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RESUMO

O campo dos simbolos sofrera de um processo corruptivo no pensamento moderno
secularizado. Contudo, o século XX, com todas as suas turbuléncias, abriu uma brecha
psiquica crucial para o ressurgimento da poténcia simbolica na cultura contemporanea. Um
interesse renovado pelas questdes do espirito trouxe a superficie a percepcdo de que a
capacidade humana de simbolizar € tdo natural quanto o ato de respirar. Os mitos, os sonhos €
as fantasias, tomadas pelo positivismo do século XIX como meras atividades inferiores de
sociedades “primitivas”, sdo agora temas principais de pesquisa entre pensadores renomados.
Os estudos nos dominios da etnologia, historia das religides e psicologia analitica
apresentaram a nogao de que as imagens arquetipicas perpassam todas as criagdes culturais, o
que revelou uma ponte onde antes se pensava haver um abismo. A civilizagdo se viu for¢ada a
reconhecer sua conexdao com as raizes do conhecimento arcaico. Este trabalho pretende
elucidar os pontos fundamentais da recente ciéncia dos simbolos bem como apontar seu

impacto no pensamento contemporaneo.

Palavras-chave: Simbolos; Signos; Imagens; Mitos.

ABSTRACT

The field of symbols has suffered from a corruptive process in the secularized modern
thought. However, the twentieth century, with all its turmoils, opened up a crucial psychic gap
for the resurgence of symbolic potency in contemporary culture. A renewed interest for the
matters of the spirit has brought to the surface the perception that the human capacity to
symbolize is as natural as the act of breathing. Myths, dreams, fantasies, taken by the
nineteenth century positivism as mere inferior activities of “primitive” societies, are now
main research subjects among renowned thinkers. The studies on the domains of ethnology,
history of religions as well as analytical psychology presented the notion that the archetypical
images cross the whole of cultural creations, which revealed a bridge where once were
thought to have an abyss. Civilization was forced to recognize its connection to the roots of
archaic knowledge. This work intends to elucidate the fundamentals of the recent science of

symbols and indicate its impact on contemporary thought.

Keyword: Symbols; Signs; Images; Myths.
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O pensamento simbolico nio é uma drea exclusiva da crianga, do
poeta ou do desequilibrado: ela é consubstancial ao ser humano;
precede a linguagem e a razdo discursiva. O simbolo revela certos
aspectos da realidade — os mais profundos — que desafiam
qualquer outro meio de conhecimento.

— MIRCEA ELIADE

INTRODUCAO

Ao tratar de simbolos, faz-se necessario distinguir algumas concepgoes acerca do que
pode significar o proprio conceito, isto €, o que de fato define-se como simbolico ou
nao-simbolico. Dada a deterioragao sofrida pelo escopo que o simbolo ocupa no pensamento
ocidental ao longo dos séculos, designar aquilo que se aponta como simbolico tornou-se uma
tarefa confusa. Afinal, que escopo ¢ esse que sucumbiu a ldgica desde a antiguidade classica?
Trata-se do ambito da imaginagdo.

Durand' destaca duas vias de acesso ao mundo que estdo a disposi¢do do sujeito: a
primeira € direta, ao passo que a outra refere-se a uma rota indireta. Aquela concerne ao
ambito da sensibilidade, isto ¢, daquilo que ¢ percebido por meio dos sentidos. Ja a segunda
via pode ser adentrada somente com o recurso da imagem. No plano da percepcao direta
insere-se tudo aquilo que é captado “em carne e 0ss0™?, ou seja, 0 que estd presente ao
individuo, disponivel a imediatez sensorial. No dominio da imaginagdo, a saber, da via
indireta, encontra-se toda a gama de signos que apontam para aquilo que estd ausente ao
individuo, por exemplo, ao recordar uma experiéncia da infancia, o que esta disponivel a
consciéncia € a representagdo da vivéncia, portanto, um signo que substitui o objeto.

Os simbolos se enquadram no dominio dos signos, contudo, possuem peculiaridades
que os diferenciam substancialmente de todos os outros tipos de sinais. A diferenga entre os
simbolos e os variados signos serd detalhada mais adiante. Por ora, basta dizer, como ressalta
Durand, que ao observar o espectro das imagens representadas a consciéncia, pode-se colocar
por um lado aquelas imagens que sdo copias fiéis do objeto sensorial — incluindo as que

somente referenciam o proprio objeto® — e, por outro, no extremo oposto anterior, situam-se

" DURAND, A Imaginagdo Simbdlica, pp. 7-8.
2 |bid., p. 7.
% Ibid., p. 8.



as imagens com total inadequacao a percepcao das sensagdes, aquelas cujo sentido completo
se encontra encoberto, distante das garras da consciéncia, até que possa emergir apenas
parcialmente enquanto imagem significativa por meio de um simbolo. Estas sdo as imagens
simbolicas.

Portanto, “o simbolo ¢, pois, uma representagdo que faz aparecer um sentido secreto,

>4 Contudo, houve, especialmente entre os positivistas do século

¢ a epifania de um mistério
XIX, uma tentativa de extirpar do conhecimento tradicional tudo aquilo que remetesse ao
terreno do misterioso. Nao obstante, Eliade ressalta a virada simbdlica com o ressurgimento
do interesse religioso na Europa ap6s a Primeira Guerra Mundial bem como a devida
relevancia das pesquisas antropologicas acerca do “pensamento primitivo” e também o
movimento surrealista que redirecionou a libido coletiva, ndo apenas na arte, mas em toda a
ciéncia do oculto’. A situagdo simbolica precaria — a morte dos simbolos — pdde encontrar
seu proprio mito da ressurreigao.

A presente monografia pretende tratar justamente do mencionado periodo de
retomada: a virada simbolica ocorrida na contemporaneidade. O interesse europeu pelo
simbolismo no século passado coincidiu com a ascensao oriental no ambito historico, povos
antes marginalizados, que viviam no background da histéria da humanidade, comegaram a
tomar os lugares de protagonistas desde a revolugdo de Sun Yat Sen®, como destaca Eliade’.

Ainda que nado haja uma relacao causal entre o interesse ocidental renovado acerca dos
simbolos e o impulsionado protagonismo histdrico das culturas extra-europeias, a relevancia
dessa informagdo remete ao fato de que o método racionalista-materialista europeu teve que
abrir espago a outras medidas e vias de conhecimento. Os conceitos convencionais positivistas
precisaram coexistir com a for¢a de novas ideias que dizem mais respeito ao irracional do que
a logica. O inconsciente, para citar uma dessas novas ideias potentes, tomou conta de uma
parcela significativa do interesse intelectual no século XX.

Comecamos a compreender hoje algo que o século XIX ndo podia nem mesmo
pressentir: que o simbolo, o mito, a imagem pertencem a substincia da vida
espiritual, que podemos camufla-los, mutila-los, degrada-los, mas que jamais
poderemos extirpa-los.

(ELIADE, Imagens e Simbolos, p. 7)

4 DURAND, A Imaginacédo Simbdlica, p. 12.

5 ELIADE. Imagens e Simbolos, p. 6-8.

8 Sun Yat Sen foi um lider revolucionario chinés, pioneiro e principal figura na transicdo da China Imperial para a
Republica Chinesa.

7 Ibid., p. 6.



1. SIMBOLO, SINAL E IMAGEM

Para além de seu Zeitgeist, o sujeito traz consigo todo um conjunto de imagens que
ultrapassa aquilo que se concebe como Historia®. Tais imagens arcaicas, primitivas, exoticas e
instintivas, colocam o individuo em contato com o que ha de animalesco e espiritual em si. A
dicotomia posta na frase anterior ¢ proposital, pois esse aspecto dual — dia/noite; bem/mal,
animal/espiritual, etc. — subjaz a natureza mesma do simbolo. Desse modo, os simbolos
cumprem a fun¢do de portadores dos opostos, a saber, de eximios tradutores da realidade
profunda do ser que constantemente se mostra como coincidentia oppositorum’. Em
contrapartida, o escopo dos conceitos, sob a exigéncia hipostatica de clareza e certeza,
limita-se ao ponto de ndo conseguir alcangar a profundidade que as Imagens'® facilmente
apanham.

Tais Imagens sdo a fonte para os sonhos, devaneios, nostalgias e fantasias que
permeiam a vida psiquica do sujeito. Os mitos, os contos, a poesia, a musica, 0 cinema e
tantos outros meios foram gerados a partir de € para essas Imagens. Repletas de simbolismo,
elas transportam o ser para um grau superior de existéncia. “Depende apenas do homem
moderno [...] ‘despertar’ para esse inestimavel tesouro de imagens que traz consigo™''.
Contudo, antes de desenvolver de maneira mais detalhada acerca do conceito da Imagem, ¢é
preciso colocar duas questdes prévias que servirdo de defini¢do inicial daquilo que elas geram
(simbolo), bem como de distingdo deste dentro de seu género classificatorio, a saber: 1) o que
se compreende por simbolo? 2) qual a diferenga entre o simbolo e o mero sinal?

A primeira tentativa de formalizagdo, compartilhada entre simbolos e outros tipos de
sinais, pode-se denotar a partir do seguinte enunciado: simbolo € aquilo que esta em lugar de,
isto €, apresenta-se como substituto de algo. “Todo simbolo, portanto, revela uma referéncia a
um outro”'?. Até esse ponto, simbolos e sinais encontram-se numa intersec¢do substitutiva.

Assim, ¢ possivel afirmar que todos os simbolos sdo sinais, mas nem todos os sinais sdo

8 ELIADE, Imagens e Simbolos, p. 9.

% Ibid., p. 11.

% Na obra em quest&o, Eliade coloca Imagem com inicio em letra maitscula justamente para distinguir estas
consideradas imagens primordiais daquelas imagens comuns e indiferenciadas.

" Ibid., p. 16.

'2 FERREIRA DOS SANTOS, Tratado de Simbdlica, p. 14.



simbolos. Ferreira dos Santos dispde essa ideia primariamente desta forma: o género € o sinal,
logo, o simbolo & a espécie®.

Aqui, inicia-se a tentativa conceitual de distingdo entre simbolo e sinal arbitrario —
ainda que o simbolo esteja contido no escopo dos signos, para evitar uma repeti¢ao
desnecessaria, o presente texto, acompanhando alguns dos autores aqui citados, com
frequéncia referird aos demais signos ndo-simbolicos (signos convencionais) apenas como
“sinal/signo”, portanto, daqui em diante, simbolo serd tratado de modo distinto de signo
arbitrdrio que, por sua vez, serd mencionado apenas como signo ou sinal —, Ferreira dos
Santos apresenta a primeira divisdo conceitual importante entre sinais e simbolos desta
maneira: “o sinal pode ser apenas convencional, arbitrario. O simbolo ndo. Este deve repetir,
analogicamente, algo do simbolizado. Portanto, o simbolo ¢ um sinal com a repeticao de
alguma nota do simbolizado.”'* A analogia, no caso do simbolo, seria de atribui¢do intrinseca,
ao passo que a metafora seria de atribui¢do analdgica extrinseca.

