Alves na crbnica), isto é: o analista precisa traba-
lhar para conquistar um olhar amplo e nao limita-
do a necessidade de interpretacao imediata do
simbolo. Para isso, o analista precisa investir no
desenvolvimento da sua capacidade imaginati-
va e precisa conquistar uma liberdade imaginati-
va para possibilitar o contato criativo do pacien-
te com suas imagens inconscientes plasmadas
na areia.

Aautora defende que o analista junguiano que
trabalha com imagens, seja com sandplay, barro,
pinturas ou no trabalho com sonhos, vive um eter-
no processo de vir a ser um analista. Ele nunca
estd pronto, esta constantemente em formacao,
estd sempre aprendendo com as imagens.
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Sandplay: conflito e criatividade plasmados na areia

Comeco minha reflexao compartilhando um
trecho de uma crdnica que é minha maior inspi-
racao para a escrita deste artigo:

Acomplicada arte de ver

Ela entrou, deitou-se no diva e disse: “Acho que
estou ficando louca”. Eu fiquei em siléncio
aguardando que ela me revelasse os sinais da
sua loucura. “Um dos meus prazeres é cozinhar.
Vou para a cozinha, corto as cebolas, os toma-
tes, os pimentdes — é uma alegria!

Entretanto, faz uns dias, eu fui para a cozinha
para fazer aquilo que ja fizera centenas de ve-
zes: cortar cebolas. Ato banal sem surpresas.
Mas, cortada a cebola, eu olhei para ela e tive
um susto. Percebi que nunca havia visto uma
cebola. Aqueles anéis perfeitamente ajustados,
a luz se refletindo neles: tive a impressao de
estarvendo a rosacea de um vitral de catedral
gotica.

De repente, a cebola, de objeto a ser comido, se
transformou em obra de arte para servista! E o
pior é que o mesmo aconteceu quando cortei 0s
tomates, os pimentdes... Agora, tudo o que vejo
me causa espanto.”
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Ela se calou, esperando o meu diagnéstico. Eu
me levantei, fui a estante de livros e de la retirei
as “Odes Elementales”, de Pablo Neruda. Pro-
cureia “Ode a Cebola” e lhe disse: “Essa pertur-
bacdo ocularque aacometeu é comum entre os
poetas.

Veja o que Neruda disse de uma cebola igual
aquela que lhe causou assombro:

‘Rosa de agua com escamas de cristal’ (apud
ALVES, 2004). Ndo, vocé ndo esta louca.

Vocé ganhou olhos de poeta... Os poetas ensi-
nam aver.”

Ver é muito complicado. Isso é estranho porque
os olhos, de todos os 6rgdos dos sentidos, sdao
os de mais facil compreensao cientifica. A sua
fisica é idéntica a fisica 6ptica de uma maquina
fotografica: o objeto do lado de fora aparece re-
fletido do lado de dentro. Mas existe algo na
visdo que ndo pertence a fisica.

William Blake sabia disso e afirmou: “A @rvore
que o sabio vé ndo é a mesma arvore que o tolo
v&” (@apud ALVES, 2004). Sei disso por experién-
cia prépria. Quando vejo os ipés floridos, sin-
to-me como Moisés diante da sarca ardente: ali
estd uma epifania do sagrado.

Mas uma mulher que vivia perto da minha casa
decretou a morte de um ipé que florescia a fren-
te de sua casa porque ele sujava o chdo, dava
muito trabalho para a sua vassoura. Seus olhos
ndo viam a beleza. Sé viam o lixo.

Adélia Prado disse: “Deus de vez em quando
me tira a poesia. Olho para uma pedra e vejo
uma pedra” (apud ALVES, 2004). Drummond viu
uma pedra e ndo viu uma pedra. A pedra que ele
viu virou poema. Ha muitas pessoas de visao
perfeita que nada veem.

“Nao é bastante ndo sercego para veras arvores
e as flores. Ndo basta abrirajanela para veros
campos e 0s rios” (apud ALVES, 2004), escre-
veu Alberto Caeiro, heterdnimo de Fernando
Pessoa. O ato de verndo é coisa natural. Precisa
seraprendido.



Nietzsche sabia disso e afirmou que a primeira
tarefa da educagdo é ensinaraver. O zen-budis-
mo concorda, e toda a sua espiritualidade é uma
busca da experiéncia chamada “satori”, a aber-
tura do “terceiro olho”. Ndo sei se Cummings se
inspirava no zen-budismo, mas o fato é que
escreveu:

“Agora os ouvidos dos meus ouvidos acorda-
ram e agora os olhos dos meus olhos se abri-
ram” (apud ALVES, 2004).

[...] A diferenca se encontra no lugar onde os
olhos sdo guardados. Se os olhos estdo na cai-
xa de ferramentas, eles sao apenas ferramentas
que usamos por sua funcdo pratica.

Com eles vemos objetos, sinais luminosos, no-
mes de ruas — e ajustamos a nossa acdo. O ver
se subordina ao fazer. Isso é necessario. Mas é
muito pobre.

Os olhos ndo gozam [...], mas quando os olhos
estdo na caixa dos brinquedos, eles se trans-
formam em 6rgdos de prazer: brincam com o que
veem, olham pelo prazerde olhar, querem fazer
amor com o mundo.

0Os olhos que moram na caixa de ferramentas
sao os olhos dos adultos. Os olhos que moram
na caixa dos brinquedos, das criancas. Para ter
olhos brincalhdes, é preciso teras criancgas por
nossas mestras. [...] (RUBEM ALVES)

A meu ver, os olhos de um analista que tra-
balha com sandplay precisam frequentar muito
a caixa de brinquedos, se permitir brincar para
possibilitar o brincar na areia. O analista precisa
exercitar o “psiquiar”, termo forjado por Rafael
L6pez-Pedraza, analista junguiano venezuelano,
em seu semindario Sobre Eros e Psique (2010),
que traz a ideia de gerar movimento psiquico,
imaginar, movimentar dguas psiquicas...

Comecei a trabalhar com sandplay pouco
tempo apds ter me formado, em 1993. Meu su-
pervisor (hoje meu colega na SBPA) Rodney
Taboada insistia para que eu conhecesse a Fati-
ma Salomé Gambini, a analista brasileira que mais
havia se aprofundado no trabalho com sandplay
e que viveu um longo processo analitico, com

direito a muitas trocas, com a criadora da técni-
ca, Dora Kalff.

Levei algum tempo para procurar a Fatima.
Antes disso, explorei por conta prépria esse
material, me baseando nos livros que havia com-
prado em Sao Francisco (ainda ndo havia nada
publicado em portugués na época), nas trocas
com meu analista Antdnio Carlos Garcia (que
chegou a trabalhar com a “caixa de areia”) e nos
estudos com uma colega de faculdade que tam-
bém se interessava por sandplay. Na época, usa-
vamos o termo caixa de areia.

Devorei os livros, comprei uma porcao de
miniaturas e me pus a atender as criancas, meus
primeiros pacientes. Desde o inicio, no consul-
tério, me propus a trabalhar com a imagem. Nao
consigo conceber um trabalho totalmente verbal
— embora vira e mexe encontre algum paciente
que me desafia a viver um processo s6 verbal.
Mas mesmo que use muito pouco, acho sempre
importante estimular o contato com a imagem
por meio do sandplay, do barro, da aquarela, do
giz de cera ou lapis de cor, o que for! Na verdade,

busco o material com o qual o paciente sinta
maior afinidade. Acho rico, em alguns momen-
tos do processo, buscarmos imagens; tenho com
isso a sensacao de ir diretamente a fonte.

E claro que, ao trabalhar com sonhos, também
estamos trabalhando com a imagem e bebendo
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da fonte. Mas sao processos diferentes e, a meu
ver, complementares. Reconhecer a importancia
de lembrar meu sonho, “pesca-lo” ao amanhe-
cer, anota-lo (ou desenhar, pintar, esculpir ins-
pirado no sonho) exige uma postura ativa da
minha consciéncia. E um exercicio de acolher a
imagem.

No sandplay ou quando pintamos, vivemos
o exercicio de colher a imagem acordados, indo
de forma ativa em uma direcao complementar ao
sonho, em busca desse contato com a fonte, com
o inconsciente. E uma busca para estabelecer
essa ponte, essa func¢ado transcendente. Nao
entendo nada de engenharia, mas, nas pontes,
sempre vejo o processo de constru¢do aconte-
cer a partir dos dois pontos que vao se unir em
algum lugar no meio do caminho. Essa parece
ser uma boa imagem do trabalho em anélise
junguiana com sonhos e sandplay.

A biografia de Jung e sua busca nessas duas
direcdes é, para mim, o grande exemplo desse
processo de investir nos dois sentidos: acolhen-
do a producdo espontanea do inconsciente ao
coletar os sonhos e, por outro lado, buscando
essas imagens, exercitando a consciéncia para
mergulhar em imagens inconscientes e trazer
tesouros para a terra firme da consciéncia. Jung
viveu tudo isso intensamente, nao apenas no
ambito da mente, mas trabalhou literalmente
com o corpo e a alma ao esculpir, pintar muito e
investir com tanta dedicagao no seu altar interior
descrito no precioso Livro Vermelho.

Foi o atendimento de uma crianca que meins-
pirou a trabalhar com areia e miniaturas. Antes
disso, desde o meu encontro com Anna Barros,
minha primeira analista junguiana de verdade,
ja havia ressuscitado em mim o contato com os
pincéis, tintas, barro e lapis de cor que tinha tido
a sorte de vivenciar durante toda a minha infan-
cia e adolescéncia. Entao, quando comecei a tra-
balhar no meu consultério, assim que me for-
mei, ndo tinha como nao levar esse material para
[ e utiliza-lo com as crian¢as que comecava a
atender. Mas justamente a crianga que me enco-
rajou a conhecer o sandplay ndo se interessava
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por nenhum material artistico. E ela se interes-
sou muito por sandplay. Desde o inicio, pude
perceber a riqueza do material, a facilidade com
que as criancas mergulhavam nas imagens na
areia e nas histérias que elas lhes inspiravam.
As criangas foram minhas mestras no sandplay
naquele comecgo de carreira.

S6 depois encontrei a Fatima e pude viver com
ela um longo processo. Esse encontro provocou
profundas mudancas na minha vida e no meu
trabalho.

0 que mudou radicalmente para mim naque-
le encontro com as areias da Fatima foi desco-
brir a areia como o essencial no processo de
sandplay... E a liberdade de brincar, tema tao im-
portante hoje em dia, quando estamos, por um
lado, por meio da neurociéncia, descobrindo aim-
portancia do brincar nainfancia; e, poroutro lado,
com a educagao impedindo as criangas de brin-
car, obrigando-as a comecar precocemente seu
desenvolvimento intelectual em detrimento do
brincar. Nesses 20 e poucos anos de trabalho
na areia, ja sinto a diferenca na forma de brincar
das criancas: nao sei se o que atrapalha mais é
o0 excesso de estimulo intelectual precoce, a acao
dos iPads, iPhones e afins, ou a falta de espa-
co/tempo para o livre brincar. Isso & muito triste
de se constatar e penso que esta diretamente
relacionado aos diagnédsticos de TDAH e depres-
soes na infancia e adolescéncia.

Tema importante que exige mergulhos mais
profundos...

Voltando as areias, quando encontrei a Fa-
tima, estava comecando a trabalhar na minha
tese de mestrado sobre o uso de sandplay e
sonhos em processos de escolha profissional.
Foi muito precioso esse aprendizado com ela e
suas areias e serei eternamente grataavidae a
ela por esse encontro. Fatima me ensinou na
pratica, em meu processo, e ela ndo foi “boazi-
nha” comigo: me confrontava, me desafiava a
buscar a minha forma de expressao e reflexao,
tanto navida como na pratica com sandplay. Pude
té-la a meu lado durante o processo do mestra-
do, da minha formacdao na SBPA, nas minhas



gravidezes e partos, na defesa da minha mono-
grafia, assim como no primeiro trabalho que me
aventurei a apresentar no primeiro congresso
latino-americano.

Sou grata porque nunca senti nesse apoio,
nesse espaco de reflexao que experimentei com
ela, a necessidade de dirigir ou controlar minha
forma de viver o sandplay. Minha forma de viver
o sandplay é diferente da que ela encontrou para
si, assim como cada analista deve encontrar a
sua prdpria forma de vivé-lo para que seja au-
téntica. Fatima era uma pessoa extremamente
introvertida. Ficava muito confortavel na sua mi-
ndscula sala repleta de miniaturas e relativamen-
te confortavel em grupos pequenos e conheci-
dos. Mas ela nao gostava de se expor, de falar
em publico. Era dentro do seu consultério que
falava com a autoridade de quem viveu um mer-
gulho profundo nas areias e na cultura e psique
brasileiras. E era extremamente generosa nesse
espaco livre e protegido que criou. Sou mesmo
muito grata.

Mas desde 2005 nao tenho sua companhia
para mergulhar nas areias... Ela mergulhou em
outra direcd@o. Em um primeiro momento, foi mui-
to dolorido me ver s mas, aos poucos, entendi
que deveria seguir meu caminho, viver outros en-
contros e me apropriar ainda mais da minha ex-
periéncia para poder trocar, ensinar, aprender...

Agora me dou conta de que foram dois anos
vivendo o sandplay sozinha, dez anos em sua
companhia e mais 11 anos s6 novamente. Hoje
vivo com meus pacientes o que vivi com Fatima,
0 que ela me proporcionou: mergulhos em seus
processos na areia, em suas imagens plasma-
das na areia — a possibilidade de viver seus con-
flitos na areia e, por meio de um criar continuo,
encontrar caminhos criativos em suas vidas.

Nesse caminhar sozinha, um dos aspectos
que mais me inspiram é a percep¢ao de uma
tendéncia a “engessar o olhar” que sinto na
psicologia. Na verdade, percebo isso desde a
minha formacao na faculdade de psicologia. Tra-
balho com muitos estudantes de psicologia e
com psicologos recém-formados, em anélise,

supervisao ou grupos de estudo. E percebo ne-
les 0 mesmo processo que aconteceu comigo
—-um “engessamento” do olhar: treinados para
identificar o que a imagem revela no que se
refere a patologia, exercitamos um olhar par-
cial, que ndo olha a totalidade e que muitas
vezes ndo conecta a imagem criada e o indivi-
duo que criou aimagem. Esse pathos que apren-
demos na faculdade nao é o pathos ao qual
James Hillman se refere como possibilidade de
trabalho com a alma. Nao é o pathos que pode
gerar movimento psiquico. Pelo contrério, é o
pathos que paralisa, petrifica a alma. E nossa
heranca da medicina focada na patogénese, na
busca do “agente patolégico”, que absorvemos
na formac¢ao como psicdlogos, e nao na saluto-
génese (génese da salide), nas nossas forcas
de cura e no potencial para a individuacao que
existe em nosso corpo, alma e espirito. Geral-
mente, ndao aprendemos na faculdade a con-
fiar nessas forcas de criacdo, na capacidade
de nos reinventarmos, na psique e sua eterna
busca circular, vivenciando vida-morte-vida.
Paralisamos na polaridade morte por temé-la,
por ter tanto medo de errar e buscar um diag-
néstico preciso.

“Brincar” com a imagem nao é permitido ou
exercitado na faculdade. Olhar uma imagem e
buscar inicialmente a norma, a média que a es-
tatistica diz, ndo faz sentido para mim hoje, mas
foi como aprendi e como muitas vezes o olhar
do psicélogo é ensinado e treinado. Sinto que
estamos sempre presos ao paradigma da cién-
cia e seus métodos baseados na norma e nao
no individuo, ndo no processo de individuagao.
Ainda somos assombrados pelo temor de ser-
mos considerados misticos e, com isso, sermos
desvalorizados. O “lodo negro do misticismo”
que tanto assombrou Freud também assombrou
Jung e nos assombra.

Quando escrevi minha tese de mestrado so-
bre sandplay e escolha profissional, na Univer-
sidade de Sao Paulo, muitas vezes entrei em
confronto com minha orientadora, que achava
inadequado utilizar o termo “brincar” em um
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texto académico. Eu ndo conseguia entender por
que o termo “brincar” nao é adequado se estou
falando sobre uma técnica inspirada no brincar
das criancgas. Por que brincar nao pode ser leva-
do a sério?

Porisso, hoje me dedico a exercitar meus olhos
brincalh6es por meio das imagens que se cons-
telam na areia, na aquarela, no barro, nos contos
de fadas e mitos que me inspiram. Isso exige,
antes de tudo, a conquista de um espaco interno
de exploracao. Preciso me autorizar a isso e com-
preender que ninguém podera me dar esse aval.
Eu devo conquista-lo em minha busca, em minha
experiéncia. Preciso ndo estar presa ao que é con-
siderado correto sob o ponto de vista do outro
que esta fora. Preciso me conectar ao outro que
esta dentro para realmente me conectar ao outro
que esta diante de mim. E, por sua vez, ajuda-lo a
se conectarao outro que vive dentro dele. Preciso
nao cair na tentacao de definir parametros rigi-
dos para olhar e compreender uma imagem. Pre-
ciso nao ter medo de errar, poder experimentar...
Esse é o principio do brincar!

Nesse sentido, 0 compromisso no processo
de aprendizagem do sandplay é o mesmo com-
promisso ético que me leva a ser uma analista; &
0 compromisso ético com meu processo de
individuagao e com o processo de individuacao
do meu paciente, supervisionando ou aluno. Nos-
sos caminhos sao diferentes, cada um tem o seu.
Nao posso simplesmente ensinar sandplay, pre-
ciso viver o contato com as imagens psiquicas,
preciso “psiquiar” e ajudar quem esta vivendo seu
processo de autoconhecimento ao meu lado a
confiar no seu contato com suas imagens, a
“psiquiar” também. Confiar, para mim, é a pala-
vra-chave: con + fiar = fiar junto, criar um fio dni-
co dentro de mim, o fio que me conecta ao que é
maior que minha consciéncia, mas que se revela
por meio dela, que deve ser capaz de conceber,
acolher, nutrir e mandar para o mundo.

Esse exercicio dos olhos brincalhdes e nao
me guiar apenas pelo aprendizado intelectual e
instrumental do sandplay esta relacionado ao
estudo da antroposofia, filosofia embasada por

Rudolf Steiner, contemporaneo de Jung que ins-
pirou a criacdo de varios campos de conhecimen-
to, como a pedagogia Waldorf, a medicina antro-
posoéfica, a agricultura biodindmica, a economia
viva etc.

Steiner foi profundo conhecedor da obra de
Goethe e criou a proposta da observacao goe-
theana, inspirado nas descri¢des que figuravam na
obra de Goethe sobre sua prética de observacao
da natureza. Na antroposofia, esse exercicio do
olhar de forma fenomenolégica, sem julgamentos,
observando seja uma planta ou uma crian¢a den-
tro do contexto escolar, seja um conto de fadas ou
uma obra de arte, & um exercicio meditativo, com o
objetivo de ampliar a capacidade de olhar para
ampliar o pensar, o sentir e o querer.

Nesses (ltimos anos, tenho feito varios cur-
sos e vivéncias baseados na observacao fenome-
nolégica proposta por Steiner e cada vez mais
percebo a riqueza desse exercitar para o meu
oficio de analista que trabalha com imagens.
Resumindo muito e correndo o risco de descre-
ver essa proposta de forma mais simplista do
que ela é (considerando que, como exercicio, ela
é mesmo muito simples, mas conforme o grau
de envolvimento com ela, podemos vivencia-la
de forma profunda), gostaria de expor os quatro
passos do exercicio que tenho vivenciado no
sandplay. Para isso, vamos observar juntos uma
cenanaareia.
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A descricdo que farei é uma adaptacao ao
sandplay das praticas de observacdo fenomeno-
l6gica que vivi com contos de fadas, cria¢des na
areia e arvores. E minha licenca poética que que-
ro, aqui, compartilhar.

Num primeiro passo, nos propomos a identi-
ficarna cena os aspectos relacionados ao elemen-
to terra. O que isso significa? Vamos usar nossa
sensacdo (em linguajar junguiano), vamos des-
crever os elementos da cena detalhadamente sem
recorrer a termos que nos levem a julgamentos e
comparagdes. Nao importa se a cena é caética ou
organizada, bonita ou feia, que seriam julgamen-
tos de valor. Naturalmente pensamos dessa for-
ma, mas nesse passo precisamos nos libertar de
tais parametros e observar a cena como (nica em
simesma. Comisso, buscamos estabelecera base
da nossa observacdo, descrever a terra sobre a
qual e a partir da qual a cena se desenrola. O leito
sobre o0 qual nosso rio vai correr. Podemos até
desenhara cenainteira ou algum detalhe que nos
chame a atencao.

Em um segundo momento, nos propomos a
olhar a partir do elemento dgua: nosso sentimen-
to serd nosso guia para observar a cena. Qual é o
fluxo revelado nessa cena? Como sentimos que
ela flui? Conseguimos identificar se ela comeca
em algum ponto? Qual seria a “semente” da qual
brota a cena? Qual seria sua nascente e em que
direcdo ela flui? Posso também buscar em minha

lembranca da sessao como essa cena foi mon-
tada (eu, particularmente, ndo gosto de anotara
cena, guardo somente minha observa¢do). Como
comec¢ou a montagem da cena? Como a areia foi
escolhida (seca ou molhada)? Ele/ela sentiu a
necessidade de tocar a areia? Ou escolheu ape-
nas pelo olhar, de certa distancia? Como, diante
das miniaturas, elas foram sendo escolhidas?
Como foi feita a montagem da cena: de pé, entre
as miniaturas, ou sentado/a diante de mim, ja nas
poltronas, trazendo a areia a sua frente? Montou
a cena desde o inicio da sessao, no decorrer da
sessao ou somente no finzinho, quando perce-
beu que a sessao estava acabando? Usou todas
as miniaturas que escolheu ou alguma foi deixa-
da de lado? Sao muitas as lembrancas a serem
revisitadas e sentidas, mas o essencial nesse
passo é como “sinto” que foi a construcdo da
cena, doinicio ao fim. Posso também, ao vivenciar
esse passo, me dar conta de que ha muitas lacu-
nas em minha meméria quanto a confec¢dao da
cena e preciso aceitar esse fato sem me julgar:
posso ter me distanciado um pouco no momen-
to da criacao da cena para deixar meu paciente
mais a vontade, posso ter voltado minha atencao
para outra direcdao, posso nao ter me sentido a
vontade... S3o possibilidades de observacao a
serem colhidas com respeito e ndo com critica.
Em um terceiro momento, observarei sob o
prisma do elemento ar, com o meu pensar. Pre-
ciso aqui fazer o dificil exercicio de ir na direcao
contraria ao fluxo, o que exige muito do meu
pensamento, da minha meméria. Preciso confi-
ar na minha meméria. Parto do momento final
da sessao ao entender a cena como terminada e
volto no caminho da construcdao da sessao, da
cena. Fago uma retrospectiva do processo de cria-
caodacena. O exercicio anterior me prepara para
esse: vou buscar nesse retorno a fonte, a ori-
gem da cena, qual seria o gesto da cena. Posso
até vivenciar no meu corpo, em um desenho ou
em uma cena na areia um gesto inspirado nela.
Indo no contrafluxo, busco estar atenta as ima-
gens, sensagdes e sentimentos aos quais a cena
me remete. Contra a correnteza, fico atenta se
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consigo “pescar algum peixe”, algum alimento
novo. E nesse momento que mergulho também
no simbolismo de alguns elementos da cena. Caso
ndo conheca, pesquiso. E quando tenho condicdo
de ler sobre o simbolismo de forma mais preci-
sa, filtrar o que alimenta minha observagao e dis-
pensar o que ndo interessa.

Chego entao ao quarto passo desse exercicio:
o elemento fogo sera meu guia, minha intuicao me
guiara. Nesse momento, me calo, preciso silen-
ciar. Depois do esforco feito, preciso parar, calar
a mente, respirar e esperar que algo se manifes-
te: uma imagem, uma sensacdo, um sentimen-
to... algo. Espero que a cena se/me revele. Algu-
mas vezes faco esse exercicio antes de dormir e
peco por um sonho que me ajude a compreender
algo na cena que nao consegui ainda identificar.
Levo a questdo para o sono — como dizem na an-
troposofia. Ao exercitar minha observacao antes
de dormir, como exercicio meditativo, estou real-
mente “levando para o sono” a imagem inspi-
radora e pedindo inspiragao ao meu inconscien-
te, buscando ativamente inspirar meus sonhos.

Sao somente quatro passos, mas é um cami-
nho arduo e profundo se feito com disciplina e
entrega. Claro que nao consigo me dedicar dessa
forma a todas as cenas de todos os pacientes,
mas procuro vivenciar esse exercicio em algumas.
E um exercicio que me possibilita um mergulho
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na cena. Preciso e posso perceber como ela me
toca, no que me é familiar, em que consigo
empatizar com ela ou onde ela me é totalmente
estranha e tenho dificuldade para empatizar.
Posso trabalhar o que é meu nessa observagao
e o que é do paciente, além daquilo que aconte-
ce nesse espaco intermediario: o que é meu, o
que é dele e 0 que é nosso.

Fatima era uma grande observadora de cenas...
Ela contava que costumava ficar horas, sozinha,
observando uma cena especifica. Voltava ao seu
consultério a noite e se permitia ficar & um bom
tempo, observando a cena real — isso era possi-
vel porque ela ndo as desmontava, consideran-
do que tinha muitas mesas de areia. Normalmen-
te trabalhamos somente com duas mesas de
areia, o que nos permite manter uma molhada
e uma seca. E sé. Essa foi a orientacdo que ela
mesma me deu: nao me permitir ficar em conta-
to com a cena viva por muito tempo pois isso
nos causa grande desgaste, tanto fisico como
psiquico. Mas ela ficava.

Hoje, vivenciando esse exercicio de observa-
cdo goetheana, percebo que talvez ela também
buscasse algo semelhante ao que busco agora.
Ela provavelmente tentava entender, perceber,
sentir e intuir o que a cena lhe revelava. O que
acho interessante também nesse exercicio é que
ele me permite mergulhar profundamente, mas
nao de uma sé vez, ndao em um sé dia: nao preci-
so me exaurir. Posso fazer com calma. Posso
observar uma cena por um més, exercitando um
desses passos a cada semana, permitindo um
lento processo alquimico, vivenciando etapas
com calma e dedicag¢ao, cozinhando em banho-
maria. Mas, para isso, tenho que trabalhar mi-
nha ansiedade e acreditar que pouco é muito, o
que é bem dificil nos dias de hoje.

Lembro aqui mais uma vez o analista Rafael
Lopez-Pedraza (2010), que, no texto citado ante-
riormente, discorre sobre a necessidade de viver-
mos a espera no cultivo da alma. E preciso forjar
a alma do analista que trabalha com imagens e
isso exige espera, a paciéncia atenta dos alqui-
mistas na opus alquimica. E preciso estar atento



para nao cair na armadilha da mediocridade e
para “excluir o que poderia desvirtuar a verda-
deira iniciacdo” (LOPEZ-PEDRAZA, 2010, p. 38),
revela L6pez-Pedraza ao falar do trabalho do ana-
lista. Ressalta no seu texto que, se ndao dermos
atencdo a verdadeira espera, podemos vivenciar
na psicoterapia o que ele denomina “mimetismo
psicopatico”, que acontece quando seguimos de
forma mediocre os slogans e as receitas para vi-
ver. Ao observarmos uma imagem no sagrado
oficio da analise que busca “fazer alma”, preci-
samos cultivar a espera. Primeiro em nds mes-
mos e, se isso nos for possivel ou quando isso
for possivel, poderemos vivenciar essa espera
com nosso paciente para que a imagem se revele
ap6s um esforco continuo. Ela ndo se desvelara
magicamente. E preciso um esforco continuo, é
preciso esse cultivo.

