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Resumo

O presente trabalho tem como objetivo levantar reflexdes sobre a funcéo psicologica do mito.
Através da interpretagdo simbodlica do mito de Deméter e Perséfone - ilustrativo de um estudo
de caso clinico - parte-se de uma perspectiva junguiana para fundamentar os aspectos
psicoldgicos apresentados na histéria grega. Aspectos esses que sdo encontrados na vida
cotidiana dos individuos, e que se referem ao vinculo méae-filha, a0 processo anoréxico na
adol escente e a auséncia de figura paterna. Discutiu-se como os temas mitol 6gicos amplificam
o simbolismo dos quadros psicologicos e como podem ser utilizados para facilitar
prognasticos e melhorar a evolugéo do processo psicoterapéutico.



1. Introducao

"Né&o sera verdade que cada ciéncia, no final das contas,
se reduz a um certo tipo de mitologia?”
(Sigmund Freud, 1856-1939, neurologista austriaco, criador da Psicanalise,

gue fez essa pergunta numa carta ao fisico aleméo Albert Einstein)

Ha muitos seculos os seres humanos utilizam-se de mitos,
contos de fada e do folclore para tentar explicar os mistérios
da vida e torna-los suportaveis, afirmam Greene e Sharman-
Burke. (2000). Para esse autor, 0 sentido mais profundo e a
resolucdo dos dilemas da vida sG0 em sua maioria,
obscurecidos por nosso pensamento linear, raciona e
obcecado de suas causas. Os mitos, porém, tém a misteriosa
capacidade de conter e transmitir paradoxos, permitindo-nos
enxergar o verdadeiro cerne da questao.

Para Brandao (1986) o mito expressa o0 mundo e a
realidade humana, cuja esséncia € uma representacdo coletiva
gue chegou até nés atraveés de varias geracoes. Na medida em
gue 0 mito pretende explicar o mundo e o homem, isto €, a
complexidade do real, ele ndo pode ser [6gico. Ao contrario, €

ilogico eirracional.



Whitmont (1982) alerta que a mente moderna pode considerar uma peculiaridade
arcaica ou paga as referéncias a deuses e deusas. No entanto, define-as como sendo nogdes
arquetipicas de grande forca. Para ele, essas representacdes simbolicas sao reais e poderosas,
embora ndo sgjam objetos literais. Nao sdo pessoas, mas personaidades provenientes de
niveis muito profundos do nosso mundo interior. Essas personalidades tém o poder de trazer
respostas tonificadoras, que se encontram além do alcance do pensamento apenas abstrato.

A essas personalidades denominamos arquétipos. Seu conceito, juntamente com o
conceito de inconsciente coletivo, foi desenvolvido pelo percussor da Psicologia Analitica,
Carl Gustav Jung. No presente trabalho sera utilizada a teoria junguiana como eixo tedrico,
visto que Jung estudou e explorou muito das diversas mitologias e de suas representacoes
simbdlicas. N80 se pode falar em mitologia na atualidade e sua funcdo sem falar em
inconsciente col etivo; um dos pilares de toda teoriajunguiana.

Lasheras (2003) afirma que para Jung os mitos falam da problemética psicol6gica, uma
vez que apresentam model os arquetipicos de conflitos humanos, podendo enfocar ou facilitar
suas solucdes. Para a autora, 0s mitos no contexto terapéutico promovem uma amplificacéo
dos simbol os dos quadros psicol 6gicos, facilitando assim a psicoterapia.

Greene e Sharman-Burke (2000) afirmam que ao estudarmos um pouco mais sobre a
mitologia e nos aprofundarmos nos estudos referentes as suas fungdes psicol bgicas, podemos
entender melhor como as histérias miticas podem aliviar conflitos internos e gjudar-nos na
descoberta de uma profundidade, riqueza e sentido maiores navida.

Este € um campo ndo muito difundido, mas ja bastante estudado na Psicologia. Apos

Freud, Jung, Neumann, Melanie Klein, Erich Fromm e Mircea Eliade, o mito enveredou por
caminhos legitimos e genuinos, deixando de ser uma simples historia da carochinha ou ficcéo,
“coisa inacreditével, sem realidade’, que, como acentua Byington no prefacio de Mitologia
Grega, de Branddo (1986), “através do conceito de arquétipo, abriu para a psicologia a
possibilidade de perceber diferentes caminhos simbdlicos para a formacdo da Consciéncia
Coletiva’ (p.09). Esses estudiosos, entre outros, falam da funcdo do mito na vida de cada

individuo, abrangendo um aspecto pessoal e outro coletivo.

O presente trabalho € uma reflexdo critica sobre este tema, com o enfoque na mitologia grega, através dainterpretacéo analitica do mito
de Deméter/Perséfone. Busca também pontuar como os mitos sdo um recurso significativo no campo da psicologia clinica, que através
da andlise de quais mitos estamos “revivendo”, possibilita-nos decidir com mais clareza que caminhos podemos seguir em nossas vidas.
No primeiro capitulo serdo abordandos os principais conceitos tedricos junguianos
necessarios para a compreensdo da funcdo psicolégica do mito. Explorar-se-a os conceitos de
inconsciente coletivo, arquétipo e simbolos, discutindo como estes influenciam e representam
aspectos importantes na psique do individuo. Os arquétipos serdo apresentados, a partir de sua
configuragdo na vida psicolégica do individuo, relatando como o inconsciente coletivo
promove este processo de maneira continua e atual.
O capitulo posterior, ird utilizar-se de diferentes tedricos da mitologia e da psicologia
para esclarecer como acontece a vivéncia do mito navida de um individuo, retornando sempre
a abordagem junguiana. Serdo exemplificados fatos ocorridos no dia a dia dos individuos com



comparacfes mitologicas procurando discutir a cerca da existéncia de uma configuracéo da
funcdo psicol 6gica no mito.

No terceiro capitulo descrever-se-4 como foi desenvolvido o atual trabalho a partir de
revisdo de literatura ja apresentada nos capitul os anteriores.

No quarto capitulo sera apresentada uma das diversas versdes existentes do mito de
Deméter/Perséfone e no capitulo seguinte abordar-se-a a interpretacéo desse mito, utilizando-
se de seu material como referencial de reflex@o critica sobre a tematica em questdo. Os
personagens serdo explicados conforme seus significados e representacdes no mito, e assim
como as situagdes envolvidas no contexto. Sera feito entdo um paralelo dessas representacdes
com as configuracdes psicoldgicas que os individuos experenciam freglientemente em suas
vidas.

No capitulo seguinte, empreender-se-a a discussdo da relevancia da funcdo psicoldgica
do mito, como ela se configura e como pode ser reconhecida e utilizada, principalmente no
campo daclinica.

Este trabalho tem sua fundamentacdo tedrica em leitura de obras diversificadas e
reconhecidas na producéo de diversos autores, enfatizando como, cadavez mais, o assunto da
mitologia e psicologia tem configurado um campo de andlise e pesquisa que ndo pode ser
ignorado.



2. Introducéo a teoria de Jung necessaria a compreensao do estudo do mito

N&o é possivel faar da mitologia e sua fungdo psicolégica sem falar em Jung, um dos
tedricos que mais explorou o campo da mitologia e suas referéncias na Psicologia. Para
entender como ocorre o0 processo psicoldgico dos mitos é imprescindivel entender um pouco
dos conceitos basicos da teoria junguiana. Esse capitulo se propde a esclarecer esses conceitos
paratornar mais acessivel a compreensdo das fungdes psicol 6gicas do mito.

De acordo com Grinberg (1997), Jung costumava ter sonhos povoados de imagens
mitol 6gicas desde sua infancia; sonhos esses que ndo conseguia explicar simplesmente como
memorias pessoais. Muitos anos depois, Jung encontrou na historia das religides situactes
paraelas a essas imagens. O autor relata que, quando Jung comegou a clinicar, observou que
imagens mitol 6gicas tipicas também costumavam ocorrer em sonhos e visdes de pessoas que
nunca tiveram acesso a tal conhecimento. Foi a partir de suas proprias experiéncias, e das
experiéncias de seus pacientes, que Jung foi percebendo a presenca no inconsciente de
fantasias constituintes das possibilidades herdadas da imaginagdo humana. A essas estruturas
inatas e capazes de formar idéias mitol 6gicas, Jung denominou arquétipos.

Grinberg (1997) esclarece que 0s arquétipos constituem uma espécie de raiz comum a
toda humanidade, da qual emerge a consciéncia. A descoberta dos arquétipos significou o
reconhecimento de duas camadas no inconsciente': a pessoal e aimpessoal, ou transpessoal, 0
inconsciente col etivo.

Mas antes de aprofundar nesses conceitos, € importante pontuar o pensamento junguiano
sobre consciente e inconsciente, para posteriormente esclarecer alguns outros conceitos.
Comegando com a concepcdo da junguiana Silveira (1997), ela descreve que a psique’ pode
ser representada como um vasto oceano (inconsciente), no qual emerge uma pequena ilha
(consciente). A autora afirma que na &rea do consciente € onde se desenrolam as relacfes
entre os contetidos psiquicos e 0 ego®, que é o centro do consciente. Para um contetido
psiquico tornar-se consciente ele tera que se relacionar com o ego. “Os contelidos, 0s
processos psiquicos que ndo entretém relagdes com o ego constituem o dominio imenso do
inconsciente” (p.63). Ela descreve a definicdo de Jung sobre ego, para quem esse seria um
complexo; o formador de uma unidade coesa para transmitir aimpresséo de continuidade e de
identidade consigo mesmo.

Jung (2000) afirma que, diferentemente da natureza pessoal da psique consciente, existe
um segundo sistema psiquico, de caréter coletivo e ndo-pessoal. Mesmo ao acrescentarmos a
esse sistema psiquico o inconsciente pessoal como um apéndice, continuamos o considerando
a Unica psique passivel de experiéncia. O inconsciente coletivo consiste de formas
preexistentes, 0s arquétipos, que sd secundariamente tornam-se conscientes, conferindo uma
forma definida aos contelidos da consciéncia.

A concepcdo de Jung sobre o inconsciente pessoal € semelhante ao inconsciente da
teoria psicandlitica, afirmam Fadiman e Frager (1986). Os autores explicam que o
inconsciente pessoa para Jung, € composto de memorias esquecidas, experiéncias reprimidas

! Grinberg (1997) afirma que inconsciente refere-se a tudo que esta fora do campo da consciéncia.

2 De acordo com Jung, em Grinberg (1997), a psique representa a totalidade dos processos psiquicos conscientes
einconscientes. Ela é afonte de todas as atividades humanas.

% Grinberg (1997) define 0 ego como centro da consciéncia. Possui a funcdo de responder e intermediar as
solicitagBes do mundo exterior e do individuo, sendo o responsavel pela adaptacdo. E o que somos e conhecemos
arespeito de nGs mesmos.



e percepcdes subliminares. O conceito de inconsciente coletivo formulado por Jung, possui
conteidos universais e ndo-estabel ecidos em nossa experiéncia pessoal. Este conceito talvez
constitua a maior divergéncia entre a teoria de Jung em relacdo a Freud, porém, talvez tenha
sido suamaior contribuicdo ao campo da Psicologia.

Para Silveira (1997) o inconsciente pessoa refere-se as camadas mais superficiais do
inconsciente, cujas fronteiras com o consciente sdo bastante imprecisas. Nele “estdo incluidas
as percepcdes e impressdes subliminares dotadas de carga energética insuficiente para atingir
o consciente” (p.63), combinacdes de idéias fracas e indiferenciadas, tracos de
acontecimentos ocorridos no curso da vida e perdidos pela memaria consciente, recordactes
penosas de serem relembradas, e, principalmente, grupos de representaces carregados de
forte potencial afetivo, incompativeis com a atitude consciente (complexos®).

A autora explica que a concepcao do inconsciente coletivo de Jung, originou-se a partir
“da convergéncia de dados empiricos obtidos na observacdo clinica com dados provenientes
de sua propria experiéncia interna’ (p.67). Na interpretacdo psicologica, 0 inconsciente
coletivo funciona como o denominador comum que redne e explica os numerosos fatos
impossiveis de serem compreendidos, no momento atual da ciéncia, sem sua postul acéo.

O proprio Jung (1995) afirma que quando as fantasias ndo repousam mais sobre
reminiscéncias pessoais, trata-se da manifestacdo de uma camada mais profunda do
inconsciente, onde jazem adormecidas as imagens humanas universais e originarias, 0s
arquétipos. Essa camada mais profunda, € o inconsciente coletivo, denominado assim por seu
caréter transpessoal; e também por seus contelidos serem encontrados em toda parte, o que
obviamente ndo € o caso dos conteldos pessoais. Jung (2000) explica que sua opcdo pelo
termo “coletivo” deu-se pelo inconsciente ndo ser de natureza individual, mas universal, ou
sgja, ao contrario da psique pessoal ele possui contelidos e modos de comportamentos que sdo
idénticos em todos os seres humanos, constituindo assim um substrato psiquico comum de
natureza psiguica suprapessoa que existe em cadaindividuo.

O inconsciente coletivo nas palavras de Silveira (1997) “corresponde as camadas mais
profundas do inconsciente, aos fundamentos estruturais da psique comuns a todos os homens”
(p.64). Enfim, podemos dizer, assm como afirmou Silveira (1997), que enquanto o
inconsciente pessoal é composto por contelidos de existéncia decorrentes das experiéncias
individuais, os contelidos constituintes do inconsciente coletivo sdo impessoais, comuns a
todos os homens e transmitindo-se por hereditariedade.

Fadiman e Frager (1986) ao falarem do inconsciente coletivo, citam a crenga de Jung de
gue nds nascemos com uma heranca psicol 6gica, sendo que esta se soma a heranca biol dgica.
Ambas sdo determinantes essenciais do comportamento humano e da experiéncia. Para Jung
(1995), atribuir os contetidos do inconsciente coletivo a uma determinada pessoa € um erro.O
que ocorre na manifestacdo caracteristica de um arquétipo é que uma espécie de forca
primordial se apodera da psique do individuo e a impele a transpor os limites do humano,
dando origem aons excessos, a presuncao, a compulsdo, a ilusdo ou a comocgdo, tanto para o
bem como parao mal.

Como Jung ja afirmava, Fadiman e Frager (1986) esclarecem que “a mente da crianca ja
possui uma estrutura que molda e canaliza todo posterior desenvolvimento e interagdo com o
ambiente” (p.50). Jung (1995) afirma que enquanto 0 inconsciente pessoal termina com as
recordacfes infantis mais remotas, o inconsciente coletivo contém o tempo pré-infantil, isto €,
0 resto da vida dos antepassados. As imagens das recordagdes do inconsciente coletivo sdo
imagens ndo preenchidas por serem formas ndo vividas pelo individuo, sendo gque, no entanto,

* Os complexos, de acordo com Grinberg (1997), sdo conjuntos de idéias ou imagens carregados de energia e
carga afetiva agrupadas ao redor de um nlcleo que é um arquétipo. Possui atividade autbnoma, funcionando a
reveliada consciéncia



a regressdo da energia psiquica’ ultrapassa o tempo da primeira infancia, penetrando na
heranca da vida ancestral e despertando os quadros mitol 6gicos: 0s arquétipos.

Para Jung (1995) os acontecimentos provocados pela regressdo ao tempo pré-infantil
exigem uma realizacdo individual na vida e na obra de cada um. As imagens se formaram a
partir da vida, do sofrimento e da alegria dos antepassados e querem voltar a vida, como
experiéncia e como acdo. Porém, devido a sua oposiCao a consciéncia, essas imagens nao
podem ser traduzidas imediatamente para 0 nosso mundo, sendo preciso achar um caminho
intermediério e conciliatdrio entre a realidade consciente e ainconsciente.

Jung (2000) define o inconsciente coletivo como “uma parte da psique que pode
distinguir-se de um inconsciente pessoal pelo fato de que ndo deve sua existéncia a
experiéncia pessoal, ndo sendo portanto uma aquisicdo pessoa” (p.53). Para ele o
inconsciente pessoal € constituido essencialmente de contetidos gque ja foram conscientes e
desapareceram da consciéncia por terem sido esquecidos ou reprimidos. Os conteldos do
inconsciente coletivo nunca estiveram na consciéncia e portanto ndo foram adquiridos
individualmente, mas devem sua existéncia a hereditariedade. Jung (2000) esclarece que
“enquanto o inconsciente pessoal consiste em sua maior parte de complexos, o conteido do
inconsciente coletivo € constituido essencialmente de arquétipos’ (p.53).

Fadiman e Frager (1986) afirmam que no inconsciente coletivo encontramos essas
“estruturas’ psiquicas que sd0 0s arquétipos, entendidos pelos autores como formas sem
contelido proprio, e que servem para organizar e/ou canalizar o material psicoldgico. Os
arquétipos também sdo chamados por Jung de imagens primordiais, por corresponderem
freqlentemente a diferentes temas mitol dgicos que reaparecem em contos e lendas popul ares
de épocas e culturas distantes.

Jung (1995) cita que, além de recordagdes pessoais, existem em cada individuo essas
imagens “primordiais’, que explicou como uma aptidéo hereditéria da imaginagdo humana de
ser como era nos primordios. A hereditariedade explica o fendmeno de alguns temas e
motivos de lendas se repetirem no mundo todo e em formas idénticas e que doentes mentais
podem reproduzir exatamente as mesmas imagens e associagoes de textos antigos. Para ele os
arquétipos ou imagens primordiais sdo sedimentos de experiéncias constantemente revividas
pela humanidade. S&0 uma espécie de aptiddo para reproduzir as mesmas idéias miticas.
Pode-se dizer que aguilo que se impregna no inconsciente é a idéia da fantasia subjetiva
provocada pelo processo fisico, sendo possivel assim supor que 0s arquétipos sgjam as
impressdes gravadas pela repeticdo de reagOes subjetivas. Porém, ndo sdo apenas
impregnacdes de experiéncias tipicas, incessantemente repetidas, mas também se comportam
empiricamente como forcas ou tendéncias a repeticéo das mesmas experiéncias. Sempre que
um arquétipo aparece em sonho, na fantasia ou na vida real, ele traz consigo uma influéncia
especifica ou uma forca que |he confere um efeito numinoso® que o impele & ago.

Para Grinberg (1997), “arquétipos sdo conceitos vazios, ndo preenchidos’ (p.136). Ele
afirma que os arquétipos sdo formas universais coletivas, basicas e tipicas de uma vivéncia em
determinadas experiéncias recorrentes, expressando a capacidade criativa Unica e autbnoma
da psique. Esclarece também que contelidos coletivos sdo todos os instintos e as formas
basicas de pensamento e sentimento, ou sgja, tudo o que consideramos como universal e que
pertence a0 senso comum.

® Grinberg (1997) esclarece que diferentemente de Freud, que considerava a energia psiquica como sindnimo de
energia sexual (libido), Jung a considera como um tipo de energia vital neutra que assume a forma do arquétipo
por onde elaflui.

® Jung (2000) explica que de acordo com o conceito de Rudolf Otto, numinoso designa o inexprimivel,
misterioso, tremendo. As propriedades que possibilitam a experiéncia imediata do divino. Para Grinberg (1997),
€ o confronto com uma forca que possibilita uma experiénciaimediata da transcendéncia.



A denominacdo feita por Silveira (1997) é gque “arquétipos sdo possibilidades herdadas
para representar imagens similares, sdo formas instintivas de imaginar” (p.68). Eles séo
matrizes arcai cas onde configuractes ana ogas ou semel hantes tomam forma.

Ela expbe duas hipoteses acerca da origem dos arquétipos. Na primeira, eles seriam
resultantes do depdsito das impressdes superpostas deixadas por vivéncias fundamentais,
comuns a todo os seres humanos, repetidas através de milénios. Na segunda hipétese, seriam
disposicdes inerentes a estrutura do sistema nervoso que conduziriam a producdo de
representacfes analogas ou similares. Independentemente de sua origem, para Silveira (1997)
“0 arquétipo funciona como um nédulo de concentracdo de energia psiquica’ (p.69). Ao se
atualizar, essa energiatoma forma, surgindo entdo aimagem arguetipica.

Silveira (1997) afirma: “nem toda imagem arquetipica é um simbolo por si s&” (p.71).
Para a autora, a imagem arquetipica estd sempre presente em todo simbolo como fator
essencial, mas, para construi-lo outros elementos devem se juntar a essaimagem. O simbolo é
uma forma complexa, que reline opostos numa sintese que vai aém das capacidades de
compreensdo disponiveis no presente e que ndo pode ser formulada dentro de conceitos.
Inconsciente e consciente aproximam-se, e assim, o simbolo ndo é racional, mas sim, duas
Ccoisas a0 mesmo tempo. “ Se € de uma parte acessivel a razéo, de outra parte Ihe escapa para
vir fazer vibrar cordas ocultas no inconsciente” (p.71).

Jung (2000) ressalta aimportancia em diferenciarmos as representagdes arquetipicas que
sdo transmitidas pelo inconsciente do arquétipo em si. As representacoes, ele define como
estruturas amplamente variadas que remetem para uma forma bésica irrepresentavel
caracterizada por certos elementos formais e determinados significados fundamentais que so
podem ser aprendidos de maneira aproximativa. O arquétipo em si é um fator psicéide”: ele
ndo € capaz de atingir a consciéncia, em outras palavras podemos dizer que, qualquer coisa de
natureza arquetipica percebida pela consciéncia parece representar um conjunto de variactes
sobre 0 mesmo tema fundamental. O arquétipo torna-se consciente a partir do momento em
que € representado.

Silveira (1997) explica que 0 que permite a compreensdo de, em lugares e épocas
distantes, aparecerem temas idénticos nos contos de fadas, nos mitos, nos dogmeas e ritos das
religides, nas artes, na filosofia, nas produgdes do inconsciente de um modo geral; sgja nos
sonhos de pessoas normais ou em delirios de loucos, é essa noc¢éo de arquétipo, postulando a
existéncia de uma base psiquica comum a todos 0s seres humanos.

Para Jung (1995) gracas a sua energia especifica (pois se comportam como centros
auténomos carregados de energia), 0s arquétipos exercem um efeito comovente e fascinante
sobre o consciente, podendo provocar alteragbes no sujeito. Pode-se constatar isso em
conversdes religiosas, em influéncias por sugestbes e na eclosdo de certas formas de
esquizofrenia. Jung (2000) acredita que conceito de arquétipo, “constitui um correlato
indispensavel da idéia do inconsciente coletivo” (p.53); indica a existéncia de determinadas
formas na psique presentes em todo tempo e lugar. Para a pesquisa mitol6gica, essas formas
s80 denominadas de “motivos’ ou “temas”.

Fadiman e Frager (1986) também afirmam que os temas mitolGgicos podem ser
encontrados nos sonhos e fantasias de muitos individuos. Colocam que, para Jung, 0s
arquétipos sendo elementos estruturai s que se firmam no inconsciente, dao origem as fantasias
individuais e as mitologias de um povo. Eles costumam aparecer como determinadas
regularidades, ou sgja, como tipos recorrentes de situagOes e figuras. Pode-se dizer que a
situacdo arquetipica inclui, por exemplo, “a busca do herdi”, “a viagem noturna no mar” e a
“luta para se libertar da mée’. Ja as figuras arquetipicas, incluem, por exemplo, a crianca
divina, o duplo, o velho sdbio e amée primordial.

" Jung (2000) define psicéide como algo “semelhante & alma’. E como caracteriza a camada profundissima do
inconsciente coletivo e de seus contelidos, 0s arquétipos, que ndo podem ser representados.