Alleau destaca o modo generalista em que o simbolo foi usado, a partir de seu
designio convencional, desde os sinais matematicos e linguisticos, até abranger qualquer tipo
de sinal (senhas, insignias, emblemas, etc). Mesmo quando em caréter analdgico — ao evocar
uma relacdo entre um objeto concreto e uma ideia abstrata —, o simbolo foi banalizado
conceitualmente, por exemplo, quando o cetro é tido como “simbolo” da realeza'® (em sentido
preciso, o cetro entraria na espécie emblema).

Para Saussure, o signo ndo encerra sua fun¢do apenas enquanto substituto de outra
coisa, trata-se efetivamente de um elo — o signo linguistico serve como unido entre o
conceito e a imagem acustica, isto &, um significado e um significante'®. No projeto
semioldgico saussuriano, o signo dispde de duas propriedades fundamentais: a arbitrariedade
e a linearidade. Essa frase contém a diferenca crucial entre o mero sinal e o simbolo, pois
este nao pode de modo algum ser arbitrario e frequentemente ndo € linear (tais caracteristicas
do simbolo serdo evidentemente justificadas mais adiante).

A ponte entre a riqueza simbolica das imagens e a consciéncia humana ¢ feita pela

imaginagdo. “Certas linguas modernas continuam a lamentar aquele a quem ‘falta

3 FERREIRA DOS SANTOS, Tratado de Simbdlica, p. 14.

" Ibid., p. 14.

'S ALLEAU, A Ciéncia dos Simbolos, p. 43.

® SAUSSURE apud ALLEAU, A Ciéncia dos Simbolos, p. 44.



imaginacdo’, como um ser limitado, mediocre, triste, infeliz”"’

. A saber, a imagem soé ativa
sua intengdo simbodlica & medida que haja uma transferéncia imaginaria'® do individuo em
relagdo ao objeto. Portanto, estabelece-se uma relagdo diadica (sujeito-imagem) que permite a
manifestagdo da realidade simbolica. Do contrario, sem a participagdo da imaginagdo, o
objeto que existe como potencial portador de vida simbodlica ndo passaria de uma forma oca
existente no mundo.

Todavia, a imaginagdo, segundo Eliade, apesar de gozar de “um fluxo ininterrupto e
espontineo de imagens™'’, ndo cria arbitrariamente nenhuma destas. Nio se trata, portanto, de
inventar, mas de reproduzir, ja4 que ‘“imaginagdo” conecta-se etimologicamente a imago
(representagdo; imitacdo) e imitor (imitar; reproduzir)®. Diz Eliade: “A imaginacdo imita
modelos exemplares — as Imagens —, reproduzindo-os, reatualizando-os, repetindo-os
infinitamente™'.

A partir disso, evidencia-se que o autor romeno equivale o termo “Imagens” ao
conceito junguiano de Arquétipos — ao menos como Jung os concebia inicialmente. A saber,
Jung, a principio, denominava os arquétipos como imagens primordiais (urtiimliche Bilder),
influenciado pelo termo de Jacob Burckhardt. Por imagens primordiais, entendia-se toda sorte
de mitologemas, fabulas e contos que compartilhassem temas tipicos e gerais encontrados no
desenvolvimento cultural e comportamental humano, imagens coincidentes que pudessem
retratar tragos e destinos comuns ao longo da histéria da humanidade®. Outro exemplo disso
pode ser encontrado na quarta edicao de Simbolos da Transformagdo, quando ele explicita a
equivaléncia entre o termo imago e arquétipo:

Dou preferéncia intencionalmente a expressdo imago, ao invés de complexo,
para indicar também visualmente, através da escolha do termo técnico, aquela
situacdo psicologica que entendo por “imago”, aquela independéncia viva na
hierarquia psiquica, aquela autonomia que se cristalizou como particularidade
essencial do complexo de sentimentos as custas de experiéncias multiplas e que
¢ ilustrada pelo conceito de “imago”. [...] Em meus escritos posteriores uso para
isto o termo “arquétipo”, e com isso quero expressar o fato de tratar-se de
motivos impessoais, coletivos.

(JUNG, Simbolos da Transformagdo, p. 37)

" ELIADE, Imagens e Simbolos, p. 16.

'® CHEVALIER, Dicionéario de Simbolos, p. 31.

' ELIADE, Imagens e Simbolos, p. 16.

2 |bid., p. 16.

2! Ibid., p. 16.

22 JACOBI, Complexo, Arquétipo e Simbolo na psicologia de C.G. Jung, pp. 45-46.
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A diferenga entre 0 modo como Jung aborda o tema e a forma como o faz Eliade
talvez resida no fato de que o primeiro concebia o Inconsciente Coletivo como sendo o
terreno primeiro das imagens arquetipicas, ao passo que o segundo, ainda que concorde com a
proveniéncia das imagens da instancia inconsciente, salienta nao poder excluir a possibilidade
também de uma origem transconsciente™.

Um ponto nodal entre ambos, no entanto, encontra-se na percep¢ao de que tais
Imagens sdo majoritariamente manifestadas como simbolo no contexto religioso. Jung
ressalta que “essas fantasias [arquétipos] também t€m um carater relativamente autonomo;
isto €, sdo numinosos € podem por isso ser encontrados, sobretudo, no dmbito de concepgdes
religiosas™*. Eliade, por sua vez, refor¢a: “E na historia da religidio que encontramos os

‘arquétipos’®.

2. SIMBOLO, RELIGIAO E HISTORIA

Como mencionado anteriormente, o simbolo enquanto poténcia espiritual ultrapassa o
espirito da propria época, a Historia. Contudo, deve-se salientar que a vivéncia do simbolo por
uma consciéncia ndo pode escapar a seu contexto histdrico. Eliade, eximio historiador das
religides que ¢, destaca que, sim, no estudo da historia da religido, a énfase deveria ser dada
principalmente a religido e menos a historia, visto que: “[...] existem varias maneiras de se
praticar a historia — desde a historia das técnicas até a historia do pensamento humano —,
[mas] s6 existe uma maneira de se abordar a religido: atentar para os fatos religiosos**. No
entanto, isso nao significa descartar de vez o componente historico.

A saber, ainda que o autor romeno critique seus pares — aqueles historiadores das
religides que sucumbiram justamente ao espirito cientifico de sua época e partiram em busca
de uma historia objetiva, sem alma —, ele tem o devido cuidado de considerar que a
experiéncia religiosa enquanto fendmeno esta condicionada aos requisitos do periodo em que
se manifesta:

Nao existe fato religioso “puro”, fora da historia, fora do tempo. A mais nobre
mensagem religiosa, a mais universal experiéncia mistica, o mais comum dos
comportamentos humanos — como por exemplo o temor religioso, o rito, a

2 ELIADE, Imagens e Simbolos, p. 13.

2 JUNG, Prefacio. In: JACOBI, Complexo, Arquétipo e Simbolo na psicologia de C.G. Jung, p. 8.
25 ELIADE, Imagens e Simbolos, p. 17.

% |bid., p. 25.
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prece — singularizam-se e delimitam-se a medida que se manifestam. Quando o
Filho de Deus se encarnou e se tornou o Cristo, teve de falar o aramaico; ele s6
podia se comportar como um hebreu do seu tempo — e ndo como um iogue, um
taoista ou um xama. Sua mensagem religiosa, por mais universal que fosse,
estava condicionada pela historia passada e contemporanea do povo hebreu. Se o
Filho de Deus tivesse nascido na India, sua mensagem oral teria sido obrigada a
conformar-se a estrutura das linguas indianas, a tradigdo historica e pré-historica
daquele conglomerado de povos.

(ELIADE, Imagens e Simbolos, pp. 27-28)

A questao em pauta €: qual o limiar entre considerar o simbolo em suas especificacdes
historicas e trazer uma analise generalista, universalizada, das imagens? O cuidado em relagao
ao primeiro ponto diz respeito ao perigo de se cair num historicismo castrador e, novamente,
podar o simbolo de sua forca. A segunda consideragdo, por sua vez, concerne ao prejuizo
proveniente de uma abstragdo exagerada.

Na corda bamba em que estd situado o estudo dos simbolos — onde de um lado
encontra-se a armadilha historicista e do outro o algapao generalista —, Eliade busca alertar
sobre as nuances presentes na investigacio desse campo. E fato que o sujeito espiritual nio
vive separado do meio social, da localizacdo geografica, da situacdo econdmica, ou de
quaisquer outros fatores condicionantes impostos por seu periodo histérico, porém, afirma

ele: “todos esses condicionamentos ndo conseguem esgotar, por si s0s, a vida espiritual™’.

Se ¢ verdade que o homem sempre se encontra inserido numa “situa¢do”, nem
por isso essa situacdo é sempre historica, ou seja, unicamente condicionada pelo
momento histérico contemporaneo. O homem integral conhece outras situa¢des
além da sua condigdo histérica. Conhece, por exemplo, o estado de sonho, ou de
devaneio, ou o da melancolia ou do desprendimento, ou da contemplagdo
estética, ou da evasao etc. — e todos esses estados ndo sao “historicos”, embora
sejam, para a existéncia humana, tdo auténticos e importantes quanto a sua
situagdo histdrica.

(ELIADE, Imagens e Simbolos, p. 29)

Eliade destaca o quao frequentemente o sujeito integral escapa ao tempo historico e
adentra o que ele denomina de tempo adquirido™. O individuo apaixonado, por exemplo,
rapidamente se vé além da sua propria historicidade, assim como o homem que reza também
ultrapassa os limites da historia de seu periodo: ambos, nessas experiéncias, inserem-se no
“presente eterno do amor e da religido™.

Outro ponto fundamental evidenciado pelo historiador das religides ¢é: ndo basta ao

estudo dos mitos, simbolos e ritos o mero registro historico destes. A saber, ha de se ir além e

27 ELIADE, Imagens e Simbolos, p. 28.
2 |bid., p. 29.
2 Ibid., p. 29.
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perguntar o que revelam tais simbolos para que fossem difundidos desse modo, qual ¢ o
proposito da sobrevivéncia de certos simbolos e da morte de outros, entre outras questdes que
tocam essencialmente a existéncia espiritual-existencial de um individuo, uma tribo e todo um
complexo cultural®.