Outra questao importante para mim nesse
exercicio dos olhos brincalhdes tem sido a foto-
grafia. Ja ha algum tempo, adquiri o habito de pe-
dir aos pacientes que fotografem sua cena quan-
do terminada, antes de ela ser fotografada por
mim. Para mim, esse é o fim da sessdo. Depois,
eles saem deixando a cena intacta e sou eu que
vou fotografar. Aqui é importante ressaltar que nao
tenho como pratica, em geral, comentara cenano
fim da sessdo. Isso ndo é uma regra, € a minha
forma de viver o sandplay, pois entendo que o
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mais importante na pratica é poder, por meio dela,
ajudar a liberar o contato do paciente com suas
imagens, é ajuda-lo a confiar nesse fluxo de ima-
gens que buscamos estabelecer por meio das
cenas, é ajuda-lo a movimentar suas “aguas psi-
quicas”. E como ressaltei acima, preciso ajuda-lo
a confiar na espera. Acho realmente mais impor-
tante, em um primeiro momento, poder liberar
esse fluxo que exige confiancga na prdpria psique
e na forma como eu, na condicao de analista, es-
tarei acolhendo suas imagens. Especialmente no
inicio de um processo terapéutico, muitas vezes
ndo acho produtivo comentar a cena, pois é nes-
se momento, quando o paciente costuma estar
ainda reconhecendo o terreno, construindo o vin-
culo comigo e com a areia/miniaturas, que se da
o efeito de ativacao de um pensar que pode atra-
palhar ou até mesmo interromper o fluxo. Na ses-
sao seguinte, ele provavelmente pensaria mais ao
se verdiante das miniaturas e areia. E é justamen-
te isso que eu nao quero: o pensar que trava!
Quero conquistar um pensar mais amplo, que
acolhe. Quero que ele confie cada vez mais e va
se soltando aos poucos. Mas, ao terminar a ses-
sao, peco a ele que fotografe a cena quantas ve-
zes quiser, dos angulos que acharadequado. Pode
parecer ndao muito importante, mas percebi nes-
sa pratica que posso, por meio desse simples
exercicio, apreender o olhar do paciente para sua
propria cena. E verdade que alguns estranham o
pedido no inicio... Fazem poucas fotos, de uma
forma timida. Mas, aos poucos, vao se soltando e
esse é um primeiro exercicio de olhar sua produ-
¢ao de forma lidica e livre. Depois, quando eu for
compartilhara sequéncia de cenas com ele, exerci-
tar o nosso olhar para a sequéncia de cenas no fim
de um processo breve como o de escolha profis-
sional, ou no fim da analise, serd muito rico per-
ceber o que ele achou importante fotografar e,
depois, o que eu fotografei da cena e, juntos, co-
lhermos nossas impressodes acerca das cenas.
Como conclusao, gostaria de acrescentar que,
ao exercitarmos nossos olhos brincalhdes ao ob-
servarmos uma sequéncia de cenas na areia (ou no
barro, na aquarela, no desenho ou outro material
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artistico produzido por nosso paciente), viven-
ciamos o conflito inerente a riqueza de possibi-
lidades que asimagens sempre nos trazem. Esse
conflito é enriquecedor para nés, analistas, e,
consequentemente, para nossos pacientes.
Quando nos é possivel sustenta-lo ao nos ver-
mos diante de uma imagem psiquica e ndo nos
obrigarmos a decifra-la, “resolvé-la” rapidamente
e, dessa forma, nos permitirmos silenciar, acio-
nar nosso ouvido interno, ampliar nosso olhar e
colher sentimentos e impressdes, acredito que

Abstract

estaremos realmente auxiliando nossos pacientes
a construir uma relacao mais saudavel com suas
imagens psiquicas, com seu inconsciente — objeti-
vo maior do nosso trabalho, ao meu ver. Podere-
mos, assim, ajuda-lo a restabelecer uma confianca
nessas imagens e na capacidade que cada um traz
em si para lidar com elas criativamente. E estare-
mos sendo fiéis ao eterno processo de vira serum
analista que trabalha com imagens!

Recebido em: 7/3/2016 Revisdo: 19/7/2016

Sandplay: conflict and creativity embodied in the sand

In this article, the author aims to reflect on
the clinical practice of the analyst who works with
images, focusing mainly on sandplay, “play in
the sand”, technique created by Dora Kalff in
Switzerland and originally brought to Brazil by
Fatima Salome Gambini.

Having a chronicle by Rubem Alves (a Brazilian
writer) as starting point, the author defends the
possibility and the need to broaden our horizonz
as therapists. She emphasizes the importance of
doing the exercise of “playful eyes” by Jungian
therapists — a term used by Rubem Alves in his
chronicle. She highlights that one needs to make

an effort to achieve a broad look, instead of re-
maining limited to the need of the immediate sym-
bol interpretation. For this, the analysts should
investin developing theirimaginative capacity and
must earn an imaginative freedom in order to en-
able the creative contact of the patient with his/
her unconscious images embodied in sand.

The author argues that the Jungian therapist
who works with images, through sandplay, clay,
painting or dreams, experience a never-ending
process of becoming a therapist. They are never
complete, so, they are in a constant training pro-
cess, always learning from the images.

Keywords: sandplay, image, symbol, imaginative capacity.
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Uma explicacao arquetipica da crucificacao

de Jesus pela teoria arquetipica da historia*

Resumo

Minhateoria arquetipica da histéria (BYINGTON,
1983) segue 0s passos de Bachofen e de Neumann
com a modificacao do conceito do arquétipo
matriarcal para o arquétipo da sensualidade, e do
arquétipo patriarcal para o arquétipo da organiza-
¢cao, ambos presentes na psique da mulher, do
homem e do Self cultural (BYINGTON, 2013).

Essa teoria descreve a dominancia matriarcal
durante a vida ndmade dos primeiros 140 mil
anos da histéria (WATSON, 2003) e a dominancia
patriarcal iniciada apds a revolugao agropastoril,
mais de 12 mil anos atrds, quando nos torna-
mos povos assentados.

A seguir, marcada pelos mitos do Buda, ha
2.500 anos, e do Cristo, ha 2 mil anos, essa teoria
descreve o inicio da implantacdao mitolégica e
civilizatéria do arquétipo da alteridade, cujos he-
rois messianicos pregam a elaboracao dos con-
frontos humanos pela dialética da compaixao.

* Primeiramente escrita em 1983, e posteriormente em 2015,
aumentada e aperfeicoada até esta Ultima versdo em 2016, para
ser publicada na Junguiana Eletrénica, Revista da Sociedade Brasi-
leira de Psicologia Analitica, S&o Paulo, 2016.

** Médico, psiquiatra e analista junguiano. Membro fundador da
Sociedade Brasileira de Psicologia Analitica. Membro da Associagéo
Internacional de Psicologia Analitica. Criador da psicologia simbdli-
ca junguiana. Educador e historiador.

E-mail: <c.byington@uol.com.br>.

Site: <www.carlosbyington.com.br>.

Carlos Amadeu Botelho Byington**

Finalizando, o artigo elabora a dificuldade da
transcendéncia da dominancia do arquétipo pa-
triarcal para a implantacdo do arquétipo da alte-
ridade. Concluindo, o autor tenta explicar a razao
paraJesus nao haver evitado Sua crucificacao na
implantacao da missao heroica para transformar o
deus patriarcal, do Velho Testamento, na Trindade,
do Novo Testamento.
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Uma explicacdo arquetipica da crucificacao de Jesus pela teoria arquetipica da historia

Na minha teoria arquetipica da histéria, se-
gui os trabalhos de Erich Neumann a respeito do
desenvolvimento individual, descrito em seu livro
péstumo A crianga (1955), e do desenvolvimento
cultural, descrito em seu trabalho anterior, Histo-
ria da origem da consciéncia (1949).

A primeira diferenca entre a minha visao e os
conceitos de Neumann é que ele considera o ar-
quétipo matriarcal como o arquétipo da grande
mae. Isso exclui o masculino da formagdo origi-
nal da consciéncia. Como ja assinalei, conside-
ro a perspectiva de Neumann redutivista porque
concebo o arquétipo matriarcal como o arquéti-
po da sensualidade, o que inclui a mae e o pai, o
feminino e o masculino.

Na reducao da formacao da consciéncia ao
arquétipo da grande mae como o (nico repre-
sentante da sensualidade matriarcal, Neumann
seguiuJohann Jakob Bachofen e seu trabalho épico
Direito materno (1861). Nesse livro, Bachofen de-
nominou matriarcado um periodo da histéria
que precede a dominancia patriarcal moderna, a
qual denominou patriarcado. Ele associou o
matriarcado as grandes deusas da mitologia, ao
feminino, a maternidade e as mulheres dirigin-
do a sociedade.

A falacia da tese de Bachofen foi decretada
quando a antropologia e a arqueologia nao en-
contraram sociedades dirigidas por mulheres.
Assim, ap0s um sucesso académico retumban-
te, na segunda metade do século XIX, o trabalho
de Bachofen caiu em total descrédito.

Neumann, entretanto, considerou que aideia
da precedéncia do matriarcado em relacdo ao
patriarcado é valida na psicologia e na mitolo-
gia, sob uma perspectiva arquetipica, e argumen-
tou que Bachofen havia fracassado porque rela-
cionara o matriarcado a histéria social real.

Dessa maneira, Neumann defendeu a impor-
tancia da tese de Bachofen: as caracteristicas
matriarcais precedem as patriarcais na formagao
da consciéncia coletiva. Sob meu ponto de vista,
o erro de Neumann, assim como o de Bachofen,
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foi continuar a reduzir o arquétipo matriarcal ao
arquétipo da grande mae, ao papel de mae, ao
feminino, excluindo o pai e 0 masculino das ori-
gens da formacdo da consciéncia.

Ajustificativa de Neumann para a redugao do
arquétipo matriarcal a grande mae baseou-se
numa suposta exclusividade mitolégica das
maes na fertilidade do periodo original da mito-
logia. Essa suposicao me parece errada e redu-
tivista porque muitos deuses pais também ex-
pressam a fertilidade primordial. Se, de um lado,
temos grandes deusas da fertilidade represen-
tadas por Ishtar, Demeter, [sis, Artemis, Afrodite,
Baubo, Gaia, Rea e muitas outras, por outro lado,
temos também grandes deuses da fertilidade,
como o grande Zeus, o principal fertilizador na
formacdo do pantedo olimpico, Uranos, Cronos,
Ea, Osiris e muitos outros. Na religido afro-bra-
sileira, ioruba-nago, as divindades da fertilidade
criativa primordial sao muito bem balanceadas
em género. Entre as femininas, temos lemanja
(agua salgada), Oxum (dgua doce), Oiad-lansa
(amor conjugal e maternidade), Eua (mitigadora
da sede), Nana (fornecedora do barro para mol-
dar a espécie humana) e muitas outras. Entre os
masculinos, temos Exu (promotor do sacrificio
— ebd), Ogum (descobridor do ferro), Ox4ssi
(descobridor da caca), Odudua, que pode ser
tanto masculino (VERGER, 1981) como feminino,
criador da terra (SANTOS, 1976).

Como mencionei acima, a psicologia tradicio-
nal, baseada no evolucionismo, desqualificou o
estado emocional mental primordial da infancia
(arquétipo matriarcal) e elegeu, como superior e
maduro, o principio da realidade corresponden-
te ao superego, a persona e ao arquétipo patriar-
cal. Enfatizei ter sido Neumann uma excecao,
porque ele considerou o estagio primordial como
um arquétipo e isso manteve a importancia des-
sa etapa ao longo da vida.

Seguindo Bachofen, Neumann, ao conside-
rar o arquétipo matriarcal como o arquétipo da
grande mae, maternal e feminina, deixou de fora



o masculino e o pai das rela¢des primordiais. As-
sim, ele estabeleceu um desequilibrio na teoria
de desenvolvimento que precisa ser corrigido.

Esse é o motivo pelo qual mudei o sentido
do arquétipo matriarcal, sinénimo de grande
mde, para o arquétipo da sensualidade, que in-
clui a mae e o pai, o masculino e o feminino. Da
mesma maneira, mudei o sentido de arquétipo
patriarcal como sindnimo do arquétipo do pai e
do masculino para o arquétipo da organizagao,
que também inclui a mae e o pai, o feminino e o
masculino.

Ao reduzir o matriarcal ao feminino e o patriar-
cal ao masculino, Neumann cometeu o mesmo
erro de Bachofen e da psicologia tradicional:
reduzir a sensualidade do quatérnio primario a
mae, ao seio e ao feminino, e a organizagao mo-
ral ao complexo paterno, ao pai e ao masculino.

Essa reducdo da sensualidade (Eros e VEnus)
a mae e a mulher e da organizacao (Logos e Mar-
te) ao pai e ao homem pertence a fase circuns-
tancial da histéria (dominagdo patriarcal), que
durou mais de 10 mil anos e que nao deve ser
considerada como realidade psicolégica estru-
tural. Ao contrario, ela deve ser transcendida, de
modo que mulheres e homens, maes e pais,
criancas de ambos os géneros e de todas as cul-
turas possam buscar o pleno desenvolvimento
de sua consciéncia coordenado pelo arquétipo
(anima e animus) da alteridade, dentro de uma
perspectiva de liberdade e democracia. E isso o
que pretendo propiciar com as concep¢oes da
psicologia simbélica junguiana.

Pré-historia

Uma das grandes ilustracdes de que a inte-
gracdo dos arquétipos depende da experiéncia
existencial é a durag¢ao dos 130 mil anos de do-
mindncia no Self cultural do arquétipo matriar-
cal, na posi¢ao passiva.

Nossa espécie tem, aproximadamente, 150
mil anos, de acordo com a biologia molecular
(WATSON, 2003). Durante cerca de 140 mil anos,
fomos grupos ndmades cacadores-coletores com
nossa consciéncia coordenada pela posicao
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matriarcal insular. Nossas vidas eram centradas
nos simbolos da comida e na fungao estruturan-
te da alimenta¢do que guiava nossas andancas.
Vivenciamos o arquétipo matriarcal (sensuali-
dade) e o elaboramos predominantemente na
posicdao passiva, porque, além da pesca e da
caca, comiamos apenas o que a natureza nos
dava. Pouco a pouco, durante séculos, integra-
mos a sensualidade matriarcal na posicao ativa,
para melhorar instrumentos, para tecer, para
fazer roupas ou para cacar e pescar. Alguns ins-
trumentos também eram usados como armamen-
to, para combater grupos rivais. O fogo era usado
para cozinhar e para manter animais selvagens
afastados. A magia era praticada para todos os
fins: a polaridade ego-outro era vivida de manei-
ra tao intima e simbidtica que o ego podia tratar
0 outro como parte de sua prépria imaginacao e
desejo. Pela mesma razao, a religiosidade era
vivida num panteismo em que tudo é sagrado e
subordinado a integralidade na “participagao
mistica” (LEVI-BRUHL, 1936). O sentimento era
inerente a intimidade e a intuicdo, relacionando
permanentemente as dimensdes consciente e
inconsciente.

Durante milhares de anos, a sexualidade nao
foi associada a gravidez e a funcao paterna. Os
homens eram protetores, amantes, cagadores e
guerreiros, mas nao pais. Maes procriavam com
diferentes homens, sem associa-los a sexuali-
dade e a gravidez. O objetivo da vida era comere
perambular para buscar mais comida, ter rela-
¢0es sexuais, criar os filhos, cantar e dangar em
rituais religiosos, fabricar ceramica e utensilios,
escapar de animais selvagens, combater grupos
rivais e sobreviver.

Durante esses 140 mil anos de dominancia
matriarcal, predominantemente na posi¢ao pas-
siva, iniciou-se, paulatinamente, uma integracao
do arquétipo matriarcal na posicdo ativa. O aces-
so permanente a comida, entretanto, nao foi al-
cancado e a coordenacao do arquétipo matriarcal
permaneceu grandemente na posi¢ao passiva.
Dessa forma, nossa espécie era apenas uma
entre indmeras outras.

39

v.34, p.37-48



JUNGUIANA

v.34, p.37-48

O historiador Yukal Noah Harari sugere que
tenha ocorrido uma mutacao em nossa espécie,
por volta de 70 mil anos atras, que teria desen-
cadeado um grande aumento de nossa capaci-
dade imaginativa, seguida por uma revolug¢ao
cognitiva. Dai em diante, teriamos nos tornado
capazes de formar extensos grupos comunitarios
unidos e guiados porideias (HARARI, 2011).

A revolugao agropastoril

A primeira metanoia da teoria

arquetipica da histéria

Por volta de 12 mil anos atras, comecamos a
plantar e a criar animais, sobretudo equinos, bo-
vinos, ovinos e caprinos. Caes foram domestica-
dos muito antes. Isso significou a integracao da
posicdo insular do arquétipo matriarcal na po-
sicdo ativa e a ativacdo do arquétipo patriarcal
na posi¢cdo passiva.

Considero a revolugao agropastoril a primei-
ra metanoia da teoria arquetipica da historia,
porque trouxe a primeira mudan¢a de dominén-
cia arquetipica na consciéncia coletiva. Ap6s
participarmos da criatividade da natureza por
mais de 140 mil anos, finalmente aprendemos a
imita-la, cavando buracos no solo, neles enfian-
do as sementes e produzindo nosso préprio ali-
mento. Ap6s tao longo tempo de busca da nutri-
¢do navidandmade, finalmente integramos essa
capacidade da natureza, controlamos a produ-
¢do do nosso préprio sustento e tornamo-nos
assentados. Assim fazendo, integramos o arqué-
tipo matriarcal na posicao ativa, realizamos uma
revolugdo socioldgica, ultrapassamos a maioria
das outras espécies e passamos a dominar e a
mudar a vida em nosso planeta.

A energia poupada com o fim do trabalho
exaustivo da atividade némade foi aplicada no
segundo grande problema da espécie humana:
a organiza¢do social comunitdria das nossas
tarefas diarias como assentados. Esse desafio
extraordindrio ativou intensamente o arquétipo
patriarcal, o arquétipo da organizacdo. Para n6s, é
dificil imaginar a grandiosidade dessa metanoia:
a aquisicao da autossuficiéncia alimentar e a
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criatividade do arquétipo da organizacao davida
social.

A formacdo de vilas e pequenos povoados,
seguidos pelas cidades, foi resultado da organi-
zacao da vida social de seres humanos sedenta-
rios. Muitas novas fun¢oes estruturantes foram
ativadas, como a organizagao do territério indivi-
dual, da propriedade privada e da heran¢a cen-
tradas na familia patriarcal, como célula da socie-
dade. Nessa etapa, a sexualidade foi plenamente
relacionada a procriacao. Os papéis do pai e da
mae na familia foram firmemente estabelecidos.
0 tabu do incesto, a virgindade feminina antes
do casamento e a proibicao legal do adultério fe-
minino tornaram-se politicamente corretos. A or-
ganizagao social patriarcal dividiu a sociedade em
classes subordinadas a uma coordenacao central,
0 que, em seu tempo, formou a ideia do Estado
(ENGELS, 1884).

A func¢ado organizadora do arquétipo patriarcal
separa-se da posicao simbi6tica matriarcal insu-
lar (ego-outro) e relaciona as polaridades, sepa-
radas entre si, para formar sistemas. A separacao
das polaridades e a fun¢do de organizacdo sao
grandemente refor¢cadas pelas fungdes estrutu-
rantes do poder e da agressividade para manter
aabstracdo, a tradicdo, a ordem e a desigualda-
de social. Essa organizag¢ao patriarcal rigida foi
imensamente produtiva para dirigir a sociedade
e para dominar a natureza e as na¢ées, na paz e
na guerra. A visao de mundo patriarcal organizou
todas as polaridades: a polaridade inferior-supe-
rior, reforcada pelas funcbes estruturantes da
agressao e do poder, tornou-se um denominador
comum a todos os sistemas da consciéncia.

Todas as polaridades sofreram essa elabora-
¢do hierarquica e foram integradas na conscién-
cia, de acordo com a conotacao inferior-supe-
rior. Todas as forgas naturais foram dominadas
e organizadas com a conotagao inferior-supe-
riordo poder e do controle (ADLER, 1914). A abs-
tracdo simbélica e a metaforizacao produzidas
pelo arquétipo patriarcal introduziram a cons-
ciéncia na dimensao das ideias e das ideologias.
Foi ela que permitiu o aumento consideravel dos



grupos humanos, formando sociedades em fun-
¢do de uma identificacao com valores e ideias
(HARARI, 2011).

As cinco posi¢oes arquetipicas

(inteligéncias) da consciéncia

O arquétipo do heréi é o grande auxiliar da fun-
¢do estruturante do arquétipo central (BYINGTON,
2002). Ele age de forma diferente em cada uma
das cinco inteligéncias arquetipicas do Self. Co-
mo descrevi anteriormente, elas sdo: a posicao
unitaria indiscriminada (urobérica) ego-outro do
arquétipo central, a posicdo insular binaria ego-
-outro do arquétipo matriarcal, a posicao ternaria
polarizada ego-outro do arquétipo patriarcal, a
posicdo quaternaria dialética ego-outro do arqué-
tipo da alteridade, que inclui os arquétipos da
anima e do animus, e, finalmente, a posicao uni-
taria contemplativa ego-outro do arquétipo da
totalidade (BYINGTON, 2008).

Reforcando a implantacdo da posicao polari-
zada do arquétipo patriarcal, o arquétipo do he-
réi expressou muitos feitos extraordinarios na
conquista das forcas planetarias naturais, na tra-
vessia de oceanos, aventurando-se na descober-
ta dos polos Norte e Sul e escalando as mais
altas montanhas. Seus feitos mais ousados e mes-
mo suicidas aconteceram nos campos de bata-
lha, combatendo inimigos, conquistando nagdes
e morrendo, em nome do dever, para alcancgar a
gléria. A fungao do arquétipo do heréi, reforcan-
do o arquétipo patriarcal na mitologia, sugeriu
erradamente ao mundo académico ser o her6i
patriarcal o (inico padrdo possivel de expressao
do arquétipo do heréi (CAMPBELL, 1949). Na rea-
lidade, cada posicdo ego-outro na consciéncia
tem uma forma caracteristica do arquétipo do
heroi.

Seguindo Freud, descrevo a formagao das de-
fesas, da patologia, da sombra e do mal, fixagao
das funcdes estruturantes normais. E o conceito
de fixacdo, de defesa, de complexo e de sombra
que nos permite compreender como 0 arquétipo
patriarcal foi capaz de criar e de organizar tantos
feitos geniais do bem na civilizacdo e, ao mesmo

tempo, de realizar tanta camificina, destruicao e
horror, dentro do mal (BYINGTON, 2006).

Ap6s muitos milhares de anos, durante os
quais a organizagao patriarcal modelou fronteiras,
sociedades e culturas, a espécie humana con-
quistou a Terra, reinou sobre ela e transformou a
maioria das espécies de sua fauna e de sua flora.
Sua forma extrema de dominacao foi a guerra e o
genocidio, que mancharam com sangue, matan-
ca, coragem, covardia, vergonha e horror os mais
gloriosos ideais da histéria “civilizada”.

A organizagao patriarcal moldou de tal manei-
ra uma visao de mundo sistematicamente hierar-
quica que as sociedades modernas estao profun-
damente divididas entre ricos e pobres, entre a
elite econdmica, politica e militar e a maioria do
povo, mesmo nas democracias. As minorias fo-
ram estigmatizadas, dominadas e, quando rebe-
ladas, frequentemente dizimadas. A visao de
mundo patriarcal separou rigidamente as po-
laridades e estabeleceu uma clara discrimina-
¢ao, favorecendo um polo e desfavorecendo ou-
tro, de acordo com a sua capacidade de poder
e agressao. As polaridades homem-mulher e adul-
to-crian¢a foram fortemente afetadas. O poder
fisico dos homens e dos adultos estabeleceu cla-
ramente uma relacao de dominacdo e opressao
nas sociedades, com a dominagao patriarcal, que
varia, mas que foi e ainda é flagrantemente pre-
sente em todas elas.

Apesarda lentaimplantagao da alteridade nas
dimensdes econdmica, politica e social em bus-
cado socialismo democratico, o controle patriar-
cal ainda resiste intensamente a implanta¢do da
liberdade, igualdade, sustentabilidade e amor
social propiciado pela posicao dialética do ar-
quétipo da alteridade.

A implantacao do arquétipo da alteridade

Os mitos de Buda e de Cristo

Ap6s milhares de anos de dominacgao patriar-
cal, durante os quais na¢Ges e impérios foram
formados, escravizados e destruidos, classes so-
ciais foram firmemente estabelecidas. A rigida
mentalidade de tradicao, familia e propriedade
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— e desigualdade - foi incorporada a conscién-
cia coletiva.

Com o tempo, a dominacao patriarcal e seu he-
r6i fizeram-se extraordinariamente poderosos.
Sua sombra de derramamento de sangue, de-
vastacao da natureza e das rela¢des sociais tor-
nou-se, a cada século, mais ameacadora para
a sobrevivéncia da espécie (LOVELOCK, 1979). A
exaustdo progressiva das reservas naturais, a
superpopulagao, a crescente capacidade destru-
tiva dos armamentos, os privilégios da elite e a
pobreza da maior parte das sociedades, a polui-
cdo da natureza, as disfuncées climaticas, a
corrupcao e o crime organizado comecaram a
ameacar nossa sobrevivéncia. A grande questao
revelada na dimensao patriarcal deveu-se, exa-
tamente, a seu poder de organizacao, que havia
assegurado sua bem-sucedida expansao. A so-
lucdo de conflitos pela agressao e, em casos
extremos, pela guerra tornou-se a demonstragdo
clara da natureza da dominancia patriarcal. Era
6bvio que o poder destrutivo crescente, adquiri-
do por nagdes rivais, inviabilizaria um dia a ex-
pressao criativa dos conflitos mundiais.

Uma colisdo emblematica ocorreu no comeco
de nossa era, quando o gigantesco Império Ro-
mano ocupou o Oriente Médio e escravizou Is-
rael. Ambas as culturas expressavam formas de
desenvolvimento patriarcal organizado extrema-
mente diferentes entre si. Roma havia subjugado
uma grande parte do mundo pelo poder militar.
Israel havia acumulado uma das mais antigas tra-
dicOes de feitos militares, de cultura diferenciada
e refinamento espiritual, todos registrados no An-
tigo Testamento, baseados na unido com Deus e
incompativeis com a opressao por outra cultura.

O confronto armado e a iminéncia do geno-
cidio dos israelitas criaram uma tensao extraor-
dindria no Self cultural de Israel, o qual ativou
com muita intensidade dois arquétipos e duas
representacdes heroicas do mito do Messias,
ambas tradicionais na cultura judaica (BRIERRE-
NARBONNE, 1933).

O arquétipo patriarcal messianico no misti-
cismo judeu foi ativado com base na tradicao
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patriarcal gloriosa, estruturada desde o éxodo do
Egito, da revelacao dos Dez Mandamentos e da
longa jornada para a Terra Prometida. A gléria
militar veio das monarquias brilhantes de Saul,
Davi e Salomao. Em muitas profecias messiani-
cas patriarcais, o0 messias patriarcal é o retorno
do préprio Rei Davi (BRIERRE-NARBONNE, 1933).

Essa forte tradi¢ao patriarcal dominou o Siné-
drio, 0 governo da comunidade israelita. Dessa for-
ma, a maioria do povo seguiu a tradigao patriarcal
identificada com a rebelido armada contra Roma.
Ela ansiava pelo arquétipo do herdi messianico
patriarcal que inclui a conotagao gloriosa da morte
sacrificial na batalha.

