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RESUMO

Esta dissertacdo tem como objetivo a apresentacdo de uma sistematizacdo critica das
amplificagdes simbdlicas feitas por C. G. Jung acerca de imagens arquetipicas do campo
mitico judaico-cristdo relacionadas a Eterna Sabedoria. Dessa maneira, procura
estabelecer possiveis nexos de sentidos nas consideracdes dispersas feitas por Jung a
respeito das imagens da judaica Sapientia Dei, do cristdo Sanctus Spiritus e da
gndstica Sophia Achamoth. A partir dos diferentes escritos de Jung, evidencia-se e
sistematiza-se 0s momentos nos quais o autor fez alusdo as imagens da Eterna Sabedoria
enquanto refletia simbolicamente a respeito delas mesmas ou de diferentes temas e
recortes mitoldgicos, de modo a fomentar esclarecimento acerca do modo de atuacdo de

cada uma das imagens arquetipicas elencadas.

Palavras chave: Eterna Sabedoria, Sofia, Sapientia Dei, Espirito Santo.



ABSTRACT

This dissertation takes the objective of presenting a critical systematization of symbolic
amplifications made by C. G. Jung regarding archetypal images of the Judeo-Christian
mythic field related to the Ageless Wisdom. Thus, it seeks to establish possible linkages
of meaning among scattered remarks made by Jung concerning the images of the
Jewish Sapientia Dei, the Christian Sanctus Spiritus and the Gnostic Sophia Achamoth.
From different writings of Jung, it highlights and systematizes the moments in which the
author alluded the images of the Eternal Wisdom while symbolically reflected about
themselves or different themes and mythological sections, in order to foment clarification

about the modes of action of each of the listed archetypal images.

Keywords: Ageless Wisdom, Sophia, Sapientia Dei, Holy Spirit.
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INTRODUCAO

Wisdom is free and unconfined by traditions.
(MATTHEWS, 1997, p.273)

Podemos nos deparar com a Sabedoria de Deus em diferentes registros de
discussdo. Ela se faz presente na mitica judaica, no Livro da Sabedoria de Saloméao, em
Provérbios e nos demais volumes da literatura sapiencial (JUNG, 2011j; CORBIN, 1984).
Ela é personagem central de dramas mitoldgicos de diferentes agrupamentos e vertentes
do gnosticismo (JUNG, 201le; MEYER, 2007), e também de agrupamentos proto-
cristdos (MATTHEWS, 1997), tendo sido popularizada no final do pendltimo século
principalmente pela difusdo do manuscrito gndstico Pistis Sophia (JUNG, 2011p;
BRANCO, 2009).

Até o estabelecimento dos principios fundamentais dos dogmas no Concilio de
Nicéia, alguns dos pais da Igreja propuseram equivaléncia entre Sofia e a imagem do
Logos joanital (JUNG, 2011j; HILL, 2007), de modo que também neste registro
encontramos mencao ao tema. Seguindo essa via, certamente Agostinho foi um de seus
principais pensadores, atribuindo a divisdo entre uma Sofia-ndo criada, sinonimica de
Logos ou Filho, e uma Sofia-criada. Na Idade Média, destacam-se as narrativas da santa
Hildegarda de Bingen (1098-1179), que relatou em detalhes experiéncias visionarias com
Sofia. Para ela, Sofia era por um lado mae e alma do mundo e por outro a esposa de Cristo
(POWELL, 2008). Ainda no século de Hildegarda, Sofia também aparecera na obra Os
jardins das delicias, de Herrad VVon Landsberg, como a rainha das sete artes liberais —
gramatica, retdrica, dialética, masica, aritmética, geometria e astronomia (MATTHEWS,
1997).

Seu comparecimento no imaginario e ideario ocidental ndo para por ai: também
podemos fazer mencdo a Jacob Boehme (1575 — 1624), algumas vezes citado por Jung
(JUNG, 2011n, 2011p, 2011r, etc). Boehme, muitas vezes considerado pai da filosofia
teutbnica, também ocupa o lugar de pai da Sofiologia no ocidente (POWELL, 2008). Em
seus escritos, Boehme se referia a Sofia como a amiga verdadeira, capaz de conversar
com sua alma (BOEHME, 1994). Depois de Boehme, Anne Catherine Emmerich (1774

1 Vide glossario.
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— 1824), membro da Ordem Agostiniana, testemunhou intimas experiéncias com Sofia e
a relacionou a figura da Virgem Maria. Alguns anos depois da morte de Emmerich, o
filésofo Vladimir Solovyev (1853 — 1900) tornou-se o pai da Sofiologia na Russia
(POWELL, 2008; SOLOV’EV, 1997). Pavel Florensky (1882 — 1930), sucessor de
Solovyev, chegou as mesmas conclusdes a respeito de Sofia outrora propostas pelas
heresias medievais, mesmo estando afinado com o pensamento da ortodoxia. Solovyev e
Florensky, na Russia, foram sucedidos por Sergei Bulgakov (1871 — 1944) e Valentin
Tomberg (1900 — 1973). Foi com Tomberg que a Sofiologia russa, que ora mencionamos
por possuir lugar de destaque dentre os trabalhos mais recentes acerca da Eterna
Sabedoria, encontrou seu ultimo grande desdobramento com a proposicdo de uma
trindade sofianica, paralela a trindade ortodoxa, composta pelas pessoas divinas da Mée,
da Filha e da Alma Santa (POWELL, 2008).

Figura 1 — “Hortus Deliciarum de Herrad VVon Landsberg”
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12

Até aqui, muito brevemente elencamos alguns dos registros de discussdo
referenciados com maior recorréncia por autores (MATTHEWS, 1997; POWELL, 2008,
etc) que, a partir de recortes mitologicos diversos, procuraram propor uma historia ou
uma cronologia a respeito de diferentes aparices de Sofia. Nesses paragrafos,
observamos que diferentes volumes das Obras Completas de C.G. Jung também puderam
ser utilizados para embasar referencialmente muitas das breves consideragfes que
levantamos acerca dessas aparicoes.

N&o nos € nova a percepcdo de que Jung se interessou pelas imagens de Sofia e
de que, de alguma forma, com elas se relacionou no transcorrer de sua obra. No ensaio
Resposta a Jo, Jung (2011j) dialoga com imagens arquetipicas do mito judaico-cristéo e
erige uma valiosa reflexdo a respeito das contradi¢cbes decorridas da existéncia das
antinomias do bem e do mal em uma mesma Imago Dei (Javé) que, posteriormente,
apresentou em moldes académicos em Aion (2011e). Tivemos a oportunidade de nos
debrugar sobre a andlise simbolica proposta por Jung em sua Resposta em uma pesquisa
anteriormente desenvolvida (CORREA, 2014). Naquele momento, quando propusemos a
analise do Tratado da reintegracédo dos seres (PASQUALLY, 2007) a luz do referido
ensaio, nos preocupamos com a tematica dos principios psiquicos do bem e do mal e com
a problematica representada na maneira como esses principios inevitaveis,
ontologicamente colocados pelas proposi¢es junguianas, podem ser vivenciados pela
psique (teodiceia psiquica) dentro do recorte das representacdes simbdlicas da mitica
judaico-cristd. Aqui retomamos esses pontos fundamentais de uma pesquisa anterior
exatamente pelo fato da presente pesquisa, ao propor se preocupar com a presenca de
imagens arquetipicas da Eterna Sabedoria nas obras de C. G. Jung, procurar esclarecer
questdes levantadas a respeito das imagens da Eterna Sabedoria que, mesmo nao tendo
sido objeto de seu estudo, perpassaram o trabalho anterior do inicio ao fim. Para tornar
isso claro, desde ja retomaremos alguns conceitos propostos nos escritos de Jung.

Quando Jung (2011b) conceituou o Si-mesmo, ele 0 compreendeu como uma
observagdo empirica que “designa o ambito total de todos os fendmenos psiquicos no

homem” (p. 485, para. 902) e que:

Aparece empiricamente em sonhos, mitos e contos de fada, na figura de

“personalidades superiores”, como reis, heroéis, profetas, salvadores etc, ou na
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figura de simbolos da totalidade como o circulo, o quadrilatero, a quadratura

circuli (quadratura do circulo), a cruz, etc. (p. 486, para. 902)

A respeito das imagens de “personalidades superiores”, Jung (2006) considerou
ser a imagem psicologica de Deus (Imago Dei) uma das mais recorrentes. Isso significa
que Jung apontou a recorréncia com a qual o Si-mesmo é simbolizado por meio de
imagens psicoldgicas de Deus. Por sua vez, com rela¢do aos simbolos da totalidade, Jung
considerou que eles costumeiramente se manifestam a partir de estruturas quaternarias,
relacionando-os ao chamado arquétipo do quatérnio que tem como pressuposto logico de

todo julgamento da totalidade?. Jung (2006) entende que:

Um quatérnio tem, as vezes, a estrutura 3 + 1, no sentido de que um dos termos
ocupa uma posicao excepcional, ou possui uma natureza diferente dos outros. (...)
Quando o “quarto” elemento se acrescenta aos outros trés, surge entdo o “Um”,
simbolo de totalidade. Na psicologia analitica, ocorre que a fungéo inferior (isto
¢, aquela que ndo esta a disposicdo consciente da pessoa), encarna o “quarto”.
Sua integracdo na consciéncia é uma das tarefas mais importantes do processo de

individuac&o. (p. 485)

Interessou-nos desde ja esclarecer esses conceitos, posteriormente revisitados no
transcorrer desta pesquisa, uma vez que isso nos possibilita retomar que tanto na analise
proposta por Jung (2011j) em sua Resposta quanto na analise que propusemos do Tratado
da Reintegracéo dos Seres (PASQUALLY, 2007), o mencionado “quarto” elemento que
completa o “ternario” na formacdo de um simbolo de totalidade ¢ imageticamente
representado por figuras diabdlicas e/ou femininas que ora se complementam, ora se
intercalam no enredo mitoldgico. No que se refere ao mito judaico-cristdo, Jung (2011j;
2011e) da visibilidade ao fato de que elementos maléficos e femininos ndo estdo
completamente integrados na Imago Dei. De fato, no mito, eles aparecem constantemente

mesclados e indiferenciados®.

2 “Tal julgamento pressupde um aspecto quadruplo. Por exemplo: para descrever a totalidade do horizonte,
designamos os quatro pontos cardeais. Ha sempre quatro elementos, quatro qualidades primeiras, quatro
cores, quatro castas na india, quatro vias de desenvolvimento espiritual no budismo. Por esse motivo,
também existem quatro aspectos psicologicos na orientagdo psiquica” (JUNG, 2006, pp. 484-485).

3 A imagem mitolégica de Lilith nos ilustra bem o feminino diabdlico (HURWITZ, 2013).
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No particular recorte mitologico que apresentamos, Jung (2011j; 2011e) foi
bastante especifico e chamou de Sapientia Dei, Sabedoria de Deus, 0 aspecto feminino
ndo integrado no quatérnio da Imago Dei. Ora, a Sapientia Dei € uma das imagens
arquetipicas da Eterna Sabedoria, e é a respeito dessas imagens e, mais especificamente,
de sua presenca nas obras de C. G. Jung, que se volta o interesse desta pesquisa. Se, nos
capitulos que compdem esta dissertacdo, é para a existéncia de imagens especificas nos
trabalhos de Jung que voltamos nossa atencdo, julgamos ser necessario, antes mesmo de
apresentarmos nosso objetivo e o caminho metodologico que adotamos, rememorar qual
0 importante lugar ocupado pelas imagens nas possibilidades propostas pelo prisma

tedrico junguiano para a apreensdo do mundo e a producéo de conhecimento.

Imagens e epistemologia

A psicologia junguiana preocupou-se, desde o inicio do trabalho de Jung com os
pacientes psicoticos, com a investigacao da psique a partir do prisma de suas imagens, se
contrapondo as demais perspectivas da psicologia profunda que procuraram compreender
0 sujeito a partir de classificacbes nosograficas e dos sintomas a elas inerentes. No
transcorrer desta dissertacdo, revisitamos o diadlogo que Jung estabeleceu com algumas
dessas imagens da psique e, de certa forma, ao empreendermos esse esforco investigativo,
também dialogamos com elas.

A Psicologia Analitica sustenta que mitologia, religido, arte e filosofia sdo formas
possiveis para a producao de conhecimento (PENNA, 2013) ja que imagens arquetipicas
e simbolos as perpassam®. Nos proximos capitulos, nos preocupamos com as imagens
arquetipicas da Eterna Sabedoria, conforme Jung as percebeu consteladas em diferentes
recortes histdricos e culturais, quer seja na mitologia, na religido, na arte ou na filosofia.
Assim sendo, cabe-nos tecer maiores esclarecimentos a respeito da fundamentagéo
tedrica que perpassa e justifica espistemologicamente a presente discussao.

4 Uma vez que, em determinada medida, os conceitos de imagens arquetipicas e de simbolos podem se
sobrepor, eles podem ser facilmente confundidos. Pode-se compreender que uma imagem arquetipica esta
mais proxima da porcéo coletiva inconsciente da psique e do que pode-se imaginar que sdo 0s arquétipos
em si, conforme delimitaremos a seguir, enquanto que um simbolo estd mais proximo do campo da

consciéncia e propicia o intercAmbio entre o material inconsciente e a consciéncia (STEIN, 2006).
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Jung (2011c) propds a compreensao da psique em duas por¢des, uma consciente
e a outra inconsciente e, embora essa ndo seja uma regra sem excegdes, priorizou a
utilizagdo da terminologia “psique” para se referir a segunda dessas porces (JUNG,
2006). Ao mesmo tempo, sobrepde-se a essa divisdo a compreensdo ontoldgica de que a
psique é ao mesmo tempo individual e coletiva (SHAMDASANI, 2006). A porcao
coletiva da psique inconsciente (inconsciente coletivo) é povoada por arquétipos (STEIN,
2006), conceituados como se segue:

O conceito de arquétipo deriva da observacgdo reiterada de que 0s mitos e 0s
contos da literatura universal encerram temas bem definidos que reaparecem
sempre em toda parte. Encontramos esses mesmos temas nas fantasias, nos
sonhos, nas ideias delirantes e ilusdes dos individuos que vivem atualmente. A
essas imagens e correspondéncias tipicas, denomino representacdes arquetipicas
(...) Elas nos impressionam, nos influenciam, nos fascinam. Tém sua origem no
arquétipo que, em si mesmo, escapa a representacao (...). (JUNG, 2006, p.476-
477)

Escapando a representacdo e, portanto, transcendendo a capacidade de
assimilacdo da consciéncia, o arquétipo em si mesmo é um postulado teérico (STEIN,
2006) que remete aquilo que é incognoscivel (PENNA, 2013). De acordo com a
proposicdo junguiana, ele ganha expressdo na psique por meio de representacfes
arquetipicas (imagens arquetipicas) que se comunicam com a consciéncia por meio de
complexos do inconsciente pessoal ou coletivo e de simbolos que possibilitam o diadlogo
entre o inconsciente e a consciéncia. E importante salientar que Jung (2011b) foi
categorico ao afirmar que, quando se referia a imagens, ndo se referia a um retrato
psiquico de um objeto exterior, “mas uma representagdo imediata, oriunda da linguagem
poética, ou seja, a imagem da fantasia® que se relaciona indiretamente com a percepgéo
do objeto externo” (p.457). Conforme a pontuagdo de Penna (2013), a distingao que Jung
propde entre o arquétipo em si (incognoscivel) e a manifestacdo arquetipica
(desconhecido conhecivel) ocupa um papel fundamental tanto na epistemologia quanto

em seu método de investigacao da psique.

> Em nosso terceiro capitulo, aprofundamos a formulacdo de imagem como imagem da fantasia e da

imaginac&o.
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Cabe-nos esclarecer que Jung (2011j) compreendeu a psique como o Unico objeto
possivel de estudo para a psicologia. Desse modo, aquilo que extrapola o limite do
psiquico, ou seja, aquilo ¢ psicoide (JUNG, 2006), tal como os arquétipos em si mesmos,
ndo compete a discussdo e ao foco de interesse da Psicologia Analitica. Essa preposicao
se desdobra na compreensdo de que o recorte-limite possivel para apreensdo e estudo
dentro do prisma tedrico junguiano é o das manifestacGes imagéticas arquetipicas.
Conforme Jung (2011j) explicitou, mesmo quando fez mencdo em seus escritos a temas
comumente creditados & metafisica e & teologia®, ele o fez consciente de que refletia a
respeito das imagens arquetipicas, de realidades observaveis na psique (realidades
psiquicas), que somente poderiam ser imaginadas como também possuindo realidade fora
da psique por aqueles dotados do carisma da fé. Essa suposta correlacdo poderia ser
justificada através dos mecanismos de projecdo, por meio dos quais 0 inconsciente é
percebido para além do que poderiamos imaginar encerrar o préprio sujeito.

Dentro desse recorte-limite das imagens arquetipicas, Jung delimitou a
possibilidade do estudo da psicologia nas porcdes pessoal e coletiva da consciéncia e do
inconsciente. Com relacdo ao estudo da por¢do inconsciente da psique, a perspectiva

junguiana sustenta que esse estudo é possivel por meio de simbolos:

O simbolo é a ponte epistemoldgica entre o conhecido e o desconhecido — 0 meio
através do qual a transformacdo do material inconsciente em material conhecido
é viavel, pois, de acordo com Jung, sempre exprimimos através de simbolos as
coisas que ndo conhecemos e, assim, o conhecimento do inconsciente é possivel.
(PENNA, 2013, p.186)

Delimita-se, assim, que “ser” e “conhecer” sdo indissociaveis para o homem e que
todo conhecimento psicoldgico também é autoconhecimento (PENNA, 2013). Conforme
essa configuracdo apresentada, o simbolo traz para a consciéncia contetdos das por¢des
pessoal e/ou coletiva do inconsciente. Com relacdo a esses ultimos conteddos, referimo-
nos a eles como imagens arquetipicas do inconsciente — tais como as imagens arquetipicas
a respeito das quais nos debrugcaremos na presente pesquisa.

Conforme estamos apresentamos, a psicologia junguiana encontrou nos simbolos

um meio pelo qual compreendeu ser possivel aferir hipoteses e se aproximar daquilo que

& Tal como quando faz alusdo a existéncia de uma Imago Dei psicolégica.
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subjaz os limites da consciéncia (inconsciente). No que tange ao metodo proposto por
Jung, ele considera uma ampla gama de caracteristicas inerentes ao simbolo, tais como
seu carater dialético (transitoriedade da verdade alcancada), o enfoque fenomenoldgico
(concepcdo de realidade psiquica), o aspecto empirico (prioridade dada aos fenbmenos e
fatos vivenciados), o carater hermenéutico (tentativa de traducdo e interpretacdo do
material inconsciente) e seus aspectos pessoais e coletivos. (PENNA, 2013)

De acordo com Penna (2013), a traducdo dos simbolos é conduzida
hermeneuticamente por associacfes, analogias e comparagdes. Esse processo de
amplificacdo simbdlica por meio do qual o simbolo é processado pela consciéncia
considera as condicGes de formacédo e a funcdo ocupada pelo simbolo. Conforme Jung
(2006) explicitou, a amplificagdo de um simbolo ¢ um “alargamento e aprofundamento
de uma imagem (...) por meio de associagdes dirigidas e de paralelos tirados das ciéncias
humanas e da histdria dos simbolos (mitologia, mistica, folclore, religido, etnologia, arte,
etc)” (p.475). A amplificagdo permite a compreensdo de simbolos pessoais e coletivos,
sendo, quanto a esse Ultimo, o contexto historico social imediato considerado no lugar do
aspecto pessoal do simbolo individualmente apreendido. Dessa maneira, a amplificacdo
nos instrumentaliza e nos abre a possibilidade para refletirmos a respeito da constelacéo
de imagens arquetipicas em dada cultura historicamente contextualizada. Ainda segundo
Penna (2013):

(...) O processamento simbolico é o caminho pelo qual o conhecimento é
alcangado e viabilizado, ocasionando a ampliacdo e a complexificacdo da
consciéncia individual e coletiva. A perspectiva metodoldgica abarca as etapas
de apreensdo e compreensdo do fendmeno. A apreensao do fendbmeno é feita pela
observacao e auto-observacao na optica simbolico-arquetipica. A observagdo se
constitui por uma experiéncia viva da participacdo e dialogo entre o sistema
observante e 0 observado, em que ambos séo transformados pelo processo de
conhecimento. O método de investigacdo psicoldgica de Jung é conduzido
segundo alguns pardmetros que devem ser rigorosamente observados, quais
sejam a causalidade, a finalidade e a sincronicidade presentes nos eventos
simbdlicos. (PENNA, 2013, p.230)
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Objetivo

Nesta dissertagdo, nos debrugamos sobre os escritos de Jung para dar evidéncia e
sistematizar os momentos nos quais o autor, refletindo simbolicamente a respeito de
diferentes temas e recortes mitoldgicos, fez alusdo as imagens arquetipicas da Eterna
Sabedoria. Desse modo, nossa atencdo se volta & presenca dessas imagens, tal como
contemplada nas obras de Jung, e nos interessamos especialmente pelas redes de
associaces e amplificacbes apresentadas por Jung em que podemos constatar tal
presenca. Partimos, portanto, do entendimento de que as imagens arquetipicas da Eterna
Sabedoria foram alvo de interesse de Jung e que, tendo se debrucado sobre essas imagens,
Jung propds o desenho de uma rede de associagdes, conforme nos atesta o seguinte trecho

de Mysterium Coniunctionis:

Psicologicamente, o pensamento nisto implicado € que a natureza da Sapientia
Dei s6 pode ser circunscrita por uma amplificacdo simbolica, pois ela é por
natureza ineffabile, isto €, sua imagem se refere a um arquétipo cuja natureza
Gltima jamais pode ser formulada intelectualmente. (JUNG, 2011p, p. 205, para.
122)

E objetivo desta dissertacio apresentar uma sistematizacdo critica das
amplificacdes simbolicas feitas por C. G. Jung que contam com a presenca de imagens
arquetipicas da Eterna Sabedoria, procurando, dessa forma, estabelecer possiveis nexos
de sentido nas consideracdes dispersas feitas ao longo de sua obra a respeito dessas
imagens. Em conformidade com o entendimento de que a natureza do arquétipo é
inefavel, nossa atencéo se volta, portanto, ao movimento de circumambulagdo’ de Jung

em torno do conteudo arquetipico da Eterna Sabedoria.

7 Circumambulacéo refere-se a tentativa de aproximacdo consciente rumo a um contedo do inconsciente
por meio de um movimento circular que leva em conta diferentes expressfes simbélicas do conteddo de

particular interesse.
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Vereda e método

Como principal fonte de pesquisa desta dissertacdo, utilizamo-nos das Obras
Completas de Jung, bem como de outros escritos do autor que trouxeram pensamentos
que interessaram ao recorte da pesquisa. Cabe ainda considerarmos que apontamentos e
contribuicbes de estudiosos da Psicologia Analitica ou de autores que se voltaram ao
estudo dos mitos nos quais as imagens da Eterna Sabedoria se fazem presentes também
foram considerados quando complementaram, explicaram ou aprofundaram a discusséo
iniciada por Jung. No que tange as pesquisas em Psicologia Analitica, embora pouca
referéncia tenha sido encontrada, diversas publicacdes foram consultadas®.

Tal como estamos considerando, no transcorrer das Obras Completas, Jung
diversas vezes discorreu acerca de imagens arquetipicas relacionadas a Eterna Sabedoria.
Uma vez que a presenca de Sofia se da através de mengdes diluidas em meio aos escritos,
cabe a ressalva que é mais simples propormos uma breve historia de Sofia por meio da
eleicdo de diversos registros com ela preocupados, do que uma breve histéria de Sofia
como uma importante e significativa imagem presente no transcorrer dos escritos de C.G.
Jung. Até mesmo no Livro vermelho (2010), composto entre os anos de 1914 e 1930,
ainda que ndo encontremos referéncias diretas a Eterna Sabedoria, ela aparece como
Sabedoria de Deus em uma ilustracdo pintada pelo préprio Jung. A partir de entdo,
mencdes a essas imagens arquetipicas sao constantes em suas obras até a publicacao, pds-
morte, de seus Gltimos escritos. Isso nos leva a considerar que Jung, ainda que muitas
vezes de maneira diluida e indireta, preocupou-se com as imagens da Eterna Sabedoria

por um periodo de anos significativo de sua vida. Nos gera estranheza que imagens tao

8 C. G. JUNG Page, International Journal of Jungian Studies, Cahiers Jungiens de Psychanalyse, Harvest
(C.G. Jung Analytical Psychology Club), Journal of Analytical Psychology (The Society of Analytical
Psychology in London), Journal of Jungian Theory and Practice (C.G. Jung Institute of New York), Jung
History (Philemon Foundation), Jung Journal — Culture & Psyche (San Francisco Jung Institute), Quadrant
(C.G. Jung Foundation for Analytical Psychology), Spring: a Journal of Archetype and Culture (Pacifica
Graduate Institute), Chiron, Psychological Perspectives: a Semiannual Journal of Jung Thought (C.G. Jung
Institute of Los Angeles), Sphinx — A Journal of Archetypal Psychology and the Arts, Junguiana (Sociedade
Brasileira de Psicologia Analitica), Cadernos Junguianos (Associacdo Junguiana do Brasil), Jung e Corpo
(Instituto Sedes Sapientiae), Parabola, La Pratica Analitica (Centro Italiano di Psicologia Analitica — Istituto

di Milano), Rivista di Psicologia Analitica, e Analystiche Psychologie.
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recorrentes em sua obra tenham ganho poucos estudos em que fossem particularmente

alvos de investigacao.

Figura 2 — “Sabedoria de Deus”

Fonte: Jung (2010), p.155.

Temos afirmado que Jung se referiu a Eterna Sabedoria de maneira diluida e
indireta. Diluida, uma vez que tais citacdes estdo presentes em inimeras amplificacGes
simbdlicas por ele propostas no transcorrer de cerca de metade dos volumes que compde
sua Obra Completa. Indireta, uma vez que, em consideravel parte das vezes, as imagens
da Eterna Sabedoria ndo aparentam ocupar um lugar que poderiamos chamar de
protagonista. Enquanto desenvolviamos a presente pesquisa, conforme a tabela que
apresentamos mais adiante, encontramos e separamos duzentas e cingquenta e uma
citacbes em que foram mencionadas diferentes imagens da Eterna Sabedoria somente nas
Obras Completas de C. G. Jung. Em tais cita¢Oes, observamos que Jung ndo se preocupou

em amplificar extensivamente, segundo o método por ele mesmo elaborado, a Eterna
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Sabedoria como um simbolo em si mesmo®. Nelas, as imagens aparecem em diferentes
redes de amplificagcdes principalmente como pontos de referéncia para associagdes e
correlagbes simbdlicas. Por esse motivo, nos propomos a apresentar uma sistematizacao
das amplificacdes simbdlicas feitas por C.G. Jung que contam com a presenca de imagens
arquetipicas da Eterna Sabedoria, procurando compreender possiveis nexos de sentido
que foram sugeridos a respeito dessas imagens para, deste modo, nos aproximar do
entendimento que Jung demonstrou ter a respeito delas.

Como nos propomos a sistematizar 0 pensamento de Jung, nossa pesquisa foi
iniciada pela organizacdo dos paragrafos nos quais o autor se referiu ao nosso tema de
interesse. Constatou-se que Jung se referiu as imagens da Eterna Sabedoria como
Sapientia Dei [Sabedoria de Deus], Sophia [Sabedoria], Sanctus Spiritus [Espirito Santo]
e Anima Mundi [Alma do Mundo] ou correlatos. Esses verbetes, trés dos quais deram
origem aos diferentes capitulos de nosso trabalho, foram consultados'® no volume
destinado aos indices onomastico e analitico das Obras Completas (JUNG, 2011t) e tal
consulta permitiu a identificacdo de dois grandes campos de discusséo nos quais Jung
percebeu e propds reflexdes e amplificagdes que contam com a recorrente presenca de

imagens da Eterna Sabedoria:

I) Mitica judaico-cristat?;

I) Simbdlica alquimica.

Os dois campos de discussao que ora pontuamos referem-se a dois recortes mitico-
simbdlicos nos quais Jung prioritariamente evocou as imagens da Eterna Sabedoria e que,
embora guardem entre si determinada relacdo de continuidade (JUNG, 2011e), sdo
distintos. Neles, diferentes simbolos e associacdes, devidamente esmiucados nos
capitulos deste trabalho, dotam as imagens da Eterna Sabedoria de diferentes sentidos.

Aqui, cabe pontuar que, embora o termo “Eterna Sabedoria” poucas vezes tenha sido

% Ou, talvez, como um simbolo do Si-mesmo.

10 Cabe esclarecer que esses verbetes, ou seus equivalentes em outras linguas, também foram utilizados no
levantamento bibliogréafico feito em pesquisas em Psicologia Analitica.

11 Englobamos nesta categoria da mitica judaico-cristd elementos simbolicos amplificados por Jung
relacionados a mitica do judaismo, do cristianismo, do protestantismo, do catolicismo e da literatura
apocrifa copta do gnosticismo, em particular, e do proto-cristianismo em geral [textos ndo gnésticos ou

gnosticizantes, conforme a classificacdo de Meyer (2007)].
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utilizado por Jung, o escolhemos para se referir genericamente ao conteudo arquetipico
expresso por meio das imagens arquetipicas apontadas e que esse termo foi primeiramente
utilizado por Corbin (1984). Também cabe salientar que, ao fazer mengdes as imagens da
Eterna Sabedoria, Jung por vezes as relacionou de maneira direta a conceitos e processos
psiquicos descritos pelo arcabouco tedrico da Psicologia Analitica'?, devidamente
apontados e discutidos no decorrer desta dissertacao.

No quadro que apresentamos na proxima pagina, as indicagdes referenciais das
duzentas e cinquenta e uma citagdes encontradas sdo apresentadas de maneira sistematica.
Todas as citacGes foram consideradas na producao desta dissertacdo. Nela, classificamos
as diferentes citacOes que localizamos nas Obras Completas em quatro diferentes colunas.
Por meio desse quadro, pretendemos ilustrar como as citagcoes foram sistematizadas de
acordo com o subcampo tematico predominante no paragrafo do qual foram retiradas,
sendo cada um desses subcampos nomeado por um dos verbetes que ja anunciamos. De
igual maneira, também ilustramos 0 modo como alguns desses subcampos tematicos deu

origem aos capitulos desta dissertacdo. Vejamos:

a. Na coluna Sapientia Dei foram agrupadas as citagdes em que Jung fez mencéo
as imagens da Eterna Sabedoria que aparecem no recorte mitoldgico judaico,
bem como foram consideradas as citagdes relacionadas ao recorte mitoldgico
cristdo, desde que tais referéncias mantivessem relacdo de continuidade de
sentido com as primeiras. Aqui, as citacdes de Jung encontram respaldo
principalmente na narrativa mitologica do Génesis, na literatura sapiencial
hebraica, da qual se destaca o Livro de J&, na emersdo dos primeiros simbolos
cristdos e no Apocalipse de Jodo. Os temas abordados pelas citacGes de Jung
categorizadas nessa coluna deram origem ao primeiro capitulo de nossa
dissertacdo. Uma vez que eles foram bem costurados por Jung (2011j) em seu
ensaio Resposta a J@, nos utilizamos desse texto como um fio condutor de

base para nossa exposicao.

12 Dentre os mencionados conceitos e processos, destacamos os arquétipos da anima, da mie, do
quatérnio e os simbolos de totalidade relacionados, a Imago Dei, a repressdo e projecdo do inconsciente,
a dindmica dos opostos, a realidade da alma, a fun¢do transcendente, a formacdo de simbolos e a

individuagao.
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Figura 3 — “Quadro de referéncias nas Obras Completas de C.G. Jung”

Vol.das O.C. | Sapientia Sanctus Sofia AT
Dei Spiritus Achamoth Mundi
5 - - 615, 678* -
5 - - 314, 445 -
8/2 - 336 -
9/1 - 33,37, 131, 135%,
93 156*, 193 336, 575
92 - - 99, 118, 304, 307 104, 246, 308, 345
10/4 - - 751 -
111 - 126 60 161
11/2 - 175, 193, 221, 240% 263, 281 -
11/3 - 332 - 358, 434
609, 610, 611, 612,
11/4 613,617, 619,622, | 627,646, 714, 739%, ;
623, 624, 625*, 628, 743, 744, 749 672
629, 721, 727, 742
12 473, 478, 487, 500,
465, 466, 467 192* 469 529
102, 103, 113, 162,
13 168, 207, 211, 222,
- - 31,449, 451*, 452, 234, 277, 282, 283,
454, 456, 459 377, 406, 414, 419,
420
12, 15, 20, 22, 40,
72(181), 90, 121*,
136, 145, 159(228),
1411 40(46) 199, 215* 6, 155, 321 163, 165, 216, 307,
319, 323, 328, 329,
334
17, 17(54), 17(55), 19,
25,104, 105(245),
127, 135%, 136%,
139(304), 174(401),
14/2 51(121), 236, 196, 207, 208, 217,
267(142), 309(340), 200, 201, 314 4(12),5,15(43), 238, | 235,244, 268, 300,
399 240 322(22), 337, 337(67),
359, 361(116), 363,
386, 388(194)
2,57, 58, 60, 65,
65(35), 70, 71, 77, 82,
84, 86, 87, 97, 99, 101,
102, 104*, 105*, 106,
112*, 120*, 143(11),
144*, 150, 155, 156,
163, 173*, 178,
52%, 53*, 76, 75, 143, 195*, 306, 180*,191*, 102*, 196,
14/3 106(155), 122*, 193, | 316, 316(44), 320, | 107* 108,111 158, | 198,201*, 206%, 212,
302, 484(68), 510 335, 339, 340, 341, 484(69), 540 215, 222, 223, 227,
342*, 413, 507, 539 228, 251%, 258*, 261,
283*, 284, 291*, 293,
348, 398, 399*, 424,
436%, 442, 443, 484,
485, 505*, 506, 512,
560, 571
15 - - 154, 211 :
16/2 - - 361%, 518~ 506
18/2 - 1505*, 1552 - _

Fonte: elaboragéo do autor.
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b. Na coluna Sanctus Spiritus foram agrupadas as citacdes em que Jung fez
mencao as imagens da Eterna Sabedoria que aparecem no recorte mitoldgico
cristdo. Aqui, as citacbes de Jung referem-se principalmente as imagens do
Espirito Santo e de Maria. A respeito dessa ultima, destacam-se as
consideracBes de Jung a respeito da importancia psicologica do dogma da
Assuncéo de Maria. Os temas abordados pelas cita¢des de Jung categorizadas
nessa coluna deram origem ao segundo capitulo de nossa dissertacdo. Uma
vez que, ao propor uma Interpretacdo psicologica do dogma da trindade, Jung
(2011h) costurou de maneira sistematica uma interpretacdo da imagem do
Espirito Santo, nos utilizamos desse texto como um fio condutor de base para
nossa exposicao.

c. Na coluna Sophia Achamoth foram agrupadas as citacGes em que Jung fez
mencado as imagens da Eterna Sabedoria que aparecem no recorte mitolégico
gndstico. Aqui, as citagdes de Jung encontram respaldo nas narrativas
mitologicas da queda de Sofia, conforme contadas por diferentes
agrupamentos (valentinianos, ofitas, sethianos, etc) que professavam o que se
convencionou chamar de gnosticismo. Os temas abordados pelas citacdes de
Jung categorizadas nessa coluna deram origem ao terceiro capitulo de nossa
dissertacdo. Como esses temas ndo foram costurados por Jung (2011j), nesse
capitulo nos esforcamos em apresentar uma sistematizacdo que nos
aproximasse das interpretacdes psicoldgicas fornecidas de maneira esparsa em

seus escritos a respeito do mito da queda de Sofia.

A respeito da coluna Anima Mundi, nela agrupamos as cita¢cdes em que Jung fez
mencdo as imagens da Eterna Sabedoria que aparecem no recorte mitico simbolico da
alquimia. Aqui, as citacdes de Jung, que com frequéncia fazem mencao aos simbolos da
agua, do mercurio, do sal e do enxofre, estdo sobremaneira concentradas nos volumes
Xl e XIV de sua Obra Completa. Os campos da mitica judaico-cristd e da simbdlica
alquimica sdo bastante vastos e, levando-se em conta a necessidade de se estabelecer um
recorte para esta dissertacdo, escolhemos nos focar tdo somente no primeiro desses
campos. Posto que Jung (2011e) expds compreender haver determinada linha de
continuidade entre 0os campos gque consideramos quanto as formas com que lidam com as
expressoes do inconsciente ou, mais especificamente, compreendeu a alquimia como uma

forma de continuacédo das heresias judaico-cristés, em muitos momentos de sua obra Jung
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pressupds conhecimento dos diferentes aspectos simbdlicos compreendidos pela mitica
judaico-cristd para o trato da simbdlica alquimica. Por tal motivo, foi salutar optarmos
pelas veredas mitologicas do primeiro campo para que, em um desenvolvimento posterior
deste trabalho, pudéssemos prosseguir pelo caminho proposto por Jung fazendo a
passagem da mitica judaico-cristd para a simbdlica alquimica. O recorte que
apresentamos, entretanto, ndo significou o descarte de informagdes encontradas nas obras
de Jung a respeito da simbdlica alquimica que aprofundassem aquilo a respeito da psique
que ja se desvelava na mitica judaico-cristd. Quando nos deparamos frente a esse caso,
utilizamos tais informacdes a fim de amplificarmos nossa discusséo.

Destaca-se ainda que na sistematizacdo que apresentamos escolhemos néo
classificar uma citacdo em mais de uma coluna (subcampo temético). Sempre que nos
deparamos com o caso de uma cita¢do que poderia acumular mais de uma classificacao,
priorizamos categoriza-la na coluna referente ao tema a respeito do qual a citacdo
trouxesse algum dado que considerassemos novo ou relevante, ou que poderia ser
considerado como o tema em maior destaque no contexto do paragrafo. Em nossa tabela,
anumeracao dos paragrafos de cada citacdo é apresentada. Os nimeros apresentados entre
parénteses, logo apds o nimero do paragrafo, apontam notas de rodapé que fazem mencao
ao tema por nés investigado. Por sua vez, o asterisco aponta os paragrafos em que nos
deparamos com a presenca de uma correlacdo direta com um conceito da Psicologia
Analitica e sua auséncia indica que a presenca das imagens arquetipicas da Eterna

Sabedoria da-se no contexto de alguma amplificacdo simbolica.
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1 Sapientia Dei

Eu, a Sabedoria, sou vizinha da sagacidade,
e tenho o conhecimento e a reflexao.
(J6 28: 20-21)

Even in old age Jung was never the wise man standing above life,
which he loved and knew how to enjoy.

His wisdom was of a different kind: it was the wisdom of a man
who had looked into the human heart, including his own,

but suffered under the enormous paradoxicality of existence.
(JAFFE, 1989, p.188)

Desde que Jung (2011j) publicou sua apaixonada e polémica Resposta a Jo, ensaio
dedicado a analise da imagem ambivalente de Deus e ao modo como essa imagem procura
continuamente se revelar no homem, esse escrito tornou-se a espinha dorsal da discussdo
do tema da coexisténcia do bem e do mal em uma mesma Imago Dei. Foi exatamente por
esse motivo que, em um trabalho anterior!3, nos debrugamos sobre esse texto. Naquela
ocasido, nos dedicamos ao tema da teodiceia psiquica — da coabitacdo, na psique, dos
principios do bem e do mal (JUNG, 2011v). Como dissemos na introducdo, também foi
naquela ocasido que nossa atencdo foi pela primeira vez levada para a presenca
subterranea de uma personagem que, embora ocupasse um espaco de pano de fundo,
tomou participacdo ativa em momentos imprescindiveis do enredo mitolégico. Nesse
capitulo inicial, nos dedicaremos as amplificacdes e leituras simbdlicas de Jung a
respeito das imagens arquetipicas da Eterna Sabedoria que aparecem consteladas em
recortes mitologicos judaicos e na emergéncia dos primeiros simbolos cristdos. Ndo
poderiamos deixar de nos referir novamente a sua Resposta a J6. Dessa vez, entretanto,
nos esforcaremos no sentido de apontar, de modo mais realcado e amplo, tdo misteriosa

presenca subterranea — a presenca de Sapientia Dei.

13 Vide Teodiceia psiquica: os principios psiquicos do bem e mal no paradigma junguiano e sua discussao
no midrash judaico-cristdo de Martines de Pasqually (CORREA, 2014).
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1.1 Ao leitor benévolo

Como ponto de partida, nos debrucaremos sobre a maneira como Jung (2011j),
dirigindo-se aos seus leitores, delimita o objetivo almejado e 0 método empregado em

seu ensaio ao lidar com as imagens arquetipicas que evocou do mito judaico-cristao:

O que tentarei nas paginas subsequentes representa uma espécie de confrontacéo
com certas representacdes religiosas tradicionais. O fato de eu tratar de fatores
numinosos constitui um desafio ndo sé para meu intelecto como também para o
meu sentimento. Por isso ndo posso me escudar por detras de uma prudente
objetividade; pelo contrario, devo deixar que fale minha subjetividade emocional,
dizendo aquilo que sinto quando leio determinados livros da Sagrada Escritura
ou me recordo de certas impressdes gque recebi dos ensinamentos de nossa fé. Nao
escrevo na qualidade de perito na Sagrada Escritura (que ndo sou), mas como um
leigo e como médico a quem foi dado perscrutar as profundezas da vida da alma
de inOmeras pessoas. Embora o que eu expresse seja principalmente fruto de
minha concepcédo pessoal, sei que falo também em nome de muitos outros aos

quais aconteceu algo de semelhante ao que se passou comigo. (para. 559, p.16)

Nessas poucas linhas, Jung anuncia uma confrontagdo com representacdes ou
imagens religiosas tradicionais. Dando voz a subjetividade emocional, a confrontacéo
anunciada ndo deixa de levar em conta elementos outros que ndo aqueles pertencentes
aos campos do intelecto, das precisas formulagdes conceituais, ou mesmo das reflexdes
metafisicas. Deparamo-nos com um modo de producdo de conhecimento que
consideramos ndo ser tipico em meandros cientificos e académicos e que, por tanto, Jung
(2011)) assinalou necessitar de um leitor que fosse benévolo. Tal modo de producao
baseia-se na capacidade humana de reter na consciéncia informacdes a partir do que
experimenta de diferentes camadas do que se presume ter existéncia para além dos limites
da consciéncia. Em Resposta a JO, mais especificamente, Jung parte de imagens
mitoldgicas que, consteladas e vividas na cultura predominante, possuem um conjunto de
significacBes para a consciéncia coletiva, mas que, ainda assim, ndo deixam de possuir
aquela caracteristica numinosa que jamais permitiria que fossem classificadas como
meros signos ou sinais. A partir das diversas afetacfes oriundas da experiéncia
proporcionada por tais imagens, Jung se confronta com a numinosidade garantida pelos

aspectos inconscientes, e muitas vezes sombrios, inerentes a esses simbolos
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energeticamente carregados pelo inconsciente coletivo. Em nossa introducéo, retratamos
a amplificacdo simbdlica como sendo, por exceléncia, 0 método da psicologia analitica
no que se refere ao lidar com as imagens que emergem da psique. Nesse momento, nos
voltaremos a outro método que, orientado a possibilidade de proporcionar tal emergéncia
de imagens, foi empregado por Jung a fim de vivenciar a poténcia imagética com o qual
estabeleceria didlogo e, em seguida, procuraria amplificar.

A imaginacdo ativa foi concebida por Jung como uma técnica-instrumento,
geralmente disparada a partir de imagens provenientes de sonhos e fantasias, através da
qual a interacdo com uma imagem € possibilitada por meio da inducdo a fantasias mais
ou menos autdnomas: “a técnica da imaginacao ativa focaliza uma imagem, voz ou figura
inconsciente e logo entra em interagdo com tal imagem ou figura” (SANFORD, 2012,
p.156). Nao se trata, pois, de uma técnica na qual “os movimentos do inconsciente sao
simplesmente observados. Ao contrario, 0 ego se insere no processo e as solicitacdes do
inconsciente se chocam com a realidade do ego (SANFORD, 2012, p.167). Segundo
Shamdasani (2013), o objetivo dessa forma de imaginacdo que estabelece como que um
dialogo entre duas partes — a consciéncia e o0 inconsciente — com direitos iguais é o de
permitir a fantasia agir livremente sem, no entanto, afastar-se do afeto inicial, num livre
processo associativo. “Isto levava a uma expressdo concreta ou simbodlica do estado de
espirito, o que tinha como consequéncia trazer o afeto para mais perto da consciéncia,
tornando-o assim mais compreensivel” (SHAMDASANI, 2013, p.48). Ja que o individuo
que a pratica permanece consciente durante toda a experimentacdo, a imaginacdo ativa
torna-se bastante Gtil uma vez que tende a reconciliar a consciéncia com o inconsciente
(SANFORD, 2012). Por sua vez,

uma vez produzidas e incorporadas essas fantasias, tornavam-se possiveis duas
abordagens: a formulagdo criativa e compreensdo. Uma precisava da outra e
ambas eram necessarias para produzir a funcdo transcendente, que surgia da unido
entre conteidos conscientes e conteidos inconscientes. (SHAMDASANI, 2013,
p.48)

Com tal afirmacdo, o autor aponta para a compreensdo junguiana de que as
fantasias provenientes do fluxo imagético proporcionado pelo exercicio consciente da
imaginacao ativa, tornadas compreensiveis e assimiladas pelo processo de edificacdo de

simbolos por meio da fungéo transcendente da psique, poderdo se expressar por aspectos
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que podemos apontar como artisticos-expressivos (formulacdo criativa) e teorico-
conceituais (compreensdo). Como poderemos acompanhar no presente capitulo, em sua
Resposta a JoO, Jung estd mais proximo da mencionada expressdo tedrico-conceitual e
coloca Javé no banco dos réus, por assim dizer, mostrando-o como um ser injusto,
incoerente, egoista, enfim, moralmente inferior a sua criatura J6. O que Jung quer dizer

com essa critica da longa historia mitica é bastante convincente:

O que deve ser curado ndo é Yahweh, que, afinal de contas, é apenas uma
metafora para uma experiéncia tribal particular de transcendéncia, mas a Imago
Dei ocidental. Enquanto que uma imagem de Deus é inerente as espécies, 0 que
é singular é a forma Unica em que a imagem é reformulada de tribo em tribo, de
sensibilidade individual a neurose individual. O que deve ser curado € a
compreensdo do ego sobre a Sombra, que coloca Jung na mesma tradicéo
corretiva como o poeta desconhecido de J6 26 séculos atras. E nossa teologia que
precisa ser curada (...) Nosso Imago Dei é um produto ndo dos poderes
transcendentais, dos deuses inescrutaveis, mas da formulacdo do ego com todas
as suas limitagdes. (HOLLIS, 2010, p.183-184)

N&o é a toa que mencionamos que Resposta a J6 é um texto apaixonado. Para
escrevé-lo, Jung levou em conta os sentimentos que vivenciara no confronto com imagens
numinosas que o tocaram e o fizeram pensar. Refletindo, Jung percebeu que pessoas que
foram criadas e instruidas dentro de tradi¢des judaico-cristads findam, em um momento ou
em outro, confrontando as trevas divinas ou mesmo sendo vitima dessas mesmas trevas.
Como nos diz Hollis (2010), a Imago Dei precisa ser curada — a Imago evidencia estar
rachada, quebrada e interpela por uma transformacdo. Jung dedica-se, entdo, a
compreender a maneira como um cristdo é capaz de lidar com essas trevas e encontra nas
imagens presentes no Livro de J6 um excelente ponto de partida. Conforme defende, esse
livro “constitui um dos marcos milidrios que assinalam a longa caminhada da evolucao
de um drama divino (...) e serve de paradigma de uma forma de experiéncia intima de
Deus” (JUNG, 2011j, para. 560-562, p.17-18).

No Livro de Jo, Deus ¢ desafiado a justificar o comportamento que sustentava
para com os homens. No Livro, as questdes levantadas por JO sdo advindas de sua
experiéncia — da experiéncia de alguém inocente que €, ainda assim, vitimado pelo

sofrimento. Por sua vez, a resposta obtida ndo aborda de maneira direta nenhum dos
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problemas levantados. Em vez disso, JO escuta de Javé, em um discurso que valoriza a
beleza e a ordem da criagdo, uma eloquente descri¢do de seu poder como criador. Aqui
nos confrontamos com a problematica da inacessibilidade da sabedoria que coloca o

homem em posicgéo tal que se torna incapaz de compreender os mistérios do sofrimento:

A sabedoria, porém, de onde é tirada? Onde est4 a jazida da inteligéncia? O
homem n&o conhece o caminho para ela, pois ela ndo se encontra na terra dos
vivos (...) S6 Deus conhece o caminho para a sabedoria, somente ele sabe onde
ela se encontra (...) E disse ao homem: “a sabedoria consiste em temer ao Senhor,

e a inteligéncia estd em afastar-se do mal”. (J6 28, 12-13, 23, 28)

O Livro de Jo, entretanto, ndo foi o Unico desses marcos do mito judaico-cristdo
no qual Jung se debrugou no transcorrer de sua Resposta. Ao longo das paginas de seu
escrito ndo sdo raras as pondera¢des formuladas a partir do Genesis, bem como analises
de passagens de apdcrifos, tais como o Livro de Enoque, da literatura judaica sapiencial
e dos livros candnicos atribuidos a Jodo, em especial o Apocalipse. Outro importante
marco assinalado por Jung € a mais recente doutrina da Assuncdo de Maria, sancionada
na década de 50, a qual retomaremos no segundo capitulo de nossa dissertacéo.
Iniciaremos nosso percurso pelo principio, pelo Genesis. Todos os demais fragmentos da
narrativa mitoldgica serdo visitados no transcorrer deste primeiro capitulo e, preocupados
em dar visibilidade ao papel desempenhado pela imagem arquetipica da Sapientia Dei na
expectativa de produzir maior clareza acerca da natureza de sua expressao arquetipica e
da cosmovisdo por ela proposta, introduziremos o modo como Jung compreende cada um

desses marcos.

1.2 Genesis

Antes da criagdo narrada no Livro do Génesis, no estado pleroméatico4, podemos
constatar o predominio de um jogo césmico perfeito. Essa, na realidade, € uma constante
entre uma enorme multiplicidade de mitos de criagao. O estagio originario € marcado pela

indiferenciacdo, semelhante aquela que encontramos na prima matéria dos alquimistas.

14 Ou de Bardo, como Jung (2011j) associou usando como referéncia o Livro Tibetano dos Mortos.

Pleromatico, aqui, faz referéncia a um estado primordial de totalidade.
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Esse estagio, no entanto, ndo perdura para sempre e, com a criacdo, muitos
acontecimentos comegam a se atritar, a colidirem uns com 0s outros.

Na génese do mito judaico-cristdo encontramos a referéncia ao Espirito de Deus,
Ruah Elohim. Esse Espirito €, conforme Jung (2011j) o descreveu, uma espécie de
pneuma coeterno de natureza feminina, mais ou menos hipostasiado e preexistente a
criacdo. Referimo-nos a Sapientia Dei que possui seu trono no céu em um lugar
semelhante ao de Deus. Na qualidade de Ruah, esse ser feminino incubou as profundezas
do abismo no inicio da criacdo. No mito, Sofia é a Grande Mae realizadora do pensamento
de Deus. Cabe a ela a prerrogativa, feminina no recorte mitoldgico judaico-cristao, de dar
a forma material aquilo que antes somente pertencia ao pensamento divino. Para
compreendermos o lugar ocupado no mito pela hipostasiada Sapientia, retomaremos as
diferentes etapas que compuseram o processo da criacao.

Conforme a narrativa dos dois primeiros capitulos do Génesis, a criacdo foi
engendrada em sete momentos. No primeiro, 0 céu e a terra, ainda sem forma e vazia, sdo
criados. O mito descreve a existéncia de trevas sobre a face do abismo e delimita ser nesse
momento que Ruah Elohim se movia sobre as aguas. A luz que compde o dia é entdo
criada e considerada boa por Deus, contrapondo-se as trevas que compde a noite. A
reflexdo de Javé, que atribui valor ao que esté sendo criado tal como a avaliagdo de um
chefe que examina o trabalho de seu mestre de obras, se repetird em cada um dos demais
momentos da concretizacdo do projeto da criaco. E importante também destacarmos que,
a partir da distincdo entre noite e dia, a narrativa passa a demarcar esses momentos como
diferentes dias. Sendo assim, no segundo dia, as dguas de cima e as dguas debaixo sdo
separadas pela criacdo do céu. No terceiro, as aguas debaixo sdo trabalhadas de sorte que
uma porcdo seca emergisse. Tendo a terra aparecido, € nesse momento que as sementes,
as ervas e as arvores frutiferas sdo criadas. O Sol e a Lua, luminares que demarcam 0s
tempos, bem como as estrelas do céu, sdo criados no quarto dia. No quinto, das aguas
foram produzidos os répteis de alma vivente, as aves, as baleias e Javé ordenou-os que se
frutificassem e se multiplicassem. No sexto, as feras e o gado foram produzidos. E
somente entdo que o homem é feito, & imagem e semelhanga de Deus, para que dominasse
sobre os demais seres criados e se multiplicasse, enchendo a terra e a sujeitando: ervas,
aves e todos os demais seres criados foram dados aos homens e estavam sob seu dominio.
O setimo dia, consagrado como dia do repouso, foi santificado. Por fim, o jardim é

plantado no Eden e 0 homem é nele inserido.
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Tal como quanto as atribuicGes de valores que mencionamos, a surpresa de Javeé,
que dedicou o sétimo dia para a admiragdo da obra, também pode ser objeto de algumas
reflex6es. Podemos considerar que essa surpresa so poderia ser justificavel se Javé ndo
se lembrasse de seu proprio saber universal. Assim, Jung (2011)) inferiu que a Sapientia
Dei agia de modo autbnomo com relacdo a Javé. A esse respeito, podemos fazer alusao
ao fato de que, para a 6tica junguiana, a autonomia de determinado contetdo pode estar
em muito relacionada com a consciéncia ou, antes, a auséncia de consciéncia a respeito
de determinado contetdo (JUNG, 2011c). Como veremos, 0 caso aparenta ser exatamente
esse. Por algum motivo, a partir de determinado momento Javé se esqueceu da propria
Sabedoria.

O momento no qual o homem surge no mito também é merecedor de atencéo. 1sso
acontece depois da criacdo do universo, dos vegetais e dos animais. Interessantemente,
nesse primeiro capitulo do Livro do Génesis, onde encontramos a referéncia da criacao
do homem, lemos que Deus o criou homem e mulher. Baseada nesse versiculo, uma
interessante narrativa mitoldgica tomou impulso e se desenvolveu.

E dito que Ad3o fora criado com Lilith, sua primeira esposa. Acontece que, para
0 desagrado de Adao, Lilith ndo se dispunha a ser-lhe submissa e tampouco o obedecia.
Dessa situacdo, surgiram inimeras discussdes e desacordos. Eis que Adao apelou a Deus,
que ndo tardou a ficar de seu lado. O resultado foi a expulsao de Lilith do paraiso e a
posterior criacdo de Eva para tomar o lugar de Lilith como sua esposa. A lenda conta que,
como castigo a sua insubordinacdo, Lilith foi tornada estéril e passou a vagar aos prantos
até se deparar com Samael, chefe das hostes angélicas caidas. Ndo demorou muito para
que ele a tomasse como esposa €, juntos, tramaram a retirada de Adéo e de Eva do Jardim
do Eden. O mito narra que esse pode ter sido 0 motivo de a serpente ter sido inserida no
Jardim. De todo modo, Lilith ndo se sentiu completamente vingada com a saida de Adao
do Eden e tornou-se, desde entfo, perpétua inimiga das mulheres e assassina de criangas
— uma demoénia que, de fama tdo malévola e temivel, até mesmo os rabinos ha muito
evitavam sequer citar seu nome. (HURWITZ, 2013)

A esquecida Lilith nos faz atentar para o fato de que a autonomia que caracteriza
a acdo da Sabedoria, sua presenca tacita no processo da criacdo, ndo se restringe apenas
ao feminino dentro desse enredo mitolégico. No caso especifico do mito judaico-cristao,
Jung (2011j) chama a atencéo ao fato de que Satanas, nome derivado da palavra hebraica
que significa “adversario” em seu mais amplo sentido, permanece escondido nas dobras

do manto divino criando e cooperando para que surjam complicagbes e surpresas,
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semeando 0 joio em meio ao trigo. Essa situacdo ndo perdura por muito tempo e logo Javé
separa a si mesmo de seu filho tenebroso. Satands, citado no Antigo Testamento apenas
quatro vezes como entidade responsavel pelo mal, é banido do céu e langado a terra. Esse
numero reduzido de referéncias a Satands como esse ser sobrenatural causador do mal
ndo é mero acaso. E o proprio Javé quem aparece na escritura como o responsavel pelo
mal, de modo que a figura do demdnio simplesmente ndo é necessaria. O mal, assim, ndo
constituia um problema para os antigos hebreus da mesma forma como costumamos
imagina-lo.

Voltando a Adao, quando ele foi criado a partir da matéria prima do barro, o fora
como hermafrodita. Em um segundo momento, com a ajuda de Deus, é de Ad&o, de sua
prépria costela, que se produz Eva para substituir Lilith. Addo e Eva foram deixados no
paraiso, mas nao exatamente sozinhos. A serpente, aquela responsavel por oferecer a Eva
o fruto proibido, também la habitava. Jung (2011j) enxerga ai uma absurda incoeréncia,
afinal, segundo Filon de Alexandria, sempre existiu um boato de que a serpente era o
mais espiritual entre todos os animais. De qualquer maneira, uma coisa que podemos
considerar como certa é que a serpente era muito mais sabia e consciente do que 0 homem.
Qual teria sido a exata intencdo de Javé ao permitir que a serpente habitasse as mediacdes
do Eden?

Segundo Jung (2011j), a serpente € um simbolo do espirito, da mente e da
inteligéncia. Ela também pode simbolizar o segundo filho de Deus, o segundo Adao,
Logos redentor do mundo, também identificado com o Nous grego e com Sofial®. Ainda
segundo Jung (2011j), a serpente igualmente pode ser tida como a propria Lilith, ja
associada a Satd-Samael.

A escola teoldgica nos conta que Javé possuiu duas mulheres — Sabedoria e Israel.
Interessantemente, 0 mesmo aconteceu com Adao. Sua primeira esposa, Lilith, possuia
natureza considerada demoniaca. A segunda, Eva, foi quem sucumbiu a tentacdo e comeu
do fruto proibido oferecido pela serpente. Jung (2011j) considera que Addo e Eva foram
criados como “imagens da esséncia masculina e emanagdo feminina de Javé” (para.624,
p.51). A esse respeito, poderiamos nos questionar a quem Eva realmente fazia a imagem;
Sofia ou Lilith-Samael?

No que tange a pergunta acima, as duas respostas sdo possiveis. Enquanto o

catolicismo romano e 0 protestantismo, mesmo que por vezes de maneira implicita,

15 Cf. terceiro capitulo.
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tenderam a associar Eva a figura de Lilith e do demdnio, pretendendo depositar sobre ela
a culpa da queda adédmica, o0 mesmo ndo aconteceu com outras expressdes cristas,
sobremaneira as gnosticas. Os Ofitas, nome genérico para varias seitas gnosticas da Siria
e do Egito que se desenvolveram por volta do ano 100 d.C., atribuiam grande importancia
a imagem da serpente e, a compreendendo como a portadora do conhecimento do bem e
do mal, viram nela um simbolo da Sabedoria encarnada. Como os Ofitas associavam Javé-
Demiurgo ao mal, a serpente, uma direta afronta ao Demiurgo, representava a
possibilidade de libertacdo. Nessa perspectiva, portanto, enxergamos na queda e na
consequente expulsdo do Eden um simbolo para uma primeira aproximagcao entre homem
e Sabedoria. Conforme descriminaremos nos subcapitulos que se seguem, essa
aproximagé&o ndo se refere a um evento isolado, mas a um acontecimento que por diversas

vezes se repete e se atualiza no mito.

1.3 Sapientia Dei in homini

Acabamos de enunciar uma pergunta e dissemos que ela poderia ser respondida a
partir de diferentes perspectivas miticas. Nao importando exatamente qual das respostas
assumamos, ou mesmo que assumamos simultanea e paradoxalmente as duas, o que nos
interessa N0 momento é a recordacdo de que Ad&o e Eva geraram uma importante prole

gue povoou todo o mundo.

Numa espécie de correspondéncia, estava determinado que o primeiro filho de
Addo fosse criminoso e homicida na presenca do Senhor (a semelhanca de
Satanas), repetindo-se, aqui na terra, o prologo que se realizara no céu. N&o é
dificil de imaginar que aqui reside a razdo profunda pela qual Javé proporciona
protecdo especial a Caim; afinal de contas, ele nada mais é do que uma copia fiel
de Satands em escala reduzida. Mas nada se diz em relagcdo a um modelo para
Abel, prematuramente desaparecido, que Deus preferia a Caim, o agricultor
progressista, provavelmente instruido por um anjo de Satanas (...) Dai talvez a
razéo de que sua ideia terrestre — Abel —ndo demorasse em ‘escapar desse mundo
terrestre’ (para usarmos a linguagem do livro de Sabedoria) voltando ao Pai, ao
passo que Caim teria de provar ao longo de sua existéncia terrena uma maldicéo
provocada, de um lado por seu carater progressista, e de outro, por sua
inferioridade. (JUNG, 2011j, para. 618, p.45)
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Adao traz a imagem do Criador; Caim a de Satanas, o primeiro filho supraceleste.
E Abel? Facilmente poderiamos supor que ele também teria um equivalente num lugar
supraceleste. Para Jung (2011j), Abel e seu pai, Adao, sdo prefiguracbes do Homem-
Deus. Especificamente no caso de Abel, ele é o prototipo, ainda imperfeito, do Filho de
Deus que futuramente sera gerado por Maria. Conforme a explicacdo de Jung (2011j),
“Abel ndo ¢, a rigor, o arquétipo do filho querido de Deus, e sim uma imagem sua, € a
primeira que conhecemos por intermédio da Sagrada Escritura” (para. 641, p.60).

Jung (2011)) considera que o livre-arbitrio depositado sobre Adao era, sine dubio,
bastante limitado. O homem, que tudo podia, ao mesmo tempo podia somente aquilo que
era permitido ou que ja havia sido concebido por Deus. Segundo Jung (2011j), Satanas,
encontrando um terreno bastante frutifero, induz o homem a experimentacdo e a
independéncia e, agindo dessa forma, acaba legando a humanidade artes que outrora eram
reservadas apenas a perfeicdo do pleroma. A esse respeito, poderiamos complementar a
consideracdo junguiana e pontuar que, uma vez que feminino e mal encontram-se
indiscriminados, tal inducdo também poderia dizer respeito a acdo de Sapientia Dei.