Eliade ressalta que, independentemente de terem sido simbolos difundidos ao longo de
um processo cultural compartilhado por varios povos ou de se tratarem de simbolos
espontaneamente descobertos pelo homem arcaico’’, os mitos e ritos sempre carregam uma
carga simbdlica por causa de uma sifuacdo-limite e ndo somente histérica. “Por
situagdo-limite entendemos aquela que o homem descobre tomando consciéncia do seu lugar
no Universo.”**

Trata-se aqui de considerar o homem como um simbolo vivo € ndo apenas como ser
historico, ja que, como salienta Durand, “a historia das representagdes simbolicas, como a dos
instrumentos, ¢ demasiado fragmentaria para que possamos nos servir dela sem alguma
temeridade™. Estudar o pensamento arcaico sob esta perspectiva levaria, segundo Eliade, a
uma nova maiéutica®, isto é, traria luz a um saber interior que o sujeito moderno possui,
porém mantém encoberto. Auxiliado pelos simbolos religiosos, o individuo pode se libertar de

1”35

um “provincialismo cultura e, principalmente, de um “relativismo historicista e

existencialista’®

. De acordo com ele, a historia das religides seria o melhor meio pelo qual o
homem moderno pode acessar esse recondito conhecimento do ser total.

Ainda que o autor romeno ressalte a capacidade do homem de ir além da prépria
situacdo historica e assim acessar “o simbolismo do seu corpo, que é um antropocosmos’’,
ele deixa claro que, ao fazé-lo, o sujeito ndo estd subtraindo de si seu momento histdrico, ja
que a historia pode também recuperar seu verdadeiro sentido simbolico neste processo. Logo,
se, por um lado, “a medida que o homem transcende o seu momento histoérico e da livre curso

ao seu desejo de reviver os arquétipos, ele se realiza como ser integral, universal™®, por outro,

30 ELIADE, Imagens e Simbolos, p. 30.

3" O homem arcaico, na obra de Eliade, refere-se aos povos ditos “primitivos”, a saber, estas antigas civilizacdes
viviam os simbolos e mitos de modo mais literal e cotidiano.

%2 |bid., p. 30.

33 DURAND, As Estruturas Antropolégicas do Imaginario, p. 52.

3% ELIADE, Imagens e Simbolos, p. 31.

% |bid., p. 31.

% |bid., pp. 31-32.

37 |bid., p. 32.

% |bid., p. 32.
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“a historia poderia tornar-se ‘gloriosa’ e ‘absoluta”’

, a0 passo que o contato do individuo
com estas poténcias espirituais interiores emprestaria sentido a existéncia historica.

Nao obstante, Eliade destaca que o estudo das religides nao ¢ capaz de substituir a
experiéncia religiosa ou o fendmeno da fé, contudo, até a consciéncia cristd podera se
beneficiar desta maiéutica a partir do simbolismo arcaico®. Para além de um fenomeno de
éxtase religioso, o estudo dos simbolos revela uma ldgica imanente de modo que € possivel
associar diversos simbolos intrincados numa cadeia complexa de significagao.

O autor coloca, entdo, a seguinte questdo em pauta: “Certas zonas do inconsciente
individual ou coletivo s3o dominadas pelo logos, ou se trata de manifestagdes de um
transconsciente?”*'. Segundo ele, essa pergunta estd além da capacidade da psicologia
profunda para respondé-la, visto que, geralmente, o psicologo se vé diante dos mitos e
simbolos jorrados de uma psique em crise ou em regressao patoldgica, portanto, carece dos
meios estruturais que possibilitariam uma investigacdo satisfatoria. O historiador das
religides, em contrapartida, estd precisamente em contato com as ferramentas necessarias para
tal verificagdo.*

Mesmo quando se furta a todas as tentativas de classificacdo, o dominio do
imaginario ndo ¢ o da anarquia e o da desordem. As cria¢des mais espontaneas
obedecem a certas leis interiores. E mesmo se essas leis nos levarem ao
irracional, € razoavel procurar compreendé-las. Um simbolo ndo ¢ um
argumento, porém inscreve-se numa certa logica.

(CHEVALIER, Dicionario de Simbolos, p. 40)

3. 0 CONCEITO DE SiMBOLO

Alleau ressalta a dificuldade de delimitacdo epistemoldgica concernente a simbologia,
haja vista que nenhuma outra area do conhecimento permeia tantos niveis da experiéncia
humana, portanto, uma analise acerca do que ¢ simbolo nao pode estar desconectada das
instancias antropoldgicas e mesmo teologicas. A saber, a ciéncia dos simbolos, denominada
de simbolica geral ou simplesmente simbolica, ¢ uma disciplina relativamente nova. A

primeira tentativa de uma sistematizagao efetiva dos simbolos surgiu entre os renascentistas

% ELIADE, Imagens e Simbolos, p. 32.
0 |bid., pp. 32-33.

“! Ibid., p. 33.

2 bid., p. 33.
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do século XVI, posteriormente desenvolvida de modo mais complexo nos séculos XVIII e
XIX devido aos avangos arqueoldgicos e historiologicos. Contudo, apenas nos ultimos cem
anos a pesquisa sistematica dos simbolos disseminou-se e estruturou-se legitimamente a partir
dos trabalhos de diversos estudiosos que abordaram o tema sob variadas perspectivas.*

As divergéncias e conflitos tedricos acerca da simbolica sdo esperados a medida que o
tratar simbolico s6 pode ser feito de maneira aproximada e nao definitiva. O signo simbolico
estd sempre disposto em sua multivaléncia, ou seja, deve-se constantemente ter em conta as
variedades de significados de um mesmo simbolo, bem como sua transformag¢do contextual.
Diferentemente dos signos convencionais da matematica e da ldgica, o simbolo presentifica a
ambiguidade, a antinomia e abster-se disso, isto €, a tentativa de mostrar apenas uma face do
simbolo com o intuito de que este se mostre de maneira clara e evidente, ¢ arriscado a medida
que pode castra-lo de sua poténcia total. “As palavras serdo indispensaveis para sugerir o
sentido ou os sentidos de um simbolo; mas lembremo-nos sempre de que elas sdo incapazes
de expressar-lhe todo o valor. [...] Este [0 simbolo] entrega-se e foge.”**

Desse modo, a linguagem simbolica estd muito mais proxima da musica que da
matematica. Alleau destaca essa proximidade até mesmo no modo de aprendizagem simbolica

e musical®

. A saber, para ter um certo dominio de um instrumento musical, € necessario antes
dedicar tempo a compreensdo das regras harmonicas, das escalas, dos acordes, entre outras
nogdes basicas. Assim, para compreender a realidade simbodlica, também hé a necessidade de
dedicar-se aos principios bdasicos estabelecidos, ainda que estes sejam escorregadios e
inexatos. Evidentemente que a incompreensao desses principios ndo impede que se tenha uma
experiéncia simbdlica, da mesma maneira que ser um musicista ndo ¢ pré-requisito para que
alguém se sinta tocado por uma musica. No entanto, se o objetivo ¢ trazer o simbolo para o
nivel da consciéncia, apreendé-lo de forma patente ¢ ndo apenas ser movido por ele, o estudo
da simbdlica ¢ fundamental. Ainda sobre a comparag¢ao musical e simbolica, Corbin enfatiza:

O simbolo anuncia outro plano de consciéncia, que ndo o da evidéncia racional;
€ a chave de um mistério, o unico meio de se dizer aquilo que nido pode ser
apreendido de outra forma; ele jamais € explicado de modo definitivo e deve
sempre ser decifrado de novo, do mesmo modo que uma partitura musical
jamais ¢é decifrada definitivamente e exige uma execugao sempre nova.
(CORBIN apud CHEVALIER, Dicionario dos Simbolos, p. 16)

43 ALLEAU, A Ciéncia dos Simbolos, pp. 7-8.
4 CHEVALIER, Dicionario dos Simbolos, p. 12.
4 ALLEAU, A Ciéncia dos Simbolos, p. 9.
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Assim, o simbolo “[...] evoca e focaliza, retine e concentra, de forma analogicamente
polivalente, uma multiplicidade de sentidos que ndo se reduzem a um unico significado, nem
apenas a alguns™®. Desse modo, tanto por sua polivaléncia de significados quanto por sua
qualidade aproximativa, o estudo dos simbolos deve tomar a analogia como principio basico,
visto que é no processo analégico que o esquema simbdlico ganha forma®’.

A proposta esquematica de Alleau tem por intengdo nado substanciar o simbolo, ou
seja, ndo tratar o simbolo como uma realidade em si, mas analisar as relagdes dialéticas do
imaginario que geram o simbolo. Em contraposi¢do ao processo tautologico encontrado na
ciéncia matematica e axiomadtica, a analogia tem que considerar a concretude experimental do
objeto de estudo ao invés de abstrair pura e simplesmente seus resultados*.

Vé-se, consequentemente, que os simbolos algébricos, matematicos e cientificos
s80 apenas signos cujo alcance convencional esta cuidadosamente definido pelos
institutos de padronizagdo. Nao poderia haver ciéncia exata que se exprimisse
em simbolos, no sentido preciso do termo. O conhecimento objetivo, de que fala
Jacques Monod, tende a eliminar o que resta de simbolico na linguagem, para
reter apenas a medida exata. Nao passa de um abuso de palavras, alias bastante
compreensivel, denominar simbolos todos aqueles signos cujo objetivo ¢ o de
indicar nimeros imaginarios, quantidades negativas, diferencas infinitesimais
etc. Mas seria um erro acreditar que a abstracdo crescente da linguagem
cientifica conduza ao simbolo; o simbolo ¢ pleno de realidades concretas. A
abstragdo esvazia o simbolo e gera o signo [arbitrario]; a arte, ao contrario, evita
o signo [arbitrario] e alimenta o simbolo.

(CHEVALIER, Diciondrio de Simbolos, p. 17)

Jung partilha da visdo descrita por Chevalier no que concerne a diferencia¢do entre
signo convencional e simbolo, ou daquilo que seja semidtica e simbolica. Ao passo que o
primeiro consiste de um sinal escolhido de modo arbitrario para apontar um significado
encerrado no proprio significante, o segundo ndo pode, na visdo junguiana, ser elaborado
intencionalmente por convengdes definidas pelo ego consciente, isto ¢, o simbolo ndo ¢

criado, mas descoberto (ou desvelado) das profundezas do inconsciente.

