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			Prefácio


			No meu discurso de posse na Associação Internacional de Psicologia Analítica (International Association for Analytical Psychology – IAAP), em 2004, alertei que em um ano a associação celebraria seu 50º aniversário. Isso implicava que ela agora enfrentaria a “segunda metade da vida”. Na expectativa dessa próxima era na vida da IAAP, eu disse então: “Estende-se à nossa frente um período que exige plenitude e prospecção das profundezas da psique, conscientização da imensa complexidade e riqueza do Self. [...] Faz-se sentir [...] com mais premência a fome do espiritual e do cósmico, o desejo de transcendência e de uma sensação de sentido nas ações cotidianas. Já não precisamos provar quem somos nos termos do ego, mas também não podemos repousar sobre os louros de vitórias e realizações passadas. O momento é de expansão e aprofundamento, de reflexão e diálogo íntimo, de evitamento de cisões e atuações. Estamos amadurecendo. Agora, precisamos buscar o Self”.[ 01 ] Esse foi o desafio que propus à IAAP e também o que me propus, ao fazer 61 anos de idade naquele ano. 


			Todos os ensaios do presente volume foram escritos desde então. Na verdade, a maioria deles nos três últimos anos. Chamo-os de “ensaios da maturidade” porque, agora, preparo-me para minha oitava década de vida. Em retrospectiva, posso dizer que todos eles foram guiados, consciente ou inconscientemente, pelo propósito explicitado naquele discurso que fiz na IAAP. O fio básico que os une é o que Erich Neumann chamou e “eixo ego-self ”. Em outras palavras, o principal problema abordado de um modo ou de outro em todos esses ensaios é a relação entre os aspectos da existência humana que são limitados por tempo e espaço e aquilo que é eterno. O título desta coletânea de ensaios fala diretamente a esse esforço de escancarar as portas de nossa percepção para osplanos existenciais, do mundano ao transcendente, que nos cercam e nos habitam em nosso interior, sincronizando tempo e eternidade


			Para explorar as questões levantadas pelo desafio de conectar o mundo interior e espaços exteriores e ligar o tempo e a eternidade, busquei orientação sobretudo nos escritos do próprio C. G. Jung e, em segundo lugar, nos de seus discípulos mais dotados, entre os quais Erich Neumann, Wolfgang Pauli, Marie-Louise von Franz e Hayao Kawai. Eles foram meus pontos de referência mais constantes. Contudo, recorri também às obras de inúmeros outros estudiosos junguianos, bem como às de pensadores de variadas disciplinas, para descrever algumas características daquilo que vejo como a emergência de um tipo de consciência que pode nos sustentar. Quando os tempos se tornam mais sombrios, algumas luzes estelares brilham ainda mais forte. Meu maior objetivo como psicanalista junguiano, professor e escritor é promover o máximo que puder o desenvolvimento da consciência nas pessoas e na cultura.


			Na cena política, econômica e cultural que hoje vemos desenrolar-se no palco de todo o planeta, a luz está bastante fraca, se é que não se extinguiu totalmente. Nestes tempos sombrios, vejo-me trabalhando para o futuro. Escrevo este prefácio logo após a eleição que consagrou Donald Trump como o próximo presidente dos Estados Unidos. É como se uma mortalha tivesse coberto os restos mortais de uma nação decaída após a chegada desse cisne negro. Porém, enquanto a América se vê lamentavelmente envergonhada por essa seleção de seu representante para o mundo e seu mandatário executivo supremo, o que essa escolha do povo sinaliza não é apenas uma sinistra virada nos acontecimentos de uma nação. Esse movimento é compatível com a direção da cultura e da política em uma escala global. A humanidade ruma para um futuro que começa a afigurar-se uma repetição do descenso da Europa na Idade das Trevas. A eleição norte-americana de 2016 certamente não é o clímax final desta história; sem dúvida, as coisas vão piorar antes que haja uma reviravolta e que uma nova consciência consiga, mais uma vez, acender-se e ressurgir das cinzas como a fênix.


			Santo Agostinho (354-430 d.C.) testemunhou o início do declínio da cultura clássica para a barbárie na Europa: a desintegração do Império Romano, os estertores do consenso cultural estabelecido e a derrubada dos portões da Cidade Eterna por hordas de bárbaros. Encerrando-se no próprio íntimo em suas Confissões, Agostinho acendeu uma luz que continua a brilhar de maneira intensa ao longo das eras. O que nelas adoro e continuo a achar profundamente inspirador é a sua sempre revigorante meditação sobre o tempo e a eternidade. Muitos de nós ainda usamos suas reflexões para orientar-nos no presente, neste bruxuleante crepúsculo da consciência coletiva da humanidade.


			C. G. Jung tomou rumo semelhante, em direção ao que chamou de “espírito das profundezas” em dias de obscurantismo mais recentes no seu O Livro Vermelho (The Red Book) e nas suas próprias “confissões”, Memórias, Sonhos, Reflexões. Individualmente, temos que tomar esse rumo também. As luzes que eles acenderam nas trevas de suas épocas podem, como estrelas, servir-nos de pontos de referência para orientar-nos na nossa - e nossas reflexões podem, quem sabe, brilhar igualmente para gerações futuras.


			Cada um desses ensaios germinou e emergiu individualmente como resposta a convites e desafios específicos que vieram ao meu encontro por meio de diversas organizações, instituições e analistas junguianos. Em todos os casos, senti-me honrado. Mundo afora, fui recebido com a maior hospitalidade por pessoas e grupos e, por isso, terei sempre a mais profunda gratidão. Gostaria de agradecer especialmente a Chiara Tozzi e Antonella Adorisio pelos amáveis convites para fazer palestras na Associazione Italiana per lo Studio della Psicologia Analitica (Capítulo Um) e no Centro Italiano di Psicologia Analitica (Capítulo Três), em Roma. Sou grato à IAAP pelas oportunidades de ensinar na Universidade Yale (Capítulo Dois), nos Estados Unidos, e em Quioto, no Japão (Capítulo Onze). William Meredith-Owen, editor do Journal of Analytical Psychology, Katherine Olivetti, editora do Jung Journal, Nancy Cater, editora da SpringJournal Books, Kathryn Madden, editora do Quadrant, assim como Len Cruz e Steve Buser, coeditores da Chiron Publications, foram todos mais que generosos em seu apoio. Poderia citar ainda muitos mais que contribuíram para os ensaios aqui reunidos com suas críticas e percepções. A eles, devo todo o valor e toda a riqueza que o leitor possa encontrar nestas páginas.