Como resultado desse acontecimento prometeico, o homem concretiza
extravagancias imprevistas e Javé julga que uma intervencao mais proxima € necessaria.
Javé comeca a se implicar na Criacao e, embora tenha se esforcado nesse empreendimento
interventivo, e os diversos livros do Antigo Testamento testemunham esse esforco, seu
éxito é apenas passageiro. Consideremos, entdo, alguns aspectos da natureza de Javé e do

modo como Ele passou a se relacionar com sua criacao:

Javé ndo tinha origem, nem passado atras de si, com excecdo de seu titulo de
Criador com o qual teve inicio a histéria em geral, e de sua relacdo com aquela
parte da humanidade cujo primeiro pai, Addo, ele criara a sua imagem e
semelhanga, como o anthropos, 0 homem primordial puro e simples, num ato

criador manifestamente especial. (JUNG 2011j, para. 576, p.25)

No retrato do Antigo Testamento, Javé vivencia uma oposicao interna total. Jung
(2011j) pontuou essa oposicdo como condicao preliminar e necessaria para que houvesse
qualquer tipo dinamismo intrinseco: “a instabilidade interior de Javé € condigéo
preliminar ndo so para a criagdo do mundo, como também para o drama pleromatico, cujo
coro tréagico ¢ constituido pela humanidade” (para. 686, p.85). Podemos reputar que a

antinomia interna € a fonte do poder de Jave, assim como, recuperando o raciocinio de
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Hollis (2010), a raiz da enfermidade da Imago Dei ocidental. Jung (2011j) também
assinala que o carater da personalidade de Javé o limita a ter consciéncia de sua propria
existéncia em virtude da posse de um objeto — no caso, a criagdo e a humanidade. Isso
porque, segundo sua proposicdo, quando o sujeito é incapaz de refletir sobre si mesmo
ele acaba por desenvolver uma relacéo de total dependéncia com relacao a objetos. Nas
narrativas do Antigo Testamento, testemunhamos a exteriorizacdo por parte de Javé de
caprichos tdo imprevisiveis quanto sao destrutivos os seus acessos de ira. Embasado nessa
exteriorizacdo caprichosa e imprevisivel de Javé, Jung (2011j) o distingue da divindade

grega Zeus da seguinte maneira:

E isto o que distingue essencialmente Javé do Todo-Poderoso Pai Zeus que
benevolamente, e como que posto um pouco a parte, fazia com que a ordem do
mundo se desenrolasse dentro de caminhos consagrados desde épocas
imemoriais, s6 castigando aquilo gque contrariasse a ordem estabelecida (...). Pai
Zeus era uma figura, ndo uma personalidade. Javé, pelo contrario, se interessava
pelos homens. Estes constituiam para Ele uma das suas principais preocupacoes.
Javé precisava dos homens do mesmo modo que estes também precisavam dele,
de maneira premente e pessoal. E verdade que Zeus poderia lancar suas setas
inflamadas, mas somente sobre delinquentes isolados que contrariassem a ordem
estabelecida. (para.568, p.21)

Nutrindo esse relacionamento intenso com o homem, Javé desenvolve uma
alianca com o povo. Referimo-nos ao elo ou a providentia specialis que fez dos judeus o
povo eleito portador da eterna alianga com Deus. Vimos que Javé se afastara, ou mesmo
esquecera, de sua Sabedoria. Jung (2011j) considera que a relacdo com o povo eleito,
povo esse que é simbolicamente considerado feminino, viera substituir essa primeira
relagdo: “a fidelidade do povo torna-se tanto mais importante, quanto mais Javé se
esquece da Sabedoria” (para. 622, p.50). E nesse sentido que Israel torna-se a segunda
esposa de Jave. Devemos pontuar, entretanto, que mesmo Israel sendo simbolicamente a
esposa de Deus, sua estrutura social é essencialmente patriarcal, o que implica na
compreensdo da mulher como menos perfeita quando comparada com o homem. Ao passo
que, no recorte mitico judaico-cristdo, a perfeicdo é tida como uma caracteristica
essencialmente masculina e intimamente relacionada com a consciéncia patriarcal, Jung

(2011j) considerou que a tendéncia do feminino era outra. Para ele, o feminino tende a
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integralidade, a plenitude, que é a contraparte necessaria para a perfeicdo. Nesse sentido,
a perfeicdo, que € masculina, é incompleta, tal como a integralidade é imperfeita.

Consideramos, ademais, que 0 motivo que movia Javé na formacao do pacto com
0 povo estava fundamentalmente relacionado com sua busca pela perfeicdo.
Estabelecendo a alianca, para Jung (2011j) Jave exclui as relagdes de Eros, excluindo, por
conseguinte, trocas horizontais com a humanidade. Tudo o que existia era apenas um fim
ultimo para o qual, em uma relacdo vertical de subordinacdo, Javé cobra a cooperagado
humana e Javé ndo pensa em outra coisa a ndo ser na consecucdo de seu projeto. A
formacdo da alianca que mencionamos também significava a formacdo de um
compromisso que, de certa forma, sobrecarregou o povo de obrigacdes severas. Por vezes,
por mais que o esforco humano fosse ao sentido contrario, essas obrigacGes acabavam
por serem descumpridas.

Como resposta ao descumprimento de seu projeto pessoal, Javé, depois de firmar
alianga com o ancestral Noé, devasta toda a Terra com seu furioso dilavio. Jung (2011))
se apoia no apocrifo Livro de Enoque’®, datado de aproximadamente 100 a.C., para
discutir esse evento. O apdcrifo narra a descida de anjos até a Terra e a maneira como
esses filhos de Deus enamoraram as filhas dos homens. De certa forma, podemos
considerar que esse texto explica passagens bastante obscuras do Livro do Génese. Os
gigantes biblicos, tal como Golias, sdo explicados como filhos hibridos desse encontro.
Os céus ndo tinham consciéncia do que estava acontecendo na terra entre anjos
demoniacos e homens, e Jung (2011j) considerou esse namoro como um movimento
compensatorio. Esses anjos caidos legaram & humanidade as mais diversas ciéncias, como

a da manipulacdo dos metais, a matematica e a astronomia, e, de certa forma,

16 Na amplificacéo feita por Jung (2011]) a respeito desse apacrifo foi considerado que, a partir do drama
que estava se desenrolando na Terra, Enoque contemplou as quatro faces (hipdstases ou emanagdes) de
Deus. Uma dessas faces foi compreendida como responsavel por manter Satanas afastado das obras divinas.
Essa quaternidade de natureza pneumaética é representada no livro pela imagem de quatro anjos (seres
aéreos) e pode ser dividida em duas partes, representando uma cisdo metafisica: o em cima e o embaixo.
Jung (2011j) também considerou que o homem participa dessa quaternidade pneumatica. Ao contemplar as
faces de Deus, Enoque se reconhece como filho de Deus e é divinamente exaltado (processo semelhante ao
gue posteriormente acontecerd com J@). Interessantemente, a amplificacdo de Jung (2011j) deixa de levar
em conta a auséncia da Sapientia ou de qualquer outra imagem feminina entre as faces de Deus (CORREA,
2014). A respeito do tema da insercdo simbdlica do homem no ternario e na quaternidade, cf. segundo

capitulo.
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inflacionaram a consciéncia do homem. A esse respeito, podemos recordar gque em nossa
Introducdo reproduzimos a gravura Os jardins das delicias de Herrad VVon Landsberg.
Nela, a Sabedoria ocupa o lugar de rainha das sete artes liberais. Esse classico
abeiramento da Sabedoria, muito bem ilustrado por Landsberg, com as diversas
sabedorias praticas nos fornece interessante material para refletir acerca de uma
aproximacdo entre a Sabedoria e 0s mencionados anjos caidos. N&o estariam ambos
afrontando o Javé onisciente ao coloca-lo em cheque quanto a exclusividade do
conhecimento? N&o estaria, pois, esse evento mitologico indicando uma nova
aproximacdo entre a humanidade e Sapientia Dei, tal como a aproximacdo que
anteriormente gerou a expulsdo do Eden?

Na leitura de Jung (2011j), o dilGvio acontece como um retorno a essa inflagéo da
consciéncia. Nota-se que é o proprio Javé, considerando nao estar sendo correspondido
guanto a suas expectativas, talvez enciumado ou se sentido ameacado pela aproximacéo
entre sua Sapientia e a humanidade, quem desmancha a alianga que havia anteriormente
feito. Nesses termos, a fidelidade de Deus com relacdo ao seu povo facilmente poderia
ser questionada. Curiosamente, o homem ndo questiona a quebra do pacto que
anteriormente havia estabelecido Javé. O temor a Deus era demasiadamente grande para
permitir que a humanidade tivesse o privilégio de se conscientizar a respeito da
contradigdo da existéncia da antinomia moral de Deus. Mesmo assim, Javé acaba ndo se

mostrando muito superior aos mortais:

E evidente que ndo se pode contrapor um Deus arcaico as exigéncias da ética
moderna. Para 0s homens da remota antiguidade as coisas eram um pouco
diferentes: em seus deuses floriam e vicejavam ao mesmo tempo as virtudes e 0s
vicios (..) o homem daquele éon estava de tal modo acostumado as
incongruéncias de seus deuses que ndo se abalava quando ocorriam. (JUNG,
2011j, para. 571, p.22)

Mesmo ndo agindo de maneira justa e ndo compreendendo o porqué de querer ser
tratado como tal, Javé assim exige de seu povo. Javé estd polarizado na imaculada
perfeicdo em prejuizo da sabia inteireza. Afastado de sua Sabedoria, é incapaz de refletir
sobre si mesmo (JUNG, 2011j) e, uma vez que ndo existe uma autopercep¢do quanto ao
gue passa na interioridade e que ndo existe consciéncia acerca da natureza da prépria

existéncia, como seria possivel a exigéncia por parte de Javé de ser louvado como justo e
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perfeito? A moralidade exige consciéncia da inteireza e Javé é inconsciente demais para
ser justo.

Jung (2011j) ndo considerou Javé como um ser essencialmente mau ou perverso
como o é algumas vers@es do ignorante demiurgo gndstico, mas como um ser que possui
intrinsecamente os contrarios. Javé é bom e mau, justo e injusto. E uma imagem
antropomorfica cujos atributos ndo se relacionam uns com 0s outros de maneira
satisfatoria e, com relagdo aos que constrangem ou ndo convém a ordem, passam a agir
de modo autdbnomo. Desse modo, seus atos ndo poderiam ser considerados de outra forma
que ndo como contraditorios. Conforme Jung (2011j) problematiza a questéo, existe uma
ingénua hipdtese que considera que o Criador é uma entidade inteligente e consciente de
si mesmo, mas “ndo podemos julgar sob o ponto de vista moral: Javé é um fendémeno e
‘nao um homem’” (p.36). Apesar de tal difundida hipotese, a leitura proposta por Jung
(2011j) demonstra nos indicar que, nesse momento, a Sabedoria novamente estava muito
mais préxima do homem do que de Javé — e mais: essa aproximacao, apesar de efémera,
tendo ocasionado movimento compensatorio, ndo deixou de gerar consequéncias tal

como ja havia acontecido quando da expulsdo do homem do paraiso.

1.4 A sabedoria de J6

No momento em que o Livro de J6 surgiu’, encontramos inimeros depoimentos
e testemunhos que retratam Deus como um ser incapaz de refletir. Ademais, segundo a
epigrafe escolhida para abrir o presente capitulo, retirada desse mesmo livro, a posse do
conhecimento e da reflexdo estava garantida pela Sapientia'®, deixada de lado por Javé.
Dessa maneira, na melhor das hipdteses, Deus poderia ser considerado como um ser

irreflexivo e, por conseguinte, amoral. Conforme Jung (2011)) narra, nesse momento:

Fora tracada uma imagem contraditéria de Javé, imagem de um Deus excessivo
em suas emocdes, e que sofria por causa desses excessos, um Deus que
reconhecia a colera e o cilime que o corroiam, o que era doloroso. A percep¢do

existia ao lado da falta de percepc¢éo, a bondade ao lado da crueldade e a forca

17 Em torno de 300 a 600 a.C. Trata-se, pois, do periodo pré-mosaico, marcado por severa crise
socioeconbmica (CERESKO, 2004).

18 “Eu, a Sabedoria, sou vizinha da sagacidade, e tenho o conhecimento e a reflexdo” (J6 28: 20-21).
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criadora ao lado da vontade destruidora. Tudo havia nesse Deus, e uma coisa ndo
impedia a outra. Semelhante estado de coisas s € concebivel quando ndo hd uma
consciéncia reflexiva ou a reflexdo constitui um dado real, um fator concomitante
impotente e inoperante. Uma situacdo de tal natureza ndo pode ser designada
sendo como amoral (...) embora saibamos que ha diviséo e sofrimento no seio da
divindade, eles séo de tal maneira irreflexivos e por isso mesmo moralmente
inoperantes, que ndo suscitam qualquer compreensao compassiva, mas um afeto
ao mesmo tempo irreflexo e constante, a modo de uma ferida que sO

paulatinamente se fecha. (para.560, p.17)

Frente a um discurso proveniente de Javé, a Sagrada Escritura conta que J6 sentiu-
se extremamente pequeno (J6 39:34). Jung (2011j) assinala que essa, na realidade, seria
a Unica “resposta possivel por parte de uma testemunha cujos membros continuam
tomados pelo temor de um quase total aniquilamento” (para. 564, p. 18-19). JO se depara
com um estrondoso numen e tem consciéncia de que confronta algo de natureza sobre-
humana. Esse algo € extremamente sensivel e, levando o orgulho ao extremo, se ofende
facilmente e por muito pouco é capaz de conceber sinistras formas de se vingar.

JO sente-se injusticado e deseja explicar seu modo de pensar. Javé, por sua vez,
priva-o do direito a um justo julgamento. JO até poderia tentar apresentar suas queixas,
bem como proclamar sua inocéncia, mas, “inocente ou culpado, Ele os faz parecer!
Quando o seu flagelo causa de repente a morte, Ele ri-se do desespero dos inocentes (...)
‘Sei’, diz Jo a Javé, ‘que ndo me absolveras. Eu tenho a certeza de que me julgara
culpado” (JUNG, 2011j, para. 566, p.19). Desse modo, ndo € outro ser, sendo Javé, quem
causa injustica a Jo.

Distinguindo-se de Javé, J6 possui uma consciéncia suficientemente aguda para
garantir-lhe a capacidade de autorreflexdo (JUNG, 2011j). Ainda que J6 ndo tenha

consciéncia disso, Jave é moralmente confrontado por ele:

Talvez, o que de mais elevado haja em J6 seja que ele, em face de uma dificuldade
como esta, ndo se perturbe com a unidade de Deus, percebendo claramente que
Deus se harmoniza tdo perfeitamente consigo préprio, que JO tem a certeza de
que encontrard em Deus um advogado e defensor contra o proprio Deus. T&o certa
é para ele a existéncia do bem em Javé quanto a existéncia do mal. (JUNG, 2011j,
para.567, p.20)
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Como discutimos, Javé vivencia uma oposicdo interna total, verdadeiras
antinomias, e nesse sentido é tido por J6 como perseguidor, assim como possivel
defensor. Esse segundo caso, na realidade, corresponde apenas ao mais intimo desejo de
J6. Em Javé, percebe-se a falta da filantropia de Sofia, conhecida de outrora, e € a propria
Sabedoria que JO anseia, mas que, estando ausente, é impossivel de ser encontrada.
Talvez, considera Jung (2011j), a maior culpa de J6 tenha sido o otimismo no apelar para
a justica divina. De certa forma, ele enxerga Javé como um ser moral, projeta sua propria
moralidade sobre a deidade, e ndo “quer” compreender o contrario. Por sua vez, J6 recebe
as mais sombrias projecdes de Javé o que faz com que o humilde servo seja visto como o
pior dos pecadores, bem como um sujeito extremamente perigoso. Tal situacdo €
emblematica para o dindmica psiquica na qual, diante da incapacidade de abarcar
conscientemente a inteireza, a perfeicdo produz e projeta sombra. Reconhecendo em Jo
uma forca igual, Javé teme. Conforme a interpretacdo de Jung (2011j), ele vé em J6 o
reflexo de seu préprio rosto cético e ndo gosta do que percebe. Com tremenda facilidade,
Javé cede as insinuacdes de Satanas e projeta sua infelicidade em J6 que ndo passa de um
pobre bode expiatdrio. A resposta a esse temor sentido é dada em medida de forca e poder.

Vejamos:

J6 é desafiado, como se ele prdprio fosse um deus. Mas na metafisica de outrora
ndo havia um segundo deus, um Outro, a ndo ser Satanas, que possui 0 ouvido de
Javé e é capaz de influencia-lo. Satanas é o Unico que pode retirar o solo debaixo
de seus pés, de ofuscéa-lo e leva-lo a uma dose macica de pecados contra a lei

penal promulgada por Ele mesmo. (JUNG, 2011j, para. 594, p.33)

O inconsciente sombrio de Javé é projetado as custas do ser humano. Moralmente
desafiado, Javé ndo exercitou condescendéncia ou misericordia. Censurado de maneira
violenta, Jo foi privado de seus rebanhos e servos. Seus filhos morrem, sua esposa se volta
contra ele, bem como todos seus amigos que infligem a JO penosas formas de torturas
morais e repreensdo. Javé ndo demonstra escrdpulos, remorso ou compaixao e exterioriza,
novamente, sua mais cruel natureza. Jung (2011j) assinala que, ao agir de modo tdo
perverso, Javé violou pelo menos trés dos sagrados mandamentos que ele mesmo
promulgara no Sinai.

Mesmo nunca tendo sido questionado a esse respeito, Javé se esforca para

reafirmar seu poder a JO por meio de um eloquente discurso auto-afirmativo. Nesse
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momento, Javé se permite ser aliciado por Satands, o qual é indubitavelmente tolerante.
Nada, entretanto, poderia ser justificado através do poder. A depender da vontade de Jave,
a tortura de J6 bem poderia ter se estendido para todo o sempre. E isso sem que 0 menor
traco de satisfacdo moral fosse dado. Contudo, alguma coisa acontece, existe um fato
novo, tal como uma forma de compensacdo, e o torturado € elevado as alturas. 1sso
acontece ja que, mesmo sem perceber, a consciéncia de J6 concentra mais luz do que a
consciéncia da propria deidade. Dito de outra maneira, o torturado é elevado a uma
superioridade de conhecimento e de autoconhecimento maior do que a de Deus. Vejamos

como Jung (2011)) descreve esse importante movimento:

J6 conhece a antinomia interior de Javé e este seu conhecimento alcanca a
numinosidade divina. A possibilidade de uma tal evolucdo reside,
presumidamente, na semelhanca a Deus que dificilmente se pode procurar na

morfologia humana. (para. 584, p.29)

Tal como o ocorrido em relacdo aos acontecimentos que antecederam a expulséo
do Eden e o dilGvio, nesse movimento esmiucado por Jung nos deparamos com um novo
momento de aproximagdo entre homem e Sabedoria. Frente a verdadeira, inconsciente e
ambigua face de Deus, JO percebe ser impossivel debater com Javé. Ele ndo vé outra saida
gue ndo a de renunciar sua pretensdo por justica e opta por colocar a médo sobre a boca. A
atitude de JO é extremamente prudente. Ele ndo é mais ingénuo quanto a verdadeira

natureza da deidade e se faz de vencido.

1.5 A Sabedoria dos sete pilares

Ao passearmos pelo conflito entre J6 e Deus, entre 0 homem moralizado e
reflexivo e a deidade amoral e ndo-reflexiva, torna-se perceptivel que, embora Javé tenha
aparentemente vencido a batalha contra J4, ndo poderia se contentar com 0 que ocorrera.
Jo, que foi capaz de refletir sobre si mesmo tal como de refletir acerca das acGes da
divindade, foi compreendido como perigoso e 0 amedrontou profundamente. Jung (2011))
percebe que existe um forte temor por parte de Deus, que se vé frente a possibilidade de
tomada de consciéncia sobre 0s opostos intrinsecos a si mesmo. Podemos salientar que
ao tecer tais comentarios Jung olha através de olhos javeisticos, isto é, a partir da

cosmovisdo tipicamente patriarcal. No final deste capitulo, proporemos uma perspectiva
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que parta do que entendemos como olhos sofianicos e, desta outra perspectiva,
poderiamos nos questionar se estariamos vendo tal diferenca entre criatura e Criador. De
todo modo, seguindo o fluxo de ideias de Jung, o fato novo, 0 homem exaltado as alturas,
aparenta forcar Javeé a refletir sobre sua propria natureza. Jo, fato encarnado, representa a
ameaca de uma compreensao, de uma tomada de consciéncia. Jung (2011j) descreve o
amago da questdo ao considerar que por detras da ampliacdo da consciéncia sempre existe
um grande temor de auto aniquilamento.

Javé percebe-se em uma posicdo ambigua que passara a ser, a partir daquele
momento, também insustentavel. Como ele poderia ao mesmo tempo esmagar cruelmente
0 homem e esperar té-lo como parceiro? Ser moralmente inferior quando comparado com
sua criatura? Como ele poderia esquecer-se de sua Sabedoria e, a0 mesmo tempo, arrogar
té-la como amiga? Podemos considerar que, uma vez que a Sabedoria havia se
aproximado da humanidade de J, a criatura passou a ser o espelho projetivo necessario
para que, nela, Javé pudesse reencontrar a Sabedoria que havia ficado esquecida,
enclausurada dentro de si mesmo. Também podemos imaginar que a Sabedoria
finalmente conseguira fugir da clausura de maneira suficientemente eficaz para que Javé
sentisse a emergéncia de refletir sobre suas proprias contradi¢cbes. Agir de maneira
irracional, segundo o modelo das catéastrofes da natureza, ndo era compativel com a
expectativa divina de ser amado, honrado e louvado como justo. Sem se dar conta disso,
Javé exalta J6 ao humilha-lo no pé da terra (JUNG, 2011j). Ele anuncia, assim, seu
préprio julgamento. Sua dupla e paradoxal natureza se manifestou de uma forma que nao
poderia passar despercebida. Alguém a viu. Alguém a registrou. Como ela poderia
permanecer invisivel justamente a Javé? Quer tenha o homem tomado consciéncia disso
ou ndo, essa revelacdo ndo poderia deixar de ter desdobramentos e significativas
consequéncias no drama mitico. No que se refere a Jung (2011j), ele considerou: “quem
conhece a Deus age sobre Ele. A fracassada tentativa de arruinar J6 provocou uma
transformag@o em Deus” (para. 617, p.45).

Jung (2011j) assinala que ao mesmo periodo ao qual é atribuido o aparecimento
do Livro de J6 também pertence Provérbios. Nesse texto, marcado por peculiar influéncia
grega, percebemos o renascimento de uma ideia que ficara esquecida desde o Genesis. A
Sapientia Dei, que ja consideramos ter existido coeterna e preexistente a propria criacéo,

comega a reaparecer nos textos sagrados:
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Esta Sofia, que ja participa dos atributos essenciais do Logos joaneu, relaciona-
se, de um lado, com a Hokhma da literatura sapiencial hebraica, mas, de outro,
supera-a de tal modo, que é impossivel ndo pensar na Shakti hindu. De fato,
naquele tempo (época dos Ptolomeus) havia relagdes com a india. Outra fonte da
sabedoria é a coletdnea de provérbios de autoria de Jesus, filho de Sirac
(composta por volta de 200 a.C.). (JUNG, 2011j, para. 610, p.40)

Como poderemos acompanhar ainda nesse capitulo, Jung (2011j) se preocupou
em discorrer e se aprofundar a respeito da correlacdo que aponta existir entre a Sabedoria
e 0 Logos joaneu. Entretanto, ele ndo teve o0 mesmo cuidado em relacdo as imagens da
Hokhmah ou Chokmah hebraica e da Shékti hindu. Antes de prosseguirmos,
consideramos apropriado nelas nos atermos por alguns instantes.

O humanista Pico della Mirandola é costumeiramente tido como o primeiro latino
que, ainda no século XV, se dedicou ao estudo da Cabala que foi alvo de muita
curiosidade e atencdo durante o Renascimento europeu (BIASI, 2009). Essa
ocidentalizacdo e proliferacdo principalmente entre cristdos, heréticos ou ndo, da
kabbalah judaica tem sido designada por diferentes nomes, tais como cabala hermética e
cabala crista. A esse respeito, interessa-nos a clareza de que € a partir desse movimento
que emergiram algumas das no¢oes que séo, hoje, muito referenciadas. Dentre as nog¢oes
que mencionamos podemos incluir a representacdo mais corriqueira da Arvore da Vida,
usada como base para a referéncia feita por Jung (2011j). A respeito dessa cosmovisao,
Jung (2011m) destacou que “a sabedoria cabalistica coincidia com a sabedoria da
alquimia, (...) [tal como] a figura de Addo Cadmé&o foi identificada com a do filius
philosophorum, cuja forma originaria é certamente (...) 0 homem-luz preso em Addo”
(JUNG, 2011m, para.168, p.140). A representacéo da Arvore que mencionamos refere-se
a um esquema formado por dez esferas — sephiroth — que procura elucidar o modo de
estruturacdo da consciéncia e do universo e propde uma compreensdo acerca do homem
primordial citado por Jung.

As trés primeiras sephiroth dessa representacdo — Kether (coroa; 1n>), Chokmah
(sabedoria; nnon) e Binah (entendimento; n1a) — sé@o denominadas Supernais e formam
um tridngulo de esferas localizado no topo da Arvore da Vida (MATTHEWS, 2001).
Consideradas em conjunto, as Supernais formam o Macroprosopos, 0 “rosto cumprido”
(JUNG, 20110). Nesse esquema, Kether é a fonte sem fundo da criagdo, a concentragdo

da pura energia luminosa que esta no principio de tudo. Chokmah, cuja traducéo literal é
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“sabedoria”, representa o crescimento, a expansao e a aceleracdo da energia proveniente
de Kether. Conforme nos indica Biasi (2009), segundo a escola de Reuchlin, entre os
atributos de Chokmah, “a Sabedoria relata sua primogenitura, Yesh, isto é, Ser, Lei
primitiva; lod, a primeira letra do Tetragrama, Terra dos viventes, as 32 sendas, 0s 70
aspectos da Lei, Guerra, Julgamento, Amém, Livro, Vontade, Principio e outras coisas
desse género” (p.53-54). Essa sephirah pode ser representada pela esfera das estrelas fixas
— 0 zodiaco — e pela imagem de um patriarca barbudo. Por sua vez, Binah corresponde a
poténcia feminina, a maternidade que complementa os aspectos paternais de Chokmah.
Ela ¢ relacionada a capacidade de dar forma a tudo o que passa com ela. Desse modo,

acaba por canalizar e dar forma a energia oriunda de Kether e expandida por Chokmah.

Figura 4 — “Arvore da Vida de A. Kircher, 1653”

Fonte: Robb (2001), p.317.
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Com relacdo a Shékti (af#), conforme Zimmer (2005) nos indica, nos mitos
indianos ela representa o poder divino em sua forca dindmica e, por vezes, se refere a
deusa suprema, ora referenciada como ama (mée), ora como devi (deusa). Como forga ou
energia dindmica, Shakti é a matriz na qual o universo é criado, preservado e recriado
pela sagrada trindade ou trimdrti hindu: Brahma, o principio criador, Vishnu, o principio
preservador e Shiva, o principio destruidor ou transformador. Nessa cosmovisdo, ainda
que ndo sem controversa, Shakti por vezes acaba sendo identificada com a realidade
absoluta (Brahman), ocupando um lugar de superioridade quando em comparagéo com
as divindades masculinas. Essa palavra, entretanto, também é utilizada significando
“esposa” em um sentido que nos aparentar ser semelhante ao do conceito da sizygia do
gnosticismo. Desse modo, Parvati é a shakti de Shiva, Lakshmi é a shakti de Vishnu e
Sarasvati € a shakti de Brahma. Em tempo, também ha uma correlacdo interessante de ser
destacada: no corpo, Shakti manifesta-se como kundalini, o fogo serpentino de natureza
sexual que habita a base da coluna (muladhara) e que, quando desperta, expande e
ilumina a consciéncia (samadhi). Se dissemos que essa correlacao € interessante, isso se
deve a cléssica correlacdo tracada entre o fogo serpentino e o fogo do Espirito Santo —
imagem da Eterna Sabedoria tratada no terceiro capitulo — e a dificuldade que teriamos
quanto a enxergar qualquer aspecto sexual na imagem do Espirito Santo. Ainda que
estejamos diante de uma correlacdo consagrada, diferenciando-se de Shékti-kundalini,
embora também contenha o ignis occultus!® (JUNG, 2011p), o Espirito Santo n&o
costuma contemplar a possibilidade de aspectos da sexualidade dentro de si.

Ponderamos que Jung (2011j) procurou se aprofundar na correlacdo que
estabelecia entre Sapientia e Logos. Embasado no recorte mitoldgico biblico que anuncia,
mas focando-se principalmente em Provérbios, Jung (2011j) considera que a Sabedoria
se apresenta como Logos, palavra ou verbo de Deus, sendo o Logos que aparece no
Evangelho de Jodo, ou Logos joanita, seu equivalente simbolico. A esse respeito, Ceresko

(2004) seguiu por um caminho semelhante?®, considerando que ainda que o autor do

9 Fogo oculto.

20 A fim de correlacionar a Sabedoria com o Logos joaneu, Ceresko (2004) apresenta uma comparagéo
entre o inicio do Evangelho de Jodo (Jo 1, 13), onde o Verbo estda com Deus antes da Criagdo, com
fragmentos de Provérbios (Pr 8, 22-13, 27, 29-31), onde a Sabedoria fala a respeito de si mesma como

estabelecida desde a eternidade, presente no momento em que Javé assentava os fundamentos da terra.
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Evangelho empregue o termo grego logos?! no lugar do Chokma?? hebraico, os elementos
incluidos no hebraico sdo transpostos para o grego. Ceresko (2004) procurou esmiucar a
literatura sapiencial e, tendo em vista ser justamente essa a principal fonte mitoldgica
sobre a qual Jung (2011j) se debrucou na escrita de sua Resposta a Jo, antes retornarmos
ao texto de Jung nos sera oportuno apresentarmos uma sintese dessa sistematizacao.

A tradicao sapiencial de Israel da-se, principalmente, por meio de cinco obras
literarias: Proverbios, JO, Eclesiastes, Siracida e Sabedoria de Saloméo. Dentre elas,
conforme nos esclarece Ceresko (2004), a personificacdo da Sabedoria esta presente em
Provérbios, Siracida e Sabedoria de Salom&o. Embora néo interessem especificamente
ao enfoque de nosso trabalho, outras obras, tais como o Cantico dos Canticos e
fragmentos do livro dos Salmos — ditos salmos sapienciais®® — também podem ser
circunscritos na mesma tradicdo. Uma vez que ja abordamos Jo, nos proximos paragrafos
nos deteremos apenas nas quatro outras obras principais.

(1) Livro dos Provérbios: o tema bésico do Livro dos Proverbios ¢ a “vida”,
compreendida como a possesséo de prosperidade e honra (Pr 22,4) e de longevidade (Pr
3,16). Nele nos deparamos com mensagens proferidas pela propria Sabedoria, tais como:
“feliz 0 homem que me obedece, vigiando todos os dias em minha porta, esperando na
entrada de minha casa; porque quem me encontra, encontra a vida, e goza do favor de
Javé” (Pr 8,34-35) ou “os ingénuos venham até aqui; quero falar aos que nao tem juizo;
venham comer do meu péo e beber do vinho que eu preparei; deixem de ser ingénuos, e
vocés viverdo; sigam o caminho da inteligéncia” (Pr 9, 4-6). Em Provérbios, a vida e o
modo de conquista-la sdo oferecidos pela Sabedoria que, tal como o Logos joaneu,
também chama aos homens para tomarem do pédo e do vinho. Também pertence a esse
livro a mencdo da maneira como a Sabedoria edificou sua casa, lavrando sete colunas ou

pilares (Pr 9, 1). Por fim, cabe destacarmos que a Sabedoria apresenta a si mesma como

2L Verbo; palavra.

22 Sabedoria; em grego, Sophia.

23 Qs eruditos chegaram a um quase consenso de que ao menos os Samos 1, 32, 34, 37, 59, 112 ¢ 128
representam exemplos de poesia religiosa, que teve sua origem em circulos sapienciais. Outros salmos
também contém expressdes e temas relacionados a sabedoria, demonstrando contato com o movimento
sapiencial, por exemplo, Salmos 19, 73, 111, 119, 127, 133” (CERESKO, 2004, p.176).
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preexistente a criacdo — tema que ocupa um proeminente lugar nos escritos sapienciais,

sobretudo como um ponto referencial para comparagdes?:

O Senhor me possuiu no principio de seus caminhos, desde entdo, e antes de suas
obras. Desde a eternidade fui ungida, desde o principio, antes do comeco da terra.
Quando ndo havia abismos, fui gerada, quando ainda nédo havia fontes carregadas
de &guas. Antes que 0os montes se houvessem assentado, antes dos outeiros, eu fui
gerada. Ele ainda ndo tinha feito a terra, nem os campos, nem o principio do po
do mundo. Quando ele fixava o céu e tracava a abdbada sobre o oceano, eu ai
estava. Eu me achava presente quando ele condensava as nuvens no alto e fixava
as fontes do oceano; quando punha um limite para o mar, de modo que as aguas
ndo ultrapassassem a praia; e também quando assentava os fundamentos da terra.
Eu estava junto com ele, como mestre-de-obras. Eu era o seu encanto todos 0s
dias, e brincava o tempo todo em sua presenca; brincava na superficie da terra, e

me deliciava com a humanidade. (Pr 8, 22-31)

(1) Livro do Eclesiastes (Coélet): marcado pela brevidade, o Livro do Eclesiastes
possui um tom pessimista e cético que permite caracteriza-lo como uma expressdo de
uma “espiritualidade de sobrevivéncia”. Os temas do trabalho e da morte sdo centrais e a
primeira pessoa, por vezes, é assumida pelo rei Salom&o. De acordo com a apresentacao
de Ceresko (2004), Coélet ilustra uma forma de espiritualidade que “aceita as trevas, se
rende ao mistério e por fim renuncia ao mais caro e mais profundo desejo do coracdo
humano — entender a vida” e “usa usas habilidades de sabio para responder como ‘pastor’
ou ‘guia espiritual’ a crise religiosa que o povo enfrentava” (p.104). Para Coélet, somente
a experiéncia poderia corresponder a fonte primordial de conhecimento e ao confiavel
critério para o julgamento — “geragéo vai, geragdo vem, € a terra permanece sempre a
mesma (...) 0 que aconteceu, de novo acontecera; e o0 que se fez, de novo sera feito:
debaixo do sol nao ha nenhuma novidade” (Ecl 1, 4-9). Deste modo, tendo em vista a
escuriddo implantada na mente humana por Deus e que ao homem s&o interditadas
determinadas formas de experimentacdo vivencial, grande parte dos questionamentos
formulados pelo homem permanecera sem resposta e determinados problemas

permanecerdo sem solucdes.

24 A esse respeito, cabe o destaque de que mashal, palavra hebraica para “provérbio”, pode ser

compreendida em sua literalidade como “comparagdo”.
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(I11) Sabedoria do Siracida (Eclesiastico): em conjunto com a Sabedoria de
Salom&o, que também representa uma tentativa de fornecer orientacbes capazes de
responder ao desafio da entrada do helenismo em Israel, costuma-se compreender
Siracida como uma ponte entre o Antigo e 0 Novo Testamentos. O livro do Siracida
“representa um importante passo no entrelagamento ¢ combinagdo das trés grandes
correntes da tradicdo e reflexdo — a profética, a sacerdotal e a sapiencial” e “é o primeiro
escrito sapiencial a incorporar as tradi¢@es histérica, profética e sacerdotal de Israel como
objeto de reflex@o e comentario do sabio” (CERESKO, 2004, p.147-148).

Figura 5 — “lluminura bizantina: Davi, Sabedoria e Profecia, séc. XIV”

Fonte: Ceresko (2004), p.112.

O Deus presente no livro é aquele que se pde ao lado do pobre e liberta o oprimido.
Em Eclesiastico, o tema dos relacionamentos familiares e das redes comunitérias é
abordado de forma que todas as maneiras de relacionamento sejam fundamentadas no

relacionamento do homem com Deus. Tal vinculo é estabelecido pela personificacdo da
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Sabedoria que, compreendida como proveniente de Deus?, bem como uma dadiva divina

aos seres humanos, assume forma concreta na Tora ou Lei de Israel:

A Sabedoria louva a si mesma e se gloria no meio do seu povo (...) Eu sai da boca
do Altissimo e recobri a terra como névoa (...) Entdo o Criador do universo me
deu uma ordem. Aquele que me criou armou a minha tenda, e disse: “instale-se

em Jaco e tome Israel como heranca.” (Eclo 24,1,3,8)

A narrativa de Sirdcida procura explicar como Deus permite que a humanidade
partilhe da sabedoria por meio da Sabedoria (personificada), concedida de especial modo
a Israel. A Sabedoria, pois, passa a ser o ponto focal que vincula o relacionamento de
cada individuo para com Deus, bem como para com a comunidade. “Essa Sabedoria
assume a forma da Lei de Moisés, ou Tord; mediante o ‘temor a Deus’ e o seguimento da
Tora, os seres humanos se tornam sabios ¢ agem de maneiras sabias” (CERESKO, 2004,
p.143).

(IV) Livro da Sabedoria (Sabedoria de Salomdo): de autoria desconhecida e
fortemente influenciado por hinos egipcios a deusa Isis, o Livro da Sabedoria tece elogios
a Sabedoria personificada por meio de canticos. O principal prop6sito do autor aparenta
ser o de oferecer uma fonte de encorajamento para a desencorajada comunidade de
Alexandria. A sabedoria — um dom de Deus e ndo a mera realizacdo da inteligéncia
humana — é a apresentada como um ser preexistente a criacdo e como o caminho capaz

de levar o homem a Deus.

Amei a Sabedoria e a busquei desde a minha juventude, e procurei toméa-la como
esposa, pois fiquei enamorado de sua formosura. A unido com Deus manifesta a
nobre origem dela, porque o Senhor do universo amou-a. De fato, ela é incriada

na ciéncia de Deus e seleciona as obras dele. (Sb 8, 2-5)

Contigo esta a sabedoria, que conhece as tuas obras e que estava presente quando
criaste 0 mundo (...) Manda a sabedoria desde 0 céu santo e envia desde o teu
trono glorioso, para que ela me acompanhe em meus trabalhos e me ensine o que
é agradavel a ti. (Sb 9, 9-10)

% “Toda sabedoria vem do Senhor e estd com ele para sempre” (Eclo 1,1).
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No Livro da Sabedoria existe, pois, a apresentacdo de uma espiritualidade ou de
uma mistica sapiencial (estar com a Sabedoria equivale a estar com Deus) e tanto a criagdo
como a salvacdo assumem forma concreta mediante a Sabedoria. “Ao criar 0 cosmos por
meio da sabedoria, Deus agiu para que se fizesse a ordem a partir do caos. Ao salvar Israel
mediante a sabedoria, Deus age para que se faca uma ordem justa a partir do caos ético
da injusti¢a” (CERESKO, 2004, p173).

Ainda de acordo com Ceresko (2004), a Sabedoria personificada é merecedora de
especial atencao por quatro principais motivos: a) por oferecer forte indicio de influéncia
cultural egipcia de forma a destacar a possivel linhagem existente entre a Sabedoria ¢ “a
antiga figura egipcia de Ma’at, a personificacdo divina da ‘justi¢a’ e da ‘ordem’ no
mundo” (p.52); b) pelo “artificio estético destinado a enfatizar a beleza moral e o carater
pessoal da sabedoria de Deus em oposicdo a outros tipos da chamada sabedoria do
mundo” (p.52); ¢) por oferecer uma compreensdo do lugar ocupado pelas mulheres na
antiga Israel; e d) pela “duplice dimensdo libertadora nessa imagem da Sabedoria
personificada como mulher” (p.52). Antes de retomarmos o escrito de Jung (2011j),
esmiucaremos o primeiro e o ultimo dos motivos apontados por Ceresko (2004).

A influéncia cultural egipcia é ilustrada por Ceresko (2004) pela comparacao de
uma passagem de Provérbios (Pr 23, 4-5) com uma proveniente de A instrucéo de Amem-
Em-Op, conforme destacado no quadro que apresentamos na proxima pagina. Cabe
recordarmos que Maat ou Maet é a deusa egipcia da verdade, da justica e da ordem
encarnada. Em uma das versdes dos mitos cosmogonicos do Egito, o principio é descrito
como caos liquido (nun), sinbnimo da inexisténcia, que reinava a despeito da vontade do
deus-criador Ré pela existéncia. Isso ndo significa, entretanto, que no caos ndo havia, ao
menos em estado de laténcia, um principio de ordem que se responsabilizaria pela

organizacdo de toda a existéncia. Conforme nos aponta Mattiuzzi (2005), no Egito antigo,

Verdade, justica e ordem eram como uma sé coisa, pois uma levava a outra. Nesse
sentido, a verdade era t&o essencial para manter a ordem do universo que ganhou
autonomia de R4, passando a ser conhecida como a deusa Maat — a0 mesmo
tempo filha e personificacdo do deus-criador enquanto pura virtude (...) Por si s,
Maat ndo era a responsavel pela manutencdo da verdade, justica e ordem. Ela era
sim um instrumento disponivel que deveria ser constantemente utilizado, tanto

por deuses como por homens, em defesa da integridade universal. (p.125-126)
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Fora o importante papel no estabelecimento da ordem no transcorrer do
movimento que leva o universo da inexisténcia para a existéncia, Maat também se
destacava no processo pelo qual a alma deveria ser submetida no pés-vida: quando a alma
humana e os deuses se encontravam, Maat revelava-se mais claramente como um objetivo
em comum a ser perseguido por todos. No além, a alma do morto era submetida ao
processo da psicostasia, quando, através da confissdo negativa para a corte divina, deveria
provar-se merecedora da vida eterna. Por meio de ib, o coracdo, a alma deveria ser pesada
e, caso fosse mais pesada do que o peso de Maat, era condenada a total destruicdo por

intermédio da monstruosa deusa Ammut, a devoradora dos mortos.

Figura 6 — “Amem-Em-Op versus Provérbios”

Provérbios Amem-Em-Op
N&o se empenhe em adquirir riqueza, N&o empenhes o coragdo na busca de
nem gaste sua inteligéncia com isso, riquezas (...);
pois basta vocé olhar, as riquezas ndo durardo nem uma noite;
e ela ndo existe mais: ao romper do dia, ndo serdo vistas na casa:
batera as asas como aguia, (...) elas criaram para si asas como gansos,
e voara pelo céu. E foram voando para os céus.

Fonte: producéo do autor.

Tal como exposto por Ceresko (2004), a heranca que a Sabedoria recebe de Maat
também foi investigada por Matthews (1997). Para ela, semelhante a Sophia, Maat
representa a esséncia vital do Criador, sem a qual ndo poderia haver energia para
performatizar suas obras. Essa compreensdo vem de encontro com a amplificacdo
proposta por Jung (2011j) que vincula imagem da Sapientia Dei com a de Chokmah
hebraica, sephirah responsavel pela expansdo da energia divina, e com a Shakti hindu,
forca dindmica do poder divino.

Com relacgdo ao ultimo dos motivos destacados por Ceresko (2004), o do duplo

aspecto libertador da Sabedoria, ele é primeiramente garantido uma vez que:
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A Sabedoria oferece a teologia biblica um simbolo de Deus que rompe as
fronteiras do sexo e da nacionalidade, que se relaciona com os seres humanos na
intimidade e na reciprocidade, e que os reline com a terra e uns com 0s outros no
banquete da vida que ela promove. (CERESKO, 2004, p.53)

Em segundo lugar, esse mesmo aspecto também se refere ao que Ceresko (2004)
assinala como efeito “democratizador”. Ndo estando sob o dominio exclusivo de escribas
da corte e do templo, “todo conhecimento e toda compreensao tém uma unica fonte: o
grandioso e sublime poder que permeia toda a criagdo, garantindo sua ordem e harmonia.
A Sabedoria personifica esse poder, e esse poder fala por meio de sua voz” (CERESKO,
2004, p.53).

No presente capitulo, referenciamos que no Livro do Génese, na qualidade de
ruah?, esse espirito feminino aparece incubando as profundezas do abismo no inicio da
criacdo. Também referenciamos que, em momentos distintos do mito, a presenca desse
espirito feminino se faz notar, mesmo que de maneira sutil. Conforme sustenta Jung
(2011j), ndo é outro ser, sendo Sofia, quem é espirito amigo do homem. E isso porque,
segundo o Antigo Testamento, “a Sabedoria vale mais do que a for¢a” (Ecl: 9:16). Ao
mesmo tempo mée e amante, a Sabedoria é dada a todos os eleitos de Deus, fazendo um
papel que, no Novo Testamento, aparecera como do Espirito Santo. Jung (2011j)
considera que é nesse acontecimento psiquico, no reaparecimento de Sofia, que se
sustenta e se apoia a doutrina do Paraclito?’. Sofia também é o nome feminino de
Metrépole, a cidade-mée Jerusalém e, na kabbalah, da Shekinah que habita o Sanctum
Sanctorum?® do templo de Salom&o (JUNG, 2011j)

A palavra hebraica shekinah (n1ow) possui 0 sentido de “morada”, “habita¢ao” ou
“assentamento” e traz a no¢ao da deidade como uma casa ou santuario. Por tal motivo,
no templo erigido por Saloméo, designava a presenca divina — a faceta da revelagéo divina

aos homens. Conforme a narrativa apresentada por Methews (1997),

Quando o templo de Salomdo foi destruido, a Shekinah fugiu do santuério,

passando por dez estagios do arco protetor até o deserto. Quando a Shekinah

26 Ruah Elohim; Espirito de Deus.
27 Em Resposta a J@, Jung (2011j) se refere ao Espirito Santo e ao Paraclito como o mesmo ser. A respeito
da interpretagdo psicoldgica dessa doutrina, cf. o segundo capitulo.

28 Santo dos santos; lugar da presenca divina no templo de Salomao.
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deixou o Santuario, ela retornou para acariciar e beijar suas paredes e colunas e
chorou e disse: “esteja em paz, 6 meu santuario, esteja em paz, 6 meu palacio
real, esteja em paz, 6 minha casa preciosa, esteja em paz de agora em diante,
esteja em paz”. (MATTHEWS, 1997, p.109)

No hassidismo cabalistico judaico, Shekinah refere-se a uma energia poderosa em
si mesma que, tal como Shékti, habita o interior do universo, vivificando-o como sua alma
ou espirito. Para algumas perspectivas da kabbalah, Metatron, que Jung (2011m) explicou
como uma imagem do Anthopos?® e afirmou ter sido criado ao mesmo tempo que a luz, é
0 aspecto ativo de Shekinah e ocupa um lugar em relacéo a ela que pode ser remetido ao
conceito gnostico de sizygia. Dito de outra forma, a imagem de Metatron encarna a
contraparte espiritual complementar de Shekinah e, nesse sentido, Shekinah-Metatron
formam uma unidade. Por sua vez, na literatura rabinica, sendo a menor de todas as
revelagBes ou facetas da divindade, Shekinah é o meio pelo qual a comunicagdo entre
homem e Deus pOde ser estabelecida. Tal concepc¢éo reforca seu entendimento como a
presenca divina no reino (malkuth) e, quando nos lembramos da mitica de Israel como
um locus privilegiado da presenca divina, torna-se possivel compreendermos o0s
elementos que fizeram com que Israel fosse constituida como um simbolo feminino.
Conforme sustenta Methews (1997), Shekinah implica em uma hypostasis feminina de
Deus, seu Espirito Santo e paredro, mas ndo em uma deusa quanto a seus proprios direitos.

. Voltando-se ao texto de a Sabedoria de Salomé&o, Jung (2011j) percebe que existe
na Sapientia um espirito santo intelectivo, uma exalacdo do poder divino que é um
resplendor da luz eterna e um reflexo da obra divina. Desse texto, Jung (2011j) também
destaca que a Sabedoria € descrita com caracteristicas préprias ao psichopompos,
posteriormente também associadas a Maria, sendo responsavel por acompanhar as almas
dos mortos e, tal como Maat, Ihes garantir a imortalidade.

Diante do drama encarnado por sua criatura, Javé nao poderia ter passado intocado
pelo novo acontecimento que é o homem, J6, elevado ao céu. Jung (2011j) assinala a

existéncia de uma inevitavel transformacéo que relaciona ao reaparecimento da Sabedoria

2 Homem primordial ou celestial. A doutrina do homem primordial diz que a “divindade ou o agens criador
do mundo deve ter-se tornado manifesto na forma de um homem primogénito (propastus), quase de
grandeza cosmica” (JUNG, 201 1m, para.168, p.142).
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no palco do divino pleroma. E como se Javé finalmente se recordasse da existéncia de um

ser feminino que ndo lhe é menos agradavel do que os homens.

Figura 7 — “Sophia — Mother of the World de Nicholas Roerich”

Fonte: Matthews (1997).

Existindo a necessidade de mudanca, Sofia, esse espirito santo intelectivo, é uma
necessidade implacavel e inevitdvel. Um Deus justo ndo pode agir de maneira
inescrupulosa e cometer injusticas e Sofia vem suprir a imperiosa urgéncia por parte de
Javé de autorreflexdo. Sua reaproximacdo, tal como o que acontecera quanto a sua
participagdo no Eden e nos momentos que antecederam o dilGvio, anuncia uma nova
criacdo, a inauguragdo de um novo momento mitoldgico. Sua reaproximacdo também da
visibilidade a caracteristicas que Jung (2011a) relacionou de maneira intima ao arquétipo
da Grande Mae. Dessa vez, contudo, ndo € o mundo que estava sendo criado ou

reinventado, mas o proprio Deus que quis transformar seu préprio ser:

O reaparecimento da Sofia no &mbito divino indica acontecimentos da criagéo
que estavam por vir. Ela é a “artifice”: realiza o pensamento de Deus, dando-lhe

uma forma material, o que € uma prerrogativa da esséncia feminina. Sua
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coexisténcia com Javé indica o hierdgamos eterno do qual foram gerados e
nasceram os mundos. Esté prestes a se operar uma grande mudanca: Deus quer
se renovar no mistério das nupcias celestes (como faziam sempre os principais

deuses egipcios) e quer tornar-se homem. (JUNG, 2011j, para. 624, p.51)

O arquétipo da Grande Mée figura ja entre as primeiras elaboracgdes da Psicologia
Analitica, na medida em que muitos capitulos lhe sédo rendidos ja em Simbolos da
Transformacao (JUNG, 2011a). Jung o descreve como um arquétipo matriz da cultura,
cuja importancia reside na poténcia simbdlica de geracdo. Tal como todo arquétipo, o da
Grande Mée possui uma variedade incalculavel de formas e de imagens. No paragrafo
citado a seguir, acompanhemos a forma como Jung (2011d) cita algumas delas e, entre

elas, Sofia:

Menciono apenas algumas das formas mais caracteristicas: a propria mée e a avo;
a madrasta e a sogra; uma mulher qualquer com a qual nos relacionamos, bem
como a ama de leite ou a ama-seca, a antepassada e a mulher branca; no sentido
da transferéncia mais elevada, a deusa, especialmente a mae de Deus, a Virgem
(enquanto mae rejuvenescida, por exemplo Deméter e Core), Sofia (enquanto
mae que é também a amada, eventualmente também o tipo Cibele-Atis, ou
enquanto filha-amada — mé&e rejuvenescida); a meta da nostalgia da salvacéo
(Paraiso, Reino de Deus, Jerusalém Celeste); em sentido mais amplo, a Igreja, a
Universidade, a cidade ou pais, o0 Céu, a Terra, a floresta, 0 mar e as 4guas quietas;
a matéria, 0 mundo subterraneo e a Lua; em sentido mais restrito, como o lugar
do nascimento ou da concepgdo, a terra arada, o jardim, o rochedo, a gruta, a
arvore, a fonte, o pogo profundo, a pia batismal, a flor como recipiente (rosa e
16tus); como circulo magico (o mandala como padma) ou como cornucépia; em
sentido mais restrito ainda, o Gtero, qualquer forma oca (por exemplo, a porca do
parafuso); a yoni; o forno, o caldeirdo; enquanto animal, a vaca, o coelho e

qualquer animal Gtil em geral. (JUNG, 2011d, para.156, p.88)

A Grande Mae se responsabiliza pela existéncia de toda sorte de vida, o que inclui
a vida natural e a vida dos animais, assim como toda e qualquer metafora de geracao.
Contudo, no entendimento junguiano, o sentido da geracdo é intimamente ligado ao
sentido de renovacdo pela morte, muitas vezes representada pelo retorno ao utero; a

Grande Mée, portanto, alem de ser uma figura geratriz, € um simbolo de renascimento
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cuja temporalidade ciclica esta afinada com o conceito do Eterno Retorno. No capitulo
“Simbolos da mae e do renascimento” (JUNG, 2011a), Jung discorre a respeito desse
sentido especifico ao afirmar que em muitos mitos solares, particularmente ilustrativos
do conceito de individuacdo, a imagem da Grande Mée possui 0 sentido de comeco e fim,
partida e retorno, vida e morte.

Como resposta a urgéncia gerada pela tensdo da confrontagdo ocorrida entre J6 e
Javeé, Deus passa a desejar tornar-se homem. Uma vez que, nessa confrontacdo, Sapientia
se mostrou tdo préxima do homem que chegou a constranger Javé, poderiamos nos
questionar se ndo nos deparamos com um evento capaz de ser explicado por um esquema
de uma identificagdo projetiva. De todo modo, uma vez que agora Javé tomou ciéncia da
acao da Sabedoria que, entdo, passa a agir junto a ele, a humanidade ndo mais precisava
ser destruida como nos tempos do dilavio. Antes disso, sua maior necessidade passa a ser
adasalvacdo. Tudo isso se deve a Sofia, a sua intervencéo, que nao gera um novo homem,
mas um Homem-Deus ou, de certo modo, um novo Deus. A intervencdo de Sofia torna
possivel a resolugdo tomada por Javé. Dentro desse contexto, ndo nos surpreende Jung
(2011p) ter aproximado a Sapientia da renovacao do senex — da figura do velho afeito a
rigidez da regra e da repeticdo da experiéncia consagrada pela tradicdo. A Sabedoria
sustenta a necessidade de reflex&o, e a reflexdo leva Javé a querer se manifestar como

homem.

1.6 Filius

Um segundo Adao deve nascer para demarcar um novo inicio. E esse nascimento
deve acontecer da juncdo da m&o do Criador com uma mulher humana®’, Virgem Maria.
Jung (2011j) enxerga na radical virgindade de Maria um simbolo indicativo de sua
independéncia. Virgem, pura, santa imaculada, Maria é agora portadora da Imago Dei.
Podemos entender todos esses adjetivos como medidas de preocupacdo — toda a
preparacdo para a encarnacao aparenta ser o exercicio de uma contramedida preventiva
da possibilidade da infeccdo do mal. Pura como foi concebida, Maria, isenta do pecado

original, é elevada a um status préximo ao de uma deusa. Cabe ressaltar, contudo, que

30 Esse procedimento, portanto, é inverso ao do nascimento do primeiro Addo, cujo corpo fora forjado, a

partir do barro, pelo préprio Javé. A respeito do simbolo de Maria, cf. segundo capitulo.
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Maria perfeita® é também uma imagem que nio chega a manifestar a integralidade
essencial do feminino desse recorte mitoldgico. “Phoebo propior lumina perdidit (ao se
aproximar do Sol, a Luz perdeu a Luz) (JUNG, 2011j, para. 627, p.53). E por essa razio
que Jung (2011j) considerou que a exaltacdo de Maria acontece no sentido masculino e
que o perfeccionismo javeistico presente no Antigo Testamento perpassa o Novo.
Ademais, como encarnacdo terrestre de Sofia, Maria acaba se tornando mediadora e
intercessora pelos pecadores. Ocupando tal posi¢do, Maria reafirma o ideério patriarcal
de que 0 homem peca quando ndo esta proximo do mais puro senso de perfeicao.

A respeito do nascimento de Cristo, Jung (2011j) considerou que, uma vez que a
encarnacgdo sempre existiu como um eterno processo no pleroma, o mesmo ja havia sido
ensaiado algumas vezes. Isso se justifica pela compreensdo junguiana de que, ao criar o
mundo a partir do caos primordial, Javé se introduziu nos segredos da criacdo que acabam
coincidindo, por consequéncia logica, com Ele mesmo. A partir de outra 6tica, podemos
reformular essa afirmacéo dizendo que, ao servir como artifice do mundo, Sapientia Dei
se introduziu nos segredos da criagdo que acabam coincidindo, por consequéncia ldgica,
com Ela mesma (mistica sapiencial). Esses ensaios da encarnacao podem ser percebidos
no padrao biblico dos dois filhos-irméos. No mito, sempre nos deparamos com um filho
bom, tal como Abel e Esal, e com outro que fracassa, tal como Caim e Jacd. Uma vez
que esses filhos que fracassam e decepcionam trazem a imagem de Satands, o primeiro
filho de Deus, pode-se supor a existéncia de outra imagem que igualmente seria trazida
pelos filhos bons. Esse segundo movimento de encarnacgdo, no entanto, ainda nao tinha
se concretizado completamente. Isso é muito perceptivel no caso de Abel que em um
periodo bastante curto é assassinado, libertado da matéria, e retoma seu lugar no pleroma
divino. Jung (2011j) assinala a existéncia de uma tendéncia intradivina para a encarnacao,
mas que essas prefiguracbes que pontuamos ainda ndo haviam sido, em si mesmas,
momentos criadores. Eram ainda etapas de um processo maior de conscientizacéo.

Dissemos que, talvez por meio de sua Sabedoria, durante a criacdo Javé se
introduziu no mundo. Agora, se 0 mundo é de Deus e se Deus estd no mundo, qual seria
0 motivo, ou mesmo a necessidade, de Deus se encarnar? Para Jung (2011j), uma
transformacdo de Deus age igualmente sobre o universo. Poderiamos considerar tal
transformacdo como a reciclagem de uma cosmovisdo. Alguma coisa estava faltando,

Deus queria tornar-se homem como uma etapa a ser alcancada no processo em que

31 Perfeigdo, poderiamos considerar, semelhante ao do proprio Cristo.
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objetivava ainda mais a si mesmo na matéria. Até entdo, Javé ndo tinha acesso a
onisciéncia e a maior prova disso é a relacdo que possuia com Satanas. Sua consciéncia
era inferior, meramente perceptiva e incapaz de refletir, de modo que Javé se comportava
inconsciente e irresponsavelmente. Em um primeiro momento, Deus se revelou em toda
a natureza criada. Agora, objetivava revelar-se através do homem. A partir do
acontecimento do Cristo, a onisciéncia passa a ser importante e, como resultado disso,
passamos a enxergar tracos mais filantrépicos e universalistas em Javé. E a boa mao de
Sofia que passa a agir e, a partir desse momento, Javé nao mais precisou formar aliangas
COM Seu povo.

Nesse ponto, devemos nos recordar que, a primeira vista, a totalidade ndo aparenta
ser mais do que uma noc¢édo abstrata. Entretanto, conforme o0 apresentamos em nossa
introducao, Jung (2011e) a teve como uma nogao empirica perceptivel na psique por meio
da emersdo de simbolos espontaneos e autbnomos, tais como os da quaternidade e dos
mandalas. Segundo suas ponderagdes, a “unidade e a totalidade se situam a um nivel
superior na escala dos valores objetivos, uma vez que ndo podemos distinguir os seus
simbolos da Imago Dei” (JUNG, 201le, p. 45-46, para. 60). A respeito dessa
consideracdo, apesar de ser a Imago Dei aquela que melhor pode representar as ideias
arquetipicas relacionadas a totalidade e, por conseguinte, ao Si-mesmo, seria um equivoco
entender que Jung pretendia afirmar a existéncia de um “deus interior” que dirigisse e
predestinasse acdes humanas. Antes disso, a pretensdo de Jung dizia respeito tdo somente
a dar contorno as percepc¢des empiricamente observaveis quanto a existéncia de uma forca
que impulsiona a psique para seu pleno desenvolvimento — um instinto que orienta a
propensdo humana pela procura pela totalidade (WAHBA, 2012).

A teologia por séculos tem discutido que no Filho encontramos a imagem de
Deus-Pai. Mas no Cristo, conforme Jung pontuou (2011j), também encontramos a
imagem de Sofia, personificacdo do Espirito Santo, o Logos do Evangelho de Jo&o que
também pode ser aproximado da concepcdo do Nous grego. Existe, entdo, uma forte
identidade entre Mae e Filho. Jung (2011j) também estabelece uma comparacgéo entre o
nascimento do Homem-Deus com 0 nascimento de herdis das mais diversas mitologias.
O andncio prévio do nascimento, o fato da virgem, as coincidéncias astrolégicas, o
nascimento modesto, a perseguic¢ao aos recem-nascidos, sua fuga e ocultacdo. Nada disso
era inedito. Ponderando acerca desses fatos, Jung (2011j) considerou a vida de Cristo

como simultaneamente mito e realidade. Cristo € compreendido, dessa forma, como um
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simbolo, ou seja, como a melhor expressao possivel de algo que, sendo incognoscivel,

ainda ndo se pode conhecer. Acompanhemos suas consideracgoes:

O arquétipo ndo apenas parece realizar-se, como de fato se realiza:
psicologicamente no individuo, e objetivamente, de um modo exterior. A meu
ver Cristo era uma dessas personalidades. Sua vida é precisamente o que deve
ser, pois se trata da vida de um Deus e de um homem. E um simbolo, isto &, a
reunido de naturezas heterogéneas, um pouco como se vissemos Jé e Javé unidos
em uma s6 e mesma personalidade. A intencdo de Javé de tornar-se homem, que
resultou do entrechoque com Jo, realizou-se plenamente na Vida e na Paix&o de
Cristo. (JUNG, 2011j, para. 648, p.64)

Jung (2011h) pondera que, pouco importando a existéncia ou inexisténcia fisica
de um homem chamado Jesus, essa personagem havia desaparecido por detras das
“emocodes e projecdes do seu circulo imediato e, posteriormente, do mais amplo daqueles
que o conheceram (...) e, cOmo consequéncia, tornou-se (...) expressao arquetipica” (p.59,
para.228). A partir dessa leitura simbdlico-arquetipica, a encarnagdo divina é um ato de
expiacdo, a favor de Jo, realizado pelo Paréaclito. Segundo considerou Jung (2011j), “Deus
deve sofrer no homem da mesma forma que o homem em Deus” (para. 657, p.70).
Interpenetradas, encontramos a natureza humana e a natureza divina inseparaveis uma da
outra na figura numinosa de Cristo. Para ele, a filantropia de Cristo assinala muito bem o
aspecto humano. Conforme Jung (2011j), a Cristo “néo falta nem o lado humano, nem o
lado divino, e por isso hd muito foi designado por simbolos de totalidade, pelo fato de ser
concebido como aquele que tudo abarca e une os contrarios” (para. 690, p.87).

Ou, conforme poderiamos contrapor, que quase tudo abarca. Acompanhemos
Jung (2011e):

Cristo elucida o arquétipo do si-mesmo. Representa uma totalidade de natureza
divina ou celeste, um homem transfigurado, um Filho de Deus sine macula
peccati, que ndo foi manchado pelo pecado. Enquanto Adam secundus (segundo
Adao), Ele constitui uma equivaléncia do primeiro addo antes da queda original,

isto €, quando este possuia ainda a pura semelhanca com Deus. (p.52, para.70)

Tal como sua mae imaculada, Cristo nasce sem maculas. Isso significa dizer que

“falta ao simbolo de Cristo a totalidade entendida no sentido moderno, porque em vez de
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incluir exclui, expressis verbis, o lado noturno das coisas, como um antagonista
luciferino” (JUNG, 2011e, p. 56, para.74).