Toda concepcao que explica a expressdo simbolica como uma analogia ou
designagdo abreviada de algo conhecido ¢ semidtica. Uma concepcdo que
explica a expressdo simbolica como a melhor formulagdo possivel de algo
relativamente desconhecido, ndo podendo, por isso mesmo, ser representada
mais clara ou caracteristicamente, ¢ simbolica. [...] Uma expressdo usada para
designar coisa conhecida continua sendo apenas um signo e nunca sera simbolo.
E totalmente impossivel, pois, criar um simbolo vivo, isto ¢, cheio de
significado, a partir de relagdes conhecidas.
(JUNG apud JACOBI, Complexo, Arquétipo e Simbolo na
psicologia de C.G. Jung, pp. 97-98)

46 ALLEAU, A Ciéncia dos Simbolos, p. 9.
47 Ibid., p. 16.
8 |bid., pp. 16-17.
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A partir disso, faz-se necessario distinguir o simbolo — como concebido pela
simbolica geral — dos outros tipos de signo, estes convencionais e que foram confundidos
com aquele no decorrer dos ultimos séculos. O exemplo mais patente desta confusdo recai
sobre a alegoria, pois essa categoria de signo ¢ a que comumente se mistura com o simbolo.
Durand coloca alegoria no escopo dos signos complexos®, isto ¢, trata-se de um signo que
remete a algo de dificil apreensdo objetiva. Por exemplo, para definir o que € Justica, cria-se
uma imagem figurativa de um personagem que pune ou absolve, ou seja, uma alegoria.

O signo alegoérico, portanto, ¢ uma “fradugdo concreta de uma ideia dificil de

compreender ou de exprimir de maneira simples”

, conceitos como os da Justica ou da
Verdade ndo podem ser entregues a mera arbitrariedade, ao contrario dos signos simplesmente
indicativos, tal qual uma placa com o sinal de “PARE”. Desse modo, ha de se recorrer a uma
imagem mais complexa — neste caso a alegoria. Para melhor representar o sentido de dificil
apreensdo, “os signos alegoricos contém sempre um elemento concreto ou exemplificativo do
significado™".

Assim, a distincdo feita por Durand se configura da seguinte maneira: signos
arbitrarios puramente indicativos (a placa de “PARE” ¢ representada por um fundo vermelho
com a inscricdo da propria palavra para indicar seu significado, mas poderia ser substituida
convencionalmente por um fundo preto com a letra X no meio, caso fosse da vontade
daqueles que estabelecem as regras de transito, de tal modo que isso seria aceito socialmente
sem mais delongas); signos alegoricos (aqueles signos que tem por obrigagdo figurar uma
realidade de dificil representacdo, de forma a criar uma imagem parcial e concreta para
indicar o significado; por fim, a imaginagdo simbolica (diz respeito aos objetos da imaginagao
cujo significado ndo € de modo algum apresentavel, isto €, quando o signo s6 ¢ capaz de
indicar um sentido ao invés de uma coisa sensivel)>.

A respeito da irrepresentabilidade do simbolo, Durand cita o mito escatologico em

Fédon, este seria um mito simbdlico visto que toca uma realidade que ultrapassa a capacidade

de acesso humana: o além-vida®™. Portanto, a imagem simbodlica sempre ha de suscitar

4 DURAND, A Imaginacédo Simboalica, p. 9.
%0 Ibid., p. 9.

* Ibid., p. 9.

%2 |bid., pp. 9-10.

% |bid., p. 10.
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sentidos inapreensiveis pela funcdo consciente do homem, aquilo que esta para 14 do
representavel.

Ferreira dos Santos também aponta algumas caracteristicas essenciais que distinguem
o simbolo dos outros tipos de sinais. A primeira delas concerne a polissignificabilidade do
simbolo, a saber, este pode referir-se a mais de um simbolizado™. Por exemplo, a cruz
simboliza tanto os quatro pontos cardeais, sendo a base de todos os simbolos de orientagdo™,
como também ¢ simbolo do Crucificado, englobando o sofrimento (a morte), a ressurreigao e
a paixdo de Cristo — entre outras dezenas de significados atrelados ao simbolo da cruz, que
tem sua origem nos confins da Antiguidade (em Creta foi descoberta uma cruz de marmore
datada do séc. XV a.C.)™.

Outro ponto salientado pelo filosofo brasileiro tange a polissimbolizabilidade do
simbolo, isto é, um simbolizado pode ser referido por diversos simbolos®’. Por exemplo, o
arquétipo maternal, enquanto simbolizado, pode tomar como preenchimento simbdlico
quaisquer objetos que implicam o “materno”, como a caverna, a Igreja, o ventre da baleia, a
bruxa ma, a fada boa, etc.®.

Alleau retorna a etimologia grega de simbolo para caracterizar aspectos cruciais. A
saber, o termo primario, encontrado na obra A Descri¢do da Grécia de Pausanias, ¢
“sumbola” que assinalava “o encontro das dguas”, referente a uma localidade especifica onde
ocorria a reunido de diversos cursos de agua. Enquanto verbo, “sumballein”, designa, desde
as obras de Homero, o aspecto do dinamismo da unido. “Sumbola” também era o termo
técnico utilizado na navegacdo para indicar a parte central da verga que, quando unidas as
suas metades (reunir, como em “sumbdllein”), sobrepunha-se ao mastro®. Para o autor, essa
origem etimologica indica justamente a caracteristica essencial do simbolo enquanto
unificador de aspectos antes dispersos.

Essa funcdo mediadora do simbolo também ¢ encontrada na perspectiva junguiana.
Jacobi descreve o simbolo como: “unificador dos pares de opostos, em primeiro lugar, da

consciéncia e do inconsciente e, consequentemente, de todas as qualidades opostas que

% FERREIRA DOS SANTOS, Tratado de Simbdlica, p. 15.

% CHEVALIER-GHEERBRANT, Dicionario de Simbolos, p. 366.

% |bid., p. 365.

% FERREIRA DOS SANTOS, Tratado de Simbdlica, p. 16.

% JACOBI, Complexo, Arquétipo e Simbolo na psicologia de C.G. Jung, p. 126.
% ALLEAU, A Ciéncia dos Simbolos, p. 29.
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aderem a eles”®

. Ela destaca ainda a palavra em alemao (Sinnbild), pois esta contém
precisamente as duas metades que se unem para a formacao simbdlica total: Sinn (sentido) e
Bild (imagem).

Compreende-se, portanto, o simbolo como ponte da experiéncia que esta conectada ao
mesmo tempo com os dois lados da realidade (abstrato/concreto; oculto/manifesto,
inferior/superior, etc.). Tal qualidade interseccional imputa ao simbolo seu carater sintético,
isto €, seu papel de sempre e de novo lidar com tese e antitese de cada experiéncia humana em
contato com o mundo da vida, equilibrando, fundindo e modificando a forma quando
necessario para manter o pulsar dindmico natural tanto da psique quanto da physis e na
correlacdo de ambas as esferas. Precisamente por essa coincidentia oppositorum, 0s
alquimistas costumavam denominar o simbolo de coniunctio® — o casamento vivo da
matéria com o espirito.

Logo, ¢ possivel afirmar que “o simbolo ndo ¢ do dominio da semiologia, mas daquele
de uma semantica especial, o que quer dizer que possui algo mais que um sentido

762 A semantica

artificialmente dado e detém um essencial e espontaneo poder de repercussao
especial em que se insere o simbolo ¢ prévia aos signos linguisticos, basta notar que a crianca
vive antes de metdforas que de linguagem, o ser humano €, primariamente, animal
simbolizante. Nao se trata, como quis Freud, de simbolos resultantes de recalcamento
libidinal. “As imagens ndo valem pelas raizes libidinosas que escondem mas pelas flores

poéticas e miticas que revelam”®,

4. A TIPOLOGIA DO SIMBOLO

Durand tece criticas ferrenhas acerca de como a psicanalise e a sociologia abordam o
estudo estrutural dos simbolos:

Em resumo, poderiamos escrever que todas as motivagdes, tanto socioldgicas
como psicanaliticas, propostas para fazer compreender as estruturas ou a génese
do simbolismo pecam muitas vezes por uma secreta estreiteza metafisica: umas
porque querem reduzir o processo motivador a um sistema de elementos
exteriores a consciéncia e exclusivos das pulsdes, as outras porque se atém

80 JACOBI, Complexo, Arquétipo e Simbolo na psicologia de C.G. Jung, p. 114.
61 .
Ibid., p. 114.
52 DURAND, As Estruturas Antropoldgicas do Imaginéario, p. 31.
8 Ibid., p. 39.
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exclusivamente a pulsdes, ou, o que é pior, a0 mecanismo redutor da censura e
ao seu produto — o recalcamento.
(DURAND, A4s Estruturas Antropologicas do Imagindario, p. 40)

Segundo o autor, essa estreiteza por parte das teorias psicanaliticas e sociologicas recai
no vicio da psicologia geral de encerrar o objeto da libido (no caso, o simbolismo das diversas
culturas) em explicagdes que supostamente dariam conta do fendmeno por inteiro. O
problema ¢ que, ao fazé-lo, o simbolo ¢ trazido de volta a &rea comum da semiologia, quando
o fato é que esta ndo pode abarcar a totalidade daquele, que sempre a escapa.*!

Assim como Eliade pensa a histdria das religides como o caminho mais propicio para
a investigagdo simbolica, Durand pressupde a via da antropologia enquanto espaco de
pesquisa mais solido em relacdo aos simbolos. Segundo ele, a visao antropoldgica, levada a
sério em seus principios basicos, fornece as ferramentas necessarias para uma classificagao
estrutural dos simbolos que ndo recaia em preconceitos epistemologicos e ontoldgicos

fundamentais:

[a antropologia enquanto] conjunto das ciéncias que estudam a espécie homo
sapiens — sem se pOr limitagdes a priori € sem optar por uma ontologia
psicolégica que ndo passa de espiritualismo camuflado, ou uma ontologia
culturalista que, geralmente, ndo ¢ mais que uma madascara da atitude
sociologista, uma e outra destas atitudes resolvendo-se em ultima analise num
intelectualismo semiolégico.

(DURAND, A4s Estruturas Antropologicas do Imagindario, p. 40)

Para o autor, o trajeto antropologico proposto deve ser guiado por um método
pragmatico de convergéncia. A saber, essa metodologia diferencia-se da analogia que
“procede por reconhecimento de semelhanga entre relagdes diferentes quanto aos seus termos,
enquanto a convergéncia encontra constelagdes de imagens semelhantes termo a termo em
dominios diferentes do pensamento™®. Trata-se, portanto, de uma homologia — de identificar
um isomorfismo das imagens simbolicas.

