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RESUMO

Segundo a tradigdo védica, o sofrimento comum a todo ser humano, identificado
como a sensagao de limitacdo e mortalidade, é ocasionado pela ignorancia do sujeito
acerca da sua natureza essencial. A solugdo para esse problema € o
autoconhecimento, o qual se refere a compreensao por parte do individuo de que a sua
real natureza € a mesma de tudo o que ha no universo: Brahman, a Consciéncia. O
sujeito deve ter a mente capacitada para alcangar o conhecimento de si, sendo o Yoga
o estilo de vida que o prepara para a obtencido das qualificacdes necessarias e para a
vivéncia da real compreenséao de si. A individuacao, por sua vez, refere-se ao processo
de desenvolvimento do sujeito em direcdo ao Si-mesmo. Trata-se de um trabalho de
integracdo de conteudos inconscientes na consciéncia, cujo resultado € o
direcionamento do sujeito ao centro de sua personalidade, proporcionando a realizag&o
de uma unidade de ser sentida como uma “liberagdo”. Tendo em vista que o Yoga e a
individuacdo concernem ao processo de desenvolvimento pessoal, o presente trabalho
constituiu uma investigacdo acerca das possiveis interse¢gdes entre o Yoga, conforme
descrito pela filosofia védica, e o processo de individuagéo, proposto por C. G. Jung.
Para tanto, realizou-se uma pesquisa documental bibliografica de textos da tradicdo do
Yoga e de obras do C. G. Jung referentes ao assunto da individuagéo, bem como seus
escritos sobre as praticas orientais e sobre 0 Yoga. O método utilizado para leitura e
analise dos textos foi o hermenéutico. A partir disso, constatou-se que o Yoga e a
individuacdo apontam, afinal, para uma mesma questdo: a unido dos opostos. Ambos
0s processos tratam do encontro do eu com uma instancia psiquica superior e se
referem a um processo alquimico, isto €, transformativo, em que o sujeito é levado a
um estado de paz através do alcance da totalidade. Verificou-se também a
necessidade de maiores investigacbes concernentes as implicagbes psiquicas da
incorporagao da pratica do Yoga pelo Ocidente.

Palavras-chave: Yoga; Individuagéo; Psicologia Analitica.



ABSTRACT

According to the Vedic tradition, the suffering common to every human being,
identified as the feeling of limitation and mortality, is caused by the subject's ignorance
about his essential nature. The solution to this problem is self-knowledge, which refers
to the understanding on the part of the individual that their real nature is the same as
everything in the universe: Brahman, Consciousness. The subject must have the mind
capable of achieving self-knowledge, with Yoga being the lifestyle that prepares him to
obtain the necessary qualifications and to experience the real understanding of himself.
Individuation, in turn, refers to the subject's development process towards the Self. It is
a work of integrating unconscious contents into consciousness, the result of which is the
direction of the subject to the center of his personality, providing the realization of a
unity of being felt as a “liberation”. Considering that Yoga and individuation concern the
process of personal development, the present work constitutes an investigation about
the possible intersections between Yoga, as described by Vedic philosophy, and the
individuation process, proposed by C. G. Jung. Therefore, a bibliographical
documentary research of texts from the Yoga tradition and works by C. G. Jung on the
subject of individuation, as well as his writings on oriental practices and on Yoga, was
carried out. The method used for reading and analyzing the texts was hermeneutic.
From this, it was found that Yoga and individuation point, after all, to the same issue: the
union of opposites. Both processes deal with the meeting of the self with a higher
psychic instance and refer to an alchemical process, that is, transformative, in which the
subject is brought to a state of peace through the attainment of totality. There was also
a need for further investigations concerning the psychic implications of the incorporation
of the practice of Yoga by the West .

Key words: Yoga; Individuation; Analytical Psychology.



INTRODUCAO

Segundo a tradigdo veédical, quatro sdo os objetivos da vida humana, os
Purusarthas2:

1) artha, segurancga; 2) kama, prazer; 3) dharma, um mérito para uma vida melhor
depois da morte e valores éticos e 4) moksa, a liberagdo (ARIEIRA, 2017). Esta ultima
se refere a busca pela solugdo de uma questao atemporal e compartilhada por todo ser
humano: o problema da sensagao de limitacdo e da mortalidade (BHAGAVADGITA,
2009).

Esse problema é ocasionado pelo desconhecimento do sujeito acerca da sua real
natureza, de modo que, para que o ultimo objetivo da vida seja atingido, isto €, para
que a liberagcédo seja alcangada, o sujeito deve buscar o autoconhecimento. Este se
refere a compreensdo de que a natureza essencial do individuo é a mesma de tudo o
que ha no universo, uma sé e eterna, sempre existente: Brahman, a Consciéncia3
(BHAGADVADGITA, 2009). Para que o sujeito possua esse entendimento de modo
claro e firme, ele deve desenvolver uma mente capaz de focar e ndo reagir as
situagbes agradaveis ou desagradaveis que lhe aparecem, sendo o Yoga o estilo de
vida que prepara o individuo para a obtencao dessas qualificagcdes e para a vivéncia da
real compreensao de si (BHAGAVADGITA, 2009). Como um caminho que inclui
diversas praticas e disciplinas, o Yoga fomenta o desenvolvimento do dominio sobre a
mente e da capacidade de gerencia-la, bem como da maturidade emocional para a
liberagdo (BHAGAVADGITA, 2011).

A Psicologia Analitica, por sua vez, também trata do autoconhecimento. Esse
campo de estudo e pratica tem como objetivo principal dar suporte ao sujeito no
caminho da individuagao, o qual se refere ao processo de desenvolvimento do sujeito
em direcao a totalidade. Em outras

1 Corpo de conhecimento baseado nas escrituras sagradas do Hinduismo, os
Vedas, que sera apresentado no capitulo 1 do presente trabalho.

2 Os livros de referéncia acerca da filosofia do Yoga utilizados nessa pesquisa
optaram por permanecer com as palavras em sanscrito e explica-las, visto que o
entendimento mais profundo dos significados pode ser perdido ou alterado na tradugao
para uma outra lingua (BHAGAVADGITA, 2009). Na lingua portuguesa, alguns dos
termos originarios do sanscrito mudaram de género (por exemplo, yoga, originalmente
masculino, passou para o feminino) e adquiriram um menor espectro de significagao
(ELIADE, 1996). Tendo isso em vista, o que os autores dos livros de base utilizados
fizeram, e aqui se seguiu, foi uma tentativa de minimizar a perda do significado dos
termos originais. Assim, optou-se por permanecer com as palavras em sanscrito € no
género original, sinalizando-as em italico, como dharma, moksa, Brahman e samsara. A
unica excegao a isso € o termo “Yoga”, o qual, embora permanec¢a no género original
em todo o trabalho, esta em italico apenas em certas passagens do primeiro capitulo,



visto que nele se apresenta tal conceito sob significagbes variadas e especificas. Nos
capitulos seguintes, a palavra “Yoga” é utilizada em referéncia a filosofia e ao estilo de
vida apresentados no inicio do trabalho.

3 A palavra “Consciéncia”, com a inicial maiuscula, é utilizada ao longo deste
trabalho para se referir ao entendimento da filosofia indiana quanto a natureza de
Brahman, enquanto “consciéncia”, com a inicial minuscula, concerne a compreensao
junguiana de uma determinada fung¢do ou atividade psicolégica. Apesar da mesma
palavra ser utilizada em ambos campos de saber, existem diferencas quanto a
significagao dela que ficardo evidentes mais adiante.

palavras, trata-se de um processo pelo qual o individuo é conduzido ao
desenvolvimento de uma personalidade mais ampla, a realizagdo do Si-mesmo (JUNG,
2011a, 2014).

O Si-mesmo € um conceito junguiano referente a totalidade psiquica (consciente e
inconsciente), cujos simbolismo apontam uma espécie de centro da personalidade,
entre o consciente e o inconsciente, que o sujeito atinge mediante a integracao de
conteudos inconscientes na consciéncia. Através do continuo confronto entre esses
dois ambitos da psique, o ser humano gradualmente se liberta da influéncia dominante
do inconsciente e é levado a uma unidade de ser sentida como uma “liberagao” (JUNG;
WILHELM, 2013).

Considerando isso, tragou-se como objetivo geral do trabalho investigar as
possiveis intersegdes entre 0 Yoga e o conceito junguiano de individuagao no que se
refere ao processo de desenvolvimento pessoal do sujeito. Os objetivos especificos se
organizaram em: 1) Compreender as significagdes e o papel do Yoga dentro da filosofia
védica; 2) Analisar o processo de individuagéo investigado por C. G. Jung e 3) Discutir
as possiveis aproximagdes concernentes ao processo de desenvolvimento pessoal do
sujeito no Yoga e na individuagao.

O interesse em investigar as possiveis articulagbes entre esses dois campos de
saber e pratica ocorreu devido as experiéncias transformadoras que tive com o Yoga
ao longo dos quatro anos que sou praticante e a minha crescente afinidade com as
discussoes realizadas por Jung. Em meados da graduacgao, cursei disciplinas relativas
a Psicologia Analitica com o professor Wilson Vasconcelos e o modo de compreender e
discutir o mundo e os seus fenbmenos a partir dessa visdo tedrica produziu em mim
curiosidade e vontade de estudar mais. No mesmo periodo, em 2018, iniciei meu
caminho no Yoga praticando Hatha Yoga com o professor Didiu Alves e, em 2019, sob
orientagao do professor Lucas Carvalho, passei a praticar Ashtanga Yoga.

O momento-chave para a realizagdo dessa pesquisa, no entanto, foi no comeco da
pandemia da Covid-19, em margo de 2020, quando passei a me dedicar ao estudo da
filosofia do Yoga, com a leitura dos Yoga Sutras de Pataijali. Em concomitancia a isso,
eu seguia meus estudos em Psicologia Analitica e me detia a leitura do livro Psicologia
e Religido Oriental do Jung. Nesse contexto, os questionamentos que o proprio Jung



faz ressoaram na minha vivéncia do Yoga e produziram inquietacdes.

Como podemos honestamente nos apropriar do saber milenar do Yoga? Como
podemos compreender e aderir ao Yoga sem perder de vista nossa formacgao histérica
ocidental e, particularmente, as peculiaridades de nosso pais? Quais os desafios que
se colocam perante a importacdo de uma pratica oriental no Ocidente? Quais
modificagbes ela sofre ao chegar ao Brasil? Como o Yoga se aproxima da
psicoterapia?

Discutir todas essas indagagdes, contudo, ndo se apresentou como uma tarefa
viavel para este trabalho, pois seria necessario um extenso e aprofundado
conhecimento e mais tempo do que tive disponivel. Além disso, percebi que haviam
outras perguntas, talvez mais basilares, em aberto. Por tais motivos, tomei como
questao principal investigar de que modo a filosofia do Yoga e a Psicologia, como
principal campo de estudos e praticas no cuidado em saude mental no Ocidente, se
relacionam quando considerado o desenvolvimento pessoal do sujeito.

A relevancia dessa discusséao reside no crescente reconhecimento do Yoga como
uma pratica efetiva de intervengao em saude no Ocidente. No ambito mundial, houve a
oficializacdo do Dia Internacional do loga pela Organizagdo das Nag¢des Unidas (ONU)
em 2014. Com a aprovagao da resolugao 69/131, reconheceu-se a abordagem holistica
da saude e do bem-estar do Yoga, bem como a significativa contribuicdo da informacéao
dos beneficios dessa pratica para a populagcdo mundial.

No éambito nacional, o Yoga foi incluido na Politica Nacional de Praticas Integrativas
e Complementares (PNPIC) com a aprovacéo da portaria n® 849/2017 do Ministério da
Saude, evidenciando a importancia dessa pratica para a saude nas dimensdes fisica,
psicologica, social e espiritual. Com a adesdo do Yoga nas politicas de saude
brasileiras, ele passou a ter diretrizes para formagado, implantacdo e pesquisa,
efetivando-se sua insergdo nos servigos ofertados pelo Sistema Unico de Saude (SUS).

Além disso, com a pandemia da Covid-19, a saude mental se tornou pauta central
de discussao, visto que a populacao brasileira sofreu com o aumento dos sintomas de
estresse, depressao, ansiedade e transtornos de sono, bem como do uso de
substancia quimicas (DE BONI et al., 2020). Nesse contexto, observou-se uma maior
visibilidade e busca da pratica do Yoga como uma ferramenta possivel para a
manutencao da saude mental.

No primeiro periodo da pandemia, em 2020, o aumento do interesse e da pesquisa
pelo Yoga foi evidente, como demonstra o grafico 1 abaixo. A partir da analise da
ferramenta do Google Trends (2020), verificou-se que a busca por assuntos
relacionados ao termo Yoga foi crescente desde o dia 17 de margo, um dia apds a
primeira morte pela Covid-19 no Brasil. No periodo de 6 dias, houve um aumento dessa
procura em 130%, atingindo-se o pico maximo no dia 22 de margo (GOOGLE TRENDS,
2020). Ainda que a busca pela pratica tenha variado ao longo do periodo analisado, ela
ainda se manteve alta em relagdo aos numeros anteriores, visto que, antes do dia 17



margo, o interesse da busca ficava na média dos 60 pontos. Posteriormente, a média
foi de 78 pontos e houveram picos de busca em diversos momentos (GOOGLE
TRENDS, 2020).

Grafico 1 — Numero de buscas relacionadas ao termo “Yoga” na internet
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Nesse mesmo periodo, houve também uma producdo consideravel de cartilhas e
recomendagdes de como manter a saude mental no contexto da pandemia por parte de
instituicbes nacionais voltadas a pesquisa em saude. Dentre as estratégias de cuidado
psiquico citadas na cartilha de recomendac¢des gerais da Fiocruz sobre Saude Mental e
Atencédo Psicossocial na Pandemia Covid-19 (2020), por exemplo, encontra-se a
pratica de exercicios respiratérios, na qual o Yoga se enquadra.

Assim, diante de uma crise mundial de graves proporgdes e cujos gatilhos incidiram
sobre o aparecimento ou a piora de quadros de adoecimento mental, o Yoga apareceu
como uma estratégia de maior interesse pela populagdo brasileira e com a viabilidade
de ser desenvolvida remotamente. Essas informagdes evidenciam como, para além de
uma ferramenta de cuidado fisico-corporal, atualmente o Yoga se apresenta como um
recurso cada vez mais significativo de cuidado psiquico, principalmente no contexto
brasileiro.

Outro fator de relevancia dessa pesquisa diz respeito a escassez de producdes
cientificas que tragam uma articulagéo entre o Yoga e a Psicologia Analitica, conforme
se observou com a realizagdo de uma revisao bibliografica. O levantamento foi feito
seguintes bases de dados:

Biblioteca Virtual em Saude (BVS), Portal de Periédicos CAPES/MEC, Biblioteca



Digital Brasileira de Teses e Dissertagdes (BDTD) e Scientific Electronic Library Online
(Scielo). Buscou-se também em revistas e bibliotecas especificas de trabalhos em
Psicologia Analitica: Revista Junguiana, Self - Revista do Instituto Junguiano de S&o
Paulo e Biblioteca Symbolon.

Estabeleceu-se como critérios de inclusao: publicagdes disponiveis em plataformas
virtuais na integra, nos ultimos 10 anos (de 2011 a 2021) e que contivessem as
palavras-chaves “yoga” e “psicologia analitica”. Quanto aos critérios de excluséo, estes
foram: artigos incompletos e apenas resumos, textos nao disponiveis online, duplicados
e anteriores a 2011 e que ndo tivessem as palavras-chaves “yoga” e “psicologia
analitica”. Nao houve restricdo quanto ao idioma.

A principio, através da busca com os descritores “yoga” e “psicologia analitica”,
foram encontrados 4 artigos: 2 em inglés, 1 em espanhol e 1 em portugués. Contudo, 3
dessas pesquisas, embora tivessem os descritores citados ao longo do texto, eles n&o
os tinham nas palavras-chaves do trabalho. Desse modo, somente um artigo
contemplou todos os critérios estabelecidos.

O artigo em questao € escrito em inglés e concerne a uma revisao de literatura
intitulada “Um possivel dialogo entre a psicologia analitica e a medicina alternativa e
complementar”. Apesar de conter o descritor “yoga” nas palavras-chaves, o trabalho
articula a Psicologia Analitica com o campo mais amplo das medicinas alternativas e
complementares, nao se detendo, portanto, em uma analise especifica sobre o Yoga.

Essa revisdo bibliografica indica, portanto, a existéncia de uma lacuna nas
produgdes cientificas, principalmente brasileiras, que discutem a Psicologia Analitica na
interface com o Yoga. Observa-se que, ainda que o Yoga tenha sido tema de
investigacdo e articulagdo de ideias do C. G. Jung, tendo em conta os textos e os
seminarios que ele realizou, os desdobramentos de suas consideragdes sao escassos.

Com o intuito de atender os objetivos elencados, a metodologia utilizada neste
trabalho foi a pesquisa bibliografica documental e o método de analise foi o
hermenéutico. A pesquisa documental se caracteriza pela utilizacdo de métodos e
técnicas para a obtencido, compreensao e analise de materiais variados denominados
documentos, que sdo quaisquer materiais escritos passiveis de serem utilizados como
fonte de informacgéo, tais como jornais, revistas, livros, discursos, cartas, leis, diarios,
entre outros. Esse método pode ser empregado de modo autbnomo ou complementar a
outras estratégias de pesquisa (KRIPKA, SCHELLER E BONOTTO, 2015).

De acordo com Kripka, Scheller e Bonotto (2015), ao pesquisador que utiliza a
pesquisa documental, cabe a tarefa de encontrar, selecionar e analisar os materiais
adequados ao problema que se investiga, de modo que a escolha dos documentos n&o
é aleatoria. Ao contrario, ela ocorre tendo em vista o problema e os objetivos do
pesquisador (KRIPKA, SCHELLER E BONOTTO, 2015).

Consoante a isso, os pesquisadores Sa-Silva, Aimeida e Guindani (2009) chamam
a atengao para alguns elementos devem ser observados antes da realizagdo da analise



dos materiais. Segundo os autores, o pesquisador que trabalha com documentos deve
encontrar textos pertinentes, considerar sua credibilidade e sua representatividade,
compreendé-los adequadamente e se contentar com o que obteve, visto que néo é
possivel modificar um documento (SILVA, ALMEIRA E GUINDANI, 2019).

No que concerne a leitura e a analise dos textos estudados, elas ocorreram a partir
da hermenéutica. De acordo com Jung (2015), a esséncia da hermenéutica consiste no
estabelecimento de analogias a partir de um simbolo. O autor compreende por simbolo
uma imagem descritiva de algo que possui um significado vagamente pressentido.
Trata-se de um conteudo que ndo foi completamente apreendido pela consciéncia e
que, portanto, escapa a nossa compreensao (JUNG, 2011a).

Vechi (2018) pontua que a hermenéutica desenvolvida por Jung se apoia na
interpretacdo da realidade como um simbolo, isto €, na compreensdo de que “o
fendbmeno investigado enuncia e significa algo a mais e diferente que ultrapassa o
conhecimento atual a respeito dele” (VECHI, 2018, p. 24). Desse modo, para Jung, o
carater simbdlico qualifica ndo somente as coisas do mundo, mas também a atitude do
sujeito do conhecimento, o qual, é reconhecido como parte integrante do processo de
pesquisa (VECHI, 2018).

O termo “hermenéutico” &€ empregado por Jung nos livros Psicologia do
inconsciente (2011c) e A natureza da psique (2011a), volume VII/1 e VIII/2 das Obras
Completas, em alusdo ao processo de interpretacdo sintético ou construtivo. A
elaboragdo desse método, de acordo com Silveira (2015), ocorreu a partir da
desvinculagao de Jung do circulo psicanalitico, momento em que ele alterou sua forma
de trabalhar com os pacientes e, portanto, de tratar com o inconsciente.

O método sintético ou construtivo, conforme proposto por Jung, indica que a analise
do inconsciente, isto €, a decomposi¢cado dos seus conteudos, deve ser seguida de uma
sintese para que seu valor e seu sentido sejam alcangados numa expressao conjunta e
coerente (JUNG, 2011c). Nesse sentido, o fenbmeno psicolégico € interpretado n&o
apenas a partir de suas causas e explicagcbes, mas, sobretudo, a partir de seus
propésitos (VECHI, 2018).

Considerando isso, Vechi (2018) afirma que a hermenéutica junguiana propde uma
leitura simbdlica denominada sintético-construtiva, a qual enfatiza o significado e a
finalidade dos simbolos para a compreensdao do processo inconsciente. Citando
Humbert (1985), Vechi (2018) indica trés etapas para a leitura e dialogo de um texto,
conforme a hermenéutica proposta por Jung:

a primeira etapa € a de encontrar, com
receptividade e aceitagdo, o material a ser lido.
Ja a segunda é a de deixar as caracteristicas
desse objeto penetrarem no leitor para que ele

“engravide”, enquanto a terceira é a de se



confrontar com o que surge desse processo
hermenéutico (VECHI, 2018, p. 25).

Jung inclui também uma quarta etapa, a amplificagdo, em que s&o realizadas
analogias entre o simbolo estudado e outros simbolos que possuem alguma relagéo
significativa e elucidativa, sendo possivel, portanto, estabelecer uma analise
comparativa entre eles (VECHI, 2018). A amplificagdo, conforme destaca Vechi (2018),
permite uma visdo daquilo que singulariza o simbolo, ao mesmo tempo que busca as
suas relagdes mais amplas com fendmenos histéricos da humanidade.

Considerando o que foi dito, no sentido de propiciar uma melhor compreensao da
tradicdo do Yoga e do conceito junguiano de individuagao, partindo de uma leitura
hermenéutica, o presente trabalho se estruturou em trés capitulos. O primeiro capitulo
aborda os fundamentos da filosofia védica, em que os principais temas tratados sao o
conhecimento da natureza essencial do sujeito e o Yoga, que é a preparagdo da mente
para alcanca-lo.

O capitulo seguinte se refere a analise do conceito de individuagdo conforme
desenvolvido por C. G. Jung, apresentando os principais elementos desse processo,
bem como as principais etapas que o constituem. O terceiro e ultimo capitulo propde o
cotejamento do que foi exposto nos dois capitulos anteriores, estabelecendo, portanto,
relagbes entre o Yoga e a individuagdo no que se refere ao processo de
desenvolvimento pessoal do sujeito.

1 0 YOGA E ABUSCA PELA PLENITUDE

A tradicdo védica é um extenso corpo de conhecimento, vivo e intacto ha milhares
de anos, que compreende diversas areas de conhecimento e constitui o Sanatana-
dharma, a Tradicdo Eterna. A base dessa rica tradicdo é o sistema de escrituras
sagradas do Hinduismo, os Vedas - também chamados de Sruti, aquilo que foi
‘escutado” pelos sabios antigos. Nele, tratam-se dois temas principais: karma, a agao,
seu resultado e as leis que a governam, e jiana, o conhecimento da natureza do
individuo, da causa da criagao e da propria criagdo (ARIEIRA, 2017).

Os Vedas sao organizados em quatro partes - Rg, Sama, Yajur, Atharva - e seus
assuntos sdo os quatro Purusarthas, os quatro objetivos da vida humana, que sao:
artha, seguranga, kama, prazer, dharma, um mérito para uma vida melhor depois da
morte e valores éticos, e moksa, a liberagdo. Em cada parte, tem-se duas divisbes
referentes aos temas principais: a primeira diz respeito a karma kanda, referente ao
karma e ao dharma, e a segunda a jiana kanda, referente a moksa, a busca pela
liberagcdo da sensacao de limitacéo e de mortalidade (ARIEIRA, 2017).

Essa segunda parte, por estar localizada ao final dos Vedas, é também chamada



de Vedanta4 (anta significa fim ou parte final) e nela se encontra os Upanisads, que
séo dialogos entre mestre e discipulos sobre o conhecimento da natureza essencial do
individuo. Os Vedas abordam também o estilo de vida que prepara a pessoa para
atingir tal conhecimento e, consequentemente, atingir o objetivo ultimo na vida humana,
a liberagéo. Esse estilo de vida é chamado Yoga (ARIEIRA, 2017).

Dentro da tradigdo védica, sao inumeros os textos sagrados que contém descri¢cdes
e orientagdes acerca do Yoga. Considerando a relevancia, o alcance e a
sistematizagcado clara do assunto, podemos destacar dois principais: Bhagavadgita e
Yoga Satras de Patanjali.

A Bhagavadgita, frequentemente mencionada apenas como Gita ou “A Cangéo do
Senhor”, é o texto do Hinduismo mais conhecido e com maiores repercussées no
Ocidente. O fascinio dessa obra & perceptivel conforme observamos as reverberacdes
do dialogo entre o mestre SrT Krsna e seu discipulo Arjuna nas producgdes ocidentais,

sejam filosoficas, com os

Além de se referir a parte final dos Vedas, Vedanta € um dos 6 darsanas do Hinduismo. Um dar$ana nao
é um sistema filoséfico no sentido ocidental, embora seja “um sistema de afirmacdes coerentes, ligado a
experiéncia humana - que se esforga por interpretar em seu conjunto [...]” (ELIADE, 1996, p. 21).

Tradugbes possiveis desse termo seriam “vista”, “visao”, “compreensdo”, “ponto de vista” ou “doutrina”

(ELIADE, 1996). Basicamente, poderia se dizer que um dar$ana se refere a uma escola de pensamento
hindu, em que cada escola tem seu préprio modo de interpretar e assimilar as escrituras sagradas, os
Vedas.

neoplaténicos, religiosas, com os teoséficos, € mesmo literarias, nas influéncias
diretas e indiretas sobre tantos escritores e escritoras que beberam do Hinduismo,
como a Cecilia Meireles.

No ambito musical brasileiro, observa-se essa forte influéncia na producédo do
Rogério Duarte, que foi um dos mentores e expoentes do movimento da Tropicalia. Ele
se aproximou do movimento Hare Krishna e se dedicou ao estudo do sanscrito e do
classico do Hinduismo a partir dos anos 1970, langcando uma traducdo da Gita sob o
titulo “A Cancao do Divino Mestre” em 1998 (ANTENORE, 1997).