A luz e a sombra formam uma unidade paradoxal no Si-mesmo empirico. Na
concepcao cristd, pelo contrario, o arquétipo em questao esta irremediavalmente
dividido em duas metades inconciliaveis, porque o resultado final conduz a um
dualismo metafisico, isto €, a uma separacdo definitiva entre o Reino celeste e 0
mundo de fogo da condenagdo. (JUNG, 2011e, p.58, para.76)

No deserto, logo apos Cristo ter recebido o batismo do Espirito Santo, Satanas
tenta atrai-lo ao papel de dominador do mundo. Essa tentativa, como sabemaos, foi falha.
O pecado ndo o atinge e, dessa maneira, Cristo pode ser considerado como estando mais
para Deus do que para o homem, encarnando exclusivamente a boa vontade divina.
Enguanto Satanas segue no mito como imagem do acusador e caluniador da humanidade,
Cristo acaba se tornando advogado e defensor. De certa maneira, podemos compreender
gue, como resposta ao erro e a presenca de Satanas na terra, Cristo pede para que o Pai
enviasse um espirito auxiliador. E nesse sentido que se alinhou o pensamento de Jung
(2011j). O Paréclito, espirito da verdade, é o Espirito Santo que fora enviado por Deus
para ensinar os fiéis. E desse mesmo Paraclito que Cristo é gerado. Sobre a humanidade,
o0 Espirito exerce uma funcéo deificante. Ele coopera, entdo, com a pretensdo de Deus de
se realizar progressivamente entre os descendentes de Addo. O préprio fato da inabitacdo
do Espirito Santo, propde Jung (2011j), aproxima o crente do status de Filho de Deus.

Jung (2011j) considerou que, sendo Jesus 0 primogénito, seguiu a ele uma
multiplicidade de irmdos. Uma vez que os cristdos tomam do sangue de cristo e partilham
de seu corpo durante o rito da missa, esse parentesco é garantido e é de sangue. Cristo
torna-se, entdo, um novo paradigma divino que é seguido por outras encarnagdes de Deus.
Quando Cristo morre, o crime moral praticado contra JO € reparado. Jung (2011j) enxerga
nesse momento uma realizacdo em favor do processo superior de desenvolvimento
espiritual e moral do homem. Nesse sentido, a morte sacrificial significa a expiacao pelos
delitos morais cometidos por Jave. Ao mesmo tempo, 0 sangue age de maneira
purificatoria, e a morte de Cristo liberta 0 homem da ira de Deus e da condenagdo eterna.
Salvador, Cristo preserva o homem da perda da alma e se oferece como vitima que

reconcilia, como um mediador, homem e Deus. Conforme Jung (2011j) considerou, “o
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Deus de bondade é tdo irreconciliavel que sé pode ser aplicado com um sacrificio
humano” (para. 689, p.86).

Com Satanas novamente afastado, se é que podemos considerar que algum dia ele
ja foi afastado de Javé, Deus passa a ser um pai amoroso, ser de bondade que castiga
somente com justica. Conforme Jung (2011j) pontua, Jesus surge tal como um reformador
ou um profeta de um Deus exclusivamente bom. Ele, contudo, n&o aparenta ter tido plena
convicgdo disto. Sua posicdo €, ao menos, duvidosa. Conforme a anélise de Jung (2011j),
Cristo confia no Pai, mas teme, a0 mesmo tempo, 0 mal. Isso esta explicito na oracao
entregue a humanidade pelo préprio Filho, que é encerrada com um apelo contra o mal.
Para Jung (2011j), tal como apresentado na literatura sapiencial, o temor a Deus é um
principio de sabedoria, tal como a vivéncia da bondade, do amor e da justica divina séo
auténticas: “Deus ¢ uma coincidentia oppositorum. Tanto o amor como o temor sdo
legitimos” (para. 664, p.75) Dessa maneira, por mais que Deus queira ser Summum
Bonnum, a possibilidade de seu ser anterior, aquele Javé que possui em si a antinomia do
bem e do mal, perdura e ainda existe. Esse receio de Cristo realmente se confirma no

Apocalipse de Joao.

1.7 O antagonismo apocaliptico de Sapiéncia-Lucifera

Os mitos judaico-cristdos evidenciam continua e sistematica exclusdo dos
aspectos maléficos e sombrios que, conforme temos apresentado, muitas vezes se
evidenciam indiferenciados com aspectos mitologicamente relacionados ao feminino.
Sao inimeras as implicacfes do quarto elemento excluido da Imago Dei, conforme
apresentamos ja em nossa Introducao, ser preenchido por tais caracteristicas em culturas
marcadas pelo predominio mitologico judaico-cristdo na consciéncia coletiva. Cabe
destacarmos que tal predominio mitol6gico é eminentemente patriarcal e, muito embora
isso denote um regime psicoldgico e simbélico de padrdo possivel de consciéncia
(NEUMANN, 2014; WHITMONT, 1991; BYINGTON, 2006), a presenca de um
importante regime simbdlico-politico ndo pode ser negligenciada ou desconsiderada.

Dentro do contexto tedrico junguiano, foi Erich Neumann (2014) o pioneiro na
descricdo do desenvolvimento da consciéncia, coletiva e individualmente, desde um nivel

matriarcal até um patriarcal. O esquema de desenvolvimento proposto pelo autor parte de
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uma situagdo psicoldgica de completa indiferenciacdo®?, sobremaneira marcada pelo
ideério que relacionou ao simbolo do Uroboros, rumo a complexificacdo indicada pela
diferenciagédo e pela emersdao e amadurecimento do “eu” (SAMUELS, 1985). Conforme
acentua Byington (2006), Neumann “retomou, no nivel mitolégico e arquetipico, a ideia
de Bachofen de que o matriarcal havia precedido o patriarcal na cultura” (p.9). Nesse
esquema, entende-se que o “desenvolvimento psicolégico do individuo repete a historia
evolutiva da humanidade” (WHITMONT, 1991, p.57). Cabe destacar que um dos
primeiros tedricos a tecerem critica as formulages de Neumann foi Whitmont (1991),
que destacou que ‘“Neumann ndo aborda o retorno do Feminino arquetipico” (p.57). A
auséncia dessa preocupacao é compreendida como um reflexo do esquema de Neumann
pautar o padréo de consciéncia matriarcal como algo a ser superado pelo padréo patriarcal
em um regime sequencial e hierdrquico de desenvolvimento e amadurecimento
psicolégico. Por conseguinte, essa compreensdo hierarquiza aquilo atribuido ao
masculino sobre aquilo atribuido ao feminino, trazendo implica¢fes ontoldgicas para o
arcabouco tedrico junguiano que, de tempos em tempos, passam por rediscussdes e
reformulacbes (TACEY, 1997).

Se ora destacamos que um padrdo mitologico da consciéncia coletiva, quer seja
matriarcal ou patriarcal, infere diretamente no engendramento de diferentes regimes
simbdlico-politicos, isso se deve a ndo estarmos desconsiderando que a proposta do
desenho de um padrdo de consciéncia coletiva reflete na politica e no modo como
culturalmente se pensa a respeito da organizacdo do mundo. Tal como definido por
Pateman (1993), em seu sentido mais literal, um patriarcado politico refere-se a uma
forma paterna de governos que pode ser relacionada tanto a ideia do homem naturalizado
como provedor ou organizador, quanto a ideia do poder exercido pelo pai sobre sua prole.
Esse modelo, entdo, é reproduzido e estabelecido nos mais diferentes ambitos: na familia
ou na vida social, mas também na dominacédo sexual, no capitalismo e na dominagédo de
classe (PATEMAN, 1993).

Se por um lado, em parte possivelmente pela valorizacdo cultural da funcéo
pensamento, a consciéncia patriarcal constantemente sistematize e categorize as pessoas
e 0 mundo em uma cosmovisdo que Ihe é propria, por outro, talvez pelo atrofiamento
cultural da funcéo sentimento, ela também constantemente alimente juizos irrefletidos a

respeito das mencionadas sistematizacbes e categorizagbes, de modo que

32 Por exemplo, indiferenciacdo entre a nogdo do “eu” e do “outro”.
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automaticamente elege aquilo considerado certo e desejavel. Por conseguinte, estabelece
artificios que reprimem quaisquer possibilidades que constranjam tal elei¢do. Desse
modo, considera-se como caracteristicas tipicamente presentes em regimes patriarcais a
presenca de tecnologias politicas e simbdlicas que fazem uso de processos de repressao
e/ou normatizacdo como modo fundamental de enfrentamento do inapropriado e do
indesejavel para a manutencdo e em nome da ordem estabelecida, conforme a seguinte
formula: “a desvalorizagdo moral significa, automaticamente, repressao” (WHITMONT,
1991, p.129).

Esse processo foi muito bem ilustrado por Whitmont (1991) quando o autor se
debrugou sobre o tema do complexo do bode expiatdrio — da polarizagdo entre acusador
e culpado como atitude psicolégica socialmente generalizada — ativado na fase mental-
patriarcal do desenvolvimento da consciéncia. Whitmont (1991) prop6s a existéncia de
uma fase magica de desenvolvimento, discutida como um periodo essencialmente pré-
moral anterior a formacdo de imagens mitologicas, e que precedia a fase mitolégica ou
imaginaria, marcada pela “consciéncia da alma, um reflexo de emogdes e afetos, de
imagens e fantasias” (p.85). Por sua vez, ainda de acordo com as proposi¢des de
Whitmont (1991), a fase mitoldgica da lugar a fase mental ou patriarcal. Nessa fase, “o
controle da agressdo e do desejo ¢ uma questdo da lei e da ética” e, muitas vezes sob o
regime do pecado, da culpa e da condenago ética da natureza ou dos habitos humanos,
“a violéncia agressiva ¢ permitida apenas aos machos a servigo do grupos, sob seu
comando, e dirigida contra bodes expiatdrios — dissidentes, transgressores e membros de
outras comunidades; em resumo, contra os inimigos” (WHITMONT, 1991, pp.87-88).

Poderiamos ainda questionar: quais as implicacdes de uma consciéncia coletiva
que se afina com um mito em que o feminino e mal preencham, muitas vezes de maneira
indiferenciada, o lugar do quarto elemento reprimido do ideario simbodlico da Imago Dei?
De imediato, podemos destacar a naturalizagdo da inferioridade das caracteristicas
atribuidas as imagens coletivas do feminino e/ou do mal, as quais, com perversa
literalidade, s&o muitas vezes encarnadas nas mulheres e nas bichas e/ou nos criminosos
e nos endemoniados. A naturalizacéo da inferioridade feminina, alids, esté a favor de um
outra: a naturalizagdo da superioridade do masculino. Ao invés de uma
suplementariedade, o que ha é uma complementariedade de opostos, mas em total
situacdo de assimetria. Ou seja, um somente pode afirmar-se na medida em que se nega

0 outro. A esse respeito, Whitmont (1991) sumariza:
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A vinganca de Dioniso por ter sido objeto de represséo é colocar 0 homem contra
0 homem, a mulher e 0 mundo, mobilizado pela culpa e por uma insaciavel sede
de poder (...) Em seu retorno do estado de bode escapatorio-expiatorio, Dioniso-
Azazel tenta trazer consigo e restabelecer o espaco feminino ao lado da ordem
masculina. Busca integrar a disciplina, a agressao e a bravura, de um lado, e de
outro, o ritmo natura, a afirmacdo de valores pessoais, o ludico e a sensacdo de
um mistério insondavel da natureza e da existéncia. O retorno de Dioniso impede

gue a repressdo do feminino possa continuar. (pp. 138-139)

Lancando mao de formas especificas de discursos, o regime politico-simbolico
patriarcal fomenta a criacdo de determinada matriz de inteligibilidade daquilo que é
valido, bom e aceitavel para a ordem coletiva e o aprimoramento ético-moral — processo
semelhante ao que Jung (2011j) enxergou em Javé. Em sua Resposta, Jung (2011j) associa
o ideal de perfeicao e da busca pela perfeicdo ao masculino. Poderiamos complementa-lo
e associar tal busca e ideal ao patriarcado. Estamos nos referindo, é importante
demarcarmos, aos valores associados ao masculino especificamente no recorte mitoldgico
abordado por Jung (2011j). Embora muitas vezes esses valores encontrem reverberagédo
na matriz cultural da consciéncia coletiva, de forma alguma pretendemos naturalizar
qualquer adjetivo como constituidor invariavel ou atemporal de qualquer fantasia que
nossa cultura possa alimentar a respeito de conceitos de género. Por sua vez, contrapondo
a proximidade mitoldgica judaico-cristd entre masculino e perfei¢do, Jung (2011j)
aproxima o feminino do sentido da integridade ou inteireza. Desse modo, no mito, o
masculino-perfeito jamais poderia ser inteiro, bem como o feminino-inteiro jamais
poderia ser perfeito. Poderia, entdo, um regime politico-simbdlico patriarcal, regido por
valores e ideéarios de perfeicdo, contemplar a inteireza?

Ao destacarmos tais pontos do patriarcado, damos evidéncia a um modo cultural
de funcionamento que, talvez pela repeticdo de um padréo existente na prépria Imago Dei
de um dos principais mitos que o fundamenta, é excludente e procura, no processo da
normatizacdo, transformar aquilo que ndo pertence ao seu repertdrio idealizado de
imagens em algo util ou toleravel. Com relacédo a alternativa & normatizacéo, tal como o
processo que Jung (2011j) relaciona a imagem de Satéd, trata-se justamente do tornar-se
“estrangeiro”, habitante reprimido de redutos sombrios, sempre inconvenientemente ativo

e presente.
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Tendo em vista as consideracGes que fizemos a respeito da sistematica exclusédo
dos aspectos sombrios, conforme Jung (2011j) pontua, é interessante a percepcao de que
guanto mais se encarna o bem, mais se choca com o mal. Pois bem, Cristo encarnou o
bem e incentivou os fiéis a acreditar em um Deus Pai amoroso e acolhedor. Supostamente,
o0 poder do mal havia sido finalmente vencido. Mas a verdade € outra e, como fruto da
tensdo formada, deve-se esperar uma gigantesca enantiodromia. Em Aion, Jung (2011e)

levanta algumas reflexdes de interesse & nossa discussao:

O arquétipo € um paradoxo; é uma afirmacdo sobre o indescritivel e o
transcendental (...) Aspira-se, naturalmente, a uma perfeicdo em qualquer
direcdo. O arquétipo, pelo contrario, se completa na sua inteireza, que é uma
teleiosis de natureza totalmente diversa. Onde ele predomina imple-se a
inteireza, em correspondéncia com a sua natureza arcaica e em contraposicao a
qualquer aspiracdo consciente. O individuo pode empenhar-se na busca da
perfeicdo (“Sede perfeitos [teleioi] como vosso Pai celeste é perfeito”, Mt 5,48),
mas é obrigado a suportar, por assim dizer, o oposto do que intenciona, em
beneficio da sua inteireza (“Por conseguinte, dentro de mim encontro esta Lei:
guando quero fazer o bem, é o mal que se acha dentro de mim”, Rm 7,21). (p.87,
para.123)

Levando-se em conta a inevitabilidade da inteireza arquetipica que se contrapde a
caracteristica patriarcal da busca pela perfeicdo, compreendemos o que levou Jung
(2011j) a considerar o mencionado processo de enantiodromia como o fundamento da

expectativa do aparecimento do Anticristo:

O maligno n&o foi acorrentado, embora os dias de seu dominio estejam contados.
Deus continua hesitando em fazer violéncia a Satanas. Forcoso € admitir que o
seu lado tenebroso continua a favorecer o anjo mau, sem disso se dar conta. Esta
situacdo naturalmente ndo passara por muito tempo despercebida ao ‘Espirito da
Verdade’ que fixou sua morada no homem. E por isso que Ele perturba o
inconsciente, e no albores do cristianismo produziu uma segunda grande
revelacdo que deu ocasido, posteriormente, a muitas interpretagdes e mal-
entendidos, por causa de sua obscuridade. Trata-se da revelacdo de Jo&o.
(para.697, p.91)
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Jodo tende a definir Deus como Luz que ndo comporta trevas e como amor
perfeito, ou seja, aquele amor que expulsa o temor. Acontece que, esclarece Jung (2011j),
ao perfeito amor ndo falta autorreflexdo. E poderiamos somar: a reflexdo néo falta luz e
trevas. Jodo, no entanto, esta certo demais do que acredita e por isso corre o risco de sofrer
uma séria dissociacdo. E Jodo quem anuncia a vinda do Anticristo. Durante toda sua vida
como servo de Cristo, praticando a Imitatio Christi, Jodo alimentou uma sombra
poderosa.

O Cristo que Jodo concebe no Apocalipse tem plena consciéncia de seu poder,
afinal, é o chefe do exército celeste. O Cristo da segunda vinda ndo é outro a nao ser
aquele que nasce da vinganca. Jung (2011j) o considera como um lider mal humorado
que nada mais € do que a sombra de um padre que se esforca continuamente a pregacao
do amor. Acompanhemos a forma como Jung (2011j) desenha todo o cenario narrado no

Apocalipse:

Resulta entdo um quadro verdadeiramente assustador, como uma espécie de
bofetada contra todas as representacdes de humildade, tolerncia e de amor
cristdo ao préximo e ao inimigo, e de um Pai amoroso que esta no céu e de um
Filho e Salvador que veio libertar os homens. Uma verdadeira orgia de odio,
colera, vinganga, furor cego e destrutivo, insaciavel e criagbes fantasticas e
aterradoras, irrompe na superficie e inunda, com sangue e fogo, um mundo que
ainda ha pouco se procurava salvar e reconduzir ao status original de inocéncia e
de comunhdo com Deus. (para.708, p.95)

()

A torrente de sentimentos negativos parece inesgotavel e os maus acontecimentos
continuam a se suceder. Monstros ‘cornudos’ (dotados de poder) surgem do mar,
como outros tantos produtos das profundezas abissais. Diante deste poder
descomunal das trevas e da destruicdo, é compreensivel que a consciéncia
humana amedrontada estenda o olhar, a procura de algum monte, de um ponto

onde se sinta em paz e segurancga. (para.718, p.103)

“Quanto mais a consciéncia € cristd, mais o inconsciente ¢ pagao”, assinalou Jung
(2011}, para. 713, p. 98-99). Desse quadro assustador, Jung (2011j) destaca uma figura, a
mulher solar, por considerar que ela destoa do conjunto restante de imagens. Nessa
imagem, Jung enxergou o mistério feminino se manifestando em sua integralidade. A

mulher solar é aquela que, num processo de renascimento, unifica o elemento tenebroso,
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até entdo forcosamente evitado e repelido, ao aspecto luminoso. Ela reconcilia a natureza
com o espirito. Jung (2011j) considerou que a atitude de fé presente na consciéncia de
Jo&o propiciou a constelacdo da imagem de Cristo em seu inconsciente pessoal. Ao
mesmo tempo, 0 arquétipo da virgem-mae, uma expressdo da Grande Mée, e do
nascimento do filho amante também foram vivificados. Nesse cenario, Jodo € incluido
pessoalmente no acontecimento divino, em algo coletivo, o que propiciou que tivesse de
se confrontar com sua consciéncia cristé.

Na visdo que Jodo relata no Apocalipse, Satanas permanece retido no mundo
inferior por um periodo de mil anos. Embora ele ainda retorne por mais uma vez, por fim
é erradicado para todo o sempre. E a partir disso que Jerusalém, a cidade quadrangular®
que ja associamos as imagens da Sapientia Dei, de Israel e da Shekinah, p6de descer dos
céus. Acompanhemos os comentarios de Jung (2011j) a respeito do desfecho da viséo de

Jodo:

N&o ha duvida de que este final tem por funcdo indicar uma solucéo definitiva
para o terrivel conflito da existéncia como um todo. Esta solugao ndo consiste em
conciliar os contrarios, mas em dissocia-los definitivamente, dissociagao na qual
os individuos interessados podem se salvar, se se identificarem com o lado
pneumatico de Deus. Umas das condic¢Oes para isto seré a de evitar a procriacéo

e a vida sexual em geral. (para.728, p.107)

Dessa maneira, a “natureza paradoxal de Deus divide o homem em seus contrarios
e 0 deixa entregue a um conflito aparentemente sem solu¢ao” (JUNG, 2011j, para. 738,
p. 112). O conflito entre os opostos esta ai, sem, no entanto, permitir que a consciéncia
perceba qualquer tipo possivel de resolucdo. Conforme essa configuracdo, o bem ¢é
entendido como proveniente de Deus enquanto o mal é proveniente do homem. Jung
(2011j) otimistamente considera que, dessa maneira, Deus age através do inconsciente e
obriga 0 homem a se harmonizar com suas influéncias contrarias e permanentes. A
principal nuanca dessa afirmacdo esta na compreensdo de que o inconsciente pretende
ambos: separar e unir as influéncias contrarias (JUNG, 2011j). N6s, nesse momento,

gostariamos de nos aproximar do fim deste primeiro capitulo questionando a respeito

33 Jung (2011j) associa o quadrado a terra e ao feminino. Por sua vez, o circulo é associado ao céu, ao

pneuma e ao masculino.
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desse duplo movimento do inconsciente. O inconsciente, ao simultaneamente pretender
separar e unir as influéncias contrarias, ndo estaria agindo em consonancia com uma
cosmovisdo mais sofianica do que patriarcal-javeistica, isto é, borrando o0s opostos?

Com nossa sistematizacdo, desejamos fomentar uma reflexdo compreensiva dos
modos pelos quais a Eterna Sabedoria é percebida por Jung ao longo de sua obra.
Conforme apresentamos em nossa Introdugéo, esse objetivo parte da percepcao de que as
imagens da Eterna Sabedoria foram contempladas em sintonia com seu proprio modo de
apresentacdo, ou seja, Como uma personagem misteriosa, nao protagonista, dos enredos
mitoldgicos abordados, mas que, possivelmente por conta disso, 0s modos sofianicos de
atuacdo ndo foram suficientemente esclarecidos por Jung. Ao nos referirmos a modos de
atuacdo que sejam da Eterna Sabedoria, nos referimos a sua acdo ocultada e
marginalizada, conforme Jung mesmo assinalou, mas também ao entendimento da
existéncia de uma perspectiva inerente a esse arquétipo — uma cosmovisao que lhe €
propria. A esse respeito, compreendemos que ver através dos olhos de Sofia é ver por
meio de um véu — 0 mesmo Vvéu que a mantém oculta. Ndo procuramos levantar seu véu,
reconhecendo que, tal como Isis, Sofia desnudada nio é mais Sofia. Respeitamos a
inefabilidade arquetipica que lhe é propria e ndo procuramos desvela-la.

Algumas versdes consagradas do Arcano da Sacerdotisa de alguns jogos do Tarot,
constantemente associado as imagens da Eterna Sabedoria, nos trazem uma boa imagem
do véu da Sabedoria — véu este que também se faz presente na pintura de Jung (2012),
reproduzida em nossa Introduc&o. Esse véu poderia ser imaginado como um borrdo3* nas
lentes dos 6culos que, em certos momentos do texto, a Eterna Sabedoria nos convida a
utilizar. A postura sintonizada com o regime simbolico patriarcal frente a presenca do
borrdo poderia ser a de procurar limpa-lo, tal como em uma reacdo automatica e alérgica
ao que é imperfeito. De nossa parte, procuramos ndo evitar o borrdo, tdo pouco tentamos
normatiza-lo, mas tdo somente refletir a partir desse borrdo — do véu néo retirado —

correndo o risco de ndo estarmos em pleno acordo com clarezas e certezas patriarcais em

34 A ideia que ora transmitimos por meio da metafora do véu e do borrdo encontra reverberagdo com o
pensamento de Wilshire (1997). Propondo uma forma de se re-imaginar o conhecimento a partir de uma
epistemologia que ndo privilegie os dualismos hierdrquicos que valorizam a mente (aproximada da nocéao
de masculinidade) em detrimento do corpo e da matéria (aproximadas da ideia de feminidade), Wilshire
(1997) referiu-se a um tipo de consciéncia desfocada, que ndo focaliza detalhes separados, se abrindo
simultaneamente para um amplo aspecto de dados, e que leva em conta a abundancia de metaforas inexatas

presentes em narrativas mitologicas que, tal como nos sonhos, costumam seguir uma linha sinuosa.
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torno de concepcdes de valores tradicionalmente atribuidos, por exemplo, aos opostos
como os do bem e do mal, do masculino e do feminino, da matéria e do espirito, da tolice
e da inteligéncia, do meio e do fim, etc. Nossa proposicdo, € importante que o
destaguemos, encontra ressonancia com o que Jung (20110) mesmo sugeriu acerca da

Sabedoria em alguns momentos de seus escritos:

A tendéncia para a separa¢do maior possivel dos opostos, isto €, a procura da
univocidade, é absolutamente necesséria para restabelecer a consciéncia clara,
pois a discrimanacéo faz parte da esséncia dela. Quando, porém, a separa¢do vai
tdo longe que se perde de vista 0 oposto respectivo e ja ndo se enxerga o preto do
branco, o mal do bem, o profundo do alto etc., entdo surge a unilateralidade, que
é compensada pelo inconsciente, sem nossa participagdo. Essa compensacéo
ocorre até contra nossa vontade, que por isso deve portar-se de maneira cada vez
mais fanatica para produzir a enantiodromia (corrida de um lado para outro)
catastrofal. A sabedoria, porém, jamais esquece que todas as coisas tem dois
lados; ela saberia como impedir tais desgracas, se tivesse qualquer poder. Mas o
poder nunca se encontra na sede da sabedoria, e sim nos centros de gravidade dos
interesses das massas, e por isso se associa de modo inevitavel a burrice

imprevisivel do homem da massa. (para. 135, pp.103-104)

E bem possivel a compreensdo de que as classificagbes entre opostos que
acabamos de elencar, assim como a divisdo entre inteireza e perfeicdo, tdo preciosa ao
desenvolvimento do presente capitulo, formem relaces dicotbmicas apenas a partir do
olhar javeistico. Com isso, ndo pretendemos degradar ou esconder a importancia de
determinados elementos do regime simbolico patriarcal para a histéria do
desenvolvimento da consciéncia. Nosso interesse e N0sso compromisso sdo simplesmente
outros. Nesse momento, encontramos inspira¢do nos pensamentos de Jung (2011m) sobre
a percepcao de que enlouquecer, que aqui como algo possivel diante da possibilidade de
vivenciar a indiscriminacdo inconsciente e inconsequente dos opostos, “ndo ¢ nenhuma
arte, mas extrair a sabedoria da loucura, eis a arte. A loucura é a méde dos sabios, jamais
a inteligéncia” (para.222, p.195). Esse nos parece ser um exercicio de grande pertinéncia
e € importante nutrirmos a clareza que parte da concepcéo de que ideias também sao a
perspectiva de algo, ou, dito de outra maneira, ideias sdo professadas a partir de
cosmovisOes especificas, de historicidades especificas, a servico de regimes politico-

simbolicos especificos. Tratando-se de perspectivas, ideias contemplam algo para que se
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olha, assim como algo com que se olha. Ou ainda, tal como muito bem delimitado por
Hillman (2010, 2012), cada deus, cada deusa, nos propde o convite de enxergarmos o
€OSmos a partir de sua perspectiva, de sua visao.

Figura 8 — “Arcano da Sacerdotisa de G.O. Mebes”

Fonte: Mebes (2010), p.146.

Retomemos, entdo, a questdo que ora estamos formulando: o inconsciente, ao
simultaneamente pretender separar e unir as influéncias contréarias, ndo estaria agindo em
consonancia com uma cosmovisao mais sofianica do que patriarcal-javeistica?

No desfecho do Apocalipse, deparamo-nos com a descida da Jerusalém celeste.
Isso s6 pbde ser realizado na justa medida em que Satanas foi definitivamente repelido
dacriacdo. Ora, se arepressao de um elemento ontologico da Imago Dei fez-se necessaria,
como a feminina Jerusalém poderia constelar um paradigma de totalidade, integridade e
inteireza? Se por um lado, conforme bem pontuou Jung (2011e), Cristo exclui o lado
noturno como um antagonista luciferino, por outro, esse mesmo lado é imprescindivel a
cosmovisdo sofianica.

O antagonista, isto ¢é, Sat, cujo sentido original é o de adversario, é necessario
para Sofia uma vez que sem ele ndo ha producdo de consciéncia, reflexdo e sabedoria
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vivida. Um mundo mitico que ndo se polarizou reflete uma realidade psicologica muito
indiscriminada, despreparada para a vida, seus perigos e contradi¢cbes. Também reflete,
poderiamos destacar, uma realidade psicolégica que, ontologicamente ignorante, é
facilmente capturada pela autonomia do desconhecido e, pouco sabia a respeito de si
mesma, é capaz de engendrar acGes que com facilidade poderiamos taxar como grandes
atrocidades. No mito, Javé personifica muito bem tal indiscriminacéo dos opostos e, em
seu exemplo, enxergamos uma personalidade bastante infantil e inabil quanto a
compreender e se portar diante da alteridade. Interessantemente, em determinados
momentos do enredo mitoldgico, como nos casos em que a Sapientia Dei se aproximou
do homem®, é o proprio Javé que se porta como Satd diante da humanidade. Dessa
maneira, Saté se configura no mito como um agente a servico da separagéo das influéncias
contrarias.

Por sua vez, podemos encarar o lado luciferino da noite como um simbolo
paradigmatico do movimento inconsciente em favor da unido da influéncias contrérias.
Como Cristo, Lucifer também é chamado “estrela da manha” e “rei do mundo”. De acordo
com o mito, era 0 mais belo, sabio e poderoso querubim criado por Deus, feito do fogo
no primeiro dia da criacdo, que caiu por desejar ser como Deus. Conhecido como
“portador da luz”, Lucifer é o anjo da sabedoria que, em um movimento prometeico, ao
cair, trouxe sabedoria para a humanidade. Conforme apresentamos nesse capitulo, no
Livro de Enoque encontramos um movimento dos anjos caidos que em muito se
assemelha ao que ora descrevemos. Tal como fizemos ao nos referirmos aos anjos de
Enoque, também podemos relacionar o movimento luciferiano a aproximacdo entre a
Sapientia Dei e 0 homem. Talvez ai resida uma sutileza ndo capturada por Jung (2011e)
que, ao se referir ao noturno, ndo discriminou o Satd adversario do Lucifer portador da
luz®®. De certa forma, ao unir trevas e luz, Lucifer forma uma sintese indesejavel para a
I6gica patriarcal javeistica e, como consequéncia, habita a noite, podendo ser facilmente
confundido com Satd. Na alquimia, um recorte mitolégico distinto, Jung (2011h)
encontrou uma metafora a respeito da liberacdo da Anima Mundi e do Lducifer

aprisionados na matéria. Em Lducifer encontramos uma excelente metéafora para a

%5 Expulsdo do paraiso, dildvio, enfrentamento de Jo, etc.

3 Na perspectiva teoldgica, Satd e Lucifer sdo, de fato, seres angélicos distintos.



73

investigacdo segundo os modelos da psicologia profunda®’: “lux lucit in tenebris 3 — ha
conhecimento e consciéncia possiveis de serem adquiridos a partir do encontro com as
sombras do inconsciente.

Retomemos a proposta de incluir o borramento sofianico em nossa analise. Nos
questionamos se ele poderia estar relacionado com esse duplo movimento do inconsciente
e é importante destacarmos que ndo relacionamos o borrdo ao sentido da indiscriminagao
infantil dos opostos ou das etapas mais preliminares do desenvolvimento da consciéncia
— no borrdo, hd Satd. Antes disso, nos referimos ao borramento dos contornos e,
consequentemente, das certezas a respeito do que € visto, algo que testemunharia contra
uma cosmovisdo completamente calcada no ideal da perfeicdo do bom, do belo e do
verdadeiro — no borrdo, ha Lucifer. Uma vez que o conflito divino oriundo da ferida
Imago Dei ocidental € numinoso e inviabiliza a percepcdo e a elaboracdo (perfeita-
sintética) simbolica, ndo poderia o borramento consciente sofianico dos opostos ser uma
estratégia possivel para que a diferenca pudesse coabitar um mesmo cosmos? Assim, nos

inspiramos em Jung (2011p) que primeiramente propos:

A meditacdo sobre a Sapientia Dei € uma percepgdo conforme a natureza.
Entretanto, a totalidade do conhecimento ndo é simplesmente um acontecimento
circular no qual o homem estd passivamente incluido, mas a intervengdo da
consciéncia humana exerce sobre a sapientia um efeito que a conduz a sua
plenitude e ao seu cumprimento, apesar dela ultrapassar o homem em extensé&o.
(para.102, p.191)

N&o se trata, pois, de uma proposta a favor de uma tolice inconsciente, mas,
justamente o oposto, a favor de uma tolice consciente, semelhante aquela de J6, capaz de
reconhecer a existéncia e a poténcia das antinomias e, de uma forma integra, aprender a

coabitar no mesmo cosmos que elas.

37 paradigmas psicoldgicos que exploram o inconsciente.

38 «“A luz brilha na escuriddo”.
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2 Sanctus Spiritus

O Timeu, primeira obra que esbocou uma férmula filosofica trinitaria

para a imagem de Deus, comega com uma pergunta:

Um, dois, trés, mas o quarto... onde é que esta?

O Fausto, como se sabe, assumiu esta pergunta na cana dos Cabiros:

Nds trouxemos trés, o quarto nao quis vir conosco:

ele diz que é o Unico verdadeiro, que pensa por todos os outros (...)

Assim é que pessoas de admiravel amplitude de consciéncia sabem menos a respeito de
si proprias do que uma crianga; tudo isto porque “o quarto ndo quis vir’:

ficou em cima ou embaixo, no reino do inconsciente.

(JUNG, 2011h, pags. 71-74, para.243-245)

Em nosso capitulo precedente, nossa atengdo foi orientada para a imagem da
Sapientia Dei. Neste momento, passaremos a revisitar os escritos de Jung acerca de outra
das imagens arquetipicas que, tais como as imagens de Sapientia Dei, de Sophia
Achamoth e de Anima Mundi, € relacionada a Eterna Sabedoria: o Espirito Santo. Como
ponto de partida para nossa apresentacao, vejamos o que diz Jung (2011c) a respeito dessa

imagem:

A Trindade é constituida por Deus Pai, Filho e Espirito Santo que era
representado pela ave de Astarte, a pomba, e também se chamava Sofia e possuia
natureza feminina nos primeiros tempos do cristianismo. O culto a Maria na
Igreja posterior € um sucedaneo evidente dessa pratica. (JUNG, 2011c, p.101,
para.336)

Visto que o dogma cristdo manteve o Espirito Santo coeterno e consubstancial em
relacdo ao Pai e ao Filho, ndo nos seria possivel nos referirmos a ele sem que também
abordassemos a interpretacdo psicologica proposta por Jung para o simbolo da Trindade.
Na mitica cristd, o Espirito Santo € a terceira pessoa da divindade, indissociavel da
imagem do Pai e do Filho. Entender o lugar ocupado pelo Espirito Santo no seio da
Trindade, sua relacdo com as demais pessoas divinas, bem como a compreenséo
junguiana do posterior desenvolvimento do arquétipo constelado no desenvolvimento do

dogma, nos parece ser de fundamental importancia para o entendimento dessa imagem
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particular como uma das imagens de Eterna Sabedoria. A esse respeito, € relevante
destacarmos que, mesmo sem que tenha diretamente focado em Sofia, 0 percurso que
empreenderemos nesse capitulo foi primeiramente trilhado por Jung (2011h) e que, como
ja o salientamos, toda leitura que a psicologia pretende fazer a respeito de mitos €
simbolica em natureza e tdo somente pode dizer a respeito de realidades da psique.
Conforme procuraremos explicitar, Jung (2011h) considera que a Trindade, por
ele considerada como um fruto proveniente do pensamento dos tedlogos da Igreja, “deriva
de uma necessidade de evolucdo exigida pela emancipacéo do espirito humano” (p.103,

para.286). De acordo com ele:

Na historia dos povos é sobretudo da Filosofia escolastica que esta tendéncia
sobressaiu, constituindo como que um exercicio preliminar que tornou possivel o
pensamento dos tempos modernos. A triade é também um arquétipo, e como forca
dominadora ndo apenas favorece uma evolucao espiritual, como a obriga, em
determinadas circunstancias. Mas logo a espiritualizacdo ameaga assumir um
carater unilateral e prejudicial a salde, e neste caso o significado compensatorio
da triade passa inevitavelmente para o segundo plano. (JUNG, 2011h, p.103,
para.286)

No presente capitulo, procuraremos compreender como o arquétipo da triade, a
respeito do qual a Trindade é a mais relevante expressdo simbdlica em nossa cultura, age
como forca mobilizadora de crescimento psiquico ao ponto de Jung considera-lo como
fomentador do “pensamento dos tempos modernos”. A reflexdo acerca dos fatores que
tornam possivel que 0 processo de crescimento psiquico assuma um carater unilateral e
prejudicial a satde da alma também nos seré alvo de especial interesse. Mais préximo do
encerramento do capitulo, evocando o olhar que compreendemos ser mais proprio a
Eterna Sabedoria do que a Javé, tal como o fizemos no final de nosso capitulo precedente,
também nos preocuparemos com o levantamento de uma reflexo critica acerca do
pensamento e das formulagdes junguianas.

Por essa vereda, nos aproximaremos das caracteristicas mitologicas fundamentais
da imagem do Espirito Santo, bem como dos significados psicolégicos correspondentes,
que justificam a insisténcia de Jung quanto a ter, em diversos momentos de seus escritos,

mencionado a antiga relacdo tracada entre o Espirito Santo e a Eterna Sabedoria, sem,
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contudo, nos descuidarmos da percepcao da cosmovisdo da qual partem as preposicdes

junguianas.

2.1  Hypostasis e Ousia

Conforme acabamos de apontar, o conceito da Trindade encontra sua origem no
pensamento dos pais da Igreja. Sabemos que nos diferentes séculos de continuada
formacgdo do pensamento e do dogma cristdo, diferentes concilios ecuménicos foram
convocados para a discussdo e resolucdo de questdes doutrinarias ou disciplinares, tais
como a condenacio e 0 combate as heresias. E digno de nota que muitos dos concilios
deram origem a discussdes calorosas, raizes de diversas cismas sofridas pela Igreja.
Também é digno de nota que o primeiro Concilio de Nicéia, que aconteceu em 325 d.C.
e tinha por objetivo reunir todos os bispos da Igreja, foi considerado o primeiro concilio
verdadeiramente ecuménico® e tornou-se um marco divisor, sendo todos os concilios que
0 antecederam considerados “pré-nicenos”. Nele, procurou-se reunir a cristandade com o
objetivo de condenar o Arianismo, heresia difundida por Arius, que, muito influenciada
pelas escolas gregas, defendia a distin¢do de Pai (Monas) e Filho (Duas). Dessa forma,
foi nesse concilio que se proclamou a igualdade e equivaléncia de natureza entre Pai e
Filho, bem como foi redigido o Simbolo Apostélico, credo religioso ainda hoje
pronunciado na liturgia da missa. Por sua vez, o primeiro Concilio de Constantinopla
aconteceu em 381. E nele que encontramos a afirmacéo da natureza divina do Espirito
Santo (HILL, 2007).

Com excecdo a breve referéncia feita a esses dois concilios, que diretamente
influenciaram a compreensdo a partir de entdo difundida a respeito da Trindade e do
Espirito Santo, ndo entraremos em pormenores a respeito de sua historia. Nesse momento,
interessa-nos, sobretudo, a clareza de que constatar que ndo hd mencgdes a Trindade no
Novo Testamento, ou considerar seu conceito como fruto de elucubracGes teoldgicas e
filoséficas e de decisdes historicas tomadas em diferentes concilios e sinodos que se
sucederam, ndo necessariamente implica na desconsideracdo de fatores inconscientes. A
esse respeito, a psicologia junguiana propde a compreensdo de que 0 inconsciente

encontra vias de expressao mesmo em relacdo a decisdes costumeiramente tomadas como

39 O titulo de ecuménico, aqui significando universal, denota a tentativa de reunir todos os episcopos vivos

da Igreja em um mesmo concilio.



77

unilateralmente conscientes e atravessadas por motivacdes politicas. Tendo isso em conta,
em Interpretacdo Psicologica do Dogma da Trindade (JUNG, 2011h), por meio da
amplificacdo simbolica e da analise dos “simbolos™ da fé, Jung evidenciou os motivos
arquetipicos que moveram as decisdes dos pais da teologia, bem como garantiram a
manutencdo historica e a sobrevivéncia de dogmas ha séculos estabelecidos. A respeito
dos simbolos da fe, também chamados de credos religiosos, vejamos 0s comentarios de
Jung (2011h):

Este tipo de Breviarium Fidei (breviario da fé) tem, e com razéo, sob o ponto de
vista psicologico, o nome de “simbolo”; trata-se de uma expressdo simbolica, de
uma imagem antropomorfica, colocada em lugar de um fato transcendente, do
qual ndo se pode dar uma explicac&o ou interpretacdo racional. E bom acrescentar

que emprego aqui “transcendente” em sentido psicologico. (p. 45-46, para. 210)

Ao propor suas consideracfes a respeito dos simbolos, Jung os tomou como
verdadeiros simbolos da psique. Ele tratou principalmente do simbolo de Gregdrio, do
século 111, e dos principais simbolos redigidos no quarto século, ou seja, do Symbolum
Apostolicum*, Niceno e Niceno-Constantinopolitano. Mesmo que isso ndo tenha sido
destacado por Jung, € interessante a percep¢do de que o simbolo de Gregdrio é o Unico a
citar a Sabedoria. Nele, a (S)sabedoria aparece duas vezes: como caracteristica da Palavra
viva cujo Pai ¢ Deus, e como “Palavra eficaz e Sabedoria que abrange todas as coisas”
(in JUNG, 2011h, p.47, para.213).

Com relacdo especificamente a Trindade, segundo o levantamento de Jung, no
Symbolum Apostolicum ela ndo aparece de forma explicita, mas apenas tacita. Por sua
vez, no simbolo de Gregério, recebido por ele da Beata Virgo Maria e de Sdo Jodo, uma
vez que ainda ndo havia sido “descoberta” pelos pais da Igreja, a Trindade também, por
uma questdo apenas de terminologia, ndo esta presente. Por fim, o simbolo Niceno
preocupa-se mais com a relacdo entre Pai e Filho, mencionando o Espirito Santo de
maneira bastante sucinta, e o Niceno-Constantinopolitano tece maiores consideracdes

sobre a terceira pessoa da Trindade:

40 Simbolo Apostolico.
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Nesta confissdo de fé o Espirito recebe a consideracdo que lhe € devida. Ele é
“Senhor e é adorado juntamente “com o Pai e com o Filho”. Mas ndo procede
somente do Pai. Este € o ponto que deu origem a grande disputa do filioque**, ou
seja, & questdo de saber se o Espirito Santo procede ndo somente do Pai, mas
também do Filho. Para que a Trindade formasse uma unidade perfeita, o filioque
era tdo necessario como a homoousia. (JUNG, 2011h, p.50, para.218)

Do ponto de vista do desenvolvimento da teologia e do dogma, considera-se que
a divindade comporta trés diferentes hipostases*?, sendo cada uma delas uma persona
divina. Tal como os concilios ecuménicos acabaram por prescrever, Pai, Filho e Espirito
Santo sdo trés diferentes hispostases que formam uma mesma e Unica divindade — trés

hipdstases que partilham de uma mesma ousia*® (substancia).

Figura 9 — “Homoousios”

Fonte: Robb (2001), p.472.

4 “E do filho”.

42 Do grego antigo, vrootacig [hypostasis], primeiramente traduzida, no ocidente, como “substincia”. O
termo é usado para denotar a natureza de algo ou alguma instancia especial dessa natureza. No caso do
entendimento ortodoxo do dogma da Trindade, uma pessoa da divindade. No grego moderno, tomou o
significado de “existéncia”, tal como em tpomog vrdpEemg [tropos hyparxeos], ou seja, “existéncia
individual”.

43 «“Realidade individual’.
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Entretanto, a conceituagédo de ousia, bem como a sua distin¢do formal do que fora
referido como hipostases, foi um problema a ser lentamente resolvido pelos pais da Igreja,
e, 0 podemos considerar, conforme esse problema se aproximava de seu desfecho, o
dogma passou por uma evidente transformacdo. Se por um lado mencionamos essa
transformacdo como algo evidente, por outro, Jung (2011h) se deteve a outra
transformacdo — desta vez de ordem psicoldgica, que, embora muito menos evidente,
considerou mais relevante. Essa segunda transformacéo acompanhou o desenvolvimento
do dogma e, para que isto se torne compreensivel, & imprescindivel que compreendamos
a relevancia da problematica da ousia para o desenvolvimento do dogma.

Do grego antigo, ousia [odoia; ussia] foi traduzida no ocidente ora como
substantia**, ora como essentia®®. Origenes (182 — 251) usou ousia quando afirmou Deus
como um tipo de ousia com trés espécies distintas de hipdstases. Os Sinodos de Antioquia
(264 — 268) combateram o emprego desse termo, uma vez que procuraram evitar
conexdes com a filosofia grega, e o primeiro Concilio de Niceia (325) debateu a respeito
da distin¢do entre homoousios (mesma substancia) e homoiousios (de substancia similar).
Por fim, o problema da ousia encontrou desfecho com o Credo de Calceddnia (451), que
define que Deus possui apenas uma ousia (homoousios), ainda que possua trés hipdstases
(HILL, 2007).

2.2 Ka-mutef

Ao retomarmos o0s apontamentos de Jung a respeito dos simbolos de fé,
pretendemos dar evidéncia a interpretacdo de que, desde o inicio do cristianismo, ainda
que seu conceito formal tenha sido elaborado apenas alguns séculos mais tarde, a
Trindade j& se mostrava de modo implicito no pensamento cristdo. Tratamos, pois, de
determinada matéria inconsciente que paulatinamente passou a constelar de maneira mais

desvelada no mito e no dogma:

Como nos mostram as confissdes de fé, as alusdes do Novo Testamento a triade
divina foram desenvolvidas nos sinodos dos padres, de uma forma inteiramente

consequente, até desembocar na homoousia; isto ocorreu de modo inconsciente,

44 “Substancia”.

45 “Egséncia”.
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pois os padres ignoravam a existéncia dos protétipos egipcios (...). (JUNG,
2011h, p. 45, para. 209)

Conforme Jung (2011h), a organizacdo em triades ¢ “um arquétipo que surge na
historia das religides e que provavelmente inspirou, originariamente, a ideia da Trindade
cristd” (p.16, para.173). Ele considerou que muitas das triades encontradas em diferentes
mitos, tal como a Trindade cristd, ndo sdo constituidas por pessoas divinas distintas e
independentes entre si, mas, pelo contrario, nelas é possivel observar uma tendéncia
acentuada quanto ao prevalecimento de relagdes de parentesco caracteristicas. Para
embasar e ilustrar tais consideraces, Jung deteve-se principalmente na mitologia
babildnica, egipcia e grega. Dentre as triades babildnicas, embora a mais importante seja
a composta por Anu, Bel e Ea, Jung (2011h) também investigou as compostas por Sin-
Shamash-Adad e por Sin-Shamash-Ishtar. Nesse trabalho, entretanto, ndo nos deteremos
nelas. Invertendo a ordem originalmente escolhida por Jung, nos voltaremos as triades
conforme elas aparecem na mitica grega e, somente entdo, na mitica egipcia.

Em algumas especulacfes gregas, sobremaneira matematicas e filosoficas, Jung
(2011h) enxergou fontes pre-cristds da ideia da Trindade. A esse respeito, € necessario
desde ja esclarecermos que, embora a Trindade cristd ndo encontre um paralelo perfeito
nas conjecturas matematico-simbdlicas gregas, o pensamento grego nos fornece
interessantes elementos para compreendermos a raiz arquetipica do lugar ocupado pela
imagem psiquica do Espirito Santo no simbolo da Trindade, bem como para
amplificarmos simbolicamente a Trindade a fim de evidenciar aspectos que
permaneceram inconscientes nas interpretacdes correntes a respeito desse simbolo.

Na filosofia da escola italica, que teve Pitagoras como grande instrutor e que
influenciou ramos de escolas de pensamento platénico, a unidade, que doravante
designaremos Uno, foi tida como o primeiro elemento e fonte de todos os numeros. Nessa
cosmovisdo, 0 Uno € a ménada-fonte da multiplicidade que desdobrara de si mesmo e,
uma vez que néo pode ser numerado, ndo deve ser confundido com o Um ou com qualquer
outro nimero. Uma vez que € a fonte que contém todos os nimeros, no Uno estdo contidas
as qualidades opostas dos numeros, ou seja, 0 par € 0 impar. O primeiro ndmero
propriamente dito € 0 Dois, que ¢ par. Ele emerge da separagéo ou cisdo na qual o “outro”,
doravante chamado binarius, surge do Uno. Nessa cisdo, 0 Uno se transforma, deixa de
ser a unidade completa e, desse modo, € certo que o Dois pressupde a existéncia do Um,

gue ndo é mais 0 Uno e nao deve ser com ele confundido.
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Embora 0os nUmeros, uma vez que apenas numeros, nao fagcam oposi¢cao uns com
0s outros, 0 mesmo nao é valido quanto ao Uno e ao binarius. Aqui, € claro, Uno ndo
mais se refere a unidade-primeva, mas ao Um apenas aparente, fruto da subtracdo do
binarius do Uno. No binarius, esse Um encontra seu oposto-complementar e, como tal,
uma tensdo pode ser formada entre eles. Como de praxe no paradigma junguiano, o
terceiro termo emerge da tensdo antitética. O Trés é o primeiro numero impar. Uma vez
que, conforme apontou Jung (2011h), possui comeco, meio e fim, é também o primeiro

numero perfeito.

Figura 10 — “Desdobramento do Uno”

Fonte: Esboco do autor.

Uma vez sumarizada essa concepg¢do grega especifica a respeito dos nameros,

vejamos como Jung (2011h) sintetiza suas conclusdes a respeito desse tema:

A triade é, portanto, uma espécie de desdobramento do uno, e sua transformacéo
num conjunto cognoscivel. O trés é o uno que se tornou cognoscivel e que, nao
havendo a resolugdo da antitese entre o “uno” e o “outro”, permaneceria num
estado de absoluta indeterminacdo. Por isso, o trés comparece como um
verdadeiro sinbnimo do processo de desenvolvimento dentro do tempo, disso
resultando um paralelo com a autorrevelacdo de Deus como uno absoluto, no

desdobramento do trés. (p.23, para.180)

O Uno néo-conhecido se divide e, dessa divisdo, deixa de existir propriamente
como Uno, como unidade. Por sua vez, da reunido do agora dividido, o Uno é espelhado

ou reconstituido no terceiro-elemento-sintese e se torna conhecido. No transcorrer deste
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capitulo, exporemos a compreensdo de Jung de que, no caso da expressdo simbolica da
Trindade cristd, o terceiro elemento formador de sintese coincide, de fato, com a terceira
pessoa divina — o0 Espirito Santo. Entretanto, conforme ja mencionado, o paralelo tracado
entre a filosofia matematica grega e a mitica cristd ndo ¢ perfeito. Uma vez que, no caso
em particular do simbolo da Trindade crista, a primeira e a segunda pessoas divinas, o Pai
e o Filho, mantém relacdo harmoniosa entre si, compartilham de mesma ousia e ndo se
polarizam, cabera esclarecermos qual a tensdo a partir da qual a sintese do Espirito Santo
é formada. Essa ndo &, segundo Jung (2011h), uma tensdo explicita e, para compreendé-
la, far-se-a necessario mais uma vez recorrermos a determinados elementos que, no mito,
foram deixados de fora da Trindade.

Se o Espirito Santo ndo é formador de sintese de uma disputa entre Pai e Filho,
qual a relacdo que mantém com essas pessoas divinas constituintes da Trindade? Para nos
aproximarmos da compreensdo a respeito do simbolo do Espirito Santo como uma sintese
de uma tens&o, antes mesmo de esclarecermos a qualidade dessa tenséo, primeiramente
revisitaremos o que Jung (2011h) escreveu acerca de um tipo de triade egipcia. Preocupar-
nos-emos em clarificar o modo como a mitica egipcia pode contribuir para esclarecer a
pergunta que ora enunciamos. Nessa triade, encontramos uma expressao simbdlica mais
proxima do simbolo da Trindade crista.

O regime predominante no Egito antigo foi a teocracia. Nele, 0 povo era
governado por um rei divino, designado farad. Ao se referir a teologia egipcia, Jung
(2011h) focou na expressdo de “uma certa unidade de esséncia entre o deus como o pai e
o deus como o filho (este ultimo representado pela pessoa do rei)” (p.19, para.177).
Conforme observou, essa unidade era garantida por um terceiro elemento, Ka-mutef*®,
que aqui se refere a forca divina procriadora (Ka, simplesmente). Deparamo-nos, entao,
com uma trindade formada por Deus-Rei-Ka. Nela, Deus, ao mesmo tempo o Pai e 0
Filho, é unificado na/pela forca procriadora ou, conforme também poderiamos chamar,
no/pelo sopro vivificante.

Algumas ponderac6es de Jung (2011h) a esse respeito podem ser esclarecedoras:

Jacobson traga um paralelo entre a concepcéo egipcia e o credo cristdo. Ele cita a
respeito da passagem: “qui conceptus est de Spiritus Sancto, natus ex Maria

virgine” (que foi concebido pelo Espirito Santo e nasceu de Virgem Maria), o

46 O “touro de sua mae”.
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seguinte comentario de Karl Barth: “... existe certamente uma unidade entre Deus
e 0 homem; foi o préprio Deus quem a criou... Ela nada mais é do que sua propria
unidade eterna enquanto Pai e Filho. Esta unidade é constituida pelo Espirito
Santo”. Na sua fun¢fo de gerador, o Espirito Santo corresponde ao Ka-mutef, o
qual exprime e assegura a unidade entre o pai e o filho divinos (...) Ao falar do
Espirito Santo, a Biblia se refere a Deus enquanto ligacdo entre o Pai e o Filho;
ela se refere ao vinculum unitatis. (p.19, para.177)

Nessa triade egipcia encontramos um paralelo muito mais proximo com a
Trindade cristd do que aquele que encontramos na filosofia matematica grega. Em
prejuizo das chamadas heresias, na ortodoxia o conceito da Trindade se desenvolveu de
tal forma que as trés pessoas divinas passaram a serem consideradas trés diferentes
hispdstases que formam uma mesma e Unica divindade (trés hipostases em uma ousia).
Para a Igreja, conforme o Simbolo do Concilio Lateranense do ano de 1215, o Pai ndo
tem origem, o Filho procede do Pai e o Espirito Santo procede ao mesmo tempo do Pai e
do Filho. Desse modo, o Pai gera, o Filho é gerado e o Espirito procede (JUNG, 2011h,
p.51, para.220). Essa, contudo, é a perspectiva mais desenvolvida do dogma. Neste
capitulo, também abordamos que o dilema da distincdo entre homoousios (mesma
substancia) e homoiousios (de substéncia similar), bem como o dilema da filioque (dilema
da procedéncia do Espirito Santo) foram largamente debatidos nos concilios.

Ainda a respeito do desenvolvimento do dogma, ao olhar para a afirmacéo
teoldgica de que o Espirito Santo € o grande inspirador do dogma, Jung (2011h)
considerou que o dogma é motivado por fontes extraconscientes (inconscientes).
Interessantemente, 0 que enxergamos nesse momento € que as conclusdes as quais a
ortodoxia chegou a respeito, principalmente, da questdo da ousia, em muito se
assemelham a teologia ja anunciada no Egito. Foi exatamente essa percepcao que fez com
que Jung (2011h) considerasse que “o desenvolvimento da ideia cristd da Trindade
reconstituiu inconscientemente ad integrum (integralmente) o arquétipo da homoousia
entre o Pai, o Filho e 0 Ka-mutef, que aparece pela primeira vez na teologia real egipcia”
(p.53, para.222).

A respeito desse desenvolvimento, Jung (2011h) refletiu que:

A histéria do dogma trinitario representa, portanto, a manifestacdo gradativa de

um arquétipo, que organizou as representacdes antropomorficas de Pai, Filho,
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Vida, Pessoas distintas, numa figura arquetipica numinosa, ou seja, a “Santissima
Trindade”. Ela é vista, pelos contemporaneos, sob aquele aspecto que a
Psicologia designa pelo nome de presenca psiquica extraconsciente. (p.57,
para.224)

Interessantemente, Jung se refere a terceira pessoa da divindade como Vida. O
Espirito Santo é exatamente aquele Sopro Vital, aquele vinculo de unidade,
compartilhados entre homem e Deus. Nesse sentido, para Jung é no simbolo do Espirito

Santo que encontramos a possibilidade da inser¢do humana no drama divino.

2.3 Vinculum unitatis

Ao refletir a respeito das implicagcdes psicoldgicas do dogma da Trindade, Jung
(2011h) ponderou:

A Trindade e a vida intratrinitaria aparecem como o circulo fechado de um drama
divino do qual o homem participa, ho maximo, na qualidade de sofredor. O
processo da vida divina apodera-se do homem e o obriga a decorrer de varios
séculos a ocupar-se espiritualmente, e com apaixonado ardor, de problemas
singulares que parecem muito abstrusos, quando ndo absurdos, aos homens de
hoje. (p.57, para.226)

Para Jung (2011h), as relacdes psicoldgicas do homem com o processo “trinitario
intradivino sdo indicadas, de um lado, pela natureza humana de Cristo e, de outro, pela
efusdo do Espirito Santo sobre os homens” (p.63, para. 234). Para compreendermos a
qualidade dessa relacdo enquanto relagdo simbdlica, brevemente rememoraremos o
simbolo da segunda pessoa da Trindade e, em seguida, nos focaremos no simbolo da
terceira pessoa.

Conforme ja tivemos a oportunidade de considerar desde o capitulo Sapientia Dei,
Jung (2011e) tomou a figura de Cristo como um simbolo do Si-mesmo bem como
aproximou seus atributos daqueles de figuras heroicas (origem improvavel, pai divino,
nascimento ameagado, amadurecimento precoce, etc). Sendo o Si-mesmo definido como
a totalidade psicol6gica do homem, tudo o que 0 homem supde constituir uma totalidade

mais ampla pode tornar-se simbolo do Si-mesmo (JUNG, 2011h). Essa observacdo fez
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com que Jung (2011h) afirmasse que os simbolos do Si-mesmo, tal como a imagem de
Cristo, jamais possuem a totalidade exigida pela definigdo psicoldgica. De fato, como ja
ponderamos no presente trabalho, a imagem de Cristo, pautada principalmente em ideais
amorosos e de boa-venturanca, gera outra de caracteristica essencialmente
compensatoria, de ira e insubordinacdo — o Anticristo.

Por sua vez, a respeito do Espirito Santo, Jung (2011h) propBe a seguinte

compreensdo simbolica do mito:

(...) Se o Pai se manifestou no Filho e se, juntamente com o Filho, Ele realiza um
ato de expiracdo que é o Espirito Santo e se o Filho deixa este Espirito Santo
como heranga aos homens, o Espirito Santo produz um ato de expiragao a partir
do interior do homem; desta forma, espira entre 0 homem, o Pai e o Filho. Deste
modo, 0 homem é transportado para a esfera da filiacdo divina e a palavra de
Cristo: “Sois deuses”, aparece sob uma luz muito significativa (Jo 10,34). (p.63-
64, para. 235)

Conforme consideramos, as trés pessoas divinas se diferenciam somente pelo
modo de suas origens*’, possuindo, entretanto, um vinculo indissolGvel de esséncia ou
substancia. Nos diz Jung (2011h):

A homoousia, cujo reconhecimento atravessou tantas lutas, é absolutamente
imprescindivel do ponto de vista psicolégico, pois a Trindade, enquanto simbolo
psicologico, é um processo de mutacdo de uma s6 e mesma substéncia, isto é, da
psique como um todo. A consubstancialidade do Filho, juntamente com o
filioque, indica-nos que Cristo, 0 qual deve ser considerado psicologicamente
como um simbolo do Si-mesmo, e 0 Espirito Santo, que deve ser entendido como
a realizacdo do Si-mesmo, a partir do momento em que é dado ao homem,
procedem da mesma substancia do Pai, isto &, indica-nos que o Si-mesmo é uma

realidade consubstancial ao Pai. (p.104, para. 289)

A leitura simbdlica apresentada por Jung (2011h) nos diz que, com a recepcéao do
Espirito Santo, o “Si-mesmo do homem entra numa relagdo de consubstancialidade com

a divindade” (p.104, para.289). Em termos psicoldgicos, isso significa que, nesse recorte

470 Filho é gerado pelo Pai e 0 Espirito Santo é espirado por ambos.
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mitoldgico, a recepcdo do Espirito Santo tornou possivel ao homem a realizacdo do Si-
mesmo no processo de individuagdo. Para as preposi¢des junguianas, € exatamente esse
o0 destino humano, conforme anunciado pelos componentes que integram o simbolo da
Trindade. Com relagdo ao mito, Jung (2011h) considerou que o Espirito Santo é um

legado deixado aos homens e 0 seu conceito € um nascimento do homem:

Da mesma forma pela qual Cristo assumiu a natureza do homem corporal assim
também o Espirito Santo introduz imperceptivelmente o homem, enquanto
poténcia espiritual, no mistério trinitario, colocando a Trindade muito acima do
carater puramente natural da triade e também acima da triade platénica e sua
unidade. A Trindade se manifesta, portanto, como um simbolo que abrange a

natureza divina e humana. (p.67, para.239)

Ainda a respeito da interpretacdo psicoldgica do simbolo da Trindade, Jung
(2011h) cita o Liber de Spiritus et Anima, proveniente da alta Idade Média e erroneamente
atribuido a Agostinho. O tratado parte da nogdo de que o conhecimento de Deus é tangivel
por meio do conhecimento de si mesmo. Tendo em vista que tomamos Deus como Imago
Dei, uma imagem do Si-mesmo, no Liber encontramos uma expressdo simbolica muito
proxima daquela a partir da qual nos posicionamos. Conforme as considerac¢des tecidas
por Jung (2011h), nele a mens rationalis*® é extremamente parecida com Deus e, quando
se reconhece essa semelhanca, mais facilmente se conhece o Criador. Acompanhemos o

raciocinio de Jung (2011h):

E assim que comega o0 processo do conhecimento da Trindade: o intelecto vé que
a “sabedoria” (sapientia) provém dele e que ele a ama. Mas o amor procede dele
e da sabedoria, e assim os trés: o intelecto, a sabedoria e o0 amor, formam um sé.
A sabedoria provém do intelecto e o amor procede de ambos. Ora, Deus é a
origem de toda a sabedoria; Ele corresponde ao intelecto; a sabedoria que Ele
mesmo gerou corresponde ao Filho; mas o amor corresponde ao Espirito,
inspirado entre Pai e Filho. A Sapientia Dei foi identificada muitas vezes com o
Logos cosmogonico e, consequentemente, também com o Cristo. O pensamento

medieval deriva a estrutura da psique, partindo naturalmente da Trindade, ao

8 Intelecto pensante.
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passo que a perspectiva moderna simplesmente inverte esta relacdo. (p.52,
para.221)

Isso nos leva a uma questdo crucial que outrora fora formulada por Jung (2011h):
“Por que nunca encontramos escrito Pai, Mde e Filho? Ora, isto seria muito “mais
racional” ou “mais natural” do que dizer Pai, Filho e Espirito Santo” (p.63, para.235). A
respeito desse questionamento, Jung (2011h) assinala ndo estar frente a um acontecimento
puramente natural, mas de “uma reflexdo humana que se acrescenta a sequéncia natural
Pai-Filho” (p.64, para.235). Ou seja, enquanto a triade Pai-Mae-Filho refletiria a
observacao da natureza, a Trindade Pai-Filho-Espirito reflete racionalizacdes a partir da
relacdo Pai-Filho que, ao menos no ambito da razéo e das ideias, inaugura uma

possibilidade outra que ndo a meramente natural.

Figura 11 — “Trindade natural”

Mae Pai

Filho

Fonte: Esboco do autor.