Contudo, um heréi messianico extraordinaria-
mente diferente também foi ativado no Self cul-
tural judeu. Ele pertencia a tradicao messianica
judaica, mas em vez de solucionar conflitos pela
agressao e pelo poder, professava a compaixao
e a interacdo pacifica na elaboracao do conflito.
Ele pregava a relacao afetuosa e compassiva para
enfrentar a discordancia e a substituicdo do po-
der pelo amor, para evitar a repressao (BRIERRE-
NARBONNE, 1933).

Essa posicao da relagdo ego-outro para ela-
borar o conflito humano pertence claramente a
um arquétipo diferente daquele da posicdo po-
larizada da organizacdo ego-outro do arquétipo
patriarcal. Chamei-o arquétipo da alteridade por-
que alter significa “o outro” em latim e tem uma
raiz comum com as linguas latinas.

O arquétipo da alteridade se expressa pelo
ego-outro na posicao dialética quaternaria. Ele é
fundamentalmente diferente, mas reline tanto a
posicao insular binaria ego-outro do arquétipo
matriarcal, coordenado pela sensualidade e pelo
desejo, como a posicdo ternaria polarizada do
arquétipo patriarcal, coordenado pela hierarquia,
baseada no poder e na dominacao. Entretanto,
a fim de operar plenamente dessa forma com-
plexa e profunda, a inteligéncia da alteridade
necessita abrangera capacidade estruturante dos
arquétipos matriarcal e patriarcal e de todas as
demais polaridades. A posicao ego-outro do ar-
quétipo da alteridade é quaternaria porque é



coordenada pela compaixao e pela igualdade das
diferencas, tanto do ego como do outro. O ego
tem o direito de discordar do outro e também de
apontara sombra dele. Da mesma maneira, o ou-
tro pode discordar do ego e também apontar a
sua sombra. O arquétipo da alteridade abrange
0s arquétipos da anima e do animus descritos
por Jung como os arquétipos condutores (psico-
pompos), aqueles que coordenam o desenvolvi-
mento no processo de individuagao para trans-
cender a dominacao patriarcal do Self individual
e do Self cultural. /sso o torna o arquétipo da se-
gunda metanoia da teoria arquetipica da historia.

Continuando o caminho de Erich Neumann na
descricao da formacdo arquetipica da conscién-
cia (NEUMANN, 1949), vemos que ele descreveu
a coordenacao da consciéncia coletiva pelo ar-
quétipo matriarcal, seguido pelo arquétipo pa-
triarcal e os sucedeu pelo que ele chamou de
mito da transformacao, ilustrado pelo mito egip-
cio de Osiris. Embora Neumann tenha sido mui-
to criativo, trazendo o mito de Osiris para ultra-
passar o mito patriarcal, por meio do tema da
morte e do renascimento, ele se desviou da se-
quéncia mitoldgica na cultura ocidental. Assim,
apesar de ter se mantido na perspectiva arque-
tipica para descrever a transformacao cultural
pés-patriarcal, Neumann ignorou o papel central
do mito cristao na cultura ocidental e, dessa
maneira, perdeu o sentido da histéria real.

O mito que coordenou predominantemente
aimplanta¢ao do arquétipo patriarcal na cultura
ocidental foi ilustrado, de forma exuberante, pelo
Antigo Testamento. Sua transformagdo com a
implantag¢do do arquétipo da alteridade foi ilus-
trada pelo Novo Testamento e pelo mito de Cris-
to. Escolhendo o mito de Osiris para expressar
essa transformag¢do, Neumann nao seguiu a co-
nexao histérica factual entre mito e cultura.

Embora os mitos expressem arquétipos, que,
como sabemos, sao universais, mitos tém uma
sequéncia histérica e ndao podem ser interpreta-
dos fora dela, como fez Neumann. Quando ele
escolheu o mito de Osiris para expressar a trans-
formacdao da dominancia patriarcal na cultura

ocidental, trouxe brilhantemente o arquétipo da
transformagao, com o seu tema de morte e res-
surreicao, para abordar a ultrapassagem da
dominancia patriarcal. No entanto, com isso, ele
se desviou do caminho mitolégico histérico real
da cultura ocidental. Embora Neumann tenha
sido, como de costume, brilhantemente criativo,
ele se perdeu ao sugerir que o mito egipcio de
Osiris expressa a implantacao do arquétipo da
alteridade na formacgdo mitol6gica da conscién-
cia ocidental. O mito dessa transformacao é o
mito de Cristo. E 6bvio que o Novo Testamento é
o0 caminho mitolégico que continua e transcen-
de o Antigo Testamento.

O mito de Cristo e o de Buda mostraram o
desenvolvimento histérico da consciéncia no
Ocidente e no Oriente para transcender a domi-
nagao patriarcal.

O mito de Buda expressou a implantacao cul-
tural da posicdo dialética ego-outro do arquéti-
po da alteridade na india e no Oriente, por inter-
médio das fun¢des de compaixao e desapego do
desejo, 500 anos antes do mito de Cristo.

Aimplantacdo do arquétipo da alteridade pelo
mito de Buda nao foi tdo tragica nem tao brutal
quanto aquela trazida pelo mito heroico do cris-
tianismo, que precisou crucificar o herdi para sua
implantagao. A explicacdao pode estar no fato de
a India apresentar uma aceitacdo da exuberancia
do arquétipo matriarcal muito maior que a cultura
ocidental e de o Buda ter sido o nono avatar de
Vishnu. O oitavo avatar, vivido no mito de Krishna,
ja havia desenvolvido a relagao dos opostos (ego-
-outro) num alto grau dialético, principalmente o
masculino e o feminino, no casamento de Krishna
com a pastora Rahda. Sua relacao amorosa igua-
litaria vai muito além da limitacdo da relacao de
opostos (ego-outro) na posicdo patriarcal tradi-
cional polarizada e hierarquizada. Desse modo,
alndiaja havia preparado grandemente a revela-
cao dorelacionamento dialético dos opostos pela
compaixao do mito messianico de Buda. Outro
fatorimportante é que a exuberancia do arquéti-
po matriarcal na mitologia hindu é muito menos
reprimida do que no Velho Testamento.
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A primeira era arquetipica, na teoria arque-
tipica da histéria, durou 140 mil anos e terminou
na revolucao agropastoril. Dai em diante, desen-
volveu-se a segunda era arquetipica, com a do-
minacao patriarcal que concebi como a primeira
metanoia na teoria arquetipica da histéria.

O conceito de metanoia cultural segue a con-
cepcao junguiana de metanoia, empregada para
descrever a crise arquetipica individual do meio
da vida, no processo de individuagao. Eu o uso
aqui, também, na transformacao cultural porque
considero a metanoia como a mudang¢a da domi-
nancia arquetipica no processo de desenvolvimen-
to da consciéncia, tanto individual como coletiva.

A ativacdo mitolégica do arquétipo da alte-
ridade expresso no mito de Buda e no de Cristo
foi intensificada, respectivamente, ha 2.500 e ha
2 mil anos. Sua integracdo na consciéncia coleti-
va esta noinicio da segunda metanoia. Essa inte-
gracao é vista no exercicio da posi¢ao ego-outro
no padrdo de alteridade dialética democratica,
que oscila regressivamente com a dominancia
patriarcal polarizada e com a posicao matriarcal
sensual.

A primeira metanoia foi muito distinta da se-
gunda, em funcdo dos efeitos concretos decisi-
vos da revolugao agropastoril.

A segunda metanoia ainda esta se iniciando,
em fun¢do da dificuldade do arquétipo da alteri-
dade de incluir e ultrapassar os padrdes matriar-
cal e patriarcal. A dificuldade esta, acima de tudo,
em desprender-se da visao de mundo magico-mi-
tica amplamente presente no padrao matriarcal e
de transcender o apego ao controle patriarcal.

O conflito Israel-Roma, em seu confronto
mais intenso, incluiu a crucificacao de Jesus,
heréi da alteridade. O conflito terminou 37 anos
depois com o previsivel massacre genocida do
heroismo patriarcal messianico israelita, segui-
do pela segunda destruicao do templo de Sa-
lomao e a Didspora (dispersdo) do povo judeu
(7o0d.C)).

Dentro da temética arquetipica da Ressurrei-
¢ao do Messias heroico da alteridade, Helena,
mae do imperador Constantino (272-337 d.C.),
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foiaJerusalém em 310 d.C. e converteu-se ao cris-
tianismo. Voltando a Roma, influenciou a conver-
sdo de seu filho. Diz a lenda que, em 312 d.C,, na
véspera da batalha da Ponte Milvia, entre Cons-
tantino e seu irmdao Magéncio, pela lideranca do
império, Constantino teve um sonho e viu no céu
uma cruz de fogo rodeada pelas palavras “com
este sinal venceras” (in hoc signo vincet). Apbs
esse sonho, Constantino ordenou que se pin-
tasse uma cruz no escudo de seus soldados.
Tendo derrotado seu irmao e unificado o impé-
rio, Constantino, o Grande prosseguiu na aceita-
cdo dafé crista e, no Edito de Mildo, em 313 d.C,,
interrompeu a perseguicao aos cristaos. Dai em
diante, a cristandade cresceu enormemente, tor-
nando o cristianismo a religido oficial do impé-
rio sob o imperador Teod6sio, em 350 d.C. Aqui-
lo que havia sido perdido para o poder patriarcal
na crucificagao foi recuperado pelo milagre da fé
da alteridade, na Ressurreicdo. Esse milagre ex-
pressa a fun¢do arquetipica transcendente do
Self JUNG, 1916).

O fato de a Igreja ter como modelo a tradicao
imperial romana influenciou, decisivamente, na
patriarcaliza¢ao defensiva do cristianismo. Eu a
considero defensiva porque a esséncia da alte-
ridade dialética da mensagem crista foi fixada,
deformada e dominada regressivamente em
muitas dimensoes pela posicao patriarcal pola-
rizada. Pessoas foram presas, torturadas e mor-
tas durante muitos séculos em nome do Cristo
(BYINGTON, 1991).

Os perseguidos cristdaos tornaram-se perse-
guidores de hereges cristaos. A palavra grega
hairesis vem do verbo hairein, que significa es-
colher, referindo-se aqueles que discordam dos
padrées doutrinarios. Embora as perseguicdes
tenham sido institucionalizadas somente na
Inquisi¢do, em 1231, pelo papa Gregério IX, e o
direito de se usar a tortura para a obtencao de
confissoes tenha sido estabelecido em 1252, sob
0 papa Inocéncio IV (THE NEW ENCYCLOPAEDIA
BRITANNICA, 1993), sinagogas foram queimadas
em Israel em 350 d.C. e 0 bispo espanhol Prisci-
liano foi condenado como herege e queimado



ainda em 385 d.C. (THE NEW ENCYCLOPAEDIA
BRITANNICA, 1993). E muito significativo que a
Gltima decapitacao de uma mulher por bruxaria
tenha ocorrido em Glarus, na Suica, em 18 de
junho de 1782 (ZILBOORG, 1941). Isto faz com
que o homicidio orientado pela Inquisi¢ao, den-
tro da Igreja, em nome de Cristo, tenha durado
1.432 anos.

Apesar da Santa Missa, com a paixao de Je-
sus, ser celebrada integralmente na Igreja Cato-
lica até os dias atuais, a Inquisicao e o Santo
Oficio ilustram a patriarcalizagao defensiva do
mito cristdo atuada durante muitos séculos.

Apds a funcdo da Ressurreicao expressa no
mito, o arquétipo da alteridade continuou a in-
tegrar-se a consciéncia coletiva na Igreja dividi-
da. Apesar do aspecto patriarcalizado defensivo
que coordenou as aliancas politicas da Igreja, as
acoes militares das Cruzadas e a repressao ge-
nocida dos albigensis e cataris, a vida interior
nos monastérios buscava profundamente com-
preender o significado do sofrimento de Jesus,
a dor de Seus ferimentos e a razao pela qual Ele
se deixou prender, torturar e crucificar.

Ap6és cinco décadas de elaboragao, cheguei a
conclusdo de que a explicagao foi de que Jesus
se deixou crucificar para denunciar, repudiar e
transcender a crueldade da repressao patriarcal.
Penso que Seu sacrificio ndo deva ser compara-
do ao oferecimento em holocausto de Isaac, por
Abrado. Ao contrario, pois enquanto Abrado es-
tava em total acordo e submissao ao Deus pa-
triarcal no holocausto de Isaac, Jesus, por meio
de Seu sacrificio, denunciou e separou-se do
Deus patriarcal e da repressdao do Velho Testa-
mento para transforma-lo na Trindade com o Seu
sacrificio, Sua morte e Sua Ressurreicao.

Na Trindade, o Filho sacrificou-se para salvar e
para transformar o Pai, mas nao para substitui-lo
com o parricidio, conforme costume na tradicao pa-
triarcal, mas pela compaixao, para separar-se e reu-
nir-se com Ele dentro da relacao dialética qua-
ternaria e igualitaria do arquétipo da alteridade.

No segundo milénio da nossa era, a implan-
tacdo cultural do mito cristdo teve continuidade
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com a extroversdo. Os monastérios tornaram-se
universidades. O método experimental e a rela-
¢do com o erro seguiram o padrdo dialético que
havia sido vivido e praticado na confissao duran-
te a elaboracdo do pecado. Muitos comecaram a
elaborar o pecado como um evento psicoldgico
traumatico (fixacdo, de Freud), que poderia ser
curado pela confissao e pelo arrependimento
(por meio do trabalho psicolégico). O exame de
consciéncia da vida monastica treinou a mente
para reconhecer a sombra como pecado e erro
e elaborar suas fixagdes, como condicdo para
redencao. Simultaneamente, 0s monges mais ex-
perientes, que atuavam como guias espirituais,
admitiam que eles também eram sujeitos a
tentacao e ao pecado que os separavam do Cris-
to (SAO JOAO DA CRUZ, 1578/79). Desse modo,
afuncado ética passou a servivida na estruturacao
da consciéncia pela posicdo dialética quaternaria
do arquétipo da alteridade, o que, séculos de-
pois, tornou-se um padrao para a elaboragdo dos
erros da ciéncia e das fixacdes, dentro do méto-
do cientifico e da transferéncia na psicoterapia
dindmica (BYINGTON, 1983).

O conflito entre a patriarcalizagao defensiva
do mito e a posicao quaternaria dialética do ar-
quétipo da alteridade, que expressa o mito na
Sua integridade, passou a ser vivido na interpre-
tacdo cotidiana da relacao entre a Terrae o sol. O
conflito ocorreu inicialmente no estudo dos céus,
exatamente onde as projecdes de Deus estavam
fortemente centralizadas.

Em 1543, Nicolau Copérnico (1473-1543) des-
creveu uma nova relacdo entre a Terra e o sol,
contraria a da tradicao milenar adotada como
verdade pela Igreja. Discordando da astronomia
tradicional, que confirmava as aparéncias e as
Escrituras, Copérnico descreveu a Terra girando
em torno de si e do sol. Ele contradisse a Igreja,
com o heliocentrismo, o que era uma heresia. E,
mais grave e mais importante que isso, ele ba-
seou sua formulacdo da verdade no método da
observacao da natureza, o que inclufa, necessa-
riamente, a modificacao permanente e a corre-
cdo das posicdes do ego e do outro durante a
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busca da verdade (elaboracdo). Isso significou
que a busca pela verdade deveria admitir e corri-
giro erro (pecado), tanto em relagdo ao ego como
ao outro. Esse procedimento era completamen-
te diferente da pratica esotérica do conhecimen-
to, orientada pela mentalidade mégico-mitica da
posicao insular matriarcal desde tempos ime-
moriais. A principal mudanca foi inovar o méto-
do tradicional de busca da verdade, baseado na
revelacao esotérica e na aparéncia, para a obser-
vacao direta da relagao das forcas dentro dos
fendmenos.

0 método de Copérnico coincidiu com o mé-
todo dialético, praticado por séculos nos mo-
nastérios: o exame de consciéncia para identifi-
caro pecado e resgatar, por meio da confissao e
do arrependimento, aqueles simbolos que se-
paravam os cristdos de Cristo. Tanto os mon-
ges introspectivos como os cientistas extrover-
tidos estavam se relacionando com o pecado e
com o erro, dentro do padrao dialético quaternario
do arquétipo da alteridade. Os monges estavam
protegidos pela introversao secreta dos monas-
térios; os cientistas, ndo, porque publicavam
suas ideias abertamente, para a consciéncia cole-
tiva. Copérnico estava perfeitamente consciente
do risco que corria com sua heresia. Ele esperou
por seu leito de morte, em 1543, para publicar
sua (ltima versao de Da revolugdo das esferas
celestes, na qual descrevia o sistema heliocén-
trico. O método de Copérnico ndo era apenas
“uma” heresia. Era a “maior de todas as here-
sias”. Era tao grande que derrotou a interpreta-
cdo geocéntrica canbnica dos céus. Assim fazen-
do, invalidou cientificamente o direito da religiao
de estabelecer a verdade da realidade e abriu ca-
minho para a separa¢ao entre a religiao e o Esta-
do em muitas nacbes modernas.

A Igreja continuou a combater e a perseguir
os cientistas até ser finalmente derrotada na Re-
volucdo Francesa (1789 d.C.). A batalha entre a
heresia cientifica e a Igreja durou 246 anos. In-
felizmente, até hoje, a maior parte dos historia-
dores da ciéncia e da religiao vé o conflito entre
ciéncia e religiao como um conflito entre fé e
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razdo. Muito pelo contrario! O conflito foi uma
batalha mitolégica dentro da fé, entre a essén-
cia do mito cristdo, que era a posi¢do dialética
da alteridade, e sua patriarcalizagdo defensiva,
expressa pelo direito canénico criado pelo Santo
Oficio na Inquisicao.

A integracdo cultural do arquétipo da alte-
ridade, entretanto, ainda nao foi devidamente
associada com o mito cristdo. Minha concepg¢ao
é que a ciéncia foi a maior de todas as heresias
e a mais profunda expressao do arquétipo da al-
teridade. A ciéncia separou-se da Igreja porque
continuou a expressar a esséncia do mito, en-
quanto a Igreja o patriarcalizou e o deformou.

Atragédia cultural da separacao entre a cién-
cia e a lgreja (1789) foi o Self cultural ocidental
ter sofrido uma dissociacdo patolégica entre as
dimensdes subjetiva e objetiva. A ciéncia igua-
lou a verdade a dimensao objetiva e desprezou
adimensao subjetiva como erro, irracionalidade,
supersticdo e mesmo charlatanismo. Dessa for-
ma, a ciéncia criou a dissociacdo defensiva ma-
terialista e expulsou a dimensao subjetiva da
universidade. Tragicamente para o humanismo,
junto a dimensao subjetiva, outras funcoes es-
truturantes foram separadas da perspectiva cien-
tifica, como a ética humanista, o sentimento, a
intuicdo, a esperanca, a mediunidade e a fé. Com
a globalizacao, a dissocia¢ao materialista, o po-
sitivismo e o materialismo dialético foram disse-
minados para o resto do planeta em conjunto com
a perspectiva cientifica deformada e dissociada.

A dissociacao materialista desenvolveu a di-
mensao objetiva de maneira extraordinéria e criou
a fissdao atdbmica, com sua capacidade genocida.
Infelizmente, porém, o desenvolvimento da di-
mensao subjetiva dentro do humanismo cienti-
fico ficou muito atras da dimensao objetiva e ndo
conseguiu impedir o genocidio de Hiroshima e
Nagasaki.

A Organizacao das Nacgdes Unidas realiza o
trabalho valioso de reunir o objetivo e o subjeti-
vo para proteger os direitos humanos, apesar de
permanentemente desafiada por resisténcias
superlativas.



No século XIX, houve muito progresso na cu-
ra da ferida subjetivo-objetivo, presente na
dissociacdo entre o Self cultural e o Self plane-
tario. O estudo da dimensao subjetiva, nas di-
mensdes psicolégicas normal e patoldgica, foi
de grande valia. Em todas as disciplinas (como
medicina, sociologia, antropologia, arqueologia,
economia, educacdo e politica), encontramos a
disputa pelo controle entre a posicao patriarcal,
geralmente fixada e defensiva, e a posicao dia-
lética quaternaria do arquétipo da alteridade,
frequentemente também fixada e defensiva
(BYINGTON, 2004). A posicao patriarcal polariza-
da é frequentemente defensiva quando disfar-
cada em relacao dialética quaternéaria de alteri-
dade, para parecer democratica. Geralmente, a
alteridade dialética apresenta-se defensiva na eco-
nomia, no sindicalismo defensivo, na demagogia
e no populismo que formam a maior deformacao

Abstract

social, econdmica e politica da modernidade.

A implantagao progressiva do arquétipo da
alteridade esta contribuindo para o desenvolvi-
mento da consciéncia, tema central da psicolo-
gia simbdlica junguiana. Enfatizo a formacao da
nova identidade do homem, da mulher, do mas-
culino, do feminino, do pai, da mae, da crianga,
do adulto, do casamento, da sociedade e das
suas fixacdes e formacdao de defesa e de som-
bra, de modo a compreender e a possibilitar a
implantacgao criativa da posicao dialética e qua-
ternaria do arquétipo da alteridade, aqui vista
como o caminho simbélico que afasta a huma-
nidade da miséria e da destrutividade individual
e coletiva, em direcao ao amor, a liberdade, ao
bem-estar social, a sustentabilidade, a igualda-
de, a compaixao e a autorrealizagao.

Recebido em: 9/3/2016 Revisao: 29/7/2016

The archetypal theory of history and the crucifixion of Jesus

The archetypal theory of history (BYINGTON,
1983) follows the work of Bachofen and of Neu-
mann with the modification of the concept of the
matriarchal archetype as the archetype of sensuali-
ty and of the patriarchal archetype as the archetype
of organization, both present in the psyche of man
andwoman and in the cultural Self BYINGTON, 2013).

This theory describes matriarchal dominance
during the nomad life 140 thousand years of pre-
history (WATSON, 2003) followed by patriarchal
dominance begun more than 12 thousand years
ago, after the agropastoral revolution, when we
became settled societies.

Next, marked by the myth of Budha, about

2.500 years ago and by the myth of Christ, 2.000
years ago, this theory describes the beginning
of the mythological civilizing implementation of
the alterity (otherness) archetype, whose messia-
nic hero preache for the elaboration of human
conflicts through the dialectic of compassion.

Finally, the article elaborates the difficulty of
the transcendence of patriarchal dominance in
the implementation of the archetype of alterity.
In conclusion, the author tries to explain the rea-
son Jesus did not avoid his crucifixion to implant
the heroic mission of transforming the patriar-
chal God of the Old Testament into the Trinity of
the New Testament.

Keywords: nomadism, matriarchal archetype, settler’s societies, patriarchal archetype, metanoia, alterity
(otherness) archetype, anima and animus archetypes, crucifixion.
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A psique japonesa — grandes temas dos contos de fadas japoneses
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Resumo

O presente artigo propoe-se
a analisar criticamente o livro A
psique japonesa — grandes te-
mas dos contos de fadas japo-
neses, escrito pelo psicélogo
analitico japonés Hayao Kawai.
Apd6s uma contextualiza¢ao do
autor e de sua obra, que obje-
tivou transformar a psicologia
analitica em um corpo de pen-
samento e praxis que pudesse
se apropriarda mente japonesa,
realiza-se um breve exame criti-
codaobrado psicélogo japonés
e de sua formulacao tedrica.

Palavras-chave: psicologia analitica,
contos de fadas japoneses, Hayao
Kawali, cultura japonesa.

Enquanto primeiro psicélo-
go junguiano do Japao, Hayao
Kawai (nf&H1E, 1928-2007)
influenciou consideravelmente
o campo da psicologia clinica
e dos estudos culturais e reli-
giosos japoneses. Ele introdu-
ziu o conceito do jogo de areia
(sandplay) a psicologia japone-
sa, além de participar do Circu-
lo de Eranos, em 1982. Um de

seus trabalhos mais conheci-
dos, A psique japonesa — gran-
des temas dos contos de fadas
japoneses, propde-se a exami-
nar a alma japonesa por meio
dainterpretacao dos contos de
fadas niponicos, além de reali-
zar comparagdes com suas
contrapartes ocidentais. A obra
apresenta, ao longo de seus
nove capitulos, os esfor¢os de
Kawai em transformar a psico-
logia analitica em um corpo de
pensamento e praxis que pu-
desse se apropriar da mente ja-
ponesa, isto &, que se baseas-
se na estrutura da psique ori-
ental e ndo apenas em uma
simples transposicao de pres-
supostos e praticas ocidentais
para o Japao.

A proposta geral do autor é
forneceruma compreensao entre
0s japoneses e 0s “povos do
Ocidente”, tanto em suas se-
melhancas como em suas pro-
priedades distintivas. Enten-
dendo o folclore e a mitologia
enquanto fontes de compreen-
sao das profundezas da men-
te humana, Kawai faz uso dos
256 (mukashi banashi), os
“contos de antigamente”, que
compdem o folclore nipdnico,
frutos do imaginario japonés.
Posteriormente, ele sublinha a

importancia da figura feminina
presente no universo da psique
japonesa — que compreende
uma variedade de personagens,
como a deusa-sol Amaterasu, a
rainha Pimiko, até as poderosas
mulheres xamas dos templos xin-
toistas (KAWAI, 2007, p. 11-12).

Na introdu¢ao, Kawai apre-
senta sua justificativa para a
escolha dos contos em seu li-
vro. Seu enfoque se da na forga
das figuras folcléricas femininas
e como essas podem ser con-
sideradas enquanto represen-
tantes do ego japonés. Para
embasar suas comparacgdes e 0
desenvolvimento de seu pensa-
mento, o autor faz referéncia
aos trabalhos de James Hillman
e sua psicologia arquetipicae a
teoria de desenvolvimento do
ego de Erich Neumann. Porém,
ele vai além ao destacar as pe-
culiaridades das histérias japo-
nesas, gerando uma rica com-
preensdo acerca da cultura e da
personalidade nipdnicas. Pro-
pde um ponto de vista “desen-
volvimental” do ego que seja
apropriado a psique japonesa.

O primeiro capitulo, intitu-
lado “O tema do quarto proi-
bido”, dedica-se ao estudo de
um conto popular conhecido
como “A casa do rouxinol”

* Graduada em psicologia pela Faculdade de Estudos Administrativos de Minas Gerais (2014). Atua profissionalmente nas areas de politicas
publicas, desenvolvimento de projetos no terceiro setor e codigo de ética do psicélogo. Atualmente, ministra cursos de praticas corporais
orientais e é coordenadora de projetos na ONG Espaco Maos Dadas.

Email: <pires.ludmilal@gmail.com>.
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(v 74 2D H, Uguisu No Sato),
uma narrativa que transita visi-
velmente entre 0s espagos co-
tidiano (consciéncia) e nao co-
tidiano (inconsciente). Os pon-
tos principais abordados por
Kawai, em relagao ao conto, sao
a transgressao de uma proibi-
¢do que nao é punida e o nada
primordial, um conceito comum
nas narrativas orientais. O au-
tor também introduz dois ele-
mentos fundamentais para a
compreensao das histérias ni-
pénicas: [R% (urami), que re-
presenta o ressentimento, e il
(Hi, aware), uma espécie
de leve tristeza sem esperanca,
uma ideia de pathos dos con-
tos de fadas japoneses. Sendo
assim, ele revela que o “nada e
a tristeza” fazem parte da cor-
rente principal da cultura japo-
nesa (KAWAI, 2007, p. 39-44).

0 conto elencado pelo autor
permite aclarar o que se com-
preende como o nada primor-
dial, ou o nada absoluto, uma
instancia comumente presente
tanto nos escritos zen-budistas
como nas obras de filosofia da
Escola de Kyoto. Segundo Kawai,
a presenca do nada ou do vazio
ndao é sindbnimo de que nao
aconteceu nada em uma hist6-
ria, mas que simplesmente “o
nada aconteceu” (KAWAI, 2007,
p. 41-42). Portanto, o nada ndo
representa a negatividade, mas
algo que esta para além do posi-
tivo e negativo, para além das
palavras e que expressa em si
uma potencialidade.