			Murray Stein


			Goldiwil (Thun), Suíça, novembro de 2016









		

			
Capítulo Um 
Interiomente, Externamente e em Toda Parte



			5


			Quando a questão do que é “interior” e do que é “exterior” me foi atribuída pela primeira vez por um colega, pensei que seria muito fácil respondê-la falando do trabalho de Jung sobre imagens e textos alquímicos. Porém, quanto mais eu adentrava o assunto, mais difícil e também mais intrigante do que imaginei inicialmente a questão se tornava. O que queremos dizer com esses termos, afinal? O que é “interior”? O que é “exterior”? E assim começou a jornada.


			Em geral, sabemos que a distinção interior/exterior é uma distinção artificial, criada por nossa consciência por diversas razões, entre as quais algumas defensivas. Ela é um efeito secundário do desenvolvimento do ego, como mostrou Neumann[ 02 ] (com base em Jung). Essa distinção serve a finalidades práticas e adaptativas. Ela é um artefato necessário da própria consciência, que é preparada para fazer distinções como essa. É por isso que a distinção existe. Ela tem valor de sobrevivência para a espécie. Sem ela, ficaríamos extremamente confusos quanto aos limites entre nosso corpo/psique e outros objetos do ambiente.


			Entretanto, nós também reconhecemos que há imensas diferenças culturais no modo como essa distinção é construída e usada. Algumas culturas têm o que poderíamos chamar de ego comunitário (“ego-nós”); outras têm um ego individual (“ego-eu”). Essa é uma diferença entre o Oriente e o Ocidente e entre a consciência arcaica/tradicional e a consciência moderna. Como psicoterapeutas ocidentais, incentivamos os pacientes a separar-se internamente de confusões psíquicas com o outro e com os ambientes circundantes (família, amigos, cultura etc.) para “encontrar-se” como indivíduos. A separação e a singularidade psicológicas são vistas como virtudes e valores positivos na cultura ocidental, mas não necessariamente em outras partes. A criação de uma separação tão radical entre o eu e os outros é uma parte importante do processo de individuação, como descrevem os junguianos o desenvolvimento psicológico, mas isso tem sido questionado à medida que a psicologia analítica se torna global.


			Ao mesmo tempo, e um tanto paradoxalmente, também sabemos que essa simples e dura distinção entre o eu e o outro, o interior e o exterior, você e eu, é uma ficção, e que a realidade psicológica é bem mais complexa. Além disso, reconhecemos que, em seus estágios avançados, o processo de individuação leva a um profundo reconhecimento da unidade entre o mundo e o self (unus mundus), mesmo que a consciência do ego continue mantendo diferenças e limites claros.


			Neste capítulo, quero considerar três aspectos dessa distinção entre interior e exterior:
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			Diagrama 1


			1) Consciência do ego (subjetividade) vs o outro (pessoas, sociedade, objetos e mundo em geral) “lá fora”, 2) consciência do ego vs inconsciente (complexos, instintos e arquétipos) “lá dentro” e 3) consciência do ego vs espírito transcendente “lá no alto”. São essas as três dimensões da “cisão” criada pela consciência do ego conforme a vivem as sociedades modernas. Cada separação tem sua própria história, em cujos detalhes não entrarei aqui, e minha reflexão se baseará principalmente na psicologia profunda e não na filosofia, que também tem labutado com essas questões. O que vou sugerir é que, em diversos tipos de transgressividade, ocorre uma percepção da unidade que aproxima esses três pares da distinção interior/exterior: a) na imaginação ou devaneio, b) nos sonhos e c) na sincronicidade. Espero que isso esteja claro até o fim do capítulo.


			Uma pista da alquimia


			As análises psicológicas da longa e complexa história da alquimia e das imagens do trabalho alquímico feitas por Jung propiciam-nos um maravilhoso ponto de entrada nessa discussão sobre separação e união, dentro e fora.


			Para começar, vejamos esta simples história: minha mulher estava limpando os armários, em uma espécie de “limpeza de primavera”, necessária não só nessa estação, é claro, e de repente me disse: “Eu me sinto tão mais organizada, mentalmente e em mim mesma, quando arrumo o que me cerca”. Isso pareceu-me um exemplo perfeito da percepção de que o exterior e o interior estão profundamente ligados, mesmo em atividades tão banais quanto limpar armários. Trabalhar em coisas exteriores afeta os estados interiores. Aquilo me veio como uma espécie de experiência do tipo “eureca!”; pode ser um insight simples, mas tem consequências se você se aprofundar nele. Pois é exatamente isso que os alquimistas sentiam enquanto criavam o lapis philosophorum, a pedra filosofal, em seus laboratórios. Trabalhando os materiais de que dispunham (externamente), eles trabalhavam a psique (internamente), e o ouro que produziam era o “ouro filosófico” e tudo o mais que possa ter sido.


			O trabalho alquímico se baseia em uma verdade singular: mente e matéria estão estreitamente associadas. A psique se entrelaça à matéria de tal modo que o opus exterior é também o trabalho interior e vice-versa. Como veremos nos comentários de Jung sobre a imaginatio (imaginação), o trabalho interior também afeta o mundo exterior. Na gravura Tripus Aureus (1677), de Michael Meier (1568-1622), veem-se duas oficinas em que o trabalho alquímico se processa: a mental (uma biblioteca), à esquerda, e a material (um laboratório), à direita.
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			Tripus Aureus (“o tripé de ouro”), de Michael Meier.


			Mercurius está em um receptáculo exatamente entre os dois ambientes. Vemos aqui os dois aspectos da alquimia: obra filosófica e de laboratório. Marie-Louise von Franz afirma: “Quando o espírito especulativo da filosofia da natureza dos gregos encontrou o conhecimento mágico-experimental do Oriente Próximo, houve uma frutificação recíproca da qual nasceu a alquimia”.[ 03 ] Os aspectos psíquicos e materiais do mundo entrelaçaram-se profundamente uns aos outros na época das obras alquímicas clássicas.


			Então, mais ou menos na época em que Michael Meier estava trabalhando na alquimia, esse entrelaçamento foi interrompido. Na Europa, o Iluminismo começou a separar ativamente os aspectos mentais (interiores) e os fenomênicos (exteriores) daquilo que já fora uma representação mais unificada do mundo. A famosa cisão cartesiana (René Descartes, 1596-1650) separava o mundo interior, definido pelo raciocínio abstrato, como o da matemática e o da filosofia, do mundo exterior da matéria. A natureza, por sua vez, foi esvaziada de todo significado mitológico e simbólico e tornada puramente “objetiva”, material a ser investigado com instrumentos de medição e experimentação. Deixou de haver uma relação essencial entre mente e matéria, e a alquimia passou a ser um tipo de filosofia, enquanto a química, libertada da “bagagem psíquica”, emergiu como ciência empírica. O trabalho no laboratório de química já não parecia afetar a psique do químico. O trabalho no laboratório tornou-se simplesmente a tarefa de medir e observar as relações dos objetos entre si e de examinar sua composição material.