Conforme Jung mesmo assinala em diferentes momentos de sua obra, alguns
ramos do pensamento gnaéstico, nos primeiros tempos da Igreja, interpretaram o Espirito

Santo como mée*®, o considerando manifestagdo ou equivalente a Sophia-Sapientia: “néo

4% 0 que ndo deve ser confundido com a interpretacéo, também gnodstica, do Espirito Santo como um ser

feminino.
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era possivel extirpar de todo esta propriedade feminina, e ela perdura ligada, pelo menos
ao simbolo do Espirito Santo: a columba spiritus sancti®® (JUNG, 2011g, p.94,
para.126). Em Mysterium Coniunctionis (JUNG, 2011p) temos que:

O Espirito Santo teria pois a tendéncia de mudar seu género neutro pelo feminino.
O Espirito Santo e 0 Logos se fundam no conceito gnostico de Sophia (sabedoria),
como na sapientia da filosofia medieval da natureza, e dela se diz: “in grémio

matris sedet sapientia patris®” (p.323, para.341)

Também a respeito desse tema, tomemos ainda o seguinte trecho de Tipos
psicolégicos (JUNG, 2011b):

Considerando que os Padres da Igreja eram fortemente influenciados pelos
gndsticos, apesar de sua resisténcia a essas heresias, ndo é inconcebivel que
tenhamos exatamente no simbolismo do vaso uma reliquia paga aproveitavel ao
cristianismo, e isto é tanto mais provavel que o préprio culto a Maria é um
vestigio do paganismo que assegurou a Igreja cristd a heranca da grande mae
(magna mater), de Isis e de outras divindades. Também a imagem do vaso de
sabedoria (vas sapientiae) lembra um modelo gndstico, a Sophia, simbolo muito
importante na gnose. (JUNG, 2011b, p.248, para.445)

A manifestacdo simbolica do Espirito Santo como mae, que desembocou ou, qguem
sabe, foi substituida pela compreenséo de Maria como Mée de Deus, possui um sentido
psicologico todo especifico que abordamos adiante. Por sua vez, associacdo dessas
imagens com o simbolo do vaso também sera objeto de nossa atencdo. Por enquanto,
entretanto, interessa-nos esclarecer os motivos que levaram Jung (2011h) a considerar
que a compreensdao do Espirito Santo como mae equivaleria a “recair, de um lado, na
imagem natural arcaica, no Triteismo e também no politeismo do mundo do Pai” (p.65,
para.237). Ao refletir sobre essa representacdo simbdlica, Jung (2011h) leva em
consideracdo que, para 0s antigos, 0 pensamento se dava como um acontecimento, Como
inspiracbes ou sopros, tal como se informagGes inconscientes penetrassem,

repentinamente, 0 campo da consciéncia. Sobre isso,

%0 A pomba do Espirito Santo.

51 No colo da mée esté sentada a sabedoria do pai.
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A impressdo é de que a inspiracdo vem da mde ou da amada, da femme
inspiratrice [a mulher inspiradora]. Dai talvez a tendéncia do Espirito Santo de
trocar o seu neutro pelo feminino. (Alias a palavra hebraica que significa espirito:
ruah é preponderantemente do género feminino). O Espirito Santo e o Logos se
confundem quando se trata do conceito de Sophia e de Sapientia (Sabedoria) na
Filosofia Natural da ldade Média (...). Estas relagcBes psicolégicas abriram o
caminho para a interpretacdo do Espirito Santo como mde, mas em nhada
contribuiram para a compreensdo da figura do Espirito Santo em si, pois ndo se
vé de que modo a mae poderia funcionar como terceiro elemento, quando deveria
ser 0 segundo. (JUNG, 2011h, p. 67-68, para. 240)

Para a perspectiva defendida por Jung, essa forma de interpretacdo destréi aquilo
que chamou de contetido essencial da ideia do Espirito Santo: “ele ndo € somente a vida
comum entre Pai e o Filho; € também o Paraclito que o Filho deixou como heranga aos
homens, para que desse testemunho e produzisse dentro deles os efeitos da filiacao
divina” (JUNG, 2011h, p.65, para.236). Desse modo, o Espirito Santo se aproxima muito
mais de um conhecimento reflexivo com participacdo ativa da consciéncia do que da

observacao ou constatacdo de uma imagem natural:

Um conceito abstrato da vida do Pai e do Filho, como terceiro elemento existente
entre 0 Uno e o Outro. A vida sempre extrai da tensdo da dualidade um terceiro
elemento desproporcional e paradoxal. Por isso, na sua qualidade de tertium o
Espirito Santo é necessariamente desproporcional e paradoxal. Ao contrario do
Pai e do Filho, ele ndo tem um “nome” especial, nem carater definido. E uma
funcdo e, como tal, é a terceira pessoa da divindade. Ele é psicologicamente
heterogéneo, por ndo derivar logicamente da relagdo Pai-Filho, mas pelo fato de
sO poder ser entendido, como representacédo, a base de um processo de reflexéo
humana. Na verdade, trata-se de um conceito “abstrato”, pois uma espiragdo
comum a duas figuras diversamente caracterizadas e ndo permutaveis
dificilmente poderia ser considerada como um fato evidente. (JUNG, 2011h,
p.65, para. 236-237)

Assim, Jung pensara no desenvolvimento do simbolo do Espirito Santo como um

desdobramento que, ainda que movido por fatores inconscientes da psique, €
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eminentemente conceitual e muito mais proximo do mundo das ideias do que da
concretude da natureza: “uma ideia introduzida unicamente pela reflexdo humana”
(JUNG, 2011p, p.322, para.340). E importante, pois, que clarifiquemos o que, nesse
momento, Jung (2011h) denota por “reflexdo”: “uma atitude de prudéncia da liberdade
humana, face a necessidade das leis da natureza” (p.64, para.235). A reflexdo, entdo, nao
é entendida como o simples ato de pensar, mas como uma atitude caracterizada,
principalmente, pela possibilidade de “inclinagdo para tras”. Em Resposta a Jo, Jung
(2011j) astutamente associou Sapientia Dei a reflexdo, ou, mais especificamente, a

autorreflexdo de Deus. Jung (2011h) tomou a reflexdo como um:

Ato espiritual de sentido contrario ao do desenvolvimento natural; isto € um
deter-se, procurar lembrar-se do que foi visto, colocar-se em relacdo e em
confronto com aquilo que acaba de ser presenciado. A reflexdo, por conseguinte,

deve ser entendida como uma tomada de consciéncia. (p.64, para.235)

Isso € muito importante, visto que Jung (2011h) também ponderou que a
“cria¢do”, isto €, “a matéria, ndo se acha incluida na férmula geral da Trindade, pelo
menos de maneira explicita” (JUNG, 2011h, p. 105, para.290). Assim como a realidade
do mal, expelida da Trindade pelo Cristo bondoso e pelo Deus misericordioso, a matéria
também ndo encontra seu lugar definido no drama divino. N&o nos parece ser a toa que,
na mitica cristd, o diabo tenha tantas vezes sido referido como “principe deste mundo”.
Jung (2011h) nos chama a atengéo: “a matéria, com efeito, € o extremo oposto do espirito.
E verdadeiramente a morada do Diabo, que tem o seu inferno e o fogo de sua fornalha no
interior da terra, ao passo que o espirito luminoso paira no éter, livre das cadeias da
gravidade terrestre” (p.79, para.251). Torna-se evidente 0 modo como, nesse contexto
mitol6gico em especial, matéria-diabo-méae fazem as vezes do quarto reprimido, pelo ato

reflexivo, da Imago Dei da totalidade.

2.4 Assumptio Mariae

Retomando o que consideramos a respeito da triade egipcia Deus-Rei-Ka, nela
enxergamos que o ato de geracdo divina do farad “tem lugar no seio da mée humana do
rei, por obra do Ka-mutef; mas a méae do rei fica excluida da Trindade” (JUNG, 2011h,

p.20, paral77). Isso, evidentemente, € muito similar ao lugar que, por muito tempo, vem
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sido ocupado por Maria no mito cristdo. A respeito da historia da imagem de Maria dentro
da Igreja enquanto instituicdo reguladora do dogma, podemos considerar que foi no
Concilio de Efeso, no ano de 431, que a maternidade divina de Maria foi definitivamente
afirmada e assegurada. Esse, contudo, ndo foi 0 evento que mais chamou a atengédo de
Jung. Em inimeros momentos das Obras Completas, encontramos paragrafos onde Jung
cita a Assumptio Mariae®?, e é as implicacdes psicoldgicas desse evento que nos
dedicaremos agora.

A assuncdo corporal de Maria ao céu ganhou o status de dogma em novembro de
1950 pela Constituicdo Apostdlica Minificentissimus Deus do Papa Pio XII. Desse
momento em diante, passou-se a ser dogma oficial que Maria, tendo completado o curso
de sua vida terrestre e tendo sido vitoriosa sobre o pecado, foi assumida, de corpo e alma,
na gléria celeste. Embora o dogma da Assuncdo seja extremamente recente, € digno de
nota que muitos relatos apocrifos, como o caso do Liber Requiei Mariae®®, dizem a esse
respeito desde, pelo menos, o século 1V. Esse arrebatamento do corpo de Maria aos céus,
entretanto, ndo é algo inédito: Enoque e Elias também foram arrebatados aos céus em
seus corpos. Em seguida, no ano de 1954, o mesmo Papa estabelece um dia>* para a
celebracio solene da regalis dignitas®™ de Maria na qualidade de Rainha do Céu e da
Terra.

As implicacGes psicolégicas desse dogma sdo sumarizadas por Jung (2011h) da

seguinte forma:

A Assumptio Mariae significa uma preparacdo, ndo apenas para a adoracao de
Maria, mas também para a quaternidade. Ao mesmo tempo, a matéria é
transportada para o reino da Metafisica e, juntamente com ela, o principio
corruptor deste mundo, o Mal. Pode-se considerar a matéria como originalmente
pura e, em principio, capaz de pureza, mas isto ndo excluiria o fato de que a
matéria indica, pelo menos, a certeza dos pensamentos de Deus, possibilitando,
por conseguinte, o processo de individuagdo com todas as suas sequéncias. Por
essa razao é que o adversario foi imaginado de algum modo, logicamente, como

alma da matéria, pois esta, do mesmo modo que o Diabo, representa aquela

52 A Assuncdo de Maria.
%3 O Livro do Repouso de Maria.
%415 de agosto.

%5 Dignidade régia.
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oposicdo dos contrarios sem a qual é simplesmente impensavel a autonomia da

existéncia individual. (p.79, para.252)

Maria foi envolvida no drama trinitario enquanto instrumento do nascimento
divino. Conforme Jung (2011j) considerou, Maria “se uniu ao Filho como esposa € a
divindade como Sofia, na cdmara nupcial do céu” (p.118, para.743). Contudo, devemos
salientar que Jung teve esse evento tdo somente como uma prepara¢do. Na analise mitica
apresentada em Resposta a J6°°, Jung (2011j) constata que a imagem de Maria, que
poderiamos descrever como imaculada e isenta de pecados, se aproxima muito mais das
ideias de pureza e perfeicdo do que de integralidade ou inteireza exigida pela psique e
pela realidade arquetipica. Tendo em vista que nessa mitica Jung (2011j) aproximou a
pureza do masculino e a integralidade do feminino, é facil compreendermos os motivos
que fizeram que Jung enxergasse Maria como uma imagem feminina masculinizada,
ascencionada. Desse modo, embora Jung ndo tenha proposto tal comparacdo, podemos
considerar que Maria é tdo perfeita e distanciada da inteireza, afinal, toda perfeicdo €
incompleta e toda inteireza é imperfeita, quanto o Espirito Santo é reflexivo, logdico, e
distanciado da natureza e da matéria — configuram, poderiamos destacar, imagens daquele
feminino que é toleravel em um regime simbolico patriarcal.

Né&o é dificil compreendermos por que Jung (2011h) enxergou no culto mariano
uma reverberacao do antigo culto do Espirito Santo como mae: tal como o Espirito Santo,
a imagem simbdlica da Mae de Deus também pode ser considerada como simbolo da
participacdo essencial da humanidade na Trindade. Esse, contudo, ndo € o Unico paralelo
gue podemos tracar entre a imagem de Maria, a do Espirito Santo e mesmo com a imagem
de Sofia. Conforme as formulagdes de Jung em Os arquétipos e o inconsciente coletivo
(2011d):

O préprio Cristo nasceu duas vezes: através de seu batismo no Jordédo ele renasceu
pela agua e pelo espirito (...) Seja como for, o espirito que apareceu sob a forma
de pomba é representado na antiga gnose como Sofia, Sapientia, Sabedoria e Mée
de Cristo. (p.53, para.93)

Ou, em A vida simbdlica (JUNG, 2011s):

%6 Para maiores informacdes, vide capitulo Sapientia Dei.
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Pois Maria em seu carater de omnium gratiarum mediatrix®’ intercede pelos
pecadores diante do juizo do mundo (Ela é o “paraclito” deles). Ela é como sua

prefiguracdo: a Sophia do Antigo Testamento. (p.286, para. 1552)

Assim como Maria com sua Assuncao simbolicamente prefigura ou anuncia uma
oportunidade de integracdo do quarto elemento representado por matéria-diabo-mée na
Imago Dei, Jung encontra na figura do Espirito Santo a mesma boa-nova. Devemos
assinalar que essa compreensao junguiana somente é possivel uma vez que considerarmos
0 simbolo do Espirito Santo como terceiro elemento formador de sintese — como
resolucdo criativa a determinada tensdo psiquica. Entretanto, j& o expusemos, na
concepgdo ortodoxa Pai e Filho ndo formam tensdo no simbolo da Trindade. Para
alcancarmos a compreensdo de Jung (2011h) a respeito desse sentido simbolico
especifico, inseriremos no drama trinitario o quarto elemento faltante e, para isso, nos
afastaremos da imagem de Ka-mutef e do arquétipo da homoousia, retornando a nos

reportar as reflexdes matematico-filosoficas desenvolvidas na Grécia.

2.5  Serpens quadricornutus

Iniciamos esse capitulo apresentando a compreensdo ortodoxa do dogma da
Trindade e expondo a compreensdo junguiana dos fatores inconscientes que podemos
supor estarem por detras da formacdo do dogma. Apresentamos, entdo, as elucubracdes
de Jung (2011h) sobre o significado e as implica¢bes psiquicas da mitica, devotando
especial atencdo a insercdo humana no drama divino. Embasados nesse percurso, agora
nos aproximaremos do simbolo do Espirito Santo conforme compreendido por Jung, isto
€, como uma imagem de resolugdo criativa.

Conforme as consideracdes de Jung (2011h), diferente do pensamento trinitario
de Platdo, a velha filosofia grega, aquela mais préxima das elucubra¢bes matematico-
filosoficas, pensava em termos de quaternidade. E pertinente, pois, que retomemos a
conceituacdo junguiana sobre a quaternidade. A temos como um arqueétipo que expressa

0 pressuposto ldgico de julgamentos de totalidade:

57 Mediadora de todas as gracas.
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Quando se quiser pronunciar um julgamento desta espécie, ele devera ter quatro
aspectos. Por exemplo: para designar a totalidade do horizonte, devemos
mencionar os quatro pontos cardeais. A triade é um esquema ordenador artificial
e ndo natural. Por isso trata-se sempre de quatro elementos, de quatro qualidades
primitivas (...). Para orientarmo-nos psicologicamente, precisamos de quatro
funcdes: a primeira nos diz se existe alguma coisa; a segunda indica-nos em que
consiste esta coisa; a terceira nos diz se tal coisa nos convém ou ndo, se a
queremos ou ndo, e uma quarta nos diz de onde provém tal coisa e qual seu
destino. (JUNG, 2011h, p.74, para.246)

Também interessa-nos retomar o que ja apresentamos a respeito dessa escola de
pensamento grega influenciada, sobremaneira, por Pitagoras, desta vez salientando os
conceitos psicoldgicos implicitos na discusséo proposta por Jung:

O Uno, que aqui tomamos como imagem da totalidade do Si-mesmo, desdobra-se
em partes, cinde-se, a fim de tornar-se cognoscivel, ainda que desconhecido. Ele divide a
si mesmo e, nessa divisdo, encontramos a emergéncia do “outro”. Aqui nos deparamos
com uma boa metéafora acerca da divisdo da psique em suas parcelas do inconsciente e da
consciéncia. Também ¢é relevante a percepcdo de que, dividindo-se, o Uno acaba
subtraindo de si mesmo e, desse modo, deixa de ser o Uno-totalidade e se torna apenas o
Um que possui sua contraparte complementar no Dois. Como bem sabemos,
complementaridade por vezes transforma-se em tens&o, conflito e oposigao. Por sua vez,
esse tipo de relagéo possibilitaa emergéncia de um terceiro elemento conciliador — o Trés.
Aqui, o Trés retoma, de algum modo, as caracteristicas que, uma vez indiferenciadas no
Uno, foram dissociadas no Um e Dois. Vemos, pois, que o uno incognoscivel se dissocia
em partes, sendo uma conhecida e a outra desconhecida, para, em seguida, novamente ser
reunido — desta vez na formagao de uma sintese consciente (conhecido).

Anteriormente, quando apresentamos essas ideias, consideramos ndao haver uma
correspondéncia exata entre esse paradigma simbdlico e aquele inerente ao simbolo da
Trindade cristd. Isso se deve porque nas reflexdes matematico-filoséficas dos gregos,
Uno, Um, Dois e Trés formam uma quaternidade, enquanto que na Trindade cristd
considera-se apenas o Uno (Pai), o Um (Filho) e o Trés (Espirito Santo). O Dois ou
binarius (matéria-diabo-mée), um importante aspecto do Uno primevo, é deixado de fora

do divino.
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Num sistema monoteista tudo o que se opde a Deus ndo pode derivar sendo do
proprio Deus. Isto era pelo menos chocante, e por isso devia ser evitado. Esta é a
razdo profunda pela qual o diabo (...) ndo tenha encontrado acolhida no cosmos
trinitario. N&o se pode dizer com certeza que relagdo ele guarda com a Trindade.
Como Adversario de Cristo, deveria ocupar uma posi¢cdo antinémica
correspondente e ser também um “Filho de Deus”. Isto nos levaria diretamente a
certas concepgdes gnosticas segundo as quais o Diabo, que chamavam de
Satanael, era o primeiro Filho de Deus e Cristo o segundo. Outra consequéncia
I6gica seria a abolicdo da formula trinitdria e sua substituicdo por uma
quaternidade. (JUNG, 2011h, p.77, para.249)

Ao apresentar o quarto reprimido da Trindade, Jung deu especial atencdo a seu
aspecto sombrio e maléfico, constelado nos simbolos do Diabo e do Anticristo. 1sso
facilmente se justifica pela constatacdo de que o mundo do Filho é fortemente demarcado
pela cisdo moral. Contudo, ndo podemos deixar de lado algumas sutilezas sobre o quarto

excluido sobre as quais Jung (20111) tece consideracfes bem especificas:

A divindade cristd é una, em trés pessoas. A quarta pessoa no drama celeste é
indubitavelmente o diabo. Na versao psicoldgica, mais amena, é a fungéo inferior.
Do ponto de vista moral, é o pecado do homem, e por conseguinte uma funcéao
que lhe é atribuida: provavelmente ela ¢ masculina. O elemento feminino é
silenciado pela divindade, pois a interpretacdo do Espirito Santo como Sophia-
Mater ¢ considerada herética. O drama metafisico cristdo, o “Prélogo do Céu”,
s6 conhece atores masculinos, tendo isso em comum com multiplos mistérios
originarios. O elemento feminino devera obviamente estar em algum lugar,
presumivelmente no escuro. (...) Apesar de se unirem, homem e mulher
representam opostos irreconciliaveis, os quais, quando ativados, degeneram em
hostilidade mortal. Este par primordial de opostos é simbolo de todos os opostos
possiveis e imaginaveis: quente-frio, claro-escuro, sul-norte, seco-imido, bom-
mau, etc., e também consciente-inconsciente. (...) A interpretacdo herética do
Espirito Santo como Sophia corresponde a esta realidade psicologica, pois foi ele
0 mediador do nascimento na carne, possibilitando a manifestacdo, visivel da
divindade luminosa na escuriddo do mundo. Sem duvida, foi esta associacao que
valeu ao Espirito Santo a suspeita de feminilidade; Maria era a terra escura a ser
lavrada, “illa terra virgo nodum pluviis rigata” (aquela terra virgem que ainda ndo

fora regada pela chuva), tal como Tertuliano a chamava.” (p.164-165, para 192)
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Como apresentado em Sapientia Dei, 0 mal, personificado ou ndo pelo Diabo, j&
estava presente desde o principio da criacdo. Mas o feminino também la estava escondido,
esquecido. Na mitica, ¢ facil enxergarmos uma cisdo na natureza do Pai, “da qual se
originou o serpens quadricornutus (a serpente de quatro chifres), que logo seduziu Eva
com a qual tinha parentesco por causa de sua natureza binaria” (JUNG, 2011h, p.85,
para.262). Mal e feminino encontram-se, pois, misturados e indiscriminados no recorte
mitoldgico ao qual nos referimos: a “sabedoria é o monstro preso e escondido no seio da
matéria, a serpens mercurialis®®” (JUNG, 20111, para358, p.51), bem como ¢ a terra que,
conforme o mito judaico-cristao, “aparece para fora das aguas. Mas ela ¢ também a terra
damnata, a terra maldita” (JUNG, 201 1o, para.386, p.332).

Figura 12 — “Binarius”

Pater

Fillus Diabolus

Fonte: Esboco do autor.

Uma vez que tenhamos em mente a indiferenciacdo ou equivaléncia mitica do que
nos referimos por matéria-diabo-mée, devemos nos ater que, para Jung (2011h), “o
verdadeiro diabo so vai aparecer como Adversario de Cristo, e com isto se manifesta, de

um lado, a luz do mundo de Deus e, do outro, o abismo do Inferno” (p.81, para.254). O

%8 A serpente do merctrio. Sobre o “mercurio”, cf. terceiro capitulo.
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laco unitivo que entrelaca compensatoriamente as imagens simbolicas de Cristo e do
Anticristo € explicado por Jung (2011h) através de processos inconscientes, relacionados
ao arquétipo dos dois irmaos — neste caso, dos dois irméos inimigos, tal como o caso de
Caim e Abel e tantos outros. De todo modo, tanto Cristo, quanto Satd(nael) provém de
um mesmo Deus Pai — 0 uno que, subtraindo o binarius de si, gerao 1 e o 2.

A respeito do processo de génese do Filho e do Diabo a partir do Pai, Jung (2011h)
diz:

O diabo é autbnomo, ndo pode estar submetido ao poder de Deus, pois sendo ndo
teria condicdes de ser o adversario de Cristo: seria apenas uma maquina de Deus.
A proporgdo em que o Uno, o Indeterminado, desdobra-se na dualidade, ele se
transforma em determinado, isto €, neste homem que é Jesus Cristo, Filho de
Deus e Logos. Este enunciado so6 é possivel em virtude do Uno que ndo é Jesus,
nem Filho, nem Logos. Ao ato de amor na pessoa do Filho se contrapde a negagéo
de Ldacifer. (p.81, para.254)

Anteriormente, dissemos que o Espirito Santo podia ser entendido como a
resolucdo criativa de um conflito, de uma tensdo psiquica expressa nos simbolos
religiosos. Também dissemos que essa tensdo ndo poderia ser formada entre as pessoas
divinas do Pai e do Filho, que compartilham a mesma ousia e mantém harmonia entre si.
Compreender essa tensdo e sua resolucdo somente nos é possivel se inserirmos o quarto
elemento reprimido dentro da Trindade crista. Ou, dito de outro modo, transformando a
Trindade cristd — simbolo psiquico da totalidade perfeita®®, porém incompleta — em uma
quaternidade que em muito se assemelha a quaternidade matematico-filoséfica grega.
Nesse novo esquema, o Espirito Santo deixa de ocupar o terceiro termo entre as pessoas
divinas e é deslocado para o ultimo, o quarto elemento, comportando-se, entdo, como
uma promessa ou um porvir ainda nao manifesto.

Do mesmo modo como a correlagdo entre o quarto reprimido, o binarius mau e
feminino®, se tornou bastante evidente, agora desvelamos um novo e interessante sentido
atribuido aos simbolos: “ja ndo existe duvida que uma Vida comum ¢ espirada ndo s

pelo Pai e pelo Filho Luminoso, como também pela criagdo tenebrosa” e “o conflito

%9 Perfeita, uma vez que ndo compreende 0 mal, o erro ou matéria-diabo-mée dentro de si.

80 «Q Binarius é o diabo da cisdo, da desagregagio, € é também o feminino” (JUNG, 2011h, p.85, para.262)
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inexprimivel, criado pela dualidade, se dissolve no quarto principio, que restabelece a

unidade do primeiro em seu pleno desdobramento” (JUNG, 2011h, p.83, para.258).

Figura 13 — “Quaternidade”

Pater

Fillus Diabolus

Spiritus
Fonte: Esboco do autor.

Conforme as observacdes de Jung (2011h), uma vez que se vé num inevitavel
drama cdsmico de disputa entre bem e mal, o cristdo é moralmente sofredor e precisa da
ajuda do Paraclito Consolador para concretizar sua libertacdo potencial. Isso significa que
o drama no qual se encontra, possuindo natureza eminentemente arquetipica, € muito
maior do que ele mesmo, de modo que o homem ndo consegue superar os conflitos

inerentes com sua propria forca. De acordo com Jung (2011h), o homem:

(...) Necessita do consolo e da conciliacdo divina, isto é, da espontanea revelacao
daquele Espirito que ndo depende da vontade do homem, mas vem e vai, segundo
quer. Este espirito é um acontecimento autbnomo da alma, uma quietacdo da
tempestade, uma luz de reconciliagdo em meio as trevas do intelecto humano, a
ordem secreta dentro do caos de nossa psique. O Espirito Santo € um Consolador
como o Pai, um silencioso, eterno e abissal. Uno, no qual o amor e o temor se
fundiram numa inexprimivel unidade. E é justamente nesta unidade que se
restabelece o sentido original do mundo do Pai, ainda carente de sentido, no
quadro da experiéncia e da reflexdo humanas. O Espirito Santo é a conciliagéo

dos opostos, dentro de uma concepg¢do quaternéria da vida e por isso mesmo a
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resposta ao sofrimento no interior da divindade, personificada em Cristo. (JUNG,
2011h, p.84, para.260)

Ao passo que o simbolo de Cristo nos remete ao ideal de perfei¢do e aquilo que
ndo é completamente acessivel ao homem submetido ao mundo da matéria e da
imperfeicdo, o simbolo do Espirito Santo, que prevé e considera 0s aspectos
complementares a Cristo, nos remete a uma promessa de resolugdo dos conflitos,
eminentemente morais, ocasionados pelas cisdes impostas pelo Filho. E por essa razdo
que Jung (2011h) propds que, no Paraclito, Deus, enquanto totalidade ou uno, se aproxima
muito mais do homem real e de suas trevas do que no Filho. No Espirito Consolador,
portanto, encontramos a emergéncia de um simbolo intimamente relacionado a resolucéo
de profundas dores ocasionadas por dilemas de ordem moral.

Em Civilizagdo em transi¢ao (JUNG, 2011u), Jung se foca na discusséo acerca de
Gewissen®! e das reagdes e das avaliagdes morais®?. Para ele, Gewissen pode se manifestar
de maneira polarizada sob a imagem das categorias do bem e do mal, arquetipicamente
colocadas. Em nosso recorte mitolégico, encontramos essa polarizacdo nas figuras de
Deus e Diabo, bem como na de Cristo e Anticristo. Essa configuracdo psiquica,
eminentemente dissociada, impede que o homem dé a confianga necessaria a Vox Dei®® —
a voz do Si-mesmo, ou mesmo que sequer tenha a sensibilidade necessaria para escuta-la
e perceber sua manifestacdo. Nesse cenario da psique, somente a forca de Ethos®* é capaz
de fornecer ao homem uma solugédo criativa para os dilemas morais. Conforme as
considerac@es de Jung (2011u), essa forca mobiliza a funcdo transcendente da psique e,
desse modo, faz com que um simbolo seja constelado. Esse simbolo é a solucéo criativa
a um dilema essencialmente moral. Tal como o simbolo do Espirito Santo, a solu¢do que
aqui mencionamos leva em consideracdo a personalidade como um todo, sem deixar
aspectos importantes de fora. Desse modo, ndo é dificil enxergamos uma proxima
correlacdo entre a dindmica psiquica que ora descrevemos e o sentido por Jung (2011h)
atribuido ao Espirito Santo enquanto de sua participagdo na quaternidade divina.

Interessantemente, S&o Tomas de Aquino considerou que os dons espirituais ndo estéo

61 Consciéncia moral; um fator auténomo da psique.

62 Cf. Gewissen: a consciéncia moral em Teodiceia psiquica (CORREA, 2014) para um discussio
aprofundada desse tema.

8 Voz de Deus.

8 Da Etica.
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ligados a bondade dos costumes ou a virtudes morais do individuo. A esse respeito, talvez
com um pouco de humor, diz Jung (2011h) que é exatamente por isso que a Igreja se
reserva o direito de dizer quando algo é fruto, ou néo, da inspiracéo do Espirito Santo.

O que comecamos a introduzir de maneira mais clara sdo as implicacdes
psicoldgicas das amplificacbes simbdlicas a respeito das quais temos discorrido até entdo.
A fim de nos aprofundarmos em nossas consideracdes a respeito da reverberacdo dos
simbolos com o0s quais estamos trabalhando na psique, devemos esclarecer que a
quaternidade pitagorica representa, sobremaneira, um fato natural e ndo um problema
moral ou um drama divino como no caso da Trindade e da paix@o do Filho. Para Jung
(2011h), foi exatamente por esse motivo que esse modelo sucumbiu. Na quaternidade, a
matéria e toda sua concretude estdo integradas. Desse modo, nela ndo encontramos um
grande foco de tensdo energética, de tensdo psiquica, a ndo ser aquele ja resolvido, pelo
quarto elemento, em sua prépria dinamica simbdlica.

Por sua vez, ao tratarmos da Trindade e do lugar nela ocupado pelo Espirito Santo,
especificamos que esse simbolo muito mais se aproxima da reflexdo perfeita, do mundo
das ideias puras que excluem a inteireza arquetipica, do que da concretude da matéria e
de toda impureza a ela associada. De fato, o cristianismo criou uma cisao entre espirito e
matéria, um tremendo combate, “tornando o espirito humano capaz de pensar e refletir
ndo somente além da natureza, mas também contra ela, capacitando-o também de mostrar
a sua liberdade divina” (JUNG, 2011h, p.84, para.261). Jung (2011h) ponderou que,
gragas a sua auséncia de pecado, Cristo vive no “reino platonico das ideias puras, onde
sO 0 pensamento do homem pode chegar, mas ndo o proprio homem em sua totalidade”
(p.85, para.262) — caracteristicas do regime simbdlico-politico patriarcal. Vejamos, entdo,
como essas expressdes simbdlicas podem velar e fazer a manutencdo de um esquema de
funcionamento da psique nesse mesmo regime.

Jung (2011h) propde que a Trindade significa a esséncia de um processo que se
desenvolve em trés etapas e que podemos considerar como fases do amadurecimento de
um individuo e aproximar do processo de individuacdo. O Pai representa, no ambito
pessoal e no coletivo, um estado de consciéncia infantil no qual a lei é aceita
passivamente, sem reflexao, conhecimento empirico ou julgamento do intelecto. Por sua
vez, quando o foco € redirecionado ao Filho, uma vez que ndo houve parricidio, ndo
podemos considerar que tenha havido uma total emancipacéo em relacéo ao Pai. De todo
modo, a partir desse redirecionamento, 0 homem é convocado a refletir a respeito de seus

atos e de suas tomadas de decisdo. Essa consideracdo vai de encontro com a analise
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apresentada por Jung (2011j) em sua Resposta a J6. Nela, Jung explicitou que um dos
motivos que levou Javé a tomar a deciséo de tornar-se homem foi o de ter se percebido
moralmente inferior & J6. Essa mudanca na atitude de Javé muito bem representa uma
transformacéo da Imago Dei e, dessa forma, podemos caracterizar a passagem do estado
do Pai para o estado do Filho.

A respeito do terceiro estado, Jung (2011h) diz:

Finalmente, a terceira etapa indica uma realizagcdo do “Espirito” no futuro, além
do “Filho”, ou seja, uma vinda do “Pai” e do “Filho” que eleva os estagios
conscientes posteriores ao mesmo nivel de autonomia do “Pai” e do “Filho”. Este
ampliamento da Filiatio, da filiacdo divina, até 0 homem, representa a projecéo
metafisica da mudanca psiquica que entdo se verifica. Isto quer dizer que o
“Filho” ¢ uma fase de transi¢do, um estagio intermediario: de um lado, ainda é
crianga e do outro, ja ¢ adulto. O “Filho” ¢ transitorio, e por isso os filhos de Deus
morrem prematuramente. O termo “Filho” significa a passagem de um estagio
inicial permanente, chamado de “Pai” e auctor rerum (autor do que existe), para
0 ser-Pai. Isto indica que o “Pai” comunicara a seus filhos o Espirito gerador da

vida que Ele prdprio recebeu e pelo qual foi gerado. (p.90, para.272)

Jung (2011h) sustenta que o estado da ndo reflexdo acerca de si mesmo (Pai) se
transforma no estado onde essa reflexdo é possivel (Filho). Em seu tempo, as
discriminacdes inerentes e crescentes nesse segundo estagio geram muitas antinomias,
outrora inconscientes. O estagio do Filho ¢, sobremaneira, um “estagio de conflito par
excellence: a escolha dos possiveis caminhos se acha sob a ameaca de muitos outros
desvios” e “a ‘liberacdo da lei’ traz consigo uma exacerbagdo dos contrastes,
particularmente do contraste moral” (JUNG, 2011h, p.91, para.272).

No terceiro estdgio, a consciéncia adquirida na segunda fase persiste,
reconhecendo, contudo, que ndo € a fonte das decisdes finais e dos conhecimentos

determinantes:

(...) Isto é, ndo constitui 0 que com toda razdo poderiamos chamar de gnose, mas
uma instancia que poderiamos chamar de inspiradora e que na projecdo tem o
nome de “Espirito Santo”. E no nivel psicolégico que surge a “inspira¢io” de
uma funcao inconsciente. Visto de uma posi¢do ingénua, o agente da inspiragdo

parece uma “inteligéncia” situada no mesmo plano que a consciéncia, ou mesmo
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superior a ela, pois ndo é raro que uma ideia subita apareca como um deus ex-
machina salvador. (JUNG, 2011h, p.91, para.272)

Para Jung (2011h), “esta terceira condi¢do constitui, como ja vimos, uma inser¢ao
da consciéncia do ego na totalidade superior, a qual ndo se pode chamar de ‘Eu’” (p.93,
para.276). Nas diferentes imagens do Anthropos, simbolo que advoga uma natureza
pessoal da totalidade ou do Si-mesmo, Jung (2011h) encontrou modelos simbolicos da
atuacdo do Espirito Santo sobre o homem. Compreendeu, entdo, que diferentemente do
Pai e do Filho a terceira pessoa divina ndo tem uma qualificacdo pessoal — “’Espirito’, em
si, ndo é uma designacéo pessoal, mas a defini¢ao qualitativa de uma substancia de carater
aeriforme” (p.95, para.276).

No simbolo do Espirito Santo, tal como em diferentes imagens do Si-mesmo, Jung
(2011h) encontrou uma complexio oppositorum. Embora Cristo também tenha sido
compreendido como um simbolo do Si-mesmo, € no Espirito Santo que Jung encontrou
uma imagem ainda mais proxima da totalidade psiquica e da realizacdo do Si-mesmo.
Essa imagem, contudo, ndo seria possivel de se constelar se o quarto elemento —
justamente aquele elemento do binarius que caracteriza as oposi¢des adversarias — ndo
for integrado. E por isso que Jung (2011h) enxerga no Cristo uma imagem do Si-mesmo
idealizada, proxima do mundo das ideias, e afirma que o Espirito Santo “deve ser
entendido como a realiza¢do do Si-mesmo” (p.104, para.289), uma imagem muito mais
concretizavel do que a primeira. Consequentemente, poderiamos considerar que, salvo na
condicdo de haver a integracdo do quarto reprimido (binarius), a fase do Espirito Santo
fica descolada das fases do Pai e do Filho que a precedem e ndo pode ser concretizada.
Paradoxalmente, para poder ser concretizada, o quarto elemento primeiramente precisou
ser esquecido, deixado para tras. Para Jung (2011h), era justamente essa a condi¢do para
que, no mito, o uno pudesse se desdobrar de maneira a se tornar cognoscivel e para que

consciéncia pudesse ser produzida.

Mas se Deus deve nascer como homem e a humanidade deve se unir na comunh&o
do Espirito Santo, tem de passar pelo terrivel tormento de carregar o mundo com
sua realidade. E uma cruz, e Ele proprio é uma cruz para si mesmo. O mundo é o
sofrimento de Deus, e todo individuo que deseja chegar & prépria totalidade, ainda
que apenas aproximativamente, sabe muito bem que ela ndo é mais do que
carregar o peso da cruz. (JUNG, 2011h, p.87, para.265)
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A possibilidade da individuagdo, portanto, aparece simbolizada pela adi¢do do
quarto componente, pela inser¢cdo do homem no simbolo da trindade e, conforme Jung
(2011h) mesmo considerou, a correta compreensdo desses simbolos constitui um
importante instrumento para a eliminacao de dissociagdes “neuroticas, proporcionando a
consciéncia aquela atitude e aquele espirito que a humanidade sempre sentiu como sendo
portadores de redencdo e libertagcao” (p.100, para.285).

Conforme expusemos, frente a necessidade de imaginar alguma resolugédo
possivel as potencializagcdes antinémicas oriundas da relacdo entre dogma e mito, Jung
(2011h) propds, através da recuperacdo do modelo filoséfico grego, a reintroducdo do
binarius (quarto reprimido) na Imago Dei e o consequente deslocamento do Espirito
Santo de terceira hispdstase para quarto elemento do quatérnio. Nesse modelo proposto,
0 Espirito Santo, ultimo elemento do quartérnio, representaria um por vir, uma
possibilidade futura idealizada e almejada, e perfaria a fungéo de terceiro elemento
formador de sintese na resolucéo criativa da tensdo entre Um-Cristo e Dois-Anticristo.
Nesse momento, gostariamos de sublinhar o paradoxo ou contradi¢cdo presente na
preposicdo junguiana de que o Espirito Santo € um bom simbolo para o processo da
realizacdo do Si-mesmo.

O paradoxo que gostariamos de sublinhar baseia-se na constatacdo de que o
modelo predominantemente constelado sustenta a continua exclusdo do binarius
(matéria-diabo-mae) da Imago Dei, ou seja: exclui justamente o elemento que poderia
transforma-lo e propiciar a almejada sintese. A ideia da formacéo de sinteses depara-se,
entdo, com uma barreira complicada de ser transposta, tendo em vista que as verdades do
Espirito somente sdo verdades na medida em que passam pelo crivo da Instituicdo — leia-
se, consciéncia coletiva — e que os simbolos, dessa maneira, deixam de ser psiquicamente
vivos, transformando-se em meros signos e sinais. Essa barreira poderia ser assim
formulada: a menos que o binarius, quarto reprimido per excellence, verdadeiramente
entre em cena na consciéncia, o Espirito-Santo-sintese tdo somente é capaz de transformar
aquilo que é indesejavel a ordem do regime simbdlico patriarcal em um ideal
inalcancdvel. Também podemos destacar que mesmo considerando que a sintese
fomentada pelo Espirito Santo idealmente possa incluir aspectos tenebrosos da Imago
Dei, em conformidade com o ideério patriarcal, nos deparamos com a necessidade de uma
sintese perfeitamente mariana — harménica, pura, ordenada e imaculada. Teria, pois, 0

binarius participado em sua formagao?
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Encontramos ressonancia ao que nos referimos no pensamento de Jung (2011m)
no momento em que afirmou que o “satd grego semeou no campo filosofico da verdadeira
sabedoria 0 joio e suas falsas sementes: Aristoteles, Alberto, Avicena, Rasis e esta espécie
de homens, inimiga da luz de Deus e da luz da natureza, deturpou toda a sabedoria fisica,
a parte do momento em que trocaram o nome de Sofia pelo nome de filosofia” (para.377,
p.304). Jung (20110), a respeito da ideia unilateralmente perfeita que exclui o turvamento

da natureza, pondera:

A natureza existente no homem, isto é, o inconsciente, procura imediatamente
compensar tudo o que é muito contrario a esse estado extremo, porque ele se
afigura como ideal, e também porque ele esta na situagdo de fundamentar com os
melhores argumentos a sua prépria exceléncia. Ndo se pode fazer outra coisa
sendo conceder que esse estado é ideal, mas que apesar disso é imperfeito, porque
expressa apenas em parte o ser vivo: este ndo quer apenas o limpido, mas também
0 turvo; ndo apenas o claro, mas também o escuro; quer mesmo que a todos 0s
dias sucedam as noites, e até que a sabedoria festeje também seu carnaval.
(para.136, p.104)

O mencionado carnaval, é claro, nem sempre € festivo. Atrds da imagem da
Sabedoria, pontuou Jung (2011p), “se abre compreensivelmente o abismo da nigredo
(negrume), isto ¢, da sombra e do homem ctonico, cuja integracdo comeca a inquietar a
ética contemporanea” (para.2, p.12). Na metafora alquimica, temos que a “nigredo é (...)
a manifestacdo da imperfeicdo da matéria que necessita ser elaborada para tornar-se ouro”
(JUNG, 2011p, para.178, p.236) e que, nela, os processos mal cheirosos da putrefacao e
do solver estdo compreendidos. Ainda nos utilizando desse referencial, ainda que o ouro
seja concebido na matéria, consideremos que a matéria prima, que tomamos por uma
imagem da Sapientia, “pede auxilio de um homem que, conhecendo e compreendendo
sua alma, a livrard do mundo inferior” (JUNG, 2011p, para.178, p.236).

Entretanto, se tomassemos o Uno-Pai como um vaso que caiu e se esfacelou no
chdo em pedacos multiplos, a proposta do modelo que Jung (2011h) nos apresenta seria
aquela que considera possivel que o vaso seja completamente restaurado e reparado, ainda
que guardando consigo alguma pequena e, por conseguinte, toleravel, fissura ou cicatriz
da queda. O ponto que levantamos nesse momento ndo € o de se possuimos ou nao a

tecnologia necessaria para essa reparacao da alma, mas, mais exatamente, que se a queda
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que quebrou o vaso ocorreu, isso tdo somente foi possivel porque havia um chéo
suficientemente solido e poderoso para que o vaso fosse por ele atraido. Mesmo diante de
um esforco sincero, quando, a partir de um olhar tipicamente javeistico, olhamos para o
Espirito Santo procurando pela Eterna Sabedoria, acabamos por olhar apenas para 0 vaso,
deixando de lado a inteireza da cena e dos fendmenos. Nesse caso, nosso olhar apenas
permitiria que reforcassemos os valores patriarcais da cosmovisdo javeistica. Dito de
outra forma, estariamos reforcando a tensdo da dissociacéo dos opostos e ndo fomentando
uma perspectiva que realmente possa formar sinteses.

Partindo da boa hipotese, no Espirito Santo poderiamos encontrar algum tipo de
boa-nova, uma vez que no discernimento, ou no spiritus intellectus®®, como preferiu Jung
(2011p), encontramos um “aspecto da Sapientia Dei que ajuda o autor a compreender seu
lado ctonico. [Nele], os componentes da personalidade sdo reunidos e o resultado € um
novo ponto de vista da consciéncia” (para.293, p.298) que também pode ser tido como “o
verdadeiro remédio que corrige e transforma (...) o que ainda ndo ¢ naquilo que deve ser”
(JUNG, 2011n, para.337, p.283). Mas, mesmo que Jung (2011h) o tenha assinalado como
um simbolo para a realizacdo do Si-mesmo, o Espirito Santo conserva inevitavel
proximidade do mundo dos conceitos, dos pensamentos e das ideias. E por essa razao que
consideramos que o Espirito Santo refere-se a uma imagem apropriada para a Eterna
Sabedoria, tal como Maria o é para o feminino e Cristo o é para a totalidade da Imago
Dei. Todos eles — Espirito Santo, Maria e Cristo — sdo simbolos espiritualizados, das
alturas, e, por conseguinte, distanciados das profundezas animicas. Consequentemente,
neles ha mais espirito do que alma. Ser apropriado est4, poderiamos dizer, no caminho
certo para o ser perfeito. A Eterna Sabedoria, entretanto, jamais seria apropriada. Nos
diferentes enredos mitoldgicos, ela nunca o foi — ao menos enquanto ao que diz respeito
a perspectiva coletiva patriarcal. Jung (2011h) se preocupou em apontar o processo pelo
qual Maria cede e é engolida pela perfei¢do patriarcal. Agora, o que teria havido com o
Espirito-Santo-mae?

Jung (2011h) olhou para o Espirito Santo como um ser-simbolo capaz de favorecer
a sintese entre o Cristo e 0 Anticristo e, para isso, partiu do entendimento de que o Espirito
Santo realmente guardava em si a possibilidade feminina da inteireza. Uma vez entendido
que a inteireza-méae-feminino ja havia sido contemplada na trindade, Jung (2011h) se

voltou para o binarius privilegiando os aspectos sombrios e maléficos do Anticristo.

8 Espirito do discernimento.
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Outro questionamento que poderiamos fazer € se o simbolo do Espirito Santo realmente
guarda em si a possibilidade materno-feminina da inteireza ou se essa heresia dos
primeiros tempos da cristandade ja haveria sido engolida pela Instituicdo e maculada pela
perfeicdo.

Talvez possamos nos aproximar de uma resposta para esses questionamentos nos
lembrando que Jung (2011h) considerou que o modelo da quaternidade grega-pitagorica
havia perdido sua importancia e sido deixado de lado por representar um fato natural.
Quando a natureza-matéria gera um processo intelectual santo e alérgico, torna-se dificil
enxergar a inteireza que no mito é associada ao feminino. O que propomos, entéo, € tentar
olhar para essa questdo a partir de outra perspectiva, de outra cosmoviséo, e para isso
gostariamos de evocar o borrdo capaz de abarcar, em um mesmo cosmos, as contradi¢oes
inevitaveis a propria existéncia e a propria vida — vida ndo deslocada da natureza e da
materialidade a qual se insere e na qual esta encerrada; ou, retomando a metafora que
utilizamos, do vaso que ndo ignora a forga de atragdo que o atraiu e o chdo que o quebrou.
N&o buscaremos tirar o véu da Eterna Sabedoria procurando pelo Espirito Santo
intelectivo, mas olhar para o mundo através do véu a fim de vé-lo, talvez, mais inteiro,
embora borrado e imperfeito.

Com esse intuito, na ilustracdo que apresentamos na proxima pagina encontramos
uma imagem a partir da qual podemaos refletir e estabelecer um contraponto sofianico ao
esquema javeistico do quatérnio grego gue anteriormente apresentamos. Essa imagem nos
coloca frente a duas faces, a do Macroposopo e a do Microprosopo, que se refletem e
mantém um tipo especifico de relagdo: um é como o outro. N&o estamos, portanto, frente
a uma representacdo na qual os elementos “inferiores” se opde aos ‘““superiores”, mas a
uma representacdo que sugere analogia entre o que pertence ao em cima e ao embaixo —
um paradigma nitidamente distinto do javeistico.

Para compreendermos as duas faces, devemos recuperar o diagrama da arvore da
vida que reproduzimos no primeiro capitulo. Nele, encontramos um esquema composto
por dez esferas (Sephiroth). Segundo a tradicdo cabalistica judaico-crista renascentista, a
primeira das esferas, Kether, representa o Androgino Superior ou 0 Macroprosopo —
termo oriundo do grego que traduz a palavra hebraica para “rosto comprido”. As duas
esferas subsequentes sdo respectivamente Chockmah (Sabedoria-Pai) e Binah
(Entendimento-Mae), ou seja, a polarizacao da androgenia de Kether em géneros. Por sua
vez, o Filho (Logos) ou Microprosopo (“rosto curto”) contempla as proximas seis

Sephiroth e encontra sua correspondéncia complementar em Malkuth (Reino) — matéria
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na qual habita Shekinah. Ademais, é importante destacarmos que uma representacdo

classica para Malkuth é a da cruz composta por bragos iguais.

Figura 14 — “O Grande simbolo de Salomé&o de Eliphas Levi”

Fonte: Levi (2004), p.69.

Conforme dissemos, a imagem prop@e a existéncia de uma relacdo analoga entre

0 rosto curto e o comprido, entre Pai e Filho. Nela, ambos se refletem e se interpenetram.
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Interessantemente, dentro do espaco no qual o tridangulo de cima se encontra com
0 debaixo, a cruz de bragos iguais faz-se presente. Poderiamos compreender isso como
uma indicacdo de que o Reino ou a matéria, quem sabe a consciéncia, emerge da relacdo
entre os rostos. E existe uma interessante sutileza poética nessa compreensao: a matéria
nascendo do mutuo espelhamento do em cima e do embaixo torna-se, conforme nos
dedicaremos a expor no préximo capitulo, um ponto privilegiado para acolher as
projecBes daquilo que subjaz os limites da consciéncia. Até podemos pensar na relagéo
de interpenetracdo em termos de dialética e sintese, mas ndo devemos deixar de nos ater
ao fato de que ndo se trata de uma sintese perfeita e que existem elementos que sédo
deixados para fora desse campo de intersec¢do. Como um exemplo, embora haja um jogo
entre o claro e o escuro entre as duas faces, nota-se a presenca de um triangulo infernal
ainda excluido.

Podemos ir um pouco adiante e levantar a consideracdo de que se a sintese da
interseccdo dos dois tridngulos ndo é perfeita uma vez que a imagem nao viabiliza a
presenca de um Espirito Santo ou similar que cuide da relacdo entre Pai e Filho. 1sso nos
levaria a questionar a presenca de Sofia — onde ela estaria?

Encontramos a Sabedoria na androgenia®® do Macroprosopos, na paternidade de
Chokmah e na maternidade de Binah. Encontramo-la junto ao Filho, pela correspondéncia
entre Sabedoria e Logos, mas igualmente por sua complementariedade terrestre
(Shekinah). Desse modo, a Eterna Sabedoria esta na cruz central da imagem (Malkuth) e
também em sua circunferéncia ofidia. E possivel que também destaquemos a presenca de
Sofia no amarelo-aéreo e no azul-aquético do fundo da imagem, tal como o ocorrido com
Ruah Elohim, Espirito de Deus que pairou sobre as aguas no processo da criagéo.

Ha pouco, dissemos a respeito da existéncia de elementos deixados de fora do
campo de interseccdo. Contudo, com isso ndo gostariamos de deixar a possibilidade do
entendimento de que algo estaria sendo reprimido da imagem. A imagem é encerrada no
interior da serpente que morde a prdpria cauda, emblema ofidio sofianico do Eterno
Retorno. Diferentemente do cliché urobdrico, que vé a serpente em circulo como um ser
que engloba dentro de si mesmo o inconsciente e a indiferenciacdo dos opostos, aqui nos
recusamos a vé-la como tal e a enxergamos como um ser que nos mune da artimanha do

Veu que borra e que nos permite enxergar a vida tal como ela pode ser em sua inteireza e

8 Cf. terceiro capitulo para aprofundamento sobre o tema da androgenia simbélica.
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completude: um ponto de encontro das analogias e das diferencas que por vezes podem
ser opostas, as vezes se interceptam e as vezes se evitam.

Menos comprometida com a megalomania javeistica da resolucao das antinomias,
diferencas e contradi¢des, Sofia aparenta se preocupar mais com o meio de viver junto a

elas.
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3 Sophia Achamoth

“Ignorance is a slave.
Knowledge [gnosis] is freedom.”
(Gospel of Philip in MARTIN, 2010, p.29)

Atualmente, ndo sabemos mais reconhecer as profundezas da alma
nem avaliar em que medida foram convulsionadas

por uma época de grandes transformacdes.

Por isso, tem-se a impressdo de que o Espirito se extinguiu,

sem haver recebido a resposta que sua pergunta prop6s a humanidade.
(JUNG, 2011h, p.70, para.242)

Nosso primeiro capitulo voltou-se a investigacdo da imagem da Sapientia Dei e
utilizamos o ensaio Resposta a J6 (JUNG, 2011j) como principal referéncia de base.
Expusemos como Jung, a partir da analise da literatura sapiencial hebraica, bem como do
apocrifo Livro de Enoque, do Genesis e do Apocalipse de Jodo, contornou a presenca da
Eterna Sabedoria no recorte simbdlico judaico e na emergéncia dos primeiros simbolos
cristdos. Assim, destacamos momentos mitologicos precisos nos quais Sapientia Dei
protagonizou, ainda que discretamente, acles significativamente importantes que
fomentaram profundas transformacGes na trama mitica e no enredo arquetipico
constelado. Tais acBes fizeram com que refletissemos acerca da inevitabilidade da
inteireza arquetipica e da orientacdo paradoxal de um inconsciente que pretende,
simultaneamente, separar e unir 0s contrarios. Por sua vez, em nosso segundo capitulo,
nosso olhar foi orientado em direcdo ao Espirito Santo, uma imagem arquetipica também
relacionada por Jung a Eterna Sabedoria, e nossa discussdo partiu principalmente dos
apontamentos apresentados em Interpretacéo psicolégica do Dogma da Trindade (Jung,
2011h). Ao nos voltarmos a compreensdo de Jung a respeito do simbolo do Espirito Santo,
atentamo-nos especialmente ao desenvolvimento do dogma da Trindade de sorte a
evidenciar os fatores psiquicos que o atravessaram.

Uma vez que nosso primeiro capitulo orientou-se, principalmente, & investigacdo
da presenca da Eterna Sabedoria na mitica judaica e na emersdo dos primeiros simbolos
cristdos e que nosso segundo capitulo voltou-se a investigacdo da presenca da Eterna

Sabedoria no desenvolvimento da mitica cristd conforme evidenciado pela histéria da
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feitura dos dogmas pelos doutores da Igreja, podemos apresentar o enfoque do presente
capitulo como transitando no que historicamente ficou a margem dos recortes simboélicos
discutidos no primeiro e no segundo capitulos de nossa dissertacdo. 1sso porque, nesse
momento, iremos nos dedicar a algumas das heresias dos primeiros quatro seculos,
algumas mais préximas da mitica judaica, outras mais préximas da mitica cristd, mas que,
sob influéncia dos registros deixados por Irineu de Lyon, foram posteriormente agrupadas
e popularizadas sob a denominagéo de gnosticismo (MARTIN, 2010).

Quando nos referimos ao gnosticismo como uma heresia — se bem que, dada a
diversidade e pluralidade dos agrupamentos gnosticos, mais certo seria considerar 0s
gnosticismos, no plural, como heresias — fazemo-lo por considera-lo um movimento que
compreendeu agrupamentos com formagdes mitologicas e filosofico-religiosas
sincréticas que acabaram sendo marginalizadas e, via de regra, combatidas pela ortodoxia
predominante. Evidentemente, tais heresias permearam o olhar de Jung e foram levadas
em conta em sua interpretacdo psicoldgica da literatura sapiencial (Sapientia Dei) e do
desenvolvimento do dogma cristdo (Spiritus Sanctus). Elas, de fato, serviram-lhe como
importantes referenciais simboélicos empregados em diferentes redes de amplificacao,
parecendo-nos coerente dizer que, do mesmo modo como Jung (2011j) pontuou que
quanto mais a consciéncia é cristd, mais o inconsciente é pagéo, ele também transpareceu
concordar que quanto mais a consciéncia é ortodoxa mais o0 inconsciente se porta
hereticamente. Neste capitulo, entretanto, transitaremos pelo gnosticismo nédo para buscar
material simbdlico Gtil para algum tipo de amplificacdo posterior, mas para identificar e
lancgar luz nos poucos momentos nos quais Jung diretamente interpretou e amplificou os
proprios mitos gnosticos — mitos nos quais nos deparamos com a presenca de Sophia
Achamoth, importante expressdo imagética da Eterna Sabedoria e alvo de nosso presente
enfoque investigativo.

Se dizemos que tais momentos S&0 pouco NUMErosos, isso se deve a observacao
de que, conforme anunciamos em nossa Introdugéo, Jung mais utilizou elementos dos
mitos gnosticos para fomentar amplificagcbes de outros mitos do que se mostrou
interessado em apresentar de maneira sistematica uma analise completa a seu respeito.
Embora tal interpretagdo sistematica inexista enquanto uma apresentagdo mais ou menos
extensa e didatica sobre o tema, uma proposta de amplificacdo dos mitos gnosticos pode
ser encontrada de maneira breve, discreta e diluida em algumas passagens de suas Obras
Completas. E por essa razdo que, neste capitulo, ndo nos embasaremos em nenhum

volume das Obras Completas em particular, mas faremos uso de citagdes esparsas,
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algumas vezes repetitivas, de toda sua obra. Uma vez que tivermos enunciado as
caracteristicas fundamentais do movimento herético do gnosticismo por meio da
sistematizacao das citacOes esparsas que mencionamos, procuraremos esclarecer quais
foram os mitos gnosticos visitados por Jung para, em seguida, apresentarmos uma
compreensdo de como Jung os interpretou e amplificou. Empreendendo esse caminho,
estaremos aptos a destacar a presenca de Sophia Achamoth nos mitos gnosticos e nos
aproximaremos do lugar por ela ocupado na hermenéutica junguiana.

Para que possamos percorrer 0 caminho que ora propomos, desde ja torna-se
relevante destacarmos alguns breves apontamentos a respeito das fontes consultadas por
Jung, bem como a respeito da forma como o autor se relacionou com os mitos relatados
nessas fontes. Nesse sentido, consideramos que até o momento da descoberta dos
manuscritos do Mar Morto e da biblioteca de Nag Hammadi, ou seja, a partir de meados
da década de quarenta, os escritos dos Pais da Igreja constituiam a principal fonte de
pesquisa a respeito do gnosticismo. Dentre os Pais, Irineu de Lyon, para quem “os
ensinamentos dos gnosticos eram um ‘abismo de loucura’ e os textos como o Evangelho
da Verdade eram ‘completos de blasfémia’ (MARTIN, 2010, p.18), destaca-se como
uma grande referéncia sobre a qual, ndo sem um olhar bastante atento e critico, Jung se
debrugou. A fim de ilustrarmos o que estamos considerando, acompanhemos Jung
(20110) em um dos momentos nos quais utilizou a mitologia gndstica como referéncia

em uma rede de amplificacdo:

Como paralelo para isso pode-se mencionar a lenda de Grimm dos sete corvos.
Ai sdo sete irmdos que tém uma irma. Nesse contexto vem igualmente a
lembranga a Sophia. Irineu diz a respeito dela: ‘a esta mde chamam eles ogddade,
Sofia, Terra, Jerusalém, Espirito Santo e, na forma masculina, Senhor’. Ela se
acha ‘abaixo e fora do Pleroma’. A mesma ideia aparece em ligacdo com os sete
planetas em Celso, que é combatido por Origenes, e isto na descri¢do do chamado
diagrama dos ofitas, que é utilizado por ele. Este diagrama corresponde ao que eu
designo como ‘mandala’; por esta nogdo entendo eu aquele esquema de ordem,
que ou é inventado de maneira consciente ou também aparece como produtos de
processos inconscientes. A descri¢do que Origenes da do diagrama, infelizmente,
n&o se distingue por clareza especial. Pode-se, entretanto, reconhecer que se trata
de dez circulos. Supde-se que eles sejam concéntricos, pois ele fala de uma
circunferéncia e um centro. O circulo mais externo ¢ designado como ‘Leviatd’,

e o mais interno como ‘Behemoth’; mas este ultimo deveria coincidir com o
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Leviatd, ao ser este designado como circunferéncia e centro. Simultaneamente ele
também é explicado como uma anima mundi (alma do mundo), que ‘se

movimenta através de todas as coisas’.” (para. 238, pp. 190-191)

Na citagdo que selecionamos, observamos como Jung procurou, ao consultar os
escritos dos Pais da Igreja®’, exercer um tipo de reflexdo que levasse em conta os objetos
das criticas dos formadores do pensamento religioso® de maneira a buscar um contexto
mais amplo para corroborar as interpretagdes psicoldgicas as quais se propunha. Nessa
mesma citacdo, também observamos a dificuldade enfrentada por Jung nesse
empreendimento. No caso em questdo, considera-se que as ideias de Celso foram
primeiramente conhecidas por meio de Origenes, seu principal detrator. Nesse cenario,
Jung viu-se diante da necessidade de fazer uso de uma suposic¢do logica para suprir as
lacunas deixadas pela fragilidade e pelo viés tendencioso das fontes que consultava.

Com relacdo especificamente ao gnosticismo, devido a escassez de fontes de
pesquisa que vigorava até entdo, considera-se que foi principalmente a partir da
descoberta dos manuscritos do Mar Morto e da biblioteca de Nag Hammadi que esse
movimento passou a poder ser visitado por uma perspectiva distinta daquela de seus
detratores. Decerto, Jung teve um contato bastante préximo com as descobertas dos
manuscritos: um manuscrito gnostico em lingua copta, proveniente de Nag Hamadi e
datado do século Il, chegou a ser adquirido pelo Instituto C.G. Jung no inicio da década
de cinquenta e |4 permaneceu até ser devolvido ao Museu Coptico (MEYER, 2007). O
Cadice I, ou Codex Jung, como posteriormente 0 manuscrito ficou conhecido, contém
diferentes escritos®® e, conforme indicacdo de Jung (2002) em uma carta direcionada ao
Pe. Victor White, eventos em torno da recepcdo do manuscrito pelo Instituto ndo foram
completamente de seu agrado. A esse respeito, destaca-se que mesmo embora tenha
havido um contato com os manuscritos coptas, nesse momento as descobertas literarias
gnosticas ainda eram muito incipientes e ndo foram suficientes para isentar Jung da

utilizacdo dos escritos dos Pais da Igreja:

%7 Irineu e Origenes na citagdo em questao.

8 As heresias de Celso, no caso de Origenes.

8 “Evangeliumm veritatis, atribuido a Valentino; De resurrectione (Epistulae ad Rheginum); Epistula
Jocobi Apocrypha; Tractatus Tripartitus (12 parte: De supernins, 22 parte: De creatinone hominis, 32 parte:
De generibus tribus)” (JUNG, 2002, p.309).
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(...) Jung teve de se basear nos relatos fragmentarios e sobretudo deslealmente
distorcidos dos padres da igreja antignostica, em particular Irineu e Hipolito. As
pesadas engrenagens da erudicdo académica apenas comegavam, com estrema
lentiddo e mesmo relutancia, a dedicar-se aos trés Codices coptas Codex Agnew,
Codex Bruce, Codex Askew, que na época mofavam em varios museus, esperando
para ser traduzidos e publicados. Pode-se considerar miraculoso que Jung tenha
sido capaz de obter tanta compreensdo e extrair tanta informagéo valiosa,
favoravel ao gnosticismo, das polémicas dos padres cagadores de hereges da
Igreja. A contribuigdo de Jung aos estudos gnosticos em geral e a uma esclarecida
interpretacdo contemporanea do gnosticismo em particular € pouco menos que
notavel em alcance e importancia. E lamentavel que essa contribuicdo nio seja
ainda apreciada por um numero crescente de especialistas em gnosticismo.
(HOELLER, 1995, p.53)

Também devemos pontuar que o interesse de Jung pelo gnosticismo ja era
conhecido muito antes das descobertas que aqui destacamos. Conforme nos narra Hoeller
(1995):

Ja em 12 de agosto de 1912, Jung escreveu uma carta a Freud a respeito dos
gnosticos, na qual qualificou a concepgédo gnostica de Sofia de reaproveitamento
de uma antiga sabedoria que poderia aparecer uma vez mais na moderna
psicanalise’™. N&o lhe faltava literatura capaz de estimular seu interesse pelos
gnosticos, porque os eruditos do século XI1X na Alemanha (embora quase que em
nenhum outro pais) devotavam-se diligentemente aos estudos gndsticos. Em parte
como reagdo contra a rigidez da Alemanha bismarckiana e a seus efeitos
conformistas, tanto teol6gicos como intelectuais, inimeros eruditos excelentes
(Reitzenstein, Leisengang e Carl Schmidt, entre outros), além de poetas e
escritores criativos (Herman Usner, Albrecht Dieterich), e, pelo menos, alguns
membros da intelectualidade francesa (M. Jacques Matter, Anatole France)
investigaram a tradigdo gnodstica. Uma das declaragfes mais reveladoras a esse
respeito é citada por uma de suas ex-colaboradoras, Barbara Hannah, que Ihe

reproduz as palavras sobre os gnésticos: ‘senti como se finalmente tivesse

0Em Aion (JUNG, 2011e), Jung considera compreender haver determinada continuidade-desenvolvimento
entre o gnosticismo, a alquimia e a psicologia profunda quanto ao modo como cada qual lida com as

expressdes do inconsciente.