No mito e no conto de fadas pode-se encontrar uma forma bem conhecida de expresséo
dos arquétipos, e que sdo formas cunhadas de um modo especifico e transmitidas através de
longos periodos de tempo, esclarece Jung (2000). Ele relata que a manifestagdo imediata do
arquétipo como a encontrada em sonhos e visdes, € muito mais individual, incompreensivel e
ingénua do que nos mitos. Descreve que o arquéti po representa um conteido inconsciente que
se modifica através de sua conscientizacdo e percepcao, assumindo entdo matizes que variam
conforme a consciéncia individual na qual se manifesta. Afirma: “é de admirar-se o fato de
ndo termos relacionado antes os mitos com 0s acontecimentos animicos™ (p.18), por ser o
homem primitivo de tamanha subjetividade. Para Jung (2000), por ser 0 processo animico um
processo inconsciente € que o homem pensou em tudo, menos na alma para explicar o mito. O
homem “ignorava que a alma contém todas as imagens das quais surgiram os mitos, e que
NOSSO inconsciente € um sujeito atuante e padecente, cujo drama o homem primitivo encontra
anal ogicamente em todos os fendmenos grandes e pequenos da natureza” (p.18).

Grinberg (1997) coloca que os arquétipos sao conceitos com valor apenas tedrico, mas
gue ganham vida em nossa experiéncia concreta quando se manifestam em nossa tonalidade
emocional. Assim como descreveram Fadiman e Frager (1986), Grinberg (1997) acredita que
nOs experienciamos 0s arquétipos por meio das imagens dos sonhos e fantasias e dos varios
rituais que desempenhamos ao longo da vida, nas projecdes ou na carga afetiva de um
complexo. Ao surgir um determinado arquétipo em sonho ou fantasia, devido a sua carga
energética propria ele traz consigo um certo poder de influéncia, exercida por meio de um
efeito numinoso ou fascinante. Esse efeito “é a tonalidade emocional que leva o individuo a
agir como se estivesse possuido por um instinto ou deménio desenfreado. E a forca do
arquétipo que se manifesta’ (p.138).

Sobre isso Jung (2000, p.73) afirma que “os arquétipos sdo formas de apreensado, e todas
as vezes que nos deparamos com formas de apreensdo gue se repetem de maneira uniforme e
regular, temos diante de n6s um argquétipo, quer reconhecamos ou ndo O Seu carater
mitol6gico”. Para ele, a riqueza dos simbolos oscila simbolicamente, ndo se tratando de
perigos ficticios, mas sim de riscos muito reais dos quais pode depender todo um destino.
Sucumbir ainfluéncia dos arquétipos € o perigo principal, podendo acontecer mais facilmente
guando as imagens arquetipicas ndo sdo conscientizadas. Afirma que ao existir uma
predisposi¢do psicotica pode acontecer que as figuras arquetipicas, possuidoras de uma certa
autonomia por sua numinosidade natural, escapem do controle da consciéncia e alcancem uma
total independéncia, ou seja, gerem fendmenos de possessao’.

Para Grinberg (1997) a energia especifica de um arquétipo ativado atrai como que por
imantacdo contelidos da consciéncia, acumulando em torno de si as idéias e experiéncias
emocionais que compde o complexo pessoal. Esse complexo é dotado de carga energética,
conferida por um arquétipo situado em seu nucleo central.

Jung (2000) acredita haver tantos arquétipos quanto situacdes tipicas na vida. Ele afirma
que interminéveis repeticdes imprimiram essas experiéncias na constitui¢cdo psiquica, ndo sob
a forma de imagens preenchidas de um contelido, mas essencialmente apenas formas sem
conteido, representando a possibilidade de um determinado tipo de percepcdo e agdo. Ao
ocorrer na vida algo correspondente a um arquétipo, este € ativado e surge uma compul séo
gue se impde como uma reagdo instintiva contra toda a razdo e vontade, ou produz um
conflito de dimensdes eventual mente patol gicas, ou sgja, uma neurose.

Fadiman e Frager (1986), citam a historia de Edipo como sendo uma boa ilustragio de
um arquétipo. Afirmam ser um motivo tanto mitolégico quanto psicolégico, a situacéo
arquetipica que fala sobre o relacionamento do filho com seus pais. Afirmam porém, que ha,

8 “ Pertecente ou relativo aama; psiquico.” (Ferreira, 1986 p.125)
° Grinberg (1997) define o termo possessdo para descrever uma situacdo na qual o ego é tomado por um
complexo e ficaprivado de sua vontade e liberdade de escolha.



obviamente, muitas outras situagdes ligadas ao tema como o relacionamento da filha com seus
pais, o relacionamento dos pais com os filhos, relacionamentos entre homem e mulher, irméos
eirmas e assim por diante. Para eles, a um determinado arquétipo podemos fazer uma extensa
associacdo de simbolos. Citam o exemplo do arquétipo materno; um argquétipo que nao
compreende apenas a mée real de cada individuo, mas também todas as figuras de mée,
figuras nutridoras. Isto inclui mulheres em geral, imagens miticas de mulheres como Vénus,
Virgem Maria, mée Natureza; e simbolos de apoio e nutricdo como a Igreja e o Paraiso.
Afirmam também que o arquétipo materno ndo inclui apenas aspectos positivos, mas também
negativos, como a méae ameagadora, dominadora ou sufocadora. Como exemplo, na Idade
Meédia, este aspecto negativo do arquétipo foi cristalizado naimagem da bruxa.

Grinberg (1997) exple que 0s arquétipos, ao atuarem positivamente, estdo por tras da
atividade criadora humana, sendo fonte de inspiragdo nas artes e na ciéncia, dando forma a
idéias e a imagens de um determinado momento cultural. Porém, também podem atuar de
maneira negativa, manifestando-se como rigidez, fanatismo e possessdo. Jung cita o exemplo
do que ocorreu no holocausto dos judeus, quando a psique de milhares de pessoas aderiu ao
movimento nacional-sociadista demao, e reativaram a antiga imagem arquetipica do deus
Wottan da mitologia germanica.

Grinberg (1997) afirma que quando o ego de um individuo néo € capaz de reconhecer 0
arquétipo, este material é projetado parafora e o inimigo passa a ser visto nos outros. Ele cita
como exemplo de possessdo exercida pelos arquétipos do inconsciente coletivo os sintomas
agudos de uma psicose. Com sua forga , 0s arquétipos invadem a consciéncia e tomam o
lugar do ego. O sujeito passa a se sentir dotado de poderes extraordinérios, considerando-se 0
salvador do mundo, um profeta, ou achando que se comunica com extraterrestres. Pode
também se ver extremamente ameacado e perseguido por forcas do mal, monstros e
demdnios.

Jung (2000) defende que as coisas que vem a tona em doencas mentais permanecem
veladas na neurose, mas elas ndo deixam de influenciar a consciéncia. Assim que a andlise
penetra no pano de fundo dos fendmenos da consciéncia, sdo descobertas as mesmas figuras
arquetipicas que avivam os delirios psicéticos. Numerosos documentos histérico-literarios
comprovam a existéncia de tais arquétipos por praticamente toda parte, tratando-se de
fantasias normais e ndo de produtos monstruosos de insanidade. O elemento patol égico ndo
reside na existéncia dessas idéias, mas na dissociacdo da consciéncia que ndo mais consegue
controlar o0 inconsciente. Torna-se necessario nos casos de dissociacdo a integragcdo do
inconsciente na consciéncia. Esse processo o autor denominou “processo de individuagao™”.

Por serem relativamente autbnomos como todos 0s contedldos NUMiNosos, 0S arquétipos
ndo podem ser integrados simplesmente por meios racionais, explica Jung (2000). Eles
requerem um confronto propriamente dito que muitas vezes é realizado pelo paciente em
forma de didlogo. Este processo tem um decurso dramético com muitas peripécias. E um
processo expresso ou acompanhado por simbolos oniricos, relacionados com as
representaces coletivas, as quais retratam 0s processos animicos da transformacdo sob a
forma de temas mitol 6gi cos.

Como expde Grinberg (1997), os arquétipos mais caracterizados sdo agqueles que afetam
0 ego com maior freqiiéncia grande mae*’, pai, persona’?, sombra™, anima/animus®, her6i®®
esaf ™.

19 Jung (2000) afirma utilizar o termo processo de individuagdo para designar o processo pelo qual um ser torna-
seum ‘individuum’ psicoldgico, isto €, uma unidade auténoma e indivisivel, uma totalidade.

1 Para Grinberg (1997) é o “arquétipo correspondente & imagem primordial que condensa todas as experiéncias
relacionadas a maternidade acumuladas pela humanidade ao longo dos séculos’ (p.224). Pode apresentar
polaridade negativa e positiva.



Fadiman e Frager (1986) citam em sua obra as palavras de Jung sobre os contelidos dos
arquétipos poderem ser integrados na consciéncia, apesar deles mesmos ndo possuirem essa
capacidade. Para Jung portanto, 0s arquétipos ndo sdo destruidos pela integragéo ou recusa em
admitir a entrada de seus contelidos para a consciéncia. Mas sim, permanecem, como uma
fonte das energias psiquicas durante toda a vida, e precisam ser continuamente trabal hados.

Jung descreve que 0 inconsciente se expressa primariamente através de simbolos.
Fadiman e Frager (1986), dizem que embora nenhum simbolo concreto possa representar um
arquétipo de forma plena, quanto mais um simbolo harmonizar-se com o material
inconsciente organizado ao redor de um arquétipo, mais ele ira evocar uma resposta intensa,
emocionalmente carregada. Como disse Jung, em Silveira (1997), “um simbolo ndo traz
explicagdes, impulsiona para aém de st mesmo na direcdo de um sentindo ainda distante,
inapreensivel, obscuramente pressentido e que nenhuma palavra de lingua falada poderia
exprimir de maneira satisfatoria” (p.71). A autora expde que para ele, os simbolos sdo a
expressdo de coisas significativas para as quais ndo ha uma formulacéo perfeita.

De acordo com Grinberg (1997), “por meio dos simbolos, 0s arquétipos mostram como
a energia psiquica percorreu seu curso invariavel iniciado em tempos imemoriais’ (p.136). O
arquétipo, ndo apenas da expressdo a energia psiquica, mas possibilita e organiza sua
manifestacdo fornecendo um significado simbdlico que integra a percepcdo sensorial externa
com as vivéncias internas, liberando entdo a energia psiquica e guiando nossas aces
conforme esse significado. Assim, o arquétipo ird canalizar o instinto puro para formas
mentais, fazendo uma conexdo entre a natureza e o espirito. Como contrapartida do espirito,
ele é o principio de uma determinada experiéncia concreta.

Fadiman e Frager (1986), afirmam que Jung se interessa pelos simbolos “naturais’ que
sd0 producdes esponténeas da psique individual. Para estes autores, além dos simbolos
encontrados em sonhos ou fantasias de um individuo, existem também simbolos coletivos,
gue sdo geralmente imagens religiosas, tais como a cruz, a estrela de seis pontas de David e a
roda da vida budista. Acreditam que imagens e termos simbdlicos sdo a representacdo de
conceitos que nés ndo podemos definir com clareza ou compreender plenamente. Citam que
para Jung, um signo representa alguma outra coisa; “um simbolo é alguma coisa em si mesma
— uma coisa dinamica, viva. O simbolo representa a situacéo psiquica do individuo e ele é
essa situagdo num dado momento” (p.51).

Silveira (1997) acredita que os simbolos possuem vida; atuam. “Alcancam dimensoes
que o conhecimento racional ndo pode atingir’ (p.72). Os simbolos transmitem intuicdes
estimulantes que prenunciam fendmenos ainda desconhecidos. Mas se seu contelido
misterioso for apreendido pelo pensamento |6gico, eles esvaziam-se e morrem. Ela esclarece a
diferenca entre o conceito junguiano de simbolo e 0 conceito da escola freudiana. Para os
freudianos, representactes disfargadas de contetidos reprimidos no inconsciente sdo simbolos,
enguanto gue para 0s junguianos sdo apenas sinais. Freud afirma que a simbolizacdo surge

12 Para Jung (2000) “é o sistema de adaptacdo ou a maneira por que se da a comunicagdo com o mundo. Cada
estado ou cada profissdo, por exemplo, possui sua persona caracteristica.. O perigo estd, no entanto, na
identificagdo com a persona’ (p.357).

3 Jung (2000) descreve a sombra como a parte inferior da personalidade. Ela corresponde & soma de todos 0s
elementos psiquicos pessoais e coletivos que, incompativeis com a forma de vida consciente escolhida pelo
individuo, ndo foram vividos e se unem no inconsciente, formando uma personalidade parcial, relativamente
autdnoma e com tendéncias opostas as do consciente. Pode ter acdo positiva ou negativa.

¥ Grinberg (1997) definiu a anima e p animus como arquétipos que personificam, respectivamente, a figura
feminina no interior do inconsciente do homem e a figura masculina no interior do inconsciente da mulher.
Possuem a fungao de estabel ecer uma ponte entre a consciénciaindividua e o inconsciente coletivo.

15 Para Grinberg (1997): “arquétipo que incorpora as mais poderosas aspiracoes e revela a maneira pela qual elas
sd0 idealmente compreendidas e realizadas’ (p.226).

¢ Também denominado si-mesmo. Para Jung (2000) “é o arquétipo central da ordem, da totalidade do homem”
(p.358). Representa a unidade da psique consciente e inconsciente



como resultado do conflito existente entre a censura e pulsdes reprimidas, enquanto Jung, vé
na atividade formadora de simbolos uma acdo mediadora, a tentativa de encontro entre
opostos movidos pela tendéncia inconsciente a totalizagdo. Outra diferenca presente consiste
em que, na concepcdo freudiana, mesmo os simbolos sendo numerosos, eles se referem
sempre a um reduzido nimero de idéias inconscientes que dizem respeito ao corpo do
individuo, as personagens da familia, aos fendmenos do nascimento, da sexualidade e da
morte. Na concepg¢do junguiana, o simbolo € uma linguagem universal infinitamente rica,
capaz de exprimir através das imagens coisas que transcendem as probleméticas especificas
dos individuos. A autora expde que Jung, através de sua experiéncia clinica, concluiu que “0s
contelidos do inconsciente ndo se mantinham necessariamente iguais para sempre” (p.73).
Esses contetidos eram suscetiveis de metamorfoses possiveis de serem acompanhadas por
meio de sonhos, nos casos individuais, e captadas sobretudo nas transformacdes dos simbol os
religiosos, na vida social. “O inconsciente sofre mudancas e produz mudancgas. Influéncia o
ego e podera ser influenciado por ele” (p.73).

Silveira (1997) discorre que em seus Ultimos escritos, Jung deixa clara a vita
importancia em dedicar conscienciosa atencao as imagens arquetipicas. Diz que para ele, a0
se abrirem fendas entre consciente e inconsciente, surge a neurose, a doenca de nossa época.
Para a atividade consciente repousar sobre o “lastro basico” dos instintos e dos arquétipos, €
util para a salde psiquica estabelecermos um didogo entre o consciente e 0 inconsciente.
Porém, como as figuras arquetipicas que se apresentam correspondem a um modo de vida
arcaico, torna-se necessario elaboré-las na medida em que se possa atingi-las, e modificalas
no sentido de adaptacdo as necessidades de nosso tempo.

Jung (2000) afirma que a existéncia do inconsciente coletivo indica que a consciéncia
individual ndo € isenta de pressupostos, pelo contrario, ela acha-se condicionada por fatores
herdados e influenciada pelo meio ambiente. O inconsciente coletivo compreende toda a vida
psiquica dos antepassados desde o0s seus primérdios; ele é o pressuposto e a matriz dos fatos
psiquicos, e por isso exerce uma influéncia que compromete a liberdade da consciéncia, por
tender constantemente a recolocar 0s processos conscientes em seus “antigos trilhos”.

3. A funcdo psicoldgica do mito.

“O mito presta-se atodas
as interpretagbes. Decifrar o mito €, pois, decifrar-se.” (Brandao,
2000)

Nesse capitulo iremos utilizar as palavras de diversos tedricos tanto do campo da
mitologia, quanto da psicologia, para expor e esclarecer sobre como ocorre e quais sdo as
principais fun¢des psicol dgicas do mito.

Segundo as palavras de Silveira (1997), ao fazer um breve resumo sobre o que sdo e
quais sdo essas fungdes do mito nas crengas antigas e atuais. Primeiramente, a autora descreve
a mais antiga das interpretaces da mitologia, 0 evemerismo, na qual os mitos eram vistos
como a transposicdo de acontecimentos historicos e a elevagcdo de suas personagens a
categoria divina. Explica-nos que, ainda no século X1X, mitélogos continuaram sustentando



gue a mitologia grega era uma historia de épocas remotas, elaborada por sacerdotes, com a
intencdo de transformar heréis em deuses.

Silveira (1997) explica que os mitos também eram vistos como aegorias de fenémenos
da natureza que o0 homem se esforcava para compreender, como uma continuacdo da teoria
naturalista, originariatambém da Antiguidade grega.

Atualmente, os especialistas modernos, defendem uma abordagem dos mitos muito
diversa. Eles ndo os consideram como narracfes historicas reelaboradas fantasiosamente, e
nem como tentativas para explicar os fendmenos naturais. “ Os mit6logos modernos véem no
mito a expressdo de formas de vida, de estruturas de existéncia, ou sgja, de modelos que
permitem ao homem inserir-se na realidade. S30 model os exemplares de todas as atividades
significativas.” (p.114) (Silveira, 1997)

Silveira (1997) cita como Jung acrescenta a esse conceito de mito dos especialistas
modernos, dimensdes mais profundas. Jung vé os mitos como fendmenos psiquicos que
revelam a propria natureza da psique: eles resultam da tendéncia do inconsciente de projetar
as ocorréncias internas, que se desdobram no intimo do individuo, sobre os fendbmenos do
mundo exterior, traduzindo-os em imagens.

A autora afirma ndo encontrarmos temas miticos apenas nas mitologias dos povos
antigos ou entre grupos humanos primitivos. Para ela, componentes tipicos de mitos
continuam emergindo do inconsciente, cada noite, nos sonhos de homens, mulheres e criangas
contemporaneas, mesmo gue ndo possuindo um contexto coordenado e elaborado. Surgem
reativados pelas atuais condicbes do sonhador, que despertam ressonancia de experiéncias
semel hantes vividas pela espécie humana.

De acordo com Malinowski, ainda em Silveira (1997), os mitos nas sociedades
primitivas “sd0 a expressdo de uma realidade original mais poderosa e mais importante
através da qual a vida presente, 0 destino e os trabalhos da humanidade sdo governados.”
(p.114)

Whitmont (1982), ndo negando a afirmativa de Malinowski sobre existir um papel
condutor dos mitos em relacdo a nossa vida, afirma em sua obra que nossas opinides,
pensamentos e convicgdes sao todos produtos de uma camada psiquica profunda, camada essa
na qual os mitos sdo produzidos. Ele explica-nos como funciona essa camada onde 0os mitos
s80 produzidos. Para Whitmont (1982), o funcionamento desse estrato criador de mitos pode
ser comparado com o0 dos sonhos, ou sgja, ele pode nos proporcionar insights de rara
profundidade a respeito de fatos e dindmicas que transcendem nossa percepcao consciente e
nossos recursos de informagdo quando conseguimos entrar em sintonia com sua linguagem
imaginé&ria e simbdlica

Este autor acredita que embora as imagens que nossa psique produzam sgjam altamente
pessoais, 0 drama que vivenciamos em nosso palco interior costuma ser uma encenagao do
drama humano gera. Os nossos problemas particulares como hascimento, morte,
relacionamentos, conflitos e a busca de significado sdo também problemas da humanidade.
Em outras palavras, ao passarmos por qualquer um dos problemas acima citados, percebemos
que essa experiéncia é uma versdo de imagens grandiosas que simbolizam o modo como a
humani dade sempre vivenciou essas experiéncias.

Essas imagens a que nos referimos sdo 0 que Jung denominou de arquétipos, ou seja,
dinamismos que fornecem padrdes de comportamentos, emogdes e experiéncias pessoais que
transcendem a histéria pessoa. Jung (1998), ndo considera 0 mito como uma ficcdo. Ao
contrario, para ele o mito se verifica em fatos que se repetem de maneira incessante e que
podem ser constantemente observados. “O mito ocorre no homem, tendo 0 homem um destino
mitico, da mesma maneira que os herdis gregos’. (p.51)

Jung (2000) ainda explica que “no individuo, os arquétipos aparecem COMO
manifestacdes involuntarias de processos inconscientes, cuja existéncia e sentido so pode ser



inferido; no mito, pelo contrario, trata-se de formagdes tradicionais de idades incalculaveis’
(p.155). Os arquétipos remontam a um mundo anterior originario, com pressupostos e
condicdes espirituais que ainda podem ser observadas entre os primitivos atuais. Para ele, os
mitos sdo, neste nivel, ensinamentos tribais transmitidos de geracdo em geracdo, através de
relatos orais.

Freud e Jung observaram que determinados temas se repetiam nos sonhos, delirios e
outras producdes de seus pacientes, contendo enredos muito semel hantes aos encontrados nos
mitos de diferentes culturas, afirma Maciel (2000).

Para Maciel (2000), o mito de Edipo tornou-se o eixo da psicandlise, mas Jung superou
seu mestre introduzindo a idéia da existéncia, ndo apenas de um inconsciente pessoal, como
revelara Freud, mas também de uma heranca arcaica, comum a todos os seres humanos. Jung
afirmou ser o mito a manifestacdo dos arquétipos, constituindo o inconsciente coletivo. Este
ndo é verbal; sua presenca se da por meio de simbolos, e as figuras mitoldgicas seriam a
personificacdo de matrizes arquetipicas.

Jung (2000) descreve que no sonho, assim como nos produtos de uma da psicose,
verificam-se inimeras conexdes que podem ser postas em paralelo com associacoes de idéias
mitoldgicas. Para ele, se uma investigacdo demonstrasse que na maioria desses casos se trata
de conhecimentos esguecidos, 0 médico jamais teria se dado o trabalho de fazer pesquisas
extensas sobre paralelos individuais e coletivos. Afirma que foram observados mitologemas
tipicos justamente em individuos nos quais tais conhecimentos estavam fora de questéo e
mesmo sendo impossivel qualquer derivago indireta de idéias religiosas ou de figuras de
linguagem popular. Jung (2000) acredita na necessidade de assumir a existéncia de elementos
estruturais “formadores de mitos’ da psique inconsciente.

Jung (1998) afirma ainda que € o cardter mitico de uma vida que ira exprimir seu valor
universal. Usando-se de termos psicol6gicos, ndo ha nada que impega que o inconsciente ou
um arguétipo se apodere totalmente de um individuo e determine o0 seu destino até mesmo em
detalhes. Aqui, estamos novamente falando da possibilidade da ocorréncia de fenébmenos que
também sgjam expressdes do arquétipo. Este, ndo apenas parece realizar-se, como de fato se
realiza: psicologicamente no individuo, e objetivamente, de um modo exterior.

A partir da discussdo de Jung sobre a capacidade de apoderar-se do individuo que o
arquétipo possui, Whitmont (1982) afirma que esses quando ndo reconhecidos, possuem 0
poder de destruir ndo s pessoas, mas nacoes inteiras. Utilizando-se das afirmagdes do proprio
Jung, Whitmont (1982) esclarece que, quando um arquétipo é constelado no inconsciente e
N80 passa por uma compreensao consciente, a pessoa € “possuida por ele” e forgada a cumprir
suametafatal.

Maciel (2000), também fala desse grande poder do mito sobre a consciéncia, sendo ele a
personificacdo de energias arquetipicas, e que quando ndo reconhecidas, essas energias podem
ser destrutivas. Cita a andlise de Jung sobre 0 movimento nazista, como a personificacéo de
Wottan, o deus da destruicdo e da morte, recalcado nas profundezas do inconsciente do povo
alemao, pelo ideal consciente de perfeicéo, progresso e poder.

A mesma autora explica essa personificagdo dos mitos nas culturas e nagdes. Esclarece
gue sempre que individuos ou povos se encontram em situacdes de tensdo e conflito, o
inconsciente engendra formas miticas para compensar, podendo assim salvar ou destruir a
pessoa ou a coletividade, uma vez que essa é a dinamica do arquétipo. Ao ser ativado “um
valor idea” na consciéncia coletiva ou individual, 0 “seu oposto” ir4 se constelar no
inconsciente com igual intensidade comecando a provocar um movimento de mudanca, cuja
manifestagdo percebe-se como um vazio ou uma inquietagao.