			O relato mental e científico da realidade, agora abstrato e matemático, correspondia de algum modo aos resultados experimentais do laboratório (“lá fora”), mas as projeções da psique eram deixadas de fora de ambos o máximo possível, além de vistas como distrações que deveriam ser eliminadas. O mundo mental tornou-se abstrato e o mundo exterior, concreto e objetivo. A ciência separou os aspectos mentais (a biblioteca) dos experimentais (o laboratório), identificando, com o matemático Descartes, mente com raciocínio lógico, e explorando, com o empirista Roger Bacon, o mundo material como investigador experimental. Mercurius saiu do quadro, e o vínculo entre as duas salas foi abolido. Coube à psicologia profunda levar a psique (Mercurius) de volta ao quadro. Essa foi a grande obra de Jung porque, recorrendo à alquimia, ele de novo encontrou um meio de dizer que os estreitos vínculos entre mente (mundo interior) e matéria (mundo exterior) estão unidos na psique. E é precisamente sobre esse ponto que escreve Jung:


			Tudo o que sabemos a respeito do mundo e tudo aquilo de que temos consciência imediata são os conteúdos conscientes que fluem de fontes remotas e obscuras. Não tenho a pretensão de contestar nem a validez relativa do ponto de vista, a do esse in re (do ser real), nem a do ponto de vista idealista, a do esse in intellectu solo (do ser apenas no intelecto); gostaria apenas de unir esses opostos extremos através do esse in anima (do ser na alma), que é justamente o ponto de vista psicológico. Vivemos imediatamente apenas no mundo das imagens.[ 04 ]


			Então, a pergunta é: como se pode atingir essa união? Jung identificou na alquimia um princípio de unidade cujo nome é “imaginatio”: “O conceito de imaginatio (imaginação) talvez seja a chave mais importante para a compreensão do opus (obra)”.[ 05 ] A imaginação seria a chave para a abertura das janelas da percepção ao unus mundus (mundo unitário), à criação de um estado da consciência que, em vez de dividir, une o que está dividido e separado, interior e exterior, acima e abaixo. Para Jung, a alquimia mostra como se pode desenvolver esse tipo de consciência psicológica.


			A imaginatio como transgressão


			Segundo Jung, o que é a imaginatio conforme a entendiam os alquimistas? É outro modo de perceber. Jung cita Ruland: “A imaginação é o astro no homem, o corpo celeste ou supraceleste”.[ 06 ] Na estrutura de compreensão de Jung, isso significaria que a imaginação pertence ao self, não à consciência do ego, e é um modo de perceber que sai dos limites estreitos do ego e vê algo verdadeiro, porém sutil e invisível. Imaginatio é o modo como o self percebe o mundo, como unus mundus, que por vezes pode ser vislumbrado pelo ego, mas é muito mais abrangente e completo do que aquilo que a aculturada consciência do ego normalmente entende como realidade.


			Em geral, quando pensamos na imaginação, ela é algo puramente mental, ou seja, fantasias, ideias e imagens mentais que têm pouca relação com a “realidade exterior” de algum modo substancial. Jung a chama de “pensamento-fantasia”, em oposição ao “pensamento dirigido”, no capítulo em que aborda os dois tipos de pensamento em seu Símbolos da Transormação.[ 07 ] A imaginação se torna um modo de pensar semelhante ao pensamento matemático no sentido de restringir-se ao “mundo interior”, com talvez algumas relações acidentais com o “mundo exterior”, ainda que seja diferente em seu funcionamento. Isto é cartesiano: pensar é um processo estritamente interior. Jung reconhece mais tarde que, para os alquimistas, a imaginatio era algo inteiramente distinto:


			[...] não devemos de forma alguma encará-los como fantasmas insubstanciais a modo de imagens da fantasia, mas como algo corpóreo dotado de um “corpo sutil” de natureza semiespiritual […]. Tratava-se de um fenômeno híbrido […], meio espiritual, meio físico […]. Assim sendo, a imaginatio ou ato de imaginar também é uma atividade física que pode ser encaixada no ciclo das mutações materiais, pode ser causa das mesmas ou então pode ser por elas causada. Desse modo, o alquimista estava numa relação não só com o inconsciente, mas diretamente com a matéria que ele esperava transformar mediante a imaginação.[ 08 ]


			Podemos nos pergunta o que são esses “corpos sutis”. Sem dúvida, eles aliam interior (objetos mentais) e exterior (objetos materiais) de uma forma singular. Quando tenta explicar este estranho tipo de objeto, o “corpo sutil”, Jung me faz lembrar Winnicott escrevendo sobre objetos transicionais em Playing and Reality. Segundo Jung:


			[…] não se pode dizer ao certo se as transformações decisivas no processo alquímico devem ser procuradas no âmbito material ou no espiritual. Na realidade, esta questão está mal formulada. Naquela época não havia a alternativa “ou/ou”, mas um reino intermediário entre a matéria e a mente, isto é, um domínio anímico de corpos sutis, cuja característica era manifestar-se tanto sob a forma espiritual como sob a forma material. […] a existência desse reino intermediário cessa no momento em que se busca examinar a matéria em si mesma, independentemente de qualquer projeção […].[ 09 ]


			O reino intermediário no qual o interior e o exterior são um só e no qual opera a imaginatio pode ser frágil e vulnerável à análise racional, mas também é real, no sentido de poder ser vivenciado, e efetivo, no sentido de induzir transformações na consciência.


			Na psicologia profunda, temos vários modos de pensar sobre o reino intermediário e seus “corpos sutis”, e isso nos permite preservar sua integridade e possibilita que eles falem a nós e nós, a eles. A imaginação ativa constitui um dos métodos que usamos para esse propósito. De certo modo, isso é um retorno, só que em outro nível da consciência: ao unus mundus alquímico.


			A contribuição de Erich Neumann para a consciência do unus mundus


			No magistral ensaio “The Psyche and the Transformation of the Reality Planes”, apresentado ao Círculo de Eranos em 1952, Erich Neumann propõe um diagrama como forma de pensar a união das divisões da realidade que a consciência do ego do homem moderno cria.[ 10 ]
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			Diagrama 2: Baseado em “The Psyche and the Transformation of the Reality Planes”, de Neumann.


			O diagrama representa três campos de conhecimento: o campo do ego, o campo arquetípico e o campo do self. Há também três estágios (ou estados) da consciência, que vão da esquerda para a direita no diagrama: a) Constelação da Consciência, b) Constelação do Campo Arquetípico (Integração) e c) Centramento da Personalidade. Os três estágios mostram diferentes níveis de relação entre os campos abaixo do nível do ego e graus variáveis de separação entre psique e mundo acima do campo do ego. À medida que os estágios se sucedem da esquerda para a direita, os três campos se aproximam: você vê os níveis inferiores em sua trajetória ascendente. No alto, há três graus de separação entre psique e mundo e, indo da esquerda para a direita, vemos essa distância se fechando. Indo da esquerda para a direita, a parte inferior ascende e a superior se fecha, à medida que o estado da consciência atinge o que Neumann chama de “centramento da personalidade”. Nosso interesse recai no movimento em direção à percepção do unus mundus, superando as três divisões de que já falamos.