115

encontrado um circulo de amigos que me entendessem’. A mesma biografa
também ressalta que Jung desenvolveu um interesse por Schopenhauer
justamente porque o grande fil6sofo aleméo lembrava-lhe os gndsticos e a énfase
que colocavam no aspecto do sofrimento do mundo. (p.52)

Em uma carta ao Dr. Kurt Plachte, datada de janeiro de 1929, Jung (1999) teceu
alguns breves comentarios a respeito de alguns conceitos muito fundamentais as suas
formulaces teoricas e estabeleceu uma aproximacéo deles com um termo que emprestou
do gnosticismo. Encerraremos 0s presentes apontamentos introdutérios ao nosso capitulo
rememorando algumas das consideracdes feitas por Jung nessa ocasiao.

Jung (1999), que nesse momento formula simbolos como uma “expressdao
perceptivel de uma vivéncia interior” (p.75), considera que a “vivéncia religiosa procura
uma expressao e sO pode ser expressa simbolicamente, uma vez que transcende a

compreensdo racional” (p.75). Nesse contexto, Jung (1999) explicou estar convencido:

(...) de que a capacidade criativa da imaginagdo é o Unico fendmeno psiquico
primitivo ao nosso alcance, a esséncia realmente psiquica, a Unica realidade
imediata. Por isso, falo “esse in anima”, o unico ser que podemos experimentar
diretamente. Nao poderiamos distinguir um ser que ndo fosse em primeira linha
psiquico. Todas as outras realidades sdo derivadas e indiretamente deduzidas

disso, inclusive com a ajuda da arte chamada ciéncia natural. (p.76)

Aqui, nos deparamos com um tema conceitual que abordamos em nossa
Introducédo: a realidade psiquica. A expressao esse in anima alude a disputa escolastica
medieval a respeito de duas formulacdes sobre o conhecimento tedrico da realidade — o
“esse inre” e o “esse in intellectu”, isto €, o “ser na coisa” e 0 “ser no intelecto”. Conforme
considerou Jung (2011b), ao esse in intellectu falta realidade palpavel e ao esse in re falta
espirito (inteligéncia reflexiva): “ideia e coisa confluem na psique humana que mantém
o0 equilibrio entre elas (...) O que € a realidade se ndo for uma realidade em noés, um esse
in anima? (...) A psique cria realidade todos os dias. A Unica expressdo que me ocorre
para designar esta atividade € fantasia” (JUNG, 2011b, para.74, p.66). Desse modo, Jung
(1999, 2011b) precisa o “departamento” ao qual atribui a nogdo de realidade: nem as
ideias, nem as coisas, mas a psique, o ponto exato de confluéncia das coisas e das ideias,

quica do “fora” e do “dentro”.
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Semelhante a tendéncia do inconsciente de separar e unir, abordada em nosso
primeiro capitulo, na carta que ora destacamos Jung considera a tendéncia simultanea do
inconsciente para a ordem e para a desordem. Nesse contexto, explica a formacéo de um
pensamento religioso como a constelacdo de um simbolo de ordem como resposta para
uma desorientacdo coletiva. Conforme explicitou, “enquanto o simbolo for a resposta
verdadeira e, portanto, capaz de solucionar uma situacdo que Ihe corresponda, ele é
verdadeiro, valido, absoluto” (JUNG, 1999, p.76). A esse respeito, podemos inferir que
um simbolo sera uma resposta “verdadeira” enquanto for uma realidade viva, ndo
unilateralmente nas coisas ou nas ideias, mas in anima.

Retomamos essas ideias fundamentais para a epistemologia junguiana para
alcancarmos o momento no qual, ainda na mesma carta, Jung concorda com o Dr. Kurt
Plachte na consideracdo de que um simbolo pertence a uma esfera diferente da esfera
instintiva. Jung (1999) apresenta a esfera instintiva, aqui equivalida com o conceito do
inconsciente coletivo, como a “mae” do simbolo. Essa perspectiva nos é de particular
interesse porque ele esclarece a Plachte que “para o meu uso particular chamo a esfera da
existéncia paradoxal, isto €, o inconsciente instintivo, de pleroma, um termo tirado da
gnose” (p.76), associado ao ideario de totalidade primordial ou plenitude e entendido
como a morada de Deus e dos conjuntos de éons (forcas divinas, emanagdes, tempos).
Vejamos o que tece Jung (1999) a esse respeito:

Pelo reflexo e configuragdo do pleroma na consciéncia do individuo surge uma
imagem do pleroma (com caracteristicas semelhantes a ele, em certo sentido),
isto é, o simbolo. Nele estd suprimido o paradoxal. No pleroma, convivem de
forma maravilhosa 0 em cima e o embaixo, e ndo provocam nada; mas se for
perturbado pelo erro e pela necessidade do individuo, surge uma cascata entre o
em cima e o embaixo, algo dindmico que é o simbolo. Assim como o pleroma é
maior do que a pessoa, 0 mesmo acontece com o simbolo. Ele a domina, molda e
estrutura, como se a pessoa tivesse aberto uma comporta que lanca sobre ela uma
torrente caudalosa e a arrasta (...) O simbolo nunca nasce no inconsciente
(pleroma), mas, como o senhor afirma muito bem, “na autoconfiguragdo”. Ele se
origina de matéria-prima inconsciente e € configurado e expresso

conscientemente (...) O simbolo precisa da pessoa para existir. (pp. 76-77)

E bastante difundido que, entre as muitas constelagdes mitoldgicas com as quais

lidou, Jung enxergou na alquimia um excelente e privilegiado arcabougo imagético-
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simbolico para se referir as dinamicas e aos processos tipicos do inconsciente — metaforas
imagéticas oriundas do inconsciente projetado, poderiamos preferir. Tal como considerou
Jung (2011n), “os alquimistas de fato ndo descobriram a estrutura oculta da matéria, mas
acabaram descobrindo a estrutura da alma, ainda que mal pudessem estar
verdadeiramente conscientes do alcance de sua descoberta” (para.145, p.175). Conforme
ainda considerou, “as projecdes dos alquimistas ndo sdo outra coisa sendo conteudos
inconscientes a aparecer na matéria; a psicoterapia moderna procura torna-los conscientes
pelo método da imaginacgdo ativa, antes que se transformem em proje¢des inconscientes”
(JUNG, 20110, para.107, p.86).

Nesse momento, chamamos a atencdo para tais prerrogativas por ndo terem sido
atribuidas apenas as metaforas alquimicas. Com os mitos gndsticos, Jung viu-se frente a
semelhante arcabouco de imagens e simbolos in anima, o que lhe permitiu tracar uma
aproximacdo entre os conceitos de inconsciente e pleroma e chamar os simbolos de
imagens do pleroma. Com esse espirito em mente, neste capitulo circumambularemos os
diferentes mitos gnosticos tocados por Jung, quer seja em redes de amplificacbes
simbolicas, quer seja interpretativamente, encarando-os como diferentes formas

cartograficas do inconsciente.

3.1  Caracteristicas do movimento gndstico

Se, ao nos referirmos aos agrupamentos gnésticos dos primeiros séculos do
cristianismo, referimo-nos a uma pluralidade sincrética de filosofias religiosas e
cosmovisdes, o que houve em comum entre os diferentes agrupamentos que possibilitou
serem generalizados sob uma mesma denominacdo? Ou, se formularmos nossa questdo
de outra forma, quais os aspectos filoséficos e religiosos convergentes dos diferentes
ramos gnosticos dos primeiros séculos do cristianismo? E de Meyer (2007) a seguinte
definicéo:

A religido gnéstica é uma tradicdo religiosa que enfatiza o lugar primordial da
gnose, ou conhecimento mistico, entendida pelas perspectivas da sabedoria,
sempre a sabedoria personificada, apresentada nas histérias da criagdo,
especialmente as historias baseadas nos relatos do Génese e interpretadas por

meio de uma variedade de tradicBes religiosas e filosoficas, incluindo o
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platonismo, para revelar claramente um caminho radicalmente iluminado e uma

vida de conhecimento. (p.47)

Em nosso primeiro capitulo, quando nos preocupdvamos com o lugar ocupado
pelo simbolo da serpente paradisiaca, fizemos mencao aos ofitas, um nome genérico para
varias seitas gnosticas da Siria e do Egito que se desenvolveram por volta do ano 100 d.C.
Recuperaremos esse exemplo, uma vez que ele nos ilustra aquilo a respeito do que ha
determinado consenso quanto a determinagdo de caracteristicas fundamentais do
movimento gnostico (HOELLER, 1998; MARTIN, 2010; SMOLEY, 2004; ROBINSON,
2007; MEYER, 2007).

Conforme consideramos, os ofitas atribuiam grande importancia a imagem da
serpente do Eden e, compreendendo-a como portadora do conhecimento do bem e do mal,
viram nela uma forma impar de representacdo da Eterna Sabedoria. Sobre esse tema, Jung

(2011m) tece as seguintes consideracdes:

O Cristo, enquanto logos, € sinbnimo de naas, a serpente do ‘nous’ entre os ofitas.
O agathodaimon (o bom espirito) tinha a forma de uma serpente, e a serpente ja
era considerada por Filo como o animal “mais espiritual”. No entanto, seu sangue
frio e sua organizacdo cerebral inferior ndo ddo lugar a suposi¢do de um
desenvolvimento particular de consciéncia; pelo contrario, sua falta de relagéo
com 0 homem e sua inconsciéncia evidente Ihe imprimem o carater de um ser
estranho, temivel e fascinante em face do ser humano; por isso, é um simbolo
impressionante do inconsciente: por um lado, devido a sua instintividade fria e
brutal e, por outro, por que representa a natureza sofianica ou uma sabedoria
natural, contida nos arquétipos. A natureza do logos do Cristo, representada pela
serpente ctonica, € a sabedoria materna da Méae de Deus, prefigurada na sapientia
(sabedoria) do Antigo Testamento. Através deste simbolo, o Cristo é
caracterizado como uma personificacdo do inconsciente em toda a sua amplitude,
e dessa forma, pendurado na arvore como vitima (e ‘ferido pela lanca’, como

Odin). (para. 456, pp. 359-360)

Nesse paragrafo, a natureza do logos sofianico e a natureza do logos cristico séo
aproximadas por Jung ao nous ofita por meio do simbolo da adorada serpente. Embora a
aproximacéao entre serpente e logos cristico seja possivel, sobretudo a partir da perspectiva

da amplificacé@o apresentada dos motivos arquetipicos inerentes, ela ndo é regra infalivel



119

quando nos atentamos tdo somente aos mitos ofitas. Uma vez que a designacéo ofita é
genérica e vem sendo empregada para designar diferentes grupos gnoésticos, é importante
destacarmos que alguns deles ndo eram cristdos, aproximando-se mais da literatura
apocrifa judaica e do hermetismo, de forma que somente a associacdo da serpente com a
natureza sofianica seria explicitamente verdadeira na leitura dessa parcela dos mitos. 1sso
encontra ressonancia na formulagdo de Meyer (2007), que considerou a presenca da
sabedoria personificada como um importante elemento caracterizador da religido
gnostica.

Para além da centralidade do culto a serpente, o argumento mitologico que unifica
os ofitas é a classica associagdo do Criador e da criagdo ao mal ou, por vezes, a ignorancia.
Aqui, sublinha-se a compreenséo tipicamente gnoéstica de que o mal possui origem na
ignorancia — ou seja, na auséncia da gnose (HOELLER, 1998). Por conseguinte, nesse
esquema cosmoldgico o universo é necessariamente imperfeito e o Eden, o espago no
qual se privilegia as determinacdes do Criador malvado ou ignorante, ganha o status de
locus carcerario reservado a domesticada criatura-humanidade. E exatamente esse mesmo
esquema que justifica a centralidade da serpente: uma vez que, ao se aproximar de Eva e
oferecer o fruto do conhecimento, a serpente sofianica afronta e desafia a ordem
estabelecida pelo Criador, nass representa a possibilidade da libertagdo do cércere
demiurgico por meio de um tipo de conhecimento. Desse modo, é a serpente que insere
no quadro geral do universo um tipo especial de conhecimento que permite que o homem
o transcenda.

Nesse tipo especial de conhecimento, proveniente do encontro do homem com a
Sabedoria estrangeira ao quadro universal, indesejavel intrusa no plano do ignorante
criador, geralmente maléfico, encontramos uma das principais caracteristicas do
gnosticismo: a crenca na possibilidade da experimentacdo de um conhecimento
libertador. O que poderia ser imaginado como salvacdo, assim, ganha um sentido
caracteristico de libertacio. E notavel a percepcao de que é a centralidade do papel desse
tipo de conhecimento (Mvwoig, gnosis; em grego) nos mitos gnosticos que cunhou o termo
gnosticismo (MvwoTikioude, transliterado gnostikismés). E igualmente notavel que, na
expressiva maioria dos mitos gnosticos, a introducao da possibilidade da gnose no quadro
universal é responsabilidade da aproximacdo de Sofia a matéria (HOELLER, 1998).
Também é de Hoeller (1995) a consideracdo de que 0s gnosticos:
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N&o eram sectarios nem membros de uma nova religido especifica, como queriam
seus detratores, mas pessoas que compartilhavam entre si certa atitude perante a
vida. Pode-se dizer que essa atitude consistia na convicgdo de que o conhecimento
direto, pessoal e absoluto das verdades auténticas da existéncia € acessivel aos
seres humanos e, mais ainda, que a obtencdo de tal conhecimento deve sempre
constituir a suprema realizagdo da vida humana. Esse conhecimento ou Gnose
ndo era concebido como um saber racional de natureza cientifica, ou mesmo um
saber filos6fico da verdade, mas um conhecimento que brota no coracéo de forma
misteriosa e intuitiva, sendo portanto chamado em pelo menos uma obra gndstica
(o Evangelho da Verdade) de Gnosis kardias, o conhecimento do coragdo. (pp.
45-46)

Outra importante caracteristica poderia ser definida como a preferéncia pela
doutrina emanacionista no lugar da doutrina criacionista. Mesmo quando 0s mitos
fazem mencdo a criacdo do universo, geralmente pelo ser demidrgico ignorante, é
possivel a constatacdo de um grande processo emanacionista que antecede o ato criativo
final. Conforme Branco (2009) nos esclarece, a emanacao difere da criacdo, doutrina na
qual o Criador se utiliza de materiais disponiveis para criar algo fora de si, uma vez que
a doutrina emanacionista pretende que o0 Um, ao desejar se manifestar em determinado
plano de existéncia, projeta parte de si mesmo nesse plano. A esséncia projetada €, entéo,
envolvida pela “matéria” desse plano, gerando uma limitagao de consciéncia da entidade
emanante e independéncia de consciéncia na entidade emanada. Desse modo, aquilo que
é emanado adquire individualidade, uma consciéncia diferenciada daquela da entidade
emanante, embora a esséncia ou substancia projetada permaneca inalterada. Em
diferentes mitos gnosticos, o pleroma, mundo supraceleste ou divino, € constituido por
uma série de emanacdes denominadas éons, sendo as emanac¢des mais distantes do centro
do pleroma aquelas que se envolverdo mais ativamente na sempre dramatica narrativa da
criacdo do mundo fisico. Dentro dessa perspectiva, as imperfeicdes da criacdo e a
ignorancia do Demiurgo geralmente sdo atribuidas a uma falha precedente no processo
de emanacéo.

E, portanto, a doutrina emanacionista que justifica a comum distingdo tracada
pelos mitos gnosticos entre Deus Inefavel e Demiurgo-Criador, algumas vezes tidos
respectivamente como verdadeiro e falso Deus, bem como entre éons pleromaticos e
arcontes auxiliares do Demiurgo. Uma vez que parcela consideravel das escolas

gnosticas, as vezes em um tom pessimista e ascético, consideram o Demiurgo como fruto
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de uma emanacdo defeituosa, costumeiramente o Criador € tido como um ser maldoso
e/ou ignorante, o que explicaria a realidade do mal no plano da matéria. Destaca-se que
em muitos mitos o Demiurgo — as vezes referido como laldabaoth, Saturno, Javé, etc — é
apresentado como uma emanacdo defeituosa de Sofia, isto €, uma emanacgdo
unilateralmente engendrada por Sofia, sem participacdo de sua syzygia ou par
complementar.

E interessante constatarmos que, nos diferentes mitos, a distribuicio ou
classificacdo entre pares complementares, entre syzygias, € uma caracteristica ebnica a
respeito da qual os arcontes ndo compartilham. De todo modo, € pela diferenciacédo entre
um Deus Inefavel e um Demiurgo imperfeito que muitos autores aproximaram o
gnosticismo da concepgdo dualista zoroastrista e maniqueista (MARTIN, 2010). As
vertentes gndsticas, entretanto, sdo marcadas por um profundo sincretismo que, para além
da influéncia zoroastrista e maniqueista, também engloba tracos de tradi¢bes gregas,
sobremaneira as platonicas (TURNER, 2001), bem como das tradi¢cdes helenista,
hermética, astrologica caldeia, judaica, sufi e pagd que pré-datam a emergéncia do
cristianismo (MARTIN, 2010; SMOLEY, 2004).

3.2 Mitos gnosticos consultados por Jung

No inicio deste nosso capitulo dissemos que, objetivando destacar a presenca de
Sophia Achamoth nos mitos gnosticos e nos aproximar do lugar ocupado por essa imagem
na hermenéutica junguiana, fariamos uso de citacGes esparsas nas Obras Completas. Uma
Vez que ja nos preocupamos em introduzir as fontes consultadas por Jung e expusemos
as caracteristicas mais gerais que poderiam unificar as diferentes frentes mitoldgicas que
compde 0 movimento gnadstico, nosso intuito com a exposicao de tais citacbes € o de
fomentar algum esclarecimento e alguma contextualizacdo a respeito das caracteristicas
peculiares aos mitos gnosticos visitados por ele para que, munidos dessa clareza,
possamos nos aproximar de uma compreensdo sobre as interpretacdes e amplificacdes de
Jung. Nesse momento, pela costura de um texto que procura expor de maneira
compreensivel as mencgoes feitas por Jung a respeito do tema em diferentes momentos de
sua obra, apresentaremos a contextualizacdo necessaria a cada uma das citacbes que

mencionamos.
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3.2.1 Agrupamentos de emanagdes

O parégrafo que escolhemos para dar inicio ao nosso caminho explanatério é de
Aion: estudo sobre o simbolismo do si-mesmo (JUNG, 2011e), o qual nos ilustra a forma

pela qual as escolas gnosticas tipicamente agrupam diferentes emanacdes:

Entre os gndsticos de Irineu a Sofia constitui o mundo da Ogdoada que representa
uma dupla quaternidade. Ela desce em forma de pomba a dgua e ai gera Saturno
que ¢ idéntico a Javé. Como ja vimos, Saturno ¢ o “outro sol”, alquimicamente o
sol Niger (sol opaco). Na Alquimia, é considerado como primus anthropus
(primeiro homem). E ele quem faz o primeiro homem o qual, porém, s6 pode
rastejar como um verme. Entre os naassenos, 0 Demiurgo Esaldaio se contrapde,
como theos pyrinos arithmén tétartos (um deus de fogo que ocupa o quarto
lugar), a trindade do pai, da mée e do filho. O mais elevado dos trés é o pai, 0
archanthropos (0 homem primordial), o acharaktéristos (sem qualidades), ho
ano Adamas (o Addo do alto). Em diversos sistemas, a Sofia ocupa um lugar do
protanthripos. Epifanio cita como doutrina ebionita o fato de ser Adao idéntico a
Cristo enquanto homem primordial. Em Teodoro Bar-Kuni 0 homem primordial
sdo os cinco elementos (isto &, quatro + um). Nos Atos de Tomé o dragdo diz, a
respeito de si mesmo: ‘sou filho daquele que feriu e golpeou os quatro irmaos que

estavam de pé’. (para.307, p.235)

Utilizando Irineu como referéncia, Jung correlaciona Sofia a Ogdoada — um
agrupamento de oito éons, ou uma dupla quaternidade, como preferiu, emanados do
pleroma original no processo que culmina na organizacdo do mundo da matéria. O
agrupamento de éons em diferentes grupos numéricos — Ogdoadas, Décadas, Dodécadas,
etc — € bastante frequente nos diferentes sistemas mitoldgicos gnosticos e que cada um de
tais agrupamentos costumeiramente se relaciona com um mundo especifico do cosmos.
O ndmero total de emanacBes também costuma variar, podendo alcancar a casa das
centenas. Tal como ocorre em parcela significativa dos mitos, aqui Sofia € apresentada
como tendo descido as aguas primordiais e, nesse processo de descenso, tendo dado
origem a Saturno-Javé-Demiurgo, pai-criador do primeiro homem. Escolhemos esse

paragrafo como ponto de partida também pela nota de rodapé que a ele se refere:
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A alma voltou-se, uma vez, para a matéria, enamorou-se dela e, ardendo do desejo
de sentir os prazeres corporais, ndo quis mais separar-se dela. Foi assim que
nasceu o mundo. Entre os valentinianos, a Sofia Achamot é a Ogdoada. Na Pistis
Sophia, é a filha de Barbelo. Enganada pela falsa luz do demdnio Autades, ela cai
prisioneira do caos. (JUNG, 2011e, p.235)

Nessa nota, Jung nos indica ter enxergado em Sofia uma metafora para a alma.
Jung também nos indica que na aproximacdo entre Sofia e matéria, oriunda de um
processo de enganacdo, nos deparamos com um enredo cosmogdnico. A referéncia
mitoldgica utilizada é a da escola gnostica valentiniana, dentro da qual o texto Pistis
Sophia, também citado, talvez forcosamente, costuma ser enquadrado. Uma vez que tais
escola e texto compreendem os sistemas mitologicos gnosticos mais complexos e mais
bem contemporaneamente conhecidos, é para eles que decidimos primeiramente nos

atentar.

3.2.2 Pistis Sophia

Até o descobrimento da biblioteca de Nag Hammadi em 1945, tdo somente trés
Codices remanescentes (Askew, Bruce e Berlim) testemunhavam de maneira direta o
pensamento das escolas gnésticas. Ao Cddice Askew, adquirido pelo Museu Britanico em
1795, pertence o texto aqui referido pelo nome Pistis Sophia — um texto copta corrido
(sem divisdo de capitulos) composto por cento e setenta e oito folhas de pergaminho. A
narrativa do texto compreende trés diferentes cenarios ou sequéncias narrativas. No
primeiro deles, apos o evento da ressureicdo, Jesus, apresentado como um éon, continua
a instruir seus discipulos. Por sua vez, o segundo cenario compreende a apresentacdo do
mito do descenso de Sofia. Por fim no terceiro cenério, Jesus transmite mais informacdes
aos discipulos, principalmente de ordem cosmoldgica, das quais o mito de Sofia também
compde parte fundamental.

Quando comparada a outras escolas gndsticas, a cosmologia apresentada em Pistis
Sophia é bastante rica e complexa. Conforme a apresentacéo de Branco (2009), a historia
de Sofia traga as etapas mitologicas da queda e da salvacéo da alma-Sofia, sendo as etapas

da queda ilustrativas do final do processo emanacionista por detras da génese do universo
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e as etapas da salvagdo descritas como as metanoias’* de Sophia. Para compreendermos
tais etapas nos deteremos em uma breve apresentacdo cosmoldgica e pneumatoldgica do

Pistis Sophia.

Figura 15 — “laldabaoth, o poder com cara de ledo”

Fonte: Howard & Jackson (2008), p.13.

De acordo com a narrativa do mito, a manifestacdo do universo provém do
imanifesto e incognoscivel — o Inefavel que reinava, em siléncio, na profundidade e que
¢ a origem de tudo. A manifestacdo acontece, entdo, primeiramente por meio da
dissociacdo dualistica entre Espirito e Matéria. Em seguida, a Mente surge como o
elemento capaz de consolidar uma ponte entre Espirito e Matéria, sendo a Consciéncia
um atributo da Mente. Desse modo, o Inefavel é compreendido como fonte Gnica ndo
manifesta. Dele, emanam os Mistérios do Inefavel, as primeiras etapas do progressivo vir
a ser da Criacdo. E importante destacar que o processo criativo do universo da-se por via

emanacionista — pela emanacdo de cinco planos amplos sucessivos e dos seres que 0

1 De origem grega, o sentido do termo metanoia, presente no titulo de nossa dissertagédo, & aproximado ao

de uma transformacéo interior ou uma mudanca profunda no modo de pensar (BRANCO, 2009).
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habitam. A seguir, apoiando-nos sempre nos esforcos elucidativos de Branco (2009),
apresentamos de maneira sistematica cada um desses planos, bem como os seres que 0s
habitam:

() O plano’ dos Mistérios do Inefavel, ou seja, o plano das primeiras emanagdes,
é disposto em trés subplanos chamados de Trés Espacos. No Primeiro Espaco, encontra-
se 0 Logos, também chamado o Mistério do Inefavel, enquanto que no Segundo” e no
Terceiro Espagos encontram-se os dois aspectos do Primeiro Mistério. Esses aspectos sao
respectivamente o Primeiro Mistério VVoltado Para Dentro e o Primeiro Mistério VVoltado
Para Fora, ou seja, 0 mistério da unidade, aquele que no Pistis Sophia € apresentado como
o Mistério da Salvacdo, e 0 mistério que veicula o Primeiro Mistério em sua atuacdo no
mundo. Destaca-se que o Terceiro Espaco, ou seja, o Espaco do Primeiro Mistério
Voltado Para Fora, é povoado por um nimero de emanagfes ou aspectos: o Primeiro
Preceito, as Cinco Impressdes, a Grande Luz das Luzes e os Cinco Auxiliares.

(I1) O proximo plano emanado € o do Tesouro da Luz. Trata-se do plano
pneumatico, o Pleroma, também dividido em trés subplanos. O primeiro subplano é
chamado de Regido da Direita do Tesouro da Luz e é |4 que se encontram leu’,
Melquisedeque e o Grande Sabaoth”™. Como auxiliares do Grande Sabaoth, encontram-
se as Sete Vozes, as Cinco Arvores e os Trés Améns. O segundo subplano é chamado
Regido do Meio e 4 se encontra o Salvador Gémeo’®. No terceiro e ultimo, chamado
Regido da Esquerda, encontram-se os doze Salvadores com os doze Poderes.

(111) O plano seguinte é o Psiquico, o plano da Mistura. E assim chamado uma vez
que mistura a Luz com Hilé — a matéria sutil —, e tambem ¢é dividido em trés subplanos.
Na Regido da Direita encontram-se Sabaoth, o Bom’’, com cinco Regentes Planetérios e
trezentos e sessenta Poderes ou Decanos. Na Regido do Meio, encontram-se o0 Pequeno
lao, 0 Bom, e a Virgem de Luz, que € assistida por sete Virgens de Luz, quinze Auxiliares
e doze Ministros. Na Regido da Esquerda, também chamada Regido da Retiddo ou do
Décimo Terceiro Eon, encontram-se o Grande Ancestral Invisivel, seu par, Barbelo, e os

trés Grandes Poderes Triplices. Os dois primeiros Poderes Triplices emanam vinte e

2 Aqui, plano é empregado no sentido de reino ou realidade da criagéo.
8 Também chamado Primeiro Espago do Primeiro Mistério.

4 Chamado de Supervisor da Luz, Primeiro Homem e Guardi&o do Véu.
> Grande Sabaoth, o Bom.

76 Trata-se da Crianga da Crianca.

7 N&o confundir com o Grande Sabaoth, o Bom.
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quatro Invisiveis, dentre eles Sofia e Jesus, seu par. Com relacdo ao terceiro Poder
Triplice, trata-se do Autocentrado, o grande vildo que se alia aos doze éons do Plano
Hilico.

(IV) O plano Hilico, também chamado Sideral, é habitado pelos 12 éons e pelo
Grande Poder com Cara de Ledo. O Grande Poder com Cara de Ledo foi emanado pelo
Autocentrado com o objetivo exclusivo de atormentar Sofia e retirar o poder de sua luz.
Ao plano Hilico pertencem o plano da Providéncia e o plano da Esfera, com seus Regentes
e Anjos.

(V) Por fim, ha o plano material, ou a Terra, dividida entre Firmamento, Mundo
e Submundo que, por sua vez, é dividido em Orcus’®, Caos e Escuriddo Exterior.

Por mais complexo que esse esquema geral possa parecer, ele nos é necessario
para compreendermos que, em Pistis Sophia, a Sabedoria habita o plano Psiquico, o lugar
do décimo terceiro éon, estando abaixo do Tesouro de Luz (Pleroma) e acima do plano
Hilico. Seguindo a narrativa do pergaminho, desse lugar, o mito narra que Sofia fitou as
alturas vendo “a luz do véu do Tesouro de Luz e ansiou alcancar aquela regido, mas néo
conseguiu” (BRANCO, 2009, p.101). Como reacdo ao que havia visto, Sofia para de
realizar os mistérios do décimo tercerio éon, suas fun¢des no contexto da organizagédo do
cosmos, e passa a cantar hinos de louvores a luz. Foi exatamente essa a situagao
responsavel pelo 6dio dos doze éons. Como poderia Sofia desejar ascender ao Tesouro
de Luz acima de todos? Dentro desse contexto de insatisfacdo odiosa, 0 mito narra que a
faria do Autocentrado — o terceiro Poder Triplice da Regido da Esquerda do plano

Psiquico — uniu-se a dos doze éons. Desse modo, o Autocentrado:

(...) emanou de si préprio um grande poder com cara de ledo e, de sua prépria
matéria, emanou uma hoste de outras emanagdes materiais muito violentas,
enviando-as para as regifes abaixo, para as partes do caos, para perseguirem
Pistis Sophia e tirar-lhe seu poder (...) Perseguiu Sophia no décimo terceiro eon,
para fazer com que ela olhasse para as partes abaixo, para que pudesse ver naquela
regido seu poder-de-luz com cara de ledo e ansiar por ele, indo aquela regido, para
que sua luz lhe pudesse ser retirada. A seguir, ela olhou para baixo e viu o poder-
de-luz nas partes abaixo: ela ndo sabia que era o do poder-triplice Autocentrado,
mas pensou que vinha da luz que havia visto desde o principio no alto, que era do

véu do Tesouro de Luz. E pensou consigo mesma: irei aquela regido sem meu par

78 Ou Amente.
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(syzygy) e tomarei a luz fazendo dela eons-de-luz para mim, para que eu possa ir

para a Luz das Luzes, que esta no ponto mais alto do Alto. (p.102)

3.2.2.1 As metanoias de Sofia

Tal é a descricdo do Pistis Sophia para o conchavo malicioso que findou no
descenso e no enfraquecimento de Sofia, engolida pela matéria e lancada no caos. E nesse
contexto, diante do sofrimento da queda, que Sofia declama sua primeira metanoia:

O Luz das luzes, em quem acreditei desde o principio, ouve afora, ento, 6 Luz,
a minha metanoia (...) Olhei, 6 Luz, em direcéo as partes inferiores e vi ali uma
luz, pensando: irei aquela regido para receber aquela luz. Fui e me deparei com a
escuriddo que existe no caos abaixo e ndo pude mais sair dali para ir @ minha
regido, pois estava sendo atormentada por todas as emanagdes do Autocentrado,
e 0 poder com cara de ledo arrebatou a minha luz interior. Eu clamei por ajuda
(...) Quando olhei para o alto, vi todos os regentes dos eons, que em grande
nimero me olhavam com desdém, regozijando-se com meu infortanio, apesar de
eu ndo ter feito nenhum mal a eles; odiavam-me sem motivo (...) e tiraram de
mim a luz que eu ndo havia tirado delas (...) Fiz estas coisas em minha inocéncia,
pensando que o poder-de-luz com cara de ledo pertencia a ti (...) E por causa da
ilusdo de tua luz, tornei-me uma estranha aos meus irmaos, o0s invisiveis, e as
grande emanacdes de Barbel6 (...) Quando procurei a luz, deram-me escuriddo; e

quando procurei meu poder; deram-me a matéria (BRANCO, 2009, pp.104-105)

Em Pistis Sophia, sdo treze as declamacdes proferidas por Sofia em primeira
pessoa que sédo referidas como metanoias. Nelas, seus arrependimentos sdo de diferentes
modos elencados. Entdo, onze cancdes de louvores, as invocagdes a luz, sdo declamadas.
Em cada um de seus posicionamentos, Sofia fornece-nos testemunho do que esta
passando. Ela se queixa por ter sido enganada e roga por intercessdo, as vezes vinganca,
e € apenas a partir da nona metanoia que, depois de muito sofrer pelos ataques dos
servigais do Autocentrado, passa a ser ouvida e assistida pela hierarquia superior. Seus
hinos, entdo, passam também a professar formas de agradecimento. Essa mudanca,
contudo, ndo implica que Sofia tenha alcancado o almejado conforto espiritual — as
poténcias trevosas emanadas a partir do Autocentrado e seu poder com cara de ledo

continuam a atazana-la e a procurar um meio de capturar sua luz. Compreende-se, pois,
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que as metanoias e as invocacdes a luz testemunham a progressiva ascensao de Sofia,
com o auxilio de Jesus e dos anjos, até a libertacdo final representada pelo retorno ao seu
lugar de origem.

3.2.2.2 Eon Barbelo

Nos excertos que selecionamos da primeira metanoia de Sofia, novamente nos
deparamos com a éon Barbelo, cuja residéncia no cosmos ja indicamos ser na Regido da
Esquerda do plano Psiquico. Barbelo, personagem de maior destaque nos mitos gnésticos
sethianos, é mencionada por Jung (2011e, 2011f, 2011h, 2011j, etc) em diferentes
momentos em que discorre a respeito do conceito do quatérnio como expressdo simbdlica
da totalidade. Embora Jung mais se refira a ela como uma imagem de Deus “em quatro”
ou como “Deus ¢ o quatro” do gnosticismo (JUNG, 2011f, para.751, p.108), em Pistis
Sophia, Barbelo é simplesmente a mée de Sofia, também residente no plano Psiquico e,
por conseguinte, distanciada do Tesouro de Luz e do Deus Inefavel. No relato mitico,
Barbelo é chamada de Poder do Deus Invisivel e trata-se da fonte de Sofia e de 23 outras
emanagc0es. Cabe ressaltar que, entre alguns dos agrupamentos ofitas, Barbelo foi tida de
maneira distinta da que aqui apresentamos: era ela uma emanacao do Pai, sendo a Mée
de laldabaoth, de modo a ser facilmente identificada com Sofia. (BRANCO, 2009)

3.2.3 Escola valentiniana

Como dissemos, embora frequente, o enquadramento do Pistis Sophia dentro da
escola gndstica valentiniana pode ser considerada equivocadamente. Tal como no caso
da mitologia exposta pelo Pistis Sophia, a perspectiva gnostica de Velentinus é bastante
difundida. O Evangelho da Verdade, pertencente ao Codex | (Codex Jung), é uma das
principais fontes as quais os diversos autores se reportam ao se referirem a escola de
Valentinus (ROBINSON, 2007). Valentinus, educado em Alexandria no segundo século
da era cristd, tornou-se um dos grandes inimigos da Igreja. Mudou-se para Roma, onde
permaneceu por aproximadamente 25 anos, e estudou com Theudas, discipulo de Sao
Paulo. E interessante a consideracdo de que Valentinus tornou-se um dos grandes

inimigos da Igreja, tendo em vista que quase ocupou a cadeira de pontifice, perdendo, na
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década de 140, para Pio | em uma acirrada disputa. A respeito da perspectiva mitoldgica

de sua escola, acompanhemos a descricdo de Martin (2010)"°:

Tal como em outras cosmologias gnosticas, Velentinus postula a existéncia de
um Deus pré-existente e desconhecido que reside no Pleroma, imperturbavel e
imanifesto. Uma série de aeons sdo emanados formando 15 pares de masculino-
feminino, refletindo o Deus desconhecido que é dito como sendo diadico [um(a)
pai-mde]. Os mais importantes sdo 0s primeiros quatro pares, Bythos
(“profundidade primal”, o principio masculino) e Ennoia (“pensamento”, também
chamada Charis, significando “graca”, e Sige, significando “siléncio”, que é
feminina); Nous (“entendimento”, masculino) e Aletheia (“verdade”, feminina);
entdo Logos (“a Palavra”, masculino) e Zoe (“vida”, feminina); e, finalmente,
Anthropos (“homem”, masculino) e Ekklesia (“igreja”, feminina). As emanagdes
continuam em sentido descendente até a Gltima que, tal como em outros sistemas,
¢ Sophia (“sabedoria”, feminina). Na borda do Pleroma esta Horos (“o limite”),
dentro do qual os aeons felizmente residiam até a criacdo do Kenoma (“Baixo

Mundo”, também conhecido como a Deficiéncia). (p.49)

No mito difundido pela escola de Valentinus, Sofia é compreendida como um éon
habitante das proximidades de Horos, ou seja, uma emanacdo proxima do limite do
pleroma. Desse local fronteirico, é dito que Sofia vislumbra o reflexo da luz pleromatica
em Bythos, a profundidade primal, as vezes descrito como o Abismo, e se sente atraida
por tal encantadora luminosidade. Com esse encantamento nos vemos frente a razdo do
afastamento de Sofia do pleroma, um distanciamento progressivo que reverberou em toda
a organizacdo cosmoldgica. No transcurso de seu afastamento do estado originario — de
sua queda, conforme algumas narrativas — Sofia da origem ao Demiurgo e a0 mundo
material, aqui compreendido como uma sombra imperfeita do mundo pleromatico
superior. Tal imperfeicdo é creditada a Sofia por ter atuado sem o conhecimento e a
participacao de seu par ou consorte (sizygia), geralmente apresentado como o éon Jesus,
dando origem a ignorancia e a emanacéo da matéria. Com a geracéo da materialidade, por
sua vez, nos deparamos com a génese de dois mundos: Hebdomas, significando sete —
uma referéncia aos sete planetas, e Ogdoas, significando oito — uma referéncia aos oitos

céus. Um momento importante da narrativa valentiniana se desenrola no momento em

 Traduc&o do autor.
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que Hebdomas emerge: em seu descenso, no instante que Hebdomas € emanado, é dito
que Sofia cindiu em duas. A parte superior parou em Horos, o limite, permanecendo no
pleroma com sua sizygia e 0s demais éons. Com relacéo a parte inferior, Sofia Achamoth,
é nesse fragmento que nos deparamos com a origem de Demiurgo. Em algumas formas
do mito, o surgimento da matéria € aproximado ao pesar sofrido pelo éon Sofia no
momento de sua cisdo. Nesse caso, é nas lagrimas sofianicas que encontramos a fonte da
matéria e, por conseguinte, também a fonte da sabedoria nela contida. E ao Demiurgo,
entretanto, que ¢ atribuida a acdo de ter organizado a matéria proveniente de sua mae —
processo no qual Sofia acaba sendo aprisionada na densidade. Uma vez que o Demiurgo
é ignorante, até mesmo da realidade da existéncia das emanacgdes que lhe precederam, e
recusou-se a escutar os demais éons, € nele ou, mais especificamente, no modo como
organizou a matéria, que encontramos a origem mitoldgica da imperfeicdo no quadro
cosmico final. Por sua vez, Sophia Achamoth® somente poderia ser reaproximada do
pleroma, deixando, assim, o estado de aprisionamento, pela intercesséo direta de um par
de éons — éon Cristo e éon Espirito Santo, enviados & materialidade em missdo de resgate.
(HOELLER, 2005)

3.2.4 Escola sethiana

Mesmo que tenhamos apresentado os mitos gnosticos de Valentinus e do Pistis
Sophia de maneira tdo abreviada e sintética, torna-se possivel a apreensdo de diferencas
presentes nas duas narrativas. Elas depreendem principalmente da sequéncia de
emanacdes ebdnicas, bem como do esquema subjacente de divisdo do universo em
diferentes mundos. Outra distin¢do que podemos destacar €, respectivamente, a presenca
ou a corriqueira auséncia de um éon denominado Barbelo que, conforme nossa exposicao,
foi repetidamente citado por Jung e que, em alguns mitos ofitas, sethianos e no Pistis
Sophia, foi compreendido de diferentes formas.

No que se refere a mitica sethiana, interessa-nos ressaltar que Barbelo foi
compreendida como a primeira emanacao do verdadeiro Deus, tal como o é Ennoia — 0
Pensamento — para a escola valentiniana, sendo simultaneamente um éon feminino e
androgeno (MARTIN, 2010). Também devemos assinalar que, quando nos referimos a

mitos sethianos, referimo-nos a mitos que ressoam com o Apocrifo de Jodo, hoje tido

8 Anagrama de Chokmah, sabedoria em hebraico. A respeito de Chokmabh, cf. primeiro capitulo.
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como principal fonte de referéncia a escola sethiana (ROBINSON, 2007). Foi embasado
nessa vertente gnéstica que Jung (2011p) referiu-se a “gnose de Barbelo”, da escola
barbeliota, que a considerava a existéncia de um éon feminino “afundada no mundo ¢ na
matéria” e “venerada como a ‘mae dos vivos’ e designada também como ‘Espirito Santo’”
(para.107, p.196). Conforme nos apresenta Martin (2010), a nomenclatura barbeliotas se
refere & escola gndstica que a academia costuma nomear como sethiana, muito embora 0s
sethianos também demonstrem possuir uma razdo especifica para terem referido a si

mesmos com essa homenclatura:

Os Sethianos veneravam a figura de Seth, o terceiro filho de Adéo e Eva, depois
de Cain e Abel (...) Seth é dito como tendo recebido a gnose depois de ter sido
instruido por Adao, que predisse que ‘Seth e sua posteridade’, tal como o
Apocalipse de Addo de Nag Hammadi os chama, continuariam a experimentar o
presente libertador da gnose, mas também a experiéncia da perseguicao.
(MARTIN, 2010, p.56)8!

Tal como a narrativa subjacente no Apdcrifo de Jodo (in ROBINSON, 2007), a
tradicdo gnostica sethiana compreendia que o Espirito, primeiro éon e Deus, bebeu da
agua-luz do poder da vida e, pelo poder do pensamento, emanou Barbelo, sua contraparte
feminina. Entre o Espirito e Barbelo, irradiou-se pura luz e, dela, uma faisca denominada
Autogenes, costumeiramente identificado com o Cristo. Autogenes preserva a androginia
e, a partir de si, emana quatro ajudantes chamados Luminarias: Harmozel, Oroiael,
Dabeithai e Eleleth. Por sua vez, cada uma das quatro Lumindrias emanou quatro novos
seres, sendo a Sabedoria a Gltima emanacéo de Eleleth. O mito narra como Sofia emanou
de si uma criatura imperfeita e feia, com corpo de serpente, cara de ledo e olhos de fogo:
laldabaoth, 0 Demiurgo. Depois de emanado, laldabaoth € lan¢ado para fora do pleroma
e escondido por uma espessa huvem que, logo, é superada e rompida. Nesse processo,
doze arcontes sdo por ele emanados, bem como o reino material emerge. Em um
determinado momento, laldabaoth vé a imagem do Espirito refletida nas aguas materiais
e, a partir do que compreendera em sua ignorancia, engendrou a forma humana. Por sua
vez, compadecida pela criatura sem vida recém engendrada, bem como seguindo as

orientagdes do Espirito e de Barbelo, Sofia sopra em Ad&o, dando-lhe o espirito de vida.

8 Traduc&o do autor.
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Ennoia, uma das quatro emanaces de Deveithai, é entdo enviada para auxiliar a
humanidade que, tendo superado laldabaoth em sabedoria, mas ndo em poder, j& ndo tinha

mais lugar junto ao pretensamente paradisiaco Eden.

3.2.5 Agrupamentos judaicos e o simbolo da arvore do conhecimento

Ainda que possam contemplar influéncia cristd, considera-se que, tal como o0s
mitos ofitas, 0s mitos gnosticos sethianos propdem interpretacdes heterodoxas a
elementos mitoldgicos veétero-testamentarios presentes, principalmente, no mito do
Genesis. Esse enfoque, evidentemente, distancia-se do mito de Pistis Sophia, onde o mito
sofianico, nitidamente mais preocupado com a saga de Sofia do que com os dramas do
Eden, é ele mesmo narrado aos discipulos por Jesus. Existiram, contudo, agrupamentos
ainda mais préximos das tradi¢cGes judaicas cujos mitos, para além de terem gerado
interesse em Jung, foram diretamente comparados a elementos da mitica gnostica. A
comunidade essénia — agrupamento judaico asceta e messianista muito semelhante a uma
ordem religiosa que floresceu no segundo século e se tornou conhecido, em 1947, pelos
escritos descobertos em Qumran® — é um exemplo bastante ilustrativo. Em uma carta
direcionada a Mrs. Kotschnig datada de junho de 1956, seguindo o espirito da discusséo
desenvolvida em Aion (JUNG, 2011e), Jung (2003) pondera que:

O reconhecimento de uma desconfianca fatal na divindade levou os profetas
judeus a procurar uma espécie de mediador ou advogado, que defendesse perante
Deus os direitos da humanidade. Como a senhora sabe, esta figura ja foi
anunciada na visdo de Ezequiel do Homem e do Filho do Homem. A ideia foi
levada avante por Daniel nos escritos apdcrifos posteriores, sobretudo na figura
do demiurgo feminino Sofia e na forma masculina de um administrador da justica,
0 Filho do Homem, no Livro de Henoc, escrito por volta do ano 100 aC e muito
popular no tempo de Cristo (...) Os rolos recentemente descobertos perto do Mar
Morto mencionam uma espécie de figura mistica e lendaria, o “Mestre da
Justi¢a”. Eu o considero um paralelo de Henoc ou idéntico a ele. Evidentemente
Cristo aproveitou essa ideia, sentindo que sua missao era representar o papel do
“Mestre da Justica” e, portanto, o de mediador; e ele estava diante de um Deus

ndo confiavel e injusto que precisava de um sacrificio drastico, isto €, a execucao

82 popularizados pelo nome de Biblioteca do Mar Morto.
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de seu filho, par aplacar sua ira. E curioso que, por um lado, seu auto-sacrificio
significava admitir a natureza amoral do Pai, por outro lado, ensinava uma nova
imagem de Deus, isto é, a imagem de um Pai amoroso no qual ndo ha escuridao.
(pp.34-35)

E justamente em torno do mencionado e misterioso Mestre da Justica que a
comunidade essénia organizou-se. No fragmento da carta que ora consideramos, Jung
(2003) sugere que as imagens de Sofia, do Filho do Homem e do Mestre da Justica
indicam a constelagcdo de um mediador ou advogado capaz de interceder pelo homem
diante de um Deus inconstante e, por conseguinte, gerador de desconfianca. Nesse
esquema, seguindo o raciocinio simbolico primeiramente exposto por Jung (2011j) em
sua Resposta a Jo, tal como ja o observamos no primeiro capitulo com relacdo a imagem
judaica de Sapientia Dei, a constelacdo de tais imagens procurou responder a necessidade
psiquica de lidar com as antinomias inconscientemente presentes na Imago Dei. Somando
as imagens mitoldgicas judaicas que apontamos, Raziel (vx'm), um misterioso Ofanim®?,
gue na mistica hebraica é relacionado a sephirah Chokmah (sabedoria; nnon), também é
merecedor de nossa atencdo. Raziel € considerado como o mantenedor dos conhecimentos
recbnditos e, segundo lenda judaica que ecoou nos mitos gnosticos ofitas e assemelhados,
em seguida ao evento do pecado original e, em algumas das versdes, sem a aprovacdo de
Deus, transmitiu a humanidade o conhecimento de todo o universo. Jung (20110),

referindo-se aos mitos gnosticos, tece o seguinte a respeito de Raziel:

Esta lenda remonta (...) a uma tradicdo judaica, a saber, as historias como as
relatadas, por exemplo, no Sohar: ‘Quando Adao ainda estava no paraiso, Deus
Ihe mandou entregar pelo santo Rasiel, o preposto aos mistérios superiores, um
livro no qual estava a santa e superior sabedoria. Neste livro estavam descritas
setenta e duas espécies de sabedoria em seiscentos e setenta paragrafos (...).
(para.236, p.187 e 188)

E notoria a sintonia temética que pode ser fomentada entre as imagens de Raziel
e de nass, bem como ao enredo mitoldgico inerente ao Livro de Enoque, ha pouco referido
por Jung (2003) e a respeito do qual ja nos detivemos em nosso capitulo precedente.

Nossa atencdo também é levada ao modo como a Sabedoria e o tema da &rvore do

8 Ofanim refere-se a uma ordem angélica hebraica.
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conhecimento da vida e da morte entrelacam-se com ambas as imagens, Raziel e nass —
0 anjo que, em um compasso enoquiano-luciferino, perfaz a imagem de detentor e
perpetuador dos conhecimentos reconditos, e a serpente intrusa no paraiso, grande
sabotadora dos planos e da ordem demiurgicos. Consideramos pertinente, pois, ainda que
estejamos cometendo uma pequena digressdo em nossa circumambulacdo em torno das
diferentes fontes gndsticas visitadas por Jung, também considerarmos uma perspectiva a
partir da qual podemos refletir sobre o simbolo da arvore do conhecimento. VVejamos 0s

comentarios de Jung (2011m) a esse respeito:

Uma vez que a arvore representada pela opus é um mistério de vida, morte e
renascimento, esta interpretagdo cabe igualmente a ‘arbor philosophica’ e, além
disso, a qualidade da sabedoria, que d& uma preciosa indica¢do a psicologia. Ja
h& muito tempo, a arvore era considerada como simbolo da gnose e da sabedoria.
Assim, pois, Irineu declara que, na visdo dos barbeliotas, a arvore nascera do
homem (isto é, do anthropos) e da gnose. Designavam a arvore também com o
nome gnose. Na gnose de Justino, Baruc, o anjo da revelagdo, é designado como
arvore da vida, que lembra a arvore do Sol e da Lua, no romance de Alexandre.
Os aspectos cdsmicos da arvore, como arvore do mundo, coluna e eixo do mundo,
ja aparecem tanto entre os alquimistas, como no fundo das fantasias modernas
dos homens, porquanto se trata em grande medida do processo de individuagéo

gue ndo é mais projetado no cosmos. (para.459, pp.362-363)

Sendo relacionada a ideia de eixo do mundo, da liga¢do do “de cima” com o “de
baixo”, ndo nos surpreende a arvore ter se configurado como um relevante simbolo nos
mitos gndsticos. A esse respeito, devemos levar em conta que, seguindo a cronologia
presente em parcela dos mitos, Sofia transita das alturas das regiGes pleromaticas as
profundezas materiais, geralmente misturando-se com a matéria, para, em seguida, tornar
a se elevar ao pleroma. Em outra parcela dos mitos, a dupla pertenca de Sofia mostra-se
simultanea, como no caso dos mitos de maior tendéncia valentiniana, onde Sofia cinde-
se em seu descenso, de modo que é apenas um aspecto de seu ser que se afasta do pleroma.

Algumas consideracgdes de Jung (2011p) somam a essa reflexdo:

A Sophia dos ofitas ndo era s6 “pneuma virginal”, mas mergulhara no reino
intermediario entre Deus e o mundo. Ela significava a “vida”, isto €, segundo

Leisegang interpretou, “a alma se encarnando no terrestre”. Era considerada
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também a mée dos sete planetas e portanto da necessidade astral (heimarmene) e
do mundo terrestre. O gnostico sirio Bardesanes conhecia duas formas desta
divindade Sophia: uma delas era a deusa mae celeste ¢ a outra, a “Sophia
decaida”. Entre os valentinianos, uma figura celeste da Aletheia (verdade), a
“mae de todas as coisas”, opunha-se a figura de Achamoth inferior. Nos
chamados Livros de Jel e na Pistis Sophia, a Barbelo opde-se, enquanto ennoia
de Deus, & Sophia decaida. Entre os mandeus, a mesma divindade aparece como
Ruha d’Qudsa (Espirito Santo).

Jung (2011p) prossegue considerando que, sob uma forma demoniaca, o Espirito
Santo também ¢ chamado de Namrus, a rainha dos planetas. Namrus significa “meio-dia”
e “regidao do sul”, sendo “um demonio do sul e do calor do meio dia [As qualidade do
daemonium meridianum (Sl 91,6) se unificam de certo modo com as do Espirito Santo]”
(JUNG, 2011p, para.107, p.197). Ainda de acordo com ele, “para os Padres da Igreja, o
meio-dia era compreendido no sentido negativo de paixdo, ambicdo mundana [fervor
mundanae gloriae]. Do qual se desviara a regina austri (rainha do sul).” (JUNG, 2011p,
para.107, p.197).

3.2.6 Mandeismo, maniqueismo e Sofia monstruosa

O mandeismo, ha pouco citado, refere-se a uma expressao religiosa aproximada
ao gnosticismo, que reverenciava Jodo Batista e que estabelecia Moisés, Abrado, Jesus e
o profeta Mohamed como falsos professores. Interessantemente, a etimologia do nome
desse movimento nos remete a palavra manda, que, em aramaico, denota
“conhecimento”. O mandeismo, entretanto, também costuma ser considerado como
promulgador de uma perspectiva dualistica do universo mais estrita do que a maioria
daquelas presentes nos mitos gnosticos. No lugar de conceber um grande pleroma, a
prerrogativa mitoldgica a partir da qual o0 mandeismo compreendeu o universo refere-se
a uma clara distin¢cdo entre luz e treva, entre o benéfico Deus e o diabdlico Ptahil, uma
divindade maléfica semelhante as mais sombrias concepg¢des do Demiurgo gnostico. Essa
cosmovisdo também encontra ressonancia no maniqueismo, expressdo religiosa muito
influenciada pelo zoroastrismo, que tem no profeta Mani (215 — 277) seu primeiro difusor.
A perspectiva maniqueista é aquela que compreende a matéria como intrinsecamente ma

e 0 espirito como intrinsicamente bom. (MARTIN, 2010)
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Com as imagens sofianicas decaidas, tais como a rainha do sul, a0 maniqueu
Namrus, as vezes tambem referida como Ruha, ou mesmo, em certa medida, & Achamoth
valentiniana, deparamo-nos com imagens sofianicas que, quando comparadas com 0s
relatos mitologicos que até entdo apresentamos, se mostram com roupagem mais sombria
e monstruosa. De igual modo, em ressonancia com a proposicao junguiana que indicamos
a seguir, podemos considerar que essas imagens estdo mais aproximadas da nocéo de

materialidade do que da concepcéo de espiritualidade:

A medida que o curso da Historia vai-se aproximando do inicio de nossa era, mais
abstratos os deuses se tornam, ou melhor, mais se espiritualizam. O préprio Javé
deve passar por esta transformacdo. Na filosofia alexandrina do Gltimo século
antes de Cristo, modifica-se ndo s sua natureza, como surgem também ao seu
lado duas outras figuras divinas: o Logos e a Sofia. Estas figuras chegam mesmo
a formar uma triade com o préprio Deus, numa prefiguracdo da Trindade crista.
(JUNG, 2011h, para. 193, p.33)

Em nosso segundo capitulo, quando nos aprofundamos na imagem sofianica do
Espirito Santo, fizemo-lo principalmente por meio da analise do simbolo da Trindade.
Nessa ocasido, tivemos a oportunidade de nos atentar a0 movimento de espiritualizacdo
dos deuses e a consequente repressdo dos aspectos ndo espiritualizaveis, nesse esquema
consequentemente vivenciados de modo diabolico e sombrio, da alta espiritualidade.
Também apontamos nossa compreensédo de que a analise proposta por Jung (2011h) para
os simbolos do dogma trindade e do Espirito Santo emblematicamente ilustra esse
processo de ascensdo espiritual que, mesmo que pretensamente por formacao sintética de
simbolos, exclui o indesejavel, doravante inapropriado. Nesse momento, entretanto,
interessa-nos ressaltar que a referéncia aqui feita a respeito da filosofia alexandrina,
aquela que Jung (2011h) considera propor um esquema trinitario que prefigura a trindade
cristd, também exerceu influéncia em uma escola gnostica que & se desenvolveu no

segundo século.

3.2.7 Escola alexandrina e Abraxas

Filon de Alexandria, responsavel pela proposicdo, a luz do platonismo e da

filosofia grega, de uma modalidade de leitura vétero-testamentaria que equivalia 0 Logos
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a Lei (Torah) e a acdo de Deus no mundo alguma vezes € referido por Jung (2011p). Em
Alexandria, entretanto, também nos vemos frente as origens do ja mencionado
Valentinus, que posteriormente se dirigiu &8 Roma e se envolveu na politica religiosa.
Basilides, por fim, foi um dos mais proeminentes professores da escola gndstica, a qual
referimos ter |4 se desenvolvido no segundo seculo. De acordo com lIrineu, sua escola
ensinava a existéncia de um Deus desconhecido a partir do qual ordens angélicas foram
emanadas. Embora originariamente fossem apenas seis (Mente, Cristo, Palavra,
Prudéncia, Sabedoria e Poder), delas 365 poderes angélicos foram emanados, cada qual
habitante de seu proprio céu. Segundo Martin (2010), “o ultimo e mais baixo dos 365
poderes criou 0 mundo material e 0 homem, governados por um deus chamado Abraxas,
identificado com o Deus do Antigo Testamento” e, nessa concep¢do cosmologica, “o
verdadeiro Deus entdo envia Cristo para 0 mundo para trazer a gnosis liberadora, mas ele
escapou da crucificacdo deixando com que Siméo de Cyrene permanecesse em seu lugar
no Calvario” (p.45). Tais informacdes sio de nosso especial interesse, vez que, ja no
ensaio Sete sermdes aos mortos, Jung (2006) teve em Abraxas uma das personagens mais

relevantes.

Figura 16 — “Abraxas”

Fonte: Robb (2001), p.423.

Conforme a difundida interpretacdo de Hoeller (1995) para o ensaio, nas

experiéncias de Jung que o levaram a desenvolver tal escrito, Abraxas foi vivenciado

8 Traduc&o do autor.
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como uma imagem fomentadora de sinteses entre as antinomias subjacentes a psique.
Desse modo, Abraxas € especialmente aproximado ao conceito psicolégico da funcéo
transcendente e, por conseguinte, ao processo psiquico formador de simbolos
(HOELLER, 1995).

3.2.8 Escola de Siméo, o0 Mago

Nos aproximando do encerramento deste subcapitulo, ainda que nao tenhamos
mencionado um grande numero dos conhecidos professores dos agrupamentos gnaésticos,
mas tdo somente os que identificamos terem sido mais recorrentemente visitados por
Jung®®, vamos nos deter em Sim&o, o Mago de Samaria, considerado o primeiro dos
grandes e conhecidos professores do gnosticismo (MARTIN, 2010; HOELLER, 2005).
Saliente-se que nossa escolha por terminar pelo primeiro grande professor néo é casual.
E justamente a respeito da personalidade de Siméo que Jung tece, de maneira mais direta
,uma proposta de compreensao psicoldgica, de maneira que o escolhemos como ponte
entre esse subcapitulo e os que o sucederdo, quando nos preocuparemos Mmais
especificamente com nossa proposta de identificar os poucos momentos nos quais Jung
diretamente interpretou e amplificou os préprios mitos gndsticos. Acompanhemos, pois,
0 que Jung (2011n) tem a nos dizer a respeito da gnose de Simao:

(...) Na gnose de Simao, Helena ou Selene € (...) a sapientia (...) Em sua grande
explicagdo, diz Simdo: ‘Brotados de uma s0 raiz, ha dois rebentos de todos os
‘éons’ que ndo tem comego nem fim: sdo eles certa forga e um siléncio invisivel
e inconcebivel. Destas for¢as uma vem de cima e é uma grande forca, o espirito
do todo, que tudo governa e é masculina; a outra, porém, vem debaixo, é uma
grande meditacdo, e é feminina e produz tudo. Em seguida, uma se coloca diante

da outra e as duas se unem, fazendo surgir no espaco entre elas um ar

8 Em nossa apresentacdo dos mitos gnosticos, ndo mencionamos Menandro, Saturnino, Cerinthus,
Marcido, Ptolomeu, Heracleon, Monoimus e Bardaisan, costumeiramente elencados dentre os professores
gndsticos de maior relevancia. Alguns movimentos especificos dos primeiros séculos, como 0s
Carpocracianos, os Cainitas, os Borboritas, os islamicos Assassinos, Druzos e Sufis e os Yezidis, bem como
movimentos que posteriormente herdaram tragos claros do gnosticismo, como os Massalinos, 0s
Paulicianos, os Bogomilos e os Cataros também ndo foram mencionados (MARTIN, 2010; HOELLER,
1998).
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inconcebivel, que ndo tem comeco nem fim; é neste ar que reside o pai, que
suporta e alimenta tudo o que tem comeco e fim. Esse pai é 0 que est4, esteve e
estard; é uma forca masculina-feminina, correspondente a forca ilimitada que
existia antes, a qual ndo tem comeco nem fim, permanecendo na solidao.
(para.155, pp.186-187)

Sim&o nasceu em Samaria, regido conhecida por seu judaismo heterodoxo, foi
considerado como discipulo de Jodo Batista e, contemporaneo aos apostolos, tendo sido
citado nos Atos dos Apdstolos (MARTIN, 2010). Dentre os ensinamentos por ele
propagados, preservou-se principalmente informacgdes a respeito da curiosa maneira
como descrevia seu relacionamento com Helena, sua parceira, que, tal como Maria

Madalena, foi narrada prostituta. Jung (2011p) nos esclarece a respeito de Helena:

Os discipulos de Simdo o Mago veneravam sua companheira Helena como
ennoia do Pai originario, como pneuma virginal e mae universal (Prunikos,
Espirito Santo, etc). Eles ensinavam que ela descera ao mundo inferior e ai
engendraria os anjos e arcontes que depois a engoliram. ApGs numerosas
encarnagdes dolorosas, ela decaiu até tornar-se a meretriz num bordel de Tiro, de

onde foi libertada por Simé&o. (para.108, pp.197)

Em seu sistema cosmogénico, a Ennoia (Pensamento) a qual Jung (2011p) faz
referéncia era tida como a primeira emanacdo do Deus pré-existente. Nesse esquema,
como par de Deus, Ennoia é a mae criadora de anjos e arcanjos, alguns dos quais acabaram
por se rebelar contra ela. Nesse processo, Ennoia é obrigada a encarnar na matéria,
tornando-se, primeiramente, Helena de Troia. Em Tiro, ao se deparar com Helena, Simao
compreendeu estar diante de outra encarnacao da sofianica Ennoia, que o interpelou rumo
a uma misséo libertadora. (MARTIN, 2010)

Vejamos a hipdtese de compreensdo psicolégica levantada por Jung (2011p) a

respeito de Siméo:

Na maioria dos mitos gnésticos que mencionei, a Sophia, antes ou durante sua
gueda, comeca a sofrer e a buscar Deus, como 0 ser humano. No ensinamento de
Simédo 0 Mago ela é, por exemplo, encarnada em Helena, a meretriz de Tiro, mas
em outros sistemas ela ndo mergulha em tal miséria humana, mas na matéria

desconhecida onde, presa, clama por salvacdo. No mito de Simédo, ela reveste
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precocemente tracos humanos e pessoais pelo fato de que Simao se identificava
com a “for¢a de Deus” e assimilava sua amante com a Ennoia (autorreflexdo de
Deus). Fazendo isso, ele suprimiu as fronteiras entre a consciéncia pessoal e
limitada do individuo e o arquétipo, o que equivale a uma inflagdo. Esse
ultrapassar de fronteiras é sem ddvida responsavel pelo tragico fim (legendério)
de Simdo. Provavelmente a inflacdo foi devida a necessidade de reintegrar a
imagem de Deus projetada na psique, e também devido & auséncia de 6rgdo
conceitual que Ihe permitisse (a Simao) compreender a anima como um elemento
intrapsiquico, mas ndo idéntico ao eu. Somente o conceito moderno de
inconsciente possibilita uma tal integracdo. Os escritos alquimicos antigos (ao
contrério da gnose) evitavam o perigo desta inflacéo, considerando a anima como
uma realidade psiquica amplamente suprapessoal, mas tudo permanecia
projetado e encravado na matéria. A Sophia permanecia como algo mistico,
semelhante a alma, parecendo manifestar-se no comportamento da matéria

quimica.” (para.111, pp.199-200)

O tipico desenho dos mitos gndsticos pressupde um éon salvador-libertador, Jesus
ou o Cristo nos mitos cristdos, para uma Sofia sofredora-aprisionada. Seguindo o
raciocinio apresentado por Jung (2011p) a respeito de Simao, podemos inferir que, ao se
deparar com Helena como uma imagem de Ennoia-Sofia, Siméo identifica-se com a
Imago Dei, com toda a poténcia do éon libertador, suprimindo, assim, as fronteiras entre
a consciéncia pessoal e o inconsciente coletivo. Jung (2011x) considera tais estados
“semelhantes a Deus”, tal como o que considerou (JUNG, 2011j) ter ocorrido nos eventos
que antecedem o acontecimento mitoldgico do dilivio, de maneira a salientar que o
homem, ao enfrentar e assimilar contetdos do inconsciente, esta lidando com algo supra-
pessoal dotado de grande poder. Para evitar o uso dessa metéafora, Jung (2011x) introduziu
o termo “inflacdo psiquica”, uma espécie de presun¢do, uma vez que tais estados estdo
relacionados com uma expansédo da personalidade para algo que esta além de seus limites

pessoais: 0 saber infla, como disse Sdo Paulo em sua Epistola aos Corintios.
3.3 A primeira queda de Sofia
Como dissemos, neste capitulo nosso propdsito ndo €, conforme corriqueiramente

fez Jung, o de transitarmos pelos mitos gnosticos afim de encontrar material simbolico

atil para algum tipo de amplificagdo de outro tema. O que pretendemos &, agora que
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introduzimos as caracteristicas gerais dos mitos gnosticos e particulares daqueles que
foram considerados por Jung, identificar e langar alguma luz a respeito dos poucos
momentos nos quais Jung diretamente interpretou e amplificou os préprios mitos
gnosticos. Nesse empreendimento, nosso intuito € o de destacarmos a presenca de Sophia
Achamoth para nos aproximarmos do lugar por ela ocupado na hermenéutica junguiana.