A peculiaridade dessa publicagao reside no fato dela ser construida com a métrica
dos cordelistas a partir do sanscrito, ligando o cordel nordestino e a india. O livro é
prefaciado por Caetano Veloso e acompanha um album produzido com versos
interpretados e musicados por artistas em destaque no cenario cultural brasileiro, tais
como Gal Costa, Gilberto Gil, Belchior, Tom Zé&, Arnaldo Antunes, Cassia Eller e Elba
Ramalho (ANTENORE, 1997; RENNO, 2021).

A Gita integra o poema épico maior intitulado Mahabharata5 e, segundo alguns
estudiosos, data entre os séculos V e Il a.C6. Ela possui valor de Upanisad, narrando o
dialogo entre o mestre SrT Krsna e seu discipulo Arjuna, e foi incluida na obra dos
Vedas, em Smrti, aquilo que é lembrado. A Bhagavadgita é reconhecida como “o quinto

by

Veda” pois se compara a escritura sagrada em termos de formato e conhecimento



revelado (BHAGAVADGITA, 20009).

Os Yoga Satras de Patanjali, por sua vez, tratam-se de um compéndio sobre Yoga
de consideravel antiguidade7 que compde parte da tradigdo védica. O livro é dividido
em quatro partes: o que é yoga, 0s cincos primeiros membros dos oito que conduzem a
liberacdo, os trés membros restantes e a analise da natureza e da funcdo da mente
(ARIEIRA, 2017).

Atribui-se ao Sri Patafijali a composigdo8 dessa obra, como também de obras
referentes a gramatica e a medicina - conhecida por Ayurveda, a ciéncia da salde e da
vida. Pouco se sabe

5 Epopeia heroica elaborada provavelmente entre os séculos VIl e VI a.C. que teve incontaveis
interpolagdes ao longo dos anos. Acredita-se que, sobretudo nos dois primeiros séculos da era crista,
uma quantidade consideravel de textos misticos-teoldgicos, filoséficos e juridicos tenham sido inseridos
no poema. Uma das primeiras partes introduzidas foi a Bhagavadgita (ELIADE, 1996).

6 Vale ressaltar que os fragmentos acrescentados no poema épico seguem tradi¢cdes anteriores a
data de inser¢cdo. Ainda que as mudangas realizadas no Mahabharata sejam visiveis em suas grandes
linhas, a cronologia exata dos tratados que o compdem ainda € um enigma (ELIADE, 1996).

7 Assim como a GTta, existem as controvérsias concernentes a idade dos Yoga Satras. Conforme
Eliade (1996), isto, no entanto, é de pouca relevancia, visto que as técnicas e meditagdes apresentadas
por Patanjali sdo descobertas de muitos séculos antes dele.

8 Cabe ressaltar que Pataijali ndo é o criador da filosofia nem das técnicas do Yoga. As praticas
do Yoga ja eram conhecidas ha bastante tempo pelos circulos fechados dos ascetas e pelos misticos
indianos, de modo que o papel

sobre a vida de ST Patafijali, de modo que o que se fala acerca dele sdo lendas.
Acredita-se, no entanto, que ele foi um mestre que viveu entre 500 e 200 a.C. e € 0
autor das obras referentes a saude da mente, da fala e do corpo (ARIEIRA, 2017).

Os temas principais tratados na Gita e nos Yoga Sitras de Patanjali sdo os
mesmos dos Vedas: brahmavidya e yoga, o autoconhecimento e a preparagdao da
mente para o autoconhecimento respectivamente (BHAGAVADGITA, 2009; ARIEIRA,
2017). A estruturagdo de ambos os livros segue o estilo tradicional dos sutras, que séao
frases curtas que se utilizam um minimo de palavras para a transmissao e facilitagao da
memorizagao de um ensinamento na cultura indiana (ARIEIRA, 2017).

Segundo Arieira (2017), o entendimento completo dessas frases requer outras
palavras e, por isso, € necessaria uma interpretacdo. Nesse sentido, faz-se importante
situar que, para além dos desafios colocados diante de qualquer tentativa de tradugao
de uma obra, tanto a Bhagavadgita quanto os Yoga Satras de Patafjali possuem como
peculiaridade o leque de interpretacbes com que podem ser compreendidas, conforme
as diversas escolas9 do Hinduismo (BHAGAVADGITA, 2009).

Os livros utilizados neste trabalho se fundamentam na tradicdo do Vedanta, a qual
se subdivide em tradicbes diferentes. Algumas notérias sdo a Dvaita Vedanta, o
Dualismo, estabelecido por Madhva (séc. Xll d.C.) e representado pelo movimento Hare
Krishna; a Visista Advaita Vedanta, o N&o-Dualismo Qualificado, organizado por
Ramanuja (século XI d.C.) e a Advaita Vedanta, o Nao-Dualismo, sistematizado por Sri
Sankara (século VIl d.C) (BHAGAVADGITA, 2009).



As obras relativas a tradicdo do Yoga que tivemos acesso para a construgao desse
trabalho e que nortearam a presente pesquisa foram publicadas sob a traducéo e os
comentarios da Gloria Arieira. Esta autora se dedica aos estudos da tradigdo Advaita
Vedanta, o N&o-Dualismo, desde 1974, quando foi para a india estudar com Swami
Dayanana. Desde o seu retorno em 1978, Gloria leciona Vedanta e sanscrito no Rio de
Janeiro, sendo atualmente

de Patafijali foi o de compilar e corrigir as tradigdes doutrinarias e as técnicas conservadas e
suficientemente ratificadas pela experiéncia de séculos (ELIADE, 1996).

9 As seis escolas do Hinduismo sdo: Samkhya, Yoga, Nyaya, Vaisesika, Mimamsa e Vedanta.
Segundo Eliade (1996), Patainjali retoma em sua obra, em linhas gerais, a filosofia do Samkhya. Ainda de
acordo com o pesquisador, os sistemas filoséficos do Sdmkhya e do Yoga séo bastante parecidos, com
pequenas diferengas essenciais, de modo que Eliade (1996) frequentemente os aproxima em seu livro.
Nesta pesquisa, no entanto, considerou-se a interpretagdo da escola do Vedanta. Devido ao préprio
escopo da pesquisa e a caréncia de estudos aprofundados em cada um dos sistemas filoséficos do
Hinduismo para uma exposig¢do adequada, ndo serao abordadas as diferencgas entre essas escolas.

diretora-presidente do Centro de Estudos de Vedanta e Séanscrito Vidya Mandir,
onde também se dedica a tradugao e publicacdo dos principais textos védicos.

Tendo em vista o que foi apresentado, a tradicdo védica compreende que o
conhecimento da real natureza de si € imprescindivel para que o individuo caminhe em
diregdo ao objetivo ultimo da vida humana, a liberagdo. Enquanto o sujeito ndo possui
esse entendimento, isto €, enquanto ele é ignorante da sua verdadeira identidade, ele
vive em um estado de sofrimento, identificado com os sentimentos de mortalidade e
caréncia (ARIEIRA, 2017). A seguir, esse problema e o conhecimento necessario para
soluciona-lo, bem como o estilo de vida que prepara o sujeito para esse caminho, serao
apresentados.

1.1. O conhecimento

Uma das razdes pelas quais a tradicdo de conhecimento dos Vedas continua viva e
intacta até os dias de hoje é devido a atualidade e validade dos temas tratados. A
Bhagavadgita, por exemplo, apresenta o discipulo Arjuna diante do campo de batalha
de uma guerra inevitavel vivenciando um conflito atemporal e comum a todo ser
humano: o problema da insatisfagdo e inadequacéao (BHAGAVADGITA, 2009).

7

De acordo com a Gita (2009), o sofrimento humano €& ocasionado pela
interpretacdo errbnea do individuo acerca da sua real natureza. Esse estado de
ignorancia, em que ndo sabemos quem realmente somos, origina uma sensagao de
limitagdo e de caréncia, ao mesmo tempo que provoca no sujeito a busca incessante
pela satisfacéo e felicidade através de objetos (BHAGAVADGITA, 2009).



Em outras palavras,

O ser humano sente-se limitado pelo sofrimento, pelo
tempo e por conhecimento. Constantemente sente-se
carente, sempre esta faltando alguma coisa e
verdadeiramente sdo tantos os objetos que ele nao
possui. Além disso, sabe que um dia deixara de existir
e ndo tolera a ideia de sua morte, a ideia do universo
continuar sem sua presenga. Apesar de tantos
conhecimentos, sua ignoradncia é muito evidente.
Tenta em vao preencher esses  vazios
(BHAGAVADGITA, 2009, p. 62).

Essa continua aquisicdo de objetos, contudo, ndo eliminara os sentimentos de
insatisfacdo e insuficiéncia, devido a temporalidade inerente aos objetos e ao proprio
desejo de obté-los. Desse modo, ainda que se adquira o objeto de desejo, a felicidade
e a satisfagcdo serdo passageiras e o sujeito retornara novamente ao estado de
caréncia e insuficiéncia, desejando outros objetos10 (BHAGAVADGITA, 2009).

Esse ciclo é a ideia central por tras do conceito da roda do sammsara. Essa nocao é
definida como “o ciclo continuo do estado ndo-manifesto para o manifesto, que é o
nascimento, e deste para o ndo-manifesto, que é a morte, e inclui ainda as alegrias e
os sofrimentos que fazem parte deste processo” (BHAGAVADGITA, 2010, p. 61).

A causa do sarmsara é a ignorancia do sujeito quanto a sua real natureza, a qual,
embora o sujeito ndo perceba, € livre de limitagdo. Essa confusdo e ilusdo quanto a sua
identidade ocorre ao individuo, jival1, devido ao apego e a ilusdo dos pares de opostos
que nasce do desejo e da aversdo. Com a mente sob o poder dos gostos e das
aversoes, nao é possivel permanecer no conhecimento real de si mesmo como pleno e
completo, uma vez que eles geram julgamentos e rea¢cées (BHAGAVADGITA, 2010).

A insatisfacao sentida pelo sujeito provém, portanto, da sua fantasia sobre como o
mundo deveria ser e do julgamento do que seria melhor em determinada situagao.
Pensa-se que se a circunstancia fosse do jeito que gostariamos seriamos felizes, mas,
uma vez que os proprios gostos e aversdes de alguém se alteram constantemente, isso
nao € verdadeiro (BHAGAVADGITA, 2009).

A capacidade de olhar objetivamente o mundo, aceitando-o como é e agindo, caso
necessario, € a tranquilidade mental adquirida através da neutralizacdo dos pares de
opostos gosto e aversdo. E dito que a pessoa disciplinada, renunciando ao desejo
através do controle dos 6rgdos dos sentidos, dotada do desapego aos objetos e do
sentimento de posse, “meu” e “eu”, encontra-se satisfeita em si mesma através de si
mesma. Essa pessoa possui o conhecimento firme e €& chamada de sabia
(BHAGAVADGITA, 2009).

Desse modo, para se libertar desse ciclo continuo da vida de inevitavel
insatisfacao, o sujeito deve indagar que é real e o que néo é real, embora pareca ser -



0 que é satya e o que é

10 A continua aquisi¢cdo de objetos para suprimir sentimentos de caréncia, tristeza e insatisfagao,
indicados ha milhares de anos por textos sagrados como a Gita, tornou-se area conceitual relevante para
as Ciéncias Humanas apenas recentemente com os estudos do consumo, da cultura do consumo e da
sociedade de consumo. Apesar disso, observa-se que esse fendmeno tem sido discutido desde o século
XIX, ganhando destaque a partir de 1960 (MANCEBO et al., 2002). No campo especifico da Psicologia, a
obtengao de satisfagdo e a supressao de uma falta fundante, prépria do ser humano, foram temas da
teoria psicanalitica de Sigmund Freud no inicio do século XX em obras marcantes como os Trés Ensaios
Sobre a Sexualidade (1905). Consoante ao que se afirmou acima sob a perspectiva da tradigdo védica,
Freud (2010) aponta com a nocdo de pulsdo a parcialidade da satisfagdo que os objetos, dos mais
variados possiveis, proporcionam ao sujeito. Ainda que de outro modo, pode-se afirmar que Freud
retoma uma questdo ha muito tempo apontada pela filosofia oriental: a busca do ser humano pela
satisfagao.

11 De acordo com a Gita (2009), o individuo vive no mundo como jiva, isto &, sob sua forma
individual, com corpo fisico, mente e intelecto. A sua natureza essencial, no entanto, é Atman. A
diferenga entre ambos sera explorada nos proximos tépicos.

mithya (BHAGAVADGITA, 2011). Desse questionamento, nasce o desapego dos
objetos e, somente assim, encontrando satisfagdo em si mesmo, “a pessoa torna-se um
buscador da verdade de si mesmo, um buscador da libertacdo do aprisionamento da
roda do sarhsara, do continuo vir a ser” (BHAGAVADGITA, 2009, p. 33).

A tranquilidade mental, portanto, € fundamental para a obtengdo do conhecimento
daquilo que é indestrutivel, imutavel e presente em tudo no universo - o Absoluto,
Brahman - e para que a felicidade seja alcangada (BHAGAVADGITA, 2009). Assim, Sri
Krsna diz ao discipulo Arjuna:

66. Para aquele que ainda nao esta tranquilo, ndo
ha conhecimento. Também para aquele que nao esta
tranquilo, ndo ha contemplagdo e, para aquele que
nao € contemplativo, ndo ha paz. Para quem nao ha
paz, como pode haver felicidade? (BHAGAVADGITA,
2009, p. 102).

Considerando o foi dito, entende-se que para a tradigao védica o individuo que esta
dominado pelo poder dos gostos e aversdes permanece inserido na roda do samsara e
incapaz de alcancar o conhecimento da sua propria natureza, sofrendo por isso. O
desapego e a tranquilidade mental, por outro lado, proporcionam ao sujeito a
possibilidade de obter o conhecimento firme e claro acerca de sua natureza essencial.
Esse entendimento, explicado em muitos textos védicos, € o caminho para moksa, a
liberacdo, e trata da compreensdo de Atman12 como sempre existente, como Brahman
(BHAGAVADGITA, 2010).

1.1.1. Jiva-l$vara-Brahman

O ensinamento de Vedanta esta sintetizado na frase “tat tvam asi”, traduzido por



“ L

‘vocé é aquele”, em que “vocé” se refere ao individuo, jiva, “é¢” indica uma identidade e
“aquele” & Tsvara (BHAGAVADGITA, 2011). Livremente traduzidos, jiva significa “Ser
individual” e T$vara “Ser césmico” e ambos sdo percebidos como uma unidade que
funciona para o bem total de um conjunto: o individuo para bom funcionamento do
organismo e o Todo para a harmonia de suas partes (ARIEIRA, 2017).

A diferenga entre o individuo, jiva, e o Todo, I$vara, reside no entendimento de que
0 primeiro possui um corpo, uma forma, ao passo que o segundo inclui todas as
formas. Assim, uma vez que I$vara possui todas as formas — e €, portanto, ariipa, sem
forma -, a forma do individuo esta inclusa na forma césmica (BHAGAVADGITA, 2010).

Na Gita (2009, p. 64), I$vara é definido como “a causa da manifestagéo do universo
€ 0 proprio universo com a sua dualidade, as varias leis que o mantém funcionando e a
Ordem cosmica que o mantém coeso”. Nesse sentido, assim como o sonhador é a
causa inteligente e material do sonho, I$vara é a causa e a expressdo do universo
(BHAGAVADGITA, 2010).

A tradicdo védica compreende que qualquer criagcdo se produz a partir de duas
causas: a causa inteligente, concernente ao ser inteligente, detentor do conhecimento e
da capacidade de producéo do objeto, e a causa material, referente ao material através
do qual o objeto é feito. Geralmente, essas duas causas sao entendidas
separadamente, a exemplo da criacdo de um pote de barro, em que existe a pessoa
que faz o pote e o seu material. A causa do universo, inteligente e material, no entanto,
¢ Unica e é chamada de I$vara (BHAGAVADGITA, 2010).

Assim, uma vez que I$vara constitui a causa, a manifestacéo e as possibilidades do
universo, o individuo, enquanto corpo, mente e intelecto, bem como tudo o que mais
existe no universo, & Isvara (BHAGAVADGITA, 2010). Embora a pessoa se perceba
separada do universo, com um corpo individual claramente delimitado, ela faz parte do
Todo (ARIEIRA, 2017).

Sri Krsna, ao falar sobre a natureza de Iévara, afirma que ela é dividida em inferior
e superior. A primeira é caracterizada como em constante transformacéo, limitada e
inerte, enquanto a segunda é imutavel, ilimitada e sempre existente: “a natureza
superior, para, € a Consciéncia, a verdade de todo ser vivo e a base de todo o
universo” (BHAGAVADGITA, 2010, p. 35).

Consoante a isso, o individuo, enquanto jiva, isto €, como corpo, mente e intelecto,
tem natureza semelhante a natureza inferior de I$vara. A natureza essencial do sujeito,
Atman, contudo, em conformidade com a natureza superior de I$vara, € sempre
presente, sempre existente e sempre a mesma, cuja natureza € também a Consciéncia
livre de qualquer limitagdo e conhecimento (BHAGAVADGITA, 2009).

A semelhanca dessas definicdes ndo é a toa e se fundamenta na compreensao de
que o que sustenta tanto individuo como o I$vara é Brahman - também chamado de
Purusa (ARIEIRA, 2017). Nesse sentido, Brahman é definido na Gita (2010) como



Consciéncia imperecivel e ilimitada e € explicado através de paradoxos, sendo aquele
que

[...] ndo tem inicio, ndo pode ser falado como
existente nem nao existente; esta dentro e fora de
todos os seres, € aquilo que nao se move e também o
que se move; é o0 que estd muito longe para as
pessoas que buscam conhecé-lo como um objeto, e
muito perto para quem o conhece [..]
(BHAGAVADGITA, 2011, p. 36-37).

Ao se afirmar que Brahman é alguma coisa e seu oposto, sugere-se que ele € um
zero ou vazio. Assim, embora ele permeie tudo o que ha no universo, ele ndo pode ser
definido por nenhuma delas; ele é livre do tempo, do espaco e de qualquer forma
(BHAGAVADGITA, 2011). O universo, em todas as suas manifestagdes, incluindo o
individuo e I$vara, depende de Brahman, mas ele ndo depende do universo
(BHAGAVADGITA, 2010).

A filosofia védica aprofunda a explicacdo da realidade unica, detalhando a relacéo
entre I8vara e Brahman, através dos conceitos de Prakrti e Purusa, considerados a
causa do universo e 0s pais universais de tudo existente:

Prakrti € a mae, o utero para todo o universo;
neste utero, o Purusa deposita a semente, a causa
inteligente. Isto significa que é o Purusa, Brahman,
que da existéncia e consciéncia a Prakrti e, assim, ela
pode criar. Dizemos que Brahman com maya, que é
I$vara, € a causa do universo (BHAGAVADGITA,
2011, p. 62).

Purusa se refere a realidade basica e imutavel de todo o universo e é a capacidade
de conhecer, enquanto Prakrti depende de Purusa e representa a capacidade de
criacdo no universo, sendo a causa de tudo que é passivel de ser experienciado ou
conhecido (BHAGAVADGITA, 2011). Segundo Eliade13 (1996), pode-se compreender
Purusa como concernente ao espirito e Prakrti a matéria, a qual engloba a experiéncia
psicomental, o corpo e tudo o que ha no mundo fisico e vital.

De acordo com a Gita (2011), embora corpo e espirito sejam diferentes e até
opostos, o entendimento ultimo é de que, afinal, eles ndo sao diferentes nem
separados, de modo que a causa do samsara, do sofrimento, ndo esta em Purusa ou
Prakrti, mas na associagao dessa relagao no individuo. Embora ele seja eterno e
ilimitado como Purusa, ele se vé limitado pelo corpo fisico, pela mente e pelos sentidos
como Prakrti (BHAGAVADGITA, 2011).

Nesse sentido, a questdo fundamental que se coloca na filosofia védica € a
compreensao da unido apenas aparente e nao de fato entre Purusa e Prakrti, entre



espirito e corpo. Entende-se que nao é possivel haver unido porque, desde o principio,
nao houve diferenciacdo e tudo repousa unicamente em Purusa, Consciéncia
(BHAGAVADGITA, 2011).

13 Conforme Silva (2007), Eliade (1907-1986) é o mais influente historiador das religides, sendo
obrigatéria a leitura de seus trabalhos aqueles que se dedicam a esse estudo. Eliade iniciou seus
estudos em Filosofia na Universidade de Bucareste em 1925. Trés anos depois, ele seguiu para a india,
onde passou 4 anos e aprendeu sanscrito. Ele foi professor e autor de 5 volumes da Histéria da Filosofia
Indiana, sendo o texto Yoga: imortalidade e liberdade sua tese de doutorado apresentada em 1932 no
Departamento de Filosofia da Universidade de Bucareste (SILVA, 2007).

O entendimento de Purusa e Prakrti, portanto, relaciona-se diretamente com o que
vem sendo exposto acerca de Brahman e I$évara. Brahman equivaleria & Purusa e
Iévara a Prakrti e a unido de I$vara/Prakrti com Brahman/Purusa se da a partir do
entendimento de que este ultimo é realidade ultima, de modo que tudo o que existe
repousa nele.

A discussao sobre espirito e matéria proposta pela filosofia védica se aprofunda
com a introdugao de outras nogdes fundamentais como maya, upadhis e gunas. Uma
vez que nao cabe entrar mais do que isto neste trabalho, buscou-se apresentar
minimamente a profundidade na qual as nogbes de I$vara e Brahman encontram
alicerce, visto que né&o indicar a extensao desse corpo de conhecimento, seria uma
grave simplificagdo do pensamento hindu.

Conclui-se, entdo, que a aproximacdo entre o individuo, I$vara e Brahman se
configura em uma relagao de identidade, uma vez que Brahman é realidade unica e
natureza essencial do individuo e de I$vara. O sofrimento humano, nesse sentido, é
solucionado através da compreensao de que nao ha separacdo e divisdo entre os
seres e que a verdade do Atman é Brahman. Assim, a liberacdo é alcancada
(BHAGAVADGITA, 2010, 2011).

1.2. Meios para alcangar o conhecimento

Os Vedas apresentam dois estilos de vida que levam o sujeito ao conhecimento da
sua natureza essencial: uma vida de renuncia e outra de a¢do. Na vida de renuncia, a
pessoa abandona todas as acdes, exceto aquelas relativas ao estudo, a reflexdo e a
meditagdo. Essas pessoas sao reconhecidas, geralmente, como aqueles monges ou
yogins que se retiram da vida em sociedade e se isolam em alguma parte do mundo
(BHAGAVADGITA, 2011).

Na vida de acdo, por outro lado, o sujeito permanece em convivio com a
comunidade, envolvido com a familia, o trabalho e outras atividades, sendo também
requerida a pratica de estudo, reflexdo e contemplagédo (BHAGAVADGITA, 2011). O
sujeito que opta por esse estilo de vida, portanto, realiza agdes para cumprir com as



obrigacdes advindas de uma vida em coletividade e satisfazer seus desejos, de modo
que, nesse caso, afirma-se que sua vida deve ser uma vida de Yoga (ARIEIRA, 2017).

Nesse sentido, 0 Yoga é compreendido como o caminho da ag&o. Levar uma vida
de Yoga quer dizer que a pessoa “faz agbes que cumprem suas obrigagdes, até
mesmo satisfaz desejos, mas sempre atenta ao dharma, os valores éticos universais, e
a sua atitude na acéo e ao receber o resultado dela, mantendo o estudo e a meditagao
diarios” (ARIEIRA, 2017, p. 18) Conforme a Gita (2010), estar atento a atitude na acéo
e ao receber o resultado dela se relaciona com a atitude de devogdo a I$vara.
Enquanto Ordem césmica responsavel pelo universo, pelo seu movimento constante e
pelas leis que o mantém funcionando, I$vara é aquele que governa a agdo e seus
resultados. Desse modo, ao apreciar I$vara, a pessoa aprecia também as acdes e os
resultados delas procedentes e, com essa atitude, o bhakta, o devoto, recebe
tranquilamente o que vem, pois vem de I$vara (BHAGAVADGITA, 2010).

O dharma, por sua vez, concerne a fungao de cada pessoa nos diversos grupos ao
qual ela se encontra, ao papel de cada um no seu relacionamento com o mundo e ao
entendimento e a pratica da ética, isto €, do conjunto dos valores universais
(BHAGAVADGITA, 2009; ARIEIRA, 2017). Ha também uma estreita relagéo entre agir
de acordo com o dharma e a atitude de devocdo a I$vara, na medida em que I$vara,
enquanto governante das agdes e seus resultados, é também a Ordem cosmica do
dharma. Assim, fazer agdes de acordo com o dharma quer dizer fazer agcbes para
I$vara (BHAGAVADGITA, 2010).

Estar atento a atitude na agdo e ao receber o resultado dela e agir conforme o
dharma, em oferecimento a I$vara, sdo karmayoga, nogédo que sera retomada e melhor
elucidada mais a frente (BHAGAVADGITA, 2009). No exercicio dessas condutas,
afirma-se na Gita (2011) que o poder dos gostos e aversées sado neutralizados e a
mente fica livre, tornando-se possivel compreender a identidade entre o individuo e
ISvara.

Segundo Arieira (2017), o nao-renunciante, aquele que permanece inserido na
sociedade, faz suas obrigagcbes e age impulsionado pelo desejo, pois possui gostos e
aversdes. As vontades do sujeito, porém devem ser satisfeitas conforme meios
apropriados, para que se produzam resultados positivos. Uma vez que os resultados
nao estdo sob nosso controle, enfatiza-se a atitude ao agir e 0 modo como recebemos
os resultados, através do exercicio dessas duas condutas (BHAGAVADGITA, 2011;
ARIEIRA, 2017).

Poder-se-ia dizer que existem dois meios para que a liberagdo seja atingida: o
primeiro seria pela aquisicao direta do conhecimento, através da vida de renuncia, e o
segundo seria pela disciplina através do caminho do Yoga. Contudo, observa-se que a
vida de renuncia e a vida de Yoga sao trilhas diferentes que conduzem a um € mesmo
caminho: o do conhecimento (BHAGAVADGITA, 2011; ARIEIRA; 2017).

Corroborando com isso, Sri Krsna afirma no verso 4.3814 da Gita que “a pessoa



que alcangou preparagcédo atravées de yoga obtém naturalmente, depois de algum
tempo, aquele

14 O capitulo e o verso especifico da Gita e dos Yoga Sidtras pode ser indicado apenas pela
numeragao, como, neste caso, 4.38 remete ao capitulo 4 e verso 38 da Gita.