			O estágio representado na extrema-esquerda é o que apresenta o maior percentual de separação tanto no eixo vertical quanto no horizontal, ao passo que o estágio representado na extrema-direita tem o menor percentual de separação; na verdade, ele demonstra unificação e indica percepção do unus mundus. O estágio da esquerda representa a consciência moderna, que divide a percepção em espaços interiores subjetivos e espaços exteriores objetivos, assim como em consciente e inconsciente, no reino interior. O estágio de consciência representado na direita mostra a percepção do “reino intermediário” da imaginatio alquímica, recuperado em um nível mais elevado da consciência do que aquele que precede a chegada ao primeiro estágio. No plano cotidiano, a maioria de nós vive no estado de consciência da esquerda. O bom senso, a educação formal e as atitudes seculares modernas reforçam essa divisão entre mundo e psique, e isso é um feito do desenvolvimento psicológico. Ocasionalmente, podemos nos sentir no estágio do meio, quando o material do campo arquetípico se impõe à nossa percepção. E, talvez de vez em quando, vemo-nos no estado de consciência unificada representado à direita.


			Ele é a consciência do unus mundus. Darei alguns exemplos desses dois últimos estados de consciência, quando interior e exterior se aproximam e o reino intermediário torna-se palpável na consciência para o ego.


			Transgressividade: Alguns exemplos


			Neumann fornece um breve exemplo daquilo que chama de “conhecimento do campo”. Trata-se de um tipo de conhecimento que não está contido no mundo mental consciente do indivíduo nem no de quem quer que seja. É um conhecimento que pertence ao campo e está à espera de uma apresentação à consciência. Esse conhecimento torna-se disponível no “reino intermediário”, quando a percepção está aberta à sua apresentação. Isso requer duas condições: que você esteja no “campo” e que você esteja aberto a ele. Assim, o conhecimento do campo se apresentará.


			Segundo Neumann, “quando o homem primitivo diz obter seu conhecimento de um pássaro, chamamos a isso projeção”.[ 11 ] Nesse caso, nossa interpretação psicológica divide interior e exterior: acreditamos que o conhecimento realmente seja interior, no sentido de que ele pertença à psique de cada ser humano e só possa residir no pássaro em decorrência de uma projeção psicológica. Essa compreensão é contestada por Neumann com seu conceito de “conhecimento do campo”: “A correta descrição dos fatos seria dizer que o conhecimento dado ao primitivo por meio do pássaro é o conhecimento do campo, conhecimento extrínseco, presente ou emergente no campo vivo, que abarca tanto o pássaro quanto o homem”.[ 12 ] O “conhecimento do campo”, argumenta ele, não pertence nem ao homem nem ao pássaro, mas sim ao “campo vivo” que os abarca. O estado da consciência no qual alguém poderia participar desse tipo de conhecimento do campo seria o que está no meio ou no lado direito do diagrama de Neumann (integração ou centramento). A distinção entre interior e exterior é abolida, e um fluxo de informações não familiares assoma à consciência humana de alguma fonte invisível, mas sem dúvida infalível, “do campo”. A fronteira entre a consciência do ego e o “campo” exterior é transgredida e estabelece-se um fluxo entre interior e exterior. Como isso ocorre?


			Estados de imaginatio e devaneio propícios à transgressividade


			Citarei um exemplo mais amplo desse tipo de consciência aberto ao conhecimento extrínseco retirado de um ensaio mais recente (1998), escrito pelo antropólogo norte-americano David Smith. Smith descreve uma experiência que teve quando acompanhava Honoré, seu “setsene (ou parceiro) chipewyan”, em uma caçada. Honoré, “um caçador que conhecia muito bem a região e a técnica de mudar o final dos maus sonhos (ou power dreaming) e que fora chamado às raízes”,[ 13 ] isto é, iniciado na tradição xamânica de sua tribo, havia montado algumas armadilhas previamente. No frio cortante do extremo norte do Canadá, os dois saíram em um trenó puxado por cães para verificá-las. E descobriram que um coiote havia caído em uma delas, mas conseguira fugir, o que não era nada comum. Aparentemente, ele estava arrastando a armadilha pelo bosque. Honoré segue o rastro pelo bosque enquanto Smith prossegue por outra rota no trenó. É muito raro que um animal consiga safar-se de uma armadilha, e isso deixa Honoré em estado de alerta. Qualquer coisa que fuja ao normal chama muito a atenção nesse tipo de ambiente. Quando finalmente avistam o animal, sobrevém uma cena extraordinária. Smith assim a descreve:


			Enquanto nos aproximávamos do ponto em que nossa “aventura” começara, tive uma forte impressão de que algo importante estava prestes a acontecer. A luz fraca daquela tarde de dezembro dava às sombras um ar assustador. […] Eu sentia também que o local em que estávamos era uma presença animada, à nossa espreita. Honoré tinha um sentimento ainda mais forte pelo fato de saber, por sua herança cultural, que “nada acontece sem razão”, que éramos participantes ou atores de um mundo de eventos. […] Quando afinal chegou ao local em que o coiote parara, Honoré […] sabia que não o mataria. Ficou parado esperando, observando seu amigo coiote e deixando que todos os seus sentidos, inclusive os sentimentos e as histórias que seu pai e outros mais velhos lhe contaram, o ajudassem a entender a mensagem que o animal estava transmitindo. Foi […] uma cena mágica […]; se não fosse tão burro, eu teria feito o mesmo que Honoré e me abriria tão plenamente quanto pudesse […].[ 14 ]


			Aqui, vemos os dois tipos de consciência do ego, um mais aberto ao conhecimento extrínseco que o outro. O coiote então foge, livre e ileso, e Smith fica perplexo com o que Honoré faz em seguida:


			Quando lhe perguntei por que estava montando a armadilha no lugar em que o coiote parara, ele ficou […] exasperado. Pois eu, sem dúvida, deveria ter imaginado que o coiote levara a armadilha até ali porque queria ajudar Honoré […]. O coiote provavelmente viera a Honoré em sonhos durante todo aquele ano, ajudando-o a caçar no bosque. É por isso que era ele quem melhor caçava com armadilhas na cidade […]. O incidente que eu presenciara com Honoré e o coiote pode, sem dúvida, ser explicado (ou minimizado) em termos racionalistas […]. Mas, pessoalmente, eu creio ter recebido, junto com Honoré, uma dádiva: uma experiência com inkonze que incorpora, mas extrapola em muito, os limites da razão.[ 15 ]