Debrucando-se sobre o mito gnostico do descenso de Sofia, Jung (2011p)
desenvolveu uma interessante linha interpretativa a respeito da anima pleromatica que €
inconscientemente projetada na matéria e que, por conseguinte, ndo é reconhecida como
algo psiquico — um processo que considerou desenrolar no inconsciente e que facilmente
pode passar desapercebido. Desenvolvendo sua ideia, Jung (2011p) sugeriu uma frutifera
comparacao entre o mito gnostico de Sofia e o mito grego de Eros e Psiqué e, seguindo a
direcdo anteriormente por ele apontada, iniciamos este primeiro subcapitulo mais
especificamente voltado a identificacdo e a exposicdo dos momentos nos quais Jung
diretamente prop6s uma analise dos mitos gndsticos a partir de uma breve apresentacao
do mito grego. Interessa-nos principalmente a analise de Erich Neumann (1995), uma vez
que foi a partir dela que Jung baseou sua breve compara¢do com o mito gndstico, e de
Hillman (1984), quem também visitou o mito de Psiqué, dessa vez com um olhar distinto
daqueles de Jung e Neumann.

Antes mesmo que Apuleio consagrasse o mito de Eros e Psiqué no Asno de Ouro,
hd muito que o nome e a influéncia de Eros grassavam na alma do povo grego.
Considerado por Parménides o deus primordial, por Hesiodo o sucessor do caos, da terra
e do tértaro, por Ovidio o filho de Afrodite, deusa do cosmos e da beleza, pelos mistérios
de Orfeu e de Eléusis o filho da noite, sua origem assegura sua ascendéncia primordial
nos segredos do universo e sua poténcia estrutural enquanto metafora de atracdo, de amor
e de unido nos padrdes arquetipicos ocidentais. Também sendo um dos principais
daimones socréticos e fundamental inspiracdo da poetiza Safo de Lesbos na descri¢do dos
paradoxos do coracao, o arrebatamento do amor em Eros é também forga motriz da alma
como insuflacdo do pneuma no corpo. Desse modo, ndo € possivel descrevermos
devidamente Eros longe de sua constelacdo arquetipica: o episodio dos trabalhos de
Psiqué quando de seu desespero pelo apartamento de Eros constitui um de seus principais
motivos na poética do mundo greco-romano. (HILLMAN, 1984; NEUMANN, 1995)

No Asno de Ouro de Apuleio, tem-se a deusa Vénus profundamente enciumada e
ofendida pela existéncia mesma de Psiqué, bela princesa cultuada por toda sorte de

homens, que prontamente abandonavam suas noivas no altar dos humanos para corteja-
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la no altar dos deuses. Movida pelo orgulho de deusa preterida pela beleza humana, Vénus
ordena que seu filho Cupido, deus do amor, faca Psiqué apaixonar-se pela mais feia das
criaturas da terra. Contudo, ao invés, pela causalidade de um acidente, é o proprio Cupido
quem se apaixona por Psiqué. Ele a arrebata ao seu lar divino para juntos gozarem do
prazer eterno, mas com a condicao de que Psiqué nunca olhasse frontalmente para a face
de seu amor sob pena de separagdo. Tragicamente, em um episodio de curiosidade
instigada por suas irmas, Psiqué, munida com uma lamparina, vé a face de Cupido e acaba
ferindo-o com o 6leo quente derramado ao surpreender-se com sua beleza. Apos ser
expulsa, € condenada a vaguear pela terra em busca do amor perdido. Seus trabalhos
iniciam-se somente ai, na medida em que Vénus lhe imp&e uma série de obstaculos que
testam sua astucia e perseveranca.

Como uma primeira prova, Psiqué é colocada diante de uma montanha composta
por diversos tipos de grdos misturados. Em apenas uma noite, deveria ela separar cada
tipo de grdo, conforme cada espécie, facanha que somente conseguiu contando com
inesperado auxilio. Vénus, entdo, pede que a & do Velocino de Ouro fosse-lhe trazida e,
para tanto, Psiqué viu-se diante da dificuldade de lidar com indomaveis caprinos. Como
terceiro obstaculo, Afrodite solicita &gua da nascente do rio Estige, do cume de ingreme
e quase inconquistavel montanha. Por fim, compreendendo que deveria impor uma
provagdo ainda mais intransponivel para persuadir Psiqué a desistir de sua busca, Vénus
Ihe solicita que, no reino dos mortos, trouxesse de Perséfone um pouco de sua beleza.
Quando, de maneira surpreendente aos olhos de Vénus, Psiqué transpbe os quatro
obstaculos, novamente conquista a presenca de Eros, com quem gera Voluptas, o prazer,
e ascende ao Olimpo sob a condicdo da imortalidade. (HILLMAN, 1984; NEUMANN,
1995)

No encontro da alma com o amor, hd uma classica coniunctio da psicologia
analitica. Para Neumann (1995), a narrativa mitica ilustra a maneira como Psiqué
experimenta a passagem para a vida adulta, equivalente a um violento rapto, uma
inesperada ruptura, tendo em vista que a psicologia feminina matriarcal vivenciaria o
masculino como um violador portador da morte (do fim da virgindade). A paixdo de
Psiqué por Eros é, assim, primeiramente compreendida como um éxtase inebriante, tal
como uma monstruosidade que subjuga Psiqué. No momento em que ela deseja saber
com quem Se casara, entretanto, ha um principio de emersdo de consciéncia — um

abandono de um modo de funcionamento mais infantil da consciéncia, o que prefiguraria
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"um momento trdgico em que toda alma feminina assume o préprio destino”
(NEUMANN, 1995, p.67). Desse modo, Neumann (1995) compreendeu que Psiqué:

(...) rompeu a participacdo mistica com seu parceiro e langou a ambos no destino
da separacdo, que € a consciéncia. O amor como expressdo da totalidade do
feminino ndo acontece nas trevas, como um processo simplesmente inconsciente;
um encontro legitimo com o outro envolve a consciéncia, a despeito da separacédo
e do sofrimento. Ela dirige sua a¢do com toda a dor para a individuacédo, na qual
a personalidade se experimenta na relacdo de um parceiro com o outro, ou seja,
ndo somente a personalidade unida a um parceiro. Psiqué se fere e fere Eros e,
através do ferimento de ambos, desfaz-se o vinculo original e inconsciente que
0s atava. Mas cria-se, contudo, a possibilidade de um novo encontro, cujo sentido
principal é o amor entre os dois individuos. (p.70)

Neumann (1995) vé nas provas impostas a Psiqué por Vénus verdadeiras
provacdes da iniciacdo, que considerou ser propria do desenvolvimento da psique
feminina. Nelas, escolhendo seu préprio caminho diante da confuséo proporcionada pela
inclusdo do masculino, Psiqué opde-se a Afrodite e, em um primeiro momento, integraria
seu proprio masculino interno. A partir dessa perspectiva, Neumann (1995) propds a
leitura de que Psiqué colocou as for¢as masculinas em movimento em suas trés primeiras
provacdes para, em seguida, ao penetrar o sombrio mundo regido por Perséfone, entrar
em contato com o feminino mais profundo. Nesse processo, segundo 0 mais cléassico
esquema da individuacéo, o ego, agora irrigado pelo inconsciente profundo por meio da
figura da anima, acaba se aproximando do Si-mesmo e expressando-0 de maneira mais
completa.

Fazendo mencéo & importancia da célebre leitura de Erich Neumann (1995), mas
distanciando-se da mesma na medida em que ndo compreende tal mito como exclusivo
da iniciacdo das mulheres nos mistérios do feminino, Hillman (1984) considerou a unido
de Eros e Psiqué como a causa motriz da criatividade humana. Desse modo, vé no mito
uma metéfora, ndo para um trajeto de desenvolvimento da psique feminina, mas para o
processo do cultivo da alma. Para Hillman (1984), a anima sé se torna psique atraves do
amor e somente através de Eros que a psique é engendrada. Segundo ele, a busca
desesperada da afinidade psiquica e da identidade erdtica presente nos ensejos dos

relacionamentos amorosos mais funcionariam como literalizagdes da poténcia do que sua
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devida psiquizacdo nos meandros da metafora. Quase sugerindo uma substituicdo do
monomito edipico pelas diversas ramificacdes da constelacdo Eros-Psiqué, o autor
defende a radical consideracdo do amor como um dos daimons mais valiosos da alma
quando de seu cultivo e cuidado — sugestao essa tao arrojada que, no que tange a clinica,
implicaria desde uma revisao do paradigma transferencial até uma redefinicdo do campo
do erdtico. Fato, em todo caso, € que a importancia de tal mitema resulta mais de sua raiz
arquetipica, sempre aberta as muitas leituras, do que de sua literalizacdo nas figuras de
um relacionamento.

Retomando as indicacGes que abriram este subcapitulo, Jung (2011p) propds uma
compreensdo especifica a respeito do mito gndstico do descenso de Sofia, ou seja, da
presenca da sabedoria na matéria: “a projecéo da imagem animica na pshysis é de fato um
acontecimento que deixou sua marca em quase todos os sistemas gndsticos, sob a forma
da ‘Sophia decaida’. Esta tltima é uma hipdstase feminina da divindade, que mergulhou
na matéria” (JUNG, 2011p, para.107, pp.196). Segundo Jung (2011p), tal evento
mitoldgico expressa, do ponto de vista psicologico, uma representacdo de um processo
tipico do inconsciente — “a saber, desse momento em que a anima pleromatica — a anima
como um arquétipo do inconsciente coletivo, se projeta na matéria onde ainda ndo €
reconhecida como algo psiquico, mas se aproxima consideravelmente de compreensao
humana” (JUNG, 2011p, para. 107, pp.197). Também dissemos a respeito da proposicao
de uma interessante comparacdo entre a grega Psiqué e a gndstica Sofia. A seguinte
citacdo, um breve comentario ao mito de Sofia e ao processo de projecdo da anima
pleromética (arquetipica), ou seja, da anima distanciada da individualidade do sistema
ego-consciéncia, traz-nos maior clareza a respeito do modo como pontes de sentido foram

erguidas entre os dois mitos que consideramos:

Uma representacdo deste mesmo processo encontra-se, por exemplo, no antigo
conto de “Amor e Psiqué” narrado nas Metamorfoses de Apuleio. Nesse conto, a
anima aparece primeiramente como a deusa Vénus, isto é, como uma forma
puramente divina, arquetipica, com uma marca acentuada de imago da mae.
Diversamente, Psiqué, a filha do rei, perseguida por Vénus, é uma figura da
anima, que ja se coloca no nivel humano; mas, na medida em que é uma princesa
de conto, ela é também um contetdo em grande parte coletivo. Nao é a esposa de

um ser humano, mas de Eros, um daimon. Somente a filhinha VVoluptas (volUpia),
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que Psiqué da a luz no fim do conto, deve ser olhada como a anima individual de
Litcius, o herdi do romance. (JUNG, 2011p, para. 107, pp.197-198)

Procurando definir o arquétipo da anima, Jung (2011x) prop&e que todo o ser do
homem, corporal e espiritualmente, pressupde a existéncia do ser da mulher, que o
complementa, e vice-versa. Seguindo esse raciocinio, muitas vezes revisitado e revisto
por importantes tedricos da Psicologia Analitica, Jung (2011x) conceituou a existéncia de
uma imagem coletiva da mulher no inconsciente do homem, “com o auxilio da qual ele
pode compreender a natureza da mulher” (para. 300, p.80), assim como a existéncia de
uma imagem coletiva do homem no inconsciente da mulher (animus). Neste particular, é
interessante novamente destacarmos que Jung toma as imagens e, especificamente, suas
formas ¢ contetdo como “declaragdes da alma” (JUNG, 2011d), que possuem
significacdo, referencial e dignidade em e por si mesmas. Jung (2011b) também concebeu,
distanciando-se um pouco do esquema de complementariedade psiquica para 0 sexo
biologicamente expresso no corpo, a complementaridade da anima em relacéo a persona,
bem como considerou a atuagdo do arquétipo na psique como sendo a de “em estabelecer
uma relacdo entre a consciéncia individual e o inconsciente coletivo” (JUNG, 2006,
p.475). Uma vez que retomamos as proposi¢des mais classicas acerca da conceituacao
do arquétipo da anima, na citacdo a respeito de Eros e Psiqué que ora destacamos, Jung
(2011p) aproxima Vénus, apresentada como uma imagem da anima, da realidade
arquetipica — do ambito do inconsciente que é compartilhado e que, nesse caso em
especial, tal como uma realidade espiritualizada, é compreendido como mais distanciado
da materialidade e da humanidade— com uma acentuada marca de imago materna. Psiqué,
por sua vez, também é relacionada por Jung (2011p) ao arquétipo da anima, entretanto,
embora também carregada de elementos coletivos, mais proxima do nivel humano. Essa
divisdo de imagens de anima entre mais espiritualizadas ou pleromaticas e mais proximas
do humano ou da materialidade encontra ressonancia nos mitos gndsticos — ressonancia
com a qual Jung (2011e) demonstra ter se preocupado ao fazer uso do conceito gnéstico
de syzygia para discorrer a respeito da natureza desse arquétipo. A respeito dos dois tipos
de imagens de anima, podemos nos referir a ednica Ennoia que se opGe a Helena de
Siméo, 0 Mago; a divisdo experimentada pela pleromatica éon Sofia, de Aletheia nos
mitos valentinianos, que passa a se contrapor a Sofia Achamoth, caida na materialidade;
a nass ofita que se contrapde ao Logos pleromatico; ou mesmo a mae Barbelo que, nos

mitos sethianos, se contrapde a Sofia.
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Prosseguindo no caminho das similaridades de sentido entre os mitos, Vénus, que,
enciumada, imp&e obstaculos no caminho de Psiqué, a fim de roubar-lhe a centralidade
do interesse e do apaixonamento humano, poderia ser comparada ao Autocentrado de
Pistis Sophia, que, também enciumado, é o responsavel pelas emanacdes, dentre elas o
grande poder com cara de ledo, que incessantemente procuraram perturbar e subtrair a luz
a Sofia.

Embora aqui estejamos trilhando um caminho que destaca similaridades entre
distintos mitos, tais similaridades, entretanto, ndo poderiam fazer com que deixassemos
de também assinalar fundamentais distin¢cGes. Enquanto que, no mito de Psiqué, voltamo-
nos para a histdria de uma mulher que se aproxima do divino para, em seguida, por uma
intransigéncia, dele se afastar e, depois de provada pelos deuses, ascender ao Olimpo, no
mito gnostico de Sofia encontramos um movimento refletido, na contramdo do mito
grego: nele, vemo-nos diante da histéria de um éon feminino, uma divindade, que,
também por uma intransigéncia, se distancia do pleroma e, depois de ser provada pela
materialidade, reascende as alturas.

Em outra citacdo de Jung (2011m), estando ele novamente se referindo aos mitos

gnosticos, encontramos mais luz a respeito das analogias mitoldgicas destacadas:

Este singular mito da criacdo ¢ evidentemente “psicoldgico”: ele descreve, sob a
forma de uma projecgdo cosmica, a separacdo da anima feminina de um consciente
masculino orientado para 0 dominio espiritual e com tendéncia para o
absolutismo, isto €, para uma vitoria definitiva do espirito sobre o mundo
sensivel; isto, na filosofia pagd da época e também no gnosticismo. Esse
desenvolvimento e essa diferenciacdo da consciéncia encontraram sua expressao
literaria nas Metamorfoses de Apuleio e particularmente em seu conto Amor und
psyche, tal como Erich Neumann mostrou na andlise que fez deste ultimo. (JUNG,
2011m, para.451, p.357)

N&o seria exatamente no absolutismo do dominio espiritual — na identificacdo
unilateral da consciéncia, pessoal e coletiva, com o ideario espiritual pleromético — que
poderiamos encontrar a raiz da mencionada proje¢do cosmica? Decerto, Jung (2011m)
aproximou tal raiz do evento psiquico da cisdo posta entre a anima feminina e o espirito
masculino. Nesse sentido, estamos diante de um movimento da psique que em muito se

assemelha aquele metaforizado nos mitos judaicos visitados em nosso primeiro capitulo,
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onde Javé, segundo a linha interpretativa proposta por Jung (2011j), se esquece de sua
alma criadora, Ruah Elohim — o Espirito de Deus que pairava sobre as aguas primordiais.
No desenho mitoldgico vétero-testamentario, a Imago Dei demonstra estar partida,
incapacitada de abarcar ou de reconhecer como parte de si mesma imagens femininas ou
aspectos atribuidos ao feminino. Desse modo, € como se o espirito idealizador da ordem
césmica, espirito arrogado da perfeicdo, como quis Jung (2011j), estivesse cindido da
alma, mée engendradora desse mesmo cosmos que é mais propensa a inteireza,
mitologicamente posta como um atributo feminino, do que a perfeicdo patriarcalizadora.

Movimento semelhante ao que apontamos também é encontrado metaforizado nos
mitos gndsticos. Dessa vez, contudo, ndo por meio do roubo do protagonismo da atuagao
da Sapientia Dei pela pretensdo monoteista patriarcal de Javé, mas pelo afastamento de
Sofia da realidade pleromatica superior. Afastando-se do superior perfeito, Sofia rouba-
Ihe a inteireza origindria e acaba por se aproximar da materialidade e da humanidade da
vida. Quanto a Psiqué, humana originariamente estrangeira a realidade espiritual, ela se
afasta de Eros, dos encantos inconscientes propicios de fomentarem processos de
identificacdo pela caracteristica numinosa do divino, para posteriormente dele novamente
se aproximar, dessa vez modificada e mais fortalecida. A busca de Psiqué por Eros em
muito se assemelha a busca de Sofia por seu par perdido, a sizygia Cristo, conforme a
narrativa do Pistis Sophia; por Protopater, segundo a escola sethiana; ou mesmo a busca
pela apaixonante luz que fomenta sua curiosidade ao reluzir na escuriddo, como no caso
da aproximacdo de Sofia em direcdo de Bythos na narrativa valentiniana. Atentar-nos-

emos aos comentarios de Jung (2011d) a respeito desse ultimo:

(...) o caminho da alma que procura o pai perdido — tal como Sofia procurando
Bythos — leva a agua, ao espelho escuro que repousa em seu fundo. Aquele que
escolher o estado de pobreza espiritual, a verdadeira heranga do protestantismo
vivido até as Ultimas consequéncias, chega ao caminho da alma que conduz a
agua. Esta, no entanto, ndo é uma expressdo metaférica, mas um simbolo vivo da

psique escura. (para.33, p.25)

As sinas de Psiqué e de Sofia iniciam-se no “escuro espelho” — ou, mais
especificamente, na luz que iluminou o quarto escuro e na luz que reluziu refletida na
escuridéo, respectivamente. Porque transgrediu a regra colocada pelo deus, iluminando e

ferindo o rosto de Eros, Psiqué precisou empreender severas provacdes para que



148

novamente pudesse se aproximar do divino daimon. Porque transgrediu os limites do
pleroma, aproximando-se de Bythos e acreditando estar se aproximando da luz que a
fascinara, Sofia precisou sofrer penosas metanoias para que novamente pudesse ascender
as altas hierarquias ednicas. Ndo poderiamos propor alguma similaridade de sentido entre
as metanoias e os hinos a luz da narrativa do Pistis Sophia e as provagdes venusianas
impostas a Psiqué? Tratando-se especificamente de duas imagens relacionadas ao
arquétipo da anima (JUNG, 2011p), ou seja, justamente de imagens que tipicamente
personificam a funcdo psiquica capaz de estabelecer conexdes criativas entre a
consciéncia com o inconsciente profundo (JUNG, 2011m), ndo é de todo surpreendente
as similaridades entre Sofia e Psiqué. As distintas buscas pela luz pleromatica na
companhia dos éons ou pela realizagdo amorosa na companhia de Eros, muito bem
poderiam metaforizar o empreendimento de caminhos de aprofundamento animico
mediante processos postos pela vida. A esse respeito, é de especial interesse nos

atentarmos a Jung (2011a) também ter definido a anima como o arquétipo da vida:

Assim, do homem também faz parte o feminino, sua propria feminilidade
inconsciente, que designei como Anima. Nos pacientes ela frequentemente
aparece sob a forma de serpente. O verde, como cor da vida, combina
perfeitamente com ela. Verde também é a cor do Creator Spiritus. Eu defini a
Anima simplesmente como arquétipo da vida. Se aqui, em aparente contradicéo,
pelo simbolo da serpente lhe € atribuido também o atributo do “espirito”, isto
acontece porque a Anima personifica todo o inconsciente, inicialmente e
enguanto sua imagem ndo puder ser diferenciada de outros arquétipos. Em
diferenciagdes posteriores, a figura do ancido (sabio) que é um arquétipo do
“espirito” geralmente se desliga da Anima. Este se comporta em relagdo a ela
como o pai (espiritual). Por exemplo, Wotan e Brunhilde, ou Bythos e Sofia.
(JUNG, 20114, para. 678, p.508)

Uma vez que a Sofia valentiniana habitava na proximidades do limite do pleroma
(Horos) — da unidade inconsciente ainda indiferenciada e primordial —, ou, usando outros
mitos gnosticos como referéncia, € constantemente descrita como o Ultimo éon emanado,
torna-se facil imagina-la como face visivel do pleroma, possuidora da prerrogativa da
personificagdo do inconsciente como algo proximo do sentido de totalidade. Mas o mito
se desdobra e, tal como a descrigdo de Jung (2011a) acerca do desligamento entre espirito-

s&bio e anima, tal desdobramento implica em transformagdes na organizacdo cosmica:
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Sofia distancia-se do pleroma. No inicio do processo de descenso, € necessario que o
destaquemos, muito semelhante & periférica Sapientia Dei, a alma ainda pertence aos
meandros do inconsciente. O mito ainda ndo aponta eventos que indiquem a emersao de
um sistema egdico. Jung (2011m), utilizando-se dos escritos de Irineu como referéncia
fundamental, assinala isso quando diz que “fora da luz e do pleroma, ela [Sofia] tornou-
se informe, amorfa como um aborto, porque ela ndo compreendia nada (isto é, ela se
tornara inconsciente)” (p.356, para.449). Ele desenvolve seu raciocinio com as seguintes

consideracdes:

Desse modo, o elemento masculino se subtraia ao perigo de ser tragado e
permanecia na luminosa esfera pneumatica. Pelo contrario, o feminino, movido
em parte por um ato de reflexdo e em parte por uma necessidade, se punha em
ligagdo com as trevas exteriores. O sofrimento que o acabrunhava consistia numa
cadeia de emoges, como a tristeza, 0 medo, a consternagdo, a perplexidade, a
nostalgia; ora ria, ora derramava lagrimas. E foi justamente desses “afetos” que

saiu toda a criacdo (JUNG, 2011m, p.357, para.450)

A transgressao sofianica foi responsavel por cindir o pleroma, por desloca-lo da inércia
da indiferenciagdo dos opostos ao retirar-lhe a inteireza. Ao por-se em contato com as
trevas exteriores, Sofia é atravessada por afetos, bons e ruins. Ademais, conforme ilustrou
Jung (2011n), os afetos amargos e Sofia podem muito bem se expressarem bastante
aproximados: “a sabedoria provém da amargura ou de que modo a amargura representa a
origem das cores” (para.329, pp. 325-326). A amargura desses afetos, entretanto, ndo
impedem Sofia de pedir por auxilio, tal no Pistis Sophia ou em momentos que justifiquem
que, segundo Jung (2011p), “esta forma feminina € caracterizada como anima da matéria
alquimica (...), pedindo que a ajudem” (para.258, p.277). Tal situagdo também nos traz a
memoria que, ao iluminar a face de Eros e por ela se encantar, Psiqué fere o divino amor
e também ¢é ferida. Sofia e Psiqué perfazem imagens de almas feridas, almas que sofrem.
De que maneira poderiamos compreender a fonte da ferida da alma? Em uma carta

direcionada a Neumann de janeiro de 1952, Jung (2002) traz-nos pistas a esse respeito:

Deus é sempre especifico e sempre localmente valido, caso contrario ele seria
ineficaz (...) A sophia é realmente mais simpatica para mim do que o demiurgo,
mas ndo tenho simpatia alguma pela realidade de ambos. O préprio Deus é uma

contradictio in adiecto, por isso necessita do ser humano para tornar-se Uno. A
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sophia estd sempre na frente e o demiurgo sempre atras. Deus é uma doenca que
0 ser humano deveria curar. Para esta finalidade Deus entra no ser humano. Por
que ele faria isso, se j& possui tudo? Para alcangar o ser humano, Deus certamente
precisa mostrar sua verdadeira forma; caso contrario o ser humano continuaria
eternamente louvando a bondade e a justica dele, negando-lhe assim o acesso.
Isto sé pode acontecer através de Satanas, 0 que ndo justifica, porém, a atividade
satdnica; caso contrdrio Deus ndo seria reconhecido verdadeiramente. O
‘advogado’ parece-me ser sophia ou onisciéncia. Oceano e Tétis ja ndo dormem
juntos. Keter e Malcut estdo separados, Shekina esta no exilio; esta é a razdo do
sofrimento de Deus. O mysterium coniunctionis é um assunto do ser humano. Ele
é 0 nymphagogos do casamento celeste. Como pode um ser humano distanciar-
se desse fato? Ele seria entdo um fildsofo que fala sobre Deus, mas ndo com Deus.
A primeira coisa seria facil e daria ao ser humano uma certeza falsa, mas a
segunda é dificil e por isso extremamente impopular. E foi esta a minha lastimada
sorte, havendo necessidade de uma doenca enérgica para quebrar minha
resisténcia. Em toda parte devo estar sob e ndo sobre. Qual seria a aparéncia de
J, se ele pudesse ter-se distanciado? (JUNG, 2002, pp.208-209)

O mysterium coniunctionis € um assunto do ser humano, diz Jung. Segundo as
proposicdes junguianas, se a ferida é de Deus, a cura € humana. Ou, melhor dizendo, a
cura também € da alma humana — da Sofia que, embora ferida, € capaz de advogar a favor
do homem em um drama arquetipico numinosamente maior do que suas préprias
capacidades; da Psiqué capaz de atrair para si almejado daimon. A reunido das partes
fragmentadas da Imago Dei na alma humana, dito de outro modo, aqui € compreendida
como uma tarefa com a qual o homem pode lidar contando com os favores da anima. A
respeito da divina cura, ainda podemos considerar que, na mesma medida em que a
divinizagdo de Psiqué produz a humanizagdo de Eros, a transgressdo de Sofia traz a
divindade para a humanidade, para a matéria — produz a divinizacdo do mundo, doravante
também dotado de alma. N&o seria, como temos insistido, a curiosidade de Psiqué que
olha para Eros semelhante a curiosidade de Sofia que olha para o reflexo da luz nas
profundezas de baixo? A mariposa grega e a serpente gnostica mostram-se bastante
proximas. O que ha é a alma, sua projecéo de alma ferida, mas ainda alma. Sofia e Psiqué
sdo alma, séo da alma. Ao se afastar da proposta de Neumann (1995) sobre o mito de
Psiqué retratar de maneira especifica as fases do desenvolvimento da psique feminina,

Hillman (1984) proporciona interessante inovacdo interpretativa. No mito grego, Hillman
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(1984) viu a alma, o cultivo criativo da alma que € vivente, ndo deslocada da
materialidade imposta pela vida, tampouco subjugada pelas ideias do espirito. Talvez, ao
n&o se deter em proposic¢des que procurassem distinguir psiques masculinas de femininas,
nédo deslocando a logica do corpo para a légica da alma, Hillman (1984) tenha cultivado
uma postura mais sofianica em seu olhar para 0 mito grego — um olhar ressonante ao
emprego do borrdo do véu que, tal como o apresentamos em nosso primeiro capitulo,
autorizaria a coabitacdo das contradi¢cbes dos opostos em um mesmo cenério psiquico.
Prossigamos entdo, nos atentando a segunda queda de Sofia, quais outras contribuicfes
as narrativas sobre Sofia poderiam nos trazer, agora com a insercdo de uma nova

personagem no drama que desenhamos em torno da alma: o ego.

3.4  Asegunda queda de Sofia

H& pouco, enquanto percorriamos o mito do descenso de Sofia pelo caminho
assinalado por Jung (2011m), isto &, pelas similaridades de sentido que compde com o
mito de Eros e Psiqué, assinalamos que Jung viu na queda de Sofia uma metéfora para a
separacdo do espirito e da alma, bem como para a consequente projecdo cosmica dessa
ultima na matéria. Nesse percurso, nossa atencdo focou-se nas imagens do arquétipo da
anima que foram evocadas nas mitologias consultadas. Na perspectiva que apresentamos
o pleroma original foi apresentado como um possivel simbolo do inconsciente
indiferenciado e, a partir dos desdobramentos mitoldgicos que implicaram no descenso
de Sofia, semelhantemente as matérias simbolicas abordadas em nosso primeiro capitulo,
nos vimos diante de uma Imago Dei fragmentada. Em nosso presente subcapitulo,
prosseguiremos com a analise iniciada, agora em uma etapa distinta da anterior, e, para
tanto, consideramos que, para além da divisdo entre alma e espirito, a histéria de Sofia
também nos traz elementos suficientes para considerarmos outra divisao, dessa vez entre
inconsciente e consciéncia. E nos detendo nessa segunda divisio que nos depararemos
com os elementos mitoldgicos que nos permitem refletir a respeito de uma segunda queda
sofrida por Sofia.

Referimo-nos ao processo pelo qual o ego emerge das profundezas animicas e,

para prosseguirmos, revisitaremos as definicdes psicoldgicas pertinentes:

Nossa consciéncia ndo se cria a si mesma, mas emana de profundezas

desconhecidas. Na infancia, desperta gradualmente e, ao longo da vida, desperta
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cada manhd, saindo das profundezas do sono, de um estado de inconsciéncia. E

como um crianga nascendo diariamente do seio materno. (JUNG, 2006, p.478)

Enquanto a escola de Viena propunha o entendimento da génese do inconsciente
através do recalque, a perspectiva junguiana se distanciou desse modelo ao postular
aprioristicamente a existéncia do inconsciente (STEIN, 2006). Primeiro, o inconsciente;
dele, a gradativa emersdo da consciéncia ¢ do ego que lhe ¢é central, “aquele fator
complexo com o qual todos os conteudos conscientes se relacionam” (JUNG, 2011e, p.13,
para.l). Trata-se do “fator que constitui como que o centro da personalidade empirica”
(p.13, para.1l), uma vez que 0 eu € o sujeito de todos os atos conscientes da pessoa, que é
“constituido por duas bases aparentemente diversas: uma base somadtica ¢ uma base
psiquica” (p.14, para.3). A perspectiva ontologica junguiana, ja que também considera a
existéncia daquilo que subjaz os limites da consciéncia e do eu, 0 inconsciente em suas
porcdes pessoal e coletiva, propde que “o fenomeno global da personalidade ndo coincide
com o eu, isto é, com a personalidade consciente; pelo contrario, constitui uma grandeza
que ¢ preciso distinguir do eu” (p.14, para.3). Acompanhemos os comentario de Jung

(2011e) a respeito da relagéo entre o ego e o fendmeno mais total da personalidade:

Por isso propus que a personalidade global que existe realmente, mas que nédo
pode ser captada em sua totalidade, fosse denominada si-mesmo. Por definicéo,
0 eu esta subordinado ao si-mesmo e esta para ele, assim como qualquer parte
esta para o todo. O eu possui o livre-arbitrio — como se afirma —, mas dentro dos
limites do campo da consciéncia (...) Do mesmo modo que as circunstancias
exteriores acontecem e nos limitam, assim também o si-mesmo se comporta, em
confronto do eu, como uma realidade objetiva na qual a liberdade de nossa

vontade € incapaz de mudar o que quer que seja. (p.16, para.9)

Conforme Jung (2011e) pondera, a “assimilagdo do eu pelo Si-mesmo deve ser
considerada uma catastrofe psiquica” (p.37, para.45), algo que aniquilaria o proprio eu.
Em contrapartida, a assimilagdo da sombra, “isto é, a tomada de consciéncia do
inconsciente pessoal” (p.35, para.41) pela consciéncia € desejada, enquanto que, “embora
0s conteudos da anima e do animus possam ser integrados, a prépria anima e o proprio
animus ndo o podem, porque sdo arquétipos” (p.33, para.40), extrapolando os limites da

propria psique (JUNG, 2006). A clareza a respeito desses conceitos que retomamos nos
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interessa uma vez que, conforme temos indicado, na compreenséo analitica mais classica
é justamente o arquétipo da anima que personifica a autonomia do inconsciente coletivo
e acaba viabilizando uma ponte capaz de liga-lo & consciéncia que envolve o eu. Essa
mesma clareza, entretanto, € um tanto turva, principalmente levando-se em consideracao
que os conceitos aqui destacados podem se sobrepor em alguns de seus aspectos
fundamentais.

Na viabilizagdo da ponte entre consciéncia e inconsciente a anima exerce um papel
de mediacdo e assume a formatacdo de uma funcdo da consciéncia enquanto de seu
relacionamento com o inconsciente profundo. Tocando as extremidades do eu e daquilo
que poderiamos imaginar como dele estando muito distante, ndo haveria como néo existir
a falta de clareza oriunda da mencionada tendéncia a sobreposicéo de conceitos. Ainda a
esse respeito, em nossa Introducéo, dissemos que Jung (2011c) propds a compreensao da
psique em duas porcBes, sendo uma consciente e a outra inconsciente e que, embora essa
nédo fosse uma regra sem excegdes, priorizou a utilizagao da terminologia “psique” para
se referir a segunda dessas porcoes (JUNG, 2006).

Ao mencionarmos excecdes, nos referiamos a Jung (2011b) ter utilizado o termo
“alma” para se referir ao “complexo determinado e limitado de fungdes que poderiamos

299

caracterizar melhor como ‘personalidade’ (p.424, para.752). Ao fornecer tal definigdo,
Jung estreita o conceito da alma ao do Si-mesmo, referido como o fendmeno global da
personalidade (JUNG, 2011e). Como, nesse mesmo momento, ele também considera a
atitude da alma como complementar-compensatoria a atitude da persona®®, a aproximagéo
entre os conceitos de alma e do arquétipo da anima também ¢ estreitada: “denomino
persona a atitude externa, o cardter externo; a atitude interna denomino anima, alma”

(JUNG, 2011b, p.428, para.758). Levando em consideracéo todas essas formulagdes, nos

atentemos a apresentacdo fornecida por Jung (2011e) ao simbolo do Demiurgo gnostico:

A imagem primordial da quaternidade se unifica, entre os gndsticos, na figura do
Demiurgo ou do Anthropos. Este torna-se, de certo modo, vitima de seu proprio
ato criador, ao ser aprisionado pela Physis (natureza) no seio da qual ele desce. A

imagem da anima mundi ou do homem primordial latente na escuriddo da matéria

8 A persona ¢ apresentada como um complexo funcional com o qual o eu costumeiramente se identifica e
“que surgiu por razdes de adaptagéo ou de necessaria comodidade, mas que néo é idéntico a individualidade.
O complexo funcional da persona diz respeito exclusivamente a relagdo com os objetos” (JUNG, 2011b,

p.426, para.755).
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expressa a existéncia de um centro que transcende a consciéncia e que
concebemos como um simbolo da totalidade, por causa de sua quaternidade e
rotundidade. (JUNG, 2011e, para.308, pp.235-236)

Como as explanacdes teoricas que acabamos de retomar, ou mesmo a descricao
de Jung sobre a imagem do Demiurgo, poderiam se coadunar com os mitos sofianicos
que temos considerado? De um modo um tanto surpreendente, Jung introduz o Demiurgo
como um simbolo da quaternidade, préximo, portanto, de uma expressao possivel da
totalidade psiquica, e 0 aproxima de Anthropos. Esse Gltimo, entretanto, costumeiramente
toma parte nas mitologias gndsticas, tais como as das escolas de tendéncia valentiniana,
como um éon que se manteve no pleroma, resguardado da materialidade e de todos os
dramas que se desdobraram do descenso de Sofia. Como poderia, entdo, relacionar-se
com o Demiurgo, que justamente negou a realidade pleromética no exercicio de seu ato
criativo? Nessa aproximacao encontramos uma possibilidade de imagem para a relagédo
do complexo do ego com o Si-mesmo — uma relagdo que, como ha pouco nos atentamos,
classicamente € proposta acontecer de modo intermediado, sob o preco de dura pena ao
ego no caso de algo distante disso se concretizar. Nessa mesma citacdo, Jung também faz
menc¢do a uma imagem dessa intermediadora, uma diplomatica imagem do arquétipo da
anima. Isso acontece no momento em que aproxima o Demiurgo da Anima Mundi, da
alma presente no mundo. Na mitica gnéstica essa alma ndo teria outra identidade sendo a
do éon Sofia.

Apesar da indiferenciacdo inerente a apresentacdo feita por Jung das diferentes
imagens por ele relacionadas ao Demiurgo, nos diferentes mitos gndsticos, uma vez
emanado de Sofia, o Demiurgo a renega e ignora. Tal atitude de Demiurgo ndo é
exatamente exclusiva de sua relacdo com Sofia. O deus organizador da matéria também
ignora a realidade de todo o pleroma que lhe é superior. Se a indiferenciacdo apresentada
por Jung reverberasse nos mitos, facilmente poderiamos reconhecer no Demiurgo uma
boa metafora para alguma concepcdo de totalidade. Nesse momento, entretanto, o
consideraremos apenas tal como apresentado nos mitos, como um ser distinto e isolado
do pleroma, de Anthropos ou de qualquer outro éon, bem como distinto e isolado de sua
mde, Sofia. Com isso, assinalamos que, depois que a alma deixa o espirito, ha a
emergéncia de outra separacdo: entre alma e ego. Nos mitos gndsticos, a alienacdo do ego
de sua alma nutridora pode ser encontrada justamente na negacdo da Sabedoria pelo

Demiurgo, que aqui nos referimos como uma segunda queda sofrida por Sofia.
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Temos apresentado que, nos mitos gndsticos visitados por Jung, a autoria do
universo tal como apreendido e conhecido pela humanidade pertence ao Demiurgo.
Embora Sofia, por seus afetos, tenha emanado a matéria em algumas das versdes do mito,
foi ao Demiurgo que coube molda-la, imaginando-se o Unico Deus e desconhecendo a
existéncia dos seres que o antecederam. laldabaoth, entretanto, ndo costuma agir de
maneira solitaria, mas conta com o auxilio de arcontes, fiéis vassalos por ele mesmo
emanados, ora presentes em seu ato criativo, ora atuantes no empreendimento da
sustentacdo ja “demiurgicamente” organizada. Se, por um lado, é costumeiro nos
depararmos com a distin¢do entre o verdadeiro e o falso Deus nos mitos gnaésticos, por
sua vez, essa mesma distingdo entre verdadeiro e falso também é encontrada em relacéo
aos éons. Nesse caso, 0s arcontes estdo para os éons tal como o Demiurgo esta para o
Inefavel. Tal como nas divisdes dos éons em diferentes tipos de agrupamentos numéricos,
conforme a escola gnostica os arcontes também sao apresentados variando em ndmero e
organizacao. Uma diferenca fundamental que poderiamos destacar, entretanto, é a de que,
diferentemente dos éons, os arcontes ndo sdo compreendidos em pares complementares
(syzygias). Em Mysterium Coniunctionis, Jung (20110) se deteve nas escolas que, com

uma tonalidade hermética®’, propuseram a existéncia de sete arcontes:

Os sete arcontes correspondem aos sete planetas e significam tanto esferas como
portdes que 0 myste (o iniciado) deve percorrer em sua ascensao. Ai esta a origem
da Ogddade, que como se percebe deve consistir dos sete e do seu pai Jeova (...)
Este arconte supremo, como o sabemos também de outras fontes, tem cabeca ou
forma de ledo. Ele corresponde ao Miguel do diagrama dos ofitas, e € nomeado
em primeiro lugar na lista dos anjos. “Jaldabaoth” quer dizer “filho do caos”, e
por isso é o primogénito de uma nova ordem, que substitui o estado original do
caos (...) A antiga imagem do mundo, na qual a Terra representa o centro imével
do universo, consta de céus, isto é, de esferas que se agrupam de maneira
concéntrica em torno do centro comum e sdo designadas conforme os planetas.
A mais externa das esferas dos planetas ou dos arcontes é a de Saturno. A esta

segue para fora a esfera das estrelas fixas (...) Trata-se aqui (...) de uma Ogddade,

87 A cosmologia hermética considera os sete planetas da astrologia classica como intermediarios entre
matéria e divindade, responsaveis por dotar a alma humana de densidade corpdrea e afetos desmedidos. Tal
influéncia recaiu sobremaneira na escola gnostica valentiniana, que mais destacadamente considerou a

existéncia de sete arcontes e 0s associou as esferas planetarias.
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como é referida por Irineu no sistema de Ptolomeu. Neste Gltimo a oitava esfera
é Achamoth (=Sophia, sapientia, sabedoria) [O demiurgo é Hebdémade, mas
Achamoth é Ogdbdade], portanto de natureza feminina, como de resto também em
Damasio € atribuida a Cronos a Hebdémade, e a Reia a Ogddade. (JUNG, 20110,
para. 240, pp.191-192)

Jung (20110) se refere a uma proposta cartogréfica do cosmos em que, tal como
na astrologia classica e no hermetismo, bem ilustrados na imagem que apresentamos a
sequir, a esfera da Terra ocupa o lugar central e imdvel do universo. Em torno dessa esfera
central, entdo, dispdem-se de maneira concéntrica os demais circulos planetérios, sendo

0 saturnino o ultimo deles.
Figura 17 — “Iter extaticum de Athanasius Kircher, 1671”
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Fonte: Robb (2001), p.49.

Saturno é comparado por Jung (20110) a Cronos, ao Demiurgo e a Jeova. E
pertinente salientarmos que para as perspectivas da maioria das escolas gndsticas a acao
de Demiurgo e de seus arcontes € aprisionadora e restritiva, sendo justamente a
experiéncia da gnose o antidoto necessario a sua indesejavel influéncia. O caminho ao

qual Jung se refere no inicio da citacdo é justamente o caminho que o homem iniciado
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nos mistérios (myste) precisaria empreender para alcancar a gnose libertadora, alcangar a
Sabedoria presente para além do circulo saturnino, no oitavo céu. Nesse percurso em
direcdo as estrelas fixas, ndo estaria 0 homem perfazendo semelhantes passos aos de Sofia
em busca de ascensdo pleromatica? Ou, por sua vez, ndo poderiam estar as mencionadas
estrelas proximas do Olimpo conquistado por Psiqué? Embora em Mysterium
Coniunctionis (JUNG, 20110) ndo encontremos elementos que diretamente contribuam
para nosso intento de nos aprofundarmos nesses questionamentos, algumas consideragdes
levantadas por Jung (2011m) em seus Estudos Alquimicos podem aqui nos auxiliar. Para
estabelecermos tal ponte, é-nos pertinente recuperarmos alguns aspectos da teoria
junguiana de fantasia e, mais especificamente, de uma de suas modalidade — a atividade
imaginativa. Faremos, entdo, algumas consideracGes a esse respeito, ainda que nos
preservando de ndo repetirmos o que ja foi apresentado a esse respeito em nossa
Introducéo e no comeco de nosso primeiro capitulo.

Jung (2011b) explicou referir-se a duas coisas distintas por fantasia: o fantasma,
isto é, o “complexo de representacdes que se distingue de outros complexos de
representacdes por nao lhe corresponder externamente uma situacao real” (para.779,
p.445), e a atividade imaginativa, ou seja, aquela acionada “por uma atitude intuitiva de
expectativa ou por uma irrup¢ao de contetidos inconscientes na consciéncia” (para.779,

p.446). Ainda a respeito da atividade imaginativa, considerou Jung (2011b) que:

A imaginacéo é a atividade reprodutora ou criativa do espirito em geral, sem ser
uma faculdade especial, pois se reflete em todas as formas basicas da vida
psiquica: pensar, sentir, sensualizar e intuir. Para mim, a fantasia como atividade
imaginativa é mera expressdo direta da atividade psiquica, da energia psiquica
que so é dada a consciéncia sob a forma de imagens ou contetdos, assim como a
energia fisica s6 pode manifestar-se como estado fisico estimulando os 6érgédos
sensoriais de modo fisico (...) A partir desse ponto de vista, pode-se dizer, entéo,
que a fantasia enquanto fantasma nada mais é do que determinada quantidade de
libido que ndo pode manifestar-se a consciéncia a ndo ser na forma de imagem.
O fantasma é uma ideia-forca. O fantasiar enquanto atividade imaginativa é

idéntico ao fluir do processo psiquico de energia. (para.810, p.451)

Para além da divisdo entre fantasmagodrica e criativa, a fantasia também é

classificada por Jung (2011b) entre passiva e ativa, guardando, essa Ultima, estreita
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relagdo com o método por ele proposto de imaginagdo ativa®®. Enquanto a existéncia da
fantasia ativa ndo ¢ atribuida “unilateralmente a um processo inconsciente, intenso e
contraditério, mas também a disposi¢do da atitude consciente de assumir os indicios ou
fragmentos de relacBes inconscientes (...) e, por meio de associacdo de elementos
paralelos, apresenta-los numa forma visual plena” (para.801, p.446), a existéncia da
fantasia passiva é aproximada de processos patologicos em que a dissociacdo entre
consciéncia e inconsciente fomentam erupcoes desse Ultimo na primeira. Nesse sentido,
Jung (2011b) salienta que a fantasia passiva necessita de critica consciente para que ndo
faca com que somente valha o ponto de vista da oposicao unilateral do inconsciente. Em
contrapartida, por ser fomentada por uma atitude consciente que ndo é contraria ao
inconsciente, a fantasia ativa ndo careceria dessa critica, mas da necessidade de
compreensdo. Nessa perspectiva, a imagem, produto de linguagem poética da fantasia,
“tem o carater psicologico de uma representagao da fantasia e nunca o carater quase real
da alucinacéo, isto €, nunca toma o lugar da realidade e sempre se distingue da realidade
dos sentidos por ser uma imagem ‘interna’” (JUNG, 2011b, para.827, p458). Jung
(2011b) ainda salienta que tal compreensao da fantasia pode dar-se por via causal, quando
aparece como sintoma de um estado pessoal, ou por via finalistica, quando se apresenta
“como simbolo que procura, com a ajuda de materiais disponiveis, caracterizar ou
apreender certo objetivo ou, melhor, certa linha de desenvolvimento psicol6gico futuro”
(para.808, p.450).

Nossa breve pausa para pontuarmos tais aspectos da teoria junguiana justifica-se
pelo fato de que Jung (2011m), em seus Estudos Alquimicos, ter correlacionado as
imagens dos arcontes dos sistemas gnésticos aos principios da fantasia. Vejamos:

A unido dos opostos num nivel mais alto da consciéncia, como ja mencionamos,
ndo é uma questdo racional e muito menos uma questdo da vontade, mas um
processo de desenvolvimento psiquico, que se exprime em simbolos (...) Tais
fatos se me apresentaram da seguinte maneira: os produtos das fantasias
esponténeas, de que tratamos acima, se aprofundavam e se concentravam
progressivamente em torno de formagOes abstratas, que parecem representar
‘principios’, no sentido dos ‘archai’ gnosticos. Quando as fantasias tomam a

forma de pensamentos, emergem formulac@es intuitivas de leis ou principios

8 A esse respeito, conferir inicio do primeiro capitulo.
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obscuramente pressentidos, que logo tendem a ser dramatizados ou
personificados. (JUNG, 2011m, para. 31, p.28)

Ao serem correlacionados a processos da dindmica imaginal da psique, Jung
(2011m) reserva aos arcontes um lugar muito menos pessimista do que aquele que
costumam habitar nas mitologias gnosticas, isto €, ndo sdo eles mantenedores de ilusdes
que devem ser completamente evitados, mas sim formulagdes intuitivamente pressentidas
que se manifestam em formagdes abstratas e espontaneas nas fantasias. Os archai também
sdo aproximados a concepgao junguiana de “principios” ¢ a esse respeito podemos tecer
pertinentes consideracfes. Conforme Jung (2011v) definiu, principia (principios) “vem
do latim prius, ou seja, o que ¢ ‘anterior’, primitivo, o que existe ‘no comego’. Deus € o
ultimo de todos os principios imaginaveis. Os principia, em Gltima analise, s&do aspectos
de Deus (...), nomes divinos” (para.578, p.126). Desse modo, a compreensao proposta por
Jung (2011v) acerca dos principios da psique € a de que se constituem em expressdes de
aspectos da Imago Dei, caracteristicas descritivas do Si-mesmo. Nesse enquadramento,
levando-se em consideracdo que o Si-mesmo abarca ambos o0s departamentos da psique,
a consciéncia e o inconsciente, devemos salientar que nossa discussao refere-se muito
mais a fantasia ativa do que a passiva. Talvez por afastar-se, pois, da concepcao
mitoldgica mais classica e pessimista do gnosticismo, consideramos que a proposicao
interpretativa de Jung reserva aos arcontes interessante acao a respeito da qual diriamos
ser tao libertadora quanto criativa.

Retomemos, agora munidos também dessas consideracdes, 0 que examinamos a
respeito do modelo gndstico de cosmos trazido por Jung (20110) em Mysterium
Coniunctionis. O caminho pelo qual 0 homem, o myste — iniciado nos mistérios, conforme
preferiu Jung — pode se aproximar da Sabedoria habitante do oitavo céu é passando pelos
archai, portanto, pela via imaginal da fantasia ativa. A essa consideracio, podemos somar
Jung (2011) ter retomado as proposi¢des de Paracelso, para quem “o homem primordial
era idéntico ao homem-astro: 0 homem verdadeiro € o astro em nos, (...) 0 astro deseja
impelir o homem para a grande sabedoria (...) [e] 0 homem estd numa relagéo filial com
o céu interior” (para.168, p.140). Consideramos, assim, que o que selecionamos de
Estudos Alquimicos (JUNG, 2011m) satisfatoriamente nos traz elementos para fiar nossa
hipdtese a respeito de uma tacita interpretagdo psicologica de Jung, sugerida em seu
Mysterium Coniunctionis (JUNG, 20110), a respeito dos mitos gnosticos em geral e, em

particular, do papel neles exercido por alma Sofia. Retomamos, assim, também as
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perguntas por nés ja levantadas: no percurso em direcdo as estrelas fixas, ndo estaria o
ser perfazendo semelhantes passos aos de Sofia em busca de ascensdo pleromatica? Ou,
por sua vez, ndo estariam as mencionadas estrelas préximas do Olimpo conquistado por
Psiqué? Paradoxalmente, sempre tomada como imagem do arquétipo da Anima,
intermediaria, pois, na conversacdo imagética entre consciéncia e 0 inconsciente
profundo, nesse esquema Sofia é a0 mesmo tempo objetivo e meio — conquista e percurso.

A questdo da coincidéncia do que nos referimos como conquista-fim e meio-
percurso pode ser melhor aprofundada se fizermos uso do arcabouco simbdlico da
alquimia, ou, mais especificamente, se recuperarmos a maneira como Jung propds a
catalogacdo dos simbolos alquimicos. Em Aion, Jung (2011e) distingue tais expressdes
imagético-simbolicas a partir da proposicao de duas categorias:

A primeira é constituida por aqueles que se referem a substancia quimica
extrapsiquica ou seu equivalente metafisico, tais como a sepens mecurialis, 0
Sanctus Spiritus, a anima mundi, a vertitas, a sapientia, etc (a serpente mercurial,
o Espirito Santo, a alma do mundo, a verdade, a sabedoria etc); a segunda
categoria é a dos simbolos que designam os meios produzidos pelo adepto, tais
como os solventia (solventes) (aqua, acetum, lac virginis) (a agua, o vinagre, 0
leite de virgem) ou seu equivalente “filosofico”, como seja a theoria ou scientia
— a qual, quando certa, exerce efeitos miraculosos sobre a matéria. (para.246,
p.193)

Na primeira categoria, que Jung (2011e) considera englobar substancias quimicas
extrapsiquicas ou seus equivalentes metafisicos, nos deparamos com simbolos que
especialmente dotam de sentido o percurso do alquimista. Tratam-se dos simbolos que
precisam o objetivo da santa obra, ou seja, aquilo que almeja-se alcancar pelo trabalho no
laboratdrio e no oratério. Como podemos observar, a sapientia como uma condicdo a ser
realizada é nesse momento elencada entre os demais simbolos. Destacamos que essa
consideracdo reverbera em outros momentos da obra de Jung (2011g), tais como quando
considerou que o intuito dos “filésofos era transformar quimicamente a matéria
imperfeita em ouro (...) e no hermafrodita divino, no segundo Adao (...) ou na lumen
luminum (luz das luzes), na iluminacdo do espirito humano, ou sapientia (sabedoria)”
(para.161, pp. 127-128). Em outros momentos, considerou que os alquimistas pensavam

na “sua arte como um charisma (carisma), como um donum S. Spiritus (dom do Espirito
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Santo) ou a Sapientia Dei” (JUNG, 20110, para.104, p,84) e que justamente “a Sapientia
Dei (a anima), seria o segredo procurado pelo adepto na matéria quimica” (JUNG, 201 1p,
para. 104, p.194).

No que tange a segunda categoria, Jung (2011e) considera que ela engloba os
simbolos que sdo os meios, materiais ou tedricos, produzidos ou conhecidos pelo
alquimista e que sdo empregados para alcancar aquilo que é representado pelos simbolos
que contemplados na primeira categoria (simbolos-objetivo). A esse respeito, destacamos
que muitos simbolos alquimicos diretamente relacionados por Jung a Eterna Sabedoria
podem ser enquadrados nessa categoria. Entre eles, a) o sal (JUNG, 2011d, 2011e, 2011m,
2011n, 20110), equivalido ao punctum solis®®, ao gracejo, a compreensdo e ao
entendimento, bem como empregado no processo da marinagem ou do salgamento que
representa a penetracdo formadora da sapientia na massa desprovida de nobreza e a torna
incorruptivel; b) o mercurio (JUNG, 2011e, 2011m, 20110), que conserva caracteristicas
androginas, as vezes é descrito na qualidade virginal e diretamente associado a matéria
prima, mas também é correlacionado ao deus terreno e a alma do mundo (parte da

divindade inerente a criacdo ou nela aprisionada); ¢) o enxofre (JUNG, 2011n), que por

vezes é tido como o fogo interno do mercurio que habita o bosque de vénus (o amor
sapientiae); d) a agua (JUNG, 2011m, 2011p), que é comparada ao espirito (que sobre
ela pairava) que, quando unido com a luz, torna-se a alma do mundo e pode possuir 0
duplo sentido de vida e morte; e) aterra (JUNG, 20110, 2011p), que, conforme a narrativa
do mito judaico-cristdo, emerge das dguas pela acdo da Sapientia Dei, mas também pode
ser a terra damnata (maldita); f) o fogo (JUNG, 20111, 2011p), relacionado ao vento do
sul pela alquimia arabe (sapientia como regina austri®®) e ao ignis occultus ou ignis

nostri®® que o aproxima da concepcio ignea do Espirito Santo; g) o orvalho cristalino

(JUNG, 20110), sintese da agua com o cristal (rosto do macroposopos; o rosto comprido
da Kabbalah); h) a lua (JUNG, 2011l, 2011n), compreendida como uma imagem
especular da feminilidade inconsciente do homem (arquétipo da anima); i) o vaso (JUNG,
2011m, 2011n, 2011p), que sintetiza a acdo da agua e do fogo e da continéncia a obra; e

j) a matéria prima (JUNG, 20111, 2011n, 2011p), que possui mille nomina®, as vezes

8 Ponto do Sol simbolizado pela gema do ovo que se transforma no pintinho.
% Rainha do sul.
°1 Fogo secreto ou nosso fogo.

92 Mil nomes.
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pede por ser libertada da matéria e, no aspecto feminino, é a amante das coisas que consta
de opostos.

Desse modo, encontramos na Sapientia alquimica uma presenca constante em
todo o percurso do adepto ou myste. Ela é seu “caminho”, ndo como o caminho de um
peregrino que busca alcangar um lugar predeterminado, mas um caminho que procura a
realizacdo daquilo presente no proprio caminho, na propria andanga pelo caminho — o
“céu interior” do homem-astro de Paracelso. O que nesse momento procuramos pontuar
Jung expressou de outro modo enquanto se dedicava a analise do manuscrito Aurora
Consurgens, datado do século XV. Nesse momento, a respeito da identificacéo ilustrada
na obra entre Sapientia e a pedra almejada pelos alquimistas, afirmou que a “Sapientia
Dei ¢ a0 mesmo tempo a autora ¢ a meta da obra alquimica” (JUNG, 2011p, para.60, pp.
155-156). O caminho que mencionamos, entretanto, Jung (20110) precisa ser reservado
aqueles iniciados nos mistérios do inconsciente — aqueles cuja consciéncia, ao invés de
marcar acirrada oposi¢do ao inconsciente, sabem como reconhecé-lo e sdo receptivos a
interacéo criativa que com ele pode ser fomentada. Em Aion, ao refletir sobre a finalidade

da consciéncia, Jung (2011e) nos complementa de maneira poética:

A consciéncia foi produzida com a finalidade de reconhecer (laudet) que sua
existéncia provém de uma unidade superior (Deum); de considerar atentamente
esta fonte (reverentiam), cujas determinacGes ela deve executar de modo
inteligente e responsavel (serviat), proporcionando deste modo um grau 6timo de
vida e de possibilidade de desenvolvimento a psique em sua totalidade (salvet

animam suam). (para.253, p.156)

Fazendo as vezes do Demiurgo incapaz de reconhecer a existéncia dos seres do
pleroma e renegador de sua mae Sofia, a consciéncia costumeiramente pretere o caminho
da alma. Tal é a atitude do ego dissociado da realidade daquilo que esta ativo no
inconsciente, incapaz de impregnar-se da poética da fantasia espontanea e, tampouco, de
lidar com ela de maneira ativa. Em O eu e o inconsciente, na medida em que procurava
explicar os processos inerentes a identificagdo do eu com o arquétipo da Persona e, por
conseguinte, inerentes a adaptacéo do individuo a comunidade, Jung (2011x) faz uso da
metafora da “perda da alma”. Conforme sua apresentacdo, considerou que o “desprezo

pela individualidade significa a asfixia do ser individual, em consequéncia do qual o
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elemento de diferenciacdo é suprimido da comunidade. O elemento de diferenciagéo é o
individuo” (JUNG, 2011x, para.240, pp. 41-42).

Desse modo, mesmo embora a servigo da adaptacdo do individuo a comunidade,
a supervalorizacao unilateral e a identificacdo com o arquétipo da Persona, na medida em
que preterem a relacdo consciente com o arquétipo da Anima, justamente o aspecto
complementar da Persona, asfixiariam o ser individual e a possibilidade dele se ajustar
também a si préprio. Indo adiante, por ndo conhecer o pleroma, poderiamos imaginar que
0 Demiurgo é por ele possuido. Nos referimos a um processo distinto daquele mencionado
por Jung (2011e) como o executar das determinacdes interiores de um modo inteligente
e responsavel, mas muito mais proximo da fantasia passiva do que da ativa.