[conhecimento] em si mesma” (BHAGAVADGITA, 2009, p. 160). Nesse sentido,
embora a vida de Yoga enfatize a disciplina da mente e a vida de renuncia ressalte o
préprio conhecimento, o objetivo de ambos é o mesmo e é a aquisicdo do
entendimento da real natureza do sujeito (BHAGAVADGITA, 2011).

Tendo isso em vista, Sri Krsna afirma que ambos estilos de vida s&do de igual valor
e que a escolha de fazer ou ndo fazer a agdo € secundaria. A renuncia primordial,
repetida varias vezes na Gita, ndo € da agao e sim do apego aos resultados das agdes.
Considerando isso, SrT Krsna diz no verso 18.11 “realmente, para aquele que esta
identificado com o corpo, ndo € possivel renunciar as agdes completamente. Mas
aquele que renuncia aos resultados das acbes € chamado renunciante”
(BHAGAVADGITA, 2011, p. 160).

Desse modo, o que determina o caminho que sera seguido € a posse ou a falta das
qualificagdes necessarias para obter o conhecimento. Quando os gostos e aversdes
sao fortes dominadores e fazem a mente reagir, 0 Yoga é indispensavel, pois constitui
uma preparagao. Do contrario, caso a pessoa ja tenha o preparo da mente requerido, o
Yoga é dispensavel (BHAGAVADGITA, 2009; ARIEIRA, 2017).

No verso 5.6, contudo, Krsna chama a atencao para o fato de que a renuncia da
acao é dificil de ser alcangada sem a preparacao da mente, afirmando que caminho do
Yoga seria mais seguro no sentido de possibilitar o individuo a aquisicdo das
qualificacbes faltosas e necessarias e a capacitagdo da mente para o
autoconhecimento (BHAGAVADGITA, 2009).

O Yoga, portanto, € como um suporte para o entendimento claro do conhecimento
da verdade absoluta, do eterno Brahman (ARIEIRA, 2017). Esse estilo de vida inclui
diversas praticas e disciplinas que capacitam o sujeito a obter as qualificagdes
necessarias, destacando-se entre elas a capacidade de focar e de nao reagir frente as
situagcdes que aparecem, sejam elas agradaveis ou desagradaveis (BHAGAVADGITA,
2009).

1.3. Yoga

Como dito anteriormente, o objetivo final do Yoga é a liberagdo, a qual é alcangada
através do conhecimento da verdade de si mesmo, isto €, de Brahman. Para atingir
esse entendimento e nele permanecer, € preciso haver tranquilidade mental, pois
somente com tranquilidade se alcanca o autoconhecimento. Considerando isso, e



sendo o Yoga o caminho pelo qual a pessoa se capacita, aquietar a mente também se
torna objetivo central desse estilo de vida (ARIEIRA, 2017). No intuito de haver
tranquilidade mental, a pessoa deve desenvolver uma mente livre de oscilagbes, capaz
de permanecer a mesma em qualquer situagéo, seja de sucesso ou de fracasso. Nesse
sentido, no verso 2.48 da Gita, Sr1 Krsna define Yoga como a capacidade de se manter
em equilibrio, complementando dois versos depois que Yoga € habilidade na agdo. No
verso 6.23, ele afirma que Yoga € a dissociagdo da associacdo com a dor
(BHAGAVADGITA, 2009). Consoante a isso, SrT Patafjali afirma nos Yoga Sitras que
Yoga é o controle dos movimentos da mente.

A mente possui um fluxo natural e continuo de pensamentos e quando se obtém o
controle sobre essa corrente ocorre o Samadhi, o objetivo ultimo das oito etapas do
Yoga apresentadas por Patafjali. O Samadhi, conforme o sutra 1.43 “é quando a mente
reflete sua base nao dual; isto acontece quando a mente esta livre de pensamento; e
quando, apesar dos pensamentos, a base imutavel da mente é claramente apreciada”
(ARIEIRA, 2017, p. 45). Samadhi, portanto, refere-se a dissolu¢do da dualidade,
relativa a natureza do individuo e de I$vara, na base imutavel Brahman, a Consciéncia
(ARIEIRA, 2017).

O controle dos movimentos da mente, de acordo com o verso 1.12 de Patadjali,
ocorre através do método de repeticdo e desapego, abhyasa e vairagya. A repeticdo
diz respeito a continua pratica de observar a mente como diferente do Atman, bem
como escutar, meditar e refletir sobre o ensinamento da identidade do individuo e do
Todo, até que haja o reconhecimento da natureza do Atman como Consciéncia livre.
Essa disciplina se torna uma base firme para a aquisicdo do conhecimento quando
realizada ininterruptamente, por um longo periodo de tempo e com cuidado e
dedicacao (BHAGAVADGITA, 2009; ARIEIRA, 2017).

O desapego, por sua vez, concerne ao dominio do sujeito sobre o desejo por
objetos vistos ou escutados. A importancia dessa disciplina reside na compreensao da
forga do desejo, que, para a tradigao védica, € o que impulsiona uma pessoa a agir € a
faz oscilar entre os objetos de desejo e entre o que fazer ou ndo, provocando, em
ultima instancia, a agitacdo mental. Desse modo, é o desapego em relagéo ao desejo,
através do entendimento da incapacidade de um objeto trazer felicidade e resolver o
problema do sentimento de caréncia e insatisfacdo, que propicia a tranquilidade da
mente (ARIEIRA, 2017).

Nesse sentido, SrT Krsna afirma que a pessoa livre do apego aos objetos de desejo,
com a mente disciplinada e firme no conhecimento de Brahman, € chamada de
integrada (BHAGAVADGITA, 2009). Consoante a isso, no verso 6.4 ele diz “quando a
pessoa que ndo esta apegada aos objetos dos sentidos nem as agdes renuncia a
causa de todos os desejos, entdo € dito que [ela] alcangou o yoga” (BHAGAVADGITA,
2009, p. 193). Arieira (2017) chama a atencdo ao fato de que é impossivel alguém
evitar completamente o contato dos sentidos com os objetos enquanto estiver em vida,



de modo que este ndo é o foco do Yoga em si. O que se salienta, na verdade, é o
equilibrio e a satisfagdo da mente apesar da mutabilidade e da diversidade dos objetos
e dos interesses que o sujeito possa ter (ARIEIRA, 2017).

Quando os pensamentos reduzem ou cessam, a mente é capaz de permanecer em
sua realidade basica, a Consciéncia que é Brahman. Livre de qualquer dualidade,
permanecendo em si mesmo, no Atman, a mente individual se torna parte da mente
total e ha tranquilidade, sendo isto Samadhi: a fusdo total, em termos de percepcao, do
individuo com o Todo. Desse modo, o Yoga aparece justamente como o estilo de vida
que proporciona o desaparecimento da dualidade e a apreciagao da realidade unica
(ARIEIRA, 2017).

Estando claro que o objetivo ultimo do Yoga € o mesmo de Vedanta, isto €, o
conhecimento da verdade absoluta do Atman, o objetivo final da vida humana n&o &
uma transformagdo do sujeito para que ele se torne alguém com determinadas
caracteristicas, tais como calmaria, completude e perfeicdo. Trata-se, na verdade, de
uma transformacéo “em termos de conhecimento, € uma mudanga cognitiva que libera
imediatamente a pessoa” (ARIEIRA, 2017, p. 222). Desse modo, na visdo dos Vedas, a
pessoa ja € o que ela quer ser, sendo impedida apenas pela ignorancia e confuséo, e o
samadhi é uma mudanga na mente do sujeito (ARIEIRA, 2017).

Nos Yoga Sdatras, Patafijali aponta os oito membros que compde o Yoga,
chamados asta-anga. A palavra anga significa membro ou componente e se refere a
disciplina diaria que deve ser seguida para que se tenha a clareza do conhecimento.
Desse modo, esses membros ndo sao etapas a serem seguidas uma apds a outra e
devem, ao contrario, ser vividos conjuntamente (ARIEIRA, 2017). Assim sendo, o
Astanga-yoga diz respeito a “um estilo de vida que inclui os oito membros; uma vida na
qual o dharma é seguido e o autoconhecimento € o obijetivo final” (ARIEIRA, 2017, p.
140).

Os oito membros do Astanga-yoga sao: yama, niyama, asana, pranayama,
pratyahara, dharana, dhyana, samadhi. Os yamas sdo um conjunto de agdes a serem
evitadas, referentes a uma ética; os niyamas sao disciplinas a serem realizadas como
principios morais; 0os asanas sido posturas corporais; 0os pranayamas sao praticas
respiratorias e pratydhara é o recolhimento dos sentidos em relacdo aos objetos
externos. Dharana corresponde a concentragdo, dhyana a meditacdo e samadhi a
absorgao, ou plena consciéncia, e o conjunto desses trés ultimos membros € chamado
de sarhyama (ARIEIRA, 2017).

Essas praticas, desde yama até samadhi, preparam a pessoa para a meditagéo,
sendo os trés ultimos - dharana, dhyana e samadhi - o processo natural de meditagao.
Assim, através do exercicio dessas disciplinas, a mente se torna meditativa, isto €,
capaz de focar — caracteristica necessaria para que se trilhe o arduo caminho do
autoconhecimento (ARIEIRA, 2017).

Como dito anteriormente, viver uma vida de Yoga, além do estudo e da reflexao,



inclui agir conforme o dharma, apreciar I$vara e meditar (ARIEIRA, 2017). Nesse
sentido, pode-se dizer que o Astanga-yoga de Patafijali € detalhamento dos trés pilares
fundamentais que compdéem o estilo de vida do Yoga, ou disciplinas para o
conhecimento do absoluto: atitude na agdo (karmayoga), meditagdo e devogao (bhakti).

1.3.1. Karmayoga

Segundo Patanjali, os principais obstaculos para o autoconhecimento s&o a reagao
emocional as situagdes da vida e a agitagcdo mental, sendo o primeiro eliminado por
uma vida de karmayoga e o segundo pela meditagdo. O karmayoga, contudo, €&
importante também para a meditagdo, de modo que, de certa forma, ambos obstaculos
s&o superados pelo exercicio dele (ARIEIRA, 2017).

De acordo com a Gita (2009, p. 1988), karmayoga se refere a “[...] uma vida
consciente da escolha das acbes e das reacbes aos resultados das acgdes”. Essa
énfase quanto a atitude na acao e no recebimento dos resultados dela provenientes,
como dito antes, reside no entendimento de que a pessoa pode escolher a acéo, porém
o0 seu resultado é determinado por I$vara, ndo estando, portanto, no controle do sujeito
o que vira. Desse modo, karmayoga também ¢é a atitude de renuncia ao resultado da
acao, sendo esta, afinal, a renuncia primordial (BHAGAVADGITA, 2011).

Considerando isso, os dois pontos principais de karmayoga, que, afinal, estdo
intimamente entrelacados, sdo: o compromisso com a acgdo, com o dharma, e a
apreciacéo de I$vara. Uma vez que o cumprimento do dharma é que o mantém o bom
funcionamento do Todo e a harmonia do universo, € evidente que fazer acdes de
acordo com o dharma é fazer agbes em oferecimento a I$vara (BHAGAVADGITA,
2009, 2011).

Desse modo, cumprir com sua proépria responsabilidade, mesmo que desprovida de
qualidade, é melhor do fazer a responsabilidade de outra pessoa bem-feita, ja que

O dever do outro cabe ao outro e serd um
exercicio para ele, um desafio a ser conquistado,
assim como o dever de cada um € um desafio para si.
Nao fazer o que deve ser feito e fazer o dever de
outro cria conflto e, portanto, sofrimento
(BHAGAVADGITA, 2011, p. 152).

Ao cumprir com o préprio dever e conforme os valores éticos, o sujeito se liberta da
prisdo dos gostos e aversdes e prepara sua mente para o conhecimento. A partir dessa
atitude, ele entende que o que existe € Brahman, a base ultima da aparente dualidade
individuo-Todo e, naturalmente, com esse conhecimento, a sua atitude €& de
oferecimento (BHAGAVADGITA, 2010, 2011).

Tendo isso em vista, SrT Krsna diz que a devogao é uma atitude por tras de um ato,



uma atitude que surge da compreensdo da identidade entre o individuo e I$vara. O
devoto &, entdo, aquele que conhece a natureza de I$vara e age segundo o dharma,
fazendo agbes em oferecimento a Isvara (BHAGAVADGITA, 2009, 2010). Isto
evidencia ndo so6 o entrelagamento entre as no¢des de dharma e I$vara, mas também
aponta como a apreciacdo de I$vara é base primordial para o exercicio da atitude de
karmayoga.

Nesse sentido, o0 mestre Krsna aponta bhakti, a devogao, como o meio de atingir o
autoconhecimento, uma vez que ser devoto € ter o compromisso firme com a busca de
Iévara, com o conhecimento do Todo. Isto € o que prepara o individuo a conhecer a si
mesmo, Atman, como Brahman, eterno e imperecivel. Assim, o mestre Sankara diz que
bhakti € yoga e bhaktiyoga corresponde ao questionamento e ao conhecimento claro
(vivekavijfiana) (BHAGAVADGITA, 2011).

Nos Yoga Satras, Pataijali alude ao karmayoga pelo nome de Kriya Yoga, o qual
significa a pratica (sadhana) para a liberagdo. Ela consiste na preparacdo da mente
pela austeridade, estudo dos Vedas e entrega a I$vara — correspondendo a atitude na
acao (karmayoga), a meditagdo e a devogao (bhakti). Através dessa preparagao, os
sofrimentos (klesas) - sendo eles: ignoréncia (avidya), falso conceito do eu (asmita),
gosto (raga), aversao (dvesa) e medo da morte (abhinivesa) - perdem a forga e a mente
obtém objetividade e natureza contemplativa (ARIEIRA, 2017).

Considerando o que foi dito acima, deve-se atentar que a indicagao de meios para
o conhecimento € meramente didatica, sendo um engano pensar que existem trés ou
mais opg¢des de caminho para a liberagdo: o caminho da agao, do conhecimento ou da
devogao - karmayoga, jianayoga e bhaktiyoga, respectivamente (BHAGAVADGITA,
2010). Sendo assim,

O meio para a liberagao é o conhecimento, pois a
limitacdo é causada por um erro acerca do sujeito.
Entdo jAana, ou conhecimento, ndo é uma opcao,
mas o meio direto para moksa. Secundariamente,
para preparar a pessoa, caso sua mente seja reativa,
agitada e apegada a enganos em forma de conceitos
e crengas, karmayoga é o meio; e para isto a
apreciacdo e entrega a Isvara, que é bhakti, é
essencial. (BHAGAVADGITA, 2010, p. 179-180).

Conclui-se, portanto, que o conhecimento, a acdo e a devogao estao diretamente
ligados uns com os outros, constituindo os pilares de sustentagdo do caminho do Yoga.
Através da maturidade desenvolvida com a pratica de karmayoga e da meditagao, a
mente se torna objetiva e tranquila frente a for¢ga dos gostos e aversdes. Assim, ela se
encontra preparada para conhecer a si como Brahman e alcancar a liberacao
(BHAGAVADGITA, 2009, 2011).



2 A INDIVIDUAGAO NA PSICOLOGIA ANALITICA

O termo “individuacgéo” foi utilizado por Jung pela primeira vez em um texto de
1916, intitulado La structure de l'inconscient (A estrutura do inconsciente), a primeira
versao do que viria a ser, posteriormente, O Eu e o Inconsciente (Volume VII/2 das
Obras Completas). Desde a formulagdo do seu conceito, o tema da individuagéo
permeou toda a obra de Jung, sendo considerado por Samuels, Shorter e Plaut (1988)
0 conceito-chave da sua teoria e sua principal contribuicdo para as teorias do
desenvolvimento da personalidade.

Tendo isso em visto, foi realizado um recorte bibliografico para a construgao deste
capitulo, levando em consideragao as referéncias diretas do autor sobre o conceito em
questdo e a acessibilidade da obra, ou seja, a facilidade de compreensdo do que o
Jung propde em determinado texto. Em razao disso, os escritos sobre Alquimia na obra
madura de Jung nao foram utilizados neste trabalho, ainda que, de modo geral, eles
tratem da individuacao.

Os escritos do autor que serviram como base principal para o presente capitulo
foram: O eu e o inconsciente; os capitulos X - Consciéncia, Inconsciente e
Individuagéo, XI - Estudo Empirico do Processo de Individuagao e Xll - O Simbolismo
da Mandala do livro Os Arquétipos do inconsciente coletivo e o capitulo VIl - Da
Formacéao da Personalidade do livro O desenvolvimento da personalidade.

De acordo com Samuels, Shorter e Plaut (1988), o conceito de individuagao se
relaciona estreitamente com outras nocdes desenvolvidas pelo autor, sobretudo com
‘eu”, “arquétipo” e “Si-mesmo”, que serdo abordadas mais a frente. A nocao de
individuacdo aponta, fundamentalmente, para a compreensdo de Jung acerca da
sintese de elementos da consciéncia e do inconsciente (SAMUELS, SHORTER E

PLAUT, 1988).

Segundo Jung (2011a), a consciéncial5 é uma aquisicdo extremamente recente e
importante que, embora tenha custado grandes sacrificios, propiciou altos servigos a
humanidade. Nossa vida em sociedade civilizada, ao mesmo tempo que exige uma
atividade concentrada e dirigida da consciéncia, a qual se caracteriza pela persisténcia,
regularidade e intencionalidade fidedignas, produz um enorme risco de distanciamento
do inconsciente16. A

15 Funcédo ou atividade que preserva o vinculo entre conteudos psiquicos com o eu, isto €, com o
complexo de representagdes que consiste no centro do campo consciente para o sujeito e aparenta ser
dotado de grande continuidade e identidade. Atribui-se a qualidade de consciente aos conteudos
relacionados ao eu (JUNG, 2011e). Nesse sentido, fala-se também de “complexo do eu” (também
referido por “complexo do ego” em algumas edi¢des brasileiras da obra do C. G. Jung). Cf. nota de
rodapé 20.

16 Conceito-limite psicolégico que inclui os conteldos ou processos psiquicos que nao estdo
perceptivelmente vinculados ao eu, ou seja, que ndo sao conscientes. Distingue-se em dois niveis: 1)
inconsciente pessoal, o qual contém aquisicdes da existéncia pessoal do sujeito e 2) inconsciente
coletivo, referente as possibilidades



medida que esse afastamento se processa, aumentam-se as chances de irromper
uma forte contraposi¢cdo por parte do inconsciente com efeitos desagradaveis na
consciéncia (JUNG, 2011a).

A atividade da consciéncia é de natureza selecionadora, o que quer dizer que ela é
determinada e dirigida, visto que selegdo implica dire¢do, que, por sua vez, exige a
exclusdo de tudo aquilo considerado irrelevante (JUNG, 2011e). Nesse sentido, a
consciéncia possui a capacidade de inibir ou barrar os elementos psiquicos que
parecem ser ou sdo incompativeis com ela ou, ainda, alterar a diregao preestabelecida
de um processo e conduzi-lo a um fim nao desejado (JUNG, 2011a).

Através de um ato de julgamento, parcial e preconcebido, pois se escolhe a partir
da experiéncia, ou seja, daquilo que ja é conhecido, determina-se a diregdo do caminho
a ser percorrido. Ainda que o novo e desconhecido possa, sob certas circunstancias,
engrandecer a experiéncia, geralmente ndo se opta por tal caminho, visto que os
conteudos inconscientes se encontram excluidos da consciéncia. Desse modo, tais
atos de julgamento tornam o processo dirigido da consciéncia inevitavelmente unilateral
(JUNG, 2011a).

E justamente devido a essa unilateralidade da orientacdo consciente que, de
acordo com Jung (2011a), ocorre o inconveniente da realizagdo de uma contraposi¢céo
por parte do inconsciente. Em tese, € possivel que essa contraposicao ndo ocorra,
mas, na pratica, raramente acontece de todas as componentes psiquicas apontarem
para uma s6 e mesma direcdo. Assim, conforme a unilateralidade da consciéncia
aumenta, a tensdo de opostos entre o consciente e o inconsciente também cresce e
uma tendéncia contraria a atitude da consciéncia provinda do inconsciente irrompe no
ambito consciente, no sentido de equilibrar tal unilateralidade da atitude geral (JUNG,
2011a).

Através da andlise dos sonhos, Jung (2011a) observou que, muitas vezes, os
processos psiquicos inconscientes ndao coadunam com as tendéncias da consciéncia,
funcionando independentemente. Tendo isso em vista, ele conjecturou a autonomia do
inconsciente, entendendo por “autonomia” a elevada capacidade de determinados
conteudos psiquicos irromperem na consciéncia quando “quiserem”, apesar dos
esforcos das disposigcdes da consciéncia no sentido de controlar ou reprimir tais
conteudos (JUNG, 2011a, 2011e).

Essa falta de paralelismo entre o consciente e o inconsciente, no que concerne aos
seus conteudos e tendéncias, acontece devido a atividade autbnoma e reguladora da
psique. Esta

hereditarias de representacdo comuns a todos os seres humanos, constituindo a base do funcionamento
psiquico (JUNG, 2011e).



corresponde ao conjunto de todos os conteudos psiquicos, ou seja, aos processos
psiquicos tanto conscientes quanto inconscientes, e se configura como um sistema
autorregulador17 (JUNG, 2011a, 2011e).

Nesse sentido, as contraposi¢des por parte do inconsciente sobre a consciéncia
atuam como uma equilibragdo propria do sistema psiquico. Jung (2011a) aponta a
expressao “‘compensacao” como a mais adequada para se referir a relagdo que os
processos inconscientes estabelecem com consciéncia, visto que ela indica “uma
confrontacdo e uma comparacgao entre diferentes dados ou diferentes pontos de vista,
da qual resulta um equilibrio ou uma retificacao” (JUNG, 2011a, p. 242, grifo do autor).

Ao sublinhar demasiadamente a consciéncia, reprimindo e prejudicando o
inconsciente, o sujeito se encontra a mercé de influéncias perturbadoras e
desagradaveis (JUNG, 2011a). Assim sendo, para viver mais harmoniosamente, o
sujeito deve reconhecer que o consciente e o inconsciente constituem uma totalidade e
ambos sdo aspectos da vida, suprimindo a separacao entre esses dois ambitos (JUNG,

2014).

Desse modo, as compensacodes realizadas pelo inconsciente ndo se apresentam de
forma desconexa ou isolada umas das outras, constituindo ajustamentos momentaneos
ou situacionais, mas seguem um processo de desenvolvimento organizado segundo
um fim comum. Esse processo, inconsciente e espontaneo, é de integragdo do
inconsciente na consciéncia e é designado por “individuagao” (JUNG, 2011a).

2.1. O caminho da individuagao

Segundo Jung (2014), o conflito entre consciéncia e inconsciente durante o
processo analitico encerra diversas fases ou etapas passiveis de serem observadas
simbolicamente, podendo-se apontar, para além delas, uma possivel meta ou
destinacdo: a individuacdo. Esta consiste em um processo de desenvolvimento
provocado pelo embate de duas realidades animicas fundamentais, o consciente e o
inconsciente, cuja meta € a produgdo de uma unidade indivisivel, um individuum
psicologico (JUNG, 2014).

A individuacdo, em outras palavras, € um processo de desenvolvimento de uma
personalidade mais ampla. Trata-se de um fenbmeno esponténeo e inconsciente pela
busca da realizagdo do homem total, ou seja, pela integracdo do inconsciente na
consciéncia (JUNG,

17Vale frisar que esse conjunto ndo se refere a ideia de uma unidade coerente e estatica, mas sim a um
sistema dinamico e contraditério. Conforme Jung (2015, p. 92) afirma, “a psique ndo é uma unidade e
sim uma pluralidade contraditéria de complexos”.

2011a). Isto, contudo, ndo quer dizer uma conscientizagao completa dos conteudos



do inconsciente, mas sim uma transformacédo que libera o ser humano da prisdo do
inconsciente, visto que a influéncia dominante do inconsciente € alterada no continuo
confronto com seus materiais (JUNG, 2014, 2015Db).

Cabe destacar que se confrontar com o inconsciente € diferente de interpreta-lo e
compreendé-lo intelectualmente. Ainda que esses dois ultimos processos sejam
importantes para algumas pessoas e fagcam parte da totalidade da experiéncia, Jung
(2015b) nao confere primazia a eles, e sim a vivéncia. Desse modo, confrontar-se com
o inconsciente significa liberar os processos inconscientes, surgidos sob forma de
fantasias na consciéncia, através da vivéncia que Ihes corresponde (JUNG, 2015b).

As vivéncias podem ser passivas ou ativas. Por passivas, Jung (2015b) entente
aquelas experiéncias em que a pessoa permanece como espectador diante dos
conteudos emergentes do inconsciente, desempenhando, quando muito, um papel
passivo18. As vivéncias ativas, por outro lado, encerram uma atitude de participagao e
reacao ativa sobre os conteudos irrompidos com plena consciéncia, em que a pessoa
enfrenta o que lhe aparece. Somente estas ultimas representam um verdadeiro
confronto com o inconsciente (JUNG, 2015b).

Assim, através da continua conscientizagdo e da vivéncia das fantasias advindas
do inconsciente, Jung (2015b) afirma que se produzem profundas consequéncias sobre
a atitude consciente. Segundo o autor, a assimilagdo das funcgdes inferiores e
inconscientes a consciéncia conduz ao alargamento do ambito consciente, a redugao
gradual da atuagdo imperante do inconsciente e a uma transformacdo da
personalidade, isto €, uma transformacdo na atitude geral do sujeito frente a vida
(JUNG, 2015b).

A unido dos conteudos conscientes e inconscientes ocorre mediante o que Jung
(2014) denominou de fungdo transcendente. Por esse termo, ele aponta para uma
funcdo complexa que desempenha os simbolos de unido da alma19 (unindo os
opostos) e a criagdo de uma passagem organica de uma atitude para a outra, n&o
havendo a perda do inconsciente (JUNG, 2011e).