Ainda que Durand critique tanto o método psicologista, empregado em geral pela
psicanalise, quanto a concepgdo culturalista da sociologia, ele admite ter que partir de alguma
dessas vias para entdo estabelecer um processo microcomparativo das imagens e estrutura-las
em determinados conjuntos tipologicos. Contudo, isto ndo significa sucumbir a uma

justificativa psicologista ou culturalista na ontologia primeira dos simbolos, ou seja, que o

5 DURAND, As Estruturas Antropoldgicas do Imaginério, p. 40.
% Ibid., p. 43.
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ponto de partida metodologico esteja no sentido psicologico ou socioldgico ndo implica que a
ontogénese do simbolo também se encontre nesta ou naquela®.

A vantagem de iniciar uma pesquisa pelo viés psicoldgico, isto ¢, do sujeito, ¢ que
trata-se de uma comodidade epistemologica. Segundo Durand, partir do individuo ¢
significativamente mais facil do que a perspectiva cultural, que inicia-se desde o pluralismo
empirico®”. As imagens motrizes encontradas na psique individual, portanto, serdo o ponto de
inicio da classificagio tipoldgica dos simbolos®. Por meio do sujeito, é possivel ir de encontro
as motivagdes simbolicas complexas da ampla cultura: “¢ um acordo entre as pulsoes reflexas
do sujeito e o seu meio que enraiza de maneira tdo imperativa as grandes imagens na
representacdo e as carrega de uma felicidade suficiente para perpetua-las™®.

A complexidade do objeto simbdlico que, frequentemente, gera inversoes de sentido
fornece mais um motivador ao ponto de partida da pesquisa de Durand. A saber, iniciar pelos
gestos reflexoldgicos instintivos para so entdo “desenredar os tecidos e os nds que as fixagdes
e as proje¢des sobre os objetos do ambiente perceptivo constituem”™. O trabalho do autor
consiste em associar tais gestos instintivos com os objetos gerados e utilizados. Trata-se
portanto de priorizar a for¢a (imaginal e instintiva) sobre a matéria, ou ainda de salientar a
forca gestual que cria a matéria tecnologica instrumental.

Em vez de partir dos objetos in concreto, estes ja como resultado complexo das
imagens instintuais do imaginario, comega-se por investigar os proprios gestos fundamentais
que poderiam, por necessidade reflexologica, originar o objeto simbdlico. Desse modo, a
forca do gesto instintivo ocasiona, segundo o antropologo francés, uma matéria e uma técnica.

O primeiro gesto ¢ o da dominante postural que estaria associada a matérias
luminosas e visuais, para as quais, por exemplo, flechas, gladios e armas constituem simbolos
ascensoriais relacionados. O segundo gesto concerne a descida digestiva que, por sua vez,
vincula-se as matérias da profundidade, a saber, a terra cavernosa e a dgua motivam utensilios
de contengdo, como os cofres e as tagas, produzindo as tendéncias para os devaneios técnicos

da alimentacdo e da bebida. Por ultimo, os gestos ritmicos — vinculados a sexualidade —

% DURAND, As Estruturas Antropoldgicas do Imaginario, p. 45.
57 Ibid., p. 46.
% |bid., p. 47.
% Ibid., p. 52.
0 Ibid., p. 54.
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estendem sua forga natural na matéria ciclica, o culto a passagem das estagdes reflete a
construcdo de objetos técnicos como, por exemplo, a roda’.

A proposito dessa triparticdo, Durand propde simultaneamente uma biparticao
relacionada ao inerente aspecto opositorio do simbolo. O autor denomina, portanto, as
instancias de regime diurno e regime noturno do simbolismo. Ao passo que o primeiro
conecta-se a dominante postural, com os simbolos de ascensdo, rituais de elevagao, mitos
herdicos e envolto no que Durand chama de “a sociologia do soberano mago e guerreiro”’, o
segundo esta associado as dominantes digestiva e ritmica — esta pelas técnicas ciclicas, pelos
simbolos e mitos do retorno, aquela por técnicas de contengdo e valores relativos a
alimentagdo’.

O antropdlogo francés salienta que englobar os simbolos numa tipologia bipartida ndo
entra em contradicdo com a triparticdo reflexologica colocada anteriormente. A saber, ao
comparar sua divisdo com aquela feita por Soustelle acerca dos antigos mexicanos, ele
encontrou semelhangas correlaciondveis. Os Aztecas, ao organizarem o espago sagrado,
atrelavam, por exemplo, as divindades do leste (posicdo do sol nascente) aos aspectos
vencedores de ascensao, as do oeste (sol poente), por sua vez, eram vinculadas ao dominio do
noturno e misterioso, enquanto o centro funcionava como representagao do aspecto mediador
e sintético’™.

Durand comenta a coincidéncia com sua classificacao tripartida inicial que culmina,
posteriormente, na divisao dicotdmica dos regimes diurno e noturno. A saber, o gesto postural
(relacionado ao regime diurno) seria o que as divindades mexicanas de ascensdo do leste
comparativamente representariam, assim, o reflexo digestivo estaria vinculado aos aspectos
divinos do oeste (notivagos e profundos, tal qual no regime noturno) e o reflexo ciclico dos
ritmos seria o ponto central de equilibrio entre os opostos’. Portanto, triparticio que causa
biparticdo. Todavia, ainda que o gesto ritmico da sexualidade esteja aqui como ponto de
equilibrio dos opostos, o autor destaca posteriormente que a dominante sexual se encontra sob
0 regime noturno, visto que, na tradigdo ocidental, os prazeres do ventre’® ganham conotagdo

simbolica sombria, por isso, esta se v€ vinculada também ao reflexo digestivo.

" DURAND, As Estruturas Antropoldgicas do Imaginario, pp.54-55.
2 |bid., p. 58.
3 Ibid., p. 58.
™ Ibid., p. 57.
S Ibid., p. 57
78 Ibid., p. 58.
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Ao partir de uma concepcdo simbolica da imaginacdo, isto €, “uma concepcdo que
b

postula o semantismo das imagens”’’

, Durand propde uma analise do sentido contido
materialmente em tais imagens, o que leva a um agrupamento imagético suficientemente
amplo que em seguida possa demonstrar um conjunto de sentidos multiplos. Desse modo,
uma mesma imagem simbdlica pode conter tanto um sentido diurno quanto um noturno.
Chevalier exemplifica esse carater flexivel dos simbolos com a seguinte colocagdo: “Julgamos
que cada simbolo, seja qual for a dominante de que depende, possui um duplo aspecto, diurno
e noturno. O monstro, por exemplo, ¢ um simbolo noturno quando engole e devora, mas

torna-se diurno no momento em que transforma e expele um novo ser”’®.

5.0 PENSAMENTO SIMBOLICO

Jung diferencia dois tipos de pensar, o primeiro se trata do pensamento dirigido ou
logico, este € o modo de pensar da mente consciente e ¢ basicamente formado por conceitos,
ou seja, utiliza-se da linguagem como forma bdsica para a constru¢do de raciocinios
linearmente encadeados. Tal forma de pensamento se dirige ao mundo exterior e tem uma
adaptacdo funcional a realidade dos objetos e fatos. Como funcdo adaptativa, a atencdo
dirigida requer uma quantidade de energia vital para manter-se ativa, portanto, ¢ também
cansativa. Este modulo do pensar ¢ o que permite o compartilhamento e desenvolvimento
cultural-social alcancado pelas sociedades civilizadas, seu aprimoramento tornou possivel o
avanco tecnoldgico e proporcionou a humanidade a capacidade de galgar importantes niveis
do conhecimento”. No entanto, quando essa forma de pensamento cessa, seja por exaustio,
relaxamento ou devaneio, um outro tipo de pensamento toma conta da atividade psiquica do
sujeito, a saber, o pensamento fantasia.

“Este pensamento ndo requer esforco, afasta-se da realidade para fantasias do passado
e do futuro. Aqui termina o pensamento em forma de linguagem, imagem segue imagem,

9980

sensacdo a sensacao”™, esta forma do pensar é o fantasiar — o sonhar. Tal modo de

pensamento era presente na vida cotidiana do homem arcaico, fazia parte da expressao

7 DURAND, As Estruturas Antropoldgicas do Imaginério, p. 59.
8 CHEVALIER, Dicionério de Simbolos, p. 37.

® JUNG, Simbolos da Transformagéo, pp. 9-14.

8 Ibid., p. 15.
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maxima de sua vida que gerou mitologias das mais ricas. Nas fantasias subjetivas estavam a
forca motriz de todo o universo, refletida nas estorias dos antigos, tal como em seus ritos e
praticas sagradas.

O sonhar era levado a sério, os grandes sonhos preconizavam acontecimentos
importantes que mobilizavam toda a tribo, espiritos bons e maus dominavam as forcas
naturais, “cada coisa tinha seu demonio, isto ¢, era animada e igual ao homem ou a seu irmao,
o animal. Tudo era representado de modo antropomorfo ou teriomorfo. [...] Originou-se uma
imagem do universo longe da realidade, mas inteiramente ligada as fantasias subjetivas™'. O
homem moderno, ainda que frequentemente negue seu contato com o ambito do fantasioso,

ndo pode evitar ser possuido vez ou outra por este.

[...] o pensamento arcaico € uma caracteristica da crianca e dos povos
primitivos. Mas sabemos também que este mesmo pensamento ocupa um amplo
lugar no homem contemporaneo, e sobrevém assim que o pensamento dirigido
cessa. Um enfraquecimento do interesse, um leve cansago, ¢ suficiente para
anular a adaptagdo psicoldgica exata ao mundo real, que se manifesta pelo
pensamento dirigido, e substitui-la por fantasias.

(JUNG, Simbolos da Transformagdo, p. 22)

Cassirer denomina esta categoria do pensar de pensamento mitico e, segundo ele, essa
modalidade se correlaciona a abordagem empirico-cientifica de mais maneiras do que
frequentemente se cogita. A saber, o autor ressalta que antes de delinear-se como forma légica
determinada, todo conhecimento ha de passar por um estagio mitico prévio*. Ele afirma:
“Assim, consideradas abstratamente, sdo as mesmas formas de relacdo, de unidade e de
pluralidade, de ‘convivéncia’, de ‘proximidade’ e de ‘sucessdo’ que dominam a explicacao
mitica e a explicacdo cientifica do mundo™®.

No entanto, o filésofo alemao salienta que ao deslocar os conceitos de volta a esfera
mitica, ha um tonus particular que se ativa, uma poténcia de cada conglomerado mitico que
encontra-se total em si mesmo. Cassirer discorre, tal qual Jung mencionara, acerca do aspecto
de externacdo do conhecimento cientifico, ou seja, este estd constantemente voltado a um
outro — tem sua finalidade destacada apenas enquanto relagdo de fendmenos que buscam dar

conta do universal. O pensamento cientifico se forma a partir do processo de diferenciagdo e

ligagdo logicas em diregdo ao que se denomina verdade™.