No primeiro capitulo de A
psique japonesa, em particular,
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pode-se notar uma distin¢ao
cultural levantada por Kawai e
que também foi abordada por
filosofos, psicélogos e outros
autores estudiosos do pensa-
mento oriental. Para o fil6sofo
Nishida Kitaro, por exemplo, a
distin¢ao cultural entre Oriente
e Ocidente é baseada na ideia
de que o fundamento da reali-
dade, para o Ocidente, é o ser,
ou seja, a forma. Enquanto que,
para o Oriente, é 0 nada, o sem
forma (KITARO apud HESIG,
2013, p. 101). Isso remete a con-
cepcao das formas de pensa-
mento oriental e ocidental, que
foram identificadas porJjung, em
termos de caracteristicas psico-
légicas e atitudes psiquicas,
como formas completamente
distintas. De modo geral, o ho-
mem ocidental é extrovertido,
ou seja, é aquele que se orien-
ta a partir do mundo externo,
das condi¢Ges objetivas. Por
outro lado, o pensamento do
tipo introvertido, predominan-
te no Oriente, seria aquele que
se norteia para fatores subjeti-
vos (JUNG, 2011, p. 17-18). Para
Jung, “O homem ocidental pro-
cura sempre a exaltacao e o ori-
ental, a imersao ou o aprofun-
damento” (JUNG, 2011, p. 113).
E essa diferenciacdo que sus-
tenta o trabalho de Kawai, per-
mitindo que o autor prossiga
em sua constru¢ao de umaima-
gem do ego nipdnico.

No segundo capitulo, intitu-
lado “A mulher que ndo come
nada”, Kawai discorre acerca
do lado negativo da mulher e
da maternidade. Assim como a

madrasta aparece nos contos
de fadas para enfatizar os as-
pectos negativos da maternida-
de, IIFLRE (Yama-Uba) — figura
do folclore japonés e uma es-
pécie de mulher devoradora -
surge nesse capitulo como uma
representacao do aspecto devo-
rador da grande mae, de onde
tudo nasce e para onde tudo
retorna. Os capitulos subse-
quentes de A psique japonesa
apresentam uma série de figu-
ras femininas oriundas do ima-
ginario japonés, tais como: es-
posas nao humanas, mulheres
persistentes, insistentes ou de-
terminadas, dentre outras.

As historias escolhidas pelo
autor tém o intuito de demons-
trar a extrema forca de atracao
que o inconsciente exerce na
mente japonesa. Desse modo,
ele sugere que os olhos pelos
guais 0S japoneses enxergam o
mundo e a realidade estao lo-
calizados noinconsciente e ndao
na superficie da consciéncia. E
o que se chama de teros “olhos
semicerrados” (KAWAI, 2007,
p. 187-191).

Ao longo da obra, o autor
destaca que uma das caracte-
risticas do povo japonés é a
auséncia de uma distin¢ao cla-
ra entre os mundos interno e
externo, ou seja, entre os cam-
pos consciente e inconsciente.
Essa caracteristica, segundo
Kawai, pode ser representada
pelas figuras do # (fusuma) ou
FE7- (shouji), respectivamente
a “janela corredica” e a fina
“porta de papel”, simbolos pre-
sentes no cotidiano e na cultura



oriental que, metaforicamente,
apontam para uma maior per-
meabilidade entre consciente e
inconsciente.

Torna-se nitido que Kawai, no
decurso de sua obra, esbhoca
detalhes a fim de criar um pefrfil
de ego que nao somente se des-
taca do modelo ocidental, mas
que também ressalta determina-
das caracteristicas culturais tipi-
cas do povo japonés. Para sus-
tentar sua teoria, ele lanca mao
de numerosas comparacgées e
metéforas, para além da realiza-
da entre os contos populares
ocidentais e orientais. E digno de
nota que o autor introduz um
novo ponto de vista acerca da
consciéncia e do ego orientais,
embora pareca deixar de lado
conceitos importantes da psico-
logia junguiana, tal como a figu-
ra feminina interior do ego mas-
culino: a anima.

E especificamente no nono
capitulo, “As mulheres determi-
nadas”, que Kawai sistematiza
0 que é sua figura feminina do
ego, que ele vem a nominar de
“mulher determinada”. Essa fi-
gura feminina, que possui mar-
cantes caracteristicas de passi-
vidade e forca para enfrentar as
dificuldades, seria quem melhor
traduz o ego japonés, estando
mais conectada com o modo de
vida geral dos homens e mulhe-
res no Japao (KAWAI, 2007, p.
173). Trata-se de uma conscién-
cia que busca atotalidade, que
procura aceitar de volta o que
foi cortado ou excluido. Portan-
to, ela aceita o que vier, até
mesmo a imperfeicao ou as

contradi¢Oes internas, tratando-
-se de um ego multifacetado, di-
verso e que pode incluir a tota-
lidade (KAWAI, 2007, p. 238).

Tal como Jung e seus segui-
dores assinalaram, o folclore e
a mitologia sdo uma fonte rica
de compreensao da mente hu-
mana, dos seus simbolos e
de suas nuances (HENDERSON
apud JUNG, 2008, p.137). Assim,
desenvolveu-se um método de
analise desse material folclori-
co e mitico que revela, pouco a
pouco, os elementos e a dina-
mica da psique. Kawai, ao utili-
zar esse método, inova ao tra-
zer um olhar especifico para o
folclore japonés e sua diversi-
dade cultural, além de realgar
a forca da figura feminina en-
quanto protagonista no pro-
cesso de desenvolvimento do
ego. Cabe considerar que as di-
versas figuras femininas inclui-
das nos capitulos do livro de
Kawai ndao compdem estagios
sequenciais de desenvolvimen-
to do ego, mas aparecem, su-
postamente, como camadas ml-
tiplas de uma totalidade.

Em suma, o livro € um convi-
te para que o leitor se aprofunde
nas histérias japonesas e na ri-
queza cultural do Oriente, pela
6tica da psicologia analitica. E
uma obra abrangente que, com
uma abordagem irreverente e
provocativa, instiga o leitor a
imergirna complexidade do pen-
samento japonés. Ademais, A
psique japonesa é o retrato e
componente histérico de um dos
primeiros passos da psicologia
junguiana em solo japonés.

The Japanese psyche -
major motifs in the fairy
tales of Japan

Abstract

This article is a review of the
book The Japanese Psyche -
Major Motifs in the Fairy Tales
of Japan, written by Hayao Ka-
wai. After a brief contextual-
ization about the author and his
work, which aimed to transform
analytical psychology in a body
of thought and practice that
could grasp the Japanese mind,
there is a critical analysis of the
Kawai’s work and his theoreti-
cal formulation.

Keywords: analytical psychology,
Japanese fairy tales, Hayao Kawai,
Japanese culture.
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Editorial

Published since 1983, Revista Junguiana has undergone
several changes throughout its history. These phases reflect
the maturing of its project and the very growth of SBPA. The
change in course, beyond institutional matters, expressed the
need for Junguiana to migrate from the physical to the virtual
world in order to continue exercising its calling as a vehicle for
the dissemination of Jungian thought. Contemporary culture
presents an expanded concept of the world that transcends
the physicaland is evidenced in the material disappearance of
objects, among many other phenomena. The process of the magazine’s dematerialization brought
the feeling of loss of the relationship with an object full of stories and affections and the
acknowledgement of virtual culture as an excellent opportunity for reinvention and transformation.

Thereby, we present Junguiana volume 34.

We start this issue addressing a trending topic in the country with the article “Corruption in Brazil:
an Analytical Psychology view.” Then, the clinical study “Give me a hand?, or, when helping is saying
analyzes defensive kindness in light of the myth of Eros and Psyche. “Sandplay: conflict and
creativity embodied in the sand” reports the experiential preparation in the encounter of technique
and choice of profession. “The archetypal theory of history and the crucifixion of Jesus” synchro-
nistically reworks the theme of death/rebirth, presented by the same author, in the first issue of
Revista Junguiana. We end with a review of the book The Japanese psyche — major motifs in the fairy
tales of Japan.

299

‘no

Based on requests, this edition was open to all topics.

We entered cyberculture invoking Janus and the double-phase, of past and future, presentin
moments of transition. We share the contents of this edition in two platforms: on the SBPA web-
site www.sbpa.org.br and in the portal for electronic journals in psychology (PePSIC) http://
pepsic.bvsalud.org where we appear along with titles from ten other countries. In this way, we are
experiencing the flexibility of the the virtual world, of both interaction and interactivity, to construct a
new phase for Revista Junguiana.

Enjoy your reading!

Vera Licia Viveiros Sa
General Editor
october 2016
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Corruption in Brazil:

an Analytical Psychology view*

Abstract

In recent years, international media has ex-
posed several corruption-related scandals, which
have shown not only the fragility of political sys-
tems but also the global scale of corruption. Cor-
ruption is more than a trending topic, it is a global
phenomenon with severe consequences that
seems to have particular distinctions from coun-
try to country. For example, in Brazil, corruption is
a widespread and a pressing social problem that
seems to be directly connected with the Brazilian
collective identity and, for many, is intrinsic to the
“Brazilian way” (jeitinho brasileiro).

Although corruption has been a matter of dis-
cussion for many different fields of study, most
existing theories of corruption are unilateral and
partial as they focus on just a part of the problem,

* This article was originally presented in English, with the title
“Corruption: Brazilian experience and post-Jungian perspective”,
at the conference “Analysis and activism: social and political
contribution of Jungian Psychology”, and event of the International
Association of Analytical Psychology (IAAP), in Rome, 2015. The
topic of this article is part of the PhD thesis (in progress) of the
author at the University of Essex, in the United Kingdom, under
the supervision of Andrew Samuels.

** Jungian Analyst. PhD student at the University of Essex, United
Kingdom (Centre for Psychoanalytic Studies). Master Degree in
Clinical Psychology at PUC-SP, Brazil (Center of Jungian Studies).
Coordinator of the Psychotherapeutic Clinic of Lar Harmonia Foun-
dation in Salvador, Brazil.

E-mail: <cammys28@hotmail.com>.

Camila Souza Novaes**

placing the responsibility on either the lack of
morality of Brazilians and their politicians, or on
the inefficiency of the judicial system. People’s
opinion and current interpretive theories are su-
perficial and tend to conclude that corruption is
responsible for all social problems in Brazil.
Analytical Psychology can contribute with new
approaches to the study of the corruption phe-
nomenon. By applying psychotherapeutic values
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to politicalissues, | believe this research can help
psychotherapists to open a two-way path be-
tween “inner realities” and the “world of politics”
as Andrew Samuels proposes. This research pro-
poses a closer look at the relationship between
the inner reality of the Brazilian people and the
world of politics in Brazil, particularly focusing
on Brazilian corruption.

The objective of this researchis to analyse cor-
ruption in its three different but complementary
levels: individual, cultural and collective. | dis-
cuss the Brazilian cultural complexes and cultural

traumas that were already identified by Brazilian
Jungians and that might be related to the current
social-political scenario of the country. | argue
that one of those complexes has not been com-
pletely identified yet: the Brazilian version of the
trickster archetype that seems to be opressing
the Brazilian psyche, the cultural complex ma-
landro. | also argue that political corruption must
be seen not only as a selfish act of an individual,
but more broadly, as a social construct and also
as something related to the corruption of human
nature itself.

Corruption in Brazil: an Analytical Psychology view

1. Introduction

Corruption is a global phenomenon. We read
about it every day on the newspapers and hear
in the streets. Corruption was ranked the num-
ber 1 Brazilian’s issue in a poll from the Instituto
Datafolha (MENDONCA, 2015). Besides that, “cor-
ruption is the world’s most frequently discussed
global problem”, ahead of climate change, ex-
treme poverty and hunger, unemployment, and
the cost of food and energy (SCOTT, 2009). Cor-
ruption threats the security and way of life of citi-
zens around the whole world. In the worst case
scenario, it costs lives especially when someone
dies because of lack of medication or medical
care due to a corrupt politician who diverted
money from a public hospital.

The Brazilian Criminal Code (Law 2.848/1940)
subdivides corruption into two types: active and
passive. In Article 333, active corruption is de-
fined as “offering or promising undue advantage
to a public official to induce him to practice, to
omit or delay any official act”. Passive corruption
(Art. 317) is defined as:

requesting orreceiving, for himself or foranother

person, directly or indirectly, even outside the
function or before assuming it but because of it,
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undue advantage, oron accepting promises of a
such advantage.

The penalty in both crimes is imprisonment
from two to twelve years and a fine.

The corruption phenomenon is a very timely
subject. However, just a few psychologists have
written on the topic, less than a dozen. In fact,
there is only one text that deals with corruption
from the point of view of Analytical Psychology,
written by Denise Ramos (2004) which is a chap-
ter called “Corruption: symptom of a cultural com-
plex in Brazil?”. The subjective analysis of cor-
ruption seems to be almostignored, in a way that
relevant psychologicalissues underlying the phe-
nomenon remain unanswered. In addition, be-
sides being a political problem, what is corrup-
tion from the unconscious point of view ? Would
it be a disease, a symptom? Media often refers
to corruption as a cancer in Brazilian society.
However, this is an extremely negative metaphor,
after all, given the current scenario of this phe-
nomenon in the country, the “patient Brazil”
would be in an advanced stage of cancer, possi-
bly a metastasis, and therefore, fatal. So there
would be little hope and future left after a ter-
rible diagnosis like this.



The discovery of the unconscious brought a
tremendous revolution of values. Erich Neumann
(1990) made “the first notable attempt to for-
mulate the ethical problems raised by the dis-
covery of the unconscious” (JUNG, 2014, v. 18,
par. 1420). Alarmed by the horrific effects of the
world wars, Neumann proposes a distinction
between an old ethic and a new ethic. The old
ethic is based on the opposition between good
and evil, light and dark — a dualistic conception
of world. With Judaeo-Christian and Greek reli-
gious roots, the old ethic has an ascetic ten-
dency and pursues an illusory perfection by
repressing the dark side. For Jung, to seek per-
fection is legitimate and inborn in the human
nature. This peculiarity provides civilization its
strongest roots. Nonetheless, man “must suf-
fer from the opposite of his intentions for the
sake of his completeness” (JUNG, 2014, v. 9/2,
par. 123), which showed to have catastrophic
outcomes during the wars.

Neumann proposes a new attitude towards
evil, as the old ethic was deteriorating and proved
inadequate to solve the modern man’s moral
problem. Neumann’s new ethic presupposes an
individual who is moral by the standards of what
he called old ethic, but goes further: its goal is
not perfection, but wholeness. It replaces the old
opposition of good and evil with the integration
of the shadow. Perfection does not contain what
was not accepted by the ego, but wholeness
embraces the imperfection of the shadow. Jung
endorsed Neumann’s view, saying “the integra-
tion of the personality is unthinkable without the
responsible, and that means moral, relation of
the parts to one another” JUNG, 2014, v. 18, par.
1412). Jung also stated:

[...] the shadow is a moral problem that chal-
lenges the whole ego personality, for no one
can become conscious of the shadow without
considerable moral effort. To become conscious
of it involves recognizing the dark aspects of
the personality as present and real. JUNG, 2014,
Vv.9/2, par. 14)
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The process of individuation is an ethical chal-
lenge, which demands commitment to oneself
and also to the collective norm. “The real core of
the ethical problem is the union of conscious and
unconscious in the individuation process” (JUNG,
2014, V. 18, par. 1419).

The parts of this article are structured into
definitions, causes and consequences of corrup-
tion under the perspective of Analytical Psychol-
ogy, in its three different, but complementary,
layers of the unconscious: individual, cultural and
collective.

2. Personal level of corruption

2.1. Definitions

Corruption can be described as a “deviant be-
haviour” of legal norms and moral values, “which
manifests itself in an abuse of a function in poli-
tics, society or economy, in favor of another per-
son or institution” (RABL, 2008, p. 25). It refers to
decision-making in ethical dilemmas situations
and also to the justification strategies of corrupt
individuals. For example, the corruptindividual can
opt fora bribe to seal a deal in a difficult business
negotiation or to get out of a financial difficulty.
In these situations, the individual tends to avoid
dealing with his own incompetence or feelings of
inferiority — an avoidance of their own unpleasant
unconscious contents. From the standpoint of
Analytical Psychology, corruption can be under-
stood in the corrupt individual as a defence mech-
anism against the harmful effects of the shadow.
It seems that corruption is an easy and lazy way
to solve one’s problems or inadequacies. In this
level of analysis, corruption is related to individual
characteristics of the personality, a selfish act of
anindividual.

2.2, Causes

Corruption represents an archetypal tendency
of the ego to inflation and to the transgression
of social norms at the expense of public inter-
ests. It seems to be born from the dissatisfac-
tion of the ego with itself and with its inferiority.
The act of corruption requires the feeling of

57

V.34, p.55-67



JUNGUIANA

V.34, p.55-67

immense power and uniqueness in order to jus-
tify the enormous desire for personal gain by
means of a transgression of the rules. Corrupt
individuals put their own needs above the needs
of the entire society, disregarding the conse-
quences of their greed. Identified with the Self,
the corrupt individual seems to have no limits.
When an act of corruption is perpetrated, there
is no commitment to the welfare of the nation or
even to the “love of thy neighbour”. Corruption
is a hedonist act, in which having (either money
or power) is placed above of being.

Corrupt politicians seem to consider them-
selves as gods. They steal, because they believe
they are superior to other people.

In the realm of politics, the political leader who
has inflated his personality through identifica-
tion with his office, or who feels that he repre-
sents the collective will experience a sense of
confidence, omnipotence, and megalomaniathat
borders on “godlikeness”. (ODAJNYK, 2007, p. 22)

Corrupt individuals seem to make no effort to
be in accordance with the “new ethic”. For them,
what matters is to obtain more power or money,
even if it is by destructive means — Ashforth and
Anand (2003) use the expression “suicidal cor-
ruption”. Corrupt individuals tend to use a lazy
short-cut in their attempt to be like gods, but they
only fool themselves. Jung states: “[...] He who
deceives others deceives himself, and vice versa.
Nothing is gained by that, much less the integra-
tion of the shadow” (2014, v. 18, par. 1414).

When corruption becomes standard beha-
viour, a significant moral inversion takes place.
Ashforth and Anand (2003, p. 1) named this pro-
cess as “normalization of corruption” and des-
cribed it as how corruption acts become

embedded in the organization structures and pro-
cesses, internalized by organizational members
as permissible and even desirable behaviour, and
passed on to successive generations of mem-
bers. (ASHFORTH; ANAND, 2003, p. 1)
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Ashforth and Anand’s model of normalization
is an attempt of explanation of how honest indi-
viduals engage in corruption without experien-
cing conflict. Their model can be used to under-
stand corruption as a psychological process.

Rationalization, one of the elements of nor-
malization, describes “the process by which in-
dividuals who engage in corrupt acts use socially
constructed accounts to legitimate the acts in
their own eyes” (ibid., p. 3). They believe that a
compartmentalisation of identities is responsible
forthe separation between corrupt acts practiced
by individuals in the context of an organisation
and theirdisplay of morality outside of it. Accord-
ing to Ashforth and Anand, an otherwise ethically-
minded individual is influenced by and acts ac-
cordingly to what is socially expected from him/
her in a corrupt environment because of a trans-
mission of corrupt values. That compartmental-
ization of identities helps them to engage in cor-
ruption without experiencing conflict. From aJun-
gian view of what they suggested, it can be said
that different personas are being used by the
same individual in different contexts, and in ad-
dition, that these personas are in opposition: a
corrupt persona and an ethical one.

2.3. Consequences

Ashforth and Anand (ibid., p. 5) highlight that
white-collar offenders are conceived as psycho-
logically normal. However, they affirm “corrupt
individuals tend not to view themselves as cor-
rupt. [...] By denying the label of corrupt, such
individuals avoid the adverse effects of an un-
desirable social identity” (ibid., p. 15). In a Jun-
gian interpretation, two sides of the corrupt
individual’s personality seem to grow terribly
apart. This dissociation is also evidenced by the
fact that

[...] most individuals engaged in corrupt acts
tend not to abandon the values that society es-
pouses; they continue to value fairness, hon-
esty, integrity and so forth even as they engage
in corruption. (ibid, p. 15)



This is a neurotic dissociation, because it is
related to a “discrepancy between the conscious
attitude and the trend of the unconscious” JUNG,
2014, V. 16, par. 26).

Corrupt individuals live in a dissociation state,
like Dr. Jekylland Mr. Hyde. However, both realms
are experienced within the perception of nor-
mality. The corrupt individual can also be a lov-
ing parent, a thoughtful neighbour or a devout
churchgoer (ASHFORTH; ANAND, 2003, p. 3). In
politicians this side can be extremely charismatic,
due to a mana personality. Nonetheless, the cor-
rupt politician has an evil “doppelgédnger” within
him/herself. Corruption reveals a neurotic dis-
sociation caused by an ethical dilemma. It is a
defence mechanism against the evil dark side of
personality and represents a refusal to individu-
ation as a moral realization.

The individuation is a conscious process of
differentiation from the collective norms, in which
one must build an individual “path” towards the
development of the personality. To some extent
it is actually opposed to the collective norms,
however, to follow only one’s own norms is indi-
vidualism, notindividuation. The aim of individu-
alism, as Jung puts it, is “pathological and inimi-
calto life”, as it conflicts with the collective norm.
“Individualism means deliberately stressing and
giving prominence to some supposed peculiar-
ity rather than to collective considerations and
obligations”. Nonetheless, the aim of individua-
tion is to become an indivisible unity, a “whole”
in an optimal relationship with the society:

Individuation means precisely the better and
more complete fulfilment of the collective quali-
ties of the human being, since adequate con-
sideration of the peculiarity of the individual is
more conducive to a better social performance
than when the peculiarity is neglected or sup-
pressed. JUNG, 2014, v. 7, par. 267)

The individualist and narcissistic character-
istics of the corrupt individual coincide with
society’s projection of non-conformance to the
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social norm. Society uses their politicians to re-
affirm their own integrity and honesty. There is
an enormous refusal by the citizens to acknowl-
edge that the despicable side they see in the
corrupt politicians is also part of themselves. It
might be that this rupture is initiated by guilt and
shame (JACOBY, 1996). Corrupt individuals seem
to be away from their own personal individua-
tion processes, as they are identified with the
collective evil shadow projected onto them. Get-
ting caught might be a way out of this process
and also a relief. But when confronted with their
guiltand shame of the public exposure they have
a chance to go back to their path of individu-
ation. According to John Beebe (1992, p. 67),
shame can be a healing path, but only if lived
with integrity.

Corruption has as a consequence an atrophy
of the individual personality, as corrupt politi-
cians serve a collective purpose of evil projec-
tion, which hinders their personal process of in-
dividuation. When their acts become public
through the media, shame and guilt of having
sinned arise on their consciousness. Metaphori-
cally, they ate the forbidden fruit of corruption
and were expelled from heaven, or, in this case,
the tax haven.

3. Cultural level of corruption

Freud and Jung made several analyses of social
phenomena in their works. Jung was particularly
influenced by Wilhelm Wundt’s Vélkerpsychologie,
which has been translated as ethnopsychology
or folk psychology. It was a theory that achieved
relative success until it was associated with Na-
zism (SHAMDASANI, 2003). Jung’s psychological
analysis of social events were quite controver-
sial. Jungians must ask if Jungian psychology is
actually prepared to analyse cultures. Can indi-
vidual psychology be used to explain social phe-
nomena? In other words, it would be possible
to analyse a group, a culture, like an individual,
making a simple transfer of concepts (LU, 2013)?
The anthropomorphization of cultures or coun-
tries is extremely complex and has to be done
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with caution. Many Jungians have made this
transposition of theories without due care and
by putting Brazil on the couch. If we assume that
Brazil is a patient, would Jungians be ready to
talk about the individuation countries? How
would that be?

To talk about subjective characteristics of a
group, there must be considered that there is a
third level of the unconscious, actually a layer of
elements between the personal and the collec-
tive unconscious, which is the cultural uncon-
scious. Joseph Henderson is regarded as one of
the first Jungians to speak about this layer of the
cultural unconscious (SINGER, 2012), in the 60s.
However, it was a Brazilian called Arthur Ramos,
who came up with this concept in the 30s, influ-
enced by Jung’s ideas (ARAUJO, 2002). Nonethe-
less, he named the cultural layer as folkloric un-
conscious. These three unconscious layers allow
us to analyse the phenomenon of corruption in
a subjective point of view that are not accessed
by other sciences.

3.1. Definitions

We can state that culture corrupts, even if we
are talking about the company’s culture in which
the subject works or the country in which he/
she was born, because the relationship an indi-
vidual has with corruption is not the same if he/
she lives in a place where corruption is endemic
or in another where corruption is under control.
Corruption is then relative: it varies according to
time and space. That is, what was considered a
favour in the past might now be considered cor-
ruption. What is considered corruption here may
not be in another country. In this level of analy-
sis, corruption is a social construct.

Why do Brazilians complain so much about
corruption? Phrases like: “Brazilians are cor-
rupt”; “This could only happen in Brazil”; “The
faultis on the Brazilian way” are commonplace.
But, are Brazilians really corrupt? Are they im-
moral? Before | answer these questions, it is
important to first think about what does it mean
to be a Brazilian. All features that may come to
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mind when Brazilians question themselves are
not necessarily linked to being corrupt. Many
people connect the Brazilian way (the jeitinho
brasileiro) to corruption, but this might be an
unfair connection. Roberto DaMatta (1986) de-
fines jeitinho as a “social navigation mode”, “a
way to satisfy our drives and desires, even if it
goes against the rules of common sense and the
community in general”. Nonetheless the Bra-
zilian way does not only serve to manipulate
others. The jeitinho is also what is behind the
saying “where one eats, two eat” (“onde come
um, comem dois”). Itis the Brazilian way to sur-
vive, which is linked to the Brazilian’s resilience
in the face of hunger, poverty, and lack of re-
sources (NOVAES, 2016).

3.2. Causes

Several Jungian authors have analysed Brazil’s
social problems by examining the “Brazilian soul”
(BOECHAT, 2014; GAMBINI, 2000; 2004; BRIZA,
2006). However, this expression has been used
with different meanings among the authors: Bra-
zilian collective psyche, Brazilian cultural uncon-
scious and the Brazil’s group Self.

The concept that Jungians are currently using
to refer to social phenomena is the cultural com-
plex, which refers to

[...]an emotionally charged aggregate of histori-
cal memories, emotions, ideas, images and be-
haviors that tend to clusteraround an archetypal
core that lives in the psyche of a group and is
shared by individuals within that identified col-
lective. (SINGER, 2012, p. 5)

Therefore it could then be said that the causes
of corruption in our culture are linked to the con-
stellation of cultural complexes. Since Jung says
the origin of a complex is a trauma (JUNG, 2014,
v. 8, par. 204), another cause of corruption would
then be the collective traumas suffered by Bra-
zilians throughout history. A third cause would
be Brazil’s psychological type, as will be shown
in the following paragraphs.



Some Brazilian Jungians have already diag-
nosed Brazil’s cultural complexes. They relate
these complexes to different Brazilian problems,
but they are all related to the problem of corrup-
tion. Here are some examples.