Jung (2015b, p.63, grifo do autor) compreende o processo de individuagdo como
um “tornar-se um ser unico, na medida em que por “individualidade” entendermos
nossa

18 Jung (2015b) exemplifica a vivéncia passiva a partir do fragmento da fantasia de um dos seus
pacientes. O fragmento em questdo indica uma atitude da consciéncia que “[...] é perceptiva e sofre
passivamente, isto €, a imagem da fantasia so é vista e sentida, como se fosse bidimensional; o paciente
participa insuficientemente de seu desenrolar e desse modo a fantasia permanece uma simples imagem.
Apesar de ser clara e carregada de emocao perturbadora, é irreal como um sonho. Tal irrealidade
provém do fato de que ele ndo desempenha um papel ativo na fantasia. [...] O fato de manter-se passivo
na fantasia exprime simplesmente sua atitude geral em relagéo a atividade do inconsciente: ele se sente
fascinado e aturdido perante sua ebulicdo” (JUNG, 2015b, p. 105).

singularidade mais intima, ultima e incomparavel, significando também que nos



tornamos o nosso préprio si-mesmo”. Nesse sentido, a fungdo transcendente se
relaciona intimamente com a individuagéo, visto que ela delineia o desenvolvimento
individual a ser percorrido pelo sujeito, o qual deve se separar e diferenciar do geral, ou
seja, das normas coletivas, para realizar a unido desses opostos (JUNG, 2011e).

Jung (2015b) salienta, contudo, que a individuagao difere das nogdes de egoismo
ou individualismo. Enquanto o individualismo enfatiza as peculiaridades individuais, em
detrimento das consideragdes e obrigagbes coletivas, a individuacdo aponta para “a
realizacdo melhor e mais completa das qualidades coletivas do ser humano; é a
consideracao adequada e o ndo esquecimento das peculiaridades individuais, o fator
determinante de um melhor rendimento social” (JUNG, 2015b, p. 63).

Embora o autor indique diversas vezes que a individuacdo é um processo que
implica uma diferenciacéo do sujeito do conjunto, ele compreende que o individuo ndo

by

e, de forma alguma, oposto a coletividade, por isso a énfase numa atitude egoista
representa uma contradigdo (JUNG, 2011e, 2015b). Para Jung (2015b), a necessidade
natural do sujeito de se particularizar n&o leva o sujeito ao isolamento, mas sim a um
relacionamento de cooperagdo com o coletivo, a partir da ampliacdo da esfera e da
vida psicologica consciente.

Desse modo,

[...] quanto mais conscientes nos tornamos de
nés mesmos através do autoconhecimento, atuando
consequentemente, tanto mais se reduzira a camada
do inconsciente pessoal que recobre o inconsciente
coletivo. Desta forma, vai emergindo uma consciéncia
livre do mundo mesquinho, susceptivel e pessoal do
eu, aberta para a livre participagdo de um mundo mais
amplo de interesses objetivos. Essa consciéncia
ampliada ndo €& mais aquele novelo egoista de
desejos, temores, esperangas e ambigcdes de carater
pessoal, que sempre deve ser compensado ou
corrigido por contratendéncias inconscientes; tornar-
se-a uma fungéo de relagdo com o mundo de objetos,
colocando o individuo numa comunh&o incondicional,
obrigatéria e indissolivel com o mundo (JUNG,
2015b, p. 68).

Essa unido dos contrarios, com vistas a realizagdo do ser humano como um todo,
produzida pelo processo de desenvolvimento caracteristico da psique, traz
consequéncias significativas para a consciéncia do eu. Como mencionado acima, além
da integragcado de conteudos inconscientes a consciéncia, ocorre uma transformagao do
eu, o qual, por seu carater fortemente vinculado a consciéncia e sua continuidade, pode
enfrentar consideraveis perturbagdes patologicas (JUNG, 2011a).

De acordo com Jung (2011a), o complexo do eu20 pode se mostrar incapaz de
integrar os conteudos inconscientes que irrompem na consciéncia, verificando-se um



afrouxamento na sua estrutura. Caso assim seja, ocorre um enfraquecimento e
obscurecimento da consciéncia do eu, o qual se identifica com a totalidade
inconsciente. Dentre as analogias préximas de alteragcbes do eu no campo da
psicopatologia, Jung (2011a) cita as dissociagbes neurdticas, a fragmentacdo
esquizofrénica e a propria dissolugao do eu.

Por outro lado, o autor afirma que, se o complexo do eu sustentar tais investidas, a
assimilagcdo desses materiais pode suceder, ocorrendo uma transformacgao tanto dos
conteudos quanto do eu. Neste ultimo caso, a alteracdo ndo se efetua na disposicao
dos conteudos do complexo do eu, mas na posi¢cao que ele ocupa: de central e
dominante para passiva e observadora (JUNG, 2011a).

A partir da integragao das partes inconscientes, Jung (2011a) indica que ocorre um
enriquecimento da personalidade e o surgimento de uma figura que ultrapassa o ego
em extensdo e intensidade, para onde a energia disponivel transcorre. Essa nova figura
representa a totalidade e é referida por Si-mesmo ou Self21 (JUNG, 2011c, 2014).

O autor chama a atencao para outro risco que ha nesse processo, o do eu se
identificar com o Si-mesmo, com vistas a sustentar a ilusdo de um dominio da
consciéncia. Sucedendo desse modo ou do primeiro exposto, em que o individuo néo é
capaz de integrar os conteudos do inconsciente, ocorre o0 estancamento da realizagao
da personalidade e a danificacdo da continuidade da consciéncia do eu, ocasionando
efeitos patologicos (JUNG, 2011a).

O decurso do embate entre consciente e inconsciente no processo de individuagao
contém diversas etapas e € capaz de muitas peripécias, podendo se estender por
meses ou anos dependendo da situagao inicial do individuo, bem como da meta visada
(JUNG, 2014). Considerando que o inconsciente se expressa através de
representacdes formadas

20 Por complexo, Jung (2015a) entende como um aglomerado conteudos que formam uma espécie de
quadro de determinada situagao psiquica. Nesse sentido, o autor afirma que “esta imagem é dotada de
poderosa coeréncia interior e tem sua totalidade propria e goza de um grau relativamente elevado de
autonomia [...]” (JUNG, 2011a, p. 43). Devido ao fato do complexo ser dotado de tensdo ou energia
préopria, ele possui a tendéncia de formar uma personalidade propria, comportando-se como uma
personalidade parcial. Dito de outro modo, ele é sentido como se “um espirito tivesse entrado na pessoa”
(JUNG, 2015a). Jung (2015a) pontua que quase nao ha diferengca no que concerne aos complexos e ao
complexo do eu. Para o autor, 0 eu é “um dado complexo formado primeiramente por uma percepgao
geral de nosso corpo e existéncia e, a seguir, pelos registros de nossa memédria. [...] Esses dois fatores
sd0 os principais componentes do eu, que nos possibilitam considera-lo como um complexo de fatos
psiquicos” (JUNG, 2015a, p. 24). Devido a forte atragdo do complexo eu, os conteldos do inconsciente
sao aproximados, bem como as impressdes exteriores, as quais, caso se associem com o eu, tornam-se
conscientes (JUNG, 2015a).

21 O Si-mesmo é uma instancia psiquica que engloba a psique consciente e a inconsciente,
representando, portanto, uma totalidade (JUNG, 2015b). Esse conceito sera retomado e detalhado no
tépico 2.2 Si-mesmo.

arquetipicamente22, os conflitos sao vividos pelo sujeito de forma imagética, isto é,
simbolicamente (JUNG, 2015b). Nesse sentido, algumas das figuras que se destacam



no processo de individuacdo sdo a sombra, a persona e a anima ou animus.

Segundo Jung (2014), encontrar-se consigo mesmo consiste em, primeiramente,
encontrar-se com a propria sombra. Ao sermos capazes de vé-la e suporta-la,
confronta-se apenas com o inconsciente pessoal23, de modo que o processo segue
com necessidade do sujeito de se desvincular dos invélucros da persona e da emersao
dos conteudos da psique coletiva, através dos fascinantes arquétipos da anima e do
animus (JUNG, 2015b).

O autor enfatiza que as expressdes simbdlicas desses conteudos inconscientes se
configuram extremamente reais, de modo que os perigos desse percurso ndo sao, de
modo algum, invalidos. A principal ameaca é se render a influéncia dos arquétipos, o
que facilmente acontece quando suas imagens n&o sado conscientizadas. Uma vez que
eles se comportam como complexos autbnomos24, os arquétipos se configuram como
perturbagdes que nao estdo sob o controle da consciéncia, irrompendo e atuando sobre
nos a qualquer momento (JUNG, 2014, 2015b).

A meta constituida no processo de individuagao, portanto, € a de atingir uma
consciéncia mais ampla, através da integracdo dos conteudos psiquicos inferiores e
inconscientes. As possibilidades de desenvolvimento das tentativas de realizar tal
assimilagcdo, no entanto, podem constituir alienacbes de Si-mesmo e estancar o
processo de individuagdo. Caso a estrutura do eu seja forte o suficiente para suportar
os confrontos com inconsciente, caminha-se no sentido da realizacdo do Si-mesmo
(JUNG, 2015b).

2.1.1. Sombra

A figura da sombra, muitas vezes projetada ou personificada em sonhos,
representa aspectos do inconsciente pessoal, instancia psiquica que abarca as partes
integrantes da personalidade do individuo, incluindo, portanto, conteudos da vida
pessoal e fatores psicologicos que também poderiam adentrar a consciéncia (JUNG,
2014, 2015b). A sombra

22 Em linhas gerais, os arquétipos sao imagens primordiais da psique, em que por “primordial” se
entende que elas sdo de carater arcaico, apresentando evidente consonancia com motivos mitolégicos
conhecidos. Em outras palavras, os arquétipos sdo representacdes psiquicas das experiéncias humanas
de carater coletivo, isto €, comum a todos os povos e tempos. Nesse sentido, eles sdo as categorias que
compdem o inconsciente coletivo (JUNG, 2011e).

“personifica tudo o que o sujeito n&o reconhece em si e sempre o importuna, direta
ou indiretamente, como por exemplo tracos inferiores de carater e outras tendéncias
incompativeis” (JUNG, 2014, p. 284).

De acordo com Jung (2011a), a falta de “percepcédo da realidade da sombra”,
referente a conscientizagdo da parte inferior da personalidade, designa a consciéncia



caracteristica do homem moderno. O autor denomina de consciéncia “deslizante” essa
tendéncia dos processos psiquicos do sujeito pela unilateralidade, alternando entre
opostos tais como espirito e instinto, bem e mal e belo e feio (JUNG, 2011a).

Embora frequentemente encontremos o tipo de individuo referido por “homem sem
sombra”, isto &, aquele sujeito acredita ser somente aquilo que quer saber a respeito de
si mesmo, visualizando apenas suas qualidades positivas e depositando tudo aquilo de
desagradavel no exterior, este ndo deixa de ser perturbado pela sombra (JUNG,
2011a). Enquanto uma parte viva da personalidade, a sombra busca comparecer
incessantemente na consciéncia, ndo sendo possivel ignora-la (JUNG, 2014).

Jung (2014) salienta que, ainda que seja arduo se deparar com suas proprias
fraquezas, essa € uma etapa necessaria no caminho da realizagdo do Si-mesmo. Isto
porque o processo de individuagao inclui o inevitavel confronto com o inconsciente
coletivo, o qual, enquanto pressuposto e matriz de todos os fatos psiquicos, abarca
conteudos suprapessoais e exerce uma influéncia altamente comprometedora da
liberdade da consciéncia (JUNG, 2011a, 2014).

O inconsciente coletivo é entendido por Jung (2011a) como a base do
funcionamento psiquico e a heranga espiritual do desenvolvimento da humanidade, a
qual contém componentes de ordem impessoal sob a forma dos arquétipos. Estes, por
sua vez, sao formas de apreensdao que se repetem uniforme e regularmente e
encerram as ideias e representacbes mais poderosas da experiéncia humana25
(JUNG, 2011a).

Ao entrar em contato com o inconsciente coletivo, ocorre uma inversdao da
consciéncia habitual, em que o sujeito facilmente se dissolve no mundo e esquece, ou
se torna inconsciente, da sua personalidade (JUNG, 2014). Desse modo,

para sabermos quem somos, temos de conhecer
a n0s mesmos, porque 0 que se segue a morte é de
uma amplitude ilimitada, cheia de incertezas
inauditas, aparentemente sem dentro nem fora, sem
em cima, nem embaixo, sem um aqui ou um la, sem
meu nem teu, sem bem, nem mal. E o mundo da
agua, onde todo vivente flutua em suspenso, onde
comega o reino do “simpatico” da alma de todo ser
vivo, onde sou inseparavelmente isto e aquilo, onde
vivencio o outro em mim, e o outro que nao sou, me
vivencia (JUNG, 2014, p. 30).

Com o reconhecimento de tais aspectos desagradaveis da personalidade, tem-se
como vantagem a honestidade e a autenticidade e, com isso, estabelece-se uma maior
percepgdo das manifestacbes compensatérias do inconsciente coletivo. Dessa
maneira, tais manifestacbes podem atuar como forgas auxiliadoras do processo de
desenvolvimento do sujeito (JUNG, 2014).



2.1.2. Persona

Como dito anteriormente, a individuacédo constitui um processo de assimilacdo de
aspectos inconsciente a consciéncia, em que o sujeito €, inevitavelmente, conduzido ao
confronto com os conteudos do inconsciente coletivo. Desse modo, € exigido do sujeito
a diferenciacao dos seus conteudos pessoais dos conteudos da psique coletiva, ainda
que este seja um trabalho dificil, ja que a psique pessoal deriva da coletiva (JUNG,
2015b).

A dissolucdo ou a fusao do individuo e seus conteudos pessoais com os conteudos
coletivos traz como consequéncia uma perturbagcdo mental consideravel, visto que o
inconsciente € uma soma descentralizada de processos psiquicos. Assim, caso a
psique coletiva seja tomada como patrimbénio pessoal durante o processo de
assimilagdo do inconsciente, ocorre uma distorgdo ou sobrecarga da personalidade,
devido a sua inevitavel dissolugdo em seus pares antagénicos (JUNG, 2015b).

Jung (2015b) denominou esse fenbmeno de “inflagdo psiquica” e o ilustrou por
meio de dois modos extremos de reagdo dessa situagao, indicando, contudo, que a
gradacédo entre esses dois extremos é mais coerente com a realidade. Através dos
pares opostos de mania de grandeza e sentimento de inferioridade, o autor aponta a
possibilidade de, por um lado, o individuo se inflar demasiadamente e se tornar
presungoso e, por outro, de ele se reduzir excessivamente e apresentar um exagerado
pessimismo (JUNG, 2015b).

Tais atitudes sao proximas uma da outra, visto que, como consequéncia da
compensacgao psiquica, ha o orgulho por tras da humildade psiquica, assim como ha o
sentimento de inferioridade por tras da presungdao. Em ambos os casos, observa-se
uma inseguranga concernente aos préprios limites do sujeito, de modo que esses
individuos esbogam atitudes além das propor¢cées humanas. Tendo isso em vista, Jung
(2015b) expressa essas atitudes figuradamente como “semelhantes a Deus”, indicando,
em outras palavras, uma expansdo da personalidade que ultrapassa os limites
individuais. Identificado com a psique coletiva, o individuo sente que seu conhecimento
possui validez geral, o que acontece devido ao carater universal do inconsciente
coletivo. No entanto, ao direcionar a compreensao obtida ao exterior, supondo que esta
ajudara outros, o sujeito ignora completamente as diferencgas individuais, em razao da
preponderancia do fator coletivo sobre o elemento de diferenciacido, que é o individuo
(JUNG, 2015b).

Jung (2015b) chama a atencgéo, no entanto, para o fato de que se, por um lado, &
possivel o individuo ser inundado pelo coletivo, por outro lado, pode ocorrer de ele se
encapsular numa consciéncia exclusivamente pessoal, excluindo tudo aquilo que nao
aparece como autoral ou proprio no que se refere ao conteudo. Esse segundo caso
concerne a uma situagdo em que o sujeito deseja se ajustar a uma imagem ideal de si,
sacrificando para isso grande parte de sua humanidade (JUNG, 2015b).



As exigéncias da vida em sociedade, a qual espera o melhor desempenho possivel
das tarefas, bem como as boas maneiras e o decoro, ndo s6 se mostram impossiveis
de serem executadas completamente como também incitam no individuo a producgao
de um tipo mascara apropriada para tais situagdes. Essa mascara, adequadamente
nomeada de persona, representa uma figura de compromisso entre o individuo e a
sociedade e concerne a um papel que a pessoa representa diante da coletividade
(JUNG, 2015b).

A persona € designada por Jung (2015b, p. 82) como “um complicado sistema de
relacdo entre a consciéncia individual e a sociedade; € uma espécie de mascara
destinada, por um lado, a produzir um determinado efeito sobre os outros e por outro
lado a ocultar a verdadeira natureza do individuo”. Desse modo, para produzir essa
mascara, processa-se€ no sujeito uma operagdo psicolégica de separagdo da
consciéncia que produz duas figuras as vezes bastante divergentes entre si (JUNG,
2015b).

Segundo o autor, construir uma persona coletivamente adequada constitui, de certa
forma, uma autossacrificio, na medida em que essa operagao requer uma significativa
concessao ao mundo exterior. Devido ao carater de complexo relativamente auténomo
da persona, o individuo sente essa figura como outra personalidade e sente dificuldade
de reconhecer sua “verdadeira” personalidade. Assim, aquelas pessoas identificadas
com a persona julgam ser aquilo o que imaginam de si (JUNG, 2015b).

Embora haja algo de individual na escolha e na definicdo da persona, Jung (2015b)
afirma que ela constitui aparentemente uma individualidade. Na verdade, ela € um
papel da psique coletiva, refletindo apenas secundariamente os aspectos individuais da
pessoa. Desse modo, ainda que a consciéncia do eu se identifique com a persona, o
Si-mesmo inconsciente, como sua real individualidade, se faz presente e sentido
através dos conteudos compensatorios do inconsciente (JUNG, 2015b).

Tendo isso em vista, a meta da individuagéo “n&o € outra sendo a de despojar o Si-
mesmo dos involucros falsos da persona, assim como do poder sugestivo das imagens
primordiais” (JUNG, 2015b, p. 64). Por meio da persona, o individuo se esconde atras
daquilo que deseja parecer, porém, no que concerne a individuagao, € fundamental que
o individuo diferencie o que parece ser para si mesmo e o que é para os outros (JUNG,
2015b).

A necessidade da individuagao sentida pelo sujeito se justifica na medida em que

sua fusdo com os outros o levaria a situacdes e
acdes que o0 poriam em desarmonia consigo mesmo.
Dos estados de mistura inconsciente e de
indiferenciagado brotam compulsées e agdes que se
opdem aquilo que se é realmente. Dessa forma, o
homem ndo pode sentir-se unido consigo mesmo,
nem podera aceitar uma responsabilidade. Sentir-se-a



numa condi¢cdo degradada, carente de liberdade e de
ética (JUNG, 2015b, p. 116).

Assim, Jung (2015b) chama a atencgao para o fato de que aquele que caminha em
diregdo a realizacdo do Si-mesmo deve agir de acordo com o que €. Ele deve prestar
atencao a sua “individualidade”, para que ela nao seja apagada pela for¢a e dominio do
coletivo (JUNG, 2015b).

2.1.3. Anima e animus

Ainda que nossa consciéncia se volte principalmente para o exterior, esquecendo
da interioridade ou até mesmo silenciando-a, Jung (2015b) aponta a necessidade de,
no confronto com o inconsciente, o individuo se distinguir ndo s6 da persona como
também da anima. Enquanto a primeira diz respeito a uma atitude de carater externo, a
segunda € uma atitude interna, isto é, aquilo que apresenta o inconsciente (JUNG,
2015b).

De acordo com Jung (2015b), a anima é a figura compensadora da consciéncia
masculina e tem o carater feminino, enquanto, na mulher, essa figura é de carater
masculino e se denomina animus. Ambas figuras, a anima no homem e o0 animus na
mulher, sdo equivalentes no que se refere a fungao psicoldgica26 e dizem respeito ao
conjunto de experiéncias ancestrais

26 Ressalvam-se as peculiaridades com que a anima e 0 animus se expressam, respectivamente, na
consciéncia do homem e da mulher. Em linhas gerais, a diferenga entre como o homem e a mulher se
confrontam com tais figuras € que a anima realiza caprichos e o animus realiza opinides (JUNG, 2015b).
Para mais detalhes dessa distingdo, bem como exemplos de como elas se manifestam enquanto
projecdes, indica-se a leitura do texto Anima e animus do livro O eu e o inconsciente (volume VII/2 das
Obras Completas do C. G. Jung).

do homem em relacdo a mulher e da mulher em relacdo ao homem. Assim,
enquanto a anima se refere a imagem coletiva da mulher no inconsciente do homem, o
animus € a imagem coletiva do homem no inconsciente da mulher (JUNG, 2015b).

Segundo o autor, a anima27 € aquele aspecto da psique que se opde a persona.
Nesse sentido, o principio geral da anima, em conformidade com o carater
autorregulador da psique, € compensatorio em relagdo ao carater externo da persona.
Em outras palavras, isso significa que, conforme o homem produz uma imagem ideal
de si no exterior, interiormente ha uma compensagao pela fraqueza feminina (JUNG,
2015b).

Assim como a persona, a anima se comporta como um complexo autbnomo e
tende a personificacdo, de modo que, caso ela permaneca inconsciente, ela sera
projetada na mulher. Desse modo, a falta de desenvolvimento da anima ocasiona a
expressao indireta e muitas vezes desagradavel dos conteudos inconscientes, bem



como constitui uma barreira no processo de realizagdo da personalidade (JUNG,
2015b).

Ao passo que seus materiais sdo conscientizados, no entanto, essa figura passa a
se comportar como fungdo da relacdo da consciéncia com o inconsciente. Essa
conscientizacdo, consoante ao que foi dito acima sobre do processo de confrontagao
com o inconsciente, ocorre através da vivéncia das fantasias, ou seja, da participagéao
ativa do individuo sobre tais conteudos (JUNG, 2015b).

Anima significa alma e designa o arquétipo da vida (JUNG, 2014). A alma é o
comeco e o fim de todas as experiéncias humanas, € aquilo que gera vida, € o que vive
no homem e desloca-o da sua inércia (JUNG, 2011a, 2014). Nesse sentido,

A anima nao € alma no sentido dogmatico, nem
uma anima rationalis, que € um conceito filosofico,
mas um arquétipo natural que soma satisfatoriamente
todas as afirmagbes do inconsciente, da mente
primitiva, da histéria da linguagem e da religido. Ela é
um “factor” no sentido préprio da palavra. Nao
podemos fazé-la, mas ela € sempre o a priori de
humores, reagbes, impulsos e de todas as
espontaneidades psiquicas. Ela é algo que vive por si
mesma e que nos faz viver; € uma vida por detras da
consciéncia, que nela nado pode ser completamente
integrada, mas da qual pelo contrario esta ultima
emerge (JUNG, 2014, p. 36, grifo do autor).

A anima constitui uma imagem arquetipica, proveniente, portanto, da camada do
inconsciente coletivo. Assim sendo, na fenomenologia dos seus conteudos, ela se
apresenta sob diversos aspectos e possui estreita ligagdo com as vivéncias humanas
histéricas e imemoriais. Contudo, apesar de parecer, o arquétipo da anima nao
representa a totalidade da vida animica

27 Ao se referir a anima, também se subentende o animus, considerando que ambos designam um
mesmo aspecto da psique, ainda que a nomeagéo no homem e na mulher seja diferente.

inconsciente do homem e da mulher, sendo apenas um arquétipo entre muitos
outros (JUNG, 2014).

Como a sombra, essa figura € um complexo de vivéncia que ocorre ao individuo
como destino e reflete fortemente na vida mais pessoal. Tendo isso em vista, Jung
(2014) afirma que as experiéncias animicas, a depender da compreensao que lhes sao
dadas, repercutem posteriormente sobre o processo psiquico que se desenrola no
individuo.

Conforme os temas arquetipicos sao apreendidos, delineia-se um perigo ao sujeito,
considerando que, dentre as varias possibilidades de experiéncias animicas, € possivel
ocorrer o desencadeamento de uma psicose. Em outras palavras, caso ocorra uma



identificagdo com o arquétipo da anima, evidenciando uma fragilidade da personalidade
diante da autonomia dos conteudos da psique coletiva, suscita-se uma inflagdo ou
possessao (JUNG, 2014).

O fascinio que o arquétipo exerce sobre o individuo é de tal forma que a
identificacdo por parte do sujeito ndo € no sentido ativo do processo. Segundo o autor,
“a identificacdo nao é “feita” por nds, nao “nos identificamos”, mas sofremos
inconscientemente o tornar-nos idénticos a um arquétipo, isto €, somos por ele
possuidos” (JUNG, 2014, p. 356). Dessa maneira, do mesmo modo que se observa
individuos desaparecendo por tras do papel social que exercem, outros podem ser de
tal forma possuidos por tais figuras e terem suas personalidades transformadas
inexplicavel e repentinamente (JUNG, 2015b).

Contudo, apesar da anima se apresentar como algo cadtico no primeiro encontro,
desordenado e sem sentido, Jung (2014) indica que ela guarda uma sabedoria oculta
das mais valiosas para o desenvolvimento da psique. Este ultimo aspecto, porém, s6 se
revela a quem a confronta. Somente com a realizagdo do arduo processo de integracao
e conscientizagdo, esses conteudos provenientes do fundo obscuro da psique perdem
seu carater impetuoso e compulsivo e se apresentam como um conhecimento superior
as leis da vida, dotadas de um significado profundo (JUNG, 2014).

Assim, apenas a partir da vivéncia do arquétipo, a anima se transforma de
complexo autbnomo para uma funcao da relacédo entre o consciente e o inconsciente,
mais precisamente uma funcéo psicoldgica de carater intuitivo28. Na medida que os
conteudos inconscientes sao

28 De acordo com Jung (2015a), as fung¢des psicoldgicas basicas da consciéncia sdo quatro:
sensacgédo, pensamento, sentimento e intuicdo. Quanto as trés primeiras, Jung (2015a, p. 26-27) afirma
que “a sensagéao diz que alguma coisa é; o pensamento exprime o que ela é; o sentimento exprime-lhe o
valor”. A intuigdo, por sua vez, trata-se de uma apreenséo instintiva, uma espécie de faculdade magica,
cuja percepgdo se da por via inconsciente. Nesse sentido, Jung (2015a, p. 28) afirma que “a intuigéo é
uma fungao muito natural, uma coisa perfeitamente normal e até mesmo necessaria, pois nos coloca em
contato com o que nao podemos perceber, pensar ou sentir, devido a uma falta de manifestacao
concreta”.

conscientizados, eles ndo atuam mais indiretamente como fendmenos da anima, e,
uma vez atravessadas as dificuldades com a coletividade e com o inconsciente
coletivo, o caminho de desenvolvimento do eu em direcdo ao Si-mesmo se abre
novamente (JUNG, 2015b).