			Nesse trecho, vemos a nítida diferença entre o estado de espírito de Honoré e o de Smith. Smith é um observador, cientista formado que, embora possa em grande medida entregar-se à experiência de Honoré e até participar dela empaticamente por reconhecer “um mundo de eventos” (ou seja, um “campo” em que reside o “conhecimento do campo”), não compartilha nem pode compartilhar desse mundo de maneira plena. Honoré está em um estado da consciência que Neumann chamaria de “mundo unificado”, conhecido como inkonze na ontologia do povo chipewyan e como um “reino intermediário” formado pela imaginatio, como descobriu Jung entre os alquimistas. Nesse estado de percepção aberta, Honoré consegue comunicar-se diretamente com o espírito do coiote e receber do campo conhecimento extrínseco. Smith pode observar isso e respeitá-lo, mas como afirma ele próprio: isso “pode, sem dúvida, ser explicado (ou minimizado) em termos racionalistas”. O racionalismo “minimiza” o mundo unificado, devolvendo a consciência à sua condição cindida.


			O devaneio e os sonhos como transgressão


			Mudando de contexto cultural, Angela Connolly aborda um grupo de questões semelhantes em um artigo recente, “Bridging the reductive and the synthetic: some reflections on the clinical implications of synchronicity”. Nele, ela defende a plausibilidade e a estabilidade de sua representação de um campo de conhecimento compartilhado com alguns pacientes enquanto está em estado de devaneio analítico. E apresenta diversos exemplos clínicos nos quais material profundamente inconsciente é transmitido ao terapeuta no campo analítico e considerado útil para trazer à consciência questões relevantes, tornando-as passíveis de análise e integração. Nosso interesse aqui é pensar sobre a redução da distância entre o eu e o outro e sobre o início de uma experiência de conhecimento compartilhado que provenha de um campo não associado ao ego, seja pessoal ou arquetípico. Essa transmissão se dá em um espaço compartilhado quando o destinatário do conteúdo transmitido está em estado de devaneio analítico, que é semelhante ao estado de consciência de Honoré quando se comunicava em um campo compartilhado com o espírito do coiote.


			Connolly recorre à terminologia emprestada de Atmanspacher e Fach para pensar sobre esse fenômeno: “Segundo Atmanspacher e Fach, nesses estados superiores de consciência, a categoria ego não se debilita nem dissolve; ela se mantém. Mas, ao mesmo tempo, a consciência já não está no ego, e sim na região fronteiriça entre ego e não ego, entre o self e o mundo”.[ 16 ] Ou seja, o indivíduo está consciente enquanto isso se processa.
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			Diagrama 3


			Em um de seus exemplos clínicos, Connolly descreve um nível de conexão entre ela e o inconsciente de uma paciente que elimina de maneira espantosa as fronteiras usuais que separam o eu do outro. A paciente sonhou com o quarto do pai de Connolly, que estava prestes a morrer, e o descreveu em detalhes. Connolly de fato reconheceu o quarto como uma descrição precisa daquele em que seu antigo analista morrera. A confluência de experiências de pai (o pai de Connolly, o pai da paciente e o analista de Connolly) ensejou em Connolly a percepção da existência entre elas de um campo de “conhecimento extrínseco” compartilhado tão profundo a ponto de levá-la a escrever: “Fui tomada por um sentimento de invasão e pela sensação de ter um duplo, pois parecia que não havia limites entre nós e que ela tinha total acesso ao meu inconsciente”.[ 17 ] Esse tipo de fusão é descrito por Jung em seu ensaio sobre a psicologia da transferência, no qual as duas figuras do inconsciente (Rei e Rainha) se tornam uma e a tudo compartilham, inclusive a identidade.[ 18 ]


			 


			[image: ]


			Rosarium Philosophorum, ilustração nº 8, de Adam McLean.


			Isso é, no mínimo, insólito (Connolly usa a palavra “perturbador”) e certamente provocou-lhe ansiedade, como revela em seu ensaio. Experiências como essa são familiares aos analistas, como Connolly bem admite, e confirmam a ideia de que a construção da realidade que normalmente aceitamos é de fato incompleta e deixa de lado muita coisa. Nesse exemplo, vemos como um sonho cruza a fronteira entre o eu e o outro e revela um espaço comum de conhecimento compartilhado que, no entanto, é alheio à consciência do ego de ambas as pessoas envolvidas.


			Os sonhos como transgressão


			O fenômeno da transmissão de “conhecimento extrínseco” por meio de sonhos foi observado pelo próprio Jung[ 19 ] e por muitos outros, o que deu credibilidade à ideia de que nossa mente total é muito mais inclusiva e abrangente do que normalmente percebemos, de que a psique de fato inclui muitas informações e insights “extramarginais”.[ 20 ]
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			Diagrama 4


			Um exemplo desse cruzamento de fronteiras durante o sonhar ocorreu quando eu estava preparando esta palestra e pensava na gravura alquímica das duas oficinas, com os filósofos em sua biblioteca, de um lado, e um especialista diante da fornalha, do outro, reunidos por Mercurius, ao centro, e minha mulher, que ignorava por completo minha preocupação específica com essa imagem, teve o seguinte sonho:


			Estou em uma grande banheira pensando em um modelo de maiô para mim mesma.


			Um vidro me separa de uma loja. A loja vende artigos variados: comida, produtos farmacêuticos e outras coisas. Um senhor idoso, o dono da loja, está lá. Eu o vejo; não sei se ele consegue me ver. A única coisa importante é que esses espaços estão ligados, mas se separam por um vidro que pode ou não ter as duas faces transparentes.


			Agora vejo o idoso, de preto, em sua grande biblioteca. Sou uma observadora nessa sala. Ele está prestes a se casar. Nos preparativos, está arrumando os livros da biblioteca. Ele tem um assistente, um jovem vestido de verde, competente e muito cheio de energia, rápido e animado. Ambos estão trepados em escadas, guardando livros no alto de uma estante colocada no meio da sala. O senhor de preto empurra os livros para a esquerda, enquanto o jovem de verde os vai arrumando na prateleira. Isso faz parte dos preparativos para o casamento.