81 JUNG, Simbolos da Transformagdo, p. 18.
82 CASSIRER, A Filosofia das Formas Simbdlicas: Parte II: O Pensamento Mitico, p. 115.
83 .
Ibid., p. 116.
8 Ibid., p. 118.
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O pensamento mitico também busca abarcar o universal em unidade, contudo, pode
fazé-lo de modo distinto as relagdes do método cientifico, ou seja, em vez de “formas ideais

785 no mito “todo ser se funde em unidades

de relagdo que constroem o mundo objetivo
concreto-praticas™. Enquanto o pensar cientifico aparece como relacdo, o mitico aparece
como identidade. Desse modo, o mito, do grau mais baixo ao mais alto, possui carater de
esséncia.

No pensamento mitico, o todo se presentifica na parte, esta, por sua vez, ndo apenas

representa, mas ¢ a totalidade essencial e concretamente imediata do objeto:

Para ele [pensamento mitico] ndo ha um mero signo que "aponte" para algo
distanciado e ausente, mas para ele ali estd a coisa com uma parte de si mesma
— alias, segundo a visdo mitica, a coisa como um todo —, tdo logo haja algo
semelhante a ela. Na fumaca que sobe do cachimbo, a consciéncia mitica nem vé
um mero "emblema", nem a compreende como um mero meio de produzir chuva
— mas nela a consciéncia mitica tem diante de si, de maneira imediata e
palpavel, a imagem da nuvem, e nela a propria coisa, a ansiada chuva.
(CASSIRER, 4 Filosofia das Formas Simbdlicas:
Parte II: O Pensamento Mitico, p. 128)

Lévi-Strauss critica a maneira como tem sido interpretado na ciéncia contemporanea o
denominado pensamento “primitivo” — ele particularmente possui ressalvas quanto ao
emprego desse termo, pelo carater pejorativo que pretende imputar, entdo da preferéncia por

referir-se aos “primitivos” como “povos sem escrita™’

. As criticas do antropo6logo belga se
dirigem em especial a duas concepgdes: a abordagem funcionalista da antropologia e a
concepgao pré-logica de Lévy-Bruhl.

Quanto ao funcionalismo, o autor aponta sobretudo o trabalho de Malinowski, que
considerava o pensamento “primitivo” como rdstico e grosseiro em contraposi¢ao ao carater
refinado do pensamento “civilizado”. A pesquisa malinowskiana partia do pressuposto de que
0s povos sem escrita determinavam seu pensamento por motivagdes exclusivamente ligadas
as necessidades basicas de sobrevivéncia — busca por mantimentos e satisfagdo dos instintos
sexuais™.

Sobre a teoria de Lévy-Bruhl, a critica recai no fato daquele considerar o pensamento

“primitivo” apenas como nao-logico, isto €, como se o pensamento do homem arcaico

funcionasse de maneira totalmente distinta do homem civilizado, movido somente por

8 CASSIRER, A Filosofia das Formas Simbélicas: Parte Il: O Pensamento Mitico, 119.
8 |bid., 119.

87 LEVI-STRAUSS, Mito e Significado, p. 24.

8 |bid., p. 25.
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imagens misticas e emocionais. Lévi-Strauss, contudo, defende que, sim, o pensamento
primitivo ¢ tanto capaz de um pensamento desinteressado (ao contrario do que considera a
teoria utilitarista do funcionalismo) como também o ¢ de um pensamento intelectual. A
diferenga consiste justamente de que, para o “primitivo”, somente importa uma compreensao
total do universo a partir da concep¢ao que lhe for tomada, ja para o pensamento cientifico, o
processo de diferenciacdo, parte a parte, fendmeno a fendomeno, ¢ o que impera enquanto
método empirico-16gico®.

Jung comenta a respeito da teoria de Lévy-Bruhl sobre as “representagdes coletivas”™
dos povos primitivos, isto ¢, o conjunto de ideias que o homem arcaico toma como uma
verdade pressuposta e autoevidente. A concepgdo pré-logica mantida pela perspectiva
lévy-bruhliana torna inconcebivel que o pensamento primitivo tenha algum grau de
racionalidade e bom senso. A questdo, no entanto, ¢ que este apenas se encontra distanciado
da logica sob o ponto de vista do homem moderno®.

A crenga em espiritos, demodnios e bruxaria como explicagdes razoaveis para o0S
eventos da vida arcaica mantém uma coeréncia, todavia, essa logica parte de outros
pressupostos que nao as do individuo civilizado. O psicologo suico destaca que se o sujeito
contemporaneo acreditasse piamente em magos € demonios, as explanacdes dos primitivos
acerca de suas experiéncias seriam perfeitamente admissiveis. Do mesmo modo, o homem
arcaico que olhasse para as justificativas atuais para os fendmenos naturais acharia totalmente
incabivel’’. Caso um primitivo entrasse numa maquina do tempo e se transportasse para o
periodo atual, ao entrar em contato com as nog¢des cientificas contemporaneas, pensaria algo
deste tipo: “Como vocés podem acreditar que a morte por doenga seja uma ocorréncia natural

e ndo a obra de um feiticeiro? Isto € um absurdo!”.

6. A CONSCIENCIA MITICA

A concepgdo trazida anteriormente sobre o carater do simbolo enquanto ponte entre os
opostos recebe uma nova nuance em Cassirer. Primeiro, o autor questiona a teoria geralmente

aceita pelas investigagdes mitoldgicas, isto €, de que todo mito tem uma origem animista.

8 LEVI-STRAUSS, Mito e Significado, pp. 26-27.
% JUNG, Modern Man in Search of a Soul, pp. 126-127.
% Ibid., p. 127.
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Segundo ele, se este fosse 0 caso — que 0 mito se pressupde no eu e na alma — haveria uma
limitacdo preconcebida na ontologia das formas simbolicas, ou seja, estas se restringiriam de
modo fixo pelo proprio eu e pela propria alma®.

O que, em verdade, ocorre, na visdo do filésofo alemio, é que s3o as formas
simbolicas elas mesmas que impdem seus proprios limites entre o ego e a realidade. Noutras

palavras:

[...] um exame no desenvolvimento de cada uma das formas simbolicas vai
mostrar-nos que, por toda parte, seu mérito essencial ndo consiste em retratar o
mundo externo no interno ou simplesmente em projetar para fora um mundo
interno pronto, mas sim que € primeiramente nelas e por seu intermédio que os
dois momentos do "interior" ¢ do "exterior", do "eu" e da "realidade" alcangam
sua determinag¢do e sua delimitacdo reciproca.
(CASSIRER, A4 Filosofia das Formas Simbdlicas:
Parte 1I: O Pensamento Mitico, p. 266)

As formas simbolicas ndo servem de ponte entre um eu e uma realidade ja dadas, elas
determinam e delimitam aquilo que se concebe como “eu” (interior) e “realidade” (exterior)
bem como o encontro entre essas partes. Sem o intermédio do simbolo, eu e realidade nao
passam de uma massa indiferenciada no tecido mitico.

A fenomenologia da consciéncia mitica aponta justamente o fato de que o mito nao
parte de uma concepgdo pronta de eu ou de alma — esta, ao contrario, ¢ plasticamente
flexivel para o mito. Segundo Cassirer, a alma deve ser conquistada e configurada pelo
processo mitico”.

A alma, portanto, para a instancia consciencial do mito, ndo ¢ de modo algum
substancializada. Todas as caracteristicas tomadas frequentemente pela metafisica como
inerentes a anima (unidade; indivisibilidade; imutabilidade; continuidade, etc.) nao se
encontram presentes desde o principio. Elas aparecem enquanto momentos determinados apds
um certo desenvolvimento do pensamento mitico em contato com o conceito animico e suas
representacdes’™. “Neste sentido, o conceito de alma pode, com o mesmo direito, ser
caracterizado tanto como fim quanto como inicio do pensamento mitico”™”.

Nos estagios mais avancados, apos passar pelo arduo curso transformativo, nasce da

categoria do mito animico aquele elemento individualizante: o eu pessoal. Cassirer salienta

que esse processo de conquista da alma ndo se da pelo mero intelecto (ou por considerac¢do),

92 CASSIRER, A Filosofia das Formas Simbdlicas: Parte II: O Pensamento Mitico, pp. 265-267.
93 .
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ela parte antes de um desejo, um desejo manifestado pela a¢do. Por meio desta atividade ¢
que o sujeito configura sua realidade espiritual e torna cada vez mais evidente a separagao
entre ser e ndo-ser (entre 0 mundo do ego e o mundo das coisas)’. Contudo, ainda nos graus
iniciais, essa distingdo ndo esta concretizada por completo, o que gera uma proje¢ao
exacerbada e imediata das paixdes da alma em direcdo a realidade concreta.

Aqui, aparece mais um paradoxo do processo de desenvolvimento da consciéncia
mitica: ainda neste nivel inicial pré-diferenciacdo, em que o ego projeta a poténcia do desejo e
do agir sobre a realidade exterior, ha um elevado sentimento-de-si (Selbstgefiihl) que toma
conta do individuo por meio da visdo magica do mundo. Todavia, justamente esse sentimento
de onipoténcia do eu (Ich) para com as coisas ¢ o indicativo supremo de que ainda ndo se
alcancou um eu genuino (Selbst)”’. O eu, enquanto se concebe todo-poderoso pelo

combustivel da vontade, encontra-se possuido pela forg¢a das coisas das quais se acha senhor.

O eu chega a si mesmo apenas quando estabelece esses limites para si mesmo,
com isto delimita sucessivamente a causalidade incondicional que inicialmente
imputava a si mesmo ante o mundo das coisas. Somente quando a paixdo ¢ a
vontade ndo mais procuram arrebatar imediatamente o objeto desejado e atrai-lo
para seu dominio, mas entre o mero desejo e sua meta se intercalam elementos
intermediarios cada vez mais numerosos e mais claros, s6 entdo os objetos, por
um lado, e o eu, por outro, ganham um valor proprio independente: a
determinidade dos dois sé ¢ alcangada através dessa forma de mediagao.
(CASSIRER, A4 Filosofia das Formas Simbdlicas:
Parte 1I: O Pensamento Mitico, p. 270)

Tal mediagdo ¢ precisamente aquela realizada pelos simbolos. Portanto, o simbolismo
aparece como funcdo portadora do aspecto magico, anteriormente projetado de maneira
imediata na realidade. Contudo, ainda que o curso de desenvolvimento do eu se distancie do
olhar magico imediato em prol de uma adaptagdo, a instdncia mitica se mantém

continuamente atrelada a consciéncia:

Serd que os homens alguma vez se libertaram totalmente do mito? Todos os
homens tinham olhos e todos os seus sentidos para perceber que o mundo era
morto, frio e infinito, e jamais tinham visto um deus ou tiveram de postular a sua
existéncia como necessidade dos sentidos. Ao contrario, foi necessaria uma
fortissima necessidade interior, explicavel apenas através da forca irracional do
instinto, para estabelecer aqueles dogmas religiosos cujo absurdo ja era
assinalado por Tertuliano. Assim, podemos ocultar a uma crianga os conteiidos
dos antigos mitos, mas ndo livra-la da necessidade de mitologia e muito menos a
capacidade de crid-la. Se conseguissemos cortar de uma vez todas as tradi¢des
do mundo, toda a mitologia e toda a historia das religides recomecariam com a
geracdo seguinte.