Para Maciel (2000), os mitos sempre brotam da projecéo imaginativa feita pelo homem
acerca da vida e sintetizam tudo que foi conquistado por ele, em face de uma vida ndo
solicitada, uma morte que amedronta, um amor dominante e uma Natureza que assombra e



aniquila. Ela afirma: “Ele (0 mito) sempre diz 0 que a ciéncia e a razdo ndo conseguiram
dizer”. (p.30)

A autora descreve um mito como “uma das maneiras pelas quais a psique coletiva se
personifica’. Ela afirma que se relacionar com eles através de rituais, foi a maneira
encontrada pelo homem para estabelecer contato com esse “tremendum” que o contém e o
transcende. (p.30)

Jung (2000, p.156) afirma “a mentalidade primitiva ndo inventa mitos, mas os vivencia’.
Segundo o autor, 0os mitos sdo revelagbes originarias da alma pré-consciente; sdo
pronunciamentos involuntéarios sobre o acontecimento animico inconsciente e nada menos do
gue aegorias de processos fisicos. Essas alegorias seriam um jogo ocioso de um intelecto ndo
cientifico. Os mitos possuem um significado vital; eles representam e sdo a vida animica da
tribo primitiva, a qual degenera e desaparece imediatamente apds perder sua heranca mitica,
tal como um homem que perdesse sua ama. “A mitologia de uma tribo € sua religido viva,
cuja perda é tal como para o homem civilizado, sempre e em toda parte, uma catéstrofe
moral” (p.156).

Outro estudioso da mitologia, Campbell (2000), diz que talvez possamos dentro da
perspectiva junguiana, definir mito como a conscientizacdo dos arquétipos do inconsciente
coletivo, ou sgja, como um elo entre o consciente e o inconsciente coletivo, bem como as
formas pelas quais 0 inconsciente se manifesta.

Whitmont (1982), descreve o inconsciente como fonte de conflitos e patologias, e
também de orientacdo psicoldgica e espiritual. Afirma que o individuo, depois de mobilizado
pelo poder do arquétipo, deve ser induzido a mudanca, a integrar em sua vida os sonhos e
lendas oriundos dessa insténcia profunda e autdnoma.

Explorando essa tematica de patologias, Silveira (1997) classifica as visdes, alucinacdes
e delirios como producbes do inconsciente que trazem de permeio componentes miticos.
Afirma que muitas vezes surgem no curso da analise psicol 6gica, sonhos e fantasias nos quais
figuram personagens e situagdes miticas que sdo representacGes adequadas da condicdo
psiquica atual do sonhador e de suas perspectivas futuras.

Utilizando-se do mito do heréi como exemplo, Silveira (1997) demonstra ndo ser
raridade a recorréncia desse mito, e que tipicos perigos miticos (encontro com monstros,
viagens marinhas e tempestuosas, etc.) segjam vivenciados em sonhos. Cita a afirmagéo de
Jung que assinala a aparicao interior do herdi tendo consequiéncias na vida real. Essa aparicéo
ocorre acompanhada de fenémenos de inflagdo, ou sgja, o individuo julga-se dotado de altas
qualidades, sentindo-se superior aos demais; ou entdo, a impossibilidade de satisfacdo das
pretensdes excessivas demonstra ao individuo sua prépria inferioridade e ele assume o papel
de sofredor herdico. A autora afirma serem esses fatos todos de observacéo corrente.

Sobre tal assunto, Maciel (2000) afirma que em determinado momento ocorrera a
precipitacdo mitica, assim denominada por Gilbert Durand,. Essa precipitacéo é quando um
sintoma, na psique individual de um individuo ou na psique coletiva de um grupo, se
manifesta sendo o portavoz do momento inconsciente. Um exemplo € o fendbmeno do
Paciente Identificado — PI; que se torna o portador do material renegado pela familia, como
pressupde a propriaterapiafamiliar.

Visando explicitar ainda mais o conceito de precipitacdo mitica, a autora utiliza-se,
assim como Silveira (1997), do mito do herdi, que se constela no inconsciente coletivo em
situacdes de opressdo. Para Maciel (2000), esses exemplos ilustram como as imagens miticas
se inscrevem na psique humana. Quando o individuo se identifica com o mito, de forma
inconsciente, ocorre aimpregnacao e 0 Processo se cumpre em seu enredo e roteiro.

Silveira (1997) ressalta como, por intermédio do trabalho analitico, abrir-se-a a
possibilidade de sintese de elementos de conhecimento e de acdo do consciente e do
inconsciente, deslocando assim, o centro da personalidade do ego para o self; isto se puderem



0S processos inconscientes ser confrontados e 0 ego despojar-se da identificagdo com a
imagem arguetipica do herdi, como relatou Jung.

A autora descreve ainda que grande parte dos desegjos e alucinagdes dos psicéticos nunca
sera entendida sem a gjuda da mitologia. Acredita que procuraremos, inutilmente, encontrar as
origens de todas as idéias fantasticas dos loucos em suas experiéncias individuais. Nessa
direcdo de busca, muita coisa ird inevitavelmente escapar, pois nas psicoses, a inundacdo da
consciéncia pelo inconsciente traz de rolddo conteldos oriundos de suas camadas mais
profundas, de seus fundamentos estruturais. Conteldos esses, que S0 precisamente 0S
materiais basicos dos mitos.

Branddo (1986, p.09) acredita que os mitos “delineiam padrdes para a caminhada
existencial através da dimensdo imaginéria’. Os mitos abrem para a consciéncia 0 acesso
direto ao inconsciente coletivo através dos recursos da imagem e da fantasia. Mesmo os mitos
mais hediondos e cruéis sdo Uteis, uma vez que, nos ensinam através da tragédia os grandes
perigos do processo existencial. Para ele, “mito €, pois, a narrativa de uma criacdo: conta-nos
de que modo algo, que ndo era, comegou a ser” (p.36). Afirma também que o mito € sempre
uma representacdo coletiva, transmitida através das geracfes e que relata uma explicacéo do
mundo.

O mesmo autor afirma que Jung abriu para a Psicologia, através do conceito de
arquétipo, a possibilidade de perceber nos mitos diferentes caminhos simbdlicos para a
formacédo da consciéncia coletiva.

Para Branddo (1986), mais do que a matriz que forma os simbolos para estruturar a
consciéncia, 0s arquétipos sdo também, a fonte que os alimenta. Por esse motivo, aém de
gerarem padrdes de comportamentos humanos, 0os mitos, permanecem através da histéria
como marcos referenciais através dos quais a consciéncia pode voltar as suas raizes para se
revigorar. Por isso, €le diz que os mitos sdo os depositarios de simbolos tradicionais no
funcionamento da consciéncia coletiva, que tem como principal produto a formacdo e
manutencdo da identidade de um povo.

Finalmente, o autor aborda que a grande utilidade dos mitos esta tanto no ensinamento
dos caminhos que percorrem a consciéncia coletiva de uma determinada cultura durante sua
formacdo, quanto na delineacdo do mapa do tesouro cultural através do qual a consciéncia
coletiva pode, em qualquer momento, voltar para realimentar-se e continuar a se expandir.

Segundo Branddo (1986), tanto pela imitacdo quanto pela diferenciacdo, pode o
conhecimento da cultura greco-romana nos gudar. A imitagdo nos permite buscar nossos
simbolos e emprega-los como pontes entre nossa consciéncia coletiva e nossas raizes, assim
como os gregos faziam. A diferenciacdo nos estimula a buscar a nossa maneira Unica e
especia de viver com nossos proprios simbol os.

Whitmont (1982), faz uma leitura dos mitos que possibilita consideré-los como sonhos
coletivos e recorrentes da humanidade. Sob o ponto de vista racional, os consideramos tao
irreals quanto os sonhos e, ndo obstante, de uma eficacia espantosa se cuidadosamente
considerados como indicadores e orientadores do desenvolvimento psiquico. “Por outro lado,
sonhos individuais podem ser vistos como formas personalizadas do mito” (p.48). Em outras
palavras, eles indicam caminhos pelos quais 0 sonhador pode captar e testar a poténcia das
instrucdes do mito relativas as agles e aos significados. Os grandes temas estruturadores da
cultura sdo assim testados em termos das realidades de cada um de seus individuos. As
questdes e os conflitos culturais sdo vividos pelas pessoas. (Whitmont, 1982)

Maciel (2000, p.31), afirma que em relacéo a esses conflitos culturais, “a pessoa precisa
aprender diferenciar 0 eu do ndo-eu, isto é, da psique coletiva’. Acredita ser um engano
acharmos que o inconsciente é inofensivo. Quando a psique individual estd impregnada por
contetidos do inconsciente coletivo, as conseqiiéncias que surgem, sdo nocivas tanto para 0s
sentimentos vitais da pessoa, quanto para seus semelhantes, pois ela procura impor aos outros



as exigéncias do inconsciente, ignorando as diferencas da psique pessoal dos demais. Em
termos pessoais, € comum o aparecimento de doencas fisicas ou prolongamento das ja
existentes,pois o funcionamento inadequado da psique pode causar danos a0 corpo, assim
como um sofrimento corporal consegue afetar a alma.

Ainda falando sobre a relagdo entre os mitos e a individualidade e coletividade do
sujeito, Whitmont (1982) afirma que “a integridade de uma vida individual, tanto quanto da
vida coletiva, que é a cultura, depende dos mitos’ (p.48). Sua forma e significagdo sdo
conferidas por seus temas arquetipicos. Para o0 autor, distanciar-se do significado e perder o
contato com a estruturagdo arquetipica significa desintegrag&o.

De acordo com Freud e Jung, se trouxermos para a consciéncia o roteiro mitico em que
se fundamenta determinado conflito, poderemos alcancar a funcdo transcendente'’; “sendo
curados do que nos aflige, pelo que nos aflige”, ressalta Maciel (2000, p.32).

Sobre essa correlacéo entre individualidade e coletividade, Jung (1984) relata que assim
como ndo existe um so individuo tdo diferenciado, que tenha chegado a singularidade
absoluta, também ndo h& criacdo individual de cardter absolutamente Unico. Para ele, do
mesmo modo que os sonhos sao constituidos de um material preponderantemente col etivo,
assm também na mitologia e no folclore dos diversos povos , certos temas se repetem de
forma quase idéntica. Nesse ponto, Jung (1984) aborda novamente seu conceito de arquétipo.
Em suas palavras, os arquétipos sdo designacdes com a qual indica certas formas e imagens
de natureza coletiva, que surgem por toda parte como elementos constitutivos dos mitos e ao
mesmo tempo como produtos autéctones individuais de origem inconsciente. Descreve 0s
temas arquetipicos como provenientes, provavelmente, de criagdes do espirito humano,
transmitidas ndo s pelatradicdo e migracdo como também por heranca.

Ainda sobre guestdo, Silveira (1997) explica que 0s mitos condensam as
experiéncias que sdo vividas repetidamente durante milénios, experiéncias essas que 0S seres
humanos passaram e ainda passam. Por esse motivo, encontram-se temas idénticos nos
lugares mais distantes e mais diversos.

Branddo (1986) afirma que, rememorando os mitos, reatualizando-os e renovando-0s
por meio de certos rituais, 0 homem torna-se apto arepetir o que os deuses e os herdis fizeram
“nas origens’, pois para ele, conhecer os mitos € aprender o segredo da origem das coisas.
Esses rituais podem ser diversos, e muitas vezes estdo contidos, por exemplo, dentro da
propriareligido.

Aprofundando-se mais nos aspectos discutidos até agora sobre o mito, Campbell citado
em Flowers (1990) argumenta que os mitos ensinam que vocé pode se voltar para dentro, e
entdo captar a mensagem dos simbolos. “O mito 0 guda a colocar sua mente em contato com
a experiéncia de estar vivo. Ele |he diz o que é a experiéncia’ (p.06). Ao falar sobre as
fungdes da mitologia, ele as apresenta divididas em quatro funcdes tradicionais. a mistica ou
metafisica, a cosmol dgica, a socioldgica e a psicol 6gica.

Campbell (2002) descreve a primeira funcdo, mistica ou metafisica, como “a
reconciliacdo da consciéncia com as precondicdes de sua prépria existéncia’ (p.237). Essa
funcdo apresenta a redencao de toda uma consciéncia humana a respeito de seu senso de culpa
navida. Em outras palavras, ela nos mostra como o ser humano nasce, vive e cresce, COmo 0S
animais, sob um impulso de 6rgaos que atendem, independentemente da razdo, a objetivos
gue antecedem o pensamento; até que um dia acorda para a percepcdo de sua natureza
monstruosa no jogo da vida, momento esse em que nossa consciéncia se retrai.

7 Grinberg (1997) descreve a funco transcendente como a funcdo da psique que espontaneamente produz a
unido dos opostos. Essa unido € propiciada pelo simbolo, elemento comum aos sistemas consciente e
inconsciente. Sua intencionalidade refere-se a possibilidade de ir além de um conflito sem cair na
parcialidade.



A esse momento de retraimento, o autor faz um paralelo com a mitologia judaica:
referéncia a provacdo da fruta da arvore do conhecimento do bem e do mal, resultando na
perda da inocéncia. Quanto a esse tema temos uma citagcdo sua que diz: “No longo e variado
curso da evolucdo das mitologias da humanidade, muitas se voltaram para o objetivo de
absoluta negacdo do mundo, de condenar avida e voltar atrés.” (p.139/140) (Campbell, 2001)

E dentro dessa 6tica que podemos compreender as visdes tdo pessimistas acerca da vida.
No decorrer da evolugdo das mitologias da humanidade, observaremos que muitos se
dedicaram aos objetivos de uma absoluta negacdo da humanidade, uma condenacdo davida e
uma retirada, como menciona o autor. Aqui, a vida é vista como sofrimento. Mas podemos
dizer que, na visdo de Campbell citado em Flowers (1990), agui também os mitos abrem o
mundo para a dimensdo do mistério, para a consciéncia do mistério que subjaz a todas as
formas. Se isso escapar ao individuo, ele ndo terd uma mitologia.

Entretanto, o autor comenta que aqui estdo também presentes as mitologias e seus ritos
de redencéo pela afirmacdo. Diz—se sobre uma criacdo corrompida por uma queda, e do
posterior estabelecimento de uma sociedade com dotes sobrenaturais. O famoso mito bésico
atravessou o dominio do mundo Ultimo, que deve recuperar seu estado primitivo de boa
criagdo. Existe entdo, uma verdade e luz, integridade e perspectiva de perfeicéo.

Whitmont (1982), compreende que essa primeira funcdo “desperta e mantém no
individuo uma sensacdo de reveréncia e gratiddo para com a dimensdo de mistério do
universo, ndo para gque viva com medo dela, mas para que reconheca sua participacdo nela,
umavez que o mistério de ser €, também, o mistério de seu proprio ser” (p.48).

Para Campbell (2002), a segunda das quatro funcBes das mitologias tradicionais, a
cosmoldgica, é a formulagdo e apresentacdo de uma imagem do universo, imagem essa que
precisa estar em consonancia com a ciéncia. Todas as coisas deveriam ter seu reconhecimento
como partes de um quadro sagrado, um icone: &rvores, lua, sol, animais. Sendo esses icones
remetidos de volta ao mistério e, desse modo, servindo como agentes da primeira funcéo,
como veicul os e mensageiros do ensinamento.

O autor descreve a funcéo cosmologica como sendo agquela que representa a dimenséo
da qual a ciéncia se ocupa - mostrando qual é a forma do universo, porém fazendo-o de uma
maneira que o mistério, novamente, se apresente. Hoje, os cientistas podem nos dizer como as
coisas funcionam, mas ndo sabem nos dizer o que sdo. Afirma que os cientistas, ndo possuem
todas as respostas. Whitmont (1982), resume essa funcdo como agquela que fornece uma
imagem do universo de acordo com os conhecimentos de cada época, tanto das ciéncias
guanto das pessoas as quais amitologia se dirige.

Afirma Campbell (2002) que a terceira funcdo, a sociologica, é “a vaidacdo e
manutencdo de alguma ordem socia especifica, autorizando seu codigo moral como uma obra
que esta além de criticas ou emendas humanas’ (p.238). O autor apresenta a idéia de como o
homem n&o € livre para estabelecer para si objetivos sociais e trabalhar para alcancé-los. Ao
contrério, a funcdo sociol 6gica mostra como a ordem moral, assim como a ordem natural, esta
fixada. Essa funcdo pode ser entendida, de acordo com Campbell (2002), no exemplo
tradicional da Biblia, onde a no¢do € de um deus pessoal que criou 0 mundo, e que € o autor
das TébuasdalLe.

Em outras palavras, Whitmont (1982) afirma que ela valida, endossa e imprimi as
normas de uma determinada ordem moral, ou sgja, da sociedade em que o individuo deve
viver.

Campbell (2002) afirma também que os mitos variam tremendamente, de lugar para
lugar. Dependendo de onde vocé estiver, podera ter uma mitologia da poligamia ou uma
mitol ogia da monogamia, ambas serdo satisfatérias, dependendo de onde vocé estiver.

Enfim a quarta fungdo da mitologia tradicional, que segundo Campbell (2002) se
encontra na raiz de todas as outras trés como seu fundamento e sustentacéo final. Ela € a



funcdo psicoldgica, “aguela gue molda os individuos as metas e ideais de seus varios grupos
sociais, conduzindo-os do nascimento a morte ao longo do curso da vida humana’ (p.239).

Campbell (2002) afirma que enquanto as ordens cosmoldgicas e sociais variam
grandemente com o passar dos séculos, e em varias regides distintas do mundo, existem
todavia problemas psicolégicos irredutivels inerentes a propria biologia da nossa espécie que
permaneceram constantes e que, portanto, tendem a controlar e estruturar os mitos e ritos a
seu servico de tal forma que, apesar das diferencas reconhecidas, analisadas e enfatizadas por
sociologos e historiadores, os mitos de toda a humanidade sao penetrados pel os tragcos comuns
de uma Unica sinfonia da ama. Através do mito, a funcéo psicoldgica, ensina como viver uma
vida humana sob qualquer circunstancia. (Campbell citado em Flowers, 1990)

Para Whitmont (1982), a quarta funcdo ir4 guiar o individuo, passo a passo, nos
caminhos da salde, da forca e da harmonia espiritual ao longo do desenrolar previsivel de
umavida proveitosa.

Sobre as funcdes acima descritas, Campbell (2002) descreve que as esferas no mundo
que mais mudaram dizem respeito a segunda e a terceira fungdo; pois com cada avanco
tecnoldgico o conhecimento e controle do homem sobre os poderes da terra e da natureza se
modificam, perdendo assim, as antigas cosmologias, sua sustentagdo e outras novas passando
a exigtir. O autor ainda afirma que para uma mitologia ser efetiva, ela deve estar
cientificamente atualizada, embasada em conceito de universo atual, aceito e convincente.

No capitulo Il de seu livro Mitologia Grega, volume |, Branddo (1986), cita que “o
mundo transcendente dos deuses e herdis € religiosamente acessivel e rituaizavel” (p.40). O
autor traz exatamente a possibilidade da atualizagdo da mitologia, apresentada acima por
Campbell como algo necessério.

Branddo (1986), nos fala mais sobre o tempo mitico; que este, quando ritualizado, é
circular e volta sempre para si. Essa reversibilidade que liberta o homem do peso do tempo
morto e lhe d& a seguranca de que ele é capaz de abolir o passado, recomecar sua vida e
recriar seu mundo.

Utilizando as palavras de Bronisav Malinowski, como o fez Brandéo (1986), pode-se
mostrar que “a consciéncia mitica’, mesmo sendo bastante rejeitada no mundo moderno,
continua viva e atuante nas civilizacbes denominadas primitivas. Malinowski, como grande
estudioso dos costumes indigenas das ilhas Trobriand, na Melanésia, afirma que o mito se
estudado ao vivo, ndo é uma explicacdo destinada a satisfazer uma curiosidade cientifica, mas
é sm, uma narrativa que faz uma realidade primitiva reviver, que satisfaz profundas
necessidades religiosas, aspiracdes morais, a pressdes e imperativos de ordem socia e a
exigéncias praticas. Nas civilizagbes primitivas o papel do mito possui uma fungéo
indispensavel: ele exprime, exalta e codifica a crenca; salvaguarda e imp&e principios morais,
garante a eficacia do ritual e oferece regras préticas para a orientagcdo do homem. O mito €
vital para a civilizacdo humana; ele ndo € absolutamente uma teoria abstrata, mas uma
verdadeira codificacdo dareligido primitiva e da sabedoria pratica.

Para Maciel (2000), dizer que ndo é o homem o criador dos mitos, mas sim que este é
criado por eles, é a constelagdo de uma verdade que toca as profundezas do sofrimento
humano. “Hoje, os deuses tornaram-se doencas, de modo que se quisermos encontra-los,
deveremos olhar para nossas patologias’ (p.34). Para ela, essa afirmativa de Jung reforca a
necessidade de conhecer as narrativas mitol 6gicas para podermos entdo avaliar as profundezas
dos sofrimentos da psique.

Para uma melhor compreensdo de como se reconhece e relaciona um mito auma histéria
individual, este trabalho analisard os diversos aspectos psicolégicos levantados num
determinado mito, utilizando como exemplo o Mito de Perséfone.



O proximo capitulo expora com maior exatiddo como serd realizada essa interpretacéo
psicoldgica do mito escolhido, utilizando os autores citados entre outros e a teoria junguiana
por base.

4. Metodologia.

A proposta deste trabalho é discutir a funcdo psicolégica do mito frente ao trabalho
clinico. Paraisso, foi-se, primeiramente, feita uma revisdo literéria, utilizando-se das palavras
de grandes estudiosos da mitologia e da psicologia para definir sobre a fungdo psicol 6gica do
mito navidado individuo.

Com o intuito de exemplificar e também concretizar as informagdes construidas, foi
proposta a escolha e posterior interpretacdo de um dos mitos da Mitologia Grega. Escolheu-se
entdo o Mito de Deméter/Perséfone, que sera analisado dentro da perspectiva psicolégica
junguiana, no capitulo posterior a sua apresentacao.

Ao fazer a escolha de um mito para entdo interpretélo, ndo se parte de aspectos
individuais para encontrar suas manifestagdes no coletivo, mas sim, 0 oposto; parte-se de
aspectos coletivos para entdo, observar suas manifestacdes no individual. E necessério
conhecer os aspectos fundamentais ou a histéria basica do mito, antes de enquadrarmos a
manifestacdo deste na vida de uma pessoa.

Esse trabalho focard a interpretacdo coletiva do mito, que também pode ser delimitada
para a individual. Dessa maneira, 0 que se sugere agui, ndo € a interpretacdo de um caso
clinico, mas sim, dos aspectos psicoldgicos contidos em um Unico mito, e que podem ser
observados na vida de diversas pessoas. O objetivo ndo é tratar como esses aspectos ocorrem
diferentemente para cada um, mas sim, discutir como eles ocorrem.

Um Unico mito possui em sua trama diversos e riquissimos pontos a serem |levantados
dentro do aspecto psicoldgico. Desde um roteiro de vida, caracteristicas de personalidades,
disfuncdes, patologias entre outros. Assim, a partir dos dados coletados, sera esclarecido
como um mito € rico em informagdes estando presente na vida de diversos individuos
diferentes e apresentando inlmeras tematicas recorrentes na historia da humanidade. Porém,
cada um deles ndo se limita a apenas um aspecto determinado.

A escolha do mito de Deméter/Perséfone deu-se por sua grande recorréncia na
atualidade. E um mito feminino que aborda principalmente aspectos como a relagiio mae e
filha, o caminho da mulher em direcdo a sua maturidade, as dificuldades encontradas, a
importancia do masculino nesse caminho, 0S processos depressivos atuantes tanto na mae
quanto na filha, os processos anoréxicos desenvolvidos a partir de um determinado padréo
familiar.

A andlise do mito serd feita com a interpretacdo da representacdo dos principais

personagens do mito, suas atitudes, seus simbolismos e sua projecdo no mundo real.