Segundo o pensamento junguiano, 0 que ndo conhecemos age sobre nos, nos
possui (JUNG, 2011x). Ser possuido por um conteido desconhecido € ter a consciéncia
inflada, o que poderia nos remeter a catastrofe psiquica a qual Jung (2011e) se referiu
quando aludiu a possibilidade da consciéncia entrar em contato com forgcas numinosas do
espirito, tal como a configuracdo propria ao Si-mesmo, sem o intermédio da alma. Neste
mesmo capitulo, vimos que Jung (2011p) ilustrou esse processo ao tecer comentarios a
respeito da vida de Simao, o Mago de Samaria. Jung (2011m) também assinalou um
processo ressoante ao que aqui descrevemos ao se referir a consciéncia que se identifica
com concepcoes de intelectualidade e de espiritualidade tipificadas unilateralmente como

masculinas:

A situacdo emocional da Sophia perdida na inconsciéncia, sua falta de direcéo e
de forma e a possibilidade de sua perda completa descrevem do modo mais exato
o carater da anima de um homem que se identifica com sua razdo e
intelectualidade unilaterais. Ele se acha arriscado a dissociar-se, perdendo assim
completamente sua relagdo com o inconsciente compensador. Em tal caso, o
inconsciente costuma produzir emocdes desproporcionadas, tais como
irritabilidade, falta de autodominio, arrogancia, sentimentos de inferioridade,
humores, depressdes, explosdes de cdlera e outros sintomas semelhantes, com a
correspondente falta de autocritica, perturbacBes de julgamento, enganos e

desvarios. (para.452, p.357)

Conforme apresentamos em nosso subcapitulo anterior, quando Jung (2011m)

falou em Sofia como uma proje¢do cosmica do arquétipo da anima, o disse em termos da
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“separacdo da anima feminina de um consciente masculino orientado para o dominio
espiritual e com tendéncia para o absolutismo, isto é, para uma vitoria definitiva do
espirito sobre o mundo sensivel” (para.451, p.357). Essa € a triste sina de Sofia, duas
vezes caida por ser duplamente renegada — pelo pleroma (Imago Dei), em drama divino
cosmico, e pelo Demiurgo (ego), em um drama mais proximo do género humano. Alvo
de uma repressdo tal qual a que assinalamos, é compreensivo que Sofia tenha se tornado
monstruosa, forasteira indesejavel ou, como preferiu Jung (2011e): “a Sophia Prounikos
¢ a Sinistra”, tendo em vista que, simbolicamente, “o lado esquerdo corresponde também
a feminilidade” (para.99, p.71). Rejeitada pelos deuses do espirito e pela consciéncia a
qual é espiritualmente identificada, incapaz, portanto, de pautar-se a partir de temerarias
realidades animicas, a partir das entranhas de sua propria individualidade, como poderia

0 homem dela se aproximar?

Como mostram certos livros do canon vétero-testamentario, ao lado da Sapientia
Dei, que se manifesta na revelacdo, existe ainda uma sabedoria humana, que
ninguém possui, se ndo a exercitar e cultivar. Mc 9,50 €, pois, uma exortacdo para
que se cuide de ter sempre consigo sal suficiente, o que nao se refere a sabedoria
revelada, pois esta 0 homem ndo pode adquirir nem produzir; mas sua propria
sabedoria pode ele cultivar e aumentar (...) Para o sal da sabedoria humana a
Igreja oferece certamente pouco espago. Da mesma forma néo é para admirar, se
o sal sapientiae desempenha papel incomparavelmente mais importante fora da
Igreja. Assim menciona S. Irenaeus (+ ap6s 190) a opinido dos gnosticos de seu
tempo, segundo o qual ‘o espiritual foi enviado para ser formatado, educado e
elevado por meio de sua unido matrimonial com o psiquico. Isto é o sal e a luz do
mundo’. O espiritual como masculino se une com o psiquico como feminino; isto
esta longe de ser uma fantasia dos gndsticos: isto continua a ressoar na Assumptio
Mariae, na unido de Tipheret e Malchut e no dito de Goethe: ‘O eternamente
feminino nos atrai’. Hippolytus menciona o mesmo modo de pensar como sendo

dos sethianos. (JUNG, 2011n, para.321, pp.319-320)

Poderia haver completude de alma para uma consciéncia perfeita em espirito?
Nesse momento, é claro, novamente evocamos a oposi¢ao tragada por Jung (2011j) entre
perfeicdo e inteireza para descrever a manifestacdo do masculino e do feminino no
contexto mitoldgico judaico-cristdo. A falta de inteireza, na citagdo a que nos referimos,

é demarcada pelo afastamento da sabedoria natural divina. Tal como o vimos guanto aos
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mitos judaicos, a Sapientia € alérgica aos planos perfeitos a moda megalomaniaca de
Javé. A sabedoria, doravante, encontra-se acessivel apenas aos que a cultivam,
semelhantemente ao que encontramos na literatura sapiencial de teor mais mistico, um
tipo de cultivo de alma proprio dagueles que a desejam e que sabem como e onde
encontra-la. A Sabedoria, portanto, € humana — procura encarnar-se na humanidade tal
como Jung (2011j) o considerou em sua interpretacdo psicologica a respeito da
encarnacdo de Javé como expiacdo as injusticas cometidas em prejuizo de Jo. O
Demiurgo gnostico, sempre sincretizado com Jave, semelhantemente da as costas a Sofia
e acaba por substitui-la pela obsessdo por leis e pela ordem mantida com o auxilio dos
arcontes. O efeito colateral da unilateralidade de sua atitude justamente se configura pela
presenca projetada da alma na matéria. Tal como Sapientia Dei, Sofia se apresenta como
um contraponto a Imago Dei, sempre ativa no intento de quebrar com a patriarcal
unilateralidade do espirito repressor da alma. Por caracteristicas préprias dos mitos
gnésticos, dos tracos mitoldgicos que apresentam o ignorante Demiurgo como criador-
carcereiro, a inteireza propiciada por Sofia possui predominante conotacao libertaria.
Enquanto a ignorancia escraviza — ilustra-nos a apdcrifa epigrafe deste nosso capitulo —
a gnose € liberdade.

Ao discorrer a respeito das formulacGes de Sdo Tomas a respeito dos dois graus
de profecia, isto &, a respeito daquela que é sabida por todos e daquela restrita que cabe
aos perfecti®® e que justamente provém da Sapientia Dei, Jung (2011p) considera perceber
semelhante divisdo acerca do conhecimento da “verdade”: “a primeira, € um saber
especulativo, que pode revelar a alguém os mistérios divinos e a segunda é um
‘conhecimento afetivo’ que provoca no homem o amor de Deus e pertence ao donum
sapientiae (dom da sabedoria)” (para.77, p.169). Tal concepcdo a respeito do
conhecimento afetivo nos remete a ja apresentada formulacdo de gnosis kardias, como
conhecimento do coragdo (HOELLER, 1995). Ao entrelacamento de inteireza animica e
liberdade, soma-se a necessidade de encontro entre o psiquico e o espiritual,
respetivamente descritos por Jung (2011n) como feminino e masculino. Necessario
sublinhar, em ressonancia com o que expusemos acerca da dupla queda sofianica, a
propensdo de que psique seja primeiramente percebida projetada na matéria. Mais

proximos do encerramento deste capitulo, refletiremos sobre o processamento, in anima,

% Perfeitos. Nesse momento, Jung (2011p) faz alusédo a determinada classe da comunidade gnéstica céatara

compreendida como composta por individuos espiritualmente agraciados.
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desse encontro entre espirito e matéria-alma. Nesse momento, entretanto, a guisa de
fechamento de nosso subcapitulo, nos deteremos novamente na dupla queda de Sofia,
dessa vez preocupados com um emblematico duplo convite em que, nas referidas quedas,
podemos encontrar algum respaldo.

Depois de termos nos preocupado com o0 como a cisdo entre alma e espirito foi
vista por Jung ilustrada nos mitos gnosticos, nossa exposicao foi reorientada a partir da
consideracdo da presenca do ego e de sua atitude frente as realidades animicas. Temos
nos referido a esses dois momentos como a primeira e a segunda quedas de Sofia. Jung
(2011z) considera que a consciéncia se consolida quando o homem se afasta e se opde
aos instintos, ou seja, se afasta e se opde a natureza e sua perpetuacao passando, entdo, a
abrigar-se na cultura ou mesmo sua negacdo. Quando o homem se afasta do instintual,
produz incertezas e a possibilidade de caminhos divergentes e isso investe a consciéncia
com a obrigacdo de proporcionar 0 que a natureza até entdo concedia a seus filhos
(BARRETO, 2012), “a saber: tomar uma decisdo segura, inquestionavel e inequivoca”
(JUNG, 2011c, para.750, p.344). Quando a consciéncia emerge, 0 homem tenta e opera
contra a natureza, comete 0 pecado original e passa a ndo estar mais preso aos ditames
naturais. 1sso ndo significa, entretanto, que o homem se apartou significativamente ou
definitivamente da natureza. N&o se pode negar o importante papel que os instintos, bem
como a sua contraparte psiquica, 0s arquétipos, ainda exercem sobre cada um de nos
(STEIN, 2006). Possuindo o conhecimento dos deuses, conhecimento do bem e do mal,
conscientia peccati, 0 homem passa entdo a ser o Unico responsavel por suas préprias
escolhas. E necessario lidar com a possibilidade do erro, coisa para a qual o homem ainda
ndo estava preparado e, ainda hoje, engatinha. Bem e mal se tornaram reais e a
humanidade inicia sua jornada em busca de redencdo. N&o tardou, entdo, para a
humanidade abrigar-se na consciéncia coletiva e seus mores, 0 que representou uma
queda, uma vez que o homem e o Si-mesmo distanciam-se. A proposta de Jung (2006),
no entanto, € em outra direcdo: “sou eu proprio uma questao colocada ao mundo e devo
fornecer minha resposta; caso contrario, estarei reduzido a resposta que o mundo me der”
(p.275). O que Jung propde por meio da teorizagdo do processo da individuagdo € uma
segunda e necessaria prevaricacao: ao desgarrar-se da confortavel adesdo a mentalidade
coletiva, ou seja, individuar-se, 0 homem moderno, em certo sentido, atenta contra a sua
comunidade. Para fazer isso, 0 homem obriga-se a novamente estar aberto a possibilidade
de errar e, dessa forma, individuacdo, erro e culpa se vinculam. A proposta da

individuacdo junguiana é a da ndo aceitagdo das respostas prontas, quer sejam fornecidas
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pela natureza, quer sejam perpetuadas pela cultura, a ndo ser que essas respostas sejam
primeiramente validadas pelo Si-mesmo.

O duplo convite ao qual nos referimos ha pouco é aquele respondido pelo ser que
ousa operar contra a natureza e contra a mentalidade coletiva no intuito de produzir sua
prépria resposta a pergunta que seu ser coloca ao mundo. Simbolicamente, aproximamos
a primeira prevaricacdo do mito da expulsio do Eden, quando a humanidade se distancia
da regalia representada pelas respostas instintivas. Ela é, portanto, sofianica em natureza,
uma vez que fomentada pela interferéncia direta de nass, a penetra no cendrio paradisiaco.
Com relacdo ao segundo atentado, ndo poderia ele ser igualmente fomentado por
semelhante interferéncia? Falamos, pois, de um atentado em nome de se percorrer o
caminho da propria alma, um processo que muito bem encontramos metaforizado nos

mitos de Eros e Psiqué e do descenso de Sofia.

3.5  Amor por Sofia

Uma vez que Jung preocupou-se em embasar-se em diferentes fontes mitoldgicas,
Sofia é por ele descrita de diferentes maneiras. Em Mysterium Coniunctionis, diz Jung
(20110) que Sofia “provém do tempo primordial (...): independente (...) € autdbnomo (...)
é seu surgimento; ela € imaterial (...) [€] atua, pois, sem padecer” (JUNG, 20110, para.5,
p.14). Ele prossegue, entdo, considerando que em Dorneus, veritas e sapientia — verdade
e sabedoria — sdo sinbnimos, uma referéncia que ressoa com o gque expusemos a respeito
do donum sapientiae que ¢ o “conhecimento afetivo” dos perfecti, conforme descrito por
Sdo Tomas (JUNG, 2011p), e que aproximamos da gnosis kardias do Evangelho da
Verdade (HOELLER, 1995). Também em Mysterium Coniunctionis (JUNG, 2011p)

encontramos a seguinte referéncia:

Esta hipdstase divina feminina é amplificada num grande painel através de muitas
afirmacdes e comparagdes. Em primeiro lugar aparece a figura da Sapientia Dei
na mesma personificacao que € conhecida através dos Proverbios, de Eclesiastico
e da Sabedoria de Saloméo. Na patristica ela é encarada principalmente como o
Cristo enquanto Logos preexistente, ou interpretada como a totalidade das
rationes aeternae (planos eternos), ou das causae primordiales (causa
primordiais), ou exemplaria (modelos), ideas (ideias), prototypi (prot6tipos) no

espirito de Deus. Ela passa também pelo archetypus mundus segundo o modelo



168

originario que Deus tomou para realizar a cria¢do e através do qual ele tomou
consciéncia de si mesmo. A Sapientia Dei é pois a soma das imagens arquetipicas
no espirito de Deus. Outras interpretagdes patristicas da personificagdo biblica a
identificam com a alma de Cristo ou mais frequentemente com Maria. (para.52,
pp.149-150)

Neste capitulo, de diferentes modos temos dado visibilidade a Jung ter
compreendido Sofia como uma eximia imagem do arquétipo da anima. Conforme ele a
definiu, “na interpretacdo psicoldogica moderna, a Sapientia Dei aparece como a
personificac¢ao feminina do inconsciente coletivo” (JUNG, 2011p, para.53, p.150) e como
“a soma das rationes aeternae (ideias eternas) (...) [e], na medida em que retine todas as
rationes numa sé, é também uma forma de manifestacdo feminina da Imago Dei (isto é,
do Si-mesmo) na alma humana” (JUNG, 201 1p, para.82, p.173). A aproximagao entre a
Eterna Sabedoria e a Imago Dei é corroborada em alguns momentos, tal como quando
Jung (2011i) afirmou que “todo o instdvel, inconstante, culmina no eterno e no
repousante, e € no Si-mesmo que as desarmonias alcangam sua unidade e a ‘harmonia da

29

sabedoria’” (para.434, p.105) ou mesmo quando, enquanto analisava o afastamento da

anima-sapientia como uma experiéncia central, considerou que atras da anima “se
manifesta algo ainda maior: a imagem da divindade” (JUNG, 2011p, para.399, p.347).
Dessa maneira, deu evidéncia de que a Sapientia também pode ser compreendida como
uma personificacdo que ndo refere-se a alma individual: “do ponto de vista psicologico
isto confirma o fato de que esta forma feminina néo corresponde ao aspecto pessoal da
anima do homem (em linguagem medieval, ela ndo é a anima humana enquanto forma
corporis), mas uma figura de anima puramente arquetipica, o aspecto feminino da
imagem de Deus” (JUNG, 2011p, para.70, p.164). Nesse sentido, embora nos chame a
atencdo Sofia ter poucas vezes sido claramente apontada ela propria como um simbolo da
Imago Dei**, torna-se compreensivel ela também ter sido considerada a soma, na alma,
das imagens arquetipicas do espirito de Deus.

Nossa estranheza quanto a Sofia ter sido poucas vezes diretamente aproximada de
uma imagem da Imago Dei poderia ser rebatida com a argumentacgéo de que, talvez, ndo

faca sentido narrarmos a respeito de Sofia quando nos referimos a uma representagédo

% Nesse momento, excluimos as vezes nas quais, conforme ilustrado desde nosso primeiro capitulo, a
Sabedoria habita o lugar de quarto reprimido da Sapientia Dei — ou seja, um lugar de ndo reconhecimento

enquanto simbolo da totalidade.
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imagética totalizante de unidade — isto é, de alguma maneira, a diferenciacdo entre
opostos, em nosso texto representada pela divisdo entre alma e espirito, e 0s mistérios a
respeito de sua coabitacdo em um mesmo cosmos poderiam mais profundamente dizer a
respeito de Sofia do que qualquer representacdo monoteista de divindade. De todo modo,
a Sofia a qual Jung se refere € uma personificacdo animica capaz de dar voz imagética ao
inconsciente coletivo, de sorte que, desde que susceptivel a tal tipo de afetacdo, a
consciéncia receptiva goze da prerrogativa de inteligivelmente interagir com a
profundidade (Bythos) que a cerca. Nesse momento, nossa escolha pelo emprego de uma
metafora sonora, tal como a da “voz” do inconsciente coletivo, ndo € mera casualidade —
ndo acabamos de acompanhar Jung (2011p) mais uma vez indicando a classica associagdo
entre Sofia e Logos — 0 Verbo do pleroma?

Ainda em Mysterium, Jung (2011p) mostra-se intrigado por constatar que 0S
escritos vétero-testamentarios mais citados sdo justamente aqueles em que a Sapientia
Dei possui algum tipo de papel central. A maneira como ele busca justificar tal
constatacdo interessa-nos particularmente nesse momento: para Jung (2011p), “a anima
como mediadora das vivéncias do inconsciente € o primeiro contetdo a ultrapassar o
limiar e a transmitir as imagens do inconsciente que compensam as representacfes
cristdo-eclesiais, as quais dominam nossa consciéncia” (JUNG, 201 1p, para.2, p.12). Essa
mencao nos € especialmente pertinente, pois, embora estejamos nos referindo a Sofia
como uma expressdo possivel para que a “voz” do inconsciente coletivo atinja a
consciéncia, ndo devemos negligenciar a caracteristica intrinseca dessa voz. Tal como o
consideramos no final de nosso capitulo precedente, em Civilizacdo em transi¢ao,
podemos acompanhar Jung (2011u) referindo-se a uma voz interna, audivel somente aos
ouvidos treinados, que foi compreendida como a maneira como nosso Deus interno se
comunica conosco e ganha, dessa maneira, a conotacdo do modo pela qual o Si-mesmo,
nossa personalidade total, se faz presente e se comunica. Jung refere-se a essa voz como
Vox Dei — a voz de Deus — e problematiza o fato da consciéncia escuta-la de maneira a
tipicamente classificar sua mensagem como boa ou ruim — como aceitavel ou execravel,
angélica ou demoniaca. Dito de outra forma, aqui Jung (2011u) preocupa-se em
problematizar a detectivel falta de confianca humana quanto a seguir, de maneira
responsavel, diretrizes internamente comunicadas. Nesse esquema, talvez como um
reflexo da ferida da Imago Dei propiciada pela ruptura entre espirito e alma, mas também
entre bem e mal (JUNG, 2011j), parte da personalidade acabaria sendo preterida em favor

da outra mais préxima do mitologicamente posto como perfeitamente espiritual.
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A ferida, pois, também é da Vox Dei. Levando isso em consideracdo, ao nos
referirmos a Sofia pela metafora da “voz do inconsciente coletivo”, ndo podemos deixa-
la confundir-se com a Vox Dei junguiana. Referimo-nos a uma Vox Anima, ndo a uma
Vox Spiritus ou uma Vox Dei in homini (uma voz da totalidade da personalidade). E
necessario que levemos em conta que, ao se referir a anima, Jung (2011p) a caracterizou
como mediadora de vivéncias do inconsciente e sublinhou o carater compensatorio de sua
aco em relacéo aquilo que domina a consciéncia. E necessario que levemos em conta o
papel compensatério da anima também em relacdo a persona. Tal a caracteristica
intrinseca dessa voz, uma voz que, em uma cultura em que valores e atitudes da ordem
do espirito irrigam a consciéncia e moldam a Persona, expressara verdades da alma.

N&o nos referimos, entdo, aquele primeiro tipo de verdade que, segundo S&o
Tomas, € sabido por todos (JUNG, 2011p). Néo se trata de um conhecimento cuja
transmisséo é garantida pela memaria objetiva da consciéncia coletiva e pela perpetuacao
de valores culturais. Referimo-nos, mais exatamente, ao segundo tipo de verdade, aquela
que se configura por ser um donum sapientiae. Nesse sentido, nossa escolha pelo titulo
deste subcapitulo, que encerra nossa circumambulacdo em torno da imagem de Sophia
Achamoth, é capciosa e poderia induzir a erro. Nosso escrito ndo se volta ao amor pelo
platénico mundo das ideias equivalido ao ideario de sabedoria, mas ao amor capaz de nos
levar a cometer a segunda prevaricagdo que mencionamos no final do subcapitulo anterior
— 0 ousado atentado em nome da possibilidade do ego empreender o caminho da propria

alma:

O amor pelo “noivo celestial” ou por Sofia ¢ um fendmeno que de modo algum
se limita & esfera cristd. E, em verdade, um “outro” instinto, igualmente natural,
de aderir as realidades da alma. Estas Gltimas ndo séo invencGes de emergéncia,
como certas teorias querem fazer crer, mas fatos e figuras que podem emocionar,
enganar e tornar feliz 0 homem tanto quanto as criaturas deste mundo. (JUNG,
2011a, para.615, p.463)

O amor ao qual nos referimos, pois, em muito se aproxima aquele sentido pelos
que Paracelso chamou de scaioli, isto ¢, os “amantes da Sabedoria” (JUNG, 2011m).
Buscando respaldo no pensamento de Joahnnes Turrius, Jung (2011n) se refere a
sabedoria como “aquele lugar onde reside a forca da alma” (para.90, p.121). Em outro

momento, também considerou que “gragas ao contato da Sapientia Dei, o ser humano ‘se
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escoa’ e comega a seguir seu desejo mais natural (isto €, aquele que o leva a sua propria
perfeicdo e ao conhecimento de Deus)” (JUNG, 2011p, para.97, pp. 185-187). Podemos
considerar que muito foi escrito a respeito da defini¢cdo de Jung (2006) a respeito de um
instinto religioso; um instinto que orientaria 0 caminho humano para a descoberta da
Imago Dei e a realizagdo do Si-mesmo, e cuja formulacdo muito contribuiu para a
compreensdo psicologica de diferentes fendmenos religiosos. O instinto que aqui
destacamos, no entanto, é outro, e orienta 0 caminho humano para a adesao as realidades
da alma. Conforme apresentamos em nossa Introducéo, no que tange as formulacdes a
respeito do conceito de realidade psiquica, Jung (2011j) julgou que o “além” da psique
somente poderia ser imaginado como possuindo realidade por aqueles dotados do carisma
da fé. Como disse, “a realidade do psiquico, isto &, a realidade psiquica, aquela Unica que
podemos experimentar diretamente, se acha entre as esséncias desconhecidas do espirito
e da alma” (JUNG, 201 1c, para.166, p.180). Em uma de suas cartas, Jung (2002) ¢ ainda
mais especifico e considera o espirito (pneuma; sopro divino) e a matéria como um par
de opostos que designam apenas 0 aspecto bipolar da observagdo no tempo e espaco, ou
seja, da apreensdo de elementos, interiores ou exteriores, pela consciéncia. Tal como
define, o espirito é tdo ideal e idealizado quanto a matéria, ndo passando, os dois, de
postulados da razdo humana (JUNG, 2002). Entre eles, porém, existe a psique, exercendo
uma posicdo mediadora — tudo passa pela psique. Dessa forma, a proposi¢ao junguiana
de psigue € aquela que a compreende como um ponto de encontro entre o que € postulado
como existindo fora (matéria) e o que € postulado como existindo dentro (espirito), entre
0 mundo exterior e as camadas internas mais profundas, ambos considerados psicoides,
ou, como diriam os antigos alquimistas de tendéncia hermética, entre o que esta em cima
e 0 que estd embaixo, de modo a se realizar os mistérios de uma so coisa.

No inicio de nosso capitulo, também nos referimos a esse tema por meio da
expressdo esse in anima que alude a disputa escolastica medieval a respeito de duas
formulacBes sobre o conhecimento tedrico da realidade — o “esse in re” e o “esse in
intellectu”, isto é, o “ser na coisa” e o “ser no intelecto”. Conforme expusemos, Jung
(2011b) considerou que ao esse in intellectu falta realidade palpavel e que ao esse in re
falta espirito (inteligéncia reflexiva): “ideia e coisa confluem na psique humana que
mantém o equilibrio entre elas (...) O que é a realidade se ndo for uma realidade em nos,
um esse in anima? (...) A psique cria realidade todos os dias. A Unica expressao que me
ocorre para designar esta atividade ¢ fantasia” (JUNG, 2011b, para.74, p.66). Desse

modo, Jung (1999, 2011b) mais uma vez precisa o “departamento’ ao qual atribui a no¢ao
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de realidade: nem as ideias, nem as coisas; nem ao espirito, nem a matéria, mas a psique
e as suas formulacdes criativas ou fantasmagoricas; ativas ou passivas (JUNG, 2011b).
Haveria, entdo, um instinto mais tipicamente relevante para a epistemologia junguiana,
0OU mesmo para o exercicio clinico junguiano, do que aquele representado pelo “amor por
Sofia™?

Segundo o pensamento exposto por Jung (1999) na carta que citamos no inicio de
nosso capitulo, o pleroma gnostico pode ser tido como uma boa metafora para o
inconsciente, tal como pelo termo “imagens do pleroma” poderiamos nos referir a
formulacdo junguiana acerca dos simbolos. Em consonancia com esse pensamento,
poderiamos fazer a proposicao de que, por meio do “conhecimento afetivo” das “imagens
do espirito de Deus”, Sofia é justamente aquela que carrega as imagens do pleroma de
sorte a torna-las visiveis para a consciéncia. N&o &, pois, somente divina ou pleromatica.
Sua natureza € dupla, intermediaria; pertence ao de cima e também ao debaixo, tal como
esta simultaneamente dentro e fora. Acompanhemos alguns comentarios tecidos por Jung
(2011p), discretamente inseridos em uma nota de rodapé de seu Mysterium, que podem

levar-nos adiante nas pontuacGes que ora fazemos:

(...) Tanto em Filon como no Livro da Sabedoria, a Sophia € um pneuma, ou ela
possui um pneuma: isto significa entdo uma capacidade espiritual que penetra
como um ‘sopro’ no homem e o ‘cumula de sabedoria, de veneracédo, de virtude
ou de paixao’ (...) Ela também ¢é ‘ndo somente uma hipostase ou um atributo de
Deus, mas um ser espiritual que tem uma existéncia autdnoma junto a Deus’(...).
E dito expressamente que ela estava l4, quando Deus criou 0 mundo, e que ela
conhece suas obras. (...) A Sophia é a arché [principio originario incriado] junto
a Deus, independente do nous, da physis e da hyle (...) Assim, em Filon, a Sophia
se torna claramente a ‘Mae, pelo qual o todo foi realizado’ (...) Ela ¢ também
idéntica ao Espirito de Deus que pairava sobre as aguas (e que no hebraico é um
ser feminino) (...), segundo o qual o corpo de todo ser vivo se nutre de agua e
terra, enquanto a alma tem as raizes no alto e recebe seu alimento eterno do
movimento dos céus (‘O espirito que preenche tudo se mistura ao todo e 0 anima”)
e assim ela representa a (...) o saber do Deus criador. Ela é também a nutriz,
aquela que cuida e alimenta aqueles que ‘aspiram pelo alimento eterno’ (...). Sim,
como no autor da Aurora, em Filon a doutrina da sabedoria € um Mysterium. Ela
mesma € iniciada na ciéncia de Deus e contém em si a gnose dos santos (...) Nos

Atos de Tomé (...) a me ¢é celebrada como a ‘reveladora dos mistérios ocultos’
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(...) De modo semelhante, na Aurora a scientia ou sapientia € chamada um
sacramento ou dom de Deus. (JUNG, 2011p, para.106, pp.195-196)

Para Filon, lagos pneumaticos unem a humanidade as realidades pleromaticas
superiores. Tais lagos, entretanto, com um interessante tom panteista que muito ecoa a
mistica sapiencial judaica, estdo no homem debaixo, no homem configurado como um
ser vivente, um ser que recebeu o sopro de vida, na matéria. Quando tratamos da anélise
de Jung (2011j) a respeito dos mitos judaicos, expusemos sua compreensdo de que quem
conhece Deus age sobre ele, bem como a respeito de uma perpétua tentativa de Deus
quanto a tornar-se homem. Ou, poderiamos redizer, Imago Dei in homini, uma metéafora
para a realizagcdo do Si-mesmo psicologico. Naquele momento, também expusemos que
Ruah Elohim, o espirito de Deus que pairava sobre as aguas, foi apresentado por Jung
(2011j) como uma especie de pneuma coeterno de natureza feminina, mais ou menos
hipostasiado e preexistente a criacdo. Nesse momento, gozamos de uma trajetoria
suficiente para considerarmos que, tal como Javé o fez por intermédio do simbolo do
Cristo, esse pneuma coeterno e feminino também procura encarnar-se — nesse mesmo
sentido, Jung (2011p) considerou que, “se a Sapientia Dei eleva o alquimista ao nivel de
seu filho, ele se torna uma encarna¢do da divindade” (para.201, p.249). O paradoxo
presente em tal consideracdo é o de que Sofia também constituia, antes de sua primeira
queda, parte do divino pleroma. Dessa forma, haveria como a Imago Dei realizar-se
humanamente sem que essa faceta de si mesma fosse levada em conta? O Demiurgo, ao
completamente desconsidera-la, também lhe impde uma queda. A partir de sua dupla
queda, Sofia vé-se obrigada a habitar isolada na matéria, tal qual o fenémeno referido por
Jung (2011x) como a perda da alma. Mas, ndo seria justamente na alma em que oS
diferentes polos da Imago Dei poderiam se reunificar?

Ha também, € claro, uma nitida proximidade entre os simbolos de Sofia e do
Cristo. De imediato, poderiamos evocar novamente a caracteristica de ambos serem
muitas vezes equivalidos ao Logos, mas, na citagdo que acabamos de expor, Jung (2011p)
expde um conceito que poderia correlaciond-los de uma maneira distinta: tal como a
ortodoxia diz a respeito do Cristo, Sofia é sacramento de Deus. Uma vez que a teologia
patricia preconizou a compreensdo dos sacramentos como sinais que tornam o Invisivel
visivel, ou mesmo sinais visiveis que tornam uma Graca possivel (HILL, 2007), ambos,
Cristo e Sofia, sdo compreendidos como portadores da Imago Dei. N&o, entretanto, da

Imago Dei como uma totalidade, mas de partes que primordialmente a constituiam antes
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da repressao, conforme apresentado em nossa Introducéo, de seu quarto elemento. Nesse
momento, uma vez que ja o fizemos em nosso capitulo anterior, ndo estamos
considerando as personagens mais sombrias que também perfazem o lugar do quarto
reprimido. VVoltamo-nos, entretanto, aos dramas inerentes ao espirito e a alma, que sao
mitologicamente equivalidos ao masculino e ao feminino (JUNG, 2011n).

Jung (2011l) menciona a tria verba que, na alquimia, “significa o processo triplice
que leva corpus, anima e spiritus da substancia de transformacgdo a uma unido eterna”
(para.478, p.417). A respeito dessa reunido, em Resposta a Jo, Jung (2011j) se refere ao
hier6gamos que une Javé e Sofia, naquele momento tomados como espirito e alma, como
aquilo que restabelece o estado pleromatico inicial: “um ser hermafrodita inicial, um
arquétipo de maxima universalidade” (para.727, p.106). Também podemos destacar que,
tal como Jung (2011p) expds enguanto interessado na investigacdo da simbdlica
alquimica, “o eleito deve unir nele os opostos, isto €, sua anima deve servir de lugar de
nascimento da totalidade divina. Para que esta tarefa, isto é, a antinomia de Deus ndo o
faca explodir, ele deve (...) observar as vias da sabedoria divina, pois a anima é a mediatriz
entre os opostos inconciliaveis na divindade” (para.201, p.249). Desse modo, “a anima ¢
esta luz feminina do inconsciente, mediadora da iluminacdo, da gnose, isto €, da
realizacdo do Si-mesmo da qual ela é também a anunciadora” (JUNG, 2011p, para.144,
p.216).

De diversas formas o encontro entre alma e espirito foi imaginado nos mitos
gnodsticos. Ndo nos surpreende que nesses meandros deparemo-nos justamente com a
Cémara Nupcial, um sacramento gnostico voltado a reunido da alma com Deus
(MARTIN, 2010). Conforme tivemos a oportunidade de abordar neste capitulo,
embasando-se nos relatos de Irineu, Jung (2011n) fala da opinido gnostica sethiana
segundo a qual “o espiritual foi enviado para ser formatado, educado e elevado por meio
de sua unido matrimonial com o psiquico” (para.321, pp.319-320). Em outro momento,

ao se referir aos mitos valentinianos, Jung (2011e) diz que Horos (Limite):

E um Ordenador e consolidador do universo, como Cristo. Quando Sofia “era
informe e sem fisionomia, tal como um embrido”, “Cristo se compadeceu dela,
estendeu-a, mediante sua cruz, e, com seu poder, lhe deu uma forma definida”,
de sorte que ela atingiu, pelo menos, a existéncia; também deixou impresso nela

um pressentimento de imortalidade.” (para.118, p.83)
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O encontro do espirito-Cristo com a alma-Sofia, a mais classica sizygia do
gnosticismo, na mesma medida em que é descrita pelos sethianos como fonte de educagéao
para 0 espirito, € também descrita como capaz de fornecer forma a alma pelos
valentinianos. Vemo-nos, entdo, diante de um encontro que, psicologicamente,
poderiamos compreender como capaz de trazer algum tipo de conhecimento a consciéncia
identificada com o espirito na exata medida em que traz do inconsciente aspectos e afetos
proprios da alma. Devido a particularidade da Sapientia quanto a se transformar de guia
superiora para amante, Jung (201 1p) chama nossa atengao sobre que “Eros e Gnosis estdo
unidos a ela” (para.540, p.423).

Em outro momento, referindo-se a um hino gnostico também valentiniano, Jung
(2011d) diz que o “Filho ¢é enviado pelos pais a procura da pérola perdida que caira da
coroa real do Pai.” (para.37, p.26). A atitude cultivada por Cristo, aqui, ¢ a exata
contradicdo da postura demiurgica-javeistica que ndo reconhece a existéncia de Sapientia.
Se, por um lado, o Demiurgo molda a matéria emanada por Sofia para que, em seguida,
em sua criacdo ela fique aprisionada e esquecida, o Cristo gnéstico, pelo outro, molda-a
com o intuito de dota-la de liberdade e lembranca. Nesse modelo mitoldgico, Cristo perfaz
a vez daquele que procura pelo outro e que é afetavel pelas realidades animicas ou que
responde ao instinto que leva a sua adesdo. Desse modo, tal como Jung (2011j) considerou
a Imitatio Christi psicologicamente interessante por fomentar o necessario confronto
humano com o arquétipo da Sombra e a realidade do mal, podemos considerar que tal

imitacdo, hereticamente conduzida, o € ainda mais:

Neste mito psicolégico, 0 homem primordial (o Cristo) continua sempre como o
meio de dominar a obscuridade, mas ele divide seu papel com um ser paralelo a
ele, a Sophia, e o Crucificado ndo aparece mais como uma isca fixada no anzol
de Deus, mas sente ‘piedade’ da metade feminina e informe, manifestando-se a
ela como aquele ‘que esta escondido na cruz’. (...) Nem um, nem outro percebe
gue seu sofrimento é uma s6 e mesma coisa, estando ligado ao processo de
transformacdo da consciéncia. Neste processo, com efeito, uma unidade
primordial seré cindida em duas metades irreconciliaveis, que s&o 0 um e 0 outro.
N&o h& consciéncia sem esta discriminacdo de principio. Tal dualidade ndo pode
ser eliminada imediatamente, sem que a consciéncia se extinga. No entanto, a
totalidade original permanece (...) Assim, as coisas atualmente também se
dispdem como a consciéncia racionalista e intelectual (embora dita espiritual) as

deixou: mais tendentes a distincdo do que a unificagdo em vista da totalidade. Por
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isso é o inconsciente que produz o simbolo da totalidade. (JUNG, 2011m,
para.454, pp.358-359)

O simbolo do Cristo, pois, é gnosticamente pervertido em sentido e significag&o.
N&o se trata, tal como analisado por Jung (2011j), de um simbolo responsavel por
franquear algum tipo de expiacdo-compensacdo moral a Javé pelas injusticas e erros
cometidos em prejuizo de JO, para que Deus pudesse mais dignamente exigir que a
humanidade seguisse 0s preceitos de sua ordem. No gnosticismo, a inteireza que Jung
(2011)) atribuiu ao feminino ganha conotacgéo libertaria. Nesse sentido, ndo é de todo
surpreendente que Cristo, justamente orientado pela busca da “pérola” perdida do Pai,

englobasse em sua acdo o favorecimento a liberdade da alma.

3.6 A Sofia do Demiurgo

Mais préximos do desfecho deste capitulo, deter-nos-emos ao mais conhecido
lugar ocupado por Sophia Achamoth no contexto tedrico da Psicologia Analitica.
Devemos salientar que nossa escolha por considera-lo tdo somente depois de termos
percorrido cerca de sessenta paginas a respeito de outros lugares ocupados por essa
mesma imagem ndo é despropositada. Com isso, gostariamos de evidenciar seu contraste
com a riqueza e a complexidade inerentes a imagem da Eterna Sabedoria que ora
consideramos, diversas vezes poeticamente capturadas por Jung em seu exercicio de
reflexdo simbolica. Apesar de nos referirmos ao lugar mais reconhecidamente ocupado
pela imagem de Sophia Achamoth na escola junguiana, a teorizacdo de Jung mais
conhecida a respeito dessa imagem em particular, consideramos que, estranha e
paradoxalmente, também estamos diante do momento menos sofianico da Sofia
junguiana.

Jung (2011q) considera que o inconsciente apresenta-se ao homem bioldgico as
vezes por meio de uma feiura antediluviana, por outras, tratando-se mais frequentemente
de neurdticos, com uma beleza infernal. Dentro desse contexto, Eva, Helena, Maria e
Sophia Achamoth sdo apresentadas como quatro imagens femininas do mundo inferior

gnostico®. Em outro momento, sem se delongar no assunto, Jung (2011b) a elas se refere

% Tratando-se de imagens do mundo inferior gndstico, por conseguinte, a Helena aqui considerada é aquela

da escola gnéstica de Siméo, o Mago.
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como representantes da ideia das meretrizes divinas. Acompanhemos, entdo, um terceiro
momento no qual Jung (2011r) refere-se a essas mesmas imagens, agora de maneira mais

completa:

A antiguidade ja conhecia a escala erdtica das quatro mulheres: Chawwa (Eva),
Helena (de Troia), Maria, Sofia; uma sequéncia gque se repete de maneira alusiva
no Fausto de Goethe, ou seja, na figura de Gretchen, enquanto personificacdo de
uma relagédo puramente instintiva (Eva); de Helena, enquanto figura da anima, de
Maria, enquanto personificacdo de uma relacao celestial, isto €, religiosa e crista,
e do Esterno-Feminino (Sofia), enquanto expressdo da sapientia alquimica. Pela
denominacéo, deduz-se que se trata de quatro estagios do Eros heterossexual, ou
seja, de imagens da anima e, consequentemente, de quatro estagios culturais de
Eros. O primeiro grau da Chawwa, Eva, Terra é apenas bioldgico, em que a
mulher = mée ndo passa daquilo que pode ser fecundado. O segundo grau ainda
diz respeito a um Eros predominantemente sexual, mas em um nivel estético e
romantico, em que a mulher j& possui certos valores individuais. O terceiro grau
eleva o Eros ao respeito maximo e a devocao religiosa, espiritualizando-o. O
guarto grau explica algo que contraria as expectativas e ainda supera esse terceiro
grau dificilimo de ser ultrapassado: é a sapientia. Mas como a sabedoria consegue
sobrepujar o que ha de mais santo e puro? A resposta pode estar na verdade
elementar de que nao raro algo que é menos significa mais. Este grau representa
a espiritualizacdo de Helena, portanto, do proprio Eros. Dai o paralelo, no Cantico
dos Canticos, entre a Sapientia e a Sulamita. (JUNG, 2011r, para.361, pp.57-58)

Quando dissemos que estariamos diante do momento menos sofianico da Sofia da
teoria junguiana, fizemo-lo por considerar que, aqui, as quatro imagens ndo se apresentam
como figuras do arquétipo da anima tal como muitas vezes formulado. Desse modo
consideramos porque tais imagens ndo demonstram agir compensatoriamente em relacédo
a persona ou a consciéncia, pessoal ou coletiva — outrossim, se mostram justamente a
favor do reforgo da atitude dessas mesmas instancias psiquicas. Tais imagens tampouco
agem de modo sofianico; ndo atuam de forma a questionar, borrar ou estremecer as
perfeitas certezas subjacentes a um regime politico simbdlico patriarcal. Apesar de Eva,
no mito gnastico, ser justamente quem recebeu de nass o presente da liberdade do Eden,
talvez uma imagem para a alma de Kadmon, aqui ela é retratada tal como um utensilio

reprodutivo. Helena, ora dita de Troia, ora dita de Simdo, o Mago, ndo € Helena de si
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mesma, ndo goza de autonomia, mas trata-se tdo somente de um objeto de desejo do
homem heterossexual que clama por ser conquistado. Maria, que consideramos de
maneira mais aprofundada em nosso capitulo anterior, por sua vez precisou dobrar-se a
perfeicdo patriarcal para ascender aos céus sem nenhuma macula, sem tracos do que o
préprio mito ortodoxo outrora atribuia ao feminino. A Sofia, enfim, € reservado o lugar
de Helena espiritualizada. Objeto er6tico transcendente? Como poderia, entdo, ser
alcancavel?

De utensilio reprodutivo a utensilio reprodutivo desejavel. De utensilio
reprodutivo desejavel a utensilio reprodutivel desejavel perfeito. De utensilio reprodutivo
desejavel perfeito a utensilio reprodutivo desejavel perfeito eroticamente espiritualizado.
O que aqui é referido como quatro estagios do eros heterossexual se afina com o que
poderiamos referir como um processo de esterilizacdo espiritual da alma — um processo
pelo qual um utensilio torna-se espiritual e transcendentalmente inalcancavel. Nesse
esquema, o espirito ndo é trazido e vivenciado na alma, ou mesmo na matéria, mas
procura dela se afastar. Procura-se, de igual forma, obrigar a alma a se inclinar ao que a
consciéncia poderia imaginar como sendo da alcada do espirito de sorte a conforma-la a
um lugar outro que ndo o seu —um lugar que nao corresponde as suas caracteristicas mais
panteistas. O que se experimenta é a realidade do esse in intellectu esmagando o esse in
anima; a supremacia da Vox Spiritus sobre a Vox Anima que afugenta a Vox Dei; ou
mesmo o grito esterilizante da primeira verdade de Sd0 Tomas que torna inaudivel a
verdade da gnosis kardias e do donum sapientiae.

Tal como Hillman (1984) fez em relacéo a interpretacdo mais classica de Eros e
Psiqué, consideramos ser pertinente que aqui desliteralizemos a relacdo erética de modo
a tomar as quatro imagens como tdo somente elas poderiam se mostrar a consciéncia:
como imagens da alma. Ndo negamos, € claro, a possibilidade da literalizacdo da relacédo
erética. Procuramos, contudo, enriquecer e amplificar o sentido da metéafora, deixando de
lado pressupostos tedricos que poderiam nos cegar muito mais do que o véu de Sofia.
Nessa situacdo, vemo-nos diante de uma excelente oportunidade para aplicarmos o que
em nosso primeiro capitulo chamamos de borrdo sofianico. No exercicio do olhar através
do véu, talvez possamos nos atentar mais ao que acontece in anima, as imagens da alma
que se desvelam a consciéncia, e menos nas genitalias, doravante borradas, maculadas
pelas normas e expectativas que a consciéncia coletiva patriarcalmente afeita naturaliza
em torno delas orbitar. Desse modo, consideramos salutar sermos fieis a algumas

proposic¢des, aqui muito bem expressas por Jung (2011n):
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A atitude aceita como de fundo bioldgico ou até vulgar para com o que é
feminino, produz no inconsciente uma Vvalorizagdo excessivamente
elevada da feminilidade, que ai toma a forma de Sophia (sapientia) ou de
Nossa Senhora. Com frequéncia, porém, esta supervalorizacdo recai na
deformacéo por meio de todas as invencionices da misoginia, com as quais
se protege a consciéncia masculina contra a influéncia feminina, ao passo
que se entrega a mercé de caprichos imprevisiveis e de ressentimentos

irracionais. (para.215, p.239)

Devemos nos recordar que a proposi¢cdo junguiana é aquela que concebe a
personalidade (total) como abarcadora de opostos e paradoxos (JUNG, 2006), tal como
na concep¢do do complexio oppositorum ou coincidentia oppositorum a qual se referiu
Jung (2011h) quando refletiu acerca do simbolo do Espirito Santo e de tantas outras
expressdes simbdlicas do Si-mesmo. Na ilustragdo que reproduzimos a seguir, introdutoria
ao Aurora Consurgens, a Sabedoria é representada por uma enorme aguia e associada ao
“vento sul”, simbolo do Espirito Santo. Ela nos indica a unido dos opostos, representada pela

androgenia da figura humana, pelo processo alquimico da sublimacdo (ROBB, 2001).

Figura 18 — “A androgenia em Aurora Consurgens”

Fonte: Robb (2001), p.464.
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A esse respeito, a divisdo entre masculino e feminino por vezes é apresentada por
Jung (20111) como uma proposicao ontoldgica bastante relevante, uma vez que proposta
como representativa da separacdo dos demais opostos que constituem a totalidade: “este
par primordial de opostos é simbolo de todos 0s opostos possiveis e imaginaveis: quente-
frio, claro-escuro, sul-norte, seco-umido, bom-mau, etc, e também consciente e
inconsciente” (para.192, pp. 164-165). Em Resposta a Jo, pensando a respeito do
hierdgamos®® que une Javé e Sofia, Jung (2011j) o considera como aquilo que restabelece
0 estado pleromatico inicial — “um ser hermafrodita inicial, um arquétipo de maxima
universalidade” (para.727, p.106) — aqui tomado como uma expressdo do Si-mesmo. E
nesse mesmo sentido que o autor se refere a Sapientia como “a totalidade psiquica em
seu aspecto masculino-feminino (algo semelhante ao gnostico pai-mde) — e
consequentemente com a predominéncia ora do aspecto feminino, ora do aspecto
masculino” (JUNG, 2011p, para.196, p.246-247) e, por essa mesma razdo, justifica a
tendéncia do Espirito Santo quanto a ser hereticamente proposto ou relembrado como
mae (JUNG, 2011h).

J& que nesse momento consideramos o convite langado por Sofia quanto a
borrarmos as distingles entre 0 que os mitos e a cultura atribuem ao masculino e ao
feminino — um convite a realizacdo da personalidade total, abarcadora das oposicdes — é
pertinente que, mesmo que tdo brevemente, facamos referéncia a um ja mencionado
simbolo do campo da alquimia que, muitas vezes apontado por Jung (2011e, 2011m,
20110, etc) como uma imagem da Eterna Sabedoria, guarda consigo a possibilidade de
nos aprofundarmos a respeito do simbolo do andrdégeno.

Jung (2011m) se refere ao mercurius alquimico como duplo, hermafrodita. Em
outro momento, o considera como “o equivalente da alquimia para Deus-homem e Filho
de Deus (...), o qual, na qualidade de hermafrodito, encerra em si tanto o feminino, a
Sapientia e a matéria, como também o masculino, o Espirito Santo e o diabo” (JUNG,
2011n, para.22, pp.52-53). Tal como ainda expds, “depois da unificagdo (adunatio) dos
dois sexos (...) segue-se imediatamente a unificagdo do mundo daqui debaixo com o
paraiso” (JUNG, 2011p, para. 506, p.404).

9% Casamento divino.



181

3.7 A Sofia do mundo

Em determinado momento, Jung (201 1n) considera a “grande dificuldade psiquica
do pensar por meio de antinomias; [uma vez que] esse pensar esbarra continuamente na
exigéncia igualmente imprescindivel de que as figuras metafisicas sejam univocas quanto
a logica e absolutas em relacdo a sensibilidade. O bonum superexcendens da divindade
nao tolera nenhuma integragao do mal” (para. 121, p.146). Esse pensamento se soma com
0 Nnosso quando propomos que a Sapientia nos convoca para uma cosmovisdo de
borramento, para 0 emprego de seu véu. Neste capitulo que encerra nossa dissertacéo, nos
referindo ao amor por Sofia, nos focamos no convite por ela formulado para a adeséo as
realidades da alma — para o empreendimento do caminho da prépria alma. Procuramos
expor que esse caminho é bastante possivel por meio da interagdo consciente com as
imagens trazidas do inconsciente profundo pela Eterna Sabedoria. Em certo sentido,
privilegiando a escuta a Vox Anima, produzimos ou libertamos Sapientia; libertamos
nossa alma.

No momento em que nossa dissertacdo deve encontrar seu desfecho, voltamo-nos
a questdo da alma presente no mundo, da Sapientia como mundus archetypus (JUNG,
2011p) necessitada de ser liberta no reencontro com sua sizygia, ou como imaginou Jung
(2011n), da unificagdo do mundo de “baixo” com o “paraiso” ou o em “cima”.
Encontramos essa ideia muito bem representada na imagem rosacruciana que
reproduzimos na proxima pagina.

Nela, a Sabedoria é apresentada como a emanacdo feminina de Deus, fonte
inspiradora da Opus, atraves da qual a semente espiritual se realiza, primeiramente na
palavra articulada por Sofia, mas, em seguida, também na matéria presente no ventre da
natureza, equivalida & Sofia inferior e identificada com o Mercurio (matriz de todos os
metais). Destacamos que, dos seios da Sabedoria, fluem a “saudacao vermelha sulfurosa”
do Sol e o “leite branco e virginal” do Mercurio, ambos responsaveis pela nutri¢ao da
crianga em seu ventre. Dessa maneira, Sofia prové os elementos necessarios ao processo
alquimico, favorecendo a coniunctio do natural com o divino (ROBB, 2001;
MATTHEWS, 1997).
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Figura 19 — “Virgem Sofia de Geheime Figuren der Rosenkreuzer, 1785”
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Fonte: Robb (2001), p.502.

Nesse momento, elementos simbdlicos do campo da alquimia nos estdo sendo
novamente Uteis:

O drama alquimico parte debaixo, ou das trevas da Terra, para cima ou para 0 ser
alado, que é divino, filius macrocosmi, e para a lux moderna; o drama cristao,
porém, representa uma descida do Reino Celeste para a Terra. Tem-se assim a
impressdo de que é uma imagem refletida em um espelho, como se o Deus-

homem vindo do alto — como requer a lenda gnéstica — fizesse refletir sua imagem
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nas aguas escuras da physis (...) Enquanto Cristo € Deus e gerado pelo Pai, o ouro
é a alma da natureza, que provém da Sapientia Dei infundida na matéria, ou do
Logos criador do mundo. (JUNG, 2011n, para.121, p.145)

De acordo com tal proposi¢do, a mitica cristd mapeia a queda da alma na matéria
enguanto que a mitica alquimica aproxima-se mais do mapeamento do caminho de
regresso da alma as alturas. Essa consideracdo, entretanto, encontra um contraponto que
soma a afirmativa que tecemos neste capitulo de que, no tange o recorte mitoldgico
gndstico, o simbolo de Cristo é hereticamente pervertido e a inteireza do feminino ganha
conotacdo libertaria: tal como exp6e Jung (2011n), Cristo possui dois aspectos — “o de
Deus que desce e se torna homem, e do Cristo gnostico que sobe e volta para o Pai”
(para.121, p.145). A esse respeito, Jung (2011h) também contribui com nossos

apontamentos quando considera:

Embora os que o buscassem fossem considerados cristdos verdadeiros, eram no
entanto cristdos marginais, pois se dedicavam a uma Opus (atividade) cuja
finalidade principal era libertar o serpens quadricornutus, a anima mundi
enredada na matéria, o lUcifer caido. Para eles, o que estava escondida na matéria
era o lumen luminum (a luz luminosa), a Sapientia Dei (a sabedoria de Deus), e
sua obra era um puro “dom do Espirito Santo”. Nossa formula quaternaria da
razdo as suas pretensdes pois como sintese do Uno original e posteriormente
cindido, o Espirito dimana igualmente de uma fonte luminosa e de uma fonte
obscura, “pois do acorde da sabedoria divina participam, ao mesmo tempo, forcas

da direita e da esquerda”, como se 1€ nas memorias de Sdo Jodo. (para.263, p.86)

Conforme Jung (2011m) se referiu, na alquimia a ideia da luz “coincide com o
conceito da sapientia e da scientia. Sem davida alguma podemos definir a luz como o
mistério central da alquimia filosofica (...). Trata-se simplesmente de um daemon. Os
textos apontam frequentemente para a necessidade de um familiaris, de um espirito que
deve auxiliar o adepto em sua obra” (para.162, p.135). Encontramos, dessa forma, sentido
para o entendimento de que o conhecimento da busca gndstica-alquimica ndo provém de
uma sagrada revelacdo culturalmente propagada, mas “da inspira¢ao particular ou do
lumen naturae, isto €, da Sapientia Dei oculta na natureza” (JUNG, 201 1n, para.145,

p.175), representada de especial forma pela ilustracdo de Fludd que reproduzimos a
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seguir. Como encerramento para este capitulo, desejamos refletir a respeito da natureza

da mencionada inspiragé&o.

Figura 20 — “Espelho de toda a natureza e simbolo da arte de Robert Fludd, 1617”

Fonte: Robb (2001), p.501.

Referindo-se as concepcdes alquimicas de Paracelso, Jung (2011m) correlaciona
Sofia a Venus Magistra, a Afrodite ourania, que o autor considera “adequadas ao mistério
da lumen naturae” (para.234, p.203). Tais referéncias mostram-se de especial relevancia
para esse momento de nosso texto uma vez que o planeta vénus, a estrela da manha, é
simbolicamente associado tanto a Lucifer, que trouxe luz a matéria e a humanidade,
quanto a Cristo que, no sentido gnostico, liberta das trevas, ndo do pecado, mas da

ignorancia. Por sua vez, Cristo também é empregado como alusdo a pedra alquimica.
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Nesse paralelismo, Jung (2011n) compreendeu a “transferéncia do numem religioso para
a physis (natureza) e, com isso, finalmente para a matéria que, desse modo, recebe a
capacidade de, a partir de entdo, tonar-se (...) um principio ‘metafisico’” (para.145,
p.175). Pela poética via das imagens ou da reimaginacdo criativa do mundo, natureza-
matéria podem deixar a regido do quarto reprimido da Imago Dei, regido de esquecimento
da Sapientia Dei, bem deixar a regido sombria do binarius (matéria-diabo-mae),
imprescindivel aos processos sintéticos do Espirito Santo, em um tipo de processamento
simbolico que fomenta a unido, na alma, do corpo e do espirito — tria verba (JUNG,
20111).
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CONSIDERACOES FINAIS

Me recordo de estar diante de um lindo pelicano

e de admirar uma rosa posta em seu peito.

Na rosa havia uma goticula de orvalho e me lembro
de ter sido completamente absorvido por ela.

Me percebi, entdo, em um charmoso e antigo teatro,
daqueles de estética avermelhada, aconchegante,
com ricos detalhes em dourado.

Eu estava de pé, parado entre os corredores

que dividiam as cadeiras do piso inferior.
Conseguia avistar todo o ambiente,

inclusive os vazios camarotes superiores.

Né&o havia mais ninguém na plateia e, por conta disso,
0 ambiente parecia ainda muito mais amplo.

Atrés de mim havia um grande breu —

toda a iluminag&o se direcionava ao palco.

E quem era aquela que, sozinha, I4 habitava?
Vestida com alvas vestes candidas,

de sua face recoberta por um véu

eu via apenas sutis contornos.

Tal como a mim, ela estava completamente imovel.
Apesar do véu, eu sentia a forte presenca de seu olhar.
E esse olhar, um olhar gerador de grande incémodo,
também me parecia soar como um convite.

Naguele momento soube que,

se eu quisesse conhecé-la,

deveria escolher dela me aproximar.

Acordei, enfim, com um pensamento

gue me soava como uma certeza profunda:

a natureza é o sacramento de Sofia.

(Anfiteatro da Sabedoria, sonho do autor)

Nossa dissertacdo tomou por objetivo a apresentacdo de uma sistematizacéo

critica das amplificagBes simbdlicas feitas por C. G. Jung que contam com a presenga de
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imagens arquetipicas que foram por ele relacionadas a Eterna Sabedoria. Dessa maneira,
procuramos estabelecer possiveis nexos de sentidos nas consideracdes dispersas feitas ao
longo de sua obra a respeito dessas imagens. Na vereda que percorremos, debru¢camo-nos
sobre diferentes escritos de Jung para evidenciar e sistematizar o0s momentos nos quais
fez alusdo as imagens da Eterna Sabedoria enquanto refletia simbolicamente a respeito
delas mesmas ou de diferentes temas e recortes mitoldgicos. Ainda em nossa Introdugao,
procuramos tornar evidente o interesse de Jung por essas imagens por um periodo de anos
significativo de sua vida, expondo sua presenca desde uma ilustracdo do Livro vermelho
(JUNG, 2010) ate publicagdes pdstumas de seus ultimos escritos.

Nossa preocupagdo com essas imagens, por outro lado, nos habita por um periodo
muito menor de anos. Foi enquanto desenvolviamos um trabalho anterior (CORREA,
2014), uma pesquisa que em muito bebeu da fonte da Resposta a J6 de Jung (2011j), que
nossa atencdo foi pela primeira vez levada a presenca, muitas vezes tacita, da Eterna
Sabedoria na obra de Jung. Foi nesse momento que Sofia nos capturou e que a ideia de
produzirmos uma pesquisa que Ihe desse algum tipo de protagonismo emergiu. Também
foi nesse momento em que registramos o sonho apresentado como epigrafe para nossas
considerac@es finais. Em consonéncia com o que fora desenvolvido em nosso trabalho
anterior, na Introducéo desta dissertagédo consideramos que Jung (2011j; 2011e) chamou
de Sapientia Dei o aspecto feminino ndo integrado no quatérnio da Imago Dei.
Compreendendo o quatérnio como um pressuposto Idgico para o julgamento da totalidade
(JUNG, 2006), expusemos nossa compreensdo de que, nos mitos judaico-cristaos, o
quarto elemento que completa o ternario na formacdo de um simbolo de totalidade é
imageticamente representado por figuras diabdlicas e/ou femininas que ora se
complementam, ora se intercalam no enredo mitoldgico (CORREA, 2014).

A Sapientia Dei, entretanto, ndo € a Unica imagem da Eterna Sabedoria presente
na obra de Jung. Ainda em nossa Introducéo, depois de termos delimitado o objetivo de
nossa presente pesquisa, precisamos nosso método, especificando nossa compreensdo
acerca de imagens, simbolos e amplificacdo simbolica e detalhando o modo como
buscamos nos escritos junguianos as informagdes necessarias para a realizacdo de nosso
trabalho. Nessa oportunidade, apresentamos as demais imagens da Eterna Sabedoria —
Sophia Achamoth, Spiritus Sanctus e Anima Mundi — e uma tabela referenciando as
citacBes que encontramos a respeito delas nas Obras Completas de Jung; explicamos
também como trés delas, pertencentes ao que denominamos de campo mitoldgico

judaico-cristdo, deram origem aos capitulos de nosso trabalho. Com relacdo as
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inferéncias coletadas a respeito da quarta imagem (Anima Mundi), pertencente ao que
nomeamos por campo da simbolica alquimica, destacamos que, embora ndo pertencentes
ao recorte escolhido para nosso escrito, elas ndo foram desconsideradas em nosso trabalho
nos momentos em que pudessem fomentar aprofundamento quanto ao que discutimos no
transcurso de nossos capitulos. Sdo, certamente, merecedoras de atencdo para futuras
investigacOes e pesquisas.

Agora que nos aproximamos do desfecho de nosso trabalho, com o intento de
apresentarmos nossas consideracfes finais, ser-nos-a bastante pertinente fazé-lo
rememorando o percurso tedrico empreendido em cada um de nossos capitulos,

recuperando, assim, os aspectos mais fundamentais de nossa sistematizacao critica.

Sapientia Dei: Eterna Sabedoria como quarto reprimido da Imago Dei

Nosso capitulo inicial foi dedicado a apresentacdo das amplificagdes e leituras
simbdlicas presentes na obra de Jung a respeito das imagens arquetipicas da Eterna
Sabedoria que aparecem consteladas em recortes mitoldgicos judaicos e na emergéncia
dos primeiros simbolos cristdos. Seguindo a tradicdo iniciada por Jung (2011j) em sua
Resposta a Jo, ensaio dedicado a andlise da imagem ambivalente de Deus e do modo
como essa imagem procura continuamente se revelar a consciéncia de maneira mais
completa, utilizamos o nome Sapientia Dei para nos referirmos as imagens da Eterna
Sabedoria que encontramos nesse recorte em particular. Uma vez que tal ensaio seria
largamente revisitado, tomamos o cuidado de esclarecer o objetivo e 0 método nele
empregados por Jung. Desse modo, se desde nossa Introducéo ja haviamos esclarecido o
método da amplificacdo, nesse momento esclarecemos o método da imaginacgéo ativa e
da interacdo da consciéncia com imagens provenientes do inconsciente que € possibilitada
pela inducéo de fantasias mais ou menos autbnomas (SANFORD, 2012; SHAMDASANI,
2013). Por sua vez, em Aion (JUNG, 2011e), justamente a obra na qual Jung apresenta
com maior rigor cientifico os mesmos temas abordados em seu ensaio, encontramos outra
referéncia que consideramos basilar para a compreensdo do lugar ocupado dentro do
pensamento junguiano pelas imagens nesse momento investigadas.

Conforme Jung (2011j) considera a respeito dos mitos judaicos, quando colocado
no banco dos réus por Jo, Javé e desafiado a justificar moralmente os comportamentos
gue sustentava para com 0s homens. A respeito desse recorte mitoldgico, expusemos que

Jung enxergou uma Imago Dei que, fragmentada, compreende partes dissociadas que se
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contradizem constantemente. Com Hollis (2010), nos referimos a isso como a constatacéo
de uma Imago Dei ferida que clama por algum tipo de cura ou reparacdo. Exatamente por
ndo abarcar o mal e o feminino em si mesma, o que Jung (2011j) se referiu como quarto
elemento do quatérnio, a Imago Dei também ndo corresponde as formulacdes que
poderiamos ter a respeito de uma totalidade que realmente fosse completa. A aproximacao
que Jung (2011j; 2011e) propds ao masculino e ao feminino, conforme expressos nesse
enredo mitoldgico, com os idearios de perfeicdo e integralidade, um importante eixo do
discurso interpretativo de Jung para 0s mitos com 0s quais tratamos, nos auxiliou a
compreendermos 0s motivos da apresentacdo dessa Imago Dei como incompleta.

Acompanhando o pensamento junguiano, discorremos sobre o mito judaico-
cristdo desde os acontecimentos inerentes a criacdo do universo nos sete dias da géneses,
até sua violenta e enantiodrémica resolucédo no Apocalipse de Jodo. Destacamos que Jung
(2011)) considerou a presenca, logo no principio, de Ruah Elohim, o Espirito de Deus,
descrito como uma espécie de pneuma coeterno de natureza feminina, preexistente a
criacdo, que era mais ou menos hipostasiado em relacdo a Javé. Assim, a Sapientia Dei
foi apresentada como uma imagem do arquétipo da Grande Mae realizadora do
pensamento de Deus que, na exata medida em que caia no esquecimento e que passava a
habitar a posicéo de quarto reprimido, ganhava autonomia em relacéo a Javé. Atentando-
nos a0 modo como, no quarto reprimido da Imago Dei, aquilo que é mitologicamente
posto como mal e como feminino muitas vezes se mostra de maneira indiscriminada e
misturada, voltamo-nos as imagens de Lilith e da nass dos ofitas. Por esse meio,
ilustramos a tipica versatilidade do pensamento de Jung quanto a investigacéo simbolica
de um mesmo material mitoldgico a partir de distintas perspectivas. Também por esse
meio, destacamos uma primeira aproximacao mitoldgica entre Sapientia e humanidade,
ocorrida no momento em que Eva recebe o fruto da arvore proibida.

Por sua vez, tomamos 0s conhecimentos sofianicos-luciferos legados a
humanidade na narrativa do Livro de Enoque como uma segunda aproximagao
mitologica da Sapientia. Tal como o evento da serpente, nesse acontecimento mitologico
com consequéncias diluvianas encontramos uma afronta da Sabedoria contra a
manutenc¢do do relacionamento abusivamente horizontal que Javé pretendia ter com sua
segunda esposa — 0 povo eleito. Maior desafio a Javé, entretanto, foi aquele que Jung
(2011j) enxergou no mito de JO que, mesmo sentindo-se pequeno diante do poder do

Deus, conseguiu refletir a respeito de seus atos e enxergar as contradigfes que 0S
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permeavam. A Sabedoria esteve com JO e, nesse acontecimento, enxergamos uma
terceira aproximacao mitologica.