2.1.3.1. Personalidade-mana29

De acordo com Jung (2010), um dos principios do dinamismo psiquico, isto €, das
relagbes energéticas dos processos animicos que ocorrem na psique, € o da
equivaléncia30. Ele postula que a energia gasta em determinado lugar, surge em outro



local com a mesma quantidade e sob a mesma ou outra forma de energia. Nesse
sentido, conforme ocorre a integragdo dos conteudos provenientes da anima, pode-se
perguntar para onde sua energia, ou seja, seu valor autbnomo, se direciona (JUNG,
2015b).

A energia psiquica, como um conceito relativo aos fenbmenos animicos que
ocorrem no sujeito, preliminarmente esta representada na concepgao primitiva de
‘mana”, a qual designa uma forga ou influéncia extraordinaria, de qualidades
sobrenaturais (JUNG, 2010). Desse modo, quando Jung (2015b) questiona para onde
foi a “mana”, ele pergunta, em outras palavras, para onde foi a energia da anima que foi
integrada.

Na nogéo primitiva, aquele que mata a personalidade-mana, isto €, a “criatura cheia
de qualidades magicas e ocultas (mana), dotada de sabedoria e poder magicos”
(JUNG, 2015b, p. 118), recebe o seu poder. Uma vez que € 0 eu consciente que se
confronta com a anima, supde-se que ele se apropria da personalidade-mana, isto €,
que ele se apropria do valor autbnomo da anima, apos sua integracao (JUNG, 2015b).

A personalidade-mana, contudo, € um aspecto pertencente ao inconsciente coletivo
e “representa um ser de uma sabedoria superior e de uma vontade igualmente
superior” (JUNG, 2015b, p. 128, grifo do autor). Ela aparece historicamente pelo
arquétipo do homem poderoso, sob a figura do herdi, do mago, do cacique, do
curandeiro e do santo e senhor do homem e dos

29 Dentre os livros que embasaram a construgao do presente trabalho, encontrou-se alusdes a nogao de
“personalidade-mana” apenas no livro O eu e o inconsciente (volume VII/2 das Obras Completas). O
conceito primitivo de “mana”, por sua vez, apareceu, de modo superficial, na obra Os arquétipos do
inconsciente coletivo (volume IX das Obras Completas) e de forma mais esclarecedora no livro A energia
psiquica (volume VIII/1 das Obras Completas). Nesse sentido, devido a falta de referéncias, esse tépico
pode parecer um tanto vago. No entanto, optou-se por expor a nogdo de “personalidade-mana”
considerando possiveis convergéncias com a filosofia do Yoga.

30 A psique é considerada um sistema energético relativamente fechado, em que os processos psiquicos
que nela se desenrolam podem ser compreendidos dentro de um dinamismo que segue principios, tais
como o da equivaléncia e da entropia (JUNG, 2010). Para maiores explicagées do Jung sobre o assunto,
recomenda-se a leitura do livro A energia psiquica (volume VIII/1 das Obras Completas).

espiritos. Dessa forma, conforme a energia proveniente da anima €& incorporada
pelo eu e este se transforma em personalidade-mana, ocasiona-se uma inflacdo da
consciéncia (JUNG, 2015b).

Devido a identificagdo com o arquétipo, o individuo sucumbe a uma figura coletiva,
dotando-se de uma mascara por tras da qual sua humanidade ndao pode se
desenvolver e se atrofia. Desse modo, o processo de desenvolvimento pessoal do
sujeito estanca. Ha, portanto, um perigo animico da apropriagdo do eu sobre a
personalidade-mana, que reside na aniquilagdo do que foi conquistado com o confronto
com a anima (JUNG, 2015b).

Segundo Jung (2015b), esse fendbmeno ndo constitui uma excec¢ao a regra e, na



verdade, deve ser encarado como uma lei psicologica natural, visto que geralmente se
desenvolve admiracdo por quem se confronta com o inconsciente e aprofunda seu
conhecimento, bem como ha aquelas pessoas que necessitam de alguém que aparenta
ser um sabio ou um heroi. A diferenciagado do eu e da personalidade-mana, no entanto,
bem como a conscientizagdo dos seus respectivos conteudos, € uma etapa necessaria
para o processo de individuagado, do mesmo modo como foi em relagado ao arquétipo da
anima (JUNG, 2015b).

Tendo isso em vista, Jung (2015b) chama a atencdo para o fato de que a
dissolugdo da anima nao significa uma dominagdo do poder do inconsciente, o qual
pode irromper novamente a qualquer momento - e é provavel que assim faca caso a
atitude consciente enfatize demasiadamente um aspecto e produza uma lacuna em
outro. O que ocorre a partir da assimilagdo dos conteudos da anima é, na verdade, uma
maior compreensao dos poderes propulsores do inconsciente (JUNG, 2015b).

Assim sendo, a consciéncia, de modo algum, dominou o inconsciente, mas houve
um equilibrio entre esses dois opostos. A mana, isto é, a energia psiquica produzida a
partir do confronto com o inconsciente se direciona para o “ponto central” da
personalidade, uma instancia ao mesmo tempo consciente e inconsciente, que unifica
os opostos, o Si-mesmo (JUNG, 2015b).

2.2. Si-mesmo

A individuagdo, como dito anteriormente, concerne a realizacdo espontanea do
homem total, configurando-se como um processo simbdlico, isto é, fundamentalmente
baseado na vivéncia na imagem e da imagem (JUNG, 2011a, 2014). Através da fungao
transcendente, caracterizada pela alternéncia de argumentos e afetos, a consciéncia se
confronta com os conteudos do inconsciente. Esse embate gera uma tens&do dotada de
energia, cujo acumulo produz um terceiro elemento vivo, o Si-mesmo, elevando o
individuo a uma nova situagao psicologica, a um estado de equilibrio (JUNG, 2011a).

Embora esse seja um desenvolvimento natural de uma vida, em que a pessoa se
torna o que sempre foi, esse caminho nao é isento de desafios e perigos (JUNG, 2014,
2015b). O principal perigo desse processo, como detalhado nos tépicos anteriores, é de
o individuo sucumbir aos fascinantes arquétipos e se identificar com eles.

Nesse sentido, Jung (2014) sublinha que as ideias arquetipicas em si n&o
constituem o aspecto patoldgico, mas sim a dissociagdo da consciéncia perante a forga
e a influéncia do inconsciente. Nesse estado, o eu passa a ser continuamente inundado
pelos conteudos de carater coletivo e ndo consegue integra-los a consciéncia (JUNG,
2015b).

Para o restabelecimento do equilibrio psiquico em qualquer caso de dissociacao,
Jung (2014) afirma que o processo sintético de integracdo desses aspectos



inconscientes é necessario. Através da continua ampliagdo da consciéncia por meio da
confrontacdo do elemento contrario, mediada pela funcdo transcendente, e da
integracdo dos conteudos inconscientes, o individuo é conduzido a totalidade. Isso
constitui o processo de individuagdo, o caminho para a realizagdo do Si-mesmo (JUNG,
2011a; 2014).

Realizar a si mesmo € um processo dialético de desenvolvimento, geralmente
estruturado numa enantiodromia, isto €, na transformacdo de algo em seu contrario
(JUNG, 2014). O conceito de “enantiodromia” provém da filosofia de Heraclito, a qual
indica que tudo o que existe se converte em seu oposto. Assim, o carater
enantiodrémico do processo de individuacdo se evidencia na oposigao inconsciente
frente a atitude unilateral da consciéncia (JUNG, 2011e).

Nesse sentido, entende-se que

Normalmente a colaboragao do inconsciente com
0 consciente ocorre sem atritos e perturbacdes, de
modo que a existéncia do inconsciente nem é
percebida. Se o individuo ou o grupo social se desvia
demasiado do fundamento instintivo, vivenciara todo o
impacto das forgas inconscientes. A colaboragédo do
inconsciente é sabia e orientada para a meta, e
mesmo quando se comporta em oposicdo a
consciéncia, sua expressdo € sempre compensatoria
de um modo inteligente, como se estivesse tentando
recuperar o equilibrio perdido (JUNG, 2014, p. 281).

De acordo com Jung (2014), a necessidade de unido desses opostos ocorre porque
a consciéncia continuamente se coloca em oposicdo a base arquetipica instintual.
Contudo, visto que os arquétipos sao relativamente autbnomos, sua integragcdo néao
ocorre por meios racionais, de modo que “realizar-se a si mesmo” é diferente “tornar-se
consciente” (JUNG, 2014).

Tornar-se consciente, para Jung (2011a), significa identificar o eu com o Si-mesmo,
resultando em um estado de egocentrismo, enquanto realizar a si mesmo compreende
nao so 0 eu como 0s outros, sublinhando a estreita relagado que a individuagao tem com
o préprio mundo. Desse modo, o Si-mesmo representa a meta da vida e se caracteriza
pela compensagdo do conflito entre o interior e o exterior, em que se considera nao
apenas o individuo, mas também o grupo, numa relagdo de completude entre ambos
(JUNG, 2014, 2015b). Assim, Jung (2015b) afirma que aqueles que quiserem se
proteger de perturbagdes internas e, ao mesmo tempo, contribuir com o proprio meio
cultural, devem levar em conta as exigéncias do mundo exterior e do mundo interior.

Considerando a poderosa influéncia subjetiva do inconsciente, o autor observa
como as grandes catastrofes que ameagam a humanidade, atualmente, séao
acontecimentos psiquicos (JUNG, 2015b). Ele afirma que, anteriormente, temiam-se os



perigos provenientes da natureza, como animais ferozes, inundagdes ou terremotos,
enquanto, agora, temem-se as guerras e as revolugdes, as quais se configuram como
epidemias psiquicas das mais ameagadoras (JUNG, 2011b). Por esse motivo,
considerar os fatores psiquicos € fundamental para o restabelecimento do equilibrio do
individuo e da sociedade, visto que, de outro modo, observa-se a prevaléncia de
tendéncias destrutivas (JUNG, 2011a).

Jung (2015b) define o Si-mesmo como um centro virtual pelo qual o eu se liga.
Enquanto o Si-mesmo constitui a totalidade psiquica, o eu é apenas o ponto de
referéncia da consciéncia. Nesse sentido, o autor utiliza como metafora a relagao entre
o Sol e a Terra para explicar essa ligagao, em que, assim como o Sol esta para a Terra,
o Si-mesmo esta para o eu (JUNG, 2014, 2015b).

A relagao entre o eu e o Si-mesmo, porém, é incognoscivel, visto que ndo se pode
assegurar nada acerca de seus conteudos, a ndo ser do proprio eu. Nesse sentido, o
Si-mesmo € um conceito psicologico impossivel de ser demonstrado cientificamente e,
por isso, € em si e por si uma ideia transcendente, ao qual se chega aos limites das
investigacdes psicologicas (JUNG, 2015b).

Pode-se afirmar, no entanto, e essa € a uUnica afirmagao psicolégica que Jung
(2015b) afirma ser possivel de realizar sobre o Si-mesmo, que a sua sintomatologia
religiosa remete ao complexo de afirmagdes associados ao termo “Deus”. Para Jung
(2015b), “Si-mesmo” e “Deus” sdo conceitos essencialmente sinbnimos que expressam
algo de inalcangavel e incompreensivel, sendo utilizados psicologicamente no sentido
de evidenciar a autonomia e a primazia de certos conteudos psiquicos que se opdem a
consciéncia e influenciam nossos estados de espirito e acoes.

Com isso em vista, Jung (2015b) emprega o termo Deus no sentido de demonstrar
a experiéncia psicologica através da qual o sujeito expressa pela imagem de Deus, n&o
indicando nenhuma prova da existéncia propria de Deus. Psicologicamente, Deus é um
arquétipo de enorme significagdo e influéncia, cuja vivéncia por parte sujeito qualifica
uma experiéncia religiosa, considerando

O sentido original do conceito “religioc” como
consideracdo e observacido cuidadosas de
determinados fatores dinamicos apreendidos como
“poténcias”: espirito, demonios, deuses, leis, ideias,
ideais ou quaisquer que tenham sido os nomes dados
pelos homens a esses fatores que sentiram em seu
mundo como poderosos, perigosos ou providenciais o
bastante para merecer consideragdo especial, ou
suficientemente grandes, belos ou significativos para
adora-los e ama-los com devocao (JUNG, 2011d, p.
12, grifo do autor).

Nesse sentido, Jung (2011d) aponta que, frequentemente, essa vivéncia tem o



carater de numinosum, isto é, “a qualidade de um objeto visivel ou a influéncia de uma
presenga invisivel que causa uma transformagéo especial da consciéncia” (JUNG,
2011d, p. 12). Assim, a experiéncia de Deus ndo é causada por um ato arbitrario da
vontade, mas, ao contrario, o sujeito € dominado e apreendido por ela (JUNG, 2011d).

Considerando a nossa personalidade como constituida pelo consciente e
inconsciente, logo, atravessada por conteudos de dentro e de fora, Jung (2015b)
sublinha que devemos satisfazer as duas polaridades da totalidade. Isso deve ser feito
dentro das nossas capacidades individuais, sendo preciso proceder dentro do possivel
e do necessario, néo no que se deveria fazer (JUNG, 2015b).

Dessa maneira, na medida em que se faz concessbes a esses dois mundos,
realiza-se a unido dos contrarios no caminho do meio, em que a “realidade € ao mesmo
tempo a mais individual e a mais universal, o cumprimento legitimo do significado da
existéncia humana” (JUNG, 2015b, p. 96). A formacdo do homem total, empreendida
ao longo do processo de individuagdo por meio da fungdo transcendente, caracteriza-
se pelo alcance da centralizagao através do Si-mesmo, sendo este o ponto mais alto de
desenvolvimento e com maior efeito terapéutico (JUNG, 2011a, 2015b).

3 DIALOGOS ENTRE O YOGA E A INDIVIDUAGAO

Através dos seus objetivos especificos, o Yoga e a individuagao tém como objetivo
conduzir o sujeito para o caminho do autoconhecimento. Segundo Jung (2011a), a
tarefa do autoconhecimento necessariamente leva o sujeito a se confrontar com
elementos inconscientes, de modo que tanto a filosofia da india, e aqui destacamos o
Yoga, quanto a Psicologia tratam, sobretudo, da relagdo fundamental do ser humano
com o inconsciente.

O inconsciente, segundo Jung e Wilhelm (2013), é a matriz das diversas linhas do
desenvolvimento animico, constituindo a base comum da humanidade, ou seja, de
onde partem as afirmagdes metafisicas, a mitologia, a filosofia e a vida que se sustenta
em pressupostos psicologicos. Nesse sentido, para Jung (2011a), a questao primordial
que se coloca a todas as filosofias e religides é justamente como lidar com essa parte
da psique tdo poderosa e presente, ao mesmo tempo tdo desconhecida.

Os autores afirmam que a consciéncia, com todas as suas representacdes e acgdes,
desenvolveu-se a partir dos instintos gerais inconscientes, os arquétipos, e permanece
ligada a eles. Esse desenvolvimento se processou ao longo da historia, em que,
conforme o ser humano assimilou os conteudos do ambito inconsciente, a consciéncia
se ampliou e se elevou. Isso garantiu uma certa autonomia e um certo poder sobre as
imagens primordiais do inconsciente (JUNG; WILHELM, 2013).

A medida que a consciéncia se desenvolveu e se desvinculou do dominio do
inconsciente e da poderosa influéncia dos arquétipos, foi possivel que o sujeito



rompesse com as cadeias de pura instintividade, atrofiando ou mesmo se opondo ao
inconsciente (JUNG; WILHELM, 2013). Contudo, como Jung e Wilhelm (2013)
destacam, a supervalorizacdo da vontade consciente e o desenvolvimento de uma
consciéncia intelectual exaltada e unilateral, afastada demasiadamente das imagens
primordiais, produz como consequéncia um colapso, isto €, uma completa desarmonia
entre os valores da consciéncia e do inconsciente.

Diante desse conflito, os autores afirmam que o sujeito se depara com a exigéncia
da unidade da personalidade, bem como a necessidade de encontra-la, sendo
exatamente este o cerne do processo de individuacao. Observa-se, no entanto, que o
choque dos opostos, evidenciado no Ocidente pelo desenvolvimento unilateral da
consciéncia, também foi sentido pelos hindus, ainda que sua consciéncia estivesse
muito mais proxima da mentalidade originaria, ou seja, da unidade com o inconsciente
(JUNG; WILHELM, 2013).

Tendo isso em vista, Jung e Wilhelm (2013) afirmam que a exigéncia da
personalidade também €& o caminho percorrido pelo Oriente e, nesse caso,
especificamente pelo Yoga. Desse modo, o conflito dos contrarios determinou aquilo os
yogins buscam, através do karmayoga, para atingir a liberagdo: a neutralizagdo dos
pares de opostos.

Ainda que a Psicologia trate do autoconhecimento, Jung (2011a) observou que o
homem em geral, e especificamente o ocidental, tem uma forte aversdo a saber mais
de si mesmo, levando-o a um contexto de grandes progressos exteriores e uma
caréncia de desenvolvimento interior. O problema disso, contudo, reside no fato de que
“tratar com o inconsciente € uma questdo vital - uma questdo de ser ou ndo ser
espiritual” (JUNG, 2014, p. 32).

Tendo isso em vista, Jung (2013) pontua que a necessidade de um maior
conhecimento psicolégico no Ocidente é provocada sobretudo pela falta de diregéo
espiritual e pelo sofrimento proveniente do afastamento da religido. Ele afirma que a
Psicologia, enquanto ciéncia empirica e exploradora do inconsciente, surgiu a partir do
momento que a formula religiosa para as questdes da alma se converteu em meros
objetos de fé, n&o propiciando mais o voo da fantasia filosofica (JUNG, 2014).

O autor considera que as religides, tais como os ensinamentos primitivos, contém
uma sabedoria revelada e se exprimem através de imagens que proporcionam ao
homem a protegao de experiéncias animicas intensas e perigosas, como a “experiéncia
de Deus”. Ao mesmo tempo que os simbolos dogmaticos revestem essas vivéncias, no
sentido de torna-las suportaveis a experiéncia humana, eles permitem ao sujeito
transcender os seus significados (JUNG, 2014)

Nesse sentido, Jung (2014) afirma que a humanidade tinha diversas imagens
poderosas, protetoras e curativas dos acontecimentos invisiveis da alma, tais como as
simbdlicas cristds ou, mesmo antes, os antigos mistérios. Contudo, a falta de protecéo
do homem ocidental a essas imagens primordiais incitou a busca por outras imagens e



formas de pensamentos capazes de amenizar as inquietacdes do coracdo e da mente
(JUNG, 2014).

Foi nesse cenario que os simbolos do Oriente passaram a exercer uma forte
atragao sobre o Ocidente, na medida em que, diferentemente dos deuses ocidentais
convencionais, eles eram

- e permanecem sendo - estranhos e incompreensiveis. Desse modo, os simbolos
asiaticos forneceram uma aparente solugéo para a necessidade religiosa, o sentido da
fé e a especulagéo filosdfica ocidental (JUNG, 2014).

A partir disso, Jung (2014, p. 22-23) questiona: “sera que podemos vestir como
uma roupa nova simbolos ja feitos, crescidos em solo exdético, embebidos de sangue
estrangeiro, falados em linguas estranhas, nutridos por uma cultura estranha, evoluidos
no contexto de uma histéria estranha?”. Para o autor, tal procura do Ocidente por uma
nova simbdlica indica, evidentemente, uma abertura e vitalidade do sentimento
religioso. Ele pondera, no entanto, que a apropriagdo desses simbolos de modo acritico
seria uma infidelidade com nossa propria historia (JUNG, 2014).

Jung (2014) alerta que o depauperamento crescente da simbdlica crista, da qual
somos herdeiros legitimos, indica nossa pobreza espiritual, e a perda dos nossos
simbolos histéricos nao se resolve com uma simples substituicdo. O temor frente a
essa situagdo de esvaziamento religioso, contudo, é grande e n&o injustificado, pois as
representacdes espirituais sdo alicerces da vida psiquica e estdo presentes em todos
0s povos que desenvolveram de algum modo a consciéncia (JUNG, 2011a).

Dito isto, vale salientar que a aproximagao entre o Yoga e o0 processo de
individuacado na Psicologia Analitica neste trabalho ndo tem como objetivo tomar tais
simbolismos e compreensdes orientais como caminhos a serem seguidos em
detrimento da valorizagdo de nossas raizes historicas. Consoante ao que Jung e
Wilhelm (2013) acreditam, afirma-se aqui que a negagao das nossas bases nao nos
ajuda em nosso proprio desenvolvimento, bem como apresentam o perigo de um novo
desenraizamento.

O presente capitulo, portanto, trata essencialmente da discussdo das possiveis
relagbes entre a individuagdo na Psicologia Analitica e o Yoga, principalmente no que
concerne aos seus respectivos objetivos: a realizacdo do Si-mesmo e a liberagdo. Além
das obras citadas, que serviram de base para a construgdo dos capitulos anteriores,
foram utilizados outros trés textos para aprofundar a discussao sobre o Yoga neste
capitulo.

Considerou-se duas obras que o Jung aborda as praticas orientais e se refere
especificamente ao Yoga, sendo elas: Psicologia e religido oriental e O segredo da flor
de ouro. Embora o seminario intitulado A interpretacao psicolégica do Kundalini Yoga
seja um texto fundamental no que concerne a compreensao do autor acerca do Yoga,
essa obra nao apresenta tradugao no portugués, optando-se, neste trabalho, por ndo o
incluir na bibliografia. Além deles, utilizou-se o texto Yoga: imortalidade e liberdade do



Mircea Eliade31.

3.1. A liberagao e a realizagao do Si-mesmo

Para a filosofia védica, a causa do sofrimento humano € a ignoréncia sobre a real
identidade de si, avidya. Essa confusdo, de acordo com a Gita (2010), diz respeito a
identificagdo do Atman, com seu corpo, mente e intelecto. Tendo isso em vista, a
tradicdo védica enfatiza a necessidade do sujeito de adquirir conhecimento, ja que, de
outro modo, ele ndo € capaz de alcangar o objetivo ultimo da vida, a liberacéo.

Semelhante ao que se afirma sobre esse estado de ignorancia, fala-se na
Psicologia sobre a neurose. Segundo Jung (2011b), a neurose constitui uma
perturbagdo no desenvolvimento da personalidade, em que o sujeito se encontra
distante de si mesmo. Em outras palavras, a neurose constitui um estado de sofrimento
sentido pelo individuo devido ao desconhecimento de si. Nesse sentido, tanto o Yoga
quanto a individuacdo parecem apontar para uma imprescindibilidade imposta ao
sujeito para que ele alcance um maior desenvolvimento pessoal: a saida da escuridao
da ignorancia de si.

Para Jung (2011a), a vida constitui um processo energético irreversivel e orientado
para um objetivo: o estado de equilibrio32. Em outras palavras, ela consiste na busca
incessante pelo restabelecimento de uma situacdo harménica que foi perturbada. A
vida é, portanto, teleoldgica, isto €, orientada para um fim: o desenvolvimento da
personalidade (JUNG, 2011a).

A personalidade se refere a realizacdo maxima do carater inato e especifico de um
individuo, cuja tarefa é extremamente significativa, na medida constitui

a obra a que se chega pela maxima coragem de viver,
pela afirmacdo absoluta do ser individual, e pela
adaptacao, a mais perfeita possivel, a tudo que existe
de universal, e tudo isso aliado a maxima liberdade de
decisao proépria (JUNG, 2011b, p. 182).

A liberagao, por sua vez, concerne a dissolugdo do individuo com o Todo, a partir
do reconhecimento do sujeito sobre a sua natureza essencial como a mesma de tudo o
que ha no mundo, uma so e eterna: Brahman (BHAGAVADGITA, 2010). Nesse sentido,
Eliade (1996) pontua que ela é o resultado final e a coroagdo dos esforgos ascéticos e
empenhos espirituais do individuo, de modo que, similar ao processo de individuacgao, a
liberacdo se apresenta como o feito mais significante do desenvolvimento do sujeito na
vida.

A filosofia do Yoga entende que a Prakrti - concernente a matéria, ou seja, a vida
em sua substancialidade - age instintivamente visando a liberagao do sujeito através de
Purusa, ou



32 Pode-se compreender “estado de equilibrio” como a unificagdo dos pares de opostos, do consciente e
do inconsciente, implicando um equilibrio que nédo é estatico, visto que, para Jung, a psique é dinamica.
Assim, tal equilibrio seria similar ao que se tem no processo homeostatico, em que, conforme as
mudangas que se efetuam, um novo equilibrio & continuamente produzido. Pode-se também entender
esse equilibrio como a morte, visto que, o autor pondera que ela é parte integrante da vida e € uma meta
ao qual o sujeito é conduzido a partir de determinado momento da vida (JUNG, 2011a).

Brahman. Ao mesmo tempo que ela torna possivel a experiéncia do sofrimento, ela
persegue a liberagdo do Atman. Dito de outro modo, a matéria, englobando o corpo
fisico e o fluxo psicomental, ao mesmo tempo que busca a liberagcdo do sujeito, ela
torna possivel a realizagao desta (ELIADE, 1996). Desse modo, o carater teleolégico do
Yoga fica evidente.

A importancia que a filosofia védica atribui ao psiquico e ao corporal, juntos, para o
alcance do objetivo final da vida também coaduna com a compreensao junguiana
acerca do papel da estrutura psiquica e corporal na individuagao. Isto porque, de
acordo com Jung (2013), esses dois ambitos sdo o que permitem a comunicagao pela
palavra e, sem eles, o Si-mesmo seria destituido de objeto completamente.