Reconhecendo-se os papéis relativos a cada um em que atua nesse mito e demonstrando os
aspectos psicolégicos que acompanham a pessoa em sua caminhada, facilitando a
compreensdo de como e porqué ocorrem. Assim, tornar-se-a possivel visumbrar um
prognéstico do que ocorre na vida do individuo e de como proceder diante de tais

acontecimentos.



5. O mito de Deméter/Perséfone.
Deméter e Perséfone — O mito.

Deméter era considerada a divindade dos campos, da agricultura e da colheita. Muitas
vezes, adoravam-na como uma divindade do milho e do trigo. Segundo o mito, foi Deméter
guem ensinou aos homens a cultivar o solo e a colher os frutos deste trabal ho.

Deméter recusava-se constantemente a escolher qualquer um de seus irméos divinos
como seu marido. Zeus, entdo, descontente com a situacdo, resolveu tomar Deméter a forca,
estuprando-a. Deméter engravidou, nascendo uma linda menina a qual deu o nome de Core.

Core era a criacdo maior de Deméter. Era sua mais linda flor. Viviam juntas todo o
tempo, desfrutando das belezas da terra do Olimpo.

Core adorava brincar pelos campos floridos com suas amigas, as Oceanidas. Certa vez,
|4 estavam elas, colhendo rosas, acafroes, violetas, iris e jacintos. Cada uma procurava a mais
bela flor; e foram se distanciando uma das outras em busca das mais perfumadas. Core
avistou 0 mais belo narciso que ja havia visto. Quando foi colhé-lo, encantada com sua
beleza, o chéo abriu-se sob ela, e Hades, o rei dos infernos, saiu com sua carruagem dourada,
puxada por seus cavalos, raptando-a.

Core gritou, em vao, para atrair a atencdo de sua mée. Gritou 0 mais ato que podia, e
guando Deméter a escutou ja era tarde demais. Apenas Hécate escutara seu grito, mas também
ndo sabia onde ela estava.

Em véo, Deméter e Hécate procuraram por Core por toda a terra. Deméter resolveu
perguntar ao deus Hélio, o Sol, que tudo via naterra. Hélio Ihe disse que Zeus havia permitido
a Hades que tomasse Core como esposa.

Deméter, ao mesmo tempo enfurecida e deprimida, escondeu-se numa caverna para
chorar a perda de suafilha. De tanta magoa que tinha, resolveu que aterraia padecer de fome,
ndo brotava gréo algum sobre a terra, por maiores que fossem os esforgos dos homens. A terra
estava seca e &ida.

Zeus, preocupado com os homens, ordenou que Hermes fosse dialogar com ela, mas foi
em vao. Deméter dizia que sO permitiria a colheita se pudesse ver de novo sua filha Core.
Deméter transformou-se numa velha senhora, com aparéncia de mortal, e sentou-se diante de
uma fonte, a chorar a perda da filha. Apareceram entéo trés jovens que a levaram para o
castelo de seus pais, afim de arrumar-lhe emprego de ama seca.

Deméter, tornou-se, entdo, ama seca do filho da rainha. Apegou-se tanto ao bebé, que
tentou imortaliz&1o, colocando-o0 no fogo. A rainha entrou, viu a cena e gritou, e por pouco o
bebé escapou das chamas. Deméter entdo se revelou, salvou o bebé e disse que deveria ser
construido um santuario para ela ai mesmo em Eléusis, e que 0 bebé seria seu sacerdote. A
deusa recol heu-se em seu templo, lamentando a perda da filha.

Zeus, compadecido dos homens, pediu a Hades que Core — que agora que descera aos
infernos, chamava-se Perséfone — voltasse para a companhia da méde. Hades aceitou, mas,
antes, ofereceu a Perséfone uma roma. Ela, que havia estado tanto tempo ali sem comida,
aceitou alguns gréos. Mas, quando ia sair dali para rever a mae, Perséfone foi advertida de
que, por ter comido aquela roma, pertencia para sempre ao mundo dos mortos. O trato feito
foi que Perséfone iria passar dois tercos do ano com Hades, seu marido, e o resto do ano ao
lado de sua mée e dos outros deuses.

Deméter encontrou Perséfone em seu templo, em Eléusis, em clima de festa. Sua

felicidade era tanta que voltou a cobrir o mundo de flores e frutos. E assim sucedeu-se; dizem
0S gregos que os periodos de colheita sGo os meses em que Perséfone esta com Deméter, e



gue naqueles que a terra ndo prospera, ela esta junto a seu marido (baseado em Stephanides,
1984).

6. Interpretacéo Psicologica do Mito de Deméter/Persefone.

Até o presente momento, foi exposta neste trabalho a relagdo existente entre Mitologia
e Psicologia. Buscou-se através da abordagem junguiana esclarecer, com base na pesquisa de
diversos mitologos e psicologos, as fungdes que podemos encontrar no mito e como acontece
a possibilidade de estarmos revivendo personagens mitol6gicos ao ativarmos 0s arquétipos
correspondentes, na nossa vida cotidiana.

Ja foram discutidos diversos conceitos de diferentes autores que, como se pdde verificar,
possuem em comum a crenga de que 0 mito tem a capacidade de prognosticar situagdes, ao
tornar viva asua histéria. Como afirma Jabouille em Grimal (1993), “mito j4 ndo € apenas a
histéria dos deuses e her6is da Grécia e da Roma antigas, o0 mito, reinventado ou
simplesmente, recordado, faz parte do nosso cotidiano como realidade ou, apenas, como
referente” (p.XX).

Buscando esclarecer um pouco mais sobre a realidade mitolégica na vida de um
individuo, foi apresentado o mito de Deméter/Perséfone, que sera neste capitulo estudado em



sua 6tica feminina. Abordaremos as principais figuras e situacdes presentes nesse mito e suas
representacdes na funcdo arquetipica e psicol dgica feminina.

Entre as diversas interpretacdes do mito de Deméter e Perséfone, a mais utilizada pelos
psicologos junguianos é o paradigma da relagdo entre mée e filha. Campos (1998) afirma que
esse mito representa um dos aspectos do mundo feminino, uma das formas de manifestacéo da
Grande Mé&e. Para aautora, Deméter representa a mée e os diversos aspectos da maternidade,
a mulher madura, enquanto Perséfone representa a filha, a jovem. Pode-se dizer que Deméter
e Perséfone sdo deusas que se complementam, mesmo parecendo opostas muitas vezes. Para
Campos (1998) elas fazem parte da polaridade mée e filha e representam um importante
arquétipo feminino. Seabra e Muszkat (1985) afirmam que a intimidade com a histéria de
Deméter e Perséfone leva ao nuicleo da psique feminina.

Jung (2000) descreve o mito Deméter/Core como demasiadamente feminino para ser
resultado de uma projegéo de anima. Embora esta possa ser vivenciada nesse mito, ela mesma
possui uma natureza completamente diversa: € a femme a homme em seu mais ato grau;
enquanto Demeéter/Core representam a esfera vivencial mée e filha, estranha ao homem e que
0 exclui. “A psicologia do culto a Deméter traz de fato todos os passos de uma ordem
matriarcal, nagqua o homem é um fator realmente imprescindivel, mas perturbador” (p.202).

A junguiana Lasheras (2003) também observa no mito de Perséfone um intenso e
neurdtico vinculo entre mée e filha, no entanto, aponta como consequiéncia desse vinculo a
existéncia da experiéncia anoréxica rel acionada a personagem Perséfone.

Seabra e Muszkat (1985) também afirmam que as duas deusas compartilham a esséncia
do feminino. Deméter significa a mée terra; aqui € a terra cultivada, alimento. As autoras
comentam que o ser humano associa, tanto na vida individual quanto na da espécie, mulher a
aimento. A deusa Deméter, entre os gregos, personifica essa associacdo pois é a deusa da
agricultura, do gréo e da colheita. Possui como principal caracteristica ser uma deusa-mae. E
um simbolo de fertilidade e fartura tendo seu amor pela filha como o seu trago mais marcante.

Personificando a méae, Deméter representa os aspectos da maternidade. Campos (1998)
explica que a maternidade € a sublime realizac8o desta deusa, uma vez que ela € a deusa da
fecundidade, tanto das mulheres como dos campos.

Berry (1997) considera Deméter como um exemplo de figura mitica com evidéncias de
comportamento neurético. Descreve gque a consciéncia dessa deusa esta relacionada a vida, as
estacOes, a0 crescimento das sementes e da vegetacdo dos campos. Pode-se considera-la a
mée terra, porém limitada por sofrer uma perda no seio da prépria maternidade: aviolagédo e o

rapto de sua filha Perséfone. Deméter € também descrita por Berry (1997) como uma deusa



depressiva, mesmo ao pular de contentamento com o retorno da filha, essa sensacdo dura
pouco e retorna ao estado anterior. Deméter ndo busca significado ou verdade, busca apenas a
filha. Do seu parentesco com Perséfone provém seu significado e o significado de tudo que
faz. Para a autora existe uma necessidade auténtica de sofrer em Deméter: ela precisa de sua
filha, e € por meio do sofrimento que essa necessidade se manifesta sintomaticamente. Berry
(1997) descreve que o sofrimento de Deméter é seu compromisso com o rapto, ou Sgja, sua
maneira de vivencia-lo e recus&lo: “o rapto de Perséfone é vivenciado como a neurose de
Deméter” (p.91). Essa neurose encontra-se presente de modo continuo no arquétipo. Pode-se
esperar que determinadas partes de nossa personalidade estejam numa encenagao perpétua de
algumas manias miticas, por serem 0s mitos eternos e jamais resolvidos definitivamente em
nossas vidas.

A autora acredita que um individuo, quando em sintonia com Deméter e recebendo seus
dons, deve esperar por dificuldades correlatas e pelas tendéncias inconscientes desse
arquétipo. A necessidade serd a de se aprofundar em direcdo ao Hades, o reino da filha. A
pessoa com esse argquétipo constelado tende a sofrer, mas também aresistir, pois isso também
faz parte do padr&o mitico.

Berry (1997) explica que neuroticamente o consciente da figura de Deméter agarra-se
cada vez mais, de maneira até mesmo destrutiva, a0 mundo superior e nega de forma
veemente os atributos do mundo inferior como a precisdo, o discernimento de sensacdes, a
nocao de esséncia ao tomar tudo valioso apenas por seus atributos superficiais e a nogéo de
significado ao perderem as coisas comuns seu contato como arquetipico e se converterem para
0 “apenasisso”.

Para Seabra e Muszkat (1985) até o corpo de Deméter é esguecido ja que ndo come e
nem se lava, como relatam algumas versdes do mito. Comega uma luta dolorosa da mulher
para separar-se de suas emocdes possessivas. Como Deméter afogada em sua dor, a mulher
sempre que sacudida em alguma identificagdo feliz com um outro e imaginando um estado
inquebravel, é surpreendida pela tentacdo de rendicdo, de busca desesperada do que foi
perdido, exigindo que sgja devolvido exatamente como era, sem o esfor¢o de descobrir o
resultado da experiéncia.

Na depressdo de Deméter, e também na de quem manifesta esse arquétipo, Berry (1997)
afirma que € possivel observar atributos da psiquiatria classica como deixar de banhar-se,
deixar de comer, disfarcar sua beleza, negar o futuro, voltar as tarefas servigais, tornar-se
narcisista, preocupar-se consigo mesma e chorar sem parar. Essa depressdo consciente da

deusa manifesta-se a par de certo ascetismo avido e autonegacdo. Ao lado dessa avidez, hd o



choro insaciavel e em véao. Assim, sua umidade € com efeito seca, um excesso de lagrimas
gue ndo umedece nem gera fluxo ou conexdo. Uma espécie de aguaceiro que ao invés de
suprir 0 solo, desgasta-0, deixando-0 mais seco e menos fértil.

Robell (1997) descreve que assim, a vida sO possui sentido em seu aspecto &rido, como
na anorexia nervosa. E raro encontrar, no material inconsciente de pacientes com anorexia
nervosa, uma figura positiva da Grande Mée.

As necessidades da alma de Deméter comegam a seguir por caminhos anti-sociais. Ela
poderd expressalas em tentativas de suicidio ao interpretar Hades como a morte, em
conversdo religiosa ao retratar a necessidade do espirito, ou abandonar a familia, destruir o
casamento e viver em desespero alguma experiéncia fugaz ou um caso amoroso numa
representacdo deslocada de Perséfone. Berry (1997) descreve que assim como ha um
narcisismo em Perséfone representado pela propria flor amejada no mito (narciso), ha um
narcissmo em Deméter, ligando-as a0 mundo inferior. HA um sofrimento ilimitado e
indulgente. Seu sofrimento gera sofrimento em todo mundo, sua lamentacdo, mais
lamentages.

Seabra e Muszkat (1985) explicam que a transformacéo de Perséfone € slibita e violenta.
A de Deméter € lenta e &rdua. Perséfone percebe-se diferente e descobre-se outra de repente,
enquanto Deméter vai mudando sem saber, através do tempo. Ja Jung (2000), descreve o
arquétipo de Deméter como figuras maternas superiores e de estatura sobrenatural. A méae
terra desempenha um papel importante no inconsciente da mulher, uma vez que todas as suas
manifestagdes sf0 caracterizadas como “poderosas’. Nesses casos 0 “elemento mée terra’, no
consciente, € anormal mente fraco e necessita ser fortalecido.

Quanto a Lasheras (2003), ela descreve Deméter como a mae de uma anoréxica; uma
mae superprotetora que ndo consegue aceitar sua impoténcia para concordar com 0
distanciamento da filha. Este distanciamento significa permitir que a filha sgja ela mesma,
admitir que ela cresceu e deve assumir-se como um ser Unico.

Para Robell as mées das anoréxicas vivenciam a Si mesmas como as maes de nossas
histérias, projetando o feminino inconsciente sobre a filha que, na verdade, esta sendo criada
por um animus que sO sabe se representar no espelho. Pode-se dizer que na anorexia nervosa
ha uma questdo estrutural com o arquétipo materno. A autora acredita que quando o pacto
inconsciente com a mée perfeita se rompe — simbolizado no mito pelo rapto de Perséfone por
Hades — eclode a anorexia nervosa. Nessa diade perfeita ndo existe espaco para 0 animus da
filha.



De acordo com Berry (1997) outra peculiaridade que pode ser observada na depresséo
de Deméter é sua tendéncia a refugiar-se entre os homens, no mundo socia da cidade. Assim,
ela defende-se de seu proprio aprofundamento, valendo-se das “desculpas da realidade”. A
autora afirma que, considerando que a depressao de Deméter aleva ao mundo dos homens ao
invés de afasté-la, sua regressdo a mantém por perto, ndo cuidando de suas ligagdes com o
divino. Ela perde o contato com o que ela é — uma deusa — e avilta o lado pessoa a ponto dos
peguenos atropel os da vida assumirem enorme importancia.

Quando a pessoa tomada pelo arquétipo separa-se, vamos dizer, tanto do Olimpo quanto
do Hades, a autora afirma que seu padrdo neurdtico pode efetivamente tornar-se bastante
destrutivo. Ao separar-se do Hades, Deméter representa a mortalidade a sua maneira, ou sgja,
ela mata a terra. “Encontrar e juntar-se com a filha viva converte-se numa sobrevivéncia
psiquica’ (p.94). Para Berry (1997), exatamente por Deméter sofrer intensamente e provocar
sofrimento nos outros, nd0 h& uma garantia de mudanca futura. Excluida a graca ou a
remissio espontdnea, pode-se permanecer na neurose para sempre. E necessdrio que o
sofrimento consciente de Deméter se torne insuportavel para aquele que o carrega. Assim, a
intencionalidade do mundo inferior dos seus sintomas precisa tornar-se excessiva para ter sua
repressdo na superficie. A autora descreve gque o consciente de Deméter visualiza os eventos
ocorrendo sobre e ao longo da superficie, e ndo sob a Optica de uma mudanca radical e
horrivel de perspectiva que veria esses mesmos acontecimentos como ocorrendo embaixo, nas
profundezas.

Estés (1994) explica que a historia comega com a traicdo grave e involuntaria do
feminino jovem. O pai, que simboliza a funcdo da psique que deveria orientar para 0 mundo
objetivo, desconhece, na redlidade, a maneira pela qual o mundo objetivo e inferior
funcionam em série. Quando a funcdo do pai deixa de ter conhecimento sobre questdes da
ama, afilha é traida com facilidade. O pai ndo percebe que muitas coisas que se apresentam a
filhando sdo como aparentam ser a primeiravista.

Lasheras (2003) citatambém afigura do pai de Perséfone — Zeus— como um pai passivo
ou ausente, que concorda com o rapto dafilha, e que nunca esteve presente em sua educacdo.
Esse pai é um fator importante na sindrome anoréxica. A filha mostra-se entdo uma jovem
fria, perfeccionista, rigida, critica demais, e assim fica impedida de relacionar-se
adeguadamente com as pessoas que a cercam. E o arquétipo do pai que ndo foi bem
elaborado.



Robell (1997) descreve que as anoréxicas Sa0 meninas que Nao querem Se parecer com a
mée e gque possuem um pa simbolicamente inutilizavel, como diz Salzmann, sgja pela
violéncia ou forca exacerbada, seja pela auséncia.

Estés (1994) descreve a donzela como uma representacdo da psique sincera adormecida,
mas que possui uma heroina por baixo da aparéncia frégil. Ela pode suportar magoa, sujeira,
traicdo, soliddo e exilio. E capaz de vaguear pelo mundo dos mortos e voltar, enriquecida, a0
mundo objetivo.

Jung (2000) explica que a figura de Core quando observada no homem pertence ao tipo
anima, e quando observada na mulher, ao tipo de “personalidade supra-ordenada’. Para ele &
uma caracteristica essencial das figuras psiquicas serem duplas, ou a0 menos capazes de
duplicacdo. Elas sdo bipolares e oscilam entre o seu significado positivo e negativo, e por
isso essa personalidade “ supra-ordenada’ pode aparecer numa forma desprezivel e distorcida.
O autor esclarece que a figura correspondente a Core na mulher costuma ser uma figura
dupla, ou sgja, uma mée e umajovem, ora aparecendo como uma, ora como outra. Para ele, na
formacdo do mito Deméter/Core, a influéncia feminina sobrepujou o masculino de maneira
gue este ficou praticamente quase sem significado. Nesse mito o papel do homem restringe-se
ao raptor ou violador.

Para Campos (1997), Deméter é predominantemente uma deusa da vida e Perséfone
uma deusa ligada a morte. Enquanto Deméter € a deusa ligada ao nascimento, parto e
gestacdo, Perséfone é seu oposto complementar, a deusa do mundo dos mortos. Nas mulheres
em gue aflora o arquétipo de Deméter, é comum que aparecam fantasias de morte sobre o
parto e gestacdo, uma vez que o simbolismo das duas deusas esta intimamente ligado. Ha
fantasias sobre a vida do bebé e sobre sua morte. A autora também descreve que as mulheres
em contato com o arquétipo de Perséfone costumam ter tendéncia a depressao e pensamentos
relacionados a morte. Pode-se dizer que a depressao esta relacionada ao fato dela ter perdido
sua condicao de donzela, por ter descido ao mundo de Hades.

Para Jung (2000) “Deméter e Core, mée e filha, totalizam uma consciéncia feminina
para o0 ato e para o baixo” (p.188). Elas unem o mais velho e o mais novo, o mais forte e o
mais fraco, ampliando assim a consciéncia individual estreita, limitada e presa ao tempo e
espaco em direcdo a uma personalidade maior e mais abrangente que participa do acontecer
eterno. Nao se deve supor que o mito e o mistério foram inventados conscientemente para
uma finalidade qualquer, mas sim que representam uma confissdo involuntéria de uma
condicdo prévia psiquica e inconsciente. “A psique gque preexiste a consciéncia participa; por

um lado, da psique materna e , por outro chega até a psique da filha’ (p.188). Pode-se entéo



dizer que “toda mée contém em s sua filha e que toda filha contém em s sua mée; toda
mulher se alarga na mae, para tras e na filha, para frente” (p.188). Dessa mistura e
participacdo resulta a inseguranca rel acionada ao tempo: sendo a mée, vive-se antes e sendo a
filha, depois. Da vivéncia consciente de tais lacos resulta um sentimento da extensdo da vida
através de geragdes. Assim, a vida individual eleva-se ao arquétipo do destino feminino em
geral.

Campos (1998) descreve gue mesmo apenas a figura de Perséfone possui uma dupla
conotagdo, e assim um duplo nome. No momento em que ainda ndo foi sequiestrada, seu nome
é Core e ela representa a jovem primordial, divina e eterna. Encarna o novo, o0 que esta no
COMECO, a graca e a inocéncia, assim como o desconhecido e 0 encantamento. Porém, ao
mudar seu nome para Perséfone, ela é a deusa do mundo inferior, aquela que pode saber sobre
0 dominio dos mortos e dos vivos. Passa a ser uma deusa associada a morte apds sua descida,
ao mundo dos espiritos e aos mistérios, mas também a renovacéo e campos floridos.

Robell (1997) afirma que Perséfone e Deméter podem ser tomadas como dois aspectos
de uma mesma figura feminina. Em sua forma Core, Perséfone é a jovem identificada aos
movimentos da Grande M& Deméter. Deméter € a forma mais madura da mesma Core.
Ambas possuem aspectos terriveis. em sua ferida raivosa, Deméter faz com que a seca se
abata sobre o mundo; Perséfone € esposa do Senhor das Trevas, Hades.

Seabra e Muszkat (1985) afirmam que mito e cotidiano sdo fios que tecem o retrato de
mae e filha que toca e prende pelas qualidades que Ihe sdo préprias. A primeira delas € a
intimidade absoluta, Unica e particular a essa relacdo que impressiona por suas manifestactes
extremas, positivas e negativas. A outra qualidade diz respeito a uma dimensdo de
continuidade, apreendida em sua verticalidade por Jung. E a continuidade existente da mae na
filha. As autoras explicam que aintimidade e a continuidade revelam que mée e filha sdo dois
polos de um mesmo ser: a mulher. De maneira criativa ou destrutiva, a filha busca na mée sua
identidade e a mée realiza-se com a existéncia dafilha. A presenca de uma da sentido a outra
e as duas se complementam para compor um todo; o feminino.

Seabra e Muszkat (1985) explicam que Deméter contempla a filha, e que ambas amam-
se com um amor de iguais. Cada uma ama na outra aguilo que ama em s mesma e aquilo que
Ihe falta. Para as autoras Perséfone ama em Deméter seu modelo e esta ama em Perséfone o
recomecar. Quanto a Perséfone, as autoras afirmam gue se distingue entre as jovens deusas do
Olimpo por ser “apaixonadamente amada pela mée’. Talvez isso esclaregca seu ar
caracteristico de juventude e inocéncia. Core é ajovem primordial, divina, eterna.



Para Jung (2000) a jovem costuma ser caracterizada como ndo humana, no sentido
comum da palavra; ora ela € desconhecida, ora de origem bizarra, ora sua presenca é estranha,
ora ela atua ou padece de modo curioso, 0 que conclui que ela possui uma natureza mitica e
fora do comum. Quanto a mée terra, ela também é um ser divino de modo contundente. Suas
formas freqlientemente anti estéticas correspondem a um preconceito do inconsciente feminino
atual, que ndo existia na antiguidade.

Estés (1994) esclarece que a filha em seu estado donzela — pode-se aqui fazer um
paradelo a Core — € linda e inocente, e possui uma metamorfose sem metabolismo. Por si
mesma, poderia nunca se envolver com o desconhecido e desenvolver o conhecimento.

Seabra e Muszkat (1985) afirmam que ha uma mudanca demonstrada dentro de
Perséfone, como se ela despertasse e se afastasse das companheiras. Perséfone é chamada pela
sensualidade, atraida pelo narciso ela debruca-se estendendo as duas méos para colher um
bot&o, e entdo a terra se abre. Mesmo assim, € o masculino que se manifesta para provocar a
mudanca. E nesse momento que o homem irrompe na histéria como elemento de violéncia e
profanacdo. O encontro com 0 masculino se apresenta como um sequiestro e estupro. As
autoras explicam gue o rapto em alguns povos faz parte do ritual do casamento. Encenam,
como no mito, a experiéncia profunda da mulher de ser violentada em sua maneira de ser, e
assim perder o ritmo de vida que conhecera até ent&o.