Consideramos que nosso exame da literatura sapiencial judaica possibilitou que
apontamentos primeiramente propostos por Jung fossem aprofundados. Seguindo o
trabalho de Ceresko (2004), destacamos que a personificacdo judaica da Sabedoria indica-
nos determinada influéncia cultural egipcia nos mitos judaicos, bem como inaugura uma
cosmovisdo na medida em que compreende uma dupla dimensé&o libertadora (1 — simbolo
de Deus préximo da humanidade; 2 — com efeito democratizador). Também pudemos
aprofundar as analogias apenas propostas por Jung entre a Sapientia e a Ma 'at egipcia,
bem como as judaicas Shekinah e Chokmah e a hindu Shakti. Nossas consideragdes a
respeito da literatura sapiencial permitiu-nos compreender a fonte a partir da qual Jung
(2011j) se embasou para afirmar que, como uma resposta ao evento de JO (que
consideramos ser a terceira aproximacao mitologica da Sabedoria) e recordando-se da
Sapientia, Javé procura se tornar homem (emersao do simbolo do Cristo) como artimanha
moralmente expiatoria.

O Homem-Deus, entretanto, nascido da imaculada Maria, uma imagem que nédo
manifesta a integralidade essencialmente posta ao feminino desse recorte mitologico,
também nasce imaculado, perfeito e, por conseguinte, ndo perfaz a inteireza inerente a
Imago Dei nao-ferida. A fim de compreender o simbolo de Cristo como uma imagem
imaculadamente perfeita, consideramos que, lancando méao de formas especificas de
discursos, o regime simbdlico e politico patriarcal fomenta a criacdo de determinada
matriz de inteligibilidade daquilo que € valido, bom e aceitavel para a ordem coletiva e o
aprimoramento ético-moral (NEUMANN, 2014; WHITMONT, 1991; BYINGTON,
2006). Por essa vereda, consideramos ter aprofundado a associa¢do fomentada por Jung
(2011j) entre masculino e perfeicdo a partir de uma perspectiva distinta da considerada
em seu ensaio. Também pudemos destacar 0s recursos relativos aos diferentes processos
de normatizacdo e de repressdo do inapropriado a ordem estabelecida, seguindo a
conceituacdo do complexo de bode expiatorio (polarizacdo entre acusador e culpado
como atitude psicoldgica socialmente generalizada) e a férmula apontada por Whitmont
(1991): “a desvalorizagao moral significa, automaticamente, repressao” (p.129).

Para além dessas reflexdes, que consideramos necessarias para a fomentacdo de
compreensdes possiveis acerca de fendmenos da consciéncia coletiva, da cultura e de
comportamentos sociais, 0 percurso de nosso primeiro capitulo também nos levou a

retomar uma importante formulacdo do pensamento junguiano que, de diferentes formas,
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faz-se presente no exercicio clinico: a inevitabilidade da inteireza arquetipica contrapde-
se a caracteristica patriarcal da busca pela perfeicdo. No mito cristdo, a inteireza
arquetipica reverbera no surgimento do simbolo do Anticristo como um contraponto
necessario ao bondoso Cristo (JUNG, 2011e), ou mesmo na emersdo de um Cristo de
vinganca e da mulher solar, um contraponto pagdo a uma consciéncia unilateralmente
cristd, no Livro do Apocalipse (JUNG, 2011j). “A natureza paradoxal de Deus divide o
homem em seus contrarios e o deixa entregue a um conflito aparentemente sem solugdo”,
considerou Jung (2011j, para.738, p.112), ou, conforme salientamos, o inconsciente
pretende ambos: separar e unir as influéncias contrarias.

Consideramos que nossa percepcao a respeito de um modo sofiénico de atuagéo —
por meio da acdo ocultada e marginalizada — permitiu-nos aprofundar tal reflexdo de
maneira bastante satisfatdria e defendemos nossa perspectiva de que Sofia, assim como
os diferentes deuses de panteGes distintos (HILLMAN, 2010, 2012), prop6e-nos uma
cosmovisao que Ihe é propria. Nos “ver através do véu” e “fazer uso de um borrdo”, que
encontram reverberagdo no pensamento de Wilshire (1997), encontramos boas metéaforas
para o que imaginamos poder ser a perspectiva pela qual Sofia observa o mito no qual se
insere.

Frente ao borrdo, nos propusemos a refletir a partir dele, jamais a limpa-lo, e, com
esse espirito, a guisa de conclusdo de nosso primeiro capitulo, retomamos uma citacdo
em que Jung (2011e) propBe que o simbolo de Cristo exclui o lado noturno como um
antagonista luciferino. A esse respeito, expusemos que Sata é, por exceléncia, a figura
antagonista e que nele podemos encontrar um interessante simbolo para diferenciacdo dos
opostos e para as tensdes oriundas desse processo. Propomos, entdo, que em Lucifer
encontramos um simbolo paradigmatico para movimento inconsciente em favor da unido
das influéncias contrarias — do espirito com a matéria e da luz com as sombras — de modo
a formar sinteses indesejaveis para a légica patriarcal afeita a perfeicdo. Uma vez que
ambas as imagens séo noturnas, elas facilmente se mesclam em imagens como a do
antagonista luciferino referido por Jung. Seguindo nossa reflexdo, consideramos que o
borrdo sofinico nos propicia a possibilidade de coabitacdo de Satd com a lucidez, da
dissociacdo de opostos e do conhecimento fomentado por sua sintese. Nessa possibilidade
simbolica, encontramos um modo de lidar com o fato psicologicamente empirico de Deus

ter largado 0 homem a propria sorte entre suas antinomias.
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Sanctus Spiritus: Eterna Sabedoria como realizacédo simbdlica do Si-mesmo

Nosso segundo capitulo investigou a imagem Sanctus Spiritus e, para que dela nos
aproximassemos, visitamos a interpretacdo psicoldgica de Jung (2011h) para o dogma
cristdo da Trindade. Desse modo, fiamo-nos no entendimento de que a compreensdo do
lugar ocupado pelo simbolo Espirito Santo no seio do simbolo da Trindade, de sua relagdo
com as demais pessoas divinas, bem como a compreensdo junguiana do posterior
desenvolvimento do arquétipo constelado no desenvolvimento desse dogma, sdo de
fundamental importancia para o entendimento dessa imagem particular como uma das
imagens de Eterna Sabedoria.

Desde o inicio desse capitulo, consideramos que a Trindade refere-se ao fruto
conceitual e elucubraces teoldgicas e que o pensamento de Jung (2011h) a respeito do
simbolo da Trindade era o de que derivava “de uma necessidade de evolucgéo exigida pela
emancipacao do espirito humano” (p.103, para.286). Seguimos o caminho primeiramente
proposto por Jung (2011h), revisitando a historia dos Concilios dos Pais da Igreja e
expondo as amplificagdes simbolicas que propbs acerca dos Simbolos de Fé, tomados
como verdadeiros simbolos da psique, a fim de darmos evidéncia aos motivos
arquetipicos que Jung compreendeu ter movido as decisfes dos bispos responsaveis pela
formulacdo do pensamento da Igreja. Para que pudéssemos satisfatoriamente acompanhar
Jung, foi necessario que apresentassemos 0s conceitos teoldgicos das trés hipdstases
(pessoas divinas) que partilham de uma mesma ousia (substancia). Também
consideramos o grande dilema formado a respeito da disting&o religiosa entre homoousios
(mesma substancia) e homoiousio (de substancia similar). Essa nossa exposi¢do pode
esclarecer as razdes que levaram Jung (2011h) a considerar que, desde o inicio da histéria
do cristianismo, ainda que seu conceito formal tenha sido elaborado apenas alguns
séculos mais tarde, a Trindade ja se mostrava de modo implicito no pensamento cristao
tal como uma matéria inconsciente que passou a paulatinamente constelar de maneira
mais desvelada no mito e no dogma.

Considerando que Jung teve a organizacdo triadica como um arquetipo recorrente
na historia das religides, nos detivemos em suas consideracdes a respeito das triades grega
e egipcia. A respeito da primeira, expusemos que Jung (2011h) a compreendeu como um
tipo de desdobramento do Uno (cisdo do Uno entre Um e Dois-binarius) e sua
transformacdo em um conjunto cognoscivel (o Trés — sintese de Um e Dois), conforme a

sintese que apresentamos no quadro da proxima pagina. Quando a Trindade cristd e a
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triade grega sdo comparadas, o Trés é equivalido com o Espirito Santo mas, uma vez que
Pai e Filho compartilham de mesma ousia, ndo haveria como o Espirito Santo formar
sintese de algum tipo de uma tensdo havida entre eles. Com relacdo a segunda, nos
deparamos com a relacdo entre o Farad e Deus e consideramos que a unidade entre ambos
era garantida por um terceiro elemento, ka-mutef, que Jung nos apresentou como uma
forca divina procriadora. Desse modo, na triade egipcia encontramos um paralelo mais
proximo com a Trindade cristd, razdo pela qual Jung teve que essa Ultima
inconscientemente restituiu o arquétipo da homoousia entre o Pai, o Filho e 0 Ka-mutef

que aparece na teologia real egipcia.

Figura 21 — “Quaternidade matematico-filosofica”

Primeiro elemento e fonte de todos os numeros, trata-se da ménada-fonte
Uno da multiplicidade que desdobrara de si mesmo. Nao é equivalido ao Um,
ndo pode ser numerado e compreende as qualidades opostas dos numeros

(o par e o impar).

o Primeiro nimero propriamente dito, o Dois emerge da cisdo na qual o
01S . . A <
“outro”, o binarius, surge do Uno. Pressupde a existéncia do Um que nao

é mais 0 Uno, mas o resultado da subtracdo do binarius do Uno.

Um Trata-se do Uno transformado que deixa de ser uma unidade completa a

partir da emersdo do binarius. Isto €, o Uno cinde em Um e Dois.

Trata-se do primeiro numero impar e é o terceiro termo que emerge da
Trés | tensdo antitética entre o Dois e 0 Um. Jung compreendeu o Trés como o
Uno tornado cognoscivel por meio da resolucéo da antitese entre Um e Dois

primeiramente dele gerados.

Fonte: elaboragéo do autor.

Detendo-nos nas implicacGes psicologicas do dogma da Trindade, consideramos
que Jung (2011h) propds que elas eram asseguradas pela natureza humana de Cristo que,

ainda que ndo compreenda a totalidade exigida pela defini¢éo psicoldgica, foi tido como
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um simbolo do Si-mesmo, mas também pela efusdo do Espirito Santo sobre o homem.
No esquema hermenéutico proposto, as questdes teoldgicas da homoousia e da filioque
acabariam por indicar que, muito embora o Cristo possa ser considerado um simbolo do
Si-mesmo, o Espirito Santo melhor ocuparia o lugar simbolico equivalente a realizacao
do Si-mesmo. Por meio do Espirito Santo, segundo o pensamento junguiano, 0 homem
também se torna consubstancial com a divindade ou, em termos psicol6gicos, a recepgao
do Espirito Santo pelo homem simbolicamente indica a possibilidade da realiza¢éo do Si-
mesmo no processo de individuacéo.

Um questionamento bastante relevante que formulamos diz respeito aos motivos
de ndo encontrarmos, excetuando-se as heresias que tendiam a fundir o Espirito Santo e
0 Logos no conceito gnostico de Sofia, uma triade composta por Pai-Mae-Filho no mito
cristdo. A proposicdo de uma triade como essa decerto seria mais natural ou mais racional,
conforme Jung (2011h) a descreveu. Entretanto, a Trindade cristd € apresentada como se
distanciando de um reflexo da ordem do natural, estando mais proxima de uma reflexao
humana que se acrescenta a sequéncia Pai-Filho. Assim, Jung (2011h) propde que, ndo
refletindo a natureza, tal como ndo abarcando a matéria, a Trindade inauguraria uma
possibilidade outra que ndo a meramente natural — uma possibilidade aproximada ao
conhecimento reflexivo. Nessa cosmovisdo, mesmo considerando a perspectiva
junguiana sobre o dogma da assuncdo corporal de Maria ao céu como uma preparagao
para a quaternidade, uma vez que Jung (2011j) a considerou como uma imagem feminina
espiritualmente masculinizada, propusemos matéria-diabo-mae como 0s componentes
mitolégicos do quarto reprimido que, pelo ato reflexivo, passaram a ndo possuir
representatividade dentro da Imago Dei da totalidade. A esse respeito, propusemos
também que Maria é tdo perfeita e distanciada da inteireza quanto o Espirito Santo é
reflexivo e distanciado da natureza e da matéria. Em seguida, apontamos ambos como
imagens que configuram um feminino toleravel a um regime simbdlico patriarcal.

Na imagem do Espirito Santo, entretanto, Jung encontra a boa-nova da insercéo
da humanidade no seio da Trindade. Essa afirmacédo pode ser examinada na medida em
gue nos afastamos do simbolo de ka-mutef e do arquétipo da homoousia e retomamos as
reflexdes matematico-filosoficas desenvolvidas na Grécia — uma troca paradigmatica por
meio da qual pudemos nos aproximar do Espirito Santo como sintese ou resolucéo
criativa. Consideramos que enquanto que nas reflexdes matematicas, Uno, Um, Dois e
Trés formam uma quaternidade, na Trindade cristd, consideram-se apenas o Pai, o Filho

e 0 Espirito Santo, respectivamente equivalidos por Jung (2011h) aos conceitos de Uno,
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Um e Trés. O Dois ou binarius, que apresentamos como matéria-diabo-mée e como um
importante aspecto do Uno primevo, é deixado de fora da Trindade divina.

Por considerar o mundo do Filho fortemente demarcado pela cisdo moral, Jung
(2011h) apresentou o quarto reprimido da trindade em seu aspecto sombrio e maléfico
(Diabo e Anticristo) e o propds como simbolo para o Dois. Prop6s ainda que o Espirito
Santo deixasse de ocupar o lugar da terceira entre as pessoas divinas e fosse deslocado
para o Trés da triade grega, passado a comportar-se, entdo, Como uma promessa ou um
porvir ainda ndo-manifesto, a conciliacdo dos opostos simbolizados pelo Filho e pelo
Anticristo. Consideramos que termos recuperado nesse momento a conceituacdo de Jung
(2011u) sobre avaliagbes morais e Gewissen, a consciéncia moral, foi bastante pertinente
para aprofundarmos nossa exposicdo do pensamento junguiano. Uma vez que a
consciéncia moral costuma se manifestar de maneira polarizada, sob imagens
arquetipicamente colocadas das categorias do bem e do mal, ilustramos o dilema de quem
se vé entre Deus e Diabo, Cristo e Anticristo, por ndo confiar na Vox Dei que definimos
como a voz do Si-mesmo psicoldgico. A esse respeito, destacamos que a concepg¢éo de
Jung (2011u) sobre forca de Ethos em muito se assemelha ao sentido que atribuiu ao
simbolo do Espirito Santo.

Quando nos voltamos para o entendimento de Jung (2011h) sobre as pessoas da
Trindade representarem a esséncia de um processo que se desenvolve em trés etapas, cada
qual podendo ser considerada, tal como apresentamos no quadro da proxima pagina,
como uma fase do amadurecimento de um individuo que esta se individuando, pudemos
novamente destacar a compreensdo do Espirito Santo como um complexio oppositorum.
Dada a necessidade intrinseca da inser¢cdo do binarius no drama psiquico para a
fomentacdo de uma totalidade quaternaria, Jung (2011h) pensou no Espirito Santo como
uma melhor representacao para a Imago Dei do que o idealizado simbolo de Cristo, sendo
o0 primeiro aproximado ao sentido da realizacdo do Si-mesmo, enquanto que o segundo é
conceituado como um de seus simbolos. A esse respeito, em nossa reflexao assinalamos
0 que consideramos ser um paradoxo ou contradicdo: o modelo predominantemente
constelado no mito cristdo sustenta a continua exclusdo do binarius (matéria-diabo-mae)
da Imago Dei, ou seja, exclui justamente o elemento que poderia transforméa-lo e propiciar
a almejada sintese simbolizada ao Espirito Santo. Expusemos nossa opinido de que essa
contradi¢do encontra sua origem na inevitavel proximidade do mundo dos conceitos, dos
pensamentos e das ideias conservada pelo Espirito Santo. Tal como Maria e Cristo,

propusemos o Espirito Santo como uma imagem espiritualizada, pertencente as alturas.
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Por essa razéo, nos questionamos se essa imagem realmente guarda em si a possibilidade
materno-feminina da inteireza arquetipica, ou se essa heresia dos primeiros tempos da
cristandade ja haveria sido engolida pela Instituicdo e maculada pela perfeicéo.

Nos aproximando do desfecho de nosso segundo capitulo, empregamos uma
imagem com 0 intento de procurarmos enxergar através do que em nosso trabalho
chamamos de véu sofianico. No Grande Simbolo de Salomao, destacamos a existéncia de
uma relacéo de analogia, ndo-hierarquica, entre 0 Macroposopo e 0 Microposopo — Pai e
Filho. Fazendo uso do véu, encontramos nessa imagem um possivel simbolo para a vida
tal como ela pode ser na obviedade de sua inteireza e completude: um ponto de encontro
das analogias e das diferengas, que as vezes podem ser opor, por vezes podem se
interceptar e, por outras, se evitar completamente. Menos comprometida com a
megalomania javeistica da resolucdo das antinomias, diferencas e contradi¢cdes, Sofia

aparenta se preocupar mais com o meio de viver junto a elas.

Figura 22 — “Etapas do desenvolvimento”

Estado de consciéncia infantil em que a lei é aceita de maneira
Pai passiva, sem reflexdo, conhecimento empirico ou julgamento do

intelecto.

Como o mito cristdo ndo compreende a possibilidade de parricidio,
ndo ha na fase do Filho total emancipacdo em relacéo ao Pai. Nesse
Filho momento, 0 homem é convocado a refletir a respeito de seus atos e
decisbes. Trata-se de um estado de transi¢do caracterizado pelos

conflitos provenientes das muitas antinomias.

Uma fase de porvir. A consciéncia adquirida na segunda fase
persiste, reconhecendo, contudo, que ndo é a fonte das decisdes
Espirito Santo | finais e dos conhecimentos determinantes. Jung considera haver
aqui a insercéo da consciéncia do ego na totalidade superior do Si-

mesmo.

Fonte: elaboragéo do autor.
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Sophia Achamoth: Eterna Sabedoria como adesao as realidades animicas

Por fim, no capitulo que encerra nossa dissertacdo, investigamos Sophia
Achamoth, a Sofia do gnosticismo, terceira e Gltima das imagens da Eterna Sabedoria cuja
presenca na obra de Jung destacamos neste trabalho. Nele, tomamos o0 gnosticismo como
um movimento que, embora assim genericamente nomeado por Irineu de Lyon,
compreendeu diversos tipos de agrupamentos com formagdes mitoldgicas e filosofico-
religiosas sincréticas que acabaram sendo marginalizadas e, via de regra, combatidas pela
ortodoxia predominante. Pontuando que muitas vezes Jung fez uso dessas heresias
principalmente como referenciais simbolicos empregados em diferentes redes de
amplificagdo, propusemos que, tal como em sua pontuagdo a respeito da consciéncia
crista ser compensada pelo paganismo do inconsciente (JUNG, 2011j), Jung transpareceu
concordar gue quanto mais a consciéncia for ortodoxa, mais o inconsciente se portara
hereticamente.

Nesse capitulo, transitamos pelos mitos visitados por Jung para identificar e lancar
luz nos momentos nos quais diretamente interpretou e amplificou os proprios mitos
gnosticos, destacando a presenca de Sophia Achamoth e aproximando-nos do lugar por
ela ocupado na hermenéutica junguiana. Propusemo-nos, entretanto, a primeiramente
apresentar as caracteristicas mais gerais do movimento gnéstico (presenca da Sabedoria
personificada, crenca na possibilidade da experimentacdo de um conhecimento libertador
e preferéncia pela doutrina emanacionista) e, em seguida, considerarmos de maneira mais
especifica as particularidades dos mitos visitados por Jung, bem como as fontes por ele
referenciadas. Mesmo que tenhamos dedicado muitas paginas para esses elementos
introdutérios ao objetivo de nosso capitulo, consideramos que tal empreendimento foi
necessario para o esforco de tornar o pensamento junguiano mais facilmente inteligivel,
bem como que a apresentacédo de tais elementos poderia contribuir com pesquisadores
que se voltassem ao mesmo recorte mitolégico-simbdélico. Ademais, nosso percurso
esclareceu-nos que o recorte de tratar essa imagem da Eterna Sabedoria nas obras de Jung
e ndo a partir de sua teoria, exigindo-nos a utilizacdo dos referenciais préprios a Jung e
que recorréssemos a outros autores tdo somente quando os complementavam ou
explicavam, espelhou as dificuldades inerentes ao proprio entendimento de Jung sobre o
assunto. Entendemos que tais dificuldades, nem sempre frutos de uma perspectiva
estilistica ou epistemoldgica, sdo sobremaneira marcadas pela historiografia incipiente

sobre o gnosticismo da época de Jung. Se, por um lado, hoje pudemos recorrer a
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pesquisadores que sintetizaram o conhecimento a respeito dos diferentes agrupamentos
gndsticos, tal recurso inexistia no periodo em que Jung se interessou por esse campo
mitoldgico. Essa circunstancia nos permitiu vislumbrar limitagdes e contradigdes, embora
nem sempre resolvé-las, uma vez que noSsO recorte NOs exigiu que permanecéssemos
dentro delas. Vimo-nos, pois, diante de um quebra-cabeca composto por pecas esparsas,
mencdes a respeito de Sophia Achamoth diluidas no transcorrer de muito volumes dos
escritos de Jung, e ndo diante de uma andlise estruturada e sistematica a respeito do tema.
Frente ao nosso objetivo, coube-nos propor um caminho possivel para que as pecas do
mencionado quebra-cabeca pudessem ser agrupadas. Pensamos que uma pesquisa
dedicada ao estudo dessa mesma imagem a partir da teoria junguiana, e ndo nas obras de
Jung, ndo enfrentaria tais desafios metodoldgicos e poderia fomentar interessantes e
pertinentes reflexdes.

O caminho escolhido para a apresentacdo das especificidades dos mitos gnésticos
visitados por Jung foi a apresentacdo de um texto que, levando em conta diferentes
momentos das Obras Completas que constatamos haver articulagdo com nosso tema de
pesquisa, 0s costurasse de maneira coesa, bem como os explicasse nos momentos em que
Jung nédo o fizera. Consideramos, assim, a) os diferentes modos pelos quais 0s mitos
agrupam as emanacdes de éons (ogdoadas, décadas, dodécadas, etc), sua organizacdo em
pares complementares e distingdo quanto aos arcontes do Demiurgo; b) a narrativa do
mito do pergaminho Pistis Sophia, momento em que especialmente destacamos a
organizacdo do cosmos proposta pelo mito, a presenca da éon Barbelo, muitas vezes
referendada por Jung (2011e, 2011f, 2011h, 2011}, etc), e as metanoias e hinos proferidos
por Sofia; c) a escola gnostica de Valentinus, destacando a perspectiva da cisdo sofrida
por Sofia; d) os mitos gnosticos sethianos, referidos por Jung (2011p) como barbeliotas;
e) a existéncia de escolas judaicas, momento no qual destacamos a compreensdo proposta
por Jung (2011m) a respeito do simbolo da arvore do conhecimento da vida e da morte;
f) as imagens monstruosas de Sofia, nos voltando ao mandeismo e ao maniqueismo; g) a
escola de Alexandria, onde encontramos a origem de Abraxas, importante personagem
do ensaio Sete sermdes aos mortos (JUNG, 2006); e h) a escola de Simdo, o Mago, a
respeito de quem Jung (2011p) propds uma analise psicoldgica. Cabe destacarmos que,
nesse percurso introdutério, apontamos que Jung (1999) propds determinada correlagdo
entre os conceitos gnostico de pleroma e psicoldgico de inconsciente coletivo, tendo se

referido aos simbolos psicolégicos como imagens do pleroma, bem como também
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claramente demarcar em Sofia uma boa metafora para a concepcéao psicologica de alma
(JUNG, 2011e).

Em nosso trabalho, defendemos a ideia de que, ao se debrugar sobre o mito
gnostico do descenso de Sofia, Jung (2011p) desenvolveu uma interessante linha
interpretativa acerca da anima pleromatica que € inconscientemente projetada na matéria
e que, por conseguinte, ndo é reconhecida como algo psiquico — um processo que
considerou desenrolar no inconsciente. Demos a esse processo 0 nome de a primeira
queda de Sofia e, para nele nos aprofundarmos, aproveitamo-nos da comparacao proposta
por Jung (2011p), embora ndo desenvolvida, entre o sentido simbolico atribuido ao mito
gndstico e a linha interpretativa do mito grego de Eros e Psiqué que, conforme proposta
por Neumann (1995), ilustra a maneira como Psiqué experimenta a passagem para a vida
adulta. Procurando viabilizar uma amplificacdo dessa linha interpretativa, utilizamos das
ideias de Hillman, para quem Psiqué é tida como uma boa metafora para a causa motriz
da criatividade humana, e ndo como exclusivo para a iniciagdo de mulheres nos mistérios
femininos, para estabelecer um contraponto a interpretacdo simbdélica de Neumann.

Para que expuséssemos as pontes entre 0os mitos de Sofia e de Psiqué, bem como
também destacarmos suas diferencas — sintetizadas no quadro que apresentamos na
préxima péagina —, retomamos a conceituacdo do arquétipo da anima como um arquétipo
contrassexual (JUNG, 2011x) que exerce complementaridade em relacdo a persona e que
atua na psique estabelecendo relacdo entre a consciéncia individual e o inconsciente
coletivo (JUNG, 2006). A retomada desse conceito foi necessaria uma vez que Jung
compreendeu tanto Sofia quanto Psiqué como imagens desse arquétipo. Acompanhando
0 pensamento junguiano, nos detemos na proposi¢cdo de que no absolutismo do dominio
espiritual — isto €, na identificacdo unilateral da consciéncia, pessoal e coletiva, com o
ideario espiritual pleromatico — poderiamos encontrar a raiz da projecdo cosmica da
anima, conforme descrita por Jung (2011m). Desse modo, 0 processo que descrevemos
seria tal como se o espirito idealizador da ordem cdsmica estivesse cindido da alma, mée
engendradora desse mesmo cosmos, que € mais propensa a inteireza do que a perfeicao.
Desse modo, ao se afastar do pleroma, Sofia rouba-lhe a inteireza originaria e acaba por
se aproximar da materialidade e da humanidade da vida. Pudemos nos aprofundar nesta
discussdo nos embasando na defini¢do que Jung (2011a) forneceu ao arquétipo da anima
como o arquétipo da vida e nos comentarios que teceu a respeito do desligamento das

imagens arquetipicas do espirito-sabio e da anima.
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Figura 23 — “Sofia versus Psiqué”

SIMILARIDADES

a- Uma vez que a interpretacdo junguiana aproxima Afrodite e Psiqué, ambas tidas

como imagens do arquétipo da anima, respectivamente aquilo que é arquetipico e
aquilo que é mais proximo ao nivel humano, estabelecemos uma ponte entre elas e as
duas Sofias, pleromatica e decaida, presentes nas mais distintas versdes dos mitos
gnosticos.

b- Comparamos os obstaculos impostos a Psiqué por VVénus aos ataques do poder com
cara de ledo sofridos por Sofia e orquestrados pelo Autocentrado do mito de Pistis
Sophia. Dessa maneira, as provas de Psiqué foram por n6s comparadas as metanoias
de Sofia.

c- A busca de Sofia por Cristo foi considerada como muito semelhante a de Psiqué por
Eros.

d- Consideramos que as sinas de Psiqué e Sofia iniciam-se no “escuro espelho” —
respectivamente, na luz que iluminou o quarto escuro e na luz que reluziu refletida na
escuriddo — e que ambas possuem a tonalidade de transgressoes.

e- Por fim, destacamos que Sofia e Psique sdo imagens que encarnam grande

sofrimento.

DIFERENCAS

a- No mito grego, Psiqué se aproxima do divino para, em seguida, por uma

intransigéncia, dele se afastar e, depois de provada pelos deuses, acender ao Olimpo.
Nesse esquema, a divinizacdo de Psiqué fomenta a humanizacédo de Eros;

b- No mito gndstico, Sofia € um éon, uma divindade, que, também por uma
intransigéncia, se distancia do pleroma e, depois de ser provada pela materialidade,
reacende as alturas. Nesse esquema, a transgressdo de Sofia produz a divinizacdo do
mundo;

c- Desse modo, destacamos haver um movimento refletido entre os mitos que aqui

consideramos.

Fonte: elaboragéo do autor.

A respeito do alcance das interpretacdes de Jung sobre as imagens de Sofia do

recorte mitolégico que até entdo estdvamos considerando, inferimos que o mito gnostico
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ainda ndo apontava eventos que indicassem a emerséo de um sistema egoico. Dito a partir
de outra perspectiva, a Sofia que consideramos no recorte que chamamos de sua primeira
queda ainda pertencia ao inconsciente — era amorfa, conforme descrita pelos mitos.
Entretanto, 0s mesmos mitos descrevem que, dos afetos de Sofia, a matéria emerge. A
esse respeito, consideramos que se a ferida da alma é da al¢ada divina (Si-mesmo), a cura
é da algada humana (ego). Assim consideramos tendo em conta 0 pensamento junguiano
de que a reunido das partes fragmentadas da Imago Dei na alma humana é uma tarefa com
a qual o homem pode lidar contando com o auxilio da anima. Ainda a respeito dessa
reunido, dissemos que a transgressdo de Sofia traz a divindade para a humanidade e a
matéria— produz a diviniza¢do do mundo, doravante também dotado de alma. Entre Sofia
e Psiqué, o que ha é a alma — sua projecdo de alma ferida, mas ainda a alma.

Na medida em que nos afastamos da andlise de Neumann (1995) a respeito do
mito de Psiqué para nos aproximarmos daquela apresentada por Hillman (1984), nossas
consideracdes foram no sentido de que, ao ndo se deter em preposi¢des que procurassem
distinguir psiques masculinas de femininas, o ultimo cultivou uma atitude mais sofianica
no olhar para o mito grego — um olhar ressonante ao emprego do borrdo que autoriza a
coabitacdo das contradicdes dos opostos em um mesmo cenario psiquico. Com esse
pensamento, deixamos a primeira queda — a separacdo de Sofia, enquanto imagem da
alma, do espirito representado pelo pleroma — para nos aproximarmos da segunda queda
de Sofia. Dessa vez, nosso olhar se voltou para a inser¢do de um novo participante no
drama desenhado em torno da alma — 0 ego —, de maneira que, para além de elementos
que apontassem a divisao entre espirito e alma, também pudemos encontrar no mito do
descenso de Sofia elementos suficientes para considerarmos a divisdo entre inconsciente
e ego-consciéncia. Para que o processo dessa segunda divisdo fosse devidamente
introduzido, destacamos a compreensao junguiana acerca da primazia do inconsciente
(STEIN, 2006) e as conceituacdes de Jung (2011e) a respeito de ego e da distingéo entre
personalidade empirica e global. Esse percurso levou-nos a explicitar determinado
borramento entre as fronteiras dos conceitos junguianos mais classicos, uma vez que Si-
mesmo (JUNG, 2011e) e alma (JUNG, 2011b) sdo simultaneamente associados a
personalidade global. Também atentamo-nos para a relacdo que é proposta entre ego e Si-
mesmo, tal como para a possibilidade de assimilacdo da sombra e de contetdos da anima,
que, aproximada do ego, portar-se-ia como uma fungédo da consciéncia enquanto de seu

relacionamento com as camadas do inconsciente que estdo mais distanciadas de si.



202

Munidos dessa retomada conceitual, questionamos a compreensdo exposta por
Jung (2011e) a respeito do Demiurgo como simbolo da quaternidade e, fiados nas
descri¢bes miticas contemporaneamente acessiveis, justificamo-nos quanto a nossa
escolha em considerd-lo como uma metafora para o ego dissociado da alma (Sofia).
Retomando o conceito gnostico acerca dos arcontes, destacamos que Jung (20110)
procurou descrever o caminho que o iniciado nos mistérios (myste) empreende para
alcancar a gnose libertadora da Sabedoria no oitavo céu. Uma vez que revisitamos 0s
conceitos de fantasia e de atividade imaginativa como passivas e ativas e que
caracterizamos as imagens como representacédo das fantasias (JUNG, 2011b), explicamos
que Jung (2011m) pensou na unido dos opostos como exprimindo-se em simbolos que
“se aprofundavam e se concentravam progressivamente em torno de formagdes abstratas,
que parecem representar ‘principios’, no sentido de ‘archai’ gnosticos” (para.31, p.28). A
esse respeito, destacamos que Jung (2011v) teve por principios os aspectos de Deus
propostos como “nomes de Deus”, ou seja, caracteristicas descritivas do Si-mesmo, e que
0s arcontes gnosticos foram apresentados como formulac@es intuitivamente pressentidas
gue se manifestam em formacdes abstratas e espontaneas nas fantasias. Essa vereda nos
permitiu inferir que o caminho pelo qual o myste, iniciado nos mistérios do inconsciente,
se aproxima da Sabedoria e passa pelos archai, ou seja, pela via imaginal da fantasia
ativa. Sofia, nesse esquema, tal como o pudemos ilustrar por meio de inimeros simbolos
alquimicos, encarna o objetivo e 0 meio inerente a esse pProcesso, Ou Seja,
simultaneamente € a conquista e 0 percurso necessario a essa conquista.

Muito embora o ego costume perfazer as vezes do Demiurgo incapaz de
reconhecer a existéncia de sua mae Sofia em um processo que se assemelha a descri¢do
de Jung (2011x) a respeito da “perda da alma”, referimo-nos, entdo, & bem-aventuranca
de ele ser receptivo a interacdo criativa que pode ser formada com o inconsciente. Esse
contexto permitiu que refletissemos sobre a triste sina de Sofia que, pelos deuses e pelo
homem, é duplamente renegada e passa a estar acessivel, conforme a descri¢do de Jung
(2011n), apenas aos que a cultivam. Considerando ainda a conceituacao de conhecimento
afetivo de Sdo Tomas (JUNG, 2011p), fomos levados a considerar Sofia como um
contraponto a Imago Dei que, sempre ativa no intento de romper com a unilateralidade
patriarcal representada pelo espirito repressor da alma e de maneira muito semelhante a
propria Imago Dei (JUNG, 2011j), também procura encarnar-se no homem. Por essa
razdo, destacamos que a inteireza que Jung (2011j) atribui as manifestagdes femininas

dos mitos judaico-cristdos, nos mitos gndsticos passa a possuir predominante conotacao
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especialmente libertaria. Pudemos aprofundar nossa discussdo a esse respeito
apresentando o que denominamos por duplo convite prevaricatorio emitido pela
Sabedoria, ou seja, a concretizagdo de determinado tipo de afastamento da realidade
instintual e do abrigo da consciéncia na cultura, processos tipicos da individuacao e que
relacionamos ao caminho de orientar-se a partir da propria alma.

Tendo também sido proposta como um tipo de personificagdo feminina do
inconsciente coletivo (JUNG, 2011p), consideramos a capacidade de Sofia de atuar como
sua voz imagética. Aprofundamos nossa discussdo por meio da recuperacdo do conceito
junguiano da Vox Dei (JUNG, 2011u) que, apesar de ter sido proposta como
representativa da totalidade da personalidade, a tivemos como téo ferida quanto a propria
Imago Dei. Uma vez que a Vox Dei ndo transpareceu abarcar as qualidades de Sofia,
propusemos a metafora de uma Vox Anima que se contrapde a Vox Spiritus. A partir dessa
reflexdo, introduzimos a formulacdo de Jung (2011a) do amor por Sofia como o instinto
de adeséo as realidades da alma, tendo sido bastante relevante também recuperarmos
nossa discussdo sobre a realidade animica, dessa vez nos focando na apresentacdo da
matéria e do espirito como postulados da razdo que designam o aspecto bipolar da
observacdo consciente no tempo e espaco (JUNG, 2002). Nesse ponto de nossa
dissertagdo, entretanto, novamente destacamos a questdo do esse in anima como
espistemologicamente essencial para o trabalho da psicologia junguiana. Com isso,
pudemos nos questionar se haveria um instinto mais tipicamente relevante para a
epistemologia junguiana do que aquele representado pela metafora do amor por Sofia.

Aprofundando-nos na tipica polarizacdo da matéria e do espirito e embasando-nos
na conceituacdo a respeito dos sacramentos para apresentar tanto Cristo quanto Sofia
como portadores de partes que primordial e mitologicamente constituiam a Imago Dei,
consideramos a proposicdo junguiana de que os diferentes polos da Imago Dei poderiam
ser reunificados na alma. A esse respeito, expusemos que 0 encontro da sizygia espirito-
Cristo e alma-Sofia é descrita pelos sethianos como fonte de educacéo para o espirito e,
pelos valentinianos, como capaz de fornecer forma a alma (JUNG 2011n; 2011e), ou,
psicologicamente, como capaz de trazer algum tipo de conhecimento a consciéncia
identificada com o espirito na exata medida em que traz do inconsciente aspectos proprios
da alma. Nesse esquema, consideramos que o simbolo do Cristo contradiz a postura
Demiurgica na medida em que procura libertar a sabedoria —algo que consideramos como
gnosticamente pervertido em sentido e significacdo. Ndo nos referimos, portanto, a um

simbolo responsavel por franquear algum tipo de expiagdo, tal como sua analise no
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recorte mitologico judaico-cristio (JUNG, 2011j, 2011e), mas cuja acdo engloba o
favorecimento da liberdade da alma (JUNG, 2011d, 2011m).

A respeito da cléssica apresentacdo junguiana de Eva, Helena, Maria e Sofia como
imagens de meretrizes divinas (JUNG, 2011b) representativas de quatro estagios eréticos
(JUNG, 2011r), uma vez que em tal proposi¢cdo pudemos apontar um processo de
esterilizacéo espiritual da alma em que a realidade do esse in intellectu esmaga o esse in
anima, ou que a supremacia da Vox Spiritus abafa a Vox Anima, consideramos termos
aberto espaco para uma importante discussdo da teoria. Nossa inspiracdo em Hillman
(1984) quanto a desliteralizacao da relacdo erotica de forma a buscar nas quatro imagens
tdo simplesmente imagens da alma, bem como nosso embasamento em pensamentos
expressos por Jung, principalmente a respeito da androginia simbolica e do mercurio
alquimico, foram bastante Uteis para justificar nossa perspectiva de que, vistas dessa
maneira, tais imagens refletiam a cosmovisdo tipicamente proposta por Demiurgo,
distanciada da cosmovis&o sofianica.

Nosso terceiro capitulo foi entdo encerrado pela proposicdo de consideragdes
acerca da Sabedoria presente no mundo e da concepcdo de Jung (2011n) a respeito da
psique tipicamente exemplificar possuir grande dificuldade quanto a pensar por meio de
antinomias — ou, como preferimos em nossa dissertacao, da Sabedoria nos convocar para
uma cosmovisdo de borramento. No espirito dessa proposi¢do, pensamos que O
conhecimento exemplificado pela busca gnostica-alquimica ndo encontra origem em
algum tipo de propagacao cultural, mas de um tipo particular inspiracao, ou seja, do lumen
naturae (da Sapientia oculta na natureza). Na transferéncia do numem religioso para
physis (natureza) apontada por Jung (2011n), enxergamos uma reimaginagéo criativa do
mundo e, nesse processo, pela poética via das imagens da alma, sugerimos haver
possibilidade quanto a natureza-matéria deixarem de habitar o quarto reprimido da Imago
Dei ou a sombria regido do binarius (matéria-diabo-mée) em um tipo de processamento

simbdlico que fomentaria a unido, na alma, de corpo e espirito.

A guisa de encerramento de nossa dissertacdo, gostariamos de destacar que a
organizacdo de nosso trabalho em capitulos que investigassem imagens distintas da
Eterna Sabedoria permitiu-nos melhor distingui-las. Dito de outra forma, consideramos

gue ndo ha um s6 tipo de Sabedoria, sendo cada uma de suas imagens compreendida como
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um modo possivel para sua expresséo. Sapientia Dei, enquanto excluida do quatérnio da
Imago Dei que procura se expressar dentro de um cosmos mitologico patriarcal,
estremece a ordem e a rigidez do estabelecido e, tal como ilustramos com suas trés
aproximacdes mitologicas, comporta-se como uma imagem do arquétipo da Grande Mae
que atua em favor do elo mais fraco que, tal como ela mesma, é oprimido. Sanctus
Spiritus, por sua vez, possui origem em elucubragdes tedricas e mantém grande
proximidade da inspiragdo conceitual, na mesma medida em que mantém determinada
distancia a logica da natureza; quando da possibilidade real da absorcéo do binarius, esta
implicado na formacdo de simbolos e é aproximado do entendimento da realizagéo do Si-
mesmo. Por fim, Sophia Achamoth clama pela recordacdo e pela adesdo as realidades
animicas de sorte a simbolicamente fomentar algum tipo de coabitagdo, na alma, dos
fragmentos da Imago Dei partida e propiciar um tipo raro de conhecimento, distinto
daquele propagado pela cultura, uma vez que enraizado na experimentacao da propria

alma.
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GLOSSARIO

AMPLIFICACAO: Alargamento e aprofundamento de uma imagem por meio de
associacOes dirigidas e de paralelos tirados das ciéncias humanas e da historia dos
simbolos (JUNG, 2006) que fomenta o processamento do simbolo pela consciéncia
(PENNA, 2013).

ANIMA MUNDI: Alma do mundo. Em nosso trabalho, utilizamos esse termo para
genericamente designar as imagens da Eterna Sabedoria que aparecem no recorte mitico

simbolico da alquimia.

ARCONTES: Nos mitos gnosticos, servicais do deus criador imperfeito (Demiurgo,
laldabatoh).

CHOKMAH: Sabedoria. Na mistica hebraica, segunda esfera da Arvore da Vida.

DEMIURGO: Nos mitos gnosticos, deus imperfeito ou falso deus, criador ou modelador

da matéria.

DOGMA DA TRINDADE: Em sua versio desenvolvida, tem que Pai, Filho e Espirito
Santo sdo trés diferentes hispostases (pessoas) que formam uma mesma e Unica divindade

— trés hipostases que partilham de uma mesma ousia (substancia).

DOIS: Para as reflexdes matematico-filosoficas gregas, primeiro nimero propriamente
dito, emerge da cisdo na qual o “outro”, o binarius, surge do Uno (JUNG, 2011h).

EONS: Nos mitos gnosticos, emanacdes divinas componentes do pleroma (Sofia,

Barbelo, Ennoia, Autocentrado, Horos, Bythos, etc).

ESSE IN ANIMA: Expressao que precisa o “departamento” ao qual Jung (2011b) atribui
a nocao de realidade (alma) e que alude a disputa escolastica medieval a respeito de duas
formulagdes sobre o conhecimento teodrico da realidade — o “esse in re” e o “esse in

intellectu”, isto €, o “ser na coisa” e o “ser no intelecto”.
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FANTASIA: Atividade imaginativa que diretamente expressa atividade psiquica, a
energia psiquica e que sO é dada a consciéncia sob a forma de imagens (JUNG, 2011b).

GEWISSEN: Consciéncia moral, compreendida por Jung (2011u) como um fator
autdbnomo da psique, e que costuma se manifestar de maneira polarizada sob a imagem

das categorias do bem e do mal, arquetipicamente colocadas.

GNOSTICISMO: Movimento que compreendeu agrupamentos heréticos,
principalmente dos primeiros quatro séculos, com formagdes mitoldgicas e filosofico-
religiosas sincréticas que acabaram sendo marginalizadas e, via de regra, combatidas pela

ortodoxia predominante.

IMAGEM: Produto da fantasia com linguagem poética que, distanciando-se do sentido
atribuido a processos alucinatdrios, possui o carater psicologico de uma representacao da
fantasia e é distinguida da realidade dos sentidos por ser uma imagem interna (JUNG,
2011b).

IMAGINACAO ATIVA: Técnica-instrumento, geralmente disparada a partir de
imagens provenientes de sonhos e fantasias, através da qual, com a participacdo ativa do
ego, a interacdo com uma imagem ¢é possibilitada por meio da inducédo a fantasias mais
ou menos autonomas (SANFORD, 2012; SHAMDASANI, 2013).

IMAGO DEI: Imagem psicolégica de Deus que, com muita recorréncia, imageticamente
simboliza a totalidade da personalidade (Si-mesmo) (JUNG, 2006).

LITERATURA SAPIENCIAL.: A tradicdo sapiencial de Israel da-se, principalmente,
por meio de cinco obras literarias (Provérbios, Jo, Eclesiastes, Siracida e Sabedoria de

Salomao), trés das quais personificam a Sabedoria (CERESKO, 2004).

LOGOS JOANITA: Verbo de Deus presente no Evangelho de Jo&o, considerado por
Jung (2011j) como correlato a Sapientia hebraica.
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MA’AT: Deusa egipcia que personifica a ordem no mundo, bem como a verdade e a
justica, de modo a também representar um objetivo a ser encontrado na jornada postuma
(MATTIUZZI, 2005).

METANOIA: Transformacdo; mudanca de pensamento ou carater. Para a teologia, um
tipo de arrependimento que leva a conversdo religiosa. No Pistis Sophia, refere-se aos
hinos de lamento e arrependimento professados por éon Sofia. No pensamento junguiano,
associada a crise da meia idade e ao caracteristico movimento compensatorio do

inconsciente nesse momento observado.

NASS: Serpente, objeto do culto Ofita.

OFITAS: Nome genérico para varias seitas gndsticas da Siria e do Egito que se
desenvolveram por volta do ano 100 d.C que atribuiam grande importancia a imagem da
serpente, nela enxergando a Sabedoria presente na matéria.

PLEROMA: Nos mitos gndsticos, lar espiritual dos éons ou estado original de totalidade.

PISTIS SOPHIA: Pergaminho copta-gnostico, pertencente ao Cadice Askew, adquirido
pelo Museu Britanico em 1795, que narra uma das mais populares versdes do mito do

descenso de Sofia.

QUATERNIO: Compreendido como um pressuposto l6gico de todo julgamento da
totalidade, mas que pode possuir a estrutura 3 + 1, no sentido de que um dos termos,

tipicamente excluido, ocupa uma posic¢do excepcional. (JUNG, 2006).

REALIDADE PSIQUICA: Proposicao epistemoldgica que tem na psique o tnico objeto
possivel de estudo psicologico, uma vez que a Unica realidade diretamente
experimentavel (JUNG, 2006).

REGIME PATRIARCAL.: Para além de referir-se a um estagio de desenvolvimento da
consciéncia individual tipicamente relacionado a polarizagdo dos opostos, denota um
padrdo mitoldgico da consciéncia coletiva, que diretamente infere no engendramento de

diferentes regimes simbdlico-politicos e que articula artificios que fazem uso de
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processos de repressao e/ou normatizagcdo como modo fundamental de enfrentamento do
inapropriado e do indesejavel para a manutengdo e em nome da ordem estabelecida
(NEUMANN, 2014; WHITMONT, 1991; BYINGTON, 2006).

RUAH ELOHIM: Espirito de Deus compreendido como um ser feminino que incubou
as profundezas do abismo no inicio da cria¢do, conforme a narrativa mitologica hebraica
(JUNG, 2011j).

SANCTUS SPIRITUS: Espirito Santo. Em nosso trabalho, utilizamos esse termo para
genericamente designar as imagens da Eterna Sabedoria que aparecem no recorte

mitoldgico do cristianismo.

SAPIENTIA DEI: Sabedoria de Deus. Em nosso trabalho, utilizamos esse termo para
genericamente designar as imagens da Eterna Sabedoria que aparecem no recorte
mitoldgico do judaismo, bem como na emersdo de simbolos cristdos, desde que estes

ultimos guardassem relacéo de continuidade de sentido quanto aos primeiros.

SETHIANOS: Agrupamentos gnosticos que honravam Seth, filho de Addo, como o
primeiro difusor da gnose; referidos por Jung (2011p) como escola barbeliota, uma vez

que tipicamente tinham Barbelo como uma relevante éon (MARTIN, 2010).

SHAKTI: Deusa indiana suprema, matriz na qual o universo é criado, que representa o
poder divino em sua forga dinamica (ZIMMER, 2005).

SHEKINAH: Termo hebraico que possui o sentido de “morada”, “habitacdo” ou

“assentamento” e traz a no¢ao da deidade como uma casa ou santuario; aspecto passivo

de Metatron, primeiro ser criado (METHEWS, 1997).

SIMBOLO: Ponte epistemoldgica entre o conhecido e o desconhecido, ou 0 meio através
do qual a transformacdo do material inconsciente em material conhecido é viavel
(PENNA, 2013).

SIMBOLO APOSTOLICO: Simbolos de fé, tomados por Jung (2011h) por verdadeiros

simbolos da psique.
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SIZYGIA: Nos mitos gndsticos, possuindo conotacdo semelhante a de consorte, refere-

se a tipica divisdo dos eons em pares complementares.

SOPHIA ACHAMOTH: Sofia Caida. Em nosso trabalho, utilizamos esse termo para
genericamente designar as imagens da Eterna Sabedoria que aparecem no recorte

mitoldgico do movimento gnastico.

TRES: Para as reflexdes matematico-filosoficas gregas, trata-se do primeiro nimero
impar e do terceiro termo que emerge da tensdo antitética entre o Dois e 0 Um. Para Jung
(2011h), o Uno tornado cognoscivel por meio da resolucdo da antitese entre Um e Dois

primeiramente dele gerados.

UM: Para as reflexdes matematico-filosoficas gregas, trata-se do Uno transformado que
deixa de ser uma unidade completa a partir da emersao do binarius — isto é, o Uno cinde
em Um e Dois (JUNG, 2011h).

UNO: Para as reflexdes matematico-filosoficas gregas, trata-se do primeiro elemento e
fonte de todos os nimeros, a ménada-fonte da multiplicidade que desdobraré de si mesmo
(JUNG, 2011h).

VALENTINIANOS: Agrupamento gnostico que encontrou em Valentinus seu principal
professor (MARTIN, 2010).



211

REFERENCIAS

BARRETO, Marco Heleno. Pensar Jung. Séo Paulo: Paulus, 2012.

BEZINELLI, Jodo. Imago Dei: da proto-imagem ao conceito: um estudo da formacéo
do conceito da Imago Dei nas obras de C. G. Jung. Mestrado em Psicologia Clinica.
Pontificia Universidade Catdlica de Sdo Paulo — PUC-SP. S&o Paulo, 2007.

BIASI, Jean-Louis. Cabala tedrgica: a tradicao das escolas iniciaticas da antiguidade.
Sao Paulo: Madras, 20009.

BOEHME, Jacob. A sabedoria divina: o caminho da iluminagdo. Sdo Paulo: Attar,
1994,

BRANCO, Raul. Pistis Sophia: os mistérios de Jesus. Brasilia: Teoséfica, 2009.
BURKITT, F. C. Church and gnosis: a study of Christian thought and speculation in
the second century. New York: AMS Press, 1932.

BYINGTON, Calos A. B. Psicopatologia simbolica junguiana. Sdo Paulo: Linear,
2006.

CERESKO, Anthony R. A sabedoria no antigo testamento: espiritualidade
libertadora. S&o Paulo: Paulus, 2004.

CORBIN, Henry. A retrospective paper: the eternal Sophia. Harvest Journal for
Jungian Studies, London, v. 31, n°1, pp. 7-23, 1984,

CORREA, Ivan. Teodiceia psiquica: os principios psiquicos de bem e mal no
paradigma junguiano e sua discussdo no midrash judaico-cristdo de Martines de
Pasqually. Mogi das Cruzes: Incdgnito, 2014.

HILL, Jonathan. Histdria do Cristianismo. S&o Paulo: Rosari, 2007.

HILLMAN, James. O mito da analise. Rio de Janeiro: Paz e Terra, 1984.

HILLMAN, James. Mythic Figures. Connecticut: Spring, 2012.

HILLMAN, James. Re-vendo a psicologia. Petrépolis: Vozes, 2010.

HOELLER, Stephan A. A gnose de Jung e os sete sermfes aos mortos. Sdo Paulo:
Cultrix. 1995.

HOELLER, Stephan A. Jung e os evangelhos perdidos: uma aprecia¢do junguiana
sobre os manuscritos do Mar Morto e a biblioteca de Nag Hammadi. S&o Paulo:
Cultrix/Pensamento, 1998.

HOELLER, Stephan A. Gnosticismo: uma nova interpretagdo da tradicéo oculta para

0s tempos modernos. Rio de Janeiro: Nova Era, 2005.



212

HOLLIS, James. A sombra interior. Osasco: Novo Seculo, 2010.
HOWARD, Michael & JACKSON, Nigel. Os pilares de Tubalcaim. S&o Paulo: Madras,
2008.
HURWITZ, Siegmund. Lilith: a primeira Eva: aspectos histéricos e psicoldgicos do
elemento sombrio feminino. Sdo Paulo: Fonte, 2013.
JAFFE, A. From the life and work of C. G. Jung. Einsiedeln: Daimon, 1989.
JUNG, C.G (org.). O homem e seus simbolos. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 1977.
JUNG, C G. Cartas de C.G. Jung. Vol. I. Petropolis, Vozes, 1999.

Cartas de C.G. Jung. Vol. Il. Petrépolis: Vozes, 2002.

Cartas de C.G. Jung. Vol. Ill. Petrépolis: Vozes, 2003.

Memodrias, sonhos e reflexdes. Rio de Janeiro: Nova Fronteira, 2006.

The red book: liber novus: a reader’s edition. New York & London: W.W.
Norton & Company, 2009.

O livro vermelho: liber novus. Petrépolis: Vozes, 2010.

Simbolos da transformacéo. OC V. Petrdpolis: Vozes, 2011a.

Tipos psicoldgicos. OC VI. Petrdpolis: Vozes, 2011b.

A natureza da psique. OC V1II/II. Petropolis: Vozes, 2011c.

Os arquétipos e o inconsciente coletivo. OC IX/I. Petrdpolis: Vozes, 2011d.

Aion: estudo sobre o simbolismo do si-mesmo. OC IX/Il. Petrépolis:
Vozes, 2011e.

Um mito moderno sobre coisas vistas no céu. OC X/IV. Petrépolis: Vozes,
2011f.

Psicologia e religido. OC XI/I. Petrdpolis: Vozes, 2011g.

Interpretacado psicologica do Dogma da Trindade. OC XI/II. Petropolis:
Vozes, 2011h.

O simbolo da transformacédo na missa. OC XI/Ill. Petropolis: Vozes,
2011i.

Resposta a J6. OC XI/IV. Petropolis: Vozes, 2011j.

Psicologia e alquimia. OC XII. Petropolis: Vozes, 2011l.

Estudos alquimicos. OC XIII. Petrépolis: Vozes, 2011m.

Mysterium Coniunctionis: 0s componentes da coniunctio paradoxa; as
personificagdes dos opostos. OC XIV/I. Petrépolis: Vozes, 2011n.

Mysterium Coniunctionis: Rex e Regina; Adéo e Eva; a conjuncéo. OC
XIV/II. Petrépolis: Vozes, 20110.



213

Mysterium Coniunctionis: Epilogo; Aurora Consurgens. OC XIV/III.
Petrdpolis: Vozes, 2011p.

O espirito na arte e na ciéncia. OC XV. Petrdpolis: Vozes, 2011q.

Ab-reacdo, andlise dos sonhos e transferéncia. OC XVI/II. Petrépolis:
Vozes, 2011r.

A vida simbdlica. OC XVIII/II. Petropolis: Vozes, 2011s.

Indices gerais: onomastico e analitico. Petropolis: Vozes, 2011t.

Civilizacdo em transicdo. OC X/IlI. Petropolis: Vozes, 2011u.

Escritos diversos. OC XI/V1. Petropolis: Vozes, 2011v.

O eu e o inconsciente. OC VII/I1. Petropolis: Vozes, 2011x.

Presente e futuro. OC X/I. Petropolis: Vozes, 2011z.

O livro vermelho: liber novus: edi¢do sem ilustracdes. Petrépolis: Vozes,
2013.
LEVI, Eliphas. Dogma e ritual da alta magia. Sdo Paulo: Pensamento, 2004.
MARTIN, Sean. The gnostics: the first Christian heretics. Harpenden: Pocket
Essentials: 2010.
MATTHEWS, Caitlin. Sophia: Goddess of wisdom, bride of God. Mineola: San Paolo,
1997.
MATTIUZZI, Alexandre A. Mitologia ao alcance de todos: os deuses do Egito antigo.
Hélade: S&o Paulo, 2005.
MEBES, G.O. Os arcanos maiores do tard. Pensamento: S&o Paulo, 2010.
MEYER, Marvin. Mistérios gnosticos: as novas descobertas: o impacto da biblioteca
de Nag Hammadi. S&o Paulo: Pensamento, 2007.
NASH, John F. Sophia: the Gnostic heritage. The esoteric quarterly, North Carolina, v.
5, n°1, pp. 29-39, 2009.
NEUMANN, Erich. Amor e Psiqué: uma contribuicdo para o desenvolvimento da
psique feminina. Cultrix: S&o Paulo, 1995.
NEUMANN, Erich. Historia da origem da consciéncia. Sdo Paulo: Cultrix, 2014.
OLIVEIRA, Marcos Fleury. C.G. Jung: um homem religioso? Os sentidos da
experiéncia religiosa em C.G. Jung. Mestrado em Ciéncias da Religido. Pontificia
Universidade Catolica de S&o Paulo — PUC-SP. S&o Paulo, 2012.
PASQUALLY, Martines de. Tratado da reintegracdo dos seres: em sua primeira
propriedade, virtude e poténcia espiritual divina. Curitiba: Diffusion Rosicrucienne,
2007.



214

PATEMAN, Carole. O contrato sexual. Sdo Paulo: Paz e terra, 1993.

PENNA, Eloisa M. D. Epistemologia e método na obra de C. G. Jung. S&o Paulo,
Educ, 2013.

POWELL, Robert. Os ensinamentos de Sofia: a ascensdo do divino feminino na nossa
época. Sdo Paulo: Madras, 2008.

QUINTANA, Carlos Bein. A gnose junguiana: estudo das nocgdes de corpo e mente
em Jung e suas raizes no gnosticismo. Mestrado em Ciéncias da Religido. Pontificia
Universidade Catolica de Sao Paulo — PUC-SP. S&o Paulo, 2009.

ROBINSON, James M. A biblioteca de Nag Hammadi: a traducdo completa das
escrituras gnosticas. Sdo Paulo: Madras, 2007.

ROOB, Alexander. O museu hermético: alquimia & misticismo. Italia: Taschen, 2001.
SAMUELS, Andrew. Jung and the post-jungians. Oxon: St. Edmindsbury, 1985.
SANFORD, John A. Os parceiros invisiveis: 0 masculino e o feminino dentro de cada
um de nds. S&o Paulo: Paulus, 2012.

SHAMDASANI, Sonu. Jung e a construcéo da psicologia moderna: o sonho de uma
ciéncia. Aparecida: Idéias & Letras, 2006.

SHAMDASANI, Sonu. “Liber Novus: o Livro Vermelho de C. G. Jung” in JUNG, C.G.
O livro vermelho: liber novus: edicdo sem ilustracdes. Petrépolis: Vozes, 2013
SMOLEY, Richard. Gnosticismo. S&o Paulo: Madras, 2004.

SOLOV’EV, Vladimir Sergeevic. La Sofia: I’eterna Sapienza mediatrice tra Dio e il
mondo. Mineola: San Paolo, 1997.

STEIN, Murray. Jung: 0 mapa da alma: uma introducéo. S&o Paulo: Cultrix, 2006.
TACEY, Danid J. Remaking Men: Jung, spirituality and social change. London:
Routledge, 1997.

TRISTAN, Frédérick & FAIVRE, Antoine (org.). Sophia et ’Ame du Monde. Paris:
Albin Michel, 1983.

TURNER, John D. Sethian gnosticism and the platonic tradition. Québec: Les presses
de I’Université Laval, 2001.

ZIMMER, Heinrich. A conquista psicolégica do mal. Sdo Paulo: Palas Athena, 2005.
WAHBA, Liliana L. Psicologia analitica. In: PAYA, R. (org). IntercAmbio das
Psicoterapias. Sdo Paulo: Roca, 2012.

WHITMONT, Edward C. Retorno da Deusa. S&o Paulo: Summus, 1991.



215

WILSHIRE, Donna. “Os usos do mito, da imagem e do corpo da mulher na re-imaginacao
do conhecimento” in JAGGAR, Alison M. & BORDO, Susan R. (org). Género, corpo,
conhecimento. Rio de Janeiro: Rosa dos Tempos, 1997.



RELACAO DE FIGURAS

216

Figura 1 —“Hortus Deliciarum de Herrad Von Landsberg”.............ccccocevvveiieiivcieesnennnn, 11
Figura 2 — “Sabedoria de DEUS™..........oouieiuiieieciee ettt eve e e et ere e 20
Figura 3 —“Quadro de referéncias nas Obras Completas de C.G. Jung”..........ccccevevennen. 23
Figura4 —“Aarvore davida de A. Kicher, 1653”.......c.ocoeiiiiiieiiiieceeeeeeee e 45
Figura 5 — “Iluminura bizantina: Davi, Sabedoria e Profecia, séc. XIV”......c...ccccvennne. 49
Figura 6 — “Amem-Em-Op versus Proverbios”...........ccccvevveviiieicececeeeeeeeee s 52
Figura 7 — “Sophia — Mother of the World de Nicholas Roerich”.............c.cccoeiiiininnnn. 55
Figura 8 — “Arcano da Sabedoriade G.O. MebES”.........c.ocoveeieiieiieieeeeeee e, 71
FIQUIa 9 — “HOMOOUSIOS™........eeeuiereeereeteeete ettt ettt et et eae e et ve e e eveeteensesraeeeans 79
Figura 10 — “Desdobramento do UNO™..........ccueiueiieriiiininesisesee e 81
Figura 11 — “Trindade natural”..............cooieviiiieiiiecie ettt 87
FIQUIA 12 — “BINAIIUS......coviiieeieeeieete ettt ettt ettt et eae et eve e e eaeeveeaaeeseens 96
Figura 13 — “Quaternidade”............c.ooveiuieiiiieiieeieeeeeeeete ettt 98
Figura 14 —“O grande simbolo de Salomao de Eliphas Levi”..........cccccceevevvieciiirenennnn. 107
Figura 15 —“laldabaoth, o poder com cara de 1630 ...........ccoveeivieriieieciceceeceeee 124
FIQUIA 16 — “ADIAXAS”......ecvieeieceecie ettt ettt ettt ettt e e et este e e te e anes 137
Figura 17 — “Iter extaticum de Athanasius Kircher, 1671...........ccccccoovviviiiieviiic e 156
Figura 18 — “A androgenia em AUrora CONSUIgENS”.........c.couvevuereeireeieereenre e eeeeveennes 179
Figura 19 — “Virgem Sofia de Geheime Figuren der Rosenkreuzer, 1785”..........cc.co.... 182
Figura 20 — “Espelho de toda a natureza e simbolo da arte de Robert Fludd, 1617”........ 184
Figura 21 — “Quaternidade matematico-fillosOfica”.........cocvrvriiiiinisieiere e 193
Figura 22 — “Etapas do desenvolvimento™............cuocurieierienenenie e 196
Figura 23 — “Sofia versus PSIQUE”.........coiiiiiiiiiieiere e 200