(JUNG, Simbolos da Transformagdo, p. 21)

% CASSIRER, A Filosofia das Formas Simbdlicas: Parte II: O Pensamento Mitico, p. 268-269.
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Do ponto de vista psicoldgico, € possivel observar os processos psiquicos arcaicos
também no homem contemporaneo. Segundo Jung, todo sujeito civilizado ¢ ele proprio ainda
um homem arcaico nas camadas mais profundas da psique. Da mesma maneira que se pode
observar no corpo desenvolvido do homo sapiens os tragos primordiais da espécie dos antigos
mamiferos dos quais descende, também € possivel constatar os resquicios psiquicos primarios
no individuo hodierno®.

No entanto, a superficie psiquica do homem da civilizagdo, ja secularizada, estranha
enormemente os principios da consciéncia mitica. Escapar das supersticdes amedrontadoras
do mundo arcaico foi uma conquista 4rdua e relativamente recente da consciéncia racional®.
E até bastante compreensivel que a modernidade tenha certa repulsa ao modo antigo de
existéncia, porquanto a experiéncia de um mundo magico ¢ dominado por forgas invisiveis
pode ser deveras sombria. Nao por acaso o movimento i/uminista recebe tal alcunha.

O mal-estar do sujeito secularizado, todavia, ¢ transpassado por toda sorte de
preconceitos para com aquilo que se encontra além da percepgao logico-sensorial. Como
ficara evidente até aqui na explanagdo geral acerca da instdncia simbodlica, um simbolo
manifesta na consciéncia do individuo a abertura de significados que ultrapassam a
capacidade de apreensdo racional. Portanto, a experiéncia simbdlica se da em ambitos outros
que ndo o da razdo, sejam estes o escopo do afetivo, do fantasioso, do visceral ou do
espiritual.

Eliade destaca a indisposicdo do homem ocidental contemporaneo em relagdo as
experiéncias simbolicas do sagrado. E dificil para este conceber que algumas pessoas possam
ver numa pedra ou numa arvore algo de divino. Contudo, o que ndo se evidencia ao sujeito de
visdo demasiadamente limitada é que ndo se trata da pedra em si ou da arvore em si, mas do
que estes objetos revelam acerca da sacralidade do Universo'®.

A experiéncia magico-religiosa € carregada destas hierofanias, isto €, das revelacoes
do sagrado. Um objeto a priori comum — ou, nos termos de Eliade, profano — ganha outra
tonalidade aos olhos do religioso ou do mistico, a saber, torna-se uma representagao dos
mistérios sobrenaturais sem, no entanto, deixar de fazer parte da banalidade mundana (a pedra

sagrada, por exemplo, ainda é pedra tal qual as outras)'®".

% JUNG, Modern Man in Search of a Soul, pp. 125-126.
% Ibid., p. 130.
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Para a consciéncia mitica, todo o Cosmos ¢ passivel de se converter em hierofania. Na
concepcao do pensamento arcaico, o sagrado equivale a propria realidade, logo, participar do
real ¢ estar constantemente imbuido do sentimento mistico por tras de todas as coisas que o
rodeiam. O processo de dessacralizagdo da Natureza, ocorrida no curso da historia recente da

humanidade'®

, colocou um grande bloco entre o0 modo de vida arcaico e o modo de vida
moderno.

A existéncia profana do sujeito da contemporaneidade ¢ repleta de ritos degradados.
Um bom exemplo disto ¢ a lida com os atos fisiolégicos — ao passo que, para o homem
civilizado, sexo e alimentacdo ndo passam de atividades biologicas, para o homem arcaico, a
realizacdo de tais praticas jamais sdo vistas apenas como um processo organico. Estas
aparecem como possibilidade de comunhdo com o divino'®.

Portanto, como frisa Eliade, a experiéncia humana pode ser dividida nestes dois
modos distintos de ser: sagrado € profano. O “primitivo”, enquanto homo religiosus'™, esta
profundamente vinculado ao modo de sacralizacdo do mundo, ja o individuo moderno

desprovido de sentimento religioso refor¢a em sua vivéncia a deterioragdo simbolica antes

mencionada.

7. O PROBLEMA ESPIRITUAL DO HOMEM MODERNO

O problema em pauta neste capitulo ndo pode ser julgado por inteiro, afirma Jung,
haja vista que o homem moderno ¢ o sujeito deste tempo, recém-concebido, em pleno
desenrolar de seu processo existencial. Logo, assim como hoje € possivel responder e teorizar
patentemente acerca do homem antigo em razdo da longinqua distancia temporal em relagao
ao seu mundo, 0o que permite um afastamento necessario para postular concepgdes acerca
deste, o mesmo ird ocorrer com o sujeito atual, isto ¢, as respostas mais soélidas para as
questdes da sociedade contemporinea repousam no futuro'®.

Nao obstante, o que pode ser feito ¢ levantar a questdo primordial, a saber, o que seja o

problema espiritual do homem moderno. Entdo, a partir disso, serd possivel supor alguns

192 ELIADE, O Sagrado e o Profano, p. 13-14.
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pressentimentos gerais — tao gerais quanto a propria questdo posta, visto que se trata de um
problema de ambito universal e ndo somente diz respeito a este ou aquele sujeito. Ademais,
Jung ressalta a necessidade de precaucdo para com as tentativas de resposta, visto que ele
mesmo tenderd a trazer pontos um tanto provocadores (o aviso de precaucdo ¢ também um
ponto de compensagio para ele proprio)'®.

O primeiro ponto de vista apresentado pelo psicdlogo suico acerca desta pauta ¢ o
seguinte: o assim denominado homem moderno nao se trata do homem da massa, mas sim o
sujeito que esta consciente do imediato tempo presente. Assim, o homem do presente imediato
nao ¢ apenas aquele que vive no periodo atual, ele € o individuo que possui “o maior grau de

consciéncia com o menor grau de inconsciéncia™'"’

sobre o presente.

Raro que ¢, o homem moderno no sentido junguiano se vé solitario e carrega o fardo
de culpa que seu grau de consciéncia prové — culpa somente expiada por um senso de
criatividade necessario para a quebra de tradicdo que este carrega. Para tanto, o sujeito do
tempo presente frequentemente se percebe como antiquado, enquanto outros se autointitulam
modernos sem possuir as caracteristicas primordiais para tal (a estes, Jung se refere como
pseudo-modernos)'™.

A pessoa consciente deste tempo também esta sujeita ao aspecto sombra de sua
autopercepcao, a saber, sua hubris pode fazé-la crer que este periodo ¢ o pico mais alto na
evolugdo da historia da humanidade, contudo, o fato é que “somos também a frustragao das
esperancas e expectativas das eras [anteriores]”'”. Duas guerras mundiais provam que o
projeto dos ideais cristdos fracassou nas maos da modernidade.

Este homem moderno, segundo Jung, sofreu, no sentido psicolodgico, um choque quase
fatal. Portanto, a duvida sobre tempos melhores, mesmo com todos os acordos de paz e
medidas paliativas, paira no ar. As benesses e maldicdes do desenvolvimento cientifico e
tecnologico sdo bem conhecidas pelo sujeito desta era. Com isso, a evidente fragmentagao
psiquica tornou-se regra e as condigdes existencialmente patologicas da psique coletiva

manifestaram-se em todos os ambitos da cultura''’.

1% JUNG, Modern Man in Search of a Soul, p. 196.
7 Ibid., p. 197.
198 |bid., p. 199.
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Quando exteriorizada em forma de ritual ou de algum modo espiritual — como, por
exemplo, numa religido viva —, a psique mantém-se abstraida de qualquer problema do

ambito do espirito'"!

a medida que hd um proposito e um sentido estabelecidos no préprio
modo de encarar o mundo. Esta objetivagdo psiquica, tipica do homo religiosus, foi
gradualmente mutilada até alcangar seu auge de degradacdo simbdlica no positivismo do
século XIX. Na perspectiva de Jung, esta dessacralizagcdo criou a necessidade da descoberta
da psicologia que logo em seguida se tornou uma das novas ciéncias do espirito. A ciéncia
psicoldgica fundada na experiéncia subjetiva e estabelecida no decorrer do século XX ¢,

segundo o autor suico, “sintomatico de uma profunda convulsdo espiritual”''?

, em que a vida
religiosa ndo mais da conta da poténcia psiquica como um todo.

O ouvido simbdlico, como destaca Alleau''®, encontra-se atrofiado no individuo
contemporaneo massificado que, por conta de todas as facilidades tecnoldgicas, ja ndo vé
necessidade em fazer uso dele. A vida psiquica, antes fluida ¢ em comunhdo com os objetos
do mundo enquanto projetava sua sacralidade neste, agora se encontra em conflito com o
proprio eu. A ruptura entre os desejos da alma e as ambig¢des do ego gera a autopercepcao
sobre as fontes bloqueadas da psique e, entdo, por meio da doenga, o sujeito ¢ clamado a olhar
para dentro.

O homem médio da contemporaneidade ja ndo possui o suporte metafisico firme que o
medieval continha e, por isso, compensa o sentimento de incerteza com ideais de seguranga
material, bem-estar geral e perspectivas humanitarias. Todavia, ficara evidente que a mera
seguridade materialista ndo serve de substituto — ou mesmo de cura, como alguns querem —
para as dores da alma. Agora, observa-se uma crescente € intensa atengdo para as questoes
ditas psicologicas. “Este interesse ‘psicologico’ do tempo presente mostra que o homem
espera algo da vida psiquica [subjetiva] que ele nio recebeu do mundo exterior”'', destaca
Jung. Este fator psiquico faltante buscado hoje pelo homem moderno (ao menos aquele
relativamente consciente de suas condigdes intrapsiquicas) € o que as religides do passado
providenciavam aos antigos.