Para Jung (2000) na observacéo prética temos que a figura de Core aparece na mulher
como uma jovem desconhecida. O desamparo da jovem a deixa entregue a todos 0s perigos
possiveis. Aqui, diz Campos (1998), tem-se um dos elementos mais importantes do mito de
Perséfone que € sua descida ao mundo avernal, umavez que nele ela deixara de ser donzela—
a Core — e se tornard uma mulher madura — Perséfone. Hades representa aqui ndo um mundo
escuro e terrivel, mas apenas um outro mundo. Perséfone ndo deixa de ser filha de Deméter,
mas passa a ser outra ao mesmo tempo, a mulher e rainha de Hades.

A maior dificuldade encontrada por Perséfone é deixar de ser filha afirma Campos
(1998). Com isso €la devera deixar sua infancia para tras, a fase em que contava com o
carinho e protecdo de sua mée por todo o tempo. Agora ela sera rainha, sabendo tudo sobre o
mundo dos mortos e dos vivos. E a deusa que pode transitar entre os dois mundos.

Para Berry (1997) o mundo inferior como uma representacdo da psique seria como a
alma enquanto que o mundo da superficie como avida fisica ou mundana. Cita que Deméter e
Perséfone representam uma dupla com aspectos reciprocos. Robell (1997) cita Marion
Woodman ao dizer que a mulher est4 presa em uma identificagdo secreta com a méae. Ela

precisa ser violentada simbolicamente por um Hades que a tire do mundo da mée. As



mulheres que estdo identificadas com o mundo da Grande Mé&e, vivem intensamente 0s
aspectos biolégicos de sua feminilidade ao dar a luz e nutrir seus filhos. Elas sentem-se
psicologicamente violentadas quando algo procura afasté-las de sua natureza inconsciente
capaz de confronta-las, num primeiro momento, com a extingdo total, como quando Deméter
se vé privada da companhia da filha. Woodman, em Robell (1997), coloca que o estupro
carrega este paradoxo de destruicdo e criatividade. No mito, decide-se que Perséfone passara
algum tempo com a mée e outro com o marido, permitindo a mulher um outro tipo de relacéo
com arealidade.

Estés (1994) afirma que historias muito antigas j& falavam do “desejo de amar” entre a
donzela e 0 rei do mundo oculto. Nessas antigas versdes, a donzela sabe que deve ir, que
aquilo faz parte de um rito divino. Apesar do medo, ela quer ir. Ao empreender a descida, ela
é transformada e atinge o conhecimento profundo e volta a subir para o mundo objetivo. O
mito classico de Perséfone, afirma Estés (1994), é um drama fragmentério de outros mais
coesos retratados nas religides antigas. O que era um anseio para encontrar 0 amado do
mundo subterréneo passou, em algum tempo, a ser nos mitos mais recentes um desegjo e uma
captura. E € apenas pelo intermédio do mundo do homem que ela completa sua descida
Hades a sequestra e a faz comer a roma, tornando-a assim sua esposa. De acordo com a
autora, podemos perceber o quanto € importante a entrada do homem para romper a relacéo
simbiGtica entre amae e afilha

Robell (1997) descreve que no processo simbidtico de Deméter e Perséfone, o corpo de
uma é o corpo da outra. Elas representam, anteriormente ao rapto, o presente e o futuro de
uma mulher, ajuventude e a maturidade contidas na unidade do par, onde uma ndo vive sem a
outra. Deméter e Perséfone sdo uma so.

Lasheras (2003) descreve que enquanto Core, a eterna jovem, pode-se ver uma mulher
que estd entrando para o0 estadgio de transicdo para a fase adulta e que teme fazer essa
passagem e assumir as responsabilidades. A autora explica que € comum ocorrer a anorexia
nervosa na adolescéncia, quando a jovem precisa crescer e fazer suas escolhas. Berry (1997)
afirma que aceitar a propria violagdo e descer ao mundo inferior ndo é fécil j& que se define
que isso tem que acontecer a mulher e para a parte maisinviolavel —avirgem. A violagéo, em
seu sentido mais amplo possivel, pode ser um horror, porém se ao ser constelada for associada
a0 arquétipo de Deméter/Perséfone torna-se ndo apenas possivel, mas absolutamente
necessaria. A autora descreve gue ser violentado no inconsciente também é uma saida, porém,
0 gue ocorre hoje € as pessoas a0 projetarem-se como sujeitos, acabam perdendo o contato

com a possibilidade de vivenciar-se em profundidade.



Estés (1994) esclarece que embora a perda das mulheres de sua inocéncia costume ser
ignorada, no subterraneo, a mulher que passou pela queda da prépria inocéncia € considerada
especial tanto por ter sido ferida como por, principalmente, ter persistido e estar se esfor¢ando
para entender. Nesse mundo, a perda da inocéncia é tratada como um rito de passagem.
Esclarece também que no tempo dos grandes matriarcados compreendia-se que a mulher ao
ser levada naturalmente para 0 mundo subterraneo era conduzida por poderes do feminino
oculto. Era parte de sua formacdo e uma realizacdo de alto valor para adquirir conhecimento
por experiéncia propria. A natureza dessa descida € o cerne arquetipico do mito de Deméter e
Perséfone.

Campos (1998) observa uma metafora do relacionamento da mée e de seu bebé no mito
de Deméter e Perséfone ao tratar da unidade dual, simbidtica, em que ambas sentem-se como
uma so pessoa. Aos poucos ocorre entdo a diferenciagdo entre ambas. Esta simbiose primitiva
com a mée se da no inicio do relacionamento, e com o passar do tempo, mée e filha se
diferenciam, mas ainda se relacionam intimamente.

Seabra e Muszkat (1985) explicam que a experiéncia percebida simbolicamente do
estranho e do desconhecido, da descoberta do outro e de s mesma € impedida ao ser arelagcéo
mée e filhainquebréavel, quando ambas cimentam o lago mesmo se houver separacdo fisica

Campos (1998) explica que a simbiose € necess&ria na infancia, para que se possa
estabelecer a identidade da menina. Com a mée ela ird aprender a ser mulher e ter seus
primeiros model os do feminino. Encontra nessa mesma mége os padrdes de como se relacionar
com 0 mundo externo, seguindo-os até sua adolescéncia. Comeca entdo a etapa de
diferenciacéo, mas no sentido de uma mulher diferente e ndo uma pessoa. Comegam brigas e
desentendimentos, e a menina passa a ver erros e defeitos da mée. Agora, explica a autora, ela
ira assumir uma novaidentidade, de uma mulher diferente da mée. Depois dessa separagado ser
concretizada, h4 lugar para a reconciliacéo. No mito de Perséfone, o paralelo feito € com a
volta de Perséfone para Deméter, mas agora renovada. Pode-se dizer, de acordo com Campos
(1998), que o mito fala dessa simbiose existente, representada pela relacéo que Deméter vivia
Perséfone, agindo ambas quase como se fossem a mesma deusa, ou sgja, uma sO. Nao podiam
viver separadas.

A autora utilizando-se do mito de Deméter e Perséfone “classifica’ o desenvolvimento
da mulher em algumas fases. Na primeira ela aborda a simbiose vivida pela menina com a
mage, sendo no mito o periodo em que Deméter e Core vivem juntas entre as flores. A segunda
fase é a separacdo da filha e da mée, assim como o sequiestro que Hades realiza, separando

Core de sua mée, e a levando a0 mundo inferior. Tem-se entdo o luto pela infancia e



adolescéncia perdidas, sendo a fase em que tanto Core como Deméter se deprimem e pensam
uma na outra e nas coisas que perderam. A Ultima fase diz respeito ao casamento da mulher
com o marido e sua prontiddo para ser independente da mée. Esta € representada quando Core
aceita uma roma oferecida por Hades, consumando o casamento e sua estadia no mundo dos
mortos.

Lasheras (2003) explica que no Hades, Perséfone ndo deve comer, pois comer significa
voltar para 0 mundo da mae, um mundo de protecdo, auséncia de responsabilidades,
acomodacdo e passividade. Ir para 0 Hades significa crescer, e como consegiiéncia, abandonar
0 paraiso que é o mundo materno. Core ndo se cuida, precisa de cuidados. Ja como Perséfone
ela aprendera a cuidar de st mesma. Tem-se pois, que descer ao Hades significa mergulhar no
seu mundo interior e descobrir-se, assumindo sua propria identidade. Porém, antes de comer
0s gréos de roma, Perséfone ndo permite ser nutrida e também ndo nutre a si prépria. Mais
uma vez pode-se fazer 0 vinculo com as anoréxicas, que também ndo se nutrem.

Robell (1997) explica que 0 jegum é a grande lei do Hades, pois quem comer enquanto
estiver ali ndo podera mais retornar a0 mundo dos vivos. Ao entregar a semente de roma a
Perséfone, Hades garante que ela volte sempre; apesar do acordo feito com Zeus de devolve-
la a Deméter. Para Estés (1994), conforme se desce até a natureza bésica, as antigas formas
automaticas de alimentacdo sdo eliminadas. O que costumava ser alimento, perde o sabor.
Nossas metas ndo nos atraem. Para qualquer lugar que se olhe do mundo objetivo, ndo se
encontra alimento.

Seabra e Muszkat (1985) afirmam ser estranho e profundo que a decisio de todo conflito
venha do senhor da morte. Hades atende a Zeus com dignidade. Despede-se de Perséfone
garantindo-lhe sua protecdo e pedindo-lhe que coma com ele, e assim, garantindo seu retorno.
Para as autoras Perséfone quer e ndo quer atender seu marido. Apesar de seus protestos, néo
tem intencdo de voltar a identificagcdo com a mae. Come a roma oferecida, sem ser obrigada.
“O evento salvador pode acontecer no inconsciente, antes que a consciéncia possa apreendé-
l0” (p.72).

Robell (1997) expde que historicamente a comida possui um poder de fixar as pessoas a
determinados lugares. A autora explica que para 0s ciclos da vegetacdo ocorrerem
naturalmente, € preciso passar alguns meses em contato com o lado escuro, alimentado-se
talvez, apenas de algumas sementes de roma. Os mistérios de Eléusis, dedicados a Deméter e
Perséfone, comegam com o jejum.

Campos (1998) explica que a estadia no mundo de Hades representa a aceitacéo da

perda da inocéncia e infancia, para a aquisi¢do da condicdo de vida de mulher madura. E uma



transformac&o em que, pela primeiravez, aparece o sofrimento (representado pelo mundo dos
mortos e pela separacdo de sua mée), as responsabilidades e a importante relagdo com 0 sexo
oposto.

Seabra e Muszkat (1985) esclarecem que a energia que emerge e rompe a totalidade
mée-filha é personificada por Hades. Para elas, atransi¢céo feita entre o reino da mée e o reino
do marido é a passagem entre o conhecimento da vida e o conhecimento da morte, e é
personificada por Core. As autoras afirmam ainda que esse conhecimento da morte em
associagcdo ao encontro com o masculino refere-se também a experiéncia de passagem —
iniciagdo — ritualizada de tantas maneiras nas diferentes culturas, na qual sempre se conhece
um sofrimento e uma vivéncia de morte. Descrevem Perséfone percebendo-se plena de vida e
a0 mesmo tempo sofrendo ao ser levada para longe de tudo que conhece e ama, porém
consciente de estar iniciando uma grande aventura. Sua experiéncia conduz a descoberta da
sexualidade, a0 encontro com 0 masculino e ao inicio do conhecimento de si mesma. A
medida que se distancia da mée sua identidade |he vai sendo revelada e transportada para o
reino de Hades — para a profundidade.

Campos (1998) afirma que ao aceitar sua condicdo de perda da virgindade e seu
contato com 0 mundo dos mortos a mulher pode voltar para a mée. Core, agora como mulher,
muda de nome e passa a ser Perséfone. E o que ocorre normal mente logo apds a adol escéncia,
guando a jovem ndo mais ira apenas ver os erros e defeitos da méae, mas estara amadurecida e
buscando a reconciliagdo. Robell (1997) acrescenta que Perséfone foi para o mundo das
trevas, mas 0 mito mostra que a Unica maneira de ocorrer o crescimento € ela transformar-se
em mulher. Deixar de ser uma menina e tornar-se a esposa do Senhor das Trevas.

Para muitas mulheres pode ser dificil e doloroso deixar de ser filha, afirma Campos
(1998). Muitas mulheres sequer saem de casa e outras, mesmo casadas e com filhos, parecem
“brincar de casinha” todo o tempo, ndo entrando em contato com o mundo avernal. Outras
ndo conseguem desenvolver seu papel de méae ao lidarem com seus filhos.

Seabra e Muszkat (1985) esclarecem que a transformacéo ocorrida na vida de mée e
filha ndo é ritualizada em nossa cultura, ao contrério, tudo leva a disfar¢éla. Mesmo com o
casamento, as duas encobrem em enxoval e preparativos o fato de que fazem algo juntas, sb
delas, pela dltima vez. Quanto a despedida de pai e filha, esta é ritualizada na hora da
ceriménia. Entre mée e filha € como se nada especial acontecesse. Talvez por ser téo dificil,
s6 pode ser dita como no mito: “a terra se abre e a filha desaparece” (p.63). Essa falta de
ritualizacdo em nossa sociedade dificulta a separacdo. Como vimos anteriormente, pode-se

dizer que os mitos precisam ser ritualizados para poderem tomar forma e chegarem a



consciéncia. N8 a consciéncia de sua vivéncia, mas a consciéncia do que esta sendo
transmitido através deles, como no exemplo, a passagem da filha para a condic¢éo de mulher.

Seabra e Muszkat (1985) afirmam gue a morte é vista como transformacéo. “ Core morre
no sentido de que ndo serd mais a mesma’ (p.64). Morre algo para que algo possa comegar.
Uma relagdo dua exclusiva ndo tem como se eternizar imortal; a relacdo viva ira conter uma
forca de destruicéo e de renovagéo. Em relacéo as figuras masculinas, as autoras afirmam que
guando Zeus trama o rapto com Hades, decide que a unido simbidtica entre mae-filha sera
rompida pelo Senhor do Reino dos Mortos. E 0 masculino atuando na quebra da simbiose.

As mesmas autoras descrevem o0 Hades ndo como um lugar escuro e terrivel, mas
simplesmente como um outro mundo. Para elas, assim, a filha de Deméter ndo cessa de ser
filha, mas torna-se a0 mesmo tempo outra; a rainha de Hades, mulher de seu rei.

Campos (1998) coloca que a descida ao Hades é fator fundamental para o
amadurecimento da mulher, pois o festejo nos Mistérios de Eléusis é a volta madura e como
rainha de Perséfone para sua méae. Hoje se vé que muitas mulheres se recusam a descer ao
Hades, ou permanecem por 14, ignorando a vida real e se identificando com o mundo dos
espiritos. Esse processo de estagnacdo é um processo possivel e negativo para a mulher. Essa
recusa a descer, explica a autora, pode implicar na permanéncia da mulher essencialmente
como filha, sem assumir seu papel de méae. Temos que no mundo de Hades ocorre uma
transformacdo vital para a mulher amadurecer. Mas ela deve, como Perséfone, sair de la e
encontrar sua mée de uma outra forma.

Seabra e Muszkat (1985) descrevem que mée e filha sofrem com a limitagéo do tempo
juntas, mas também sabem que a separacdo traz um nNovo Comeco e muita coisa continua
aberta entre as duas, alegria e carinho sdo completos. As autoras ressaltam também que
Deméter e Perséfone agora so duas rainhas que se encontram e se amam, porém com um
limite. Ha medida no que as duas vivem e no tempo que possuem juntas, na entrega e na
unido. Porém, descobrem-se estranhas, vendo na outra algo que nunca tinham visto. Existe
uma distncia, um espaco, um respeito e reconhecimento de que aquela pessoa, a mais
préxima, € uma outra.

Campos (1998) destaca que a mulher com esse arquétipo pode também se identificar
com a descida ao Hades e permanecer em depressdo e em contato com o mundo inconsciente
e dos espiritos. Descer a0 mundo avernal € apenas uma fase, da qual a mulher deve sair,
podendo aproveitar sua condi¢do de poder e saber sobre o dominio dos mortos e dos vivos.

Para Seabra e Muszkat (1985) Deméter e Perséfone sabem que possuem um lugar s6

delas, o do encontro. Mas cada uma possui também seu proprio lugar. Eis a dialética do



encontro: a separacao € que lhe da sentido. Por existir a separagcdo € que o ciclo se completaa
cada ano, tudo renasce e a voltadafilhatraz de volta a primavera.

As autoras contam que Deméter € reencontrada como antes e sempre — grande, farta e
acolhedora. A filhatem o impulso de se aconchegar a mée, se abrigar novamente em seu colo,
mas recua. Perséfone, jovem e inocente, é visumbrada pela mée que quer cuidala, mas
também recua; a menina ndo estd mais ali. As quatro estdo presentes. Seabra e Muszkat
(1985) explicam que “ora destacam-se, ora fundem-se em duas, ora a polaridade mae-e-filha
integrarse formando a totalidade: o feminino” (p.74). Ha uma necessidade na filha de
empurrar a mée para longe, para fora de sua vida, de seu afeto e de seu pensamento, visando
garantir sua identidade. O apego a identidade € vivido também pela mée que ao sentir-se
sugada tem o impulso de desprender-se, de afasta de si, empurrar a filha que voltou a
depender e se agarrar a ela. Ha também o momento em gue ambas encontram o equilibrio e
vivem a beleza darelagdo. Passam a ver na outraum pouco de si propria, mas véem também a
outra, que ama e admira porque € outra, e porque inclui uma dimensdo que transcende o
pessoal. “No processo de crescimento e individuacdo, essa dimensdo ndo € a de um simples
desabrochar da personalidade e da relacdo, € um novo estagio — a alteridade — que conduz a
integracdo natotalidade” (p.74). As autoras relembram porém que na vidarea esse equilibrio
ndo € necessariamente alcancado. A histéria arquetipica pode ser vista como um caminho para
facilitar esse encontro.

O reencontro entre mée e filha, cada vez gque se renova é um exercicio de alteridade.
Ambas desafiam-se e se enriquecem. A relacdo das duas € uma fonte de energia nem boa e
nem ma pode gerar destruicdo e também movimento, acdo, vida. Se for vivida
autenticamente € um campo plantado onde haveré alimento para cada uma seguir seu caminho
de individuagdo. Com Perséfone sdo diversas as referéncias de sua unido com Hades como um
casamento de amor, explicam Seabra e Muszkat (1985). Percebe-se que ha uma superacdo das

dificuldades com a possibilidade do encontro de um “final feliz”.



7. Conclusdo

“Do ponto de vista da psicologia analitica, portanto, o estudo da mitologia ndo sera
diletantismo de eruditos. Faz parte indispensavel do equipamento de trabalho de todo
psicoterapeuta.” (Silveira, 1997)

Por meio deste trabalho, procurou-se apresentar 0 mito como um conceito vivo em
nossas vidas, tanto nos tempos antigos quanto na atualidade. Através da teoria junguiana
pOde-se ter um maior acesso a essa realidade de interferéncia da mitologia em nossas vidas.
Apresentou-se como o mito €é revivido pelo individuo através da constelacéo do arquétipo, ou
sgja, de como incorporamos 0S personagens mitoldgicos e vivemos situacdes semelhantes as
suas respectivas histérias.

Com o conceito de inconsciente coletivo pode-se entender como esse material de
heranca universal chega a cada individuo, mesmo que ndo tenham conhecimento de suas
histérias. Sao diversas as narrativas mitoldgicas e os contos que vislumbram esse poder de
renascimento no ser humano. Esses temas tomam vida novamente e nos fazem percorrer seus
caminhos. Por isso é importante que se tenha conhecimento delas ao invés de negé-las; para
que, ao compreendé-las, possa-se decidir qual o melhor caminho a seguir. Em outras palavras,
pode-se dizer que o estudo da mitologia e a compreensdo de suas fungdes psicol6gicas sdo
essenciais para ampliar nossos horizontes, possibilitando a predi¢cdo ou o prognostico do fim
tendencioso, e assim, mudar este Ultimo conforme desejado.

Na interpretacdo do mito de Deméter/Perséfone, pdde-se tracar diversos paraelos entre
as figuras de deuses e deusas e suas aventuras com o funcionamento psiquico do ser humano.
Refletiu-se sobre a dificil e ardua tarefa da mulher desvincular-se da méae e tornar-se
autbnoma. Foram identificadas sindromes que podem ser encontradas nesse processo de
desenvolvimento, e também a incapacidade que muitas mulheres tém para romper tal elo.

Apontou-se também, como o assunto discutido € atual e eternamente presente nas
relagdes humanas. Desde os tempos antigos nossa esséncia € a mesma e nossa psique
mantém-se em sintonia mitua com os temas inconscientes.



Foi exposto um entre diversos mitos que poderiam ser abordados, a fim de se encontrar
respostas para a compreensdo do processo de individuacdo do ser humano, bem como
entender o caminhar e os obstécul os que podem ser encontrados e, principa mente, enxergar a
forma de ultrapasséa-los.

Explorou-se a possibilidade desses mitos, com seus
dramas e conquistas, reviverem no individuo fortificando
tradicbes, comprovando etapas de processo de
desenvolvimento e propiciando a ampliacdo de opcgdes para a

continuacao de sua jornada evolutiva.

Destacou-se a importancia da obra de Jung que tornou possivel compreender como
histérias mitolégicas se repetem e porqué ter-se 0 conhecimento delas. Assim, torna-se
indispensavel gque os psicologos dediquem de sua atencdo aos mitos, embora estes as vezes
parecam apenas histérias “da carochinha” ou ficgdo, mas que na verdade sdo recursos
significativos no contexto terapéutico, seja no levantamento de informagdes (diagnostico) ou

na conducdo do processo psicoterapico.
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1. Introducgéo

"N&o sera verdade que cada ciéncia, no final das contas,
se reduz a um certo tipo de mitologia?”
(Sigmund Freud, 1856-1939, neurologista austriaco, criador da Psicanalise,

que fez essa pergunta numa carta ao fisico aleméo Albert Einstein)

H& muitos séculos os seres humanos utilizam-se de mitos, contos de fada e do folclore
para tentar explicar os mistérios da vida e torna-los suportaveis, afirmam Greene e Sharman-
Burke. (2000). Para esse autor, o sentido mais profundo e a resolucéo dos dilemas da vida séo
em sua maioria, obscurecidos por nosso pensamento linear, racional e obcecado de suas
causas. Os mitos, porém, tém a misteriosa capacidade de conter e transmitir paradoxos,
permitindo-nos enxergar o verdadeiro cerne da questéo.

Para Branddo (1986) o mito expressa 0 mundo e a realidade humana, cuja esséncia é
uma representagdo coletiva que chegou até nos através de vérias geragtes. Na medida em que
0 mito pretende explicar o mundo e o homem, isto é, a complexidade do real, ele ndo pode ser
l6gico. Ao contrario, éilogico eirracional.

Whitmont (1982) alerta que a mente moderna pode considerar uma peculiaridade
arcaica ou paga as referéncias a deuses e deusas. No entanto, define-as como sendo nogdes
arquetipicas de grande forca. Para ele, essas representacdes simbdlicas sdo reais e poderosas,
embora ndo sejam objetos literais. Nao sd0 pessoas, mas personalidades provenientes de
niveis muito profundos do nosso mundo interior. Essas personalidades tém o poder de trazer
respostas tonificadoras, que se encontram além do alcance do pensamento apenas abstrato.

A essas personaidades denominamos arquétipos. Seu conceito, juntamente com o
conceito de inconsciente coletivo, foi desenvolvido pelo percussor da Psicologia Analitica,
Carl Gustav Jung. No presente trabalho sera utilizada a teoria junguiana como eixo teorico,
visto que Jung estudou e explorou muito das diversas mitologias e de suas representagoes
simbdlicas. N& se pode falar em mitologia na atualidade e sua funcdo sem falar em
inconsciente coletivo; um dos pilares de toda teoria junguiana.