O Si-mesmo, como exposto acima, se trata de um centro firme produzido a partir da
assimilagado dos conteudos inconscientes e da consequente aproximagao dos opostos
consciente e inconsciente. Segundo Jung (2013), o termo “Si-mesmo” foi recolhido da
filosofia oriental e expressa a totalidade do homem. Ele aponta uma nova disposi¢ao da
consciéncia, em que o sujeito € levado a um estado em que “as coisas exteriores n&o
afetam mais a consciéncia da egoidade da qual se originara uma reciproca vinculagao,
mas sim pela circunstancia de que uma consciéncia vazia permanece aberta a uma
outra influéncia” (JUNG, 2013, p. 86).

Jung (2015b) pontua que o Si-mesmo é sentido como um nao-eu, cujo objeto é a
consciéncia e cuja atividade ndo parece prépria do sujeito. Ele é algo que inclui a
experiéncia do eu, porém o ultrapassa, sendo algo maior e mais amplo, a ponto de
parecer um nao-eu ou uma “outra influéncia”. Nesse sentido, o Si-mesmo pode ser
expresso através das palavras de Sdo Paulo, quando ele diz “mas ndo sou eu quem
vive, e sim o Cristo que vive em mim” (BIBLIA, Gaélatas, 2, 20 apud JUNG, 2015b, p.
113).

A ideia do Si-mesmo € em si e por si um pressuposto transcendental, visto que nao
€ possivel afirmar nada acerca dos seus conteudos, ja que o eu é, dentre eles, o unico
conhecido. Trata-se de um conceito psicolégico construido no intuito de exprimir o
incognoscivel, cuja vivéncia se aproxima daquela significada como uma “experiéncia de
Deus” (JUNG, 2015b).

Conforme Jung (2014), um dos simbolos pelos quais o Si-mesmo é representado é
a mandala, a qual constitui também, ao mesmo tempo, uma imagem de Deus. Para o
autor, “isto ndo é casual, na medida em que a filosofia indiana, a qual desenvolveu
sobremaneira a ideia do Si-mesmo, do atma, ou purusha, nao diferencia em principio a



esséncia humana da divina” (JUNG, 2014, p. 396).

Essa nao diferenciacdo, apontada por Jung (2014), é perceptivel quando se tem
em consideragdo que o conhecimento que o yogin deve adquirir para alcangar a
liberacdo é quanto a identidade da sua natureza essencial, Atman, como Brahman.
Nesse sentido, de forma correspondente, a mais intima esséncia divina humana é
representada na mandala ocidental por simbolos que também podem caracterizar a
imagem de Deus, isto é, a imagem da divindade presente no mundo, na natureza e no
ser humano (JUNG, 2014).

Com isso em vista, pode-se afirmar que os termos indianos Purusa, Brahman e
Atman s&o sinénimos de “Si-mesmo” e “Deus”, referindo-se a mesma experiéncia
psicoldgica. Jung (2013) ressalta, no entanto, que a india ndo desenvolveu algo
equivalente a Psicologia como temos no Ocidente, mas sim uma metafisica. O autor
considera, portanto, que o hindu pensa objetivamente ao falar em “Si-mesmo” na sua
filosofia, ao passo que a Psicologia ndo o faz. Para o hindu, o Si-mesmo n&o se
distingue de Deus como fonte psiquica, de modo que o homem em Si-mesmo esta
contido em Deus e € o proprio Deus (JUNG, 2013).

Apesar disso, Jung (2013, p. 124, grifo do autor) salienta que “o objetivo da pratica
oriental é idéntico ao da mistica ocidental: desloca-se o centro de gravidade do ego
para o Si-mesmo, do homem para Deus [...]". Dessa consideracao, reforca-se que o
objetivo do Yoga é o mesmo da individuagao: a busca pela totalidade.

3.2. Método

Uma das técnicas que Jung (2014) apresenta como um canal efetivo para que a
funcdo transcendente se realize, isto €, para que a unido entre o consciente e o
inconsciente ocorra, € a imaginacgao ativa. Esta se refere a um método de concentragao
intencional do sujeito em torno dos conteudos inconscientes, em que a energia psiquica
sobre eles é elevada. Através dessa técnica, a consciéncia do individuo como que se
desliga, tornando possivel a expansdao desses conteudos, que “sao vivificados,
iluminados como que a partir de dentro e por assim dizer convertidos numa espécie de
realidade substitutiva” (JUNG, 2013, p. 34).

Uma vez superadas as dificuldades do inicio, em que o sujeito cai na caotica esfera
do inconsciente pessoal, Jung e Wilhelm (2013) afirmam que a atitude critica da
consciéncia se faz presente e busca interpretar o fragmento da fantasia espontanea,
por meio da classificacdo, da formalizagado estética ou da desvalorizagdo. No entanto,
apos a observagéo cuidadosa desses fragmentos e o aparecimento dessas resisténcias
obstrutivas, o individuo deve se desembaracar novamente da atividade consciente
(JUNG; WILHELM, 2013).

A principio, o resultado desse empenho pode nao ser encorajador, ja que o que se



apresenta é, muitas vezes, incompreensivel e desconexo. Contudo, Jung e Wilhelm
(2013) apontam que tais exercicios devem prosseguir até que as coisas possam
acontecer por si mesmas, pois € a partir disso que ocorre a criagdo de uma nova
atitude. E preciso, portanto, deixar que as fantasias simplesmente acontecam, seja
através da escrita, do desenho, da visualizagdo, da pintura, da modelagem, entre
outras formas de expressio, pois, somente quando ha uma abertura de espaco para
que tais fantasias ocorram livremente, uma transformacéo se realiza (JUNG; WILHELM,
2013).

A nocgao de “ocorrer livremente”, utilizada por Jung e Wilhelm (2013), faz referéncia
ao principio taoista da acdo da ndo-agao wu-wei, o qual, em outras palavras, significa
“deixar-acontecer” (JUNG; WILHELM, 2013). Para Jung (2014), esse deixar-acontecer
nao € um ato voluntario e ndo resulta em algo criado de modo arbitrario, sendo, ao
contrario, um decisivo acontecer espontdneo que concede possibilidades grandes e
necessarias ao inconsciente.

A unido dos opostos em um nivel mais elevado da consciéncia, portanto, ndo pode
ser alcangada unicamente através da vontade da consciéncia, ja que essa € apenas
uma das partes. Uma vez que a individuacgéao se refere a realizagdo do sujeito como um
todo, apenas o emprego do todo o guiara a tal destino, de modo que a participagao da
expanséo indefinida do inconsciente se faz imprescindivel. No entanto, tendo em vista
que o inconsciente € constituido de pares de opostos e é, portanto, ambivalente, a
consciéncia tem o papel fundamental de garantir que a personalidade ndo se
desintegre (JUNG, 2013, 2014).

Nesse sentido, o desenvolvimento individual ocorre de modo que

os produtos das fantasias espontdneas [...] se
aprofundavam e se concentravam progressivamente
em torno de formagdes abstratas, que parecem
representar “principios”, no sentido dos archai
gnosticos. Quando as fantasias tomam a forma de
pensamentos, emergem formulagdes intuitivas de leis
ou principios obscuramente pressentidos, que logo
tendem a ser dramatizados ou personificados. [...]. Se
as fantasias forem desenhadas, comparecem
simbolos que pertencem principalmente ao tipo do
‘mandala” (JUNG; WILHELM, 2013, p. 38, grifo do

autor).

A producgado de simbolos, dentre os quais a mandala € apenas uma das infinitas



possibilidades de representacéao, € inevitavel e imprescindivel no decorrer do processo
psiquico, visto que o inconsciente s6 pode ser atingido e expresso atraves deles. Por
esse motivo € que, ndo apenas o desenvolvimento individual é retratado através de
imagens simbdlicas, mas também, historicamente, o processo de individuagao foi
representado por meio de simbolos (JUNG; WILHELM, 2013).

As manifestacdes simbdlicas tem a capacidade de atuar fortemente sobre o proprio
autor e trazer efeitos terapéuticos significativos. Isto porque esses simbolos
representam, muitas vezes, tentativas de reunir opostos aparentemente inconciliaveis e
transpor as separagcdes que aparentavam ser insuperaveis. A mandala, por exemplo,
oculta uma antiga atuagdo magica no sentido de protecao, apresentando, através da
sua expressao, o objetivo de preservar a personalidade mais intima (JUNG; WILHELM,
2013; JUNG, 2014).

A harmonizagdo com esses simbolos emergentes do inconsciente, segundo Jung
(2011a), conduz aqueles que seguem no caminho da individuagéao a plenitude. Voltar-
se a eles, os simbolos, € uma atitude sabia, conforme se entende que “ndo se trata
nem de fé nem de conhecimento, mas da concordancia de nosso pensamento com as
imagens primordiais do inconsciente que sao as matrizes de qualquer pensamento que
nossa consciéncia seja capaz de cogitar’ (JUNG, 2011a, p. 359).

O Yoga, por sua vez, assim como a Psicologia Analitica, faz uso do processo de
introversdo, isto é, da concentragdo interior, para alcangar seus objetivos. Para
Patafjali, a mente é caracterizada por um fluxo espontdaneo de associagéo continua
sobre o0 qual se busca exercer controle, sendo o Yoga “o controle dos movimentos da
mente” (ARIEIRA, 2017, p. 42). Esse controle dos pensamentos pode ser feito de duas
maneiras: a forgca, pelo refreamento dos pensamentos, os quais, quando soltos,
correrdao com mais intensidade, ou pelo entendimento da natureza da mente (ARIEIRA,
2017).

O primeiro modo se assemelha ao conceito psicologico da repressédo. De acordo
com Jung (2011e), a repressao diz respeito a retirada de energia psiquica disponivel
por parte da consciéncia de determinadas tendéncias (ideias, desejos, afetos,
necessidades etc.), restando-lhes somente aquela energia que nao foi possivel ser
tirada. Este resto, no entanto, possui uma forga significativa, de modo que, quando o
sujeito se encontra sob o dominio do inconsciente, essas tendéncias podem se
apresentar bastante desagradaveis (JUNG, 2011e).

O segundo modo, por outro lado, se aproxima da ideia de concentragao interior e
se refere ao exercicio da repeticdo e do desapego. A repeticdo, de acordo com
Patafijali, concerne ao exercicio de trazer continuamente a mente de volta para o seu
objeto de foco, de forma que os movimentos dela cessem ou reduzam e o individuo
seja capaz de permanecer em sua realidade basica, a Consciéncia. Ele pontua que
essa disciplina deve ser praticada ininterruptamente, por um longo periodo de tempo e
com dedicacdo para que uma base firme se estabelega (ARIEIRA, 2017).



O desapego, enfatizado na tradigdo dos Vedas, diz respeito ao recolhimento do
individuo em relagcdo aos objetos exteriores e aos desejos, visto que, devido a eles, o
individuo se encontra vulneravel as oscilagbes da mente pelos gostos e aversdes. Com
0s orgaos dos sentidos retraidos dos seus objetos, o sujeito ndo se apega — ou néo se
identifica — com afetos ou pensamentos que Ihe ocorrem, possibilitando a formagao de
uma base firme para o conhecimento da natureza real do sujeito (BHAGAVADGITA,
2009; ARIEIRA, 2017).

Tendo em vista essa perspectiva, Jung (2013) considera que os objetos e os
desejos exigem uma satisfacdo exterior e mantém o sujeito no mundo consciente,
impossibilitando-o de perceber seus conteudos inconscientes. Porém, na medida em
que o individuo se retrai do mundo, torna-se cada vez mais possivel que ele perceba
seus conteudos inconscientes e que surja a possibilidade de um efeito terapéutico
acontecer (JUNG, 2013).

Desse modo, semelhante ao que se observa no campo da Psicologia Analitica com
a imaginagéo ativa, no Yoga, ha um método da concentracdo estruturado em dois
pilares principais: a repeticdo e o desapego. A convergéncia entre ambos métodos se
torna ainda mais evidente quando, nos Yoga Sutras, € introduzido outro meio de
alcangar a liberagao: através do conhecimento de I$vara e da entrega a ela.

Segundo Arieira (2017), ao compreender a natureza de I$vara como causa,
manifestagdo e Ordem cdésmica do universo, o yogin cede suas resisténcias as leis que
governam o universo, agindo conforme o seu dharma e recebendo sem reclamacgéao o
resultado de suas agdes. Conforme o sujeito entende que ele ndo controla o resultado
das agdes, ja que isso vem de I$vara, ele nada faz, ainda que esteja engajado na agio.
Assim, o individuo que age no mundo, age conforme o seu dharma, ou seja, age com a
compreensao do que deve ser feito e ndo esperando um resultado (ARIEIRA, 2017).

Considerando isso, evidencia-se que a atitude de ndo resisténcia, a qual o yogin
deve exercer perante [$vara, entendendo que ele ndo controla o que vem das suas
acdes, é entrega. Isso se aproxima da nogéo de “deixar-acontecer’ e do principio da
nao-agao (wu-wei), citado em relagdo a imaginagédo ativa, na medida em que ambas
ideias apresentam a importancia de uma rendigdo a algo “desconhecido” por parte do
sujeito.

Para o Yoga, a entrega também significa meditagao, a qual inclui o questionamento
deliberado e a contemplacéo. Patafjali afirma que é possivel meditar pela repeti¢cdo da
palavra Om, que significa Brahman ou Atman, pelo exercicio de pranayama ou pelo
simples foco em um objeto. Através disso, os outros objetos sao deixados de lado e a
mente aprende a estar atenta e disciplinada. Em outras palavras, através da meditacao,
proporcionada pela repeticdo e pelo desapego, o individuo desenvolve a capacidade de
concentragao e reduz a agitagcdo mental (ARIEIRA, 2017).

Nesse mesmo sentido, Jung e Wilhelm (2013) apontam que a consciéncia é
esvaziada de seus conteudos conforme a sequéncia de imagens do fluxo espontaneo



consciente e a energia que alimenta tal dinamismo s&o abolidas. Segundo os autores, a
quantidade de energia economizada com o esvaziamento da consciéncia € assimilada
pelo inconsciente, de modo que os conteudos da psique inconsciente surgem na
consciéncia com mais facilidade, trazendo tudo aquilo que € necessario ao sujeito para
a totalizagcédo (JUNG; WILHELM, 2013).

Os conteudos que irrompem na consciéncia do sujeito sdo determinados pela
relacdo compensatoéria entre o consciente e inconsciente, de forma que, caso o
individuo incorpore os fragmentos advindos do inconsciente harmonicamente na sua
vida consciente, extinguem-se os conflitos entre esses dois ambitos. A partir disso, uma
nova forma da existéncia psiquica se produz, correspondendo melhor a personalidade
individual (JUNG; WILHELM, 2013).

Tendo em vista o que foi dito, observa-se que o Yoga e a individuagado apontam a
necessidade de o sujeito observar, refletir e contemplar para a realizagado dos opostos.
No processo de individuagdo, o sujeito deve observar as fantasias que irrompem,
refletir sobre elas, ainda que busque se desembaracar da atividade consciente, e
contemplar (JUNG, 2013). No Yoga, por sua vez, o yogin deve escutar o conhecimento,
refletir sobre ele e contemplar para eliminar a equivocada identificagdo do sujeito com o
objeto (ARIEIRA, 2017).

Outra convergéncia observada consiste na énfase de ambos sobre o aspecto
vivencial para o autoconhecimento. Segundo Jung (2015b), o confronto com o
inconsciente, necessario para o desenvolvimento da personalidade, ocorre através da
continua conscientizagcdo e vivéncia das fantasias que surgem na consciéncia,
encerrando uma atitude ativa do sujeito no processo. Enquanto, no Yoga, a agitagao
mental sé pode ser controlada e abolida através da experimentagdo dos diferentes
estados de consciéncia (ELIADE, 1996).

Para Eliade (1996), apenas pela vivéncia desses “turbilndes mentais”, o yogin pode
conhecer concreta e experimentalmente aquilo que ele se propde a dominar através do
exercicio e da persisténcia das disciplinas diarias. Com isso em vista, fica evidente
como sdo as experiéncias que o processo de individuagdo e o Yoga proporcionam,
cada um através do seu préprio modo, sdo o que conduzem o sujeito a plenitude.

Conforme o yogin exerce suas disciplinas, ele se torna autbnomo em relagao ao
cosmos, de modo que as situagdes exteriores e sua atividade sensorial ja nédo o
perturbam e o fluxo mental ndo o distrai. Essa retirada do cosmos ocorre
conjuntamente com um mergulho em si mesmo, por meio do qual o individuo constroi
“‘defesas”, cada vez mais potentes, para se proteger de invasdes do exterior (ELIADE,
1996). Tal ideia se assemelha ao que se propde com a expressao da mandala,
apresentada acima, no sentido de preservagao da personalidade frente a ameacas
exteriores.

De acordo com Jung e Wilhelm (2013), essas defesas ndo sdo de modo algum
injustificadas, visto que o encontro da consciéncia individual com o inconsciente



coletivo representa um enorme risco devido ao efeito dissolvente deste ultimo sobre a
consciéncia. Assim é que o ‘“circulo protetor’” da mandala, bem como as ricas
metafisicas orientais buscam reduzir esse efeito dissolvente do inconsciente e proteger
a unidade da consciéncia contra a fragmentacédo da psique (JUNG; WILHELM, 2013).

Até entdo foram expostas algumas consonancias no modo como o Yoga € o
processo de individuagao se desenrolam, bem como os objetivos que ambos almejam.
Deve-se, no entanto, salientar algumas ressalvas que Jung (2013) faz perante uma
apropriagao possivelmente inadequada do método estrangeiro e eficaz que é o Yoga
pelo Ocidente, devido as proprias diferencas da mentalidade e das raizes histéricas
que alicercam o Oriente e o Ocidente (JUNG, 2013).

De acordo com Jung e Wilhelm (2013), o oriental possui concepg¢des e doutrinas
que proporcionam a plena expressdo da sua fantasia criadora, por isso que o Yoga
rejeita os conteudos da fantasia, no sentido de se proteger contra seu excesso. O
ocidental, por outro lado, também rejeita suas fantasias, mas suas razdes para tal
empreendimento sdo diversas: ele desvaloriza e subestima sua fantasia (JUNG;
WILHELM, 2013).

Nesse sentido, uma das diferencas entre o Ocidente e Oriente € que o primeiro
nega a existéncia dos sistemas parciais autbnomos, isto €, dos complexos, eximindo-se
de vivencia-los, enquanto o segundo o0s reconhece como Obvios e busca se
desembaracgar de suas forgas. O Oriente rejeita suas fantasias porque ja ha muito as
vivenciou e as condensou em ensinamentos profundos e em ricas metafisicas,
enquanto cabe ao ocidental uma enorme quantidade de experiéncias a serem vividas
para desenvolver a capacidade de diferenciacao daquilo que é valioso do que nao é
(JUNG; WILHELM, 2013).

Considerando isso, Jung (2013) assinala

A evolugdo espiritual do Ocidente seguiu
caminhos totalmente diversos dos do Oriente, razdo
pela qual surgiram condigbes sumamente
desfavoraveis para a aplicagdo da ioga. A civilizagao
ocidental tem pouco menos de mil anos de existéncia;
ela deve primeiramente libertar-se de suas
unilateralidades barbaras. Para isto € preciso uma
percepgdo € uma visdo mais profundas da natureza
do homem. Mas com a repressado € a dominagao nao
se chega a conhecimento algum, e menos ainda com
a imitacdo de métodos que surgiram de condi¢des
psicologicas totalmente diversas. Com o perpassar
dos séculos o Ocidente ird formando sua prépria ioga,
e isto se fara sobre a base criada pelo cristianismo
(JUNG, 2013, p. 76).

Para o autor, o Ocidente edificou seu espirito de modo bastante diverso do Oriente,
de forma que a pratica de Yoga no Ocidente €, na maioria das vezes, apenas uma



repeticdo e uma imitacdo de movimentos. Esquece-se do ponto mais fundamental
dessa tradi¢do indiana: voltar-se para dentro (JUNG, 2013).

Tendo isso em vista, Jung e Wilhelm (2013) afirmam que a pratica de exercicios do
Yoga, enquanto tratamento terapéutico, pode ser um grande erro ao individuo
ocidental. Para os autores, o Yoga seria propicio, em primeiro lugar, aos casos em que
a consciéncia se afasta excessivamente do inconsciente, visto que essa pratica
ocasiona uma ampliagdo notéria da consciéncia. Assim, recomendar o Yoga aqueles
casos cujo mal € o predominio abusivo do inconsciente seria, no minimo, desastroso
(JUNG; WILHELM, 2013).

Jung (2014) afirma que, através da pratica do Yoga, a consciéncia se amplia. Com
isso, os conteudos do inconsciente perdem clareza no detalhe e a consciéncia, embora
abrangente, torna-se nebulosa. Conforme uma vasta quantidade de elementos do
inconsciente passa a desembocar em um todo indefinido, o sujeito é conduzido a um
estado de inconsciéncia em que nao se exclui, escolhe ou diferencia, em que a
consciéncia do eu é devorada pelo inconsciente (JUNG; WILHELM, 2013).

Jung e Wilhelm (2013) destacam que é justamente a negacado fanatica da
existéncia e da atuagcao dos sistemas parciais autbnomos e a apropriacado indevida da
pratica ybéguica, através da repeticdo e da imitacdo, que fazem do Yoga uma pratica
dificilmente recomendavel ao sujeito ocidental. Os autores afirmam que, por meio do
Yoga, o individuo ocidental pode acabar fortalecendo sua vontade e sua consciéncia
contra o inconsciente e intensificando sua neurose (JUNG; WILHELM, 2013).

Tendo isso em vista, Jung (2013) considera que o Ocidente se apropria do Yoga de
forma indiscriminada e acritica, esperando, por meio dessas praticas, apenas evitar o
confronto com as trevas. Para autor, isso ndo tem valor ou sentido, visto que, desse
modo, ndo se produz efeito algum ou, pelo menos, o efeito desejado. Nesse sentido,
Jung (2013) sublinha que o ensinamento hindu deve ser compreendido conforme nossa
inteligéncia ocidental nos permite, sem abdicarmos dela.

Observa-se, contudo, desde o inicio dos anos 2000, uma crescente producao de
estudos académicos evidenciando os beneficios do Yoga para a saude fisica e
psiquica, bem como uma maior adesado dessa pratica por organizagdes e instituicdes
de saude (MEDEIROS, 2017). Com base nesse conjunto de trabalhos cientificos33, por
exemplo, a Organizagdo Mundial de Saude (OMS) passou a recomendar tal pratica e o
Sistema Unico de Saude (SUS) a incorporou nos seus servicos.

Entdo, enquanto por um lado, Jung aponta significativos riscos psicolégicos devido
a adesado inadequada do Yoga no Ocidente, por outro, as recentes pesquisas
cientificas apontam vastos beneficios a saude. Esse quadro apresenta a incongruéncia
entre as orientagdes do Jung e os mais recentes estudos cientificos no que se refere as
consequéncias psiquicas da pratica de Yoga no Ocidente, indicando a necessidade de
maiores investigacdes e articulagbes nessa questao.



3.3. Uniao dos opostos

Para o sujeito adquirir o conhecimento verdadeiro de si e, consequentemente a
liberacado, ele deve possuir tranquilidade mental. Esta se refere ao desenvolvimento de
uma mente livre de oscilagbes, capaz de permanecer a mesma frente a qualquer
situacdo, seja ela agradavel ou desagradavel, e o meio de obté-la é através da
neutralizagdo dos pares de opostos, pela pratica do karmayoga (BHAGAVADGITA,

2009).

Com a pratica do karmayoga, o sujeito se encontra livre da dualidade, adquire
tranquilidade mental e se mantém em equilibrio. Em outras palavras, ele desenvolve
uma mente desvinculada do dominio dos pares de opostos. Nesse sentido, o Yoga é
entendido como a capacidade de se manter em equilibrio (BHAGAVADGITA, 2009;
AREIRA, 2017).

Segundo Eliade (1996), a palavra “yoga”, deriva da raiz yuj, que remete a “ligar” ou
‘manter unido”, enquanto Samadhi — o ultimo membro do Astanga-yoga - &,
geralmente, traduzido por “concentragéo”. Esta tradugdo, contudo, apresenta o risco de
confusdo com o sexto membro, dharana. Por essa razdo, Eliade (1996) considera mais
adequado traduzir Samadhi por “conjun¢ao”34.

De acordo com o Dicionario Caldas Aulete (2021), o termo “conjuncao” € definido
como “ligagao, unido, reunido num corpo s6 ou unidade”. Essa definigdo, bem como a

33 Medeiros (2017), no trabalho intitulado Praticas integrativas e complementares no SUS: os beneficios
do Yoga e da Meditagdo para a saude do corpo e da alma, realizou uma revisdo bibliografica em
plataformas nacionais e internacionais e sistematizou estudos que evidenciam os beneficios da pratica
do Yoga e da meditagdo nos diferentes aspectos concernentes a saude.

34 Essa interpretagdo do Samadhi advém do neologismo en-tasis, adotado por historiadores das
religides da lingua francesa, referindo-se a um modo de contemplagao direcionado para “dentro”. Ela se
opde a ex-tasis, uma contemplagéo dirigida a um ser divino exterior (ELIADE, 1996)

concepgao de karmayoga e a propria tradugao do termo “yoga”, reforgam a posig¢ao
central que a unido dos opostos ocupa na tradicdo do Yoga e evidencia que, em ultima
analise, o Yoga diz respeito ao caminho de unido do sujeito com o Todo através da
conciliagado do conflito dos opostos.

Consoante a isso, o processo de individuacao, concernente a realizacdo do homem
total, se da por meio da aproximagdo dos opostos. De acordo com Jung (2014),
conforme os opostos se confrontam e ocorre uma unido entre eles, um centro firme é
produzido e, nesse momento, ha o equilibrio da vida. Desse modo, sublinha-se que a
realizacao da totalidade e a obtencdo de um estado de paz, ou equilibrio, apresentadas
no Yoga e na individuagdo apontam para a integracdo dos opostos como elemento
fulcral.