According to Boechat (2014, p. 72), we are “a
country in search of an identity”, and “the Brazil-
ian soul is in a dynamic forming process, not a
finished whole”. According to Briza (2006), “our
cultural ego is still fragile, is still developing”. The
Brazilian identity complex can be represented by
a figure known as the sleeping giant extracted
from our national anthem: “A giant by thine own
nature [...] Eternally lain on a splendid cradle”
(DAMATTA, 1991, p. 3). This figure is popularly
associated with the Brazilian citizens who remain
“asleep”, oblivious to the country’s political is-
sues. With continental dimensions, Brazil is the
fifth biggest and seventh wealthiest country in
the world, but is nowhere near of reaching its
full potential. The collective ego often seems to
be in a lethargic state, as opposed to the image
of great strength and potentiality of the Ameri-
can eagle or the Asian tiger, for example.

Brazilians have a significant inferiority com-
plex. This complex was first “diagnosed” by
Nelson Rodrigues:

By “stray dog complex” (complexo de vira-lata)
| understand the inferiority position in which Bra-
zilians put themselves voluntarily in the face of
the world. This happensin all sectors and espe-
cially in football. To say that we judge ourselves
as “superiors” is a cynical untruth. (RODRIGUES,
1993, p. 62)

Among Jungians this complex has also been
described by Denise Ramos (2004), Byington
(2013) and Camara (2013), which ratified the
name given by Nelson Rodrigues. The term vira-
lata inspires simplicity, passivity and little value
(CAMARA, 2013), however it also has character-
istics of resistance and a strong survival instinct.
Other names have been suggested (with similar
characteristics), like “cucaracha complex” by

Denise Ramos (2004) and “southern complex”
by Gustavo Barcellos (2012). Brazilians share this
inferiority complex with other countries in Latin
America, but there they have different names
because of their distinct historical roots.

Brazilians’ self-esteem is generally low, which
makes them believe that they cannot compe-
te with rich countries. A stereotypical view of
ourselves makes us only see negative charac-
teristics: inertia, obliviousness, dishonesty, in-
competence, individualism and more, which led
Nelson Rodrigues to coin the famous expression:
Brazilians are “an inverted narcissus, spitting on
his own image” (RODRIGUES, 1993, p. 60). But
we do have several positive aspects too: persis-
tence, unity, joy, hospitality, creativity, among
others. However, Brazilians oscillate between
pride and shame of being Brazilian, of being who
they are.

The inferiority complex is mixed with a racial
complex in Brazil. Vira-lata is a dog without pedi-
gree, a mixture of races. So are Brazilians, who
often carry their own miscegenation as a stigma.
There is no racial democracy in Brazil, but Bra-
zilians do not recognise themselves as racists.
Brazilians’ prejudice is quite peculiar because
itis disguised. One of the researchers who diag-
nosed this cultural complex was Walter Boechat
(2012), who called it “cordial racism”, as well
as Roberto Leal (2009), who denominated it the
“archetype of the mestizo”. For example, Brazil
still lives a reality where it is possible to have
one (or more) domestic servants (maids) at
home, a surviving trace from slavery times. They
work too much to sustain a way of life that is not
a reality in any rich country. The “DIY” concept
has not yet developed in Brazil. For example,
Brazil’s middle and upper class do not do house
chores themselves, they hire someone to do the
chores for them, as the labour force is cheap,
although unqualified. Social disparities are still
very large in Brazil.

Brazilians still see their country as the coun-
try of the future, a puer. Compared to “old Eu-
rope”, Brazilis really a young country at the height
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of its youth. According to Briza, “our country has
not yet made its effective passage to adulthood”
and still lives in a stage of magical dimensions,
because “people ask for magical solutions and
transformations” (BRIZA, 2006). Brazil’s politi-
cal immaturity reflects this puer complex. How-
ever, the old grumpy, the senex, has indicated that
he begins to emerge in the consciousness of Bra-
zilians, as the complaints about the country’s
political situation has grown lately. But do Bra-
zilians need to lose the joy in order to become
civilized?

The trickster has no civilized characteristics.
Heis the thief, a con man, the swindler. The trick-
steris an expression of unconscious psychic ten-
dencies common to all mankind related to the
change in the existing order of things, confusion,
joke, deception, chaos, disorder, trickery, cun-
ning, communication and movement. Similar
characteristics are found in figures of the Brazil-
ian imaginary, as the Saci Pereré, Zé Carioca,
Macunaima, the Amazon River Dolphin, Zé Pe-
lintra, trickster and Didi Moc6.

The Brazilian version of the trickster, the ma-
landro, would be similarto what Wotan represents
for the Germans. Jung presented the archetype of
Wotan to describe a phenomenon that was op-
pressing Germany (JUNG, 2014, v. 10). However,
this does not seem to be the best name for this
phenomenon. On the one hand the concept “ar-
chetypal constellation” with all its strength and
numinosity justifies its application, the idea that
Wotan is specific to the German culture (there-
fore it cannot manifest itself in the same way in
Brazil) makes it unfeasible to name it as an ar-
chetype. Wotan could be called a cultural complex
nowadays. Brazil’s malandragem (trickery) is a
typical cultural and local expression of the uni-
versal archetype of the trickster.

Tom Jobim, a famous Brazilian musician, de-
scribed Brazil in a way that has persisted over
the years: “Brazil is not for beginners” and said
that “Brazil is an upside down country, and if you
say it is upside down, they put upside down, so
you see it is right-side up”. It is this aspect of
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the trickster that explains the fact that the sec-
ond most voted congressman in the country has
been a semi-literate clown, Tiririca. The cultural
trickster complex was constellated as a defence
against oppression (from the Portuguese colo-
nizers, bureaucracy, poverty). However, malan-
dragem is not a synonym for corruption, be-
cause the trickster is not immoral or criminal
(SAMUELS, 2004), he just acts without conse-
quences because of pure unconsciousness. But
the trickster does not like to work and in Brazil
he became a professional malandro: the white-
collar criminal.

Boechat briefly describes the Brazilian trickster,
although he does not specifically call it a cultural
complex. “The malandro appears as in a spectrum
ranging from the dangerous psychopath to ex-
tremely positive characters” (2014, p. 13).

The trickster can also be seen as a metaphor
to analyse the political system. Andrew Samuels
(2001, p. 93) says politics needs “ingenuity, im-
provisation, flexibility, rule-breaking, seeing
things differently, doing things differently, not
being hidebound and being open to change”,
trickster features. For Helena Bassil-Morozow
(2015), the trickster is the solution to very rigid
political systems, as in the Soviet Union. Therein
lies the malandro’s biggest prank: these solu-
tions do not apply to Brazil! The Brazilian sys-
tem already has too much flexibility and impro-
visation! So Brazilians must see the trickster as
the ability to change, to turn the game around. In
this case it means to bring more organization to
what is chaotic, but without losing the joy, ortheir
“Brazilianness”. Brazilians have the great ability
to find creative solutions to day-to-day problems,
but the application of this ability to politics in a
productive way remains to be done.

The second cause is linked to Brazilian cul-
tural traumas, that have dissociative effects on
the Brazilian psyche. Cultural traumas are like
phantom narratives, echoing through the fol-
lowing generations. It is possible to identify at
least four major traumas in Brazil throughout
its history. Colonization (or, the invasion by the



Portuguese), slavery, dictatorship and the op-
pression due to poverty and hunger.

The third cause is linked to Brazil’s psycho-
logical type. As Jung diagnosed the psychologi-
cal type of Germans as predominantly intro-
verted thinking and the Swiss as predominantly
introverted feeling, itis possible to deduce that
the psychological type of Brazilians is predomi-
nantly extroverted feeling, as Denise Ramos
(2004) also diagnosed. Sérgio Buarque de
Holanda (2012) long diagnosed this trait in Bra-
zilians, saying that “Brazilians are cordial”. Cor-
dial here does not refer to the politeness of
Brazilians, but to the emotional tone of their
relations, as for Brazilians everything is per-
sonal. Brazilians show hospitality, generosity
and kindness in relationships, even in busi-
ness, however they misuse their personal re-
lationship system. Cordial Brazilians act and
think with their hearts, but do not like to fol-
low rules. This feature appears in nepotism, for
example. Although cordials, Brazilians can be
extremely cold. In this way, Brazilians can close
their eyes to social despairs. According to Von
Franz (2007), the individual who has the intro-
verted thinking as inferior function does not
like to think, especially to philosophise situa-
tions and is contemptuous: his thinking is
negative and rude.

3.3. Consequences

The consequences of corruption at the cul-
tural level are a deep-rooted phenomenon in
Brazilian culture that discourages Brazilians to
fight for a common good. Worse, it is possible
to see passive characteristics, but the popula-
tion ends up doing whatever they want in order
to get benefits. Cultural complexes and collec-
tive traumas tend to threaten the coherence of
the group Self due to the nation’s young age
and immaturity.

4. Collective level of corruption®
According to Dion (2010, p. 246), “corruption
is not only a social construct, but an integral part

of the human culture itself”. Similarly, Rabl
states that

corruption in one form or another has been
present throughout history. It can be found ev-
erywhere, in every society and every economic
system, even if the manifestations, the frequen-
cies, the hierarchical levels and the degree of
cultural capture change. (RABL, 2008, p. 17)

These collective features of corruption point
to archetypal tendencies. In this level of analy-
sis, the corrupt behaviour is connected to the
corruption of human nature itself. Here | will fo-
cus on the relationship of corruption with good
and evil, absolute opposites that cannot be cul-
turally relativized.

The role of evil in the psyche was extensive-
ly examined by Jung, especially through the
concept of opposites. For him, good and evil are
ineffable and atemporal concepts. Consequent-
ly, no one knows what they really are, but they
are recognisable abstractly. They are understood
only in comparison to certain standards in cer-
tain places: “something that appears evil to one
nation may be regarded as good by another na-
tion”, says Jung about the relative character of
good and evil JUNG, 2014, v. 10, par. 862). Even
though good and evil are considered by Jung as
principles that result from ethical judgement, he
also conceives them, in their anthological roots,
as aspects of God, which have a numinous char-
acter. Good and evil are supra ordinated, there-
fore, bigger than a single human being. In this
sense, good and evil are not relative. Corruption
is not much different from any other harm caused
by humans, it is only a particular expression of
evil. Brazilians think they are cursing this or that
political party, when in fact they are talking about
the evil that exists within themselves, within each
human being.

By using Jung’s theory of opposites, the op-
posite of corruption must be analysed in order
to understand it. Among its antonyms are: hon-
esty, moral, ethic, purity, integrity, and, conscience.
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Within these, | will focus on two: integrity and con-
science.

John Beebe (1992) gave to integrity a higher
status in Analytical Psychology, posing it as a
moral objective to be achieved by the individual,
somehow similarto the process of individuation.
Integrity would then be more than a movement
toward wholeness, but toward a moral whole-
ness. Integrity concerns what is whole, intact,
undivided. Integrity is a complex concept and
contains different elements such as:

responsibility, uprightness, standing tall, being
untouched, staying intact, completeness, per-
fection, honesty, moral obligation, delight, inner
psychological harmony, continuity, psycholog-
icaland ethical eros, sincerity, chastity, virginity,
obedience, conscience, prudence, purity, con-
stancy, amiability, and holiness. (ibid., 1992)

Within this list, a few more elements can be
added that are also related to integrity: whole,
unity, coherence, truthfulness, not broken, un-
damaged. Most of those elements can be found
in its opposite characterisation, in the idea of
corruption: irresponsibility, shame, maculation,
fragmentation, putrefaction, rupture, imperfec-
tion, dishonesty, immorality, dissociation, deceit,
violation, unconsciousness, risk-taking, impurity,
evilness and so on.

For Beebe, on one side is the idea that integ-
rity presupposes a conscience uncontaminated
by concern for political advantage. On the other
side, integrity cannot be separated from personal
ambition from approval (the right way to win ap-
proval). “Anyone who aspires to integrity has
somehow been wounded by time, has somehow
failed by wanting too much to succeed in a par-
ticular moment” (ibid. p. 12). This paradox is a
moral inversion.

According to Tony Dungy (2011), integrity is the
choice between what is convenient and what is
right, “integrity is what you do when no one is
watching; it’s doing the right thing all the time, even
if it may work your disadvantage”. In comparison,
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corruption is found at the end of what is conven-
ient, not of what is right. Corruption is then related
to succumbing to natural human weaknesses. In
the same way, Celia Moore (2009, p. 37) believes
corruption can be defined as a “process which per-
verts the original nature of an individual or group
from a more pure state to a less pure state”. For
Moore, corruption is a “moral deterioration”, as well
as a “perversion or destruction of integrity”. The
tendency towards integrity would then be a move-
ment opposed to the tendency towards rupture.
Integrity and corruption seem to hold certain simi-
larity with Jung’s concepts of progression and re-
gression of the libido and Freud’s concepts of life
and death instincts. So, we would be touching here
the moral aspects of those concepts.
Conscience stands as anotherantonym to the
word corruption. It was described by Jung as an
autonomous psychic factor (2014, v. 10, par. 842)
and represents a special form of knowledge or
consciousness (ibid., p. 825). Curiously, in Por-
tuguese there is only one word for both concepts:
Consciousness (originally Bewusstsein in Ger-
man) and conscience (Gewissen in German) are
translated to the word consciéncia. While in Ger-
man and English the separation between these
concepts is very clear in Latin languages there is
no such distinction. This might indicate that one
cannot be conceived without the other, which
could be indorsed by Murray Stein’s (1995, p. 23)
description of conscience: it “is an autonomous
function of the psyche and is probably strongly
related to the innate function of consciousness
to make discriminations about reality”.
Conscience must be understood not just in
its psychological aspect, but also in the theologi-
cal aspect. Conscience can be understood as the
voice of God, a numinous imperative. According
to Jung, if we consider that there is a “right” kind
of conscience, there would also exist “[...] one,
which exaggerates, perverts, and twists evil into
good and good into evil just as our own scruples
do; and it does so with the same compulsive-
ness and with the same emotional consequen-
ces as the ‘right’ kind of conscience” (JUNG, 2014,



v. 10, par. 835). Corruption is then what happens
when the individual does not listen to the voice
of conscience, the voice of God, but the voice of
the devil.

5. Conclusion

As a contribution to the study of corruption
from the point of view of Jungian psychology, |
propose definitions in the three unconscious lev-
els. At the individual level, corruption is an arche-
typal tendency of ego towards inflation and trans-
gression of social norms at the expense of the
collective; a kind of neurotic dissociation in face
of a moral dilemma (a conflict with the shadow);
and a defence mechanism, but also a refusal to
individuation as an ethical goal. On the cultural
level, itis a symptom due to complexes and trans-

Resumo
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generational traumas faced by Brazilians; and an
expression of the collective inferior function. At
the collective level, corruption is a propensity to
rupture; a contrary tendency to moral integrity; and
an expression of evil in society.

The immediate benefits of corruption can be
easily visualized in the form of enrichment and
power. However, understanding the long-term
benefits is still to come. Corruption is a necessa-
ry evil for the maturing of Brazilian society. Un-
derstanding ethical obligations requires a con-
scious process of moral development.

Recebido em: 7/3/2016 Revisdo: 16/8/2016

! In this level of the unconscious it's not possible to talk about
causes or consequences, because of the acausality phenomenom.

Corrupg¢do no Brasil: uma visao da psicologia analitica

Nos dltimos anos, a midia internacional exps
varios escandalos relacionados a corrupg¢ao, que
demonstraram ndo sé a fragilidade dos sistemas
politicos mas também a escala global da cor-
rupgdo. A corrup¢do nao é apenas um tema da
moda, mas um fenémeno global gravissimo que
parece ter peculiaridades entre os paises. No Bra-
sil, a corrupgcdo é um problema que oprime a so-
ciedade, mas que parece estar diretamente relacio-
nado a identidade coletiva do brasileiro e, para
muitos, ela é intrinseca ao “jeitinho brasileiro”.

Apesar de a corrup¢do ser um assunto de dis-
cussao recorrente para diferentes campos de es-
tudo, a maioria das teorias existentes sobre a
corrupgdo é unilateral e parcial. Elas se concen-
tram em apenas uma parte do problema, colocan-
do a responsabilidade ou na falta de moralidade
de brasileiros e seus politicos ou na ineficiéncia
do sistema judiciario. A opinido do piblico leigo
é supefficial e tende a concluir de maneira pro-
jetiva que a corrupgdo é responsavel por todos

os problemas do pais. A psicologia analitica pode
contribuir com novas abordagens para o estudo
do fenémeno da corrupg¢ao. Aplicando valores
psicoterapéuticos a questdes politicas, esta pes-
quisa pode vir a ajudar psicoterapeutas a abrir
um caminho de duas vias entre “realidades in-
ternas” e o “mundo da politica”, como propde
Andrew Samuels. Propde-se aqui um olhar mais
atento para a relacao entre a realidade interna
do povo brasileiro e o mundo da politica no Bra-
sil, particularmente a corrupgdo brasileira.

O objetivo deste artigo é analisar a corrup¢cdo
em seus trés diferentes (mas complementares)
niveis: individual, cultural e coletivo. Discutimos
0s complexos culturais brasileiros e traumas cul-
turais que ja foram identificados por junguianos
brasileiros e que possam estar relacionados ao
atual cenario politico-social do pais, especialmen-
te a versdo brasileira do arquétipo do trickster
(que parece estar oprimindo a psique brasileira)
e o complexo cultural do malandro, que nao foi
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ainda analisado em detalhe. Argumenta-se tam-
bém que a corrup¢ado politica deve ser vista nao
apenas como um ato egoista de um individuo, mas

de forma mais ampla, como um construto social
e também como algo relacionado a corrup¢ao da
propria natureza humana.

Palavras-chave: Corrupcdo, complexo cultural, trauma cultural, malandro, bem e mal.
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;Dame una mano?, o, cuando la ayuda es decir “no”

No lo sé

Va porla sombra, firme,

el deseo desespero de volver
incluso antes de irme

antes de cometerel crimen
convertirme en otro

o0 en otro transformarme
quién sabe obra de arte,
talvez, no lo sé, falsa alarma
grito a caeren el pozo,

en este poco pozo nada veo ni escucho,
mas mas mas

atin menos

poder esto, lo siento, es todo lo que puedo,
tan poco todo lo posible

(Paulo Leminski)

Introduccion

Reflexiono sobre mi practica clinica sobre el
concepto de ayuda, que aparece en el discurso
de los pacientes cuando se ven involucrados en
situaciones de sufrimiento, especialmente con la
familia o compafneros amorosos. Son muchos los
intentos de las personas para ofrecer “ayuda” a
los que, asi se cree, la necesitan, en un mecanis-
mo claro y flagrante de proyecciéon combinado
con la asuncién de un papel de salvador, meca-
nismo que aparta el ego del descenso necesario
a infiernos personales para una confrontacion
con las propias cuestiones. Siempre me veo ci-
tando — y a menudo repietiendo — el pasaje del
cuento de Apuleyo de Madaura, del siglo Il d.C.,
en el cual la joven Psique tiene la tarea de negar
ayuda a un anciano que le extiende la mano du-
rante el cruce del rio Estigia, el rio de la muerte.
Este gesto, advirti6 el autor, se trata de una pie-
dad prohibida, que Junito Brandado (2002, p.218)
llama “piedadilicita”.

Apuleyo menciona dos pasajes mas en las
que Psique necesita negarayuda, pero laimagen
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del rio de la muerte fue la que quedd siempre
mas viva en mi memoria. Curiosa para entender
mejor este fragmento de la historia, vuelvo a ella
y a la interpretacién de Marie-Louise von Franz,
y trato de aclarar aqui esas ideas para poder
ampliar, espero, la comprensién del infinito
misterio que es el alma humana.

Recordando la historia

El cuento Eros y Psique es largo y lleno de
detalles en los cuales no me detendré, sino le
invito al lector a leerlo en la integra, pues tiene
una calidad literaria de placer indudable. Forma
parte de la novela El asno de oro (1985), pre-
sentado como una historia contada por una
anciana en una de las situaciones de fuga vivi-
das por el personaje central Lucio, transforma-
do, por hechizo, en asno. Von Franz cree que es-
ta insercidon podria ser vista como un suefio del
autor/personaje y asi interpretado. De manera
que buceamos en el simbolismo de la historia,
que se puede considerar una expresién del pro-
ceso de individuacién femenina, como lo trabajo
Erich Neumann (1973), asi como del anima del
protagonista, como sugiere Von Franz, dejando
al descubierto gran parte de la psique de Apuleyo
bafiada por el inconsciente del norte de Africa y
por su consciencia romana.

Pretendo enfocar el mitema del cruce en el mo-
mento de la katabasis, porque creo que esta ahila
expansion deltema “ayuda” de que deseo hablar.
Pero vayamos a una vision general de la historia:

Psique era una princesa de tan grande belleza,
que todos los habitantes de su pais, e incluso
extranjeros, laadmirabany le rendian homenajes
en cantidad y devoci6n tan grande o mayores que
a la propia diosa Afrodita. Su fama se extendio
por el mundo, hasta que los altares dedicados a
la diosa quedaron vaciados y abandonados. Fue
como si Afrodita, descendiendo al reino de los
mortales, se hiciera humana en Psique. Esta si-
tuacion se hizo insostenible y la diosa convocé



a su hijo Eros para que la vengara. Ordend que
flechase la mortal y le hiciera enamorarse de la
mas vil de las criaturas.

Mientras tanto, la pobre Psique sufria de ex-
ceso. Tamana era su belleza que sus devotos se
atrevian tan solo a contemplarla y ella vivia dias
de abandonoy soledad. Su padre, entonces, fue
a consultar el Oraculo de Delfos y recibi6 la res-
puesta de que su hijamenordeberia serexpuesta
en una roca para una boda de muerte. Y asi su-
cedid, con la conmocidn de todos, el sacrificio y
la entrega de la virgen.

Eros, para cumplir la tarea impuesta por la
madre, va en busca de su victima. No obstante,
por un acto de desobediencia, hace Psique su
esposa, con la condicién de que la joven no lo
viera a la luz del dia. Disfrutaba de su presencia
en la obscuridad de la noche, y se iba en cuanto
los primeros rayos de sol senalaban el cielo. Ella
permaneciay disfrutaba todo tipo de comodida-
des y placeres de la mesa, hasta el reencuentro
de la noche siguiente.

Al antever un deseo de su esposa de encon-
trarse con las hermanas, Eros le advierte que
pueden envenenarla, movidas por la envidia. Y,
de hecho, Psique pidié para reunirse con las dos
hermanas, finalmente conducidas al palacio. La
reaccion no fue diferente: se maravillaron con lo
que vieron. Maledicentes, instruyen a Psique a
desobedecer el orden del marido — es la segun-
da desobediencia de la historia, la primera de
Psique, que sefnala simbélicamente cémo la
individuacién y la expansion de la consciencia
implican curiosidad y transgresion, (tal como
ocurre con Adan y Eva en el mito cristiano y su
caida del paraiso). Al levantar la lampara y des-
cubrir que dormia con un dios y no con un mons-
truo, como habfan confabulado las hermanas,
deja caer una gota de aceite e hiere a Eros en el
hombro. Abandonada por suamor que huye para
lejos, se venga de muerte de las hermanas.

Alli comienza el calvario de la joven, que, des-
pués de intentar arrojarse al rio mas cercanoy
serconvencida por el dios Pan (también rechazado
por la madre) a no hacerlo, sale en busca del

amado. Afrodita sabe del encuentro de su hijo
con la mortal odiada y anhela por encontrarla.
Psique les ruega proteccion y ayuda a las diosas
Deméter y Hera que encontré mientras vagaba
en los templos. Ambas hablan desde el campo
del poder, no de eros. Refuerzan su obediencia
a la diosa Afrodita y le niegan ayuda a Psique.
Demétery Hera representan los aspectos de ma-
dre y esposa, instituciones conservadoras al
servicio de la manutencién del status quo. Psi-
que, al contrario, necesita transformarse; dejar
morir a la nifa y convertirse en mujer.

Unavez mas, se rinde. En la casa de la madre
de Eros la recibe una sierva de nombre Costumbre
— el habito -y la atormentan otras dos, Inquietud
y Tristeza. iEl simbolismo de estos nombres en
la recepcion de Psique dice mucho!

Afrodita, después de humillar a la princesa al
maximo, le da tareas imposibles, con laintencion
de que muera. En todas ellas la pobre princesa
deseaba este fin, pero le acuden criaturas de la
naturaleza. La primera tarea fue separar granos
en el espacio de una noche, en la que Psique
conté con la ayuda de las hormigas. La segunda
fue la captura de lana del vellocino de oro de
ovejas salvajes, y recibi6 el asesoramiento de una
cafia al borde del rio en el que quiso de nuevo
tirarse. La tercera tarea era recoger en un jarron
de cristal delicado, un poco de agua de Estigia
en su origen, en la cual ha sido ayudada por el
aguila de Zeus. La cuarta y Gltima tarea tenia que
ver con lo que la unia a la diosa la mortal: la
belleza. Afrodita le ordena a Psique que pida a
Perséfone en los infiernos la porcion de un dia de
belleza, pues la que tenfa se consumié cuidando
al hijo enfermo. Psique luego hace su katabasis,
y como una verdadera heroina, baja a la tierra
de los muertos. Aqui es donde me gustaria em-
pezar nuestra reflexién. Vamos a hacer este viaje
con Psique a lo méas profundo de si misma.

El descenso

Psique es instruida por una torre desde la que
iba a lanzarse a no hacerlo. Si su destino era el
Tartaro, ;por qué no intentar la rutay tal vez tener
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éxito en su regreso? Ella acepta la ponderaciény
escucha, atenta, las instrucciones. Deberia en-
contrar el lugar de acceso al Hades y llevar en ca-
da mano una torta de harina de cebada amasada
con vinoy miel al perro Cerbero, guardian de las
puertas del mundo de las almas, ademas de dos
monedas en la boca para pagar al barquero Ca-
ronte por el cruce del rio Estigia.

El primer aviso se refiere a un conductory un
asnho, ambos cojos, a quien negard ayuda cuando
el sefiorle pide para recoger una carga de madera
cafda. También debe guardar silencio y continuar.
Luego llegara al rio de la muerte, le pagara por la
travesia de ida a Caronte — quien debe tomar la
moneda de su boca con las manos — y negara
extender la mano a un anciano muerto flotando
cerca de la embarcacién cuando le pida que lo
levante. La fercera negativa debe darles a las tres
hilanderas que le pediran ayuda con su trabajo.
Le dijeron que no tenia derecho a tocarlo. Y so-
bre todo deberia tener cuidado, una vez mas, para
no perder la torta de cebada, vino y miel.

La torre también le advierte de la mas impor-
tante recomendacion: evitar la curiosidad y no
abrir, bajo ninguna circunstancia, la caja de belle-
za dada por Perséfone - esta sera la tercera deso-
bediencia en la historia, la segunda de Psique, y
la mas significativa por serunaverdadera accion,
expresion de su propio deseo, como veremos
mas adelante. Pero vamos a ver las negativas.

Las negativas

El anciano cojo y su asno, también cojo,
indican la identidad de los personajes en su dis-
capacidad, dificultad que provoca en el préjimo
la piedad, como ocurrira en las siguientes situa-
ciones. Von Franz observa que el lamamiento es
alin mayor para lo femenino maternal de las
mujeres, haciendo la tarea especialmente dificil
para la joven. ;Quién no se siente compelido a
ayudara un anciano que ya no tiene fuerza fisica
y vigor, ambos atributos de la juventud? Los cin-
co personajes de las negativas, son, por cierto,
viejos, lo que contrasta con Psique en la flor de
la edad. La primera negativa también implica su
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cuidado de no quitarle atencion al alimento de
Cerbero, su (inica posibilidad de escaparal mun-
do del Orco. Esto nos apunta el hecho de que la
distraccién con la ayuda por la piedad ilicita tiene
un resultado fatal.