Lasheras (2003) afirma que para Jung os mitos falam da problematica psicol6gica, uma
vez que apresentam model os arquetipicos de conflitos humanos, podendo enfocar ou facilitar
suas solucdes. Para a autora, 0s mitos no contexto terapéutico promovem uma amplificacéo

dos simbol os dos quadros psicol 6gicos, facilitando assim a psicoterapia.



Greene e Sharman-Burke (2000) afirmam que ao estudarmos um pouco mais sobre a
mitologia e nos aprofundarmos nos estudos referentes as suas fungdes psicol bgicas, podemos
entender melhor como as histérias miticas podem aliviar conflitos internos e gjudar-nos na
descoberta de uma profundidade, riqueza e sentido maiores navida.

Este € um campo ndo muito difundido, mas ja bastante estudado na Psicologia. Apos
Freud, Jung, Neumann, Melanie Klein, Erich Fromm e Mircea Eliade, o mito enveredou por
caminhos legitimos e genuinos, deixando de ser uma simples historia da carochinha ou ficcéo,
“coisa inacreditével, sem realidade’, que, como acentua Byington no prefacio de Mitologia
Grega, de Branddo (1986), “através do conceito de arquétipo, abriu para a psicologia a
possibilidade de perceber diferentes caminhos simbdlicos para a formacdo da Consciéncia
Coletiva’ (p.09). Esses estudiosos, entre outros, falam da funcdo do mito na vida de cada
individuo, abrangendo um aspecto pessoal e outro coletivo.

O presente trabalho é uma reflexdo critica sobre este tema, com o enfoque na mitologia
grega, através da interpretacdo analitica do mito de Deméter/Perséfone. Busca também
pontuar como 0s mitos sGo0 um recurso significativo no campo da psicologia clinica, que
através da andlise de quais mitos estamos “revivendo”, possibilita-nos decidir com mais
clareza que caminhos podemos seguir em nossas vidas.

No primeiro capitulo serdo abordandos os principais conceitos tedricos junguianos
necessarios para a compreensdo da funcdo psicolégica do mito. Explorar-se-a os conceitos de
inconsciente coletivo, arquétipo e simbolos, discutindo como estes influenciam e representam
aspectos importantes na psique do individuo. Os arquétipos serdo apresentados, a partir de sua
configuragdo na vida psicolégica do individuo, relatando como o inconsciente coletivo
promove este processo de maneira continua e atual.

O capitulo posterior, ira utilizar-se de diferentes tedricos da mitologia e da psicologia
para esclarecer como acontece a vivéncia do mito navida de um individuo, retornando sempre
a abordagem junguiana. Serdo exemplificados fatos ocorridos no dia a dia dos individuos com
comparacfes mitologicas procurando discutir a cerca da existéncia de uma configuracéo da
funcéo psicol 6gica no mito.

No terceiro capitulo descrever-se-4 como foi desenvolvido o atual trabalho a partir de
revisdo de literatura ja apresentada nos capitul os anteriores.

No quarto capitulo sera apresentada uma das diversas versdes existentes do mito de
Deméter/Perséfone e no capitulo seguinte abordar-se-4 a interpretacdo desse mito, utilizando-
se de seu material como referencial de reflex@o critica sobre a tematica em questdo. Os

personagens serdo explicados conforme seus significados e representacdes no mito, e assim



como as situacdes envolvidas no contexto. Sera feito entdo um paralelo dessas representacoes
com as configuracdes psicoldgicas que os individuos experenciam freglientemente em suas
vidas.

No capitulo seguinte, empreender-se-a a discussdo da relevancia da fungdo psicoldgica
do mito, como ela se configura e como pode ser reconhecida e utilizada, principalmente no
campo daclinica.

Este trabalho tem sua fundamentacdo tedrica em leitura de obras diversificadas e
reconhecidas na producéo de diversos autores, enfatizando como, cadavez mais, o assunto da
mitologia e psicologia tem configurado um campo de andlise e pesquisa que ndo pode ser
ignorado.



2. Introducdo a teoria de Jung necessaria a compreensdo do estudo do mito

N&o é possivel falar da mitologia e sua funcéo psicolégica sem falar em Jung, um dos
tedricos que mais explorou o campo da mitologia e suas referéncias na Psicologia. Para
entender como ocorre 0 processo psicolégico dos mitos € imprescindivel entender um pouco
dos conceitos basicos da teoria junguiana. Esse capitulo se propde a esclarecer esses conceitos
paratornar mais acessivel a compreensdo das fungdes psicol 6gicas do mito.

De acordo com Grinberg (1997), Jung costumava ter sonhos povoados de imagens
mitol 6gicas desde sua infancia; sonhos esses que ndo conseguia explicar simplesmente como
memorias pessoais. Muitos anos depois, Jung encontrou na histéria das religides situactes
paralelas a essas imagens. O autor relata que, quando Jung comecou a clinicar, observou que
imagens mitol dgicas tipicas também costumavam ocorrer em sonhos e visdes de pessoas que
nunca tiveram acesso a tal conhecimento. Foi a partir de suas préprias experiéncias, e das
experiéncias de seus pacientes, que Jung foi percebendo a presenca no inconsciente de
fantasias constituintes das possibilidades herdadas da imaginacdo humana. A essas estruturas
inatas e capazes de formar idéias mitol dgicas, Jung denominou arquéti pos.

Grinberg (1997) esclarece que 0s arquétipos constituem uma espécie de raiz comum a
toda humanidade, da qual emerge a consciéncia. A descoberta dos arquétipos significou o
reconhecimento de duas camadas no inconsciente': a pessoal e aimpessoal, ou transpessoal, 0
Inconsciente coletivo.

Mas antes de aprofundar nesses conceitos, € importante pontuar o pensamento junguiano
sobre consciente e inconsciente, para posteriormente esclarecer alguns outros conceitos.
Comegando com a concepcao da junguiana Silveira (1997), ela descreve que a psique’ pode
ser representada como um vasto oceano (inconsciente), no qual emerge uma pequena ilha
(consciente). A autora afirma que na &rea do consciente € onde se desenrolam as relacfes
entre os contetidos psiquicos e 0 ego®, que é o centro do consciente. Para um contetido
psiquico tornar-se consciente ele tera que se relacionar com o ego. “Os conteldos, 0s
processos psiquicos que ndo entretém relacbes com 0 ego constituem o dominio imenso do
inconsciente” (p.63). Ela descreve a definicdo de Jung sobre ego, para quem esse seria um

! Grinberg (1997) afirma que inconsciente refere-se a tudo que esta fora do campo da consciéncia.

2 De acordo com Jung, em Grinberg (1997), a psique representa a totalidade dos processos psiquicos conscientes
einconscientes. Ela é afonte de todas as atividades humanas.

% Grinberg (1997) define 0 ego como centro da consciéncia. Possui a funcdo de responder e intermediar as
solicitagBes do mundo exterior e do individuo, sendo o responsavel pela adaptacdo. E o que somos e conhecemos
arespeito de nGs mesmos.
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complexo; o formador de uma unidade coesa para transmitir aimpresséo de continuidade e de
identidade consigo mesmo.

Jung (2000) afirma que, diferentemente da natureza pessoal da psigue consciente, existe
um segundo sistema psiquico, de carater coletivo e ndo-pessoal. Mesmo ao acrescentarmos a
esse sistema psiquico o inconsciente pessoal como um apéndice, continuamos o considerando
a uUnica psique passivel de experiéncia. O inconsciente coletivo consiste de formas
preexistentes, 0s arquétipos, que sd secundariamente tornam-se conscientes, conferindo uma
forma definida aos contelidos da consciéncia.

A concepcdo de Jung sobre o inconsciente pessoal € semelhante ao inconsciente da
teoria psicandlitica, afirmam Fadiman e Frager (1986). Os autores explicam que o
inconsciente pessoal para Jung, € composto de memorias esquecidas, experiéncias reprimidas
e percepcdes subliminares. O conceito de inconsciente coletivo formulado por Jung, possui
contelidos universais e ndo-estabel ecidos em nossa experiéncia pessoa. Este conceito talvez
constitua a maior divergéncia entre a teoria de Jung em relacéo a Freud, porém, talvez tenha
sido suamaior contribuicdo ao campo da Psicologia.

Para Silveira (1997) o inconsciente pessoal refere-se as camadas mais superficiais do
inconsciente, cujas fronteiras com o consciente sdo bastante imprecisas. Nele “estéo incluidas
as percepcoes e impressdes subliminares dotadas de carga energética insuficiente para atingir
o consciente” (p.63), combinacdes de idéias fracas e indiferenciadas, tracos de
acontecimentos ocorridos no curso da vida e perdidos pela memadria consciente, recordactes
penosas de serem relembradas, e, principalmente, grupos de representaces carregados de
forte potencia afetivo, incompativeis com a atitude consciente (complexos”).

A autora explica que a concepcao do inconsciente coletivo de Jung, originou-se a partir
“da convergéncia de dados empiricos obtidos na observagdo clinica com dados provenientes
de sua propria experiéncia internd’ (p.67). Na interpretacdo psicolégica, 0 inconsciente
coletivo funciona como o denominador comum que reline e explica 0s numerosos fatos
impossiveis de serem compreendidos, no momento atual da ciéncia, sem sua postul acéo.

O proprio Jung (1995) afirma que quando as fantasias ndo repousam mais sobre
reminiscéncias pessoais, trata-se da manifestacdo de uma camada mais profunda do
inconsciente, onde jazem adormecidas as imagens humanas universais e originarias, 0s

arquétipos. Essa camada mais profunda, € o inconsciente coletivo, denominado assim por seu

* Os complexos, de acordo com Grinberg (1997), sdo conjuntos de idéias ou imagens carregados de energia e
carga afetiva agrupadas ao redor de um nlcleo que é um arquétipo. Possui atividade autbnoma, funcionando a
reveliada consciéncia
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carater transpessoal; e também por seus contelidos serem encontrados em toda parte, o que
obviamente ndo € o caso dos contetdos pessoais. Jung (2000) explica que sua opcédo pelo
termo “coletivo” deu-se pelo inconsciente ndo ser de natureza individual, mas universal, ou
sgja, ao contrario da psique pessoal ele possui contelidos e modos de comportamentos que sdo
idénticos em todos os seres humanos, constituindo assim um substrato psiquico comum de
natureza psiquica suprapessoa que existe em cadaindividuo.

O inconsciente coletivo nas palavras de Silveira (1997) “corresponde as camadas mais
profundas do inconsciente, aos fundamentos estruturais da psique comuns a todos os homens’
(p.64). Enfim, podemos dizer, assm como afirmou Silveira (1997), que enquanto o
inconsciente pessoal € composto por contelidos de existéncia decorrentes das experiéncias
individuais, os contelidos constituintes do inconsciente coletivo sd0 impessoais, comuns a
todos os homens e transmitindo-se por hereditariedade.

Fadiman e Frager (1986) ao falarem do inconsciente coletivo, citam a crenga de Jung de
gue nos nascemos com uma heranca psicol 6gica, sendo gque esta se soma a heranca biol ogica.
Ambas sdo determinantes essenciais do comportamento humano e da experiéncia. Para Jung
(1995), atribuir os contetdos do inconsciente coletivo a uma determinada pessoa é um erro.O
que ocorre na manifestacdo caracteristica de um arquétipo é que uma espécie de forca
primordial se apodera da psique do individuo e a impele a transpor os limites do humano,
dando origem aos excessos, a presuncdo, a compulsdo, a ilusdo ou a comocdo, tanto para o
bem como parao mal.

Como Jung ja afirmava, Fadiman e Frager (1986) esclarecem que “a mente da criancaja
possui uma estrutura que molda e canaliza todo posterior desenvolvimento e interagdo com o
ambiente” (p.50). Jung (1995) afirma que enquanto o0 inconsciente pessoa termina com as
recordacdes infantis mais remotas, o inconsciente coletivo contém o tempo pré-infantil, isto €,
0 resto da vida dos antepassados. As imagens das recordagdes do inconsciente coletivo séo
imagens ndo preenchidas por serem formas ndo vividas pelo individuo, sendo que, no entanto,
a regressdo da energia psiquica’ ultrapassa o tempo da primeira infancia, penetrando na
heranca da vida ancestral e despertando os quadros mitol égicos: os arquétipos.

Para Jung (1995) os acontecimentos provocados pela regressdo ao tempo pré-infantil
exigem uma realizacdo individual na vida e na obra de cada um. As imagens se formaram a

partir da vida, do sofrimento e da alegria dos antepassados e querem voltar a vida, como

® Grinberg (1997) esclarece que diferentemente de Freud, que considerava a energia psiquica como sindnimo de
energia sexua (libido), Jung a considera como um tipo de energia vital neutra que assume a forma do arquétipo
por onde elaflui.
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experiéncia e como acdo. Porém, devido a sua OposiCao a consciéncia, essas imagens nao
podem ser traduzidas imediatamente para 0 nosso mundo, sendo preciso achar um caminho
intermediério e conciliatério entre a realidade consciente e ainconsciente.

Jung (2000) define o inconsciente coletivo como “uma parte da psique que pode
distinguir-se de um inconsciente pessoa pelo fato de que ndo deve sua existéncia a
experiéncia pessoal, ndo sendo portanto uma aquisicdo pessoa” (p.53). Para ele o
inconsciente pessoal € constituido essencialmente de contelidos gque ja foram conscientes e
desapareceram da consciéncia por terem sido esquecidos ou reprimidos. Os contelidos do
inconsciente coletivo nunca estiveram na consciéncia e portanto ndo foram adquiridos
individualmente, mas devem sua existéncia a hereditariedade. Jung (2000) esclarece que
“enquanto o inconsciente pessoal consiste em sua maior parte de complexos, o conteido do
inconsciente coletivo é constituido essencialmente de arquétipos’ (p.53).

Fadiman e Frager (1986) afirmam que no inconsciente coletivo encontramos essas
“estruturas’ psiquicas que S80 0s arquétipos, entendidos pelos autores como formas sem
contelido proprio, e que servem para organizar e/ou canalizar o material psicoldgico. Os
arquétipos também sdo chamados por Jung de imagens primordiais, por corresponderem
freglientemente a diferentes temas mitol 6gicos que reaparecem em contos e lendas popul ares
de épocas e culturas distantes.

Jung (1995) cita que, além de recordagdes pessoais, existem em cada individuo essas
imagens “primordiais’, que explicou como uma aptiddo hereditaria daimaginagcdo humana de
ser como era nos primordios. A hereditariedade explica o fenémeno de alguns temas e
motivos de lendas se repetirem no mundo todo e em formas idénticas e que doentes mentais
podem reproduzir exatamente as mesmas imagens e associagoes de textos antigos. Para ele os
arquétipos ou imagens primordiais s8o sedimentos de experiéncias constantemente revividas
pela humanidade. S0 uma espécie de aptiddo para reproduzir as mesmas idéias miticas.
Pode-se dizer que aquilo que se impregna no inconsciente é a idéia da fantasia subjetiva
provocada pelo processo fisico, sendo possivel assim supor que 0s arquétipos sgjam as
impressdes gravadas pela repeticdo de reagOes subjetivas. Porém, ndo sdo apenas
impregnagdes de experiéncias tipicas, incessantemente repetidas, mas também se comportam

empiricamente como forcas ou tendéncias a repeticdo das mesmas experiéncias. Sempre que
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um arquétipo aparece em sonho, na fantasia ou na vidareal, ele traz consigo uma influéncia
especifica ou uma forca que |he confere um efeito numinoso® que o impele & a&o.

Para Grinberg (1997), “arquétipos sdo conceitos vazios, ndo preenchidos’ (p.136). Ele
afirma que os arquétipos sdo formas universais coletivas, bésicas e tipicas de umavivénciaem
determinadas experiéncias recorrentes, expressando a capacidade criativa Unica e autdbnoma
da psique. Esclarece também que contelidos coletivos sdo todos os instintos e as formas
basicas de pensamento e sentimento, ou sgja, tudo o que consideramos como universal e que
pertence ap senso comum.

A denominacdo feita por Silveira (1997) € que “arquétipos sdo possibilidades herdadas
para representar imagens similares, sdo formas instintivas de imaginar” (p.68). Eles séo
matrizes arcai cas onde configuracdes andl ogas ou semel hantes tomam forma.

Ela expbe duas hip6teses acerca da origem dos arquétipos. Na primeira, eles seriam
resultantes do depdsito das impressdes superpostas deixadas por vivéncias fundamentais,
comuns a todo os seres humanos, repetidas atravées de milénios. Na segunda hipétese, seriam
disposicOes inerentes a estrutura do sistema nervoso que conduziriam a producdo de
representacOes andlogas ou similares. Independentemente de sua origem, para Silveira (1997)
“0 arquétipo funciona como um nédulo de concentracdo de energia psiquica’ (p.69). Ao se
atualizar, essa energiatomaforma, surgindo entdo aimagem arquetipica.

Silveira (1997) afirma: “nem toda imagem arquetipica € um simbolo por si s60” (p.71).
Para a autora, a imagem arquetipica estd sempre presente em todo simbolo como fator
essencial, mas, para construi-lo outros elementos devem se juntar a essaimagem. O simbolo é
uma forma complexa, que reline opostos numa sintese que vai aém das capacidades de
compreensdo disponiveis no presente e que ndo pode ser formulada dentro de conceitos.
Inconsciente e consciente aproximam-se, e assim, o simbolo ndo é racional, mas sim, duas
Ccoisas a0 mesmo tempo. “ Se € de uma parte acessivel a razéo, de outra parte Ihe escapa para
vir fazer vibrar cordas ocultas no inconsciente” (p.71).

Jung (2000) ressalta aimportancia em diferenciarmos as representacfes arquetipicas que
sdo transmitidas pelo inconsciente do arquétipo em si. As representactes, ele define como
estruturas amplamente variadas que remetem para uma forma bésica irrepresentavel

caracterizada por certos elementos formais e determinados significados fundamentais que sO

® Jung (2000) explica que de acordo com o conceito de Rudolf Otto, numinoso designa o inexprimivel,
misterioso, tremendo. As propriedades que possibilitam a experiéncia imediata do divino. Para Grinberg (1997),
€ o confronto com uma forca que possibilita uma experiénciaimediata da transcendéncia.
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podem ser aprendidos de maneira aproximativa. O arquétipo em si é um fator psicoide”: ele
n&o € capaz de atingir a consciéncia, em outras palavras podemos dizer que, qualquer coisa de
natureza arquetipica percebida pela consciéncia parece representar um conjunto de variacoes
sobre 0 mesmo tema fundamental. O arquétipo torna-se consciente a partir do momento em
que € representado.

Silveira (1997) explica que 0 gque permite a compreensdo de, em lugares e épocas
distantes, aparecerem temas idénticos nos contos de fadas, nos mitos, nos dogmeas e ritos das
religifes, nas artes, na filosofia, nas produgdes do inconsciente de um modo geral; sgja nos
sonhos de pessoas normais ou em delirios de loucos, é essa no¢éo de arquétipo, postulando a
existéncia de uma base psiquica comum a todos 0s seres humanos.

Para Jung (1995) gracas a sua energia especifica (pois se comportam como centros
auténomos carregados de energia), 0s arquétipos exercem um efeito comovente e fascinante
sobre o consciente, podendo provocar alteragdes no sujeito. Pode-se constatar isso em
conversdes religiosas, em influéncias por sugestbes e na eclosdo de certas formas de
esguizofrenia. Jung (2000) acredita que conceito de arquétipo, “constitui um correlato
indispensavel da idéia do inconsciente coletivo” (p.53); indica a existéncia de determinadas
formas na psique presentes em todo tempo e lugar. Para a pesquisa mitol6gica, essas formas
s80 denominadas de “motivos’ ou “temas”.

Fadiman e Frager (1986) também afirmam que os temas mitolégicos podem ser
encontrados nos sonhos e fantasias de muitos individuos. Colocam que, para Jung, 0s
arquétipos sendo elementos estruturai s que se firmam no inconsciente, dao origem as fantasias
individuais e as mitologias de um povo. Eles costumam aparecer como determinadas
regularidades, ou seja, como tipos recorrentes de situacdes e figuras. Pode-se dizer que a
situacdo arquetipica inclui, por exemplo, “a busca do herdi”, “a viagem noturna no mar” e a
“luta para se libertar da mée’. Ja as figuras arquetipicas, incluem, por exemplo, a crianca
divina, o duplo, o velho sdbio e amée primordial.

No mito e no conto de fadas pode-se encontrar uma forma bem conhecida de expressao
dos arquétipos, e que sdo formas cunhadas de um modo especifico e transmitidas através de
longos periodos de tempo, esclarece Jung (2000). Ele relata que a manifestagdo imediata do
arquétipo como a encontrada em sonhos e visdes, € muito mais individual, incompreensivel e
ingénua do que nos mitos. Descreve que o argquétipo representa um contelido inconsciente que

se modifica através de sua conscientizacao e percepgdo, assumindo entdo matizes que variam

" Jung (2000) define psicéide como algo “semelhante & alma’. E como caracteriza a camada profundissima do
inconsciente coletivo e de seus contelidos, 0s arquétipos, que ndo podem ser representados.
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conforme a consciéncia individual na qual se manifesta. Afirma: “é de admirar-se o fato de
ndo termos relacionado antes os mitos com 0s acontecimentos animicos™ (p.18), por ser o
homem primitivo de tamanha subjetividade. Para Jung (2000), por ser 0 processo animico um
processo inconsciente € que o homem pensou em tudo, menos na alma para explicar o mito. O
homem “ignorava que a alma contém todas as imagens das quais surgiram os mitos, e que
NOSSO inconsciente € um sujeito atuante e padecente, cujo drama o homem primitivo encontra
anal ogicamente em todos os fendbmenos grandes e pequenos da natureza” (p.18).

Grinberg (1997) coloca que os arquétipos sao conceitos com valor apenas tedrico, mas
gue ganham vida em nossa experiéncia concreta quando se manifestam em nossa tonalidade
emocional. Assim como descreveram Fadiman e Frager (1986), Grinberg (1997) acredita que
nOs experienciamos 0s arquétipos por meio das imagens dos sonhos e fantasias e dos varios
rituais que desempenhamos ao longo da vida, nas projecOes ou na carga afetiva de um
complexo. Ao surgir um determinado arquétipo em sonho ou fantasia, devido a sua carga
energética propria ele traz consigo um certo poder de influéncia, exercida por meio de um
efeito numinoso ou fascinante. Esse efeito “¢é a tonalidade emocional que leva o individuo a
agir como se estivesse possuido por um instinto ou deménio desenfreado. E a forca do
arquétipo que se manifesta’ (p.138).

Sobre isso Jung (2000, p.73) afirma que “os arquétipos sdo formas de apreensdo, e todas
as vezes que nos deparamos com formas de apreensdo gue se repetem de maneira uniforme e
regular, temos diante de ndés um arquétipo, quer reconhecamos ou nd0 O Seu caréter
mitol6gico”. Para ele, a riqueza dos simbolos oscila simbolicamente, ndo se tratando de
perigos ficticios, mas sim de riscos muito reais dos quais pode depender todo um destino.
Sucumbir a influéncia dos arquétipos € o perigo principal, podendo acontecer mais facilmente
guando as imagens arquetipicas ndo sdo conscientizadas. Afirma que ao existir uma
predisposi¢do psicotica pode acontecer que as figuras arquetipicas, possuidoras de uma certa
autonomia por sua numinosidade natural, escapem do controle da consciéncia e alcancem uma
total independéncia, ou seja, gerem fendmenos de possessao’.

Para Grinberg (1997) a energia especifica de um arquétipo ativado atrai como que por
imantacdo contetidos da consciéncia, acumulando em torno de si as idéias e experiéncias
emocionais que compde o0 complexo pessoal. Esse complexo é dotado de carga energética,

conferida por um arquétipo situado em seu nlcleo central.