			Esse é um exemplo de transmissão entre fronteiras psíquicas, do meu lado (preocupação com uma imagem e uma palestra) para o dela (que sonha à noite ao meu lado) e dela para o meu no dia seguinte quando me relata seu sonho. A isso sucedeu-se, um dia depois, uma sincronicidade: minha mulher estava lendo um livro e, de repente, deparou-se com um trecho sobre “o homem verde” na mitologia e na literatura mundiais. O autor, William Dalrymple, conhecido por seus livros de viagens, afirma: “Quando se começa a desbastar a selva de mitos que surgiram onde quer que Khwaja Khizr [o ‘homem verde’] tenha posto os pés, chega-se inevitavelmente ao Alcorão. Jalal-ud-Din Rumi e a maioria dos demais comentaristas acredita que Khizr foi o mestre anônimo da Sura XVIII, que atua como guia para Moisés e tenta ensinar-lhe a paciência”.[ 21 ] Ao ouvir esse trecho, lembrei-me imediatamente de que esse incidente do Alcorão foi tema da palestra de Jung para o Círculo de Eranos em 1939, sobre a qual eu escrevera um ensaio para o livro How and Why We Still Read Jung.[ 22 ] E mais sincronicidades multiplicaram-se nos dias seguintes a esse sonho. Elas tornaram-se uma rede de sentido que nos cercou durante nosso 40º aniversário de casamento em Veneza. Oportunidade é algo essencial à sincronicidade, que, afinal, contém a palavra que significa tempo, cronos. Sentíamos nitidamente que o Homem Verde estava conosco, como se tivéssemos entrado no terceiro estágio da consciência de Neumann, no qual se unem os campos do ego, dos arquétipos e do self. Isso provoca uma sensação muito especial de ancoramento no unus mundus. Penso no Homem Verde como equivalente a Mercurius. Conforme a interpretação dada por Jung à figura de Mercurius na alquimia, ele é o espírito do inconsciente, responsável por transformações e orientação para a travessia de fronteiras e a entrada em novos territórios.


			A transgressividade da sincronicidade


			A esta altura, já está claro que as fronteiras entre o eu e o outro são extremamente permeáveis e que, em alguns níveis, há no mundo invisível do inconsciente (a região não categorial) um terreno comum que dá lugar ao conhecimento extrínseco mutuamente acessível. As transmissões por passagens situadas abaixo da superfície da consciência do ego se processam regularmente, em especial durante os estados de devaneio, como mostra Connolly, citando o impressionante trabalho de Cambray sobre o tema,[ 23 ] e podem ser usadas de modo produtivo no trabalho analítico. Às vezes, essas transmissões envolvem sincronicidade. Prefiro deixar separadas estas duas categorias de transgressividade: a transmissão (e a telepatia) e a sincronicidade, ainda que elas possam sobrepor-se devido ao sincronismo e ao sentido, como argumenta Connolly. Como em geral se define, o evento sincronístico é uma coincidência na qual estados físicos e mentais habitualmente desconexos são tomados como conexos de um modo que sugere um sentido. O sentido é uma característica essencial da sincronicidade, conforme a definição dada por Jung ao termo. Ele é uma constatação que aponta para algo transcendente, espiritual, proveniente de uma fonte que está além de qualquer das figuras que participam do evento. Com a sincronicidade, deparamos com conhecimento extrínseco: o da transcendência.
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			Diagrama 5


			O evento sincronístico é um flash de conexão entre o mundano e o eterno, o natural e o sobrenatural. A atitude racionalista da modernidade ergueu um muro intransponível nessa fronteira; os eventos sincronísticos o derrubam.


			Um incidente: estávamos no carro, voltando para casa do funeral de uma amiga querida, falecida alguns anos após a morte do marido, com quem vivera por muitos anos. Nós conhecíamos bem o casal que, na vida, era inseparável. Nunca víamos um longe do outro. Haviam-se conhecido na adolescência, casado aos vinte e poucos anos, tiveram quatro filhos e trabalharam na mesma área, como professores e analistas junguianos. Fomos ao funeral dele e, anos depois, ao dela. Para nós, essas ocasiões não tinham sido especialmente tristes, pois ambos tinham vivido a vida em sua plenitude e morrido em paz. No caminho de volta para casa após o funeral dela, falávamos dos dois, lembrando muitas das ocasiões em que nos reuníramos para compartilhar comida e ideias, e entramos em uma espécie de devaneio sobre esses amigos que havíamos perdido. De repente, quando chegamos à curva da estrada que serpenteia por uma floresta até chegar à nossa casa no alto da montanha, vimos à nossa frente uma mulher que saltara de um carro e acenava para nos fazer parar. Não fazíamos ideia do motivo nem do que estava acontecendo. Isso nunca tinha acontecido antes e jamais aconteceu desde então. Parei o carro imediatamente. Ficamos ali sentados um instante, olhando para a mulher e pensando em qual seria a razão para ela nos ter feito parar. Então vimos um par de patos selvagens ziguezagueando pela estrada com seu andar característico. Eles atravessaram devagar, de modo solene, e desapareceram no bosque do outro lado. Não tivemos dúvida que aquilo fora um sinal do outro lado: um casal inseparável na vida e um casal inseparável na morte. A imaginatio nos disse imediatamente quem eram eles, e vimo-nos em um reino intermediário em que psique e matéria se reúnem em um momento de sentido transcendente. O muro ruíra e estávamos presentes em outro mundo. Sentíamo-nos parte deste mundo e do próximo.


			Já escrevi sobre esse tipo de experiência em que o mundo do ego, secular e preso ao tempo, e o mundo atemporal da transcendência se unem em um momento de sincronicidade.[ 24 ] Aqui, o sentido não é filosófico nem científico; é espiritual e religioso, até místico. A sincronicidade liga o tempo e a eternidade, reunindo-os no momento presente. De certo modo, não há mais nada que possamos fazer com essa sensação de unidade (unus mundus), a não ser guardá-la como uma dádiva preciosa. O sentido é, nada mais, nada menos, que nossa vida é vivida tanto no tempo quanto na eternidade. E uma forte experiência desse tipo deixa uma marca indelével na consciência, até mesmo a transforma.


			Porém, poderíamos levar experiências como essa um passo adiante na filosofia e na Weltanschauung, ou visão de mundo, pessoal como fizeram Jung e Pauli, Neumann e von Franz e, mais em tempos mais recentes, Atmanspacher e Fach. O físico e filósofo alemão Thomas Arzt esboçou a possibilidade de uma nova representação da filosofia da natureza, cujas raízes estão na filosofia grega pré-socrática e que, na cultura ocidental, encontra expressão no Renascimento e no Romantismo e, agora, na psicologia analítica. Atmanspacher também tomou a teoria junguiana da sincronicidade como base da expressão moderna da filosofia da natureza, o que daria uma fundamentação teórica e filosófica para correlações como a acima descrita, entre psique e matéria e entre interior e exterior. Aqui, não me deterei mais nessas frutíferas possibilidades. Apenas confirmarei que esse trabalho vem sendo realizado por diversas pessoas e em um sofisticado nível intelectual. As aplicações clínicas dessa teoria de correlações foram discutidas por Joseph Cambray e Angela Connolly, como vimos, e recentemente por Yvonne Smith Klitsner.