Psique no sabe quién es el viejo cojo y qué
va a hacer él después de su posible ayuda. La
vejez y debilidad fisica causan la proyeccién de
contenidos que nublan la consciencia. Pienso,
por la lectura simbélica de la historia, que la tra-
yectoria de Psique es el camino de la discrimi-
nacion, la diferenciacién, anunciado en su prime-
ra tarea de separar granos. Antes de eso, incluso
el cuchillo que trae al suspender la lampara de
aceite para desenmascarara su marido, también
se puede entender como un elemento de discer-
nimiento. La luz y el corte.

La individuacién pasa por el entrenamiento
de esta capacidad. Aunque se trata de un viejo
cojo, con su animal cojo, Psique no puede des-
viarse de su objetivo principal: llegar a la pre-
sencia de Perséfone (es decir, hacer frente al
femenino profundo), una diosa que también bajé
al reino del infierno y se transformé.

Psique necesita resistir a la tentacion de
la falsa bondad para no caer en la trampa de
Afrodita. Si, porque recordemos que la diosa del
amor le propuso a la joven hechos que la con-
duciran a la muerte. La hermana de las Furias,
vengadoras de la sangre derramada, — también
es ella misma una vengadora en el campo del
amor erético. En su aspecto maternal, Afrodita
se siente amenazada por Psique en el ddo ma-
dre-nino, a la ruptura de la endogamia. La trampa
es provocar la tentacién de vaciaruna mano para
extender al otro y asi dejar de centrarse en el
proceso personal, en la creencia de que el cuida-
do del proceso de otras personas configura una
“ayuda” efectiva, cuando, en realidad, cada uno
tiene su camino individual a cumplir. jHay que
mantener las manos ocupadas! Si cae la joven
en la tentacién de la bondad prohibida, psique/
almay amor estaran separados para siempre.

Junto a esto, hay el detalle del silencio. El an-
ciano le pide explicitamente que recoja la cargay



Psique debe permanecer inmévil. Siquiera le da
una respuesta. El silencio es una sefial pode-
rosa de permanencia consigo mismo. Algunas
comunidades religiosas hacen retiros de silen-
cio con el fin de poner a la persona en contacto
profundo con el interior, y distanciar los ruidos
exteriores que retiran la atencion del alma. El si-
lencio de Psique es una clara sefial de que ne-
cesita guardarse de lo que esta fuera. Recorde-
mos también que este momento ocurre en su
camino hacia la laguna Estigia, y la prepara para
sus posteriores negativas.

Rafael Lopez-Pedraza (2009) sefiala, citan-
do a Karl Kerényi, que la raiz de la palabra Estigia
— stygein — se enlaza al odio. Psique ya tuvo que
contener el agua de la fuente de este rio en un
florero pequefo y delicado, o sea, contener su
odio. Psique necesita contener el odio destruc-
tivo que le acompana en las tareas impuestas,
silenciar suidea errénea de la muerte y sacrificio,
discriminar la piedad ilicita de la compasion —
con-pathos -, compadecerse de si misma, conec-
tarse con su alma, raiz de su propio nombre.

Para Von Franz, Estigia en griego se refiere a
la diosa femenina de las aguas que rige todas
las cosas, y su aspecto mortal apunta a lo terrible
delinconsciente colectivo. La psique creativa es
el Gnico receptaculo, segln la autora, capaz de
contener las aguas del Estigia.

Ella no menciona al personaje cojo, sino a
Ocno, un hombre que manufactura y torce una
cuerda, cuyo nombre significa hesitacion. Creo
que es particularmente interesante ese detalle,
ya que tal situacion, la hesitacion, equivale a
cojear, dar pasos sin determinacion, y asi las dos
expresiones aparentemente distantes, ganan
semejanza.

Conlaimagen de Ocno, agrego una extension
a la figura de la cuerda. En el estudio de la mito-
logia griega es evidente que la forma de suicidio
de las mujeres era la horca. Nicole Loraux (1988)
exploré el tema en su libro Maneras tragicas de
matar a una mujer. El fabricante de cuerdas nos
hace recordar esta asociacién con la muerte
siempre inminente de Psique. Ella debe pasarde

largo para no caer en los “cantos de sirena” de
una salida suicida y permanecer en ese mundo
de eidola.

La segunda negativa, de innegable fuerza
imagética, se refiere a la discriminacién y a la
consecuente firmeza de no extenderle la mano a
quien se la pide. Por segunda vez, el pedido es
explicitoy la aproximacion, dramatica. El anciano
le suplica compartir el espacio protegido que la
separa de las aguas de la muerte. Le corresponde
a ella entender que, en ese contexto, el alma mo-
ribunda ya forma parte del mundo de los muertos
(de nuevo la discriminacién), y una vez mas, es
hora de resistiry persistir en su meta principal.

El numeral 3 esta dotado de una fuerza magi-
ca, ya bien explorada por Jungy Von Franz, entre
otros. Representa lo trascendente, la respuesta
que viene de la experiencia de soportar la tensién
de los opuestos, de las oposiciones que nos tiran
en direcciones antagénicas. Habran tres inten-
tos de desvio, y el tercero, con tres personajes.
Las hilanderas nos remiten inmediatamente a las
tres Parcas o Moiras, Cloto, Laquesis y Atropos.
Psique no debe tocar su trabajo vy, tal como en
las demas situaciones, debe ignorar el claro pe-
dido de ayuda. Von Franz llama la atencién so-
bre el sentido de no ceder a la tentacién de de-
terminar el destino, una vez que las Moiras nos
atribuyen a cada uno nuestra porcién de vida. La
joven tendra que aceptarlo. Tendra que tejer su
propia tela, componer su propia trama. Se lo
sefiala lo femenino ancestral. El trabajo de dis-
criminacién que ha venido sucediendo desde el
comienzo tiene aqui su apice. Hay que saber a
que urdimbre se refiere ese contexto.

Las reflexiones

Podemos inferir de las tareas realizadas por
Psique en los infiernos un denominador comdn:
la espera o el apoyar, el esperar, el no actuar. Si
pensamos de nuevo en las negativas a los pedi-
dos de los ancianos, vemos que ademas de dis-
criminar, como se sefalé anteriormente, tuvo que
soportar los sentimientos inspirados por las
situaciones que se le presentaron, y confiar en
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una certeza interior de que estaba haciendo lo
mejor que le pidieron. Fue necesario silenciar,
seguir adelante, inmovilizarse, no acercarse de-
masiado, para llegar hasta Perséfone y obtener
su pedido.

Con la reina de Hades, Psique tendra que en-
trenar la humildad. Hay una nueva recusa, ahora
de aceptar los lujos que le ofrece Perséfone. Tie-
ne que sentarse en el piso duro, pedir un pan
grosero como alimento, y decir “no” al banquete
y al confort. Son nuevas seducciones que ocurren
como tentativas de desconciertoy que nos mues-
tran que hasta a una diosa es posible negar. Debe
saber cual es su lugar y ahi quedarse humilde y
fiel a su propésito.

El mitologema de esta historia, en mi opinion,
trae la cuestion de la muerte y el renacimiento
en el &mbito de la eleccién — en el &mbito de lo
que eligen las Moiras, por supuesto. Psique bus-
ca salir de la condicién de puella: tiene que de-
jar morir lo viejo, no vacilar y hacer elecciones,
correr riesgos y creer en el sentido.

Al final del cuento, Psique tras cumplir todos
los pedidos de Afrodita, abre la caja de la belleza
y cree que se hard mas bella a su querido que,
juzga, ira encontrar como premio. La belleza de
un dia es la belleza efimera, palabra que en grie-
go se atribuye a la vida del hombre. Comparado
a los dioses, el humano no es mas que un ser
de duracién efimera, de un solo dia, tal como es
la existencia de una mariposa. Psique anhela
quedarse con su amado inmortal, pero sucum-
be a la fugacidad de la belleza literal. Cae en la
Gltima trampa de Afrodita. Pero ahora, después
de su trayectoria heroica, Eros larescatay la lleva
al Olimpo con el consentimiento de Zeus. Eros
por tanto, también elige y actia en una direccion
diferente a la esperada por la madre, y pasa de
la condicién de hijo a la de cdnyuge, con la ben-
dicién del maestro olimpico.

La tesitura y los remates

La curiosidad y la desobediencia son condi-
ciones obligatorias para alcanzar el conocimien-
to, y porende, la conciencia, como se dijo antes.
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Las ayudas que Psique ha recibido para llevar a
cabo los propésitos de Afrodita, parecen expre-
sar las senales que vienen en nuestro camino
personal, las sefales procedentes de la natura-
leza viva. Recibi6 ayuda y se le impidié ayudar.
Existe una discriminacién aqui. Y esta diferencia,
es, a mijuicio, lo que mas necesitan los pacientes
que he citado al principio de la presentacién de
estas ideas, pero que en realidad, somos todos
nosotros. Caemos en la tentacion de — y aqui uti-
lizo una expresién del lenguaje ordinaria — echar
una mano a los que nos lo piden, y proyectamos
en ellos nuestra piedad ilicita, creyéndonos su-
ficientemente potentes como para salvar al otro,
aligerarle la carga, o modificarle el destino. Pone-
mos en una lnica palabra, ayuda, diferentes sen-
timientos. Nos atrevemos a tocar la tela de las
Moiras/hilanderasy tratamos de dar a la vida del
otro un rumbo distinto que se vislumbra mejor,
mas interesante, mas sano, mas seguro.

El trabajo de discriminacion no solo es el
primero, como se ha sefalado en el mito, sino
también constante y sin fin. Me parece que las
negativas de Psique ocurren en un punto en el
cual entendié que deberia permanecer en una
posicion pasiva. Todo su proceso dijo respecto
a recibir. Cada tarea le exigi6 una capacidad de
acogida de lo que le fue propuesto. Todas las
ayudas que obtuvo vinieron de elementos de la
naturaleza, lo que nos muestra que su atencién
tenia que ser constantemente atraida hacia den-
tro, para el descubrimiento de una percepcién
interna, ya que tales interferencias tuvieron el
efecto principal de reubicarla en su camino. El
mayor escollo que se desprende de la historia
estd en la actitud de Afrodita, hermana de las
Erinias, tratando de evitar el acceso del alma al
eros: la seduccion de la prestacién de “ayuda”
sin tener en cuenta el proceso en si. El mito tiene
como personal la idea de soportar: discriminar
y persistir, teniendo como guias internas la con-
fianza en su propia alma animada por Eros. jDecir
no, no, no!

En la vida de mis pacientes, fui testigo de
numerosas situaciones en las que la ayuda viene



como una trampa. Una paciente se endeuda por
prestarle dinero al hermano, cuyo comportamien-
to en lavida hasta el momento es inmutable. Ella
imagina que lo ayuda y es capaz, con la llamada
“buena accién”, hacerlo darse cuenta de su de-
sorganizacion financiera, su incapacidad de asu-
mir responsabilidades, de su lado vacilante, su
falta de limites, en pocas palabras, de tocar su
destino.

Ayudar a los pacientes a discriminar de qué
se trata el pedido y, desde luego, qué requiere
la situacion, y de otro lado, a reflexionar cémo
pueden involucrarse con sus conocidos con el
fin de respetar sus caminos, aunque eso signifi-
que negarles la mano, es una enorme tarea. Me
parece que el papel del analista es permanecer
firme como la torre que le recuerda al alma que
debera resistir a las seducciones, decirno a las
tentaciones y soportar las incertidumbres del
trayecto hacia la construccién del camino que
conduce a eros, al placer, al encuentro sagrado.

Casi invisible es el otro requisito para este
encuentro final: el no juzgar. No proporcionar ayu-
da literal llega al corazdn de la actitud cristiana

Resumo

de nuestra época, la piedad. Apiadarse del otro
en sufrimiento es algo casi automatico en el con-
texto judeocristiano en que fuimos forjados
nosotros en el Occidente. Pero el mito ensefa
que la psique exige relatividad. Y asi como es
importante que el alma/psique crea en el sen-
tido interno que la guiara, también tendra que
soportarlos juzgamientos de los que la vean como
insensible. A menudo el paciente no permanece
en la no accién y en el silencio, sino actda, para
no ser llamado de omiso. Estar a su lado para
que permanezcay resista, con las manos ocupa-
das, atento al proceso, sin distracciones, sin pie-
dades ilicitas, sin juicios, para que pueda tener
ojos en la oscuridad del descenso, para pagar
los precios necesarios, para volver a la luz trans-
formado, haciéndose digno de la coniunctio Psi-
que-Eros en su interior, este es el dificil papel
del analista.

Vivir es un descuido continuado.

(Jodo Guimardes Rosa)

Recebido em: 2/3/2015 Revisao: 17/8/2015

Me dé uma mao?, ou, quando a ajuda é dizer “nao”

O presente artigo propde uma reflexao sobre
o conceito de ajuda no espaco clinico a partir do
mito de Eros e Psiqué, chamando atencao a pie-

dade ilicita e a necessidade de dizer “ndao” no
processo individual de ampliagao do conheci-
mento de si.

Palavras-chave: Ajuda, discriminacéo, piedade ilicita, Eros, Psiqué.
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Sandplay: conflict and creativity

embodied in the sand
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Patricia Dias Gimenez*

Abstract

In this article, the author aims to reflect on
the clinical practice of the analyst who works with
images, focusing mainly on sandplay, “play in
the sand”, technique created by Dora Kalff in
Switzerland and originally brought to Brazil by
Fatima Salome Gambini.

Having a chronicle by Rubem Alves (a Brazilian
writer) as starting point, the author defends the
possibility and the need to broaden our horizonz
as therapists. She emphasizes the importance of
doing the exercise of “playful eyes” by Jungian
therapists — a term used by Rubem Alves in his
chronicle. She highlights that one needs to make
an effort to achieve a broad look, instead of re-
maining limited to the need of the immediate sym-
bol interpretation. For this, the analysts should
investin developing theirimaginative capacity and
must earn an imaginative freedom in order to en-
able the creative contact of the patient with his/
her unconscious images embodied in sand.

The author argues that the Jungian therapist
who works with images, through sandplay, clay,
painting or dreams, experience a never-ending
process of becoming a therapist. They are never
complete, so, they are in a constant training pro-
cess, always learning from the images.
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Sandplay: conflict and creativity embodied in the sand

| will start my analysis by sharing with you a
an excerpt that inspires me a lot:

The complicated art of seeing*

She came, lay down on the couch and said, “I
think I’'m going crazy.” | remained silent waiting
for her to reveal the signs of her madness.
“Cooking is one of my pleasures. | go to the
kitchen, cut the onions, tomatoes, peppers. Itis
ajoy!

However, a few days ago, | went to the kitchen to
do what | had done hundreds of times: to cut
onions. Trivial act, no surprises. But once the
onion was cut, | looked at it and | was startled. |
realized | had neveractually seen an onion. Those
perfectly set of rings, light reflecting on them:
forme, it seemed to be a rose at the stained glass
window of a gothic cathedral.

Suddenly, the onion, from an object to be eaten,
became awork of artto be seen! What’s worse is
thatthe same happened when | cut the tomatoes,
peppers... Now all | see astounds me.”

She paused, waiting for my diagnosis. | stood
up, wentto the bookcase and there picked “Odes
Elementales®” by Pablo Neruda. | sought for “Ode
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to the Onion” and said: “This eye disorder that
has befallen on you is common among poets.
Observe what Neruda said of an onion, just like
the one that caused youramazement:

‘Water rose with crystal scales’ (apud ALVES,
2004). No, you’re not crazy.

You have earned the eyes of a poet... Poets teach
usto see.”

Seeing is very complicated. This is strange be-
cause, of all the senses, the eyes are the easi-
est ones forthe scientific understanding. Their
physical shapeisidentical to the optical physics
of a camera: the object on the outside is reflected
on the inside. But there is something in the vi-
sion that does not belong to physics.

William Blake knew it and he stated: “The tree
that a wise man sees is not the same tree seen
by the fool” (apud ALVES, 2004). | know this from
experience. When | see a flowering Ipe tree, |
feel like Moses before the burning bush: an
epiphany of the sacredness.

Butawoman who lived near my house proclaim-
ed the death of an Ipe tree that bloomed in front
of her house because it has made the ground
dirty and it meant a hard work for her broom.
Her eyes did not see the beauty. They only saw
the trash.

Adélia Prado’ once said: “God occasionally
takes poetry away from me. | look at a stone and
see a stone.” (apud ALVES, 2004). Drummond
saw a stone and did not see a stone*. The stone
he saw turned into a poem. There are many
people with perfect eyesight who see nothing.
“Itis not enough not to be blind to see the trees
and flowers. It is not enough to open the win-
dow to see the fields and rivers,” (apud ALVES,
2004) wrote Alberto Caeiro, Fernando Pessoa’s
heteronym. Vision capability is not natural. It
needs to be learned.

Nietzsche knew this and he said that the first
task in education is teaching how to see. Zen
Buddhism agrees, and all their spirituality is a



search for the experience called “satori”, the
opening of the “third eye”. | do not know if
Cummings was inspired by the Zen Buddhism,
butthe factis that he wrote:

“Now the ears of my ears are awaken and now
the eyes of my eyes are opened”(apud ALVES,
2004).

[...] The differenceis in where the eyes are kept.
Ifthe eyes are in the toolbox, they are only tools
we use for their practical functioning.

With them we see objects, light signals, street
names — and adjust our action. The seeing is
subordinated to the doing. This is necessary.
Butitis too poor.

Eyes do notreach orgasm[...], but when the eyes
areinthe toy box, they turn into pleasure organs:
they play with what they see, they look for the
pleasure of looking, they want to make love with
the world.

The eyes that live in the toolbox are the eyes of
adults. The eyes that live in the toy box belong
to children. In order to have playful eyes, we
need to have children as our teachers. [...].
(RUBEM ALVES)

From my standpoint, the eyes of a therapist
who works with sandplay need to constantly visit
the toy box, so they need to afford themselves
to play in order to enable the play in the sand.
The analyst must practice “psycheating”’, a term
coined by Rafael Lopez-Pedraza in his seminar
“On Eros and Psyche” (2010), which brings the
idea of generating psychic movement, imagining,
stirring psychic waters ...

| started working with sandplay shortly after
graduation, in 1993. My supervisor, (now colleague
at SBPA®) Rodney Taboada kept insisting that |
should contact Fatima Salome Gambini, a Brazil-
ian analyst who has deepen in sandplay and also
had experienced a long analytical process acquir-
ing countless exchanges and sharings with Dora
Kalff, the creator of the technique.

It took me some time to look for Fatima. Be-
forethat, | explored this material on my own, based
on books I had bought in San Francisco (there was

still nothing published in Portuguese at the time),
on the conversations with Antonio Carlos Garcia,
my analyst (who had once worked with the “sand
box”) and also on studies with a college classmate
who was also interested in sandplay. At the time,
we used the term sandbox.

| dove into the books, bought an assortment
of miniatures and began to treat children, my first
patients. From the beginning, in the clinic, | set
out to work with image. | cannot conceive a to-
tally verbal work although from time to time |
have patients who challenge me to experience
only verbal processes. But even when it is seldom
used, | find substantial to encourage contact
with image through sandplay, clay, watercolor,
crayon, color pencils, whatever! In fact, | seek the
material the patient feels most connected with.
| think it is a rich process to seek for images;
that brings me the feeling of going straight to
the source.

Of course, when working with dreams, we are
also dealing with image and drinking straight from
the water spring. But they are different processes
and, in my view, complementary ones. Acknowl-
edging the importance of remembering my dream,
to catch up at dawn, writing it down (or drawing,
painting, sculpting inspired by the dream) requires
an active attitude of my consciousness. It is an
exercise of welcoming the image.
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In sandplay as well as in painting, we experi-
ence the practice of cropping the image while
awaken, going actively in a complementary direc-
tion to the dream, in a search of contact with the
source, the unconsciousness. It is a seek to es-
tablish this bridge, this transcendent function. |
know nothing about engineering, but in bridges
| see that the construction process materializes
itself from the two ends about to be connected
somewhere in between! This seems like a good pic-
ture of the work in Jungian analysis with dreams
and sandplay.

Jung’s biography and his search on these two
directions is, to me, the great example of this
process of a two-way investment: on one side,
welcoming the spontaneous production by the
unconsciousness while | collect my dreams, and,
on the other side, looking for these images as |
exercise my conscience to dive in such uncon-
scious images, bringing their treasures to a solid
ground, to a consciousness land. Jung lived all
of this intensely, not only in the mind but liter-
ally working with body and soul, so devotedly
sculpting, painting a lot and investing in his in-
ner altar described in the precious Red Book.

It was through treating a child that | felt in-
spired to work with sand and miniatures. Before
that, since my encounter with Anna Barros, my
first Jungian therapist, | had already revived the
contact with brushes, paints, clay, crayons, which
| had been fortunate to experience through-
out my childhood and adolescence. So when |
started in my own office, soon as | had gradu-
ated, it was inevitable to bring in those materials
and use them with my first tiny patients. But the
child who encouraged me to make contact with
sandplay was not interested in any artistic mate-
rial. And she got very interested in sandplay. From
the beginning, | could see the richness of those
elements, the ease way in which children plung-
ed the images in the sand and the stories that
inspired them. Children were my teachers in
sandplay as | started in my career.

Only after | met Fatima | could experience a
long journey with her. This meeting led to pro-
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found changes in my life and in my work.

What dramatically changed for me in that
meeting with the Fatima’s sands was to find out
the sand as core thing in the sandplay process...
And the freedom to play, such an important is-
sue nowadays, when we are, on the one hand
discovering the importance of playing in child-
hood through the neurosciences; and on the
otherhand, seeing education to prevent children
from it, forcing them to face an early start in their
intellectual development at the expense of play.
In these approximately 20 years working with
sand, | already feel the difference in the way chil-
dren play: | do not know if what hinders them the
most is the excessive early intellectual stimula-
tion, the influence of iPads, iPhones and things
like that or the lack of space/time for a free play.
This is very sad to see and | think that it is direct-
ly related to ADD diagnoses and depression in
childhood and adolescence.

A major theme that requires a deeper dive...

Back to sand, when | met Fatima | was start-
ing to develop my master’s thesis on the use of
sandplay and dreams in professional choice pro-
cesses. This learning from her and the sand was
very valuable, and | will be forever grateful to life
and to her for this meeting. Fatima taught me
in practice, in my process, and she was not the
“nice” type to me: she confronted, challenged me
to identify my form of expression and reflection,
both in life and in practice with sandplay. | could
have herby my side all along the master’s course,
during my training at SBPA, my pregnancies and
births, the completion of my master’s degree, as
well as on the first paper | ventured to present at
the first Latin American Congress.

| am thankful because | never had during this
support, in this space for reflection that | experi-
enced with her, her wish to direct or control my
way of experience sandplay. My way of living
sandplay is different from the one she found for
herself, as well as it should be for each therapists,
who must find their own way to experience it in
orderto be authentic. Fatima was a very introverted
person. She used to feel very comfortable in her



tiny room filled with miniatures and relatively com-
fortable in small groups. But she did not like to
feel exposed, to speak in public. It was inside her
office that she spoke with the authority of some-
one who had lived a deep dive in the sands as
well as in the Brazilian culture and psyche. And
she was extremely generous in this free and pro-
tected space she created. | am truly grateful.

But since 2005 | could not count on her com-
pany to dive into sand anymore... She has
plunged in another direction. At first, it was very
painful to find myself lonesome, but | gradually
realized that it was the time for me to follow my
path, have other encounters and take ownership
of my experience so | would be able to exchange,
teach, learn...

Now | realize that it has been two years living
through sandplay on my own, ten years in her
company and 11, alone again. | now experience
with my patients what | used to have with Fatima;
what she gave me dives into their processes in
the sand, in their images embodied in the sand
— the chance to experience their conflicts in the
sand and through a continuous creation, find-
ing creative paths in their lives.

In this lonely journey, one of the aspects that
mostinspires me is the perception of atendency
to “harden the views” in psychology. In fact, |
perceive this since my training at the psycho-
logy college. | work with several psychology
undergraduates and with recently graduated
psychologists; in therapy, supervision or study
groups. In them, | notice the same process |
faced — a “harden view”: trained to identify what
the image reveals in relation to pathology, we
exercise a partial look, which does not observe
the whole and which often does not connect the
image created and the individual who has crea-
ted the image. This pathos we learn in college is
not the pathos which Hillman refers as a possi-
bility to deal with the soul. It is not the pathos
that can generate psychic movement. It is rather,
the pathos that paralyzes, petrifies the soul. Itis
our heritage from the medicine focused on the
pathogenesis, on the pursuit of the “pathogenic

agent” that we absorb in training as psycholo-
gists; not in salutogenesis, which we work with
our healing forces, the potential for individua-
tion that exists in our body, soul and spirit. In
college we do not usually learn to rely on these
forces of creation, in the ability to reinvent our-
selves, in the psyche and its eternal circular
search, experiencing life-death-life. We paralyze
in the death polarity for fear of it, for being so
afraid of making mistakes and seeking for an
accurate diagnosis.

“Playing” with the image is not permitted or
trained at college. Looking at an image and first
seeking the norm, the average according to sta-
tistics, does not make sense for me today, but it
was how | learned and how the psychologist’s
view is often taught and trained. | feel like we are
always stuck in the paradigm of science and its
methods based on standard and not on the in-
dividual, neither on the process of individuation.
We are still haunted by the fear of being consid-
ered mystical and thus, devalued. The “black
sludge mysticism” that haunted both Freud and
Jung, still haunts us.

While writing my master thesis on sandplay
for the University of Sao Paulo, | often went into
confrontation with my advisor, who thought it
was inappropriate to use the term “play” in an
academic text. | could not understand why the
term “play” could not be suitable if | was talking
about a technique inspired by the play of chil-
dren. Why must play not be taken seriously?

So now | dedicate to exercising my playful
eyes through the images that constellate in the
sand, watercolor, clay, fairy tales and myths that
inspire me. This requires, above all, the conquest
of an internal space for exploration. | need to al-
low myself to it and to understand that no one
can give me that endorsement. | must win it in
my search, in my experience. | need not be at-
tached to what is considered right from the point
of view of the one who stands outside. | must
connect to the other who lies within me, so | can
actually connect to the other who lies before me.
And in turn, help them to connect to the other who
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lives within them. | must not be tempted to set
strict parameters to watch and understand an im-
age. | must not be afraid of making mistakes, of
experiencing... This is the starting point of play!

In this sense, the commitment in the sand-
play learning process is the same ethical com-
mitment that leads me to be a therapist, it is the
ethical commitment to my individuation process
and to my patients, supervised professionals or
students individuation processes. Our paths are
different; each of us has ourown. | cannot merely
teach sandplay, | must experience the contact
with the psychic images, | must “psycheate” and
help those who are living their own processes
by my side to trust their contact with their ima-
ges, to “psycheate” too. Trust, for me, is the key
word: In Portuguese, “confiar”, or con (with) +
fiar (to weave) = to weave together, creating a
single thread inside me, the thread that connects
me to what is greater than my conscience, but
unveils through it, that should be able to concei-
ve, welcome, nurture and send out to the world.

This exercising of playful eyes and not guiding
me solely for the intellectual and instrumental
learning of sandplay has been related to the
study of anthroposophy, a philosophy grounded
by Rudolf Steiner, a Jung contemporary who has
inspired the creation of various fields of knowl-
edge such as the Waldorf pedagogy, anthropo-
sophical medicine, biodynamic agriculture, the
living economy etc.

Steiner was an expert on Goethe’s work and
created the proposition of Goethean observation,
inspired by the descriptions of Goethe’s work on
his practice of nature observation. In anthroposo-
phy, this exercise of observing in a phenomeno-
logical way, not judgmentally, as we watch a plant
or a child within the school context, a fairy tale
or a work of art, is a meditative exercise, which
aims to expand capacity to see in order to ex-
pand thinking, feeling and willing.