Segundo Jung e Wilhelm (2013), a plenitude que ao qual o Oriente se refere diz
respeito a um estado animico que pode ser caracterizado como

um desprendimento da consciéncia em relagdo ao
mundo e como a retirada da mesma para um ponto
por assim dizer extramundano. Tal consciéncia esta
ao mesmo tempo vazia e nao-vazia. Ela ndo se
encontra mais preocupada, preenchida com as
imagens das coisas, mas apenas as contém. A
abundancia anterior do mundo, imediata e premente,
nada perdeu de sua riqueza e maravilha, mas nao
domina mais a consciéncia (JUNG; WILHELM, 2013,
p. 58, grifo dos autores).

Devido a desvinculagdo originaria da consciéncia com o mundo, Jung e Wilhelm
(2013) afirmam que as inten¢gdes compulsivas provenientes da abundancia do mundo
cessam e, uma vez que o inconsciente ndo € mais projetado, a participation mystique
originaria desaparece. Por participation mystique, os autores entendem um estado de
indiferenciagdo entre sujeito e objeto, em que o inconsciente predomina e se faz
projetado no objeto, ao mesmo tempo que o objeto introjetado é no sujeito (JUNG;
WILHELM, 2013). Em outras palavras, conforme o sujeito se retrai do mundo exterior e
a consciéncia ndo é mais dominada pela abundancia do mundo, torna-se possivel
apenas contemplar (JUNG; WILHELM, 2013). A experiéncia do desprendimento da
consciéncia ocorre através da transformag&o da vivéncia do “eu vivo” subjetivo para o
objetivo “sou vivido”, em que “a agdo converte-se em ndo-agéo; tudo o que é periférico
€ subordinado a ordem que provém do centro (JUNG; WILHELM, 2013, p. 42).

Conforme a personalidade se desloca e o fator inconsciente & reconhecido, o
predominio consciente, que faz o sujeito acreditar que ele € quem vive, é abalado e a
ilusdo desfeita. Desse modo, quando ha o reconhecimento do inconsciente como fator
co-determinante, ao lado da consciéncia, considerando as exigéncias de ambos lados,
o centro da gravidade da personalidade se desloca para o Si-mesmo, o que significa o
fim da participation mystique (JUNG; WILHELM, 2013).

Jung e Wilhelm (2013) afirmam que esse acontecimento, em que a personalidade
se desloca e se desprende da influéncia da participation mystique, € como uma
libertacdo da compulsdo e da responsabilidade absurdas. A lucidez da consciéncia é
exaltada e, com isso, a personalidade €& liberada de confusbes emocionais e
intelectuais, produzindo-se uma unidade de ser e uma sensacao de “liberagado”. Esse
sentimento é a consciéncia de sua filiagcao divina (JUNG; WILHELM, 2013).

O fim da participation mystique converge com processo do yogin de retirada os
orgaos de sentido e renuncia aos objetos do mundo, de obtengdo da tranquilidade
mental e de contemplagdo de Brahman. Nesse sentido, Krsna fala ao discipulo Arjuna:

2.55. O Partha [Arjuna], quando [um individuo] deixa de lado todos os desejos que
entram em sua mente, estando satisfeito em si mesmo, através de si mesmo, entao é



dito que seu conhecimento é firme (BHAGAVADGITA, 2009, p. 96, grifo do autor).

Conforme a Gita (2009), a partir do reconhecimento da sua verdadeira natureza, o
sujeito ndo mais se identifica com o corpo e a mente de agem, de modo que a agao se
converte em nao-acdo — semelhante com o que ocorre na vivéncia do “eu sou vivido”
apontada acima. Esse é o objetivo ultimo, a liberagcdo: a compreensao da identidade do
individuo e Brahman, isto €, o reconhecimento da filiacdo divina. Tendo isso em vista, o
paralelo da individuagdo com o Yoga € evidente.

Segundo Jung (2014), a consciéncia “superior” que o yogin alcanga, através da
identidade com Brahman, corresponde ao que no Ocidente se denomina “inconsciente”.
A filosofia védica, no entanto, compreende Brahman como Consciéncia, como aquilo
que testemunha, sendo esta a natureza real do sujeito, bem como de tudo o que existe
no mundo. Nesse sentido, surge a questdo de como seria possivel haver uma
consciéncia, isto &, algo testemunhe, em um estado espiritual de inconsciéncia? Como
se concebe uma consciéncia sem o eu?

Jung (2014) afirma que, embora haja uma série de observagdes em sonhos, visdes
e experiéncias misticas que poderiam sugerir a presenga de uma consciéncia no
inconsciente, sabe-se que a consciéncia requer um sujeito. A consciéncia precisa de
um centro ao qual os conteudos se relacionam, ou seja, um eu que tenha consciéncia
de algo (JUNG, 2014).

Tendo isso em vista, Jung (2013) n&do considera a possibilidade de um estado
espiritual em que o eu nao se relacione. Para o autor, enquanto existir a capacidade de
percepgao, deve haver alguém que seja o sujeito da percepgao, de modo que tomamos
consciéncia da existéncia do inconsciente apenas indireta e razoavelmente (JUNG,
2013).

Assim, o que tornaria possivel tal compreensao por parte da filosofia do Yoga, em
que se indica uma consciéncia “superior” em um estado inconsciente, de acordo com
Jung (2013), é o fato de que, no Oriente, o eu desempenha um papel menos
egocéntrico que no Ocidente, de modo que seus conteudos psiquicos se relacionam
frouxamente com um sujeito. Haveria, portanto, por parte do Oriente uma maior
valorizacao de estados em que o eu esta mais debilitado (JUNG, 2013).

Para Jung (2013), esse enfraquecimento do eu, através dos exercicios das
disciplinas do Yoga, ocorre no sentido de deixar que o inconsciente se manifeste, isto
€, que a consciéncia “superior’ se desenvolva. Ele é estimulado pela maior importancia
que o Oriente concede ao “fator subjetivo” (JUNG, 2013). Nesse sentido, o autor afirma
que

Ndo ha a menor duvida de que as formas
superiores da ioga, ao procurar atingir o samadhi, tem
como finalidade alcancar um estado espiritual em que
0 eu se ache praticamente dissolvido. A consciéncia
reflexa, no sentido empregado por nés, é considerado
como algo inferior, isto €, como um estado de avidya



(ignorancia), ao passo que aquilo a que denominamos
de “pano de fundo obscuro da consciéncia reflexa” é
entendido no Oriente, como “consciéncia reflexa
superior”. O nosso conceito de “inconsciente coletivo”
seria, portanto, o equivalente europeu do buddhi, o
espirito iluminado (JUNG, 2013, p. 22).

Considerando isso, Jung (2013) pontua que, quanto mais se valoriza o processo
inconsciente e tanto menos se vincula ao mundo exterior dos apetites e dos opostos
distintos, mais o sujeito se aproxima do estado de inconsciéncia, o qual se caracteriza
pela unidade, pela indeterminacao e pela intemporalidade. Desse modo, o sentimento
de unidade, ao qual a experiéncia descrita no Yoga se refere com a aproximagao do
sujeito com Brahman, diz respeito a maior aproximagao com o inconsciente.

Uma vez que o inconsciente se refere justamente ao psiquico desconhecido, Jung
(2011a) afirma que n&o € possivel supor sua abrangéncia, isto é, quais conteudos nele
se encontram. Além disso, ele ndo € um objeto palpavel, passivel de observagdo, mas
sim um conceito psicologico formulado a partir das experiéncias (JUNG, 2011e). Assim
sendo, o inconsciente s6 pode ser acessado indiretamente, ou seja, a partir das suas
manifestagbes na propria consciéncia, por meio de sonhos, fantasias ou sintomas
(JUNG, 2011a).

Em virtude de as formas do inconsciente ndo pertencerem a nenhuma época
especifica, elas produzem uma sensacgao singular de intemporalidade quando surgem
no plano consciéncia (JUNG, 2013). O inconsciente &, entdo, uma realidade in potentia,
dado que “por um lado, seus conteudos apontam para tras, em direcdo a um mundo do
instinto pré-consciente e pré-historico; por outro, antecipa potencialmente um futuro,
devido a uma prontidao instintiva dos fatores determinantes do destino” (JUNG, 2014,
p. 278).

O inconsciente contém os conteudos de ordem ndo sé pessoal, como também
impessoal, isto é, coletivos. Estes ultimos compdéem uma camada psiquica que diz
respeito a todos os seres existentes e encerra a fonte de toda a vida psiquica da
humanidade (JUNG, 2015). Devido ao fato de o inconsciente ser a matriz espiritual, de
onde partem todas as formas de pensamento, Jung (2013) afirma que ele é apreendido
a partir da impresséo inextinguivel do criador.

Consoante a isso, Brahman é entendido como a realidade ultima que permeia tudo
0 que € existente no universo e como o criador e o destruidor de tudo
(BHAGAVADGITA, 2011). Nos versos 13 a 18 do capitulo 13 da Gita (2011), Brahman
€ descrito como ndo tendo inicio e permeando tudo no mundo; dentro e fora de todos
os seres e distante de quem busca conhecé-lo como objeto e perto de quem o
conhece. Brahman

nao tem forma especifica, ndo tem qualidades e nem
partes. Porém permeia tudo esta em todo lugar; alias,
0 espacgo e o tempo existem em Brahman. Assim, por



nao ser um objeto especifico, ndo pode ser conhecido
por nenhum meio de conhecimento. E reconhecido
como o proprio sujeito, Eu, que €& Consciéncia [...]
(BHAGAVADGITA, 2011, p. 36-37).

As descrigdes do Jung sobre inconsciente e da Gita sobre Brahman evidenciam o
paralelo entre ambas nogdes. Eles se aproximam em varios pontos, dentre os quais se
destacam: ambos ndo estdo no tempo ou no espago; possuem um carater coletivo,
sendo a base e a constituicdo dos seres; possuem um carater ndo-manifesto, isto &,
potencial, e sdo acessiveis apenas pela experiéncia.

Segundo Jung (2013), através da fungao transcendente, o Ocidente tem acesso ao
que o Yoga se refere como Brahman. Ao autor, parece justo falar em “autoliberagéo”,
pois, mediante a introspeccdo e a realizagdo consciente das compensacdes do
inconsciente, se realiza uma significativa transformagédo psiquica em que conflitos
dolorosos se resolvem (JUNG, 2013). Nesse sentido, conhecer Brahman equivaleria a
se aproximar do inconsciente e a alcangar a liberagédo significaria reconhecer essa
parte da psique como parte integrante de si.

3.4. Alei da vida e o dharma

O caminho para a unido dos opostos, como salientado por Jung (2015b), é
permeado de dificuldades e perigos, sendo o principal deles a possivel identificagdo do
sujeito com as figuras poderosas e irresistiveis do inconsciente coletivo, os arquétipos.
A essas disposigdes vitais basicas do plano da psique, Jung (2013) aproxima a nogao
de karma da filosofia indiana.

Para o autor, o karma pode ser admitido no amplo sentido de heranga psiquica, isto
€, como uma heranga de peculiaridades psiquicas cujas manifestagdes sédo sentidas de
modo particular no plano da psique (JUNG, 2013). Dentre essas expressodes, Jung
(2013) chama a atengao para a classe das disposi¢des espirituais de carater genérico,
destacando as formas ou categorias com as quais o espirito ordena seus conteudos.

Na Gita (2009), o karma se refere a acao e se relaciona com a ideia da roda do
samsara, tendo em vista que, para o individuo se desvincular do ciclo de alegrias e
sofrimentos e alcangar um com Brahman, ele deve renunciar a agdo e aos resultados
dela. De acordo com SrT Krsna, renunciar & acdo ndo quer dizer precisamente nédo agir,
mas ter, fundamentalmente, a compreensdo de que o Atman, como Consciéncia,
apenas testemunha as agdes e nada faz (BHAGAVADGITA, 2009).

Semelhante a essa ideia, aquele que caminha no sentido da individuacao deve
compreender que os arquétipos nao sao partes constitutivas proprias da personalidade.
Em outras palavras, o sujeito deve ser capaz de distinguir seus conteudos pessoais dos
elementos da psique coletiva para a realizacédo do Si-mesmo (JUNG, 2013, 2015b).
Desse modo, assim como o yogin ndo é o autor das agdes, o sujeito na individuagao



nao é autor das figuras da psique coletiva.

Tendo isso em vista, tanto o Yoga quanto a individuagdo apresentam uma
necessidade de o sujeito renunciar a algo para que a totalidade seja alcangada: por um
lado, o yogin deve renunciar a agdo, compreendendo que sua natureza essencial é de
testemunha, enquanto, por outro, o sujeito em busca do Si-mesmo deve entender que
os conteudos do inconsciente coletivo ndo fazem parte do seu patriménio pessoal,
renunciando a influéncia dominante dessa camada psiquica.

Jung (2015b, p. 118) pontua que, com a assimilagdo da anima, “torna-se possivel
desembaracar o eu de todas as suas complicagdes com a coletividade e com o
inconsciente coletivo”. No entanto, o autor alerta para o perigo que pode suceder caso
0 eu consciente se considere como possuidor da energia psiquica da anima,
identificando-se com o arquétipo da personalidade-mana, pois, desse modo, 0 sujeito
infla a sua consciéncia e pde a perder tudo aquilo que foi conquistado (JUNG, 2015b).

Embora a anima perca seu poder na medida que o eu se confronta com o
inconsciente, isto ndo significa que o eu adquira sua energia psiquica, ou seja, que ele
a conquistou. Tendo isso em vista, Jung (2015b, p. 120) afirma sobre o processo de
assimilacdo da anima que “este confronto nao representou [..] uma vitdria da
consciéncia sobre o inconsciente, mas sim o estabelecimento de um equilibrio entre os
dois mundos”.

Consoante a isso, Patafjali situa no terceiro capitulo dos Yoga Satras que, com o
exercicio do samyama - os trés ultimos membros do Yoga, dharana, dhyana e samadhi
-, pode surgir ao yogin poderes magicos denominados siddhis. Esses poderes, de
acordo com Eliade (1996), sdo fruto da penetracdo e da integragdo de zonas
inacessiveis a experiéncia comum por aquele que segue no Yoga.

Patafjali afirma que, por um lado, essas conquistas especiais aumentam a
confianga e impulsionam o individuo no arduo caminho do Yoga, enquanto, por outro,
elas sdo obstaculos para a liberagdo, ja que elas desviam o individuo do seu objetivo
principal (ARIEIRA, 2017). Cedendo a tentagao dos siddhis,

0 ego ¢ fortalecido e o yogin se esquece de sua
busca pela liberagdo e pelo autoconhecimento,
perdendo-se no caminho do Yoga e se apegando
mais e mais ao ego e a suas conquistas. Assim, ele
deixa de lado, e até mesmo esquece por completo, o
propésito original da disciplina da mente para o
autoconhecimento (ARIEIRA, 2017, p. 170).

Assim, no decorrer do caminho do Yoga e do processo de individuagao, conforme o
sujeito aprofunda o conhecimento de si, € possivel que lhe ocorra um sentimento de



superioridade, devido as suas progressivas conquistas, e que ele se desvie de sua
meta: a totalidade. Contudo, para que o yogin dissolva a dualidade e alcance Brahman,
ele deve renunciar aos siddhis, assim como o sujeito que segue o caminho na
individuac&o deve renunciar a ilusdo de ter conquistado o inconsciente.

Para Jung (2011b), a diferenciagcdo do sujeito da coletividade € imprescindivel no
processo de individuagdo. Apesar da consciéncia individual de cada sujeito estar
ancorada em uma camada psiquica mais profunda, que liga toda a humanidade e
permite a comunicagao entre as pessoas, a emersao dos conteudos partilhados so6
encontra expressao através do individuo singular (JUNG, 2011b).

Nesse sentido, o autor salienta que, uma vez que o ser vivente existe apenas
enquanto um individuo, a lei da vida sempre se dirige a uma vida vivida
individualmente. A lei da vida diz respeito a uma necessidade oriunda do interior do
sujeito que vem ao seu encontro. Trata-se de uma designacao, isto &, a um fator
irracional que conduz o individuo a autonomia perante a massa e aos seus caminhos
convencionados (JUNG, 2011b).

O desenvolvimento da personalidade humana, conforme Jung (2011b), sé pode
ocorrer caso surja uma necessidade no sujeito, motivada pela coercdo de algum
acontecimento interior ou exterior. Porém, ainda que uma necessidade se imponha, é
possivel que o sujeito recorra as convengdes35. Nesse sentido, a designagao, ou lei da
vida, se apresenta como algo que impele o sujeito no sentido da individuagao (JUNG,
2011b).

Para Jung (2011b), a designagao provém do mais intimo do sujeito e € sentida
como uma voz interior, concernente a uma consciéncia mais ampla. Segundo o autor,
essa lei interior aparece em todas as personalidades, embora quanto mais imprecisa e
inconsciente ela for, mais emaranhada com a voz do grupo ela se apresente, de modo
que as necessidades coletivas se sobrepbéem (JUNG, 2011b).

A designacao atua fortemente na formagao da personalidade, uma vez que ela diz
respeito a um psiquismo objetivo e poderoso, permeado de “fatores” que se
apresentam de forma imprevisivel e imponente a consciéncia, apavorando o individuo.
Este se sente desprotegido e impotente diante a realizacdo de que ele nao controla
suas reagodes psiquicas por completo (JUNG, 2014).

Contudo, uma vez que se admite a existéncia de aspectos e problemas da vida que
escapam a vontade e a solugdes conscientes, reconhecendo aquilo que nos ameaca e
sendo honestos e auténticos, uma base para a reagdo compensatéria do inconsciente
coletiva € firmada. Com isso, o sujeito se permite escutar ideias auxiliadoras
provenientes desse substrato psiquico, prestando atencéo a prépria voz interior (JUNG,
2014).

Consoante a nog¢ao de designacéao, Jung (2013) compreende o dharma como lei e
direcao existente no “espirito”, isto &, proveniente do inconsciente. Para o autor, isso &
evidenciado pela a funcdo transcendente, a qual ndo s6 delineia o desenvolvimento



individual a ser percorrido, como também aponta como a compensacido espontanea
age conforme a “vontade de Deus” (JUNG, 2013).

Na tradicao do Yoga, um aspecto fundamental a respeito do dharma é a inevitavel
ligacdo entre agir conforme sua propria lei e a devogdo. Como apresentado
anteriormente, agir conforme o dharma é fazer agdes em oferecimento a I$vara,
considerando que ela € a Ordem cdsmica do universo e governa as agdes e seus
resultados (BHAGAVADGITA, 2010).

Consoante a isso, Jung (2011b) sublinha a relevancia da atitude de fidelidade a
prépria lei para o desenvolvimento da personalidade. O autor se refere a palavra grega
pistis para indicar

35 As convengbes concernem as nhecessidades coletivas, seja de natureza moral, social, politica,
filoséfica ou religiosa. Para Jung (2011b), a escolha do sujeito em atender essas necessidades ocorre
em detrimento da totalidade prépria, ocasionando o estancamento do desenvolvimento da sua prépria
personalidade.

o aspecto da lealdade, significando esse termo como um “confiar nessa lei,
perseverar com lealdade e esperar com confianga” (JUNG, 2011b, 154).

Segundo o autor, a

Personalidade verdadeira sempre supde designacdo e nela acredita, nela deposita pistis (“confian¢a”)
como em Deus, mesmo que na opinido do homem comum seja apenas um sentimento pessoal de
designacao. Esta designagdo age como se fosse uma lei de Deus, da qual ndo é possivel esquivar-se
(JUNG, 2011b, p. 187, grifo do autor).

Para se tornar personalidade, o individuo deve seguir conscientemente sua prépria
lei de vida, pois “quem sucumbe diante dela fica entregue ao desenrolar cego dos
acontecimentos e é aniquilado” (JUNG, 2011b, p. 192). De modo semelhante, o yogin
deve agir conforme o seu dharma, pois, permanecendo inerte aos acontecimentos, a
fim de evitar qualquer sofrimento, ele sé alimenta a roda do samsara.

Com isso, evidencia-se a énfase que o Yoga e a individuagdo atribuem a
necessidade do cumprimento da propria lei de vida para que suas respectivas metas
sejam atingidas, em que o aspecto da confianca e da lealdade parecem constituir
elementos essenciais. Enquanto o yogin deve seguir seu dharma para se liberar, com
atitude de devogéo a I$vara, o individuo deve seguir sua designagéo para se individuar,
confiando na sua voz interior.

Vale ressaltar que o seguir a prépria lei, ao invés de atender as convengdes, nao
implica em uma atitude egoista ou individualista por parte do sujeito. Conforme Jung
(2015b), tornar-se personalidade é um processo de esfor¢go consideravel por meio do
qual o individuo é conduzido a realizagdo melhor e mais completa dos atributos



coletivos.

Seguir a prépria designacdo € um meio de consideragdo dos proprios fatores
psiquicos inconscientes, através do qual o individuo € levado a contribuir com o todo do
melhor modo possivel. Em outras palavras, o que se obtém ao seguir a voz interior é o
restabelecimento do equilibrio ndo somente no homem, mas também na sociedade,
encontrando passagem para a mudanga nos individuos singulares (JUNG, 2011a).

Segundo Jung (2011d), o ser humano tem, de fato, motivos suficientes para temer
as forcas impessoais que residem no inconsciente e que comparecem com uma
fascinagao irresistivel. Estando inconsciente acerca dos conteudos animicos, o sujeito
se encontra vulneravel a forgcas inteiramente inesperadas, novas e estranhas, que nao
se apresentam como razdes pessoais nem em circunstancias normais (JUNG, 2011d).

Essas forgas instintivas estdo adormecidas em cada pessoa e, ao encontrarem
expressao na massa, transformam drasticamente o carater do sujeito individual. Ainda
que haja uma tendéncia a responsabilizar uma circunstancia externa nesse tipo de
situacao, Jung (2011d, p.20) afirma que “nada poderia explodir dentro de nés se ja néao
se encontrasse ali”.

Tendo isso em vista, Jung (2011d) considera que os “ismos” politicos e sociais sao
perigosas identificagdes da consciéncia individual com a coletiva, em que se produz um
homem massificado com elevadas tendéncias a catastrofe. No sentido de evitar essa
ameaga, o autor pontua que o individuo deve reconhecer a importancia da sombra e
dos arquétipos, evitando a identificagdo com os conteudos da psique coletiva (JUNG,
2011d).

Assim sendo, para Jung (2011d), os problemas que a sociedade enfrenta nao
encontram solugdo por meios coletivos, através de legislacbes ou artificios,
propagandas ou reunides, muito menos através da violéncia. Para o autor, a mudanga
na massa sO se processa mediante uma mudanca natural no individuo. Em outras
palavras, “a melhoria de um mal generalizado comega pelo individuo, e isto s6 quando
este se responsabiliza por si mesmo, sem culpar o outro” (JUNG, 2014, p. 354).

Por tal motivo, Jung (2011d) afirma que aquele que segue no caminho da
individuacao e, portanto, considera cuidadosamente os proprios fatores psiquicos, nao
pode mais culpar os outros por isto ou aquilo. Essa pessoa compreende que o que esta
em desordem no mundo também esta em si (JUNG, 2011d). Assim, a consideragao do
sujeito pela prépria designagéao no processo de individuagao ndo exclui o mundo nem o
conduz egocentrismo.

Consoante a esse entendimento, seguir o préprio dharma, de acordo com a Gita
(2011), é o que direciona o sujeito a integragcdo com o Todo e garante a harmonia do
individuo e do universo. Através do exercicio do seu préprio papel no mundo € nos
grupos sociais, bem como da ética, o sujeito contribui para o bem pessoal e para o bem
total do conjunto.



Desse modo, o que se requer no Yoga e na individuagcdo se diferencia de uma
atitude individualista ou egoista. Ainda que o sujeito deva se separar da grande massa,
a partir do cumprimento da prépria designacdo ou do dharma, essa atitude n&o
desconsidera a coletividade a qual esta incluido. Na verdade, essa atitude conduz o
sujeito a integragdo e a harmonizagdo com o ambiente que o envolve.

De acordo com Jung (201b), o desenvolvimento da personalidade pode a muitos
nao fazer o menor sentido, visto que € um processo que envolve sérios riscos ao eu.
Além disso, ele ndo parece nada atrativo, na medida em que o sujeito é,
inevitavelmente, levado ao isolamento, devido a necessaria separagdao da grande
massa. Contudo, caso o individuo sucumba apenas parcialmente aos conteudos
provenientes do inconsciente coletivo e assimile a voz interior, aquilo que parecia
aterrorizante e ameacador se apresenta como auxiliador e portador da iluminagao
(JUNG, 2011b).

Do contrario, caso o individuo seja infiel a prépria lei, submetendo-se a coletividade,
ele renuncia a totalidade e perde o sentido da propria vida. Nesse sentido, a neurose é
um preco alto que se paga pelo intento do sujeito de se desviar da sua designagao e da
sua voz interior. A distor¢cao neurdtica se apresenta, portanto, como uma tentativa de
comunicagéo dessa voz interior com a consciéncia no sentido de recolocar o individuo
de volta no caminho da totalidade (JUNG, 2011b).

Ainda que o ser humano evite toda e qualquer obscuridade e desafio, a voz interior
conduz inevitavelmente a travessia pela escuriddo, sendo necessario o emprego de
todo o potencial da consciéncia para iluminar a trilha. Em outras palavras, Jung (2011b)
compreende que a personalidade s6 pode se desenvolver a partir de uma decisao
consciente e moral do sujeito por tal caminho. Seguir com a designacao interior requer,
portanto, um esforgco pessoal no sentido de trazer a consciéncia aspectos psicoldgicos
perturbadores da psique.

Segundo o Jung (2011b), a voz interior revela ao sujeito o que padece a totalidade,
isto €, a humanidade que integramos, porém ela apresenta esse sofrimento sob uma
forma individual. O risco disso, como dito anteriormente, reside na possivel
identificagdo dos componentes subjetivos com os coletivos, capaz de provocar uma
inflacdo ou mesmo desintegracdo do eu. No entanto, ainda que os riscos sejam
maximos, “quem n&o puder perder a sua vida também ndo a ganhara” (JUNG, 2011Db,
p. 1999).

Desse modo, ao escolher o proprio caminho, em detrimento da convencgao, e ao
assimilar os recados da voz interior, 0 sujeito pode prosseguir no desenvolvimento da
personalidade. De forma similar, ao agir conforme o seu dharma, o yogin pode alcangar
Brahman. Ambos, ao aceitarem e confiarem em sua prépria lei de vida, podem seguir
em direcao a totalidade.