			Para resumir: começamos afirmando que a distinção “interior”/”exterior” comumente se faz entre a) a consciência do ego e os outros (pessoas, animais e objetos no mundo que nos cerca), b) a consciência do ego e o inconsciente e c) a consciência do ego e o transcendente. Cada uma dessas divisões tem sua própria história e justificação. Em seguida, perguntamos onde poderíamos encontrar brechas nesses muros. Consideramos três criadores de brechas (os devaneios, os sonhos e as sincronicidades) e citamos exemplos da prática clínica (Connolly), de relatos antropológicos (Smith), de sonhos e da experiência pessoal, vivida. Eles indicam (persuasivamente, creio eu) que, como indivíduos, estamos muito mais conectados ao mundo e ao cosmos do que normalmente percebemos enquanto cuidamos de nossa vida e de nosso cotidiano. Se estivéssemos continuamente abertos a essa rede de inter-relações, talvez o fardo fosse excessivo; portanto, temos defesas que nos encerram e nos excluem.
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			Diagrama 6
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			Diagrama 7


			Entretanto, quando temos uma experiência forte e convincente do unus mundus, a consciência do ego se altera para sempre. Jamais devemos esquecer que esses vínculos e relações existem e, de vez em quando, nos informam que podemos ser qualquer coisa, menos isolados e sozinhos no cosmos.









		

			Capítulo Dois 
Sincronizar Tempo e Eternidade: Uma Questão de Prática


			5


			Em 1937, Jung proferiu suas Conferências de Terry em Yale sob o título “Psychology and Religion”. Na época, iniciava seu estudo da alquimia e estava totalmente imerso em sua interpretação da série de sonhos e visões de Wolfgang Pauli (1900-1958), a qual vinculou a imagens e temas dos antigos textos alquímicos. Nas Conferências de Terry, Jung argumentou que os seres humanos são naturalmente religiosos e que a psicologia pode observar um processo simbólico que segue seu próprio curso de forma autônoma no inconsciente, mesmo que o consciente permaneça alheio à sua existência. Em Pauli, ele descobriu um homem rigorosamente moderno, destituído de qualquer formação ou interesse explicitamente religioso que, apesar disso, produziu, em uma longa série de imagens do inconsciente, um conjunto de símbolos que refletia esse processo religioso/simbólico.


			Jung iniciou as Conferências de Terry com a seguinte afirmação: “Encaro a religião como uma atitude do espírito humano, atitude que, de acordo com o emprego originário do termo ‘religio’, poderíamos qualificar a modo de uma consideração e observação cuidadosas de certos fatores dinâmicos concebidos como ‘potências’: espíritos, demônios, deuses, leis, ideias, ideais ou qualquer outra denominação dada pelo homem a tais fatores; dentro de seu mundo próprio a experiência ter-lhe-ia mostrado suficientemente poderosos, perigosos ou mesmo úteis para merecerem respeitosa consideração ou suficientemente grandes, belos e significativos para serem adorados e amados com devoção”.[ 25 ] Ele estava falando, é claro, de imagens e energias arquetípicas e dizia que ‘religio’ implica o ato de prestar-lhes atenção, seja por medo ou por adoração, em oração solitária ou ritual comunitário, individual ou coletivamente. 


			Pauli relatou uma imagem memorável, “o relógio do mundo”, que causou profunda impressão a Jung. Ele a compartilhou com o público presente à sua quarta e última conferência em Yale. Essa imagem é a culminação da série que Jung discutiria mais detalhadamente no livro Psicologia e Alquimia, publicado alguns anos depois. Para Jung, essa visão era um exemplo do que chamou de “símbolo natural”, o qual contrastou com os símbolos dogmáticos da religião. E argumentou que ele era um símbolo do self, que indicava o local do encontro entre o tempo e a eternidade no self.


			É quando levamos a sério a consideração do “inconsciente” e de seus efeitos sobre nós ao longo de toda uma vida que deparamos com a grande pergunta que desejo discutir neste capítulo: como se coordenam tempo e eternidade no desenrolar do processo de individuação? A pergunta que desejo considerar tem que ver com o sincronismo de grandes sonhos e importantes produções imaginais e sincronicidades que nos reclamam a atenção, nos desafiam e, não raro, nos desconcertam.


			Falo aqui da ideia de sincronicidade, a percepção de que os símbolos de transcendência surgem de maneira espontânea e sem causa evidente no tempo, embora tenham uma relação com a temporalidade cronológica.


			Se o “relógio do mundo” de Pauli simboliza, como afirma Jung, o local do encontro do tempo e da eternidade no self, precisamos parar um instante para considerar cada um desses termos.


			O que é o tempo?


			Comecemos tomando o tempo como normalmente o entendemos e vivemos de modo consciente. Temos muitas expressões e imagens que transmitem nossa experiência subjetiva do tempo: o Pai Tempo, ceifeiro severo e primevo; o tempo como uma corrente que liga os eventos do passado ao presente e ao futuro; o tempo como um rio no qual flutuamos, desde o córrego até o oceano, à medida que os anos passam e nós envelhecemos; o tempo que voa ou para se a correnteza do rio se acelerar ou se tornar mais lenta; o tempo que está do nosso lado ou se coloca como um inimigo implacável. Imaginamos que o tempo passa, de maneira mais ou menos contínua e estável, um minuto após o outro, uma hora após a outra, e assim os dias, meses, anos, séculos e milênios. Medimos nossa idade e a idade de nossas culturas, do nosso planeta e do universo em unidades de tempo. Nossa experiência subjetiva do tempo reflete nossas diversas atitudes e estados de espírito momentâneos. Vivemos profundamente no tempo e somos criaturas da história. Temos biografias e anotamos em calendários datas importantes como aniversários, férias e compromissos. Nosso corpo e seu envelhecimento nos mostram de modo incessante que o tempo é bem real. Basta olhar as fotos de vinte ou trinta anos atrás! Mas o que é, de fato, o tempo?


			Joseph Campbell cita um comentário revelador de Santo Agostinho: “O que é o tempo? Quando não me perguntas, eu sei; mas quando me perguntas, não sei mais”.[ 26 ] Fugidio, ele nos escorrega por entre os dedos. Uma definição diz que o tempo é aquilo que impede que tudo aconteça de uma só vez.


			Na verdade, ele nada mais é senão um meio de mensuração. Medimos em termos de tempo: jovem, de meia-idade, velho etc. Na realidade, o que o tempo mede é o movimento dos objetos no espaço, o intervalo entre a saída de um objeto de um local no espaço e sua chegada a outro, como um trem, ou o movimento dos ponteiros de um relógio de uma posição a outra, ou a viagem de um fóton à “velocidade da luz” (um absoluto) ao deixar uma estrela a bilhões de quilômetros da Terra e incidir em nossas retinas aqui em um determinado momento, ou o constante movimento das moléculas e átomos de nossos corpos físicos, que os faz mudar “com o tempo”. O tempo do relógio é um construto intelectual, muito útil para medir o movimento dos corpos de um local para outro e, por isso mesmo, uma importante função daquilo que chamamos de realidade.