O psicologo suico sublinha ainda que o fascinio geral pelas questdes do inconsciente

ndo podem ser tomadas como mera coincidéncia. Por “questdes do inconsciente” ndo se

™ JUNG, Modern Man in Search of a Soul, p. 201.
"2 |bid., p. 202.

"3 ALLEAU, A Ciéncia dos Simbolos, p. 10.

"4 JUNG, Modern Man in Search of a Soul, p. 206.
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entende aqui apenas aquelas da psicologia enquanto ciéncia ou da visdo estreita emprestada
pela psicandlise freudiana, mas de todo o conjunto de fendmenos psiquicos que recaem no
interesse acentuado pelos campos do espiritualismo, da astrologia e da teosofia. Tal
disposi¢do por temas esotéricos tomou tamanha propor¢ao na segunda metade do século XX
que Jung diz ser apenas comparavel ao florescimento do gnosticismo no primeiro e segundo
séculos apds Cristo'"’.

O autor salienta a semelhanga das correntes espiritualistas atuais com as do
pensamento gnodstico. Além disto, destaca os movimentos teosoficos e antroposéficos — os

»116 __ como os mais

quais ele denomina de “puro gnosticismo numa vestimenta Hindu
impressionantes em termos de alcance. O interesse passional por essas novas ideias aparece
como canal substituto pelo qual a energia psiquica pode voltar a fluir apos a retracdo do
investimento psiquico em tradigdes religiosas consideradas obsoletas pelo sujeito
contemporaneo'"”.

O homem moderno teve entdo seu interesse renovado pelo mundo dos simbolos
religiosos, porém a seu modo. Ja ndo importa para ele as imposi¢des de crencga tradicionais
das antigas doutrinas — ao menos no sentido da vivéncia espiritual —, o foco estd em
readquirir um contato com a experiéncia religiosa viva. Por esta razdo, Jung percebe o sujeito
da contemporaneidade com grandes esperancas sobre a sua conexdao com a psique, ao
contrario do que se constata acerca das pessoas que o precederam na sociedade positivista do
século XIX'®,

A vivéncia religiosa para o individuo de hoje deve estar pautada no contato direto
através da propria experiéncia psiquica e de acordo com esta, visto que postulados dogmaticos
baseados em pura fé ja ndo o satisfazem. A atracdo que a contemporaneidade possui pelo
inconsciente indica um desejo de descobrir pela via direta o que jaz além da consciéncia
intencional''’, a saber, no terreno psiquico misterioso de onde as imagens simbdlicas provém.

Todavia, ainda que todo esse desejo de reconexdo seja verdade, isto ndo alivia a crise
espiritual geral que a contemporaneidade vive, apenas a encobre. O homem médio vive em

neurose, desconectado das for¢as da vida e, num ciclo retroalimentado, os costumes da

"% JUNG, Modern Man in Search of a Soul, p. 206.
8 |bid., p. 206.
"7 |bid., p. 207.
"8 bid., p. 207.
"9 bid., p. 207.
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sociedade civilizada criam um espiral sem fim de aspectos neurotizantes. O colapso espiritual
do ocidente fez com que se buscasse as respostas no seu lado oposto. Contudo, a assimilagao
das filosofias orientais também gerou um efeito rebote denominado de orientalismo —
evidéncia de que a vontade de poder do ocidental penetra também as narrativas dos povos
marginais.

Apesar disso, Jung propde a seguinte percep¢do'?’: ainda que o Ocidente subjugue o
Oriente por medidas externas (sejam estas armamentistas, tecnologicas ou culturalistas) e
estremeca amplamente a vida material daquele lado, o Oriente também desestrutura toda a
concepgao psiquica/espiritual vigente do lado de ca. Noutras palavras, o ocidental afeta a vida
exterior do oriental, ao passo que este revira a vida interior daquele, o que gera uma total
revisdo afetiva e intelectual no modo de vida do individuo materialista. Alias, no que
concerne ao desenvolvimento filoséfico, artistico e religioso, o Oriente se encontra anos-luz a
frente em diversas vertentes.

De acordo com o psicélogo suico, o Oriente esta na raiz da transformacgdo espiritual
pela qual passa atualmente o homem ocidental, ainda que seja um Oriente simbdlico, a saber,
o lado oposto da nossa consciéncia: as profundezas do inconsciente. A conexao com a
perspectiva psiquica oriental pode ser a chave para arrefecer a vontade de dominacdo tao
impregnada nos povos ocidentais'*'.

O interesse espiritual atualizado deve englobar ndo somente a psique, mas também o
corpo. A respeito desta estima renovada pelo corpo, Jung frisa o grau de compensagdo intensa

passivel de ocorrer:

O poder atrativo da psique causa uma nova autoestima — uma re-estima dos
fatos basicos da natureza humana. Dificilmente ficaremos surpresos se isto levar
a uma redescoberta do corpo apods sua longa depreciagdo em nome do espirito.
Estamos até tentados a falar da vinganga do corpo sobre o espirito.

(JUNG, Modern Man in Search of a Soul, p. 219 - tradug@o nossa)

Este corpo, que ¢ também simbolo vivo do espirito (antropocosmos), havera de
encontrar seu lugar de direito no processo de transi¢do simbdlica em curso na
contemporaneidade. A reconciliagdo do corpo com o espirito, segundo Jung, ¢ o estagio
necessario para a superacdo da velha distingdo mente-matéria que ainda impera enquanto

contradi¢do insustentavel da cisdo psicossomatica.

[...] se nos reconciliarmos com o verdadeiro mistério de que o espirito € o corpo
vivo visto de dentro, € o corpo é a manifestacdo externa do espirito vivo — os

20 JUNG, Modern Man in Search of a Soul, pp. 215-216.
21 |bid., p. 217.
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dois sendo na verdade um — entdo poderemos entender o porqué da tentativa de
transcender o nivel de consciéncia precisar prestar o devido reconhecimento ao
corpo.

(JUNG, Modern Man in Search of a Soul, p. 220 - tradug@o nossa)

CONCLUSAO

A presente monografia buscou tragar um caminho explanativo acerca da ciéncia dos
simbolos. Para tanto, teve de considerar a natureza propria do objeto de pesquisa, isto €, sua
inerente ambivaléncia e obscuridade, seu carater fugidio que apresenta dificuldades, algumas
delas incontorndveis, quando trazido para a expressao dos signos linguisticos.

Expressar o inexprimivel ¢ tarefa drdua, requer instrumentos que vao além da logica
convencional e que ha muito estdo relegados ao cemitério dos conceitos. Foram selecionados,
portanto, alguns dos encantadores de zumbis mais prestigiados do pensamento
contemporaneo para dar conta do recado.

Durand, com sua antropologia do imaginario, pdde fornecer as estruturas através das
quais as imagens simbolicas se manifestam na percep¢do do sujeito. Eliade, pela via da
histéria da religido, demonstrou como ¢ possivel, por meio dos simbolos, viver além da
historia. Cassirer, bem como Lévi-Strauss, dispos as ordenagdes comparativas necessarias
para conectar o pensamento mitico ao pensamento cientifico. Jung, por sua vez, oferecera sua
afiada intui¢do acerca da perspectiva espiritual do mundo contemporaneo. Outros grandes
nomes do estudo da simbolica, como Alleau e Ferreira dos Santos, que enriqueceram as
paginas deste trabalho, também merecem mengao honrosa por possibilitarem a investigagao e
explicagdo das bases deste dificil tema.

A retomada simbdlica em questdao deve ser considerada em todas as suas instancias, a
saber, o cemitério onde os simbolos foram enterrados ¢ também um lugar bem assustador. A
descoberta do inconsciente, com tudo que isso implica, coloca o homem frente a frente com a
propria sombra e, sem o devido cuidado, esta pode irromper de maneiras catastroficas, como o
século XX ja provou.

Por outro lado, um renovado contato com o sagrado est4 igualmente em jogo. Por ora,
o sujeito da contemporaneidade devera contentar-se com um limbo, a incerteza de um

processo de transi¢do e transformacgdo da propria alma. Se serd possivel uma reconexao
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completa com o self, um reencontro com o centro mesmo da psique total, cada um tera que
pagar para ver. O preco ¢ a renlincia a uma visdo de mundo muito bem estabelecida, abdicar
do inestimavel apre¢o as questdes materialistas em prol de uma reformulacao pessoal e
coletiva.

O homem arcaico ndo necessitava abster-se de um lado ou outro da realidade (psiquica
ou fisica), visto que para ele ndo havia diferenca. A psique exteriorizada fornecia a poténcia
de sentido existencial indubitavel. Toda a Natureza era simbolica, escondia e revelava o
aspecto divinatério fundamental — experiéncia rarissima para o sujeito da modernidade. Fato
¢ que a queda do paraiso simbdlico ocasionou uma cisao tao profunda no espirito do homem
que um abismo foi aberto onde antes havia comunhao.

Nao cabe a um Unico individuo atestar as motivagdes € propositos por tras da
deterioragdo simbolica geral, contudo, pode-se constatar os efeitos de uma existéncia profana,
distanciada dos simbolos, ritos e mitos. Por isso, o interesse renovado pelos simbolos deve ser
prezado com sublime atencao.

Pode-se falar de uma existéncia simbdlica, pois o homem se mostra naturalmente, nos
termos de Cassirer, como animal symbolicum. Logo, esta evidente que uma vida apartada dos
simbolos equivale a uma vida patoldgica. O homem contemporaneo, desconectado das forgas
vitais, retorna em devaneio as fantasias do paraiso perdido — isto €, quando ainda resta
alguma capacidade de fantasiar.

A realidade do campo simbdlico é tdo concreta quanto as técnicas cultuadas pela
civilizagdo. Contudo, poucos percebem a concretude da vida psiquica cotidiana. A cisdo
ocorrida fez com que a percepcao de uma vida simbolica atrelada a uma vida pratica fosse
privilégio de poucos. As massas realizam diariamente os ritos degradados sem, no entanto, se
aperceberam de tal fato. Desde os esportes, onde muitos se juntam dentro de uma arena para
cultuar a batalha de opostos, até a apresentacdo artistica da danca — atividades antes
consagradas como ritos aos deuses —, a experiéncia de dessacralizagdo permeia cada ato.

Conclui-se, portanto, que a retomada simbolica ocorrida na aurora do novo tempo
perfaz a necessidade psiquica do sujeito contemporaneo. Nao ha vida sem simbolo, como nao
h4a simbolo sem vida. Seja por meio dos mitos, dos rituais ou dos sonhos privados do
individuo, a poténcia de simbolizar se fara presente. A riqueza do misterioso continuara a
instigar as mentes mais agucadas e os simbolos persistirdo em se reatualizar e criar novas

pontes para o desenvolvimento da consciéncia humana.
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