In recent years | have taken several courses
and made experiences based on the phenomeno-
logical observation proposed by Steiner and |
increasingly perceive the richness in this exercise

for my work with images in the clinic. Summing
up and taking the risk of describing this propo-
sition in an exceedingly simplistic manner, (be-
cause as an exercise, it is way too simple, but
depending on the involvement one has with it,
the experience may be profound), | would like to
present the four steps of the way | have been
experiencing in sandplay. For this, let us, toge-
ther, observe a scene in the sand.

This description is an adaptation of my phe-
nomenological observations of fairy tales, cre-
ations in the sand and plants to sandplay. It is
my poetic license what | would like to share with
you now.

In a first step of this practice, we propose to
identify, in the scene, the aspects related to the
earth element. What does that mean? Let us use
our sense (in Jungian terms), let us detail the ele-
ments in the scene without appealing to terms
that might lead us to judgment and comparison.
It doesn’t matter if the scene is chaotic or orga-
nized, beautiful or ugly, as this is a value judg-
ment. We naturally think in that way, but at this
point we need to release such parameters and
regard the scene as unique in itself. With this, we
seek to establish the basis of our observation, to
describe the land on which and from which the
scene unfolds, the bed on which our river will
flows. We can draw either this whole scene or
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some detail of the scene that drags our attention.

In a second step, we propose to scrutinize the
water element, and now our feeling will be our
guide for watching the scene. What is the flow
revealed here? How do we feel its flow? Have we
managed to identify whether it begins at some
point? What is the “seed” from which the scene
sprouts? What is its source and in which direc-
tion does it flow? Can |, in this moment, look back

at my memory of the session when the scene
was set (I do not particularly like to take notes of
the scene, | stick just to my observation). How
did the assembly of the scene start? How was
the sand (wet or dry)? Did he/she feel the need
to touch the sand? Or it was chosen just from
looking at it, from a certain distance? In face of
the miniatures, how were they chosen? How was
the scene assembled: was he/she standing,
among the miniatures, sitting before me bring-
ing the sand to work from there? Did he/she as-
semble the scene since the beginning of the ses-
sion, during the session or only at the very end,
when he/she realized that the session was end-
ing? Did he/she use all the miniatures selected
or were any of them left out? There are many
memories to be revisited and experienced, but
the essential thing at this point is how is it that |
“feel” how the construction of the scene hap-
pened, from beginning to end? | may also, while

experiencing this step, realize that there are many
gaps in my memory on how the scene was made;
then | must accept this fact without being judg-
mental: maybe | was a bit distant from the cre-
ation of the scene to let my patient more relaxed,
maybe | had my attention turned in another di-
rection while creation was happening, maybe |
was not feeling at ease... These are some pos-
sibilities of observation to be considered with
respect and not criticism.

In a third stage, | look through the prism of the
air element, with my thinking ability. | must make
a tough effort to go opposite to the flow, which
requires a lot of my thought, of my memory. | have
to trust in my memory. | start from the end of the
session, with the scene ready, and go backwards
through its construction process. | look back to
the creation of the scene. The previous exercise
has prepared me for this one: | seek for restora-
tion of the source, of the origin of the scene, to
what might be the gesture of the scene. | may even
experience a gesture inspired by the scene in my
body, in adrawing orin a scene in the sand. Coun-
tering the flow, | seek to be alert to images, sen-
sations and feelings to which the scene drags me.
Going against the current, | am aware if | can “fish
any fish”, any new snack. That is when | dive also
into the symbolism of some elements of the scene.
If I happen to not be familiar with anything, now
is when | do research. At this point, I’'m able to
have a more accurate understanding of the sym-
bolism, to filter what nourishes my observation
and dismiss what does not.

And then | get to the fourth step of this prac-
tice: the fire element will now be my guide, my
intuition will guide me. It is time for me to be
silent, | need to be silent. After the effort is made,
| must stop, soothe my mind, breathe and wait
for something to manifest itself: an image, a sen-
sation, a feeling... anything. | hope for the scene
to be conjured before me. Sometimes | do this
exercise before bedtime and ask fora dream which
can help me understand something | have not
been able to identify in the scene. | take the mat-
ter to sleeptime — as they say in anthroposophy.
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By exercising my observation before bedtime,
as a meditation exercise, I'm effectively “con-
ducting the inspiring image to the sleep” and
asking my unconscious for inspiration, thus
seeking to actively inspire my dreams.

Only four steps, but it is an arduous and pro-
found path if approached with discipline and de-
votion. Of course | am not able to dedicate so
much energy to all the scenes of all the patients,
but | try to promote that practice with some of
them. It grants me a dip in the scene. | need and |
can see how it touches me, where it is familiar to
me, where | can empathize with it or where it is
totally strange to me and gets me detached. | can
identify what is mine in this observation and what
belongs to the patient. What happens in that in-
terspace: whatis mine, what is theirs, what is ours.

Fatima was an amazing observer of scenes...
she told me she used to spend hours alone
watching a scene. She would come back to her
office late at night and stay there for a while,
watching the actual scene, which she did not put
down once she had many sand tables and that
allowed her to keep them for a while. We usually
work with only two sand tables and that permits
us just to keep a wet one and a dry one. That is
all. This is the advice that she once gave me: to
avoid remaining in contact with the live scene for
too long because it causes us a great disturb both
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physic and psychic. But she herself did that.
Today, as | was bent over this practice of
Goethean observation, | realized that she might
also have been seeking something similar to what
| seek now. She was probably trying to under-
stand, perceive, feel and intuit what the scene dis-
closed. What | also consider interesting in this
exercise is the fact that it allows me to dive deep,
but not at once, not just in one day, there is no
need to haveenergy drained. | can go smoothly |
may watch a scene for a whole month spending
a week exercising one of these steps at a time,
thereby obtaining a slow alchemical process, ex-
periencing steps with calm and dedication. But for
that | have to work on my anxiety and believe that
little is much, which is quite difficult these days.
Here once more | recall therapist Rafael Lopez-
Pedraza (2010) who, as previously mentioned,
approaches the need for us to be always on hold
for the cultivation of the soul. The soul of the
therapist who works with images must be forged,
and that requires waiting, the attentive patience
of alchemists in the alchemical opus. For this,
one must be careful not to fall into the trap of
mediocrity, the “exclusion of what it could dis-
tort the true initiation” must happen — reveals
Lopez-Pedraza (2010, p.38) when speaking about
the therapist’s work. He points out in his text that
if we do not pay attention to the true waiting, we
may experience, in psychotherapy, what he calls
“psychopathic mimetics”, which happens when
we take the mediocre route of slogans and reci-
pes for living” (LOPEZ-PEDRAZA, 2010, p.38).
Observing an image in the sacred work of the
analysis that seeks “to make the soul”, we need
to cultivate the waiting. First in ourselves and, if
that is possible or when it gets possible, we can
experience with our patient that expectation for
the image to be revealed after a continuous ef-
fort. It shall not magically unveil. An ongoing
effort is necessary; this cultivation is essential.
Another major issue for me in this practice of
playful eyes has been photography. It has been
some time since | acquired the habit of asking
patients to photograph their scenes once they



are finished, before they are photographed by me.
For me, this is the end of the session. After they
leave, | remain with the scene untouched and
then comes my time for shooting. | must point
out that | do not have the habit of commenting

on a scene at the end of a session. This is not a
rule, it is my way of experiencing sandplay, be-
cause | think that what matters the most in the
practice is the perspective that through it, helps to
release the contact of patients with their images,
helping them to trust in the images flow which we
seek to establish through the scenes, helping
them to stir their “psychic waters”. And as | point-
ed out above, | must help them to rely on their
waiting. | think that, at first, the most important
thingisto be able to release this flow that requires
confidenceinone’s psyche andin how|, as a thera-
pist, will be welcoming their images. Once this is
my main goal at the beginning of a therapeutic
process, | do not usually find it constructive to
comment on scenes, for this practice performed
early, when the patient is still doing reconnais-
sance of the area, building up a connection with
me and with the sand/miniatures, this may cause
them to activate a reasoning that can disrupt or
even halt the flow. And in the next session they
would probably show up more thoughtful in face
of the miniatures and the sand. And that is pre-
cisely what | refuse: that curbing type of thinking!

| want to reach a broaderthinking, a caressing one.
| want them to become more reliant and gradually
loosen up. But at the end of the session, | ask
them to photograph the scene: as many times as
they feel necessary, from the angles they see it
fits better. This may seem unimportant, but | have
realized that this simple action allows me to per-
ceive the patient’s viewpoint to their scene through
the photos they take. In fact, some are surprised
by this request at first... They take a few photos,
act timidly. But little by little they loosen up and
this becomes a primary practice of watching their
production in a playful and free way. | will show
you some experiences of this kind. Then, when |
share with them the sequence of scenes, exercis-
ing our observation at the end of a brief process
such as a professional choice for instance, or at
the end of a therapy, it will be very profitable to
realize what they have favored in their shooting,
and what / have photographed in each scene;
then, together, we shall gather our impressions.
As a conclusion, | would like to add that, as we
put our “playful eyes” to action while observing a
sequence of scenes in the sand (or in clay, water-
color, drawing or any other artistic material pro-
duced by our patient), we experience the conflict
inherent to the myriad of possibilities brought by
images. This conflict is edifying for us, therapists,
therefore, for our patients. When it is possible for
us to sustain it as we see ourselves in face of a
psychic image and not feel obliged to decipher it,
quickly “solve it”, thus allowing ourselves to si-
lence, triggering our inner ear, magnifying our gaze
and harvesting feelings and impressions, | believe
that we will be effectively helping our patients to
build a healthier relationship with their mental
images, with their unconscious — in my view, the
prime objective of our work. That is how we can
support them in restoring confidence in those
images and in the individual ability for dealing with
them in a creative manner. In doing so, we will be
honest to the eternal process of becoming a thera-
pist who specializes in the work with images!
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' English for “A Complicada Arte de Ver”

2 (Elementary Odes)

3 Famous poet, teacher, philosopher and writer of short stories
connected to Brazilian Modernism.

Resumo

4 She refers to Carlos Drummond de Andrade’s famous poem “No
meio do caminho”, originally published in 1928.

> N.T.: Attempted translation for the original Spanish “Psiquear”.
© Short for Sociedade Brasileira de Psicologia Analitica (Brazilian
Society of Analytical Psychology)

Sandplay: conflito e criatividade plasmados na areia

O artigo tem como objetivo refletir sobre a pra-
tica clinica do analista que trabalha com imagens,
com foco principalmente no sandplay, o “brincar
na areia”, técnica criada por Dora Kalff na Suica e
trazida ao Brasil por Fatima Salomé Gambini.

A partir de um trecho de uma crénica do es-
critor brasileiro Rubem Alves, a autora defende
a possibilidade e a necessidade de ampliarmos
nosso olhar de analistas. O texto ressalta a im-
portancia de o analista junguiano exercitar seus
“olhos brincalhées” (termo utilizado por Rubem
Alves na crénica), isto é: o analista precisa tra-
balhar para conquistar um olhar amplo e nao

limitado a necessidade de interpretacdo imedia-
ta do simbolo. Para isso, o analista precisa in-
vestir no desenvolvimento da sua capacidade
imaginativa e precisa conquistar uma liberdade
imaginativa para possibilitar o contato criativo do
paciente com suas imagens inconscientes plas-
madas na areia.

A autora defende que o analista junguiano que
trabalha com imagens, seja com sandplay, barro,
pinturas ou no trabalho com sonhos, vive um eter-
no processo de vir a ser um analista. Ele nunca
esta pronto, esta constantemente em formacao,
esta sempre aprendendo com as imagens.

Palavras-chave: Sandplay, imagem, simbolo, capacidade imaginativa.
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The archetypal theory of history
and the crucifixion of Jesus

Abstract

The archetypal theory of history (BYINGTON,
1983) follows the work of Bachofen and of Neu-
mann with the modification of the concept of the
matriarchal archetype as the archetype of sen-
suality and of the patriarchal archetype as the
archetype of organization, both presentin the psy-
che of man and woman and in the cultural Self
(BYINGTON, 2013).

This theory describes matriarchal dominance
during the nomad life 140 thousand years of pre-
history (WATSON,2003) followed by patriarchal
dominance begun more than 12 thousand years
ago, after the agropastoral revolution, when we
became settled societies.

Next, marked by the myth of Budha, about
2.500 years ago and by the myth of Christ, 2.000
years ago, this theory describes the beginning of
the mythological civilizing implementation of the
alterity (otherness) archetype, whose messianic
hero preache for the elaboration of human con-
flicts through the dialectic of compassion.

* Medical doctor, psychiatrist and Jungian analyst. Founding
member of SBPA — Brazilian Society for Analytical Psychology.
Member of IAAP — International Association for Analytical Psychology.
Creator of Jungian symbolic psychology. Educator and historian.
E-mail: <c.byington@uol.com.br>.

Site: <www.carlosbyington.com.br>.

Carlos Amadeu Botelho Byington*

Finally, the article elaborates the difficulty of
the transcendence of patriarchal dominance in
the implementation of the archetype of alterity.
In conclusion, the author tries to explain the rea-
son Jesus did not avoid his crucifixion to implant
the heroic mission of transforming the patriar-
chal God of the Old Testament into the Trinity of
the New Testament.
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The archetypal theory of history and the crucifixion of Jesus

In my archetypal theory of history | followed
Erich Neumann’s works regarding individual de-
velopment described in his posthumous book
The child (1955) and also cultural development
described in his earlier work The origins and his-
tory of conscience (1949).

The first difference about my view and Neu-
mann’s concepts is that he considers the matri-
archal archetype to be the great mother archetype.
This excludes the masculine from the original for-
mation of conscience. As | have already pointed
out, | find Neumann’s perspective reductive be-
cause / conceive the matriarchal archetype as the
archetype of sensuality which includes the mother
and the father, the feminine and the masculine.

In the reduction of conscience formation to
the great mother archetype as a sole representa-
tive of matriarchal sensuality, Neumann followed
Johann Jakob Bachofen and his epic work Mother
right (1861). In this book, Bachofen named matri-
archate as a stage of history that would precede
modern patriarchal dominance which he named
patriarchate. He associated the matriarchate with
the great goddesses in mythology, the feminine,
motherhood and with women ruling society.

The fallacy of Bachofen’s thesis was decreed
when anthropology and archaeology did not find
societies ruled by women. And so, aftera great aca-
demic success in the second half of the nineteenth
century, Bachofen’s work fell into total discredit.

However, Neumann considered that the idea
of the precedence of the matriarchate to the pa-
triarchate was quite valid in psychology and in
mythology from an archetypal perspective and
argued that Bachofen had failed because he re-
lated matriarchate to the real social history.

In this manner, Neumann defended the im-
portance of Bachofen’s thesis that matriarchal
characteristics precede the patriarchal ones in the
formation of collective conscience. His error in
my view, in which he repeated in part Bachofen’s,
was that he continued the reduction of the ma-
triarchal archetype to the great motherarchetype,
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to the motherrole, to the feminine and excluded
the father and the masculine from the origins of
conscience formation.

Neumann’s justification for the matriarchal
archetype’s reduction to the great mother was
based on the supposed mythological exclusivi-
ty of mothers on fertility in the primordial peri-
od of mythology. This supposition seems to me
wrong and reductive because there are many
great father gods who also express primordial
fertility. If on the one hand we have the great
goddesses of fertility represented by Ishtar,
Demeter, Isis, Artemis, Aphrodite, Baubo, Gaia,
Rea, Yemanja and many others, on the other
hand, we also have great gods of fertility such as
Ouranos, Chronos, Ea, Osiris, Xangd, and the
great Zeus as main fertilizer in the formation of
the olympic pantheon and many others. In the
African-Brazilian Yoruba Nago religion, the pri-
mordial creative fertility divinities are very well
balanced in gender. Among the feminine we have
Yemanja (salt water), Oxum (sweet water), Oia-
lansa (conjugal love and motherhood), Eda (the
thirst mitigator), Nana (the provider of mud to
mold humans), and many others. Among the
masculine we have Exu (the sacrifice promoter -
ebd), Ogum (the discoverer of iron), Oxdssi (the
discoverer of hunting), Odudua who can be either
masculine (VERGER, 1981) or feminine, creator of
the earth (SANTOS, 1976).

As | mentioned above, the traditional psy-
chology based on evolutionism disqualified the
primordial emotional mental state of childhood
(matriarchal archetype) and elected as superior
and mature the principle of reality correspond-
ing to the superego, to the persona and to the
patriarchal archetype. | remarked that Neumann
was an exception because he considered the pri-
mordial stage as an archetype and so the impor-
tance of matriarchal archetype throughout life
was maintained.

Taking Bachofen’s view, Neumann considered
the matriarchal archetype as the archetype of the



great mother, maternal and feminine, and left out
the masculine and the father from primordial re-
lationships, as well as established an unbalance
in the theory of psychological development which
must be corrected.

This is the reason why / changed the meaning
of the matriarchal archetype as a synonym of the
great mother to the archetype of sensuality,
which includes the mother and the father, the
masculine and the feminine. Likewise, | changed
the meaning of the patriarchal archetype as a
synonym of the father and the masculine arche-
type to the archetype of organization, which also
includes the mother and the father, the feminine
and the masculine.

Neumann’s reduction of the matriarchal to the
feminine and of the patriarchal to the masculine
was that he made the same mistake as Bachofen
as well as of the traditional psychology which
reduced the sensuality of the primary quaterny
to the mother, the breast and the feminine fol-
lowed by the moral organization which was re-
duced to the paternal complex, to the father and
the masculine.

This reduction of sensuality (Eros and Venus)
to the mother and woman and of organization
(Logos and Mars) to the father and man, belongs
to a circumstantial phase of history (patriarchal
domination) which lasted more than 12 thousand
years, which must not be considered as a struc-
tural psychological reality. On the contrary, it must
be transcended together with the domination of
the patriarchal polarized worldview so that women
and men, mothers and fathers, children of both
genders and all cultures can search for the full
development of their conscience coordinated by
the alterity archetype (anima and animus) within
a free democratic perspective. This is what | want
to foster with the conceptions of Jungian sym-
bolic psychology (BYINGTON, 2008).

Prehistory

One of the great illustrations that archetypal
integration depends on the existential experience
is the 130 thousand years duration of domination
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in the cultural Self of the matriarchal archetype
in the passive position.

Our species has approximately 150 thousand
years according to molecular biology (WATSON
2003). During approximately 140 thousand years
we were nomadic hunting gathering groups with
our conscience coordinated by the insular matri-
archal position. Our lives were centered on the
symbols of food and on the feeding structuring
function which guided our wanderings (BYINGTON,
2002). We experienced the matriarchal archetype
(sensuality) and elaborated it mostly in the pas-
sive position because we only ate what nature gave
us. During centuries we integrated matriarchal
sensuality little by little in the active position by
improving tools for fighting and weaving, making
clothes, pottery, hunting and fishing. These
tools were also used to fight against rival groups.
We used fire for cooking and to keep wild ani-
mals away. Magic was practiced for everything
because the ego-other polarity was lived in such
intimate and symbiotic way that the ego could
treat the other as part of its own imagination
and desire. For the same reason, religiosity was
lived on pantheism where everything is sacred
and subordinated to the wholeness in a “partici-
pation mystique” (LEVI-BRUHL, 1936). Feeling was
inherent to intimacy and intuition, permanent-
ly relating the conscious and the unconscious
dimensions.

During thousands of years sexuality was not
associated with pregnancy and to the paternal
function. Men were brothers, protectors, lovers,
hunters and fighters but not fathers. Women had
children and procreated with different men with-
out associating them with sexuality and preg-
nancy. The aim of life was to eat and to roam, in
order to search for more food, to have sexual in-
tercourse, to sing and dance religious rituals, to
escape from wild animals, to fight rival groups
and survive.

During these 140 thousand years of matri-
archal dominance mostly in the passive position,
an integration of the archetype in the active po-
sition started slowly. However, permanent access
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to food was not acquired and the coordination
of the matriarchal archetype remained dominantly
in the passive position. In this way, our species
was merely one among countless others.

The historian Yukal Noah Harari (2011), sug-
gests that a mutation occurred in our DNA around
70 thousand years ago which had caused the cog-
nitive revolution. From then on our metaphorical
capacity would have increased greatly so that we
became capable of forming extensive community
groups united and guided by ideas.

The agropastoral revolution

The first metanoia of the archetypal

theory of history

Around twelve thousand years ago we began
to plant and raise animals, mainly cattle, horse,
sheep and goats. Dogs were domesticated long
before. That meant the integration of the insular
position of the matriarchal archetype in the ac-
tive position and the activation of the patriarchal
archetype in the passive position.

After participating in the creativity of nature
during more than 130 thousand years we finally
learned to imitate it: digging holes in the soil,
sticking seeds in them and producing our own
food. After such a long time of searching for food
in nomadic life, we realized a social revolution
which finally subdued nature, controlled food
production and we became settlers. In doing so,
we surpassed most other species and began to
dominate and change the life of our planet.

The energy saved from the end of the exhaus-
tive activity of a nomadic lifestyle was applied to
the next great problem of humankind which was
the organization of our communitarian social
daily life as settlers. This extraordinary social
challenge activated intensely the patriarchal ar-
chetype, the archetype of organization. It is diffi-
cult for us to imagine the grandiosity of this
metanoia which is the acquisition of self-suffi-
ciency in feeding and the creativity of the arche-
typal organization of the social life.

One result of patriarchal communal organi-
zation of settled social life was the formation of
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village and small towns followed by cities. Many
new structuring functions were activated like or-
ganization of individual territory, private property
and heritage centered on the patriarchal family
as the social cell. By then, sexuality was fully re-
lated to procreation and the father and mother
roles were firmly established in the family. The
incest taboo, feminine virginity before marriage
and the legal prohibition of feminine adultery
became political norms. Patriarchal communi-
tarian social organization divided society in so-
cioeconomic classes subordinated to govern-
ment which in time formed the idea of the state
(ENGELS, 1884).

The organization function of the patriarchal
archetype abstracts from the symbiotic (ego-
other) insular matriarchal position (participation
mystique) and relates such abstracted polarities
to form systems. Its abstracting and organizing
function is very much reinforced by the structur-
ing functions of power and aggression to main-
tain, tradition, order, private property and social
inequality. This rigid patriarchal organization
was immensely productive to rule society and
to dominate nature and nations either in times
of peace orwar. The patriarchal worldview orga-
nized all polarities hierarchically in such a way
that the inferior-superior polarity, reinforced by
the structuring functions of aggression and
power, became a common denominator to all
systems of conscience.

All polarities suffered this hierarchical elabo-
ration and were integrated in conscience accord-
ing to the superior-inferior connotation. All natu-
ral forces had to be dominated and organized
with the superior-inferior connotation of power
and control (ADLER, 1914).

The five archetypal ego-other positions

(inteligences) of consciousness

The hero archetype is a great auxiliary of the
structuring function of the central archetype
(BYINGTON, 2002). It acts differently in each of the
five archetypal intelligences of the Self. As de-
scribed before, they are the following: the unitary



non-discriminated (uroboric) ego-other position
of the central archetype, the binary insular ego-
other position of the matriarchal archetype, the
ternary polarized ego-other position of the patri-
archal archetype, the quaternary dialectic ego-
other position of the alterity archetype, which in-
cludes the anima and the animus archetypes, and
finally the unitary contemplative ego-other posi-
tion of the totality archetype (BYINGTON, 2008).

Reinforcing the implantation of the polarized
position of the patriarchal archetype, the hero ar-
chetype expressed many extraordinary deeds in
conquering the natural planetary forces, crossing
oceans, discovering the North and South Poles and
climbing the highest mountains. Its most daring
and even suicidal deeds happened in the social
dimension in the battlefield, fighting enemies, con-
quering nations and dying in the name of duty and
for the sake of glory. The function of the hero ar-
chetype reinforcing the patriarchal archetype in
mythology wrongly suggested to the academic
world that the patriarchal hero was the only pos-
sible pattern to express the hero (CAMPBELL, 1949).

Following Freud, | describe the formation of
defenses, pathology, and shadow and of evil
through the fixation of normal structuring func-
tions. It is the concept of fixation, of defense, of
complex and of shadow which allows us to un-
derstand how the patriarchal archetype was ca-
pable of creating and of organizing so many ex-
traordinary good discoveries for the benefit of
civilization and, at the same time, implant so
much evil in destruction, bloodshed and horror
(Byington 2006).

After many thousands of years patriarchal or-
ganization has shaped frontiers, societies, cul-
tures, conquered the Earth, reigned and trans-
formed most species of its fauna and flora. Its
extreme form of domination is through war and
genocide, which stains with blood, man slaugh-
ter, bravery, cowardice, shame and horror the
most glorious chapters of “civilized” history.

Patriarchal organization has shaped a world-
view systematically hierarchical in such a way that
modern societies are profoundly divided between

the rich and the poor, between the economic,
political and military elite and the majority of the
people. Minorities are stigmatized, dominated
and, when rebelled, frequently crushed. Patriar-
chal worldview separated all polarities and es-
tablished a clear discrimination favoring one pole
and disfavoring the otheraccording to the capac-
ity of power and aggression. The polarities man-
woman and adult-children were heavily affected.
The physical power of men and of adults clearly
established a relationship of domination and
oppression in patriarchal dominated societies.
In spite of the slow implantation of alterity (oth-
erness) in the economic, political and social di-
mensions in the search for democratic socialism,
patriarchal control still resists intensely to the
implantation of freedom, equality, sustainability
and social love brought by the dialectic position
of the alterity archetype.

The implantation of the archetype

of alterity (otherness)

The myths of Buddha and of Christ

After thousands of years of patriarchal domi-
nation during which nations and empires were
formed, enslaved and destroyed, social classes
became firmly established and the rigid mental-
ity of tradition, family, property and inequality was
incorporated into collective consciousness.

As the time went on, patriarchal domination
and its hero grew extraordinarily powerful. Their
fixation and shadow of bloodshed and exploita-
tion of nature and of society began to appear in
each century more threatening to the survival of
the species (LOVELOCK, 1979). The progressive
exhaustion of natural resources, overpopulation,
the growing destructivity of heavy weaponry, the
elite privileges and the poverty of the people in
the major part of societies, the pollution of na-
ture, climate dysfunctions, corruption and organ-
ized crime, all began to threaten our survival. The
greatest issue which revealed itself within the
patriarchal dimension was exactly due to its
power of organization which had secured its suc-
cessful expansion. It was the solution of conflict
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by aggression and in extreme cases by war which
in time became a clear demonstration of the patri-
archal domination. It was obvious that the increas-
ing destructive power acquired by rival nations
would make the world confrontations impossible
to be expressed in a creative way.

An emblematic collision occurred in the be-
ginning of our era when the gigantic Roman Em-
pire occupied the Middle East and enslaved Is-
rael. Both cultures expressed a very organized
patriarchal development which was extremely
differentiated. Rome had submitted a great part
of the world through military power and Israel
had accumulated one of the oldest traditions of
military deeds, refined culture and spiritual life,
all registered in the Old Testament and based on
the union with God and this was incompatible
with slavery. Their armed confrontation and the
eminence of genocide of the Israelites created
an extraordinary tension in the cultural Self of
Israel which activated very intensely two arche-
types and two heroic representations of the Mes-
siah myth which are both traditional in Jewish
culture (BRIERRE-NABONNE, 1933).

The messianic myths are very old in Jewish
mystical tradition and deal with autonomy, glory,
military domination but also salvation, death,
resurrection, and with the union of opposites in
the Godhead (BRIERRE-NARBONNE, 1933).

The messianic patriarchal archetype in Jewish
mysticism was activated in the beginning of our
era based on the glorious patriarchal tradition
which had been structured since the Exodus from
Egypt, the revelation of the Ten Commandments
in the desert and the long journey to the Promi-
sed Land. The military glory came from the bril-
liant monarchies of Saul, David and Solomon.
In many messianic patriarchal prophecies, the
patriarchal Messiah is the King David himself
(BRIERRE-NARBONNE, 1933).