8 “ Pertecente ou relativo aama; psiquico.” (Ferreira, 1986 p.125)
° Grinberg (1997) define o termo possessdo para descrever uma situacdo na qual o ego é tomado por um
complexo e ficaprivado de sua vontade e liberdade de escolha.
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Jung (2000) acredita haver tantos arquétipos quanto situacdes tipicas na vida. Ele afirma
gue interminaveis repeticoes imprimiram essas experiéncias na constituicdo psiquica, ndo sob
a forma de imagens preenchidas de um contelido, mas essencialmente apenas formas sem
contelido, representando a possibilidade de um determinado tipo de percepcdo e acdo. Ao
ocorrer na vida algo correspondente a um arquétipo, este é ativado e surge uma compulsdo
que se impde como uma reagdo instintiva contra toda a razdo e vontade, ou produz um
conflito de dimensbes eventual mente patol gicas, ou sgja, uma neurose.

Fadiman e Frager (1986), citam a histéria de Edipo como sendo uma boa ilustragdo de
um arquétipo. Afirmam ser um motivo tanto mitolégico quanto psicolégico, a situagéo
arquetipica que fala sobre o relacionamento do filho com seus pais. Afirmam porém, que ha,
obviamente, muitas outras situagdes ligadas ao tema como o relacionamento da filha com seus
pais, o relacionamento dos pais com os filhos, relacionamentos entre homem e mulher, irméos
eirmas e assim por diante. Para eles, a um determinado arquétipo podemos fazer uma extensa
associacdo de simbolos. Citam o exemplo do arquétipo materno; um arquétipo que néo
compreende apenas a mée real de cada individuo, mas também todas as figuras de mae,
figuras nutridoras. Isto inclui mulheres em geral, imagens miticas de mulheres como Vénus,
Virgem Maria, mée Natureza; e simbolos de apoio e nutricdo como a Igreja e o Paraiso.
Afirmam também que o arquétipo materno néo inclui apenas aspectos positivos, mas também
negativos, como a mae ameacadora, dominadora ou sufocadora. Como exemplo, na ldade
Média, este aspecto negativo do arquétipo foi cristalizado naimagem da bruxa.

Grinberg (1997) exple que 0s arquétipos, ao atuarem positivamente, estdo por tras da
atividade criadora humana, sendo fonte de inspiracdo nas artes e na ciéncia, dando forma a
idéias e a imagens de um determinado momento cultural. Porém, também podem atuar de
maneira negativa, manifestando-se como rigidez, fanatismo e possessdo. Jung cita o exemplo
do que ocorreu no holocausto dos judeus, quando a psique de milhares de pessoas aderiu ao
movimento nacional-sociaista ademéo, e reativaram a antiga imagem arquetipica do deus
Wottan da mitologia germanica.

Grinberg (1997) afirma que quando o ego de um individuo ndo € capaz de reconhecer 0
arquétipo, este material é projetado parafora e o inimigo passa a ser visto nos outros. Ele cita
como exemplo de possessdo exercida pelos arquétipos do inconsciente coletivo os sintomas
agudos de uma psicose. Com sua forca , 0s arquétipos invadem a consciéncia e tomam o
lugar do ego. O sujeito passa a se sentir dotado de poderes extraordinarios, considerando-se 0
salvador do mundo, um profeta, ou achando que se comunica com extraterrestres. Pode
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também se ver extremamente ameacado e perseguido por forcas do mal, monstros e
demdnios.

Jung (2000) defende que as coisas que vem a tona em doencas mentais permanecem
veladas na neurose, mas elas ndo deixam de influenciar a consciéncia. Assim que a andlise
penetra no pano de fundo dos fendmenos da consciéncia, séo descobertas as mesmas figuras
arquetipicas que avivam os delirios psicéticos. Numerosos documentos historico-literarios
comprovam a existéncia de tais arquétipos por praticamente toda parte, tratando-se de
fantasias normais e ndo de produtos monstruosos de insanidade. O elemento patoldgico ndo
reside na existéncia dessas idéias, mas na dissociagdo da consciéncia que ndo mais consegue
controlar o inconsciente. Torna-se necessario nos casos de dissociacdo a integracdo do
inconsciente na consciéncia. Esse processo o autor denominou “processo de individuagao™”.

Por serem relativamente autbnomos como todos 0s contelidos NUMiNOSoS, 0S arquéti pos
ndo podem ser integrados simplesmente por meios racionais, explica Jung (2000). Eles
requerem um confronto propriamente dito que muitas vezes é realizado pelo paciente em
forma de didlogo. Este processo tem um decurso dramético com muitas peripécias. E um
processo expresso ou acompanhado por simbolos oniricos, relacionados com as
representacOes coletivas, as quais retratam 0s processos animicos da transformacdo sob a
forma de temas mitol 6gicos.

Como expde Grinberg (1997), os arquétipos mais caracterizados sdo aqueles que afetam
0 ego com maior freqiiéncia: grande mae*’, pai, persona’?, sombra™, anima/animus™, her6i®®
esalf .

19 Jung (2000) afirma utilizar o termo processo de individuagdo para designar o processo pelo qual um ser torna-
se um ‘individuum’ psicol6gico, isto € uma unidade auténoma e indivisivel, uma totalidade.

! Para Grinberg (1997) é o “arquétipo correspondente & imagem primordial que condensa todas as experiéncias
relacionadas a maternidade acumuladas pela humanidade ao longo dos séculos’ (p.224). Pode apresentar
polaridade negativa e positiva.

12 Para Jung (2000) “é o sistema de adaptacdo ou a maneira por que se da a comunicagdo com o mundo. Cada
estado ou cada profissdo, por exemplo, possui sua persona caracteristica.. O perigo estd, no entanto, na
identificagdo com a persona’ (p.357).

3 Jung (2000) descreve a sombra como a parte inferior da personalidade. Ela corresponde & soma de todos 0s
elementos psiquicos pessoais e coletivos que, incompativeis com a forma de vida consciente escolhida pelo
individuo, ndo foram vividos e se unem no inconsciente, formando uma personalidade parcial, relativamente
autdnoma e com tendéncias opostas as do consciente. Pode ter acdo positiva ou negativa.

¥ Grinberg (1997) definiu a anima e p animus como arquétipos que personificam, respectivamente, a figura
feminina no interior do inconsciente do homem e a figura masculina no interior do inconsciente da mulher.
Possuem a fungao de estabel ecer uma ponte entre a consciénciaindividua e o inconsciente coletivo.

15 Para Grinberg (1997): “arquétipo que incorpora as mais poderosas aspiracoes e revela a maneira pela qual elas
sd0 idealmente compreendidas e realizadas’ (p.226).

¢ Também denominado si-mesmo. Para Jung (2000) “é o arquétipo central da ordem, da totalidade do homem”
(p.358). Representa a unidade da psique consciente e inconsciente
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Fadiman e Frager (1986) citam em sua obra as palavras de Jung sobre os conteiidos dos
arquétipos poderem ser integrados na consciéncia, apesar deles mesmos ndo possuirem essa
capacidade. Para Jung portanto, os arquétipos ndo sdo destruidos pela integracdo ou recusaem
admitir a entrada de seus contelidos para a consciéncia. Mas sim, permanecem, coOmo uma
fonte das energias psiquicas durante toda a vida, e precisam ser continuamente trabal hados.

Jung descreve que O inconsciente se expressa primariamente através de simbolos.
Fadiman e Frager (1986), dizem que embora nenhum simbolo concreto possa representar um
arquétipo de forma plena, quanto mais um simbolo harmonizar-se com o material
inconsciente organizado ao redor de um arquétipo, mais ele ira evocar uma resposta intensa,
emocionalmente carregada. Como disse Jung, em Silveira (1997), “um simbolo ndo traz
explicacbes, impulsiona para além de s mesmo na direcdo de um sentindo ainda distante,
inapreensivel, obscuramente pressentido e que nenhuma palavra de lingua falada poderia
exprimir de maneira satisfatoria” (p.71). A autora expde que para ele, os simbolos sdo a
expressao de coisas significativas para as quais ndo ha umaformulagéo perfeita.

De acordo com Grinberg (1997), “por meio dos simbolos, 0s arquétipos mostram como
a energia psiquica percorreu seu curso invariavel iniciado em tempos imemoriais’ (p.136). O
arquétipo, ndo apenas da expressdo a energia psiquica, mas possibilita e organiza sua
manifestacdo fornecendo um significado simbdlico que integra a percepcdo sensorial externa
com as vivéncias internas, liberando entdo a energia psiquica e guiando nossas acdes
conforme esse significado. Assim, o arquétipo ird canalizar o instinto puro para formas
mentais, fazendo uma conexdo entre a natureza e o espirito. Como contrapartida do espirito,
ele é o principio de uma determinada experiéncia concreta.

Fadiman e Frager (1986), afirmam gue Jung se interessa pelos simbolos “naturais’ que
s80 producgdes esponténeas da psique individual. Para estes autores, além dos simbolos
encontrados em sonhos ou fantasias de um individuo, existem também simbolos coletivos,
gue sdo geralmente imagens religiosas, tais como a cruz, a estrela de seis pontas de David e a
roda da vida budista. Acreditam que imagens e termos simbdlicos sdo a representacdo de
conceitos que nés ndo podemos definir com clareza ou compreender plenamente. Citam que
para Jung, um signo representa alguma outra coisa; “um simbolo é alguma coisa em si mesma
— uma coisa dinamica, viva. O simbolo representa a situagéo psiquica do individuo e ele
essa situacdo num dado momento” (p.51).

Silveira (1997) acredita que os simbolos possuem vida; atuam. “Alcancam dimensdes
que o conhecimento racional ndo pode atingir’ (p.72). Os simbolos transmitem intuicdes

estimulantes que prenunciam fendmenos ainda desconhecidos. Mas se seu contelido
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misterioso for apreendido pelo pensamento 10gico, eles esvaziam-se e morrem. Ela esclarece a
diferenca entre o conceito junguiano de simbolo e 0 conceito da escola freudiana. Para os
freudianos, representacdes disfarcadas de contetidos reprimidos no inconsciente sdo simbol os,
enquanto gque para 0s junguianos sdo apenas sinais. Freud afirma que a simbolizagdo surge
como resultado do conflito existente entre a censura e pulsdes reprimidas, enquanto Jung, vé
na atividade formadora de simbolos uma acdo mediadora, a tentativa de encontro entre
opostos movidos pela tendéncia inconsciente a totalizacdo. Outra diferenca presente consiste
em que, na concepcdo freudiana, mesmo os simbolos sendo numerosos, eles se referem
sempre a um reduzido nimero de idéias inconscientes que dizem respeito ao corpo do
individuo, as personagens da familia, aos fendmenos do nascimento, da sexualidade e da
morte. Na concepcdo junguiana, o simbolo é uma linguagem universal infinitamente rica,
capaz de exprimir através das imagens coisas que transcendem as probleméticas especificas
dos individuos. A autora expde que Jung, através de sua experiéncia clinica, concluiu que “0s
contetidos do inconsciente ndo se mantinham necessariamente iguais para sempre” (p.73).
Esses contelidos eram suscetiveis de metamorfoses possiveis de serem acompanhadas por
meio de sonhos, nos casos individuais, e captadas sobretudo nas transformagdes dos simbolos
religiosos, na vida social. “O inconsciente sofre mudancas e produz mudancgas. Influéncia o
ego e podera ser influenciado por ele” (p.73).

Silveira (1997) discorre que em seus Ultimos escritos, Jung deixa clara a vital
importancia em dedicar conscienciosa atencdo as imagens arquetipicas. Diz que para ele, ao
se abrirem fendas entre consciente e inconsciente, surge a neurose, a doenca de nossa época.
Para a atividade consciente repousar sobre o “lastro basico” dos instintos e dos arquétipos, €
atil para a salde psiquica estabelecermos um didlogo entre o consciente e o inconsciente.
Porém, como as figuras arquetipicas que se apresentam correspondem a um modo de vida
arcaico, torna-se necessério elaboré-las na medida em que se possa atingi-las, e modificilas
no sentido de adaptacdo as necessidades de nosso tempo.

Jung (2000) afirma gue a existéncia do inconsciente coletivo indica que a consciéncia
individual ndo é isenta de pressupostos, pelo contrario, ela acha-se condicionada por fatores
herdados e influenciada pelo meio ambiente. O inconsciente coletivo compreende toda a vida
psiquica dos antepassados desde 0s seus primoérdios; ele é 0 pressuposto e a matriz dos fatos
psiquicos, e por isso exerce uma influéncia que compromete a liberdade da consciéncia, por

tender constantemente a recolocar 0s processos conscientes em seus “antigos trilhos”.
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3. A funcéo psicologica do mito.

“O mito presta-se a todas as interpretacoes.
Decifrar o mito é, pois, decifrar-se.” (Brand&o, 2000)

Nesse capitulo iremos utilizar as palavras de diversos tedricos tanto do campo da
mitologia, quanto da psicologia, para expor e esclarecer sobre como ocorre e quais Sa0 as
principais fun¢des psicol dgicas do mito.

Segundo as palavras de Silveira (1997), ao fazer um breve resumo sobre o que séo e
quais sdo essas funcdes do mito nas crencas antigas e atuais. Primeiramente, a autora descreve
a mais antiga das interpretages da mitologia, 0 evemerismo, na qual 0s mitos eram vistos
como a transposicdo de acontecimentos historicos e a elevagcdo de suas personagens a
categoria divina. Explica-nos que, ainda no século X1X, mitélogos continuaram sustentando
gue a mitologia grega era uma historia de épocas remotas, elaborada por sacerdotes, com a
intenc&o de transformar herdis em deuses.

Silveira (1997) explica que os mitos também eram vistos como aegorias de fendmenos
da natureza que o0 homem se esforcava para compreender, como uma continuagcdo da teoria
naturalista, originariatambém da Antiguidade grega.

Atualmente, os especialistas modernos, defendem uma abordagem dos mitos muito
diversa. Eles ndo os consideram como narracfes historicas reelaboradas fantasiosamente, e
nem como tentativas para explicar os fendmenos naturais. “ Os mit6logos modernos véem no
mito a expressdo de formas de vida, de estruturas de existéncia, ou sgja, de modelos que
permitem a0 homem inserir-se na realidade. S50 model os exemplares de todas as atividades
significativas.” (p.114) (Silveira, 1997)

Silveira (1997) cita como Jung acrescenta a esse conceito de mito dos especiaistas
modernos, dimensdes mais profundas. Jung vé os mitos como fendbmenos psiquicos que
revelam a propria natureza da psique: eles resultam da tendéncia do inconsciente de projetar
as ocorréncias internas, que se desdobram no intimo do individuo, sobre os fendbmenos do
mundo exterior, traduzindo-os em imagens.

A autora afirma ndo encontrarmos temas miticos apenas nas mitologias dos povos
antigos ou entre grupos humanos primitivos. Para ela, componentes tipicos de mitos
continuam emergindo do inconsciente, cada noite, nos sonhos de homens, mulheres e criangas

contemporaneas, mesmo gue ndo possuindo um contexto coordenado e elaborado. Surgem
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reativados pelas atuais condicbes do sonhador, que despertam ressonancia de experiéncias
semel hantes vividas pela espécie humana.

De acordo com Malinowski, ainda em Silveira (1997), os mitos nas sociedades
primitivas “sdo a expressdo de uma realidade original mais poderosa e mais importante
através da qual a vida presente, 0 destino e os trabalhos da humanidade séo governados.”
(p.114)

Whitmont (1982), ndo negando a afirmativa de Malinowski sobre existir um papel
condutor dos mitos em relacdo a nossa vida, afirma em sua obra que nossas opinides,
pensamentos e convicgdes sao todos produtos de uma camada psiquica profunda, camada essa
na qual os mitos sdo produzidos. Ele explica-nos como funciona essa camada onde 0os mitos
s80 produzidos. Para Whitmont (1982), o funcionamento desse estrato criador de mitos pode
ser comparado com o dos sonhos, ou sgja, ele pode nos proporcionar insights de rara
profundidade a respeito de fatos e dindmicas que transcendem nossa percepcao consciente e
Nossos recursos de informagdo quando conseguimos entrar em sintonia com sua linguagem
imaginaria e ssmbalica.

Este autor acredita que embora as imagens gque nossa psique produzam segjam atamente
pessoais, 0 drama que vivenciamos em nosso palco interior costuma ser uma encenagao do
drama humano gera. Os nossos problemas particulares como nascimento, morte,
relacionamentos, conflitos e a busca de significado sdo também problemas da humanidade.
Em outras palavras, ao passarmos por qualquer um dos problemas acima citados, percebemos
que essa experiéncia é uma versdo de imagens grandiosas que simbolizam o modo como a
humani dade sempre vivenciou essas experiéncias.

Essas imagens a que nos referimos séo 0 que Jung denominou de arquétipos, ou seja,
dinamismos que fornecem padrdoes de comportamentos, emogdes e experiéncias pessoais que
transcendem a histéria pessoa. Jung (1998), ndo considera 0 mito como uma ficcdo. Ao
contrario, para ele o mito se verifica em fatos que se repetem de maneira incessante e que
podem ser constantemente observados. “ O mito ocorre no homem, tendo 0 homem um destino
mitico, da mesma maneira que os herdis gregos’. (p.51)

Jung (2000) ainda explica que “no individuo, os arquétipos aparecem C€OMO
manifestacdes involuntarias de processos inconscientes, cuja existéncia e sentido so pode ser
inferido; no mito, pelo contrario, trata-se de formacdes tradicionais de idades incalculaveis’
(p.155). Os arquétipos remontam a um mundo anterior originario, com pressupostos e
condicgoes espirituais que ainda podem ser observadas entre os primitivos atuais. Para ele, os
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mitos sdo, neste nivel, ensinamentos tribais transmitidos de geragcdo em geracdo, através de
relatos orais.

Freud e Jung observaram que determinados temas se repetiam nos sonhos, delirios e
outras producdes de seus pacientes, contendo enredos muito semel hantes aos encontrados nos
mitos de diferentes culturas, afirma Maciel (2000).

Para Maciel (2000), o mito de Edipo tornou-se o eixo da psicandlise, mas Jung superou
seu mestre introduzindo a idéia da existéncia, ndo apenas de um inconsciente pessoal, como
revelara Freud, mas também de uma heranca arcaica, comum a todos os seres humanos. Jung
afirmou ser 0 mito a manifestacéo dos arquétipos, constituindo o inconsciente coletivo. Este
ndo € verbal; sua presenca se da por meio de simbolos, e as figuras mitoldgicas seriam a
personificacdo de matrizes arquetipicas.

Jung (2000) descreve que no sonho, assim como nos produtos de uma da psicose,
verificam-se inUmeras conexdes que podem ser postas em paralelo com associaces de idéias
mitol6gicas. Para ele, se uma investigagdo demonstrasse que na maioria desses casos se trata
de conhecimentos esguecidos, 0 médico jamais teria se dado o trabalho de fazer pesquisas
extensas sobre paraelos individuais e coletivos. Afirma que foram observados mitologemas
tipicos justamente em individuos nos quais tais conhecimentos estavam fora de questéo e
mesmo sendo impossivel qualquer derivacdo indireta de idéias religiosas ou de figuras de
linguagem popular. Jung (2000) acredita na necessidade de assumir a existéncia de elementos
estruturais “formadores de mitos’ da psique inconsciente.

Jung (1998) afirma ainda que € o cardter mitico de uma vida que ird exprimir seu valor
universal. Usando-se de termos psicol 6gicos, ndo ha nada que impega gque o inconsciente ou
um arguétipo se apodere totalmente de um individuo e determine o0 seu destino até mesmo em
detalhes. Aqui, estamos novamente falando da possibilidade da ocorréncia de fendmenos que
também sgjam expressdes do arquétipo. Este, ndo apenas parece realizar-se, como de fato se
realiza: psicologicamente no individuo, e objetivamente, de um modo exterior.

A partir da discussdo de Jung sobre a capacidade de apoderar-se do individuo que o
arquétipo possui, Whitmont (1982) afirma que esses quando ndo reconhecidos, possuem o
poder de destruir ndo sO pessoas, mas nagdes inteiras. Utilizando-se das afirmagdes do proprio
Jung, Whitmont (1982) esclarece gque, quando um arquétipo é constelado no inconsciente e
N80 passa por uma compreensao consciente, a pessoa € “possuida por ele” e forgada a cumprir
suameta fatal.

Maciel (2000), também fala desse grande poder do mito sobre a consciéncia, sendo ele a

personificacdo de energias arquetipicas, e que quando ndo reconhecidas, essas energias podem
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ser destrutivas. Cita a andlise de Jung sobre 0 movimento nazista, como a personificagéo de
Wottan, o deus da destruicéo e da morte, recalcado nas profundezas do inconsciente do povo
alemado, pelo ideal consciente de perfeicéo, progresso e poder.

A mesma autora explica essa personificagdo dos mitos nas culturas e nagdes. Esclarece
que sempre que individuos ou povos se encontram em situacBes de tensdo e conflito, o
inconsciente engendra formas miticas para compensar, podendo assim salvar ou destruir a
pessoa ou a coletividade, uma vez que essa é a dinamica do arquétipo. Ao ser ativado “um
valor ideal” na consciéncia coletiva ou individual, o “seu oposto” ir4 se constelar no
inconsciente com igual intensidade comegando a provocar um movimento de mudanca, cuja
manifestacdo percebe-se como um vazio ou umainquietacao.

Para Maciel (2000), os mitos sempre brotam da projecéo imaginativa feita pelo homem
acerca da vida e sintetizam tudo que foi conquistado por ele, em face de uma vida néo
solicitada, uma morte que amedronta, um amor dominante e uma Natureza que assombra e
aniquila. Ela afirma: “Ele (o mito) sempre diz 0 que a ciéncia e a razdo ndo conseguiram
dizer”. (p.30)

A autora descreve um mito como “uma das maneiras pelas quais a psique coletiva se
personifica’. Ela afirma que se relacionar com eles através de rituais, foi a maneira
encontrada pelo homem para estabelecer contato com esse “tremendum” que o contém e o
transcende. (p.30)

Jung (2000, p.156) afirma “a mentalidade primitiva ndo inventa mitos, mas os vivencia’.
Segundo o autor, os mitos sdo revelagbes origin&rias da ama pré-consciente; sao
pronunciamentos involuntarios sobre o acontecimento animico inconsciente e nada menos do
gue aegorias de processos fisicos. Essas alegorias seriam um jogo ocioso de um intelecto ndo
cientifico. Os mitos possuem um significado vital; eles representam e sdo a vida animica da
tribo primitiva, a qual degenera e desaparece imediatamente apds perder sua heranca mitica,
tal como um homem que perdesse sua ama. “A mitologia de uma tribo € sua religido viva,
cuja perda € tal como para 0 homem civilizado, sempre e em toda parte, uma catéstrofe
moral” (p.156).

Outro estudioso da mitologia, Campbell (2000), diz que talvez possamos dentro da
perspectiva junguiana, definir mito como a conscientizacdo dos arquétipos do inconsciente
coletivo, ou sgja, como um elo entre o consciente e o inconsciente coletivo, bem como as
formas pelas quais o inconsciente se manifesta.

Whitmont (1982), descreve o inconsciente como fonte de conflitos e patologias, e

também de orientacéo psicologica e espiritual. Afirma gque o individuo, depois de mobilizado
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pelo poder do arquétipo, deve ser induzido a mudanca, a integrar em sua vida os sonhos e
lendas oriundos dessa instancia profunda e auténoma.

Explorando essa tematica de patologias, Silveira (1997) classifica as visdes, alucinacdes
e delirios como producbes do inconsciente que trazem de permeio componentes miticos.
Afirma gque muitas vezes surgem no curso da andlise psicol 6gica, sonhos e fantasias nos quais
figuram personagens e situagbes miticas que sdo representacOes adequadas da condicéo
psiquica atual do sonhador e de suas perspectivas futuras.