			No reino da mente e da imaginação, onde os objetos são ideias ou imagens, o tempo só existe se o inserirmos no contexto, como dizemos quando uma ideia ou um símbolo está desgastado ou antiquado. Porém em si mesmos e por si mesmos, ideias e símbolos são atemporais, como nos mostra a filosofia de Platão. Como os números, eles são eternos. Na imaginação, até a “reversão do tempo” é possível.


			A ideia do tempo não tem nenhum valor especial na ausência de objetos em movimento no espaço. Ela é opcional. Sem corpos, não estaríamos, de modo algum, “no tempo’. Seríamos livres do tempo. Porém, onde há objetos no espaço e em movimento, o tempo do relógio é uma ideia poderosa e extremamente útil. Sem ela, não conseguiríamos chegar ao lugar certo para pegar um trem, por exemplo (especialmente na Suíça). Como corpos no espaço, sofremos um profundo impacto da noção do tempo e sua poderosa realidade. Vivemos no tempo porque vivemos em corpos físicos que têm existência à parte no espaço. À medida que envelhecemos, vamos passando pelo tempo. E, é claro, pelo fato de termos memória, principalmente a memória episódica,[ 27 ] que nos relembra contextos passados e sua tonalidade emocional, a experiência do tempo é crucial para nosso senso de identidade como seres humanos individuais, com localização e história físicos e culturais específicos. Em sua relação com a biografia pessoal, o senso de identidade é essencialmente vinculado ao tempo. Nossas narrativas pessoais são histórias da nossa existência no tempo.


			Não sabemos de nenhum universo sem objetos e, portanto, sem tempo. O único universo de que de fato sabemos alguma coisa é o nosso próprio, embora possamos imaginar outros. O nosso é repleto de objetos, todos os quais em movimento em relação uns aos outros e, por isso, eles têm uma história no tempo. E o que dizer da ideia do tempo antes da ocorrência do “Big Bang”, quando supostamente não havia matéria de que falar, mas apenas uma partícula energizável microscópica? Stephen Hawking nos conscientiza do “tempo imaginário”, conceito útil à discussão da situação anterior ao Big Bang, antes que o “tempo real” entrasse em jogo.[ 28 ] Hawking e outros usam o “tempo imaginário” para eliminar a ideia de que o Big Bang seja uma “singularidade”, isto é, um acontecimento isolado. Com essa ideia de tempo imaginário, o Big Bang é visto como um acontecimento periódico regular dentro de um contexto mais amplo. Desse modo, a ideia de tempo, que é, em si, uma abstração, expande-se para dar lugar à noção de uma cosmologia que é eficiente e autônoma.


			O tempo imaginário é uma ideia que também implica mensuração, só que está em um eixo diferente do eixo passado-presente-futuro. Esse conceito poderia ser útil para pensarmos sobre a questão do “sincronismo” das sincronicidades. Talvez as sincronicidades possam ser “aplainadas” em sequências organizadas no processo de individuação, não instigadas de maneira causal por eventos do “tempo real”, como a idade cronológica, mas sim por sequências do “tempo imaginário” cujo sentido depende de outros parâmetros e requisitos. Jung levaria algo assim em consideração em seu seminário sobre os sonhos infantis, quando fala de um processo de individuação acelerado no nível simbólico no caso das pessoas que morrem ainda crianças.


			O que é a eternidade ou o atemporal?


			Se o tempo é fugidio, o que podemos dizer da eternidade? Ela difere do conceito de tempo no sentido de não envolver a mensuração de intervalos de viagem entre objetos no espaço. Pode ser comparada ao que Hawking e outros denominaram “tempo imaginário”, pelo fato de ter uma relação com o “tempo real”, mas funciona de modo distinto e em outro eixo.


			Em teologia e filosofia, há basicamente duas ideias de eternidade: 1) Deus (o eterno, o atemporal) existe fora do tempo real e não tem com o tempo, de qualquer espécie que seja, nenhuma conexão inerente (Neoplatonismo) ou 2) Deus está na mesma relação com o passado, o presente e o futuro, a todos eles podendo ver de uma só vez: toda a história é igualmente presente ao ponto imóvel da eternidade, que se chama Deus ou o Supremo ou o Ser em Si (Tomás de Aquino). Para ambas as definições, Deus não é afetado por mudanças no tempo real, pelo movimento de objetos no espaço nem por relógios; Deus não está sujeito às restrições do tempo, como as leis da causalidade. Mas, para a segunda, Deus se envolve com o tempo, sim, como mostram a Bíblia e muitas outras mitologias. No relato bíblico, Deus cria o mundo e, assim, o “tempo real” entra em jogo quando os objetos surgem do nada e começam a ocupar o espaço. Antes disso, podemos afirmar que o “tempo imaginário” existiria como a consciência onisciente de Deus, da qual afinal fluiria o tempo real quando Ele criasse os objetos com a força de Sua imaginação. (Jung escreve a respeito em seus estudos alquímicos.[ 29 ])


			Quando afirma que o inconsciente não se prende às noções de espaço e tempo do ego, Jung quer dizer que os sonhos e as imagens espontâneas que nos vêm por meio da função da intuição podem falar igualmente do passado, do presente ou do futuro, como se houvesse no inconsciente um centro do consciente, isto é, o self, que está igualmente presente em todas as três dimensões do tempo. Isso se assemelha à noção teológica da onisciência de Deus: ontem, hoje e amanhã são igualmente presentes para Ele. Daí a equação entre Deus e o inconsciente no pensamento de Jung. A consciência do ego, por sua vez, está total e exclusivamente encerrada no “tempo real” e, em última análise, no presente. Com memória, documentos, ferramentas racionais e imaginação, pode-se criar uma narrativa do passado que, entretanto, esteja sempre aberta à revisão e não seja uma questão de conhecimento absoluto. Com imaginação e raciocínio, podemos também projetar futuras possibilidades. Porém, em nossa pele, vivemos total e estritamente no presente. Do futuro real, ou seja, de como se processarão no tempo os movimentos de todos os possíveis objetos no espaço, nada podemos saber ao certo; é algo que está inteiramente além de nosso alcance por ser demasiado complexo. Está além de nosso alcance também devido a eventos sincronísticos que, em princípio, são totalmente imprevisíveis (“atos de criação no tempo”,[ 30 ] como os chamou Jung), pois não pertencem ao continuum tempo-espaço nem atuam conforme suas leis, e não podemos descobrir com certeza as leis transcendentes a que eles podem estar sujeitos, ou seja, a mente de Deus. Em termos teológicos, Deus é livre e imprevisível aos humanos.
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