3.4.1. Ideias-mestras e sdtras



Além dos termos “designacgao” e “voz interior”, Jung (2011a) também utiliza a nogao
de “ideia-mestra” para se referir ao principio norteador da vida. De acordo com o autor,
as ideias-mestras, tais como os aforismos e o0s provérbios, reinem incontaveis
experiéncias e esforgos individuais em poucas palavras, encerrando ricas vivéncias e
reflexdes constituintes daquilo que concerne ao espirito (JUNG, 2011a). Jung (2011a)
salienta que as ideias-mestras ndo sao palavras magicas de poder absoluto, visto que
elas s6 podem reverberar no sujeito quando existe algo em seu interior que lhes
correspondam. Dito de outro, o principio norteador reverbera no sujeito apenas quando
a reacgao a essas frases € na ordem dos sentimentos (JUNG, 2011a).

Ao adquirir sentido, ndo sendo apenas um mero conceito intelectual, a ideia-mestra
se impde a consciéncia. Quanto mais absoluta e compulsiva, mais ela € sentida como
um complexo autbnomo. Desse modo, essa ideia passa a ser sentida como um ser
independente, imprevisivel e, ao mesmo tempo, irresistivel, sendo motivo de
perturbagao da consciéncia (JUNG, 2011a).

O carater de superioridade do espirito deve ser interpretado como uma consciéncia
mais ampla, sendo, portanto, o principio norteador da vida que confere sentido e abre a
possibilidade de um maior desenvolvimento pessoal. Assim, caso esse espirito possa
ser designado e descrito por meio de um principio ou uma ideia adequada a
consciéncia, ele ndo sera mais sentido como independente ou superior36 (JUNG,
2011a).

Além da expressdo conceitual, Jung (2011a) afirma que um simbolo pode ser
criado como forma de apreensdo desse espirito. Qualquer que seja o meio, a
assimilagao desse espirito se faz necessaria para o alcance da plenitude da vida, visto
que esta requer a ampliacdo do eu, ou seja, necessita do espirito. Tendo isso em vista,
Jung (2011a, p. 294) diz que “s6 uma vida vivida dentro de um determinado espirito é
digna de ser vivida”.

Semelhante a ideia-mestra, a cultura indiana possui os sitras. De acordo com
Arieira (2017), os sdtras sdo o meio tradicional de comunicagdo de uma sabedoria,
tratando-se de frases curtas que se utilizam um minimo de palavras para a transmissao
e a facilitagdo da memorizagao de um ensinamento da experiéncia da vida humana.

Uma vez que a cultura indiana se estruturava por ensinamentos orais, a transcrigao
das sabedorias contidas nos Vedas, assim como nos Yoga Sdtras e na Gita, s6 se deu
muito tempo depois. Estas escrituras sagradas sdo de uma consideravel antiguidade e
existem controvérsias acerca da idade desses livros, contudo Eliade (1996) ressalta
que elas nao constituem descobertas do seu tempo. Segundo o autor, os ensinamentos
transmitidos nos livros sagrados se referem a vivéncias postas a prova muitos séculos
antes da existéncia desses livros e reunem incalculaveis experiéncias da vida humana
(ELIADE, 1996).

Nesse sentido, a aproximacado entre as ideias-mestras e os sltras é evidente.



Ambos se referem a experiéncias da vida humana de longa data, condensadas em
poucas palavras. A sabedoria contida nos sutras que compdem os livros sagrados,
consoante as ideias-mestras, sdo capazes de orientar, dar sentido a vida do sujeito e
conduzi-lo a plenitude, desde que haja algo no sujeito que se conecte com aquilo que
Ihe é transmitido.

O alcance da plenitude da vida pelo sujeito ocorre através da formagado de um
principio norteador, de uma ideia-mestra que o guie. Nesse sentido, Jung (2011a)
indica que, ao viver a vida sob um principio, o sujeito vive uma vida espiritual. Assim,
viver uma vida de Yoga, pautada no estudo, na reflexdo e na meditacdo dos
ensinamentos sagrados, também se trata de uma vida espiritual, ja que ela também
constitui um meio de direcionamento do sujeito a obtengéo da plenitude.

3.5. Transformacgao

De acordo com Jung (2014), o inicio do processo de individuagao é frequentemente
sentido como uma situagéo impossivel, devido ao longo conflito que se segue e aos
sacrificios requeridos tanto da consciéncia quanto do inconsciente. Contudo, conforme
a consciéncia se amplia, aquilo que parecia um problema insoluvel, sentido como um
conflito dos mais urgentes e causador de tormentas de afeto, apresenta-se de outro
modo (JUNG; WILHELM, 2013).

A meta da individuacgao é a elevagao do nivel da consciéncia, entendida, em amplo
sentido, como a iluminagdo ou o alcance de uma consciéncia superior. Ela se refere a
totalizacdo do sujeito, apés um longo embate entre o consciente e o inconsciente, em
que o individuo é conduzido a um estado estatico; em que ndo se encontra mais sujeito
a qualquer mudanga; em que os afetos que surgem ja ndo tomam conta com tanta
facilidade e em que ha paz (JUNG, 2014).

Nesse estado, de acordo com Jung e Wilhelm (2013), ha o impedimento da
identificacdo do sujeito com o afeto, de modo que, ainda que os problemas em si
continuem a atuar e produzir afetos, o individuo se torna apto a observa-los como
objetos. Desse modo, o que se obtém, conforme a consciéncia se amplia, € uma
transformacdo da personalidade, em que o sujeito observa o mundo e os
acontecimentos ao seu redor de uma forma diferente (JUNG, 2013).

s

Essa transformacdo ndo é na consciéncia em si, pois esta ndo mudou, nem o
individuo observa algum elemento diverso do que via antes. O que ocorre é, na
verdade, algo semelhante a uma alteracdo no ambito da percepgdo, visto que a
consciéncia, também sujeita a condi¢cdes e limites, pode se configurar em diferentes
niveis — estando mais ou menos ampla, mais superficial ou mais profunda etc. Essas
diferencas de grau da consciéncia do individuo dependem do seu proprio
desenvolvimento, ou seja, da condi¢do que ele percebe as coisas, refletindo, muitas



vezes, em alteragdes no seu modo de ser (JUNG, 2013).

Consoante a isso, 0o Yoga é definido na Gita (2009) como a dissociacdo da
associagao com o sofrimento. Em outras palavras, entende-se que, conforme o yogin
realiza suas praticas e disciplinas, ele ja ndo se identifica com o corpo e com suas
percepgdes. Desse modo, o sujeito reconhece a sua real natureza como Consciéncia,
isto €, como testemunha, e é conduzido a um estado de tranquilidade e harmonia
(BHAGAVADGITA, 2009).

Tendo isso em vista, Arieira (2017) afirma que a mudanga que ocorre no yogin nao
se refere a modificacdes de determinadas caracteristicas individuais, mas sim a uma
mudanga cognitiva que revela ao sujeito aquilo que ele sempre foi. A alteragdo ocorrida
nao se concerne ao sujeito ou ao mundo em si, mas ao modo como ele os percebe. A

transformacdo que se processa €, portanto, fundamentalmente em termos de
conhecimento.

Assim sendo, tanto a individuagao quanto o Yoga culminam em uma transformacgéao
perceptiva do sujeito, o qual adquire um novo olhar sobre aquilo que acontece ao seu
redor. Em ambos caminhos, o individuo é levado a um estado em que, ainda que as
sensacdes e as emogdes se processem, ndao ha uma identificacdo com elas. Dessa
forma, o individuo se torna apto a observar os afetos que chegam, e isso se traduz em
um estado de paz.

Como dito anteriormente, a consideracdo da lei que rege a vida de cada um se
mostra indispensavel para a realizagdo dessa transformagéo, seja através do Yoga ou
da individuagao. Nesse sentido, Jung (2011a) pontua que a transformag&o que ocorre
no sujeito ndo resulta de atos conscientes de vontade e de escolha, devendo haver
uma disposigao inconsciente para gerar uma atitude autbnoma3?.

O inconsciente pode ser de grande auxilio, na medida em que, ao conhecer suas
influéncias reguladoras, o sujeito pode evitar experiéncias dolorosas dispensaveis.
Aqueles que o ignoram, no entanto, sao por ele dominados, sendo, portanto,
imprescindivel a valorizacdo do inconsciente e de seus instintos para o exercicio da
liberdade (JUNG, 2011a, 2014).

Tendo isso vista, Jung (2011a) indica que as pessoas devem ajudar a si mesmas
na manutengado da saude fisica e mental, através do estabelecimento da comunicagao
com essa parte da psique. Enquanto caminhos para a realizagdo da regulagéo
inconsciente, tanto a pratica do Yoga e a pratica psicoterapica analitica, com diferentes
abordagens, se mostram possiveis.

37 Por atitude, o autor entende uma constelagdo de especial de conteudos psiquicos guiados para
um fim ou regidos por uma ideia-mestra (JUNG, 2011a).

Segundo Jung (2011a), a nova atitude adquirida durante a analise, no entanto,
torna-se inadequada em algum momento no decurso da vida, porque nenhuma



adaptacao € definitiva. Nesse sentido, ele afirma que o tratamento analitico € um
reajustamento da atitude psicolégica que pode perdurar por um consideravel tempo,
mas que ndo proporciona uma “cura”’, ou seja, ndo elimina todas as dificuldades da
vida, até porque estas sdo necessarias a saude e apenas em excesso Sao
desnecessarias (JUNG, 2011a).

Em conformidade a isso, Eliade (1996) diz que o Samadhi é um estado que deve
ser continuamente reconquistado, visto que mesmo o yogin que tenha uma pratica
duradoura e que tenha percorrido bastante no seu caminho ascético pode se ver
tomado pela invasao dos turbilhbes mentais. Por essa razao, é necessario um continuo
esforgo do yogin para reconquistar o estado de paz e unidao com Todo, devendo realizar
suas disciplinas por um longo periodo de tempo, com dedicagdo e sem interrupgéao
(ARIEIRA, 2017).

De acordo com Eliade (1996), a filosofia do Yoga propde a liberagdo como um
renascimento em um modo de ser ndo condicionado, isto €, a imposi¢ao a outro plano
de existéncia. Uma vez alcangado moksa, o individuo morre para a condigdo humana e
profana e renasce de modo transcendental para um mundo sagrado. Assim, o
renascimento ao qual o Yoga diz respeito implica na apropriagdo de um novo modo de
ser, uma transformacéo (ELIADE, 1996).

Tal simbolismo evidencia o carater iniciatico do Yoga, visto que os ritos iniciaticos
remetem justamente a criagdo de um “novo corpo”. Eliade (1996) entende que o Yoga
resgata e perpetua o simbolismo arcaico e universal da iniciagdo, integrando-se a
tradicdo universal da historia religiosa humana, a qual “consiste em antecipar a morte
para assegurar o renascimento em uma vida santificada, isto é, tornada real pela
incorporagao do sagrado” (ELIADE, 1996, p. 297).

Consoante a isso, Jung (2011a) compreende que, embora nao seja possivel afirmar
que a morte €, de fato, um segundo nascimento que conduz a um modo de ser
transcendental, as grandes religides do mundo consistem em um complexo sistema de
preparagcdo para a morte. Considerando que as religides ndo sao elaboragbes
conscientes, mas surgem da esfera inconsciente, o autor afirma que a ideia de vida
ap6s a morte € um dos pensamentos primordiais com os quais se deve estar em
harmonia (JUNG, 2011a).

Assim sendo, analogo ao natural processo das iniciagbes religiosas e,
especificamente ao Yoga, encontra-se o processo de transformacgao do inconsciente no
decorrer da analise. A diferenca entre eles, de acordo com Jung (2013), € que, no
primeiro caso, ha a antecipacdo da evolugao natural e a substituicdo da producgao
natural por simbolos definidos e determinados com uma finalidade pela tradicao.

A partir da conscientizagdo de conteudos psiquicos em estado embrionario e
subliminar, Jung (2013) afirma que a “analise do inconsciente” propicia o nascimento
dessa personalidade mais alta e mais ampla ao qual nos referimos ao longo deste



trabalho. Esta diz respeito a um modo de ser com uma atitude desapegada do mundo,
em que o individuo se eleva sobre complicacbes emocionais e perturbacdes intensas
(JUNG; WILHELM, 2013).

O desenvolvimento de tal atitude ocorre, muitas vezes, apds a primeira metade da
vida, consistindo em uma preparagao natural para a morte. Esse ponto de vista se
baseia na compreensao psicoldgica de que a morte € um evento animico tao relevante
quanto o nascimento, sendo parte integrante da vida e meta a qual ela se encaminha
depois desse primeiro momento (JUNG; WILHELM, 2013). Jung (2011a) compara a
experiéncia que se processa na alma no decorrer da vida com o curso diario do Sol:

Suponhamos um Sol dotado de sentimentos
humanos e de uma consciéncia humana relativa ao
momento presente. De manha, o Sol se eleva do mar
noturno do inconsciente e olha para a vastiddao do
mundo colorido que se torna tanto mais amplo, quanto
mais alto ele ascende no firmamento. O Sol
descobrira sua significagdo nessa extensdo cada vez
maior de seu campo de agao produzida pela
ascensao e se dara conta de que seu objetivo
supremo esta em alcangar a maior altura possivel e,
consequentemente, a mais ampla disseminacao
possivel de suas béngaos sobre a terra. Apoiado
nesta convicgdo, ele se encaminha para o zénite
imprevisto — imprevisto, porque sua existéncia
individual e unica é incapaz de prever o seu ponto
culminante. Precisamente ao meio-dia, o Sol comeca
a declinar e este declinio significa uma inversdo de
todos os valores e ideais cultivados durante a manha.
O Sol torna-se, entdo, contraditério consigo mesmo. E
como se recolhesse dentro de si seus proprios raios,
em vez de emiti-los. A luz e o calor diminuem e por
fim se extinguem (JUNG, 2011a, p. 353-354).

Em linhas gerais, a primeira metade da vida se refere a ascensao e a expanséao,
enquanto a segunda metade diz respeito a uma contracdo. A medida que o ser humano
envelhece, torna-se uma necessidade se dedicar seriamente ao seu proprio Si-mesmo,
isto é, a sua existéncia espiritual (JUNG, 2011a).

Através desse processo, ocorre a geragao e o0 nascimento de um corpo-alento,
assegurando a continuidade da consciéncia separada. Esse corpo-alento, ou corpo
sutil, relaciona-se com o homem pneumatico que o Ocidental conhece desde a
Antiguidade e busca alcangar por meio da fé e da conduta crista e de outros simbolos e
praticas magicas (JUNG; WILHELM, 2013).

As descri¢des do Yoga, portanto, contém uma espécie de indicagao alquimica de
conteudo extremamente similar ao que se desenrola no desenvolvimento psiquico de
individuos em processo analitico. Jung e Wilhelm (2013) indicam que o nascimento em
um NOvo corpo, ou a geragao de um novo modo de ser, requer uma elevagao nao so da
consciéncia, mas da propria vida, em que a unidao de ambas gera a “vida consciente”
(JUNG; WILHELM, 2013).



Conclui-se, entdo, que o Yoga e a individuagdo sdo caminhos que se defrontam
com a separagcdo da consciéncia e da vida, descritas como desenraizamento da
consciéncia ou estado de ilusdo e ignoréancia, dedicando-se ao problema coletivo da
unidade. A questao primordial que se aborda em ambos processos de desenvolvimento
pessoal € quanto a conscientizacdo dos opostos, culminando no encontro com uma
instancia superior, para a obtencao da vida consciente.

CONSIDERACOES FINAIS

O presente trabalho teve como objetivo geral analisar as possiveis intersecdes



entre 0 Yoga e o processo de individuagédo, conforme desenvolvidos, respectivamente,
pela filosofia védica e por C. G. Jung. A partir de obras selecionadas sobre os assuntos
em questdo, buscou-se compreender como esses conceitos se estruturam em seus
respectivos campos de saber e estabelecer uma discussdo concernente as possiveis
relagbes entre eles. Desse modo, os objetivos do trabalho foram respondidos através
dos trés capitulos apresentados.

No primeiro capitulo, atendeu-se ao objetivo especifico referente a compreenséao
das significagdes e do papel do Yoga dentro da filosofia védica. Discutiu-se acerca do
conhecimento necessario para que o sujeito alcance o objetivo ultimo da vida humana,
a liberacéo, e o preparo necessario para atingi-lo, o Yoga.

Devido a ignoréncia do individuo sobre a sua real natureza, ele sofre, de modo que
apenas o verdadeiro conhecimento acerca de si pode leva-lo ao estado de paz e
felicidade. Tal conhecimento se refere a compreensao da sua natureza como idéntica a
Brahman, Consciéncia. Para obter esse entendimento, a mente deve estar preparada
com a capacidade de focar e de permanecer a mesma frente as situagbes que
aparecem, sendo o Yoga estilo de vida por meio do qual se faz possivel adquirir essas
qualificagdes.

O Yoga é apresentado como um suporte para que o conhecimento da real natureza
do sujeito seja claro e firme, sendo um estilo de vida que conduz a liberagdo. Ele é
significado na Bhagavadgita (2009) como a capacidade de se manter em equilibrio, a
habilidade na acdo, a dissociacdo da associagdo com a dor e, nos Yoga Satras de
Patafjali (2017), como o controle dos movimentos da mente.

Enquanto um estilo de vida, cujos pilares fundamentais sdo a atitude na agéo, a
devocdo e a meditagdo, o Yoga & composto por diversas praticas e disciplinas,
estruturadas em oito membros por Patafjali. Nelas, enfatiza-se o desapego e a
repeticdo, exercicios através dos quais a mente desenvolve a capacidade de focar e se
manter em equilibrio.

No segundo capitulo, atendeu-se ao segundo objetivo especifico, referente a
analise do processo de individuagado, conforme desenvolvido por C. G. Jung. A
individuagcado concerne a uma sintese de elementos conscientes e inconscientes, cuja
meta € o estabelecimento e o desenvolvimento da totalidade: o Si-mesmo. A unido
desses opostos nesse terceiro elemento, que constitui uma espécie de centro da
personalidade do sujeito, proporciona ao individuo a ampliagdo da consciéncia e o
alcance de um novo equilibrio psiquico.

A individuagdo € um processo simbolico, ou seja, vivenciado de forma imageética,
por meio de figuras arquetipicas como a sombra, a persona e a anima. O maior perigo
desse processo € a identificagdo do sujeito com essas figuras provindas da camada
psiquica coletiva que irrompem na consciéncia individual, visto que, caso o individuo
nao seja capaz de assimilar esses conteudos inconscientes, acaba-se inflando ou até
mesmo desintegrando o eu. Contudo, caso a estrutura do eu consiga suportar os



confrontos com inconsciente, caminha-se no sentido da realizagdo do Si-mesmo.

O Si-mesmo € um conceito-limite das investigagbes psicologicas, referente ao
centro virtual ao qual o eu se liga apds a realizagdo da unido dos opostos consciente e
inconsciente. Ele expressa algo de inalcangavel e incognoscivel e sua sintomatologia
remete a experiéncia religiosa de “Deus”. Ao alcanga-lo, produz-se uma transformagao
na atitude geral do sujeito.

Por fim, no terceiro capitulo, discutiu-se as convergéncias relativas ao processo de
desenvolvimento pessoal do sujeito no Yoga e na individuagado, atendendo ao ultimo
objetivo especifico e ao objetivo geral do trabalho. Os resultados demonstraram que
esses dois processos se articulam na medida em que ambos concernem ao conflito dos
opostos e apontam para o mesmo objetivo: a condugao do sujeito a totalidade. Nesse
sentido, pode-se afirmar que o Yoga e a individuagdo partem do mesmo motivo
arquetipico, isto é, de um mesmo tema da esfera coletiva da psique, concernente ao
problema da unidade.

O método pelo qual o Yoga e a Psicologia Analitica propdem como caminho para a
realizacdo dessa unido dos opostos € a introversdo. O Yoga enfatiza o recolhimento
dos objetos de sentidos, o desapego aos objetos exteriores e a repetigao, no sentido de
esvaziar a mente e proporcionar ao individuo uma maior capacidade de focalizagao.
Jung, por sua vez, fala do desembaragamento do sujeito da atividade consciente,
através da concentracdao nas fantasias inconscientes, as quais sdo deixadas a
ocorrerem livremente. A partir dessas introversodes, tem-se como resultado a producao
de uma nova forma de existéncia psiquica.

A transformagdo que se desenrola no sujeito, tanto no Yoga quanto na
individuacéo, se trata de uma mudancga perceptiva, em que o sujeito € levado a um
estado de ndo identificagdo com as sensagdes ou com os afetos que surgem. Nesse
estado, ele se torna capaz de observar aquilo que Ihe acontece sob outra perspectiva,
produzindo uma sensacao de paz e plenitude. O que proporciona essa transformacéao &
justamente a unido dos opostos, ou, em outras palavras, a realizagdo da unidade.

Enquanto o Yoga visa a dissolugao do yogin no Todo, a individuagao propde o
deslocamento do eu para o Si-mesmo, de modo que, o sentimento de plenitude é,
afinal, a consciéncia do sujeito de sua filiagdo divina. Tendo isso em vista, observa-se
que o Yoga e a individuagao tratam, afinal, do encontro do eu com uma instancia
superior psiquica: do yogin com Brahman e do eu com o Si-mesmo.

Nesse sentido, o Yoga evidencia um processo alquimico cujo conteudo contém
paralelos extremamente similares ao desenvolvimento psiquico de individuos em
processo analitico. Ambos processos apontam para o simbolismo arcaico e universal
da iniciacdo, isto &, para a nascimento de um novo modo de ser, proveniente da
realizagao unido dos opostos em uma unidade.

As similaridades das praticas meditativas orientais com o trabalho que Jung
realizava se tornou evidente para o autor a partir do seu contato com o tratado



alquimico chinés O Segredo da Flor de Ouro, enviado pelo sindlogo Richard Wilhelm,
em 1928 (SILVEIRA, 2020). No comentario psicolégico que Jung faz sobre o texto, ele
afirma que o conteudo do espirito oriental “representa um paralelo vivo com o que
ocorre no processo de desenvolvimento psiquico de meus pacientes que, obviamente,
nao sao chineses” (JUNG; WILHELM, 2013, p. 28).

Apesar dessas evidentes aproximacgoes, Jung salienta em diversos de seus escritos
as diferencas das atitudes espirituais orientais e ocidentais e a implicagao disso no
modo de lidar com o inconsciente. A partir disso, ele aponta que a apropriagcao da
pratica do Yoga pelo Ocidente é possivelmente inadequada e danosa para o individuo
ocidental, na medida em que este evita se confrontar com seus conteudos psiquicos ao
apenas repetir e imitar os movimentos de uma pratica estrangeira.

Esse ponto de vista, contudo, parece ir de encontro com as recentes pesquisas
cientificas sobre os beneficios do Yoga no Brasil. Essa incongruéncia abre espago para
refletir sobre a incorporagdo do Yoga no Ocidente, as modificagbes que ele sofre ao
chegar em outro territério cultural, os desafios que se colocam a essa pratica e em que
medida as evidéncias dos estudos referentes aos beneficios do Yoga se aproximam ou
se distanciam das consideragdes teodricas e praticas do Jung.

A escassez de pesquisas sobre o Yoga na interface com a Psicologia Analitica
aponta a existéncia de outras questdbes em aberto que podem contribuir na
investigacdo nao sé desses pontos, mas também para aprimoramento do entendimento
cientifico quanto as implicagbes psiquicas da pratica de Yoga no Ocidente. Aprofundar
os estudos do Jung quanto as diferengas dos pontos de vista do Oriente e do Ocidente
e de que modo isso influencia os fundamentos de suas praticas espirituais, bem como
sua investigacdo dos simbolismos do Yoga, pode colaborar para uma maior
compreensao das relacdes entre a pratica milenares orientais e o campo tedrico e
pratico da Psicologia Analitica.

Foi necessario se ater as obras basicas do Jung que concernem ao tema da
individuacdo, de modo que os escritos mais maduros do autor sobre a Alquimia, bem
como os estudos de outros autores que desenvolveram a teoria junguiana, n&o
puderam ser estudados e incluidos. Além disso, ndo se teve acesso a traducao
completa do seminario do autor intitulado A interpretacdo psicolégica do Kundalini
Yoga, constituindo uma evidente perda na discuss&o do trabalho.

No que concerne as referéncias do Yoga, textos sagrados dentro da tradigdo, como
o Hatha Yoga Pradipika e o Gerandha Samhita, e outros livros de suma relevancia no
Ocidente, como os escritos por B. K. S. lyengar e por Eddie Stern, ndo foram
abarcados. Apesar do curto prazo para a realizacao deste trabalho nio ter possibilitado
o aprofundamento nessas leituras, entende-se que sua inclusao seria interessante para
uma apreensao mais completa dessa filosofia.

Como dito anteriormente, esta pesquisa ndo almejou propor a adesao dos metodos
do Yoga ou o reconhecimento dessa filosofia em detrimento da valorizagédo de nossas



raizes historicas. Consoante a Eliade (1996, p. 12), acredita-se ser muito mais fecundo
‘estudar o mais atentamente possivel os resultados obtidos por tais métodos de
investigacdo da psique. Assim, abre-se ao pesquisador europeu toda uma experiéncia
imemorial referente ao comportamento humano em geral”.

O presente trabalho buscou compreender de que modo o Yoga se relaciona com o
processo de individuacdo, levando em consideracdo as bases nas quais ambos
campos de saber e pratica se fundamentam. Pretendeu-se trazer contribuicdes acerca
dos paralelos entre o Yoga e a individuagcédo por meio de um estudo cuidadoso e uma
articulacao coerente.

Considerando o recorte estabelecido para este trabalho, evidencia-se que nao se
buscou de modo algum esgotar o assunto, mas sim abrir espago para maiores
investigacbes acerca do Yoga na relagdo com a Psicologia Analitica. Os resultados
encontrados, bem como a lacuna de pesquisas sobre o tema, apontaram a
necessidade maiores estudos e discussdes referentes as relagcdes entre o Yoga e a
individuacdo. Nesse sentido, pontua-se a importancia de um aprofundamento das
questdes langadas por Jung, com o rigor cientifico indicado pelo autor, para a
realizacdo uma pesquisa coerente sobre a religido, para que esses dois campos de
saber e praticas sejam melhor compreendidos e diferenciados.
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