Such strong patriarchal tradition dominated
the Synedrion, the government of the Israeli com-
munity. The majority of the people followed the
patriarchal tradition identified with the feeling of
armed rebellion against Rome. It longed for the
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archetypal messianic patriarchal hero with its glo-
rious connotation of sacrificial death in battle.

However, a very different messianic hero was
also activated in the Jewish cultural Self. It be-
longed to Jewish messianic tradition, but instead
of the solution of conflicts by aggression and
power, it prophesied compassion and peaceful
interaction to elaborate conflict. It preached affec-
tionate and compassionate relationship to face
disagreement and to substitute power for love to
avoid repression (BRIERRE-NARBONNE, 1933).

This position of ego-other relationship to
elaborate human conflict clearly belongs to a dif-
ferent archetype from the polarized ego-other or-
ganizing position of the patriarchal archetype. |
named it the archetype of alterity (otherness),
because alter means “the other” in latin and it is
of common usage in latin rooted languages.

The alterity archetype is expressed by the ego-
other in the quaternary dialectical position. It is
fundamentally different but reunites either the
insular ego-other binary position of the matri-
archal archetype, which is coordinated by sen-
suality and desire, as the ternary patriarchal po-
larized position of the patriarchal archetype which
is coordinated by organized hierarchy based on
power and domination. In order to operate fully
inits complex and profound way, the intelligence
of alterity needs to encompass the structuring
capacity of the matriarchal and patriarchal arche-
types and of all opposites. The ego-other posi-
tion of the alterity archetype is quaternary be-
causeitis coordinated by compassion and equal-
ity. The ego can assert itself and has the right to
disagree with the other and also to point out its
shadow. In the same way, the other may disagree
with the ego and also point out its shadow. It
encompasses the anima and animus archetypes
described by Jung as the leading archetypes (psy-
chopomps). Alterity (otherness) coordinate deve-
lopment in the individuation process in order to
transcend patriarchal domination of the indi-
vidual and of the cultural Selves, which makes it
the archetype of the second metanoia the arche-
typal theory of history.



Following Erich Neumann in the description
of the archetypal formation of conscience (NEU-
MANN, 1949), we see that he described the coor-
dination of collective consciousness by the ma-
triarchal archetype followed by the patriarchal
archetype and succeeded them by what he called
the transformation myth which he illustrated by
the Egyptian myth of Osiris. Although Neumann
was very creative to bring in the myth of Osiris in
order to go beyond the patriarchal myth through
the theme of death and rebirth, he side-stepped
the mythological sequence of western culture. In
this way, even though he remained in the mytho-
logical archetypal perspective to describe post-
patriarchal cultural transformation, Neumann ig-
nored the central role of the Christian myth in
western culture and in so doing, lost the sense of
real history.

The myth which dominantly coordinated the
implantation of the patriarchal archetype in
western culture was exuberantly illustrated by
the Old Testament. Its transformation with the
implantation of the alterity archetype was illus-
trated by the New Testament and the myth of
Christ. By choosing the myth of Osiris to express
this transformation, Neumann did not follow the
factual historical connection between myth and
culture.

Although myths express archetypes and arche-
types are universal, they have a historical sequence
and cannot be interpreted out of it as Neumann
did. When he chose the myth of Osiris to express
the transformation of patriarchal domination in
western culture, he brilliantly brought in the alterity
archetype with its theme of death and resurrec-
tion to approach the post-patriarchal transforma-
tion in Egyptian mythology. Unfortunately, in so
doing, he abandoned the real historical mytho-
logical path in western culture. Although Neumann
was as usual brilliantly creative, he went astray
by suggesting the Egyptian myth of Osiris to ex-
press the implantation of the alterity archetype
in the mythological formation of western con-
science. The myth of this transformation is the
myth of Christ. It is clear that the New Testament
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is the mythological way which continues and tran-
scends the Old Testament.

The myths which showed the historical devel-
opment of conscience in both West and East in
order to transcend patriarchal domination were
respectively the myth of Christ and the myth of
Buddha.

The Buddha myth expressed the cultural im-
plantation of the dialectic ego-other position of
the alterity archetype in India through the func-
tions of compassion and desire detachment, five
hundred years before the myth of Christ.

The implantation of the alterity archetype
through the myth of the Buddha was not as tragic
and brutal as the hero myth in Christianity which
needed to crucify the hero for its implantation.
The explanation can be in the fact that India al-
ready had a significant acceptance of the exuber-
ance of the matriarchal archetype much greater
than Jewish culture and also because Buddha is
the ninth avatar of Vishnu. The eighth avatar lived
in the myth of Krishna who developed dialecti-
cally the relation of opposites (ego-other) to a
high degree, mainly the masculine and the femi-
nine in the marriage of the Krishna shepherd with
Rahda. Their love story goes far beyond the limi-
tation of the relation of opposites (ego-other) in
the traditional polarized patriarchal position and
prepared greatly the revelation of the messianic
myth of Buddha.

The firstarchetypal erain the archetypal theory
of history lasted 140 thousand years and ended
with the agropastoral revolution. From then on it
was developed the second archetypal era of the
patriarchal domination which | have conceived
as the first metanoia in the archetypal theory of
history.

The concept of cultural metanoia follows Jung’s
conception of metanoia employed by him to de-
scribe the individual midlife archetypal crisis of
the individuation process. | use it here in cultural
transformation because / consider as metanoia
achange of archetypal dominance whetherin the
individual orin the collective development of con-
science. The mythological activation of the alterity
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archetype expressed in the myth of Buddha and of
Christ was intensified respectively 2.500 e 2.000
years ago. Its integration in the collective conscious-
ness is in the beginning of the second metanoia.
This integration is seen in the exercise of ego-other
position in the democratic dialectic alterity pattern.
It oscillates progressively and regressively with
the domination of the polarized patriarchal posi-
tion and of the matriarchal sensual position.

The first metanoia was much more distinct
than the second one because of the decisive
concrete effects of the agropastoral revolution.
The second metanoia is still beginning because
of the difficulty for the alterity archetype to in-
clude and surpass the matriarchal and the patri-
archal patterns. The difficulty is, above all, to
detach from the magic-mythic worldview widely
present in the matriarchal and in the effort to
transcend the attachment in the power function
of the patriarchal archetype.

The Israel-Roman conflict in its most intense
confrontation included the crucifixion of the alteri-
ty heroic Messiah. The conflict ended thirty seven
years later with the foreseen genocidal massacre
of Jewish messianic patriarchal heroism, followed
by the second destruction of the temple of Solo-
mon, and the Diaspora (scattering) of the Jewish
people (7o A.D.).

Within the archetypal theme of the Resurrec-
tion of the heroic Messiah of alterity, Helen,
mother of emperor Constantin (272-337 A.D.),
went to Jerusalem in 310 A.D., converted to
Christianity, and returning to Rome, she influ-
enced the conversion of her son. Says one leg-
end that on the early eve of the battle of Milvia
Bridge, in 312 A.D., between Constantin and his
brother Magentio for the leadership of the em-
pire, Constantin had a dream and saw a fired
cross with the words “with this sign you will win”
(cum hoc signo vincet). Following his dream, the
legend relates that Constantin ordered that a
cross should be painted on the shield of his
soldiers. Having defeated his brother and uni-
fied the empire, Constantine the Great went on
to accept officially the Christian faith and in the
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Milan Edict, in 313 A.D., decreed the interrupt-
ing of the persecution of Christians. From then
on Christianity grew intensely and became the
official religion of the empire under Emperor Theo-
dosius in 350 A.D. That which was lost to pa-
triarchal power, was won through the miracle of
faith of alterity, in the Resurrection. This miracle
expresses the archetypal transcendent function
of the Self JUNG, 1916).

The organization of the Church having as mo-
delroman imperial tradition greatly influenced the
defensive patriarcalization of Christianity. / con-
sider it defensive because the dialectic alterity es-
sence of the Christian message was in many di-
mensions fixated and dominated regressively by
the polarized patriarchal position. People were
imprisoned tortured and killed during centuries
in the name of Christ (BYINGTON, 1991).

The persecuted became persecutors and
punishers of heretics (the Greek word hairesis
comes from the verb hairein which means to
choose, referring to those who disagree with
doctrinal standards). Although the persecu-
tions only became institutionalized under the
inquisition by Pope Gregory IX in 1231, and
acquired the right to use torture to obtain con-
fession in 1252, under Pope Innocence 1V, (THE
NEW ENCYCLOPEDIA BRITANNICA, 1993). Synago-
gues were burned in Israel in 350 A.D. and the
Spanish Bishop Priscilian was condemned as her-
etic and burned in 385 A.D. (THE NEW ENCYCLO-
PAEDIA BRITANNICA, 1993). It is very meaningful
that the last decapitation of a woman for witch
crafting occurred in Glarus, Switzerland, as late
as June 18, 1782 (ZILBOORG, 1941).

Although the Holy Mass with the full passion
of Jesus is celebrated in the Catholic Church until
today, the Inquisition and the Holy Office illus-
trate the defensive patriarchalization of the Chris-
tian myth during many centuries. In this sense it
seems possible that many Christians do not yet
understand the meaning of the Christian myth.

Following the function of the Resurrection
expressed in the myth, the archetype of alterity
continued to be integrated in collective conscience



in the divided Church. In spite of the defensively
patriarcalized aspect of the myth which coordi-
nated the Church in political alliances and military
actions such as the Crusades and the genocidal
repression of the albigensis and the cataris, the
inner life of the monasteries elaborated pro-
foundly the suffering of Jesus, to feel the pain of
his wounds and the reason why he let Himself be
imprisoned, tortured, and crucified.

After five decades of elaboration | came to the
conclusion that the way Jesus chose to denounce,
repudiate and transcend the cruelty of patriarchal
repression was His crucifixion. | think that His sac-
rifice should not be compared to Abraham’s offer-
ing Isaac in holocaust. On the contrary, because
in Isaac’s holocaust, Abraham experienced total
agreement and submission to the Godhead, while
through his sacrifice, Jesus denounced and sepa-
rated from the archetypal repressive patriarchal God
of the Old Testament to transform it in the Trinity
through His sacrifice, His death and Resurrection.

Within the Trinity of the Son, the Father and
the Holly Ghost in the New Testament, the Son
sacrificed Himself to save and transform the fa-
ther, not to replace him through parricide as was
the custom in patriarchal tradition but through
compassion to detach and reunite with Him
within love the dialectical quaternary relationship
of the archetype of alterity.

In the second millennium of our era, the
elaboration of the Christian myth continued in
extroversion and the monasteries became univer-
sities. The experimental method and the relation
to error followed the dialectical pattern which had
been lived and practiced in confession during
the elaboration of sin. Many began to elaborate
sin as a psychological traumatic event (Freud’s
fixation) which could be cured by confession and
repentance (through psychological work). The
conscience examination in monastic life trained
the mind to recognize the shadow as a sin and
an error as well as to elaborate its fixations as a
condition for redemption. Simultaneously the
older monks, who acted as spiritual guides, ad-
mitted that they too were subject to temptation
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and sin (SAINT JOHN OF THE CROSS, 1578/79). In
this manner, the ethical function came to be lived
in the dialectical quaternary position of the alterity
archetype which centuries afterwards became a
pattern to elaborate fixations (sin, symptom and
error) within the transference in dynamic psycho-
therapy (BYINGTON, 1983).

The conflict between the defensive patriarcha-
lization of the myth and the dialectic quaternary
position of the alterity archetype became to be
experienced in the daily interpretation of the rela-
tionship between the Earth and the sun. The con-
flict occurred initially in the study of the heavens,
exactly where the projections of the Godhead (the
central archetype) were highly concentrated.

In 1543, Nicolaus Copernicus (1473-1543) de-
scribed a new relationship between the Earth and
the sun which was contrary to the millenary tra-
dition adopted as truth by the Church. Contrary
to traditional astronomy which confirmed the
Holy Scriptures, Copernicus inverted traditional
knowledge and described the Earth rotating
around itself and around the sun. He not only
radically contradicted the Church, which was her-
esy, but even more serious and important than
that, he based his formulation of truth on a meth-
od of direct observation of nature which included
necessarily the permanent modification and cor-
rection of the positions of the ego and of the
other during research (elaboration). This meant
that the search for truth had to admit and correct
error (sin) both in the part of the ego as well as
the other. This procedure was something unheard
of in the esoteric practice of knowledge which
has born oriented by the magic-mythic mentality
of the insular matriarchal position since imme-
morial times. The main change was that the tra-
ditional method of the search for truth based on
esoteric revelation and appearance gave place to
the direct observation of the forces relation within
the phenomena.

It so happened that Copernicus’ method coin-
cided with the dialectical method practiced for
centuries — the examination of conscience in the
monasteries — to identify sin and ransom through
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confession and repentance those sinful symbols
(fixated) which separate Christians from Christ.
Both the introspective monks and the extroverted
scientists were relating respectively to sin and
errorwithin the dialectic quaternary pattern of the
alterity archetype. The monks were protected by
the secret introversion of the monasteries; but
not the scientists, because they published their
ideas openly to collective conscience. Copernicus
was perfectly aware of his heresy and waited for
his deathbed in 1543 to publish the last version
of his book On the revolutions of the heavenly
spheres which described the heliocentric system.
Copernicus’ method was not only “a” heresy. It
was “the greatest of all heresies”. So great that
it defeated the canonic interpretation of the heav-
ens by geocentrism and in doing so, invalidated
scientifically the right of religion to state the truth
of reality which opened the way to separate reli-
gion from the state in many modern countries.

The Church continued to fight and persecute
scientists during 250 years until it was finally
defeated in the French Revolution (1789 A.D.). The
battles between the scientific heresy and the
Church lasted 246 years. Unfortunately, even to-
day, most historians of science and of religion
view the conflict between science and religion as
a conflict between faith and rationalism. Much
to the contrary. It was a mythological battle within
faith between the genuine essence of the Chris-
tian myth expressed by science and its defen-
sive patriarchalization expressed by canonic law
created by the Holly Office in the Inquisition.

However, the cultural integration of the arche-
type of alterity, and the history of modern sci-
ence have not as yet been associated with the
Christian myth. My conception is that science was
the greatest of all heresies and separated itself
from the Church because it continued to express
the essence of the myth while the Church patriar-
chalized and deformed it.

Howeverthe catastrophic separation of science
from the Church (1789) was the fact that the west-
ern cultural Self-suffered a severe pathologic
dissociation between the subjective and the ob-
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jective dimensions. Science equated the truth with
the objective dimension and identified the sub-
jective dimension with error, irrationality, super-
stition and even quackery. In this way, science cre-
atedthe defensive dissociation of materialism and
expelled the subjective dimension from the uni-
versity. Tragically for humanism within the subjec-
tive dimension, other structuring functions were
also separated from the scientific perspective such
as humanist ethics, feeling, intuition, hope and
faith. The materialist dissociation, positivism and
dialectic materialism were disseminated together
with the scientific dissociated perspective to the
rest of the planet within globalization.

The materialist dissociation developed extraor-
dinarily the objective dimension in science and
has gone as far as discovering the theory of rela-
tivity, quantum physics and atomic fission with
its genocidal capacity. The development of the
subjective dimension within scientific humanism
lagged far behind the objective and could not
avoid the genocide of Hiroshima and Nagasaki.

The United Nations does a most valuable work
to reunite the subjective and the objective and
to protect human rights, in spite of being chal-
lenged by enormous resistances.

The XIX century developed much progress to
heal the subjective-objective wound presentin the
dissociation of cultural and planetary Selves. The
study of the subjective dimension in the normal
and in the pathological psychologic dimension
have been of a great value. However, in all disci-
plines such as medicine, sociology, anthropology,
archeology, economics, education and politics
among many others, we encounter the battle for
control between the polarized patriarchal position
generally fixated and defensive and the dialectic
quaternary position of the alterity archetype fre-
quently also fixated and defensive (BYINGTON,
2004). The polarized patriarchal position is fre-
quently defensive when it is disguised as the dia-
lectic quaternary relationship of alterity to appear
politically correct. The dialectical alterity position
presents itself defensively generally in demago-
gy and populism which is the main social and



political disease of democracy, and in “savage”
capitalism disguised as “liberal”.

The progressive implantation of the alterity
archetype is bringing much progress to the study
of the development of conscience which is the
central theme of Jungian symbolic psychology
(BYINGTON, 2008). | stress the new concept of
identity formation of man, woman, masculine,
feminine, father, mother, child, adult, marriage,
society and their fixations, defense and shadow

Resumo

formation, in order to understand and foster the
implantation of the quaternary dialectic alterity
archetype which is here conceived as the sym-
bolic way to elaborate the shadow and lead hu-
manity away from social misery, individual and
collective destructivity and evil towards love free-
dom, social welfare, equality, sustainability, com-
passion and Self-realization.

Recebido em: 9/3/2016 Revisao: 29/7/2016

Uma explicacao arquetipica da crucificacao de Jesus pela teoria arquetipica da historia

Minha teoria arquetipica da histéria (BYINGTON,
1983) segue 0s passos de Bachofen e de Neumann
com a modificagdo do conceito do arquétipo ma-
triarcal para o arquétipo da sensualidade, e do
arquétipo patriarcal para o arquétipo da organiza-
¢do, ambos presentes na psique da mulher, do
homem e do Self cultural (BYINGTON, 2013).

Essa teoria descreve a domindncia matriarcal
durante a vida ndmade dos primeiros 140 mil
anos da historia (WATSON, 2003) e a domindncia
patriarcal iniciada apés a revolucdo agropastoril,
mais de 12 mil anos atrds, quando nos torna-
mos povos assentados.

A seguir, marcada pelos mitos do Buda, ha
2.500 anos, e do Cristo, ha 2 mil anos, essa teo-
ria descreve o inicio da implantacdo mitolégica e
civilizatéoria do arquétipo da alteridade, cujos he-
réis messianicos pregam a elaboracdo dos con-
frontos humanos pela dialética da compaixao.

Finalizando, o artigo elabora a dificuldade da
transcendéncia da dominancia do arquétipo pa-
triarcal para a implantacao do arquétipo da alte-
ridade. Concluindo, o autor tenta explicar a razao
para Jesus ndo haver evitado Sua crucificagdo na
implanta¢ao da missao heroica para transformar
o deus patriarcal, do Velho Testamento, na Trin-
dade, do Novo Testamento.

Palavras-chave: nomadismo, arquétipo matriarcal, sociedades assentadas, arquétipo patriarcal, metanoia,
arquétipo da alteridade, arquétipos da anima e do animus, crucificagao
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Abstract

This article is a review of the
book The Japanese psyche —
major motifs in the fairy tales
of Japan, written by Hayao Ka-
wai. After a brief contextuali-
zation about the author and his
work, which aimed to transform
analytical psychology in a body
of thought and practice that
could grasp the Japanese mind,
there is a critical analysis of the
Kawai’s work and his theoreti-
cal formulation.

Keywords: analytical psychology,
Japanese fairy tales, Hayao Kawai,
Japanese culture.

As the first Jungian psycho-
logist in Japan, Hayao Kawai
(i &HELE, 1928-2007) greatly
influenced the field of clinical
psychology and Japanese’s
cultural and religious studies.
He introduced the concept of
sandplay in Japanese psycho-
logy, as well as actively parti-
cipated in the Eranos Circle in
1982. One of his best-known
books, The Japanese psyche —
major motifs in the fairy tales of

Japan, is proposed to exam-
ine Japanese mind through an
interpretation of Nipponese
fairy tales, and make compari-
sons with their western coun-
terparts. The book describe,
throughout its nine chapters,
Kawai’s efforts to transform
analytical psychology into a
body of thought and practice
that could grasp the Japanese
mind, based on an eastern psy-
che structure, not just being a
simple transposition of western
psychological concepts and
practices to Japan.

In this book, the author’s
proposalis to provide an under-
standing between Japanese
people and the “people of the
West”, both in their similarities,
but alsoin their distinctive prop-
erties. Considering folklore and
mythology as sources of under-
standing the depths of the hu-
man mind, Kawai makes use of
the &% (Mukashi Banashi) —
the “Ancient Tales”, which com-
pose the Nipponese folklore,
products of Japanese imagina-
tion. Thereafter, it underlines
the importance of the female fi-
gure in the field of Japanese
psyche — covering a variety of
characters like the goddess-sun
Amaterasu, the queen Pimiko,

to the powerful female shamans
of Shinto shrines (KAWAI, 2007,
p. 11-12).

In the introduction, Kawai
presents his justification for
choosing these stories in his
book. His approach is based on
the strength of these folkloric
female figures, describing how
these can be considered as rep-
resentatives of a Japanese ego.
To base his comparisons and
the development of his thought,
the author refers to James
Hillman’s work and his arche-
typal psychology, and the ego’s
development theory by Erich
Neumann. However, he goes
further to highlight the pecu-
liarities of Japanese stories, cre-
ating a rich and deep under-
standing of Nipponese culture
and personality. Furthermore,
it proposes a kind of develop-
mental point of view of an ego
which could be suitable to Japa-
nese psyche.

The first chapter, called “The
forbidden room”, is dedicated
to study the story “The nigh-
tingale’s home” (7 7' 4 ZADH,
Uguisu No Sato), atale that clear-
ly moves between conscious-
ness and unconscious spaces.
The main issues addressed by
Kawai are a transgression of a
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prohibition that is not punished
and the presence of primordial
nothingness, a common con-
cept in the eastern narratives.
The author also introduces two
key elements for understanding
the Nipponese stories: {R7
(Urami), which represents the
resentment and =i (Hbh,
aware), a kind of mild sadness
without hope, a sense of pathos
of the Japanese tales. Thus, he
reveals that “nothing and sad-
ness” compounds the core of
Japanese culture (KAWAI, 2007,
P- 39-44).

The tale chosen by the au-
thor allows to clarify what is
the primordial nothingness or
absolute nothingness, an in-
stance commonly present in
the Zen Buddhist writings as
well as in the philosophical
works of the Kyoto School. Ac-
cording to Kawai, the presence
of nothingness or empty is not
a synonymous that nothing
happened in a story, but sim-
ply “the nothing was what hap-
pened” (KAWAI, 2007, p. 41-42).
Therefore, nothingness is not
negativity, but something that
is beyond the positive and
negative aspects, beyond the
words and expresses within
itself in a potentiality. In the
first chapter of The Japanese
psyche, in particular, it is pos-
sible to notice a cultural dis-
tinction raised by Kawai, which
was also discussed by philoso-
phers, psychologists and other
authors of eastern thought.
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The philosopher Nishida Kitaro,
forexample, the cultural differ-
ence between East and West
is widely based on the idea
that the foundation of reality to
the West is the Self, thus, the
form. On the other hand, to the
eastern, is nothingness, the
formless (KITARO apud HESIG,
2013, p. 101). It implies on the
shape of eastern and western
thoughts, which were identi-
fied by Jungin terms of psycho-
logical characteristics and psy-
chical attitudes as completely
different. In general, western
man is extroverted, that is, one
who is guided from the outside
world, through objective condi-
tions. Oppositely, the thought
of the introvert type, predo-
minant in East, would be one
who is oriented to subjective
elements JUNG, 2011, p. 17-18).
According to Jung, “The West
is always seeking uplift, but
the East seeks a sinking or dee-
pening” JUNG 2011, p. 113). Ka-
wai sustains his work through
this distinction, that allows to
continue on his definition and
construction of a Nipponese’s
ego image.

In the second chapter, en-
titled “The woman who eats
nothing” describes the negative
side of the woman and the
maternity. As well as a step-
mother who appears in fairy
tales to emphasize the negative
aspects of motherhood, the
ILFLF: (Yama-Uba) — a figure of
Japanese folklore and a kind of

devouring woman — emerges in
this chapteras a representation
of the devourer aspect of the
great mother, from where every-
thing is born and to where eve-
rything returns. Subsequently,
the subsequent chapters of The
Japanese psyche present a se-
ries of female figures derived
from Japanese imagination,
such as non-human wives, per-
sistent, insistent and determi-
ned women, and others.

The stories chosen by the
author intend to demonstrate
the extreme force of attraction
that unconscious plays in Japa-
nese psyche. Thus, he suggests
that the eyes through which
the Japanese see the world and
reality are located in the uncons-
cious, and not on the surface of
consciousness. It is called to
have “half-closed eyes” (KAWAI,
2007, p. 187-191).

Throughout his work, the au-
thor points out that one of the
characteristics of the Japanese
people is the lack of a clear dis-
tinction between innerand outer
worlds, which means, between
conscious and unconscious
fields. This feature, according
to Kawai, can be represented
through figures like # (fusuma)
or [T (shouji), respectively
the “sliding window” and the
thin “paperdoor”, symbols com-
monly presents in everyday
life and in the eastern culture
which metaphorically indicate
a greater permeability between
conscious and unconscious.



It becomes clear that Kawai
in the course of his work out-
lines these details in orderto cre-
ate an ego profile that not only
stands out from the western
model, but also points out some
typical cultural characteristics
of Japanese people. Therefore,
he makes use of numerous
comparisons and metaphors,
beyond the comparisons be-
tween western and eastern folk
tales, in order to support his
theory. It is noteworthy that the
author introduces a new point
of view about consciousness
and the eastern ego, although
it seems to forget or ignore im-
portant concepts of Jungian psy-
chology, as the inner feminine
figure-of the masculine ego: the
anima.

Specifically in the ninth chap-
ter, called “The determined wo-
man”, Kawai systematizes what
is his feminine figure of ego,
which he comes to nominate as
“determined woman”. This fe-
male figure, which has striking
characteristics of passivity and
strength to face the difficulties,
would be the one who best re-
flects the Japanese ego; it is
more connected with the gene-
ral way of life of men and wo-
men in Japanese society (KAWAI,
2007, p. 173). It is a conscious-
ness that seeks totality, to take
back what was cut or deleted.
Then, she accepts whatever co-
mes, even imperfection orinter-
nal contradictions. Itis a diverse

and multifaceted ego, which can
include the totality (KAWAI, 2007,
p. 238).

As Jung and his followers
pointed out, folklore and my-
thology are a rich source of un-
derstanding the human mind,
its symbols and its nuances
(HENDERSON apud JUNG, 2008,
p.137). Thus, it was developed
amethod of analysis of the folk-
loric and mythic material, which
reveals, little by little, the ele-
ments and dynamics of the
psyche. Kawai use this method,
but he innovates it by bringing
a specific analysis of the Japa-
nese folklore and its cultural
diversity, and emphasizes the
strength of the female figure as
a major player in the ego’s de-
velopment process. It is worth
considering that several female
figuresincluded in Kawai’s book
do not make a sequential stage
of ego development, but appear
supposedly as multiple layers of
a totality.

In general, the book is an
invitation to explore the Japane-
se stories, myths and the cultu-
re richness of the East, through
the perspective of analytical psy-
chology. A comprehensive work
which encourages the readers to
immerse themselves in the com-
plexity of Japanese thought.
Moreover, the Japanese psyche
is a portrait and historical com-
ponent of one of the first steps
of Jungian psychology on Japa-
nese land.

JUNGUIANA

A psique japonesa —
grandes temas dos contos
de fadas japoneses

Resumo

O presente artigo propde-se
a analisar criticamente o livro A
psique japonesa — grandes te-
mas dos contos de fadas japo-
neses, escrito pelo psicélogo
analitico japonés Hayao Kawai.
Apbs uma contextualizacdo do
autor e de sua obra, que obje-
tivou transformar a psicologia
analitica em um corpo de pen-
samento e praxis que pudesse
Se apropriar da mente japonesa,
realiza-se um breve exame criti-
co daobra do psicélogo japonés
e de sua formulacao tedrica.

Palavras-chave: psicologia analitica,
contos de fadas japoneses, Hayao
Kawai, cultura japonesa.
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