Utilizando-se do mito do her6i como exemplo, Silveira (1997) demonstra ndo ser
raridade a recorréncia desse mito, e que tipicos perigos miticos (encontro com monstros,
viagens marinhas e tempestuosas, etc.) sejam vivenciados em sonhos. Cita a afirmacéo de
Jung que assinala a aparicao interior do herdi tendo consequiéncias na vida real. Essa aparicéo
ocorre acompanhada de fenémenos de inflagdo, ou sgja, o individuo julga-se dotado de altas
qualidades, sentindo-se superior aos demais; ou entdo, a impossibilidade de satisfacdo das
pretensdes excessivas demonstra ao individuo sua propria inferioridade e ele assume o papel
de sofredor herdico. A autora afirma serem esses fatos todos de observacéo corrente.

Sobre tal assunto, Maciel (2000) afirma que em determinado momento ocorrera a
precipitacdo mitica, assim denominada por Gilbert Durand,. Essa precipitacdo € quando um
sintoma, na psique individual de um individuo ou na psique coletiva de um grupo, se
manifesta sendo o portavoz do momento inconsciente. Um exemplo € o fendbmeno do
Paciente Identificado — PI; que se torna o portador do material renegado pela familia, como
pressupde a prépriaterapiafamiliar.

Visando explicitar ainda mais 0 conceito de precipitacdo mitica, a autora utiliza-se,
assim como Silveira (1997), do mito do herdi, que se constela no inconsciente coletivo em
situacdes de opressdo. Para Maciel (2000), esses exemplos ilustram como as imagens miticas
se inscrevem na psique humana. Quando o individuo se identifica com o mito, de forma
inconsciente, ocorre aimpregnacao e 0 Processo se cumpre em seu enredo e roteiro.

Silveira (1997) ressalta como, por intermédio do trabalho analitico, abrir-se-a a
possibilidade de sintese de elementos de conhecimento e de acdo do consciente e do
inconsciente, deslocando assim, o centro da personalidade do ego para o self; isto se puderem
0S processos inconscientes ser confrontados e 0 ego despojar-se da identificagdo com a
imagem arguetipica do herdi, como relatou Jung.

A autora descreve ainda que grande parte dos desejos e alucinagdes dos psicéticos nunca
serd entendida sem a gjuda da mitologia. Acredita que procuraremos, inutilmente, encontrar as

origens de todas as idéias fantasticas dos loucos em suas experiéncias individuais. Nessa
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direcdo de busca, muita coisa ira inevitavelmente escapar, pois nas psicoses, a inundacdo da
consciéncia pelo inconsciente traz de rolddo conteldos oriundos de suas camadas mais
profundas, de seus fundamentos estruturais. Conteldos esses, que S0 precisamente 0S
materiais basicos dos mitos.

Branddo (1986, p.09) acredita que os mitos “delineiam padrdes para a caminhada
existencial através da dimensdo imaginaria’. Os mitos abrem para a consciéncia 0 acesso
direto ao inconsciente coletivo através dos recursos da imagem e da fantasia. Mesmo os mitos
mais hediondos e cruéis sdo Uteis, uma vez que, nos ensinam através da tragédia os grandes
perigos do processo existencial. Para ele, “mito €, pois, a narrativa de uma criagdo: conta-nos
de que modo algo, que ndo era, comegou a ser” (p.36). Afirma também que o mito é sempre
uma representacdo coletiva, transmitida através das geracfes e que relata uma explicacéo do
mundo.

O mesmo autor afirma que Jung abriu para a Psicologia, através do conceito de
arquétipo, a possibilidade de perceber nos mitos diferentes caminhos simbolicos para a
formacédo da consciéncia coletiva.

Para Branddo (1986), mais do que a matriz que forma os simbolos para estruturar a
consciéncia, os arquétipos sdo também, a fonte que os alimenta. Por esse motivo, além de
gerarem padrdes de comportamentos humanos, os mitos, permanecem através da historia
como marcos referenciais através dos quais a consciéncia pode voltar as suas raizes para se
revigorar. Por isso, ele diz que os mitos sdo os depositarios de simbolos tradicionais no
funcionamento da consciéncia coletiva, que tem como principal produto a formacéo e
manutencdo da identidade de um povo.

Finalmente, o autor aborda que a grande utilidade dos mitos esta tanto no ensinamento
dos caminhos que percorrem a consciéncia coletiva de uma determinada cultura durante sua
formacdo, quanto na delineagdo do mapa do tesouro cultural através do qual a consciéncia
coletiva pode, em qualquer momento, voltar para realimentar-se e continuar a se expandir.

Segundo Branddo (1986), tanto pela imitacdo quanto pela diferenciacdo, pode o
conhecimento da cultura greco-romana nos gudar. A imitagdo nos permite buscar nossos
simbolos e empregélos como pontes entre nossa consciéncia coletiva e nossas raizes, assim
como os gregos faziam. A diferenciagdo nos estimula a buscar a nossa maneira unica e
especia de viver com nossos proprios simbol os.

Whitmont (1982), faz uma leitura dos mitos que possibilita consideré-los como sonhos
coletivos e recorrentes da humanidade. Sob o ponto de vista racional, os consideramos tao

irreais quanto os sonhos e, ndo obstante, de uma eficicia espantosa se cuidadosamente
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considerados como indicadores e orientadores do desenvolvimento psiquico. “Por outro lado,
sonhos individuais podem ser vistos como formas personalizadas do mito” (p.48). Em outras
palavras, eles indicam caminhos pelos quais 0 sonhador pode captar e testar a poténcia das
instrugdes do mito relativas as agles e aos significados. Os grandes temas estruturadores da
cultura sdo assim testados em termos das realidades de cada um de seus individuos. As
questdes e os conflitos culturais sdo vividos pelas pessoas. (Whitmont, 1982)

Maciel (2000, p.31), afirma que em relacéo a esses conflitos culturais, “a pessoa precisa
aprender diferenciar o eu do ndo-eu, isto €, da psique coletiva’. Acredita ser um engano
acharmos que o inconsciente € inofensivo. Quando a psique individual esta impregnada por
contetidos do inconsciente coletivo, as consequéncias que surgem, S0 hocivas tanto para 0s
sentimentos vitais da pessoa, quanto para seus semelhantes, pois ela procura impor aos outros
as exigéncias do inconsciente, ignorando as diferencas da psique pessoal dos demais. Em
termos pessoais, € comum 0 aparecimento de doencas fisicas ou prolongamento das ja
existentes,pois 0 funcionamento inadequado da psique pode causar danos ao corpo, assim
como um sofrimento corporal consegue afetar a alma.

Ainda falando sobre a relagdo entre os mitos e a individualidade e coletividade do
sujeito, Whitmont (1982) afirma que “a integridade de uma vida individual, tanto quanto da
vida coletiva, que € a cultura, depende dos mitos’ (p.48). Sua forma e significacdo séo
conferidas por seus temas arquetipicos. Para o0 autor, distanciar-se do significado e perder o
contato com a estruturagdo arquetipica significa desintegracao.

De acordo com Freud e Jung, se trouxermos para a consciéncia o roteiro mitico em que
se fundamenta determinado conflito, poderemos alcancar a funcéo transcendente'’; “sendo
curados do que nos aflige, pelo que nos aflige”, ressalta Maciel (2000, p.32).

Sobre essa correlacéo entre individualidade e coletividade, Jung (1984) relata que assim
como ndo existe um sb individuo tdo diferenciado, que tenha chegado a singularidade
absoluta, também ndo ha criacdo individual de cardter absolutamente Unico. Para ele, do
mesmo modo que os sonhos sao constituidos de um material preponderantemente col etivo,
assim também na mitologia e no folclore dos diversos povos , certos temas se repetem de
forma quase idéntica. Nesse ponto, Jung (1984) aborda novamente seu conceito de arquétipo.
Em suas palavras, 0s arquétipos sdo designagbes com a qual indica certas formas e imagens

de natureza coletiva, que surgem por toda parte como elementos constitutivos dos mitos e ao

7 Grinberg (1997) descreve a funco transcendente como a funcdo da psique que espontaneamente produz a
unido dos opostos. Essa unido € propiciada pelo simbolo, elemento comum aos sistemas consciente e
inconsciente. Sua intencionalidade refere-se a possibilidade de ir além de um conflito sem cair na
parcialidade.
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mesmo tempo como produtos autoctones individuais de origem inconsciente. Descreve 0s
temas arquetipicos como provenientes, provavelmente, de criagdes do espirito humano,
transmitidas ndo so pelatradicdo e migragdo como também por heranca.

Ainda sobre essa questdo, Silveira (1997) explica que o0s mitos condensam as
experiéncias que sdo vividas repetidamente durante milénios, experiéncias essas que 0S seres
humanos passaram e ainda passam. Por esse motivo, encontram-se temas idénticos nos
lugares mais distantes e mais diversos.

Branddo (1986) afirma que, rememorando os mitos, reatualizando-os e renovando-os
por meio de certos rituais, 0 homem torna-se apto arepetir o que os deuses e os herdis fizeram
“nas origens’, pois para ele, conhecer os mitos € aprender o segredo da origem das coisas.
Esses rituais podem ser diversos, e muitas vezes estdo contidos, por exemplo, dentro da
prépriareligido.

Aprofundando-se mais nos aspectos discutidos até agora sobre 0 mito, Campbell citado
em Flowers (1990) argumenta que os mitos ensinam que vocé pode se voltar para dentro, e
entdo captar a mensagem dos simbolos. “O mito o gjuda a colocar sua mente em contato com
a experiéncia de estar vivo. Ele |he diz o que é a experiéncia’ (p.06). Ao falar sobre as
fungdes da mitologia, ele as apresenta divididas em quatro funcdes tradicionais. a mistica ou
metafisica, a cosmoldgica, a sociologica e a psicol 6gica.

Campbell (2002) descreve a primeira funcdo, mistica ou metafisica, como “a
reconciliagdo da consciéncia com as precondi¢des de sua prépria existéncid’ (p.237). Essa
funcdo apresenta a redencéo de toda uma consciéncia humana a respeito de seu senso de culpa
navida. Em outras palavras, ela nos mostra como o ser humano nasce, vive e cresce, Como 0S
animais, sob um impulso de 6rgéos que atendem, independentemente da razdo, a objetivos
que antecedem o pensamento; até que um dia acorda para a percepcdo de sua natureza
monstruosa no jogo da vida, momento esse em que nossa consciéncia se retrai.

A esse momento de retraimento, o autor faz um paralelo com a mitologia judaica
referéncia a provacdo da fruta da arvore do conhecimento do bem e do mal, resultando na
perda da inocéncia. Quanto a esse tema temos uma citagdo sua que diz: “No longo e variado
curso da evolugdo das mitologias da humanidade, muitas se voltaram para 0 objetivo de
absoluta negacéo do mundo, de condenar avida e voltar atras.” (p.139/140) (Campbell, 2001)

E dentro dessa 6tica que podemos compreender as visdes tio pessimistas acerca da vida.
No decorrer da evolugdo das mitologias da humanidade, observaremos que muitos se
dedicaram aos objetivos de uma absoluta negacdo da humanidade, uma condenacdo davida e

uma retirada, como menciona o autor. Aqui, a vida é vista como sofrimento. Mas podemos
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dizer que, na visdo de Campbell citado em Flowers (1990), aqui também os mitos abrem o
mundo para a dimensdo do mistério, para a consciéncia do mistério que subjaz a todas as
formas. Se isso escapar ao individuo, ele ndo terd uma mitologia.

Entretanto, o autor comenta que agui estdo também presentes as mitologias e seus ritos
de redencéo pela afirmacéo. Diz—se sobre uma criagdo corrompida por uma queda, e do
posterior estabelecimento de uma sociedade com dotes sobrenaturais. O famoso mito bésico
atravessou o dominio do mundo Ultimo, que deve recuperar seu estado primitivo de boa
criagdo. Existe entdo, uma verdade e luz, integridade e perspectiva de perfeicéo.

Whitmont (1982), compreende que essa primeira funcdo “desperta e mantém no
individuo uma sensacdo de reveréncia e gratiddo para com a dimensdo de mistério do
universo, ndo para gue viva com medo dela, mas para que reconheca sua participacdo nela,
umavez que o mistério de ser €, também, o mistério de seu proprio ser” (p.48).

Para Campbell (2002), a segunda das quatro fungGes das mitologias tradicionais, a
cosmolégica, é a formulacéo e apresentacdo de uma imagem do universo, imagem essa que
precisa estar em consonancia com a ciéncia. Todas as coisas deveriam ter seu reconhecimento
como partes de um quadro sagrado, um icone: arvores, lua, sol, animais. Sendo esses icones
remetidos de volta a0 mistério e, desse modo, servindo como agentes da primeira funcéo,
como veiculos e mensageiros do ensinamento.

O autor descreve a funcéo cosmoldgica como sendo aquela que representa a dimenséo
da qual aciéncia se ocupa - mostrando qual € a forma do universo, porém fazendo-o de uma
maneira que o mistério, novamente, se apresente. Hoje, os cientistas podem nos dizer como as
coisas funcionam, mas ndo sabem nos dizer o que sdo. Afirma que os cientistas, ndo possuem
todas as respostas. Whitmont (1982), resume essa funcdo como agquela que fornece uma
imagem do universo de acordo com os conhecimentos de cada época, tanto das ciéncias
quanto das pessoas as quais a mitologia se dirige.

Afirma Campbell (2002) que a terceira funcdo, a sociologica, € “a validacéo e
manutencdo de alguma ordem socia especifica, autorizando seu codigo moral como uma obra
gue esta além de criticas ou emendas humanas’ (p.238). O autor apresenta a idéia de como o
homem n&o € livre para estabelecer para si objetivos sociais e trabahar para alcancélos. Ao
contrario, a funcdo socioldgica mostra como a ordem moral, assim como a ordem natural, esta
fixada. Essa funcdo pode ser entendida, de acordo com Campbell (2002), no exemplo
tradicional da Biblia, onde a nogdo € de um deus pessoal que criou o mundo, e que € o autor
das Tébuasdalei.



29

Em outras palavras, Whitmont (1982) afirma que ela valida, endossa e imprimi as
normas de uma determinada ordem moral, ou sga, da sociedade em que o individuo deve
viver.

Campbell (2002) afirma também que os mitos variam tremendamente, de lugar para
lugar. Dependendo de onde vocé estiver, podera ter uma mitologia da poligamia ou uma
mitol ogia da monogamia, ambas seréo satisfatorias, dependendo de onde voceé estiver.

Enfim a quarta funcdo da mitologia tradicional, que segundo Campbell (2002) se
encontra na raiz de todas as outras trés como seu fundamento e sustentacéo final. Ela € a
funcéo psicolgica, “aguela que molda os individuos as metas e ideais de seus varios grupos
sociais, conduzindo-os do nascimento a morte ao longo do curso da vida humana’ (p.239).

Campbell (2002) afirma que enquanto as ordens cosmoldgicas e sociais variam
grandemente com o passar dos séculos, e em varias regides distintas do mundo, existem
todavia problemas psicolégicos irredutivels inerentes a propria biologia da nossa espécie que
permaneceram constantes e que, portanto, tendem a controlar e estruturar os mitos e ritos a
seu servico de tal forma que, apesar das diferencas reconhecidas, analisadas e enfatizadas por
socidlogos e historiadores, os mitos de toda a humanidade sdo penetrados pel os tragos comuns
de uma Unica sinfonia da ama. Através do mito, a funcéo psicoldgica, ensina como viver uma
vida humana sob qualquer circunsténcia. (Campbell citado em Flowers, 1990)

Para Whitmont (1982), a quarta funcdo ira guiar o individuo, passo a passo, nos
caminhos da salide, da forca e da harmonia espiritual ao longo do desenrolar previsivel de
umavida proveitosa.

Sobre as fungdes acima descritas, Campbell (2002) descreve gque as esferas no mundo
gue mais mudaram dizem respeito a segunda e a terceira funcdo; pois com cada avango
tecnolégico o conhecimento e controle do homem sobre os poderes da terra e da natureza se
modificam, perdendo assim, as antigas cosmologias, sua sustentagdo e outras novas passando
a exigtir. O autor ainda afirma que para uma mitologia ser efetiva, ela deve estar
cientificamente atualizada, embasada em conceito de universo atual, aceito e convincente.

No capitulo Il de seu livro Mitologia Grega, volume |, Branddo (1986), cita que “o
mundo transcendente dos deuses e herdis € religiosamente acessivel e rituaizavel” (p.40). O
autor traz exatamente a possibilidade da atualizagdo da mitologia, apresentada acima por
Campbell como algo necessario.

Branddo (1986), nos fala mais sobre o tempo mitico; que este, quando ritualizado, é

circular e volta sempre para si. Essa reversibilidade que liberta o homem do peso do tempo



30

morto e lhe da a seguranca de que ele € capaz de abolir o passado, recomecar sua vida e
recriar seu mundo.

Utilizando as palavras de Bronislav Malinowski, como o fez Brandéo (1986), pode-se
mostrar que “a consciéncia mitica’, mesmo sendo bastante rejeitada no mundo moderno,
continua viva e atuante nas civilizacbes denominadas primitivas. Malinowski, como grande
estudioso dos costumes indigenas das ilhas Trobriand, na Melanésia, afirma que o mito se
estudado ao vivo, ndo é uma explicacdo destinada a satisfazer uma curiosidade cientifica, mas
€ sim, uma narrativa que faz uma realidade primitiva reviver, que satisfaz profundas
necessidades religiosas, aspiragdes morais, a pressdes e imperativos de ordem social e a
exigéncias praticas. Nas civilizagbes primitivas o papel do mito possui uma funcédo
indispensavel: ele exprime, exalta e codifica a crenca; salvaguarda e imp0&e principios morais,
garante a eficacia do ritual e oferece regras préticas para a orientagdo do homem. O mito &
vital para a civilizacdo humana;, ele ndo é absolutamente uma teoria abstrata, mas uma
verdadeira codificacdo dareligido primitiva e da sabedoria prética.

Para Maciel (2000), dizer gue ndo é o homem o criador dos mitos, mas sim que este é
criado por eles, é a constelagdo de uma verdade que toca as profundezas do sofrimento
humano. “Hoje, os deuses tornaram-se doencas, de modo que se quisermos encontra-los,
deveremos olhar para nossas patologias’ (p.34). Para ela, essa afirmativa de Jung reforca a
necessidade de conhecer as narrativas mitol 6gicas para podermos entéo avaliar as profundezas
dos sofrimentos da psique.

Para uma melhor compreensdo de como se reconhece e relaciona um mito a uma historia
individual, este trabalho analisard os diversos aspectos psicologicos levantados num
determinado mito, utilizando como exemplo o Mito de Perséfone.

O préximo capitulo expord com maior exatiddo como serd realizada essa interpretagéo
psicol6gica do mito escolhido, utilizando os autores citados entre outros e a teoria junguiana

por base.
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4. Metodologia.

A proposta deste trabalho é discutir a fungdo psicoldgica do mito frente ao trabalho
clinico. Paraisso, foi-se, primeiramente, feita uma revisdo literéria, utilizando-se das palavras
de grandes estudiosos da mitologia e da psicologia para definir sobre a func¢do psicol dgica do
mito navida do individuo.

Com o intuito de exemplificar e também concretizar as informagdes construidas, foi
proposta a escolha e posterior interpretacdo de um dos mitos da Mitologia Grega. Escolheu-se
entdo o Mito de Deméter/Perséfone, que serd analisado dentro da perspectiva psicoldgica
junguiana, no capitulo posterior a sua apresentacao.

Ao fazer a escolha de um mito para entdo interpretalo, ndo se parte de aspectos
individuais para encontrar suas manifestagdes no coletivo, mas sim, o0 oposto; parte-se de
aspectos coletivos para entdo, observar suas manifestagdes no individual. E necessario
conhecer os aspectos fundamentais ou a histéria basica do mito, antes de enquadrarmos a
manifestacdo deste na vida de uma pessoa.

Esse trabalho focard a interpretacdo coletiva do mito, que também pode ser delimitada
para a individual. Dessa maneira, 0 que se sugere aqui, ndo € a interpretacdo de um caso
clinico, mas sim, dos aspectos psicoldgicos contidos em um Unico mito, e que podem ser
observados na vida de diversas pessoas. O objetivo ndo é tratar como esses aspectos ocorrem
diferentemente para cada um, mas sim, discutir como eles ocorrem.

Um Unico mito possui em sua trama diversos e riquissimos pontos a serem levantados
dentro do aspecto psicologico. Desde um roteiro de vida, caracteristicas de personalidades,
disfuncdes, patologias entre outros. Assim, a partir dos dados coletados, sera esclarecido
como um mito € rico em informagdes estando presente na vida de diversos individuos
diferentes e apresentando inimeras tematicas recorrentes na histéria da humanidade. Porém,
cada um deles ndo se limita a apenas um aspecto determinado.

A escolha do mito de Deméter/Perséfone deu-se por sua grande recorréncia na
atualidade. E um mito feminino que aborda principalmente aspectos como a relagiio mae e
filha, o caminho da mulher em direcdo a sua maturidade, as dificuldades encontradas, a
importancia do masculino nesse caminho, 0s processos depressivos atuantes tanto na mae
quanto na filha, os processos anoréxicos desenvolvidos a partir de um determinado padréo
familiar.

A andlise do mito serd feita com a interpretacdo da representacdo dos principais

personagens do mito, suas atitudes, seus simbolismos e sua projecdo no mundo real.
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Reconhecendo-se os papéis relativos a cada um em que atua nesse mito e demonstrando os
aspectos psicolégicos que acompanham a pessoa em sua caminhada, facilitando a
compreensdo de como e porqué ocorrem. Assim, tornar-se-a possivel visumbrar um
prognéstico do que ocorre na vida do individuo e de como proceder diante de tais

acontecimentos.
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5. O mito de Deméter/Perséfone.

Deméter e Perséfone — O mito.

Deméter era considerada a divindade dos campos, da agricultura e da colheita. Muitas
vezes, adoravam-na como uma divindade do milho e do trigo. Segundo o mito, foi Deméter
guem ensinou aos homens a cultivar o solo e a colher os frutos deste trabal ho.

Deméter recusava-se constantemente a escolher qualquer um de seus irméos divinos
como seu marido. Zeus, entdo, descontente com a situacdo, resolveu tomar Deméter a forca,
estuprando-a. Deméter engravidou, nascendo uma linda menina a qual deu o nome de Core.

Core era a criagdo maior de Deméter. Era sua mais linda flor. Viviam juntas todo o
tempo, desfrutando das belezas da terra do Olimpo.

Core adorava brincar pelos campos floridos com suas amigas, as Oceanidas. Certa vez,
|4 estavam elas, colhendo rosas, acafroes, violetas, iris e jacintos. Cada uma procurava a mais
bela flor; e foram se distanciando uma das outras em busca das mais perfumadas. Core
avistou 0 mais belo narciso que ja havia visto. Quando foi colhé-lo, encantada com sua
beleza, o chéo abriu-se sob ela, e Hades, o rei dos infernos, saiu com sua carruagem dourada,
puxada por seus cavalos, raptando-a.

Core gritou, em véo, para atrair a atencdo de sua mae. Gritou 0 mais alto que podia, e
guando Deméter a escutou ja era tarde demais. Apenas Hécate escutara seu grito, mas também
ndo sabia onde ela estava

Em véo, Deméter e Hécate procuraram por Core por toda a terra. Deméter resolveu
perguntar ao deus Hélio, o Sol, que tudo via naterra. Hélio Ihe disse que Zeus havia permitido
a Hades que tomasse Core como esposa.

Deméter, a0 mesmo tempo enfurecida e deprimida, escondeu-se numa caverna para
chorar a perda de suafilha. De tanta magoa que tinha, resolveu que a terraia padecer de fome,
ndo brotava gréo algum sobre a terra, por maiores que fossem os esforcos dos homens. A terra
estava seca e &ida

Zeus, preocupado com os homens, ordenou que Hermes fosse dialogar com ela, mas foi
em vao. Deméter dizia que sO permitiria a colheita se pudesse ver de novo sua filha Core.
Deméter transformou-se numa velha senhora, com aparéncia de mortal, e sentou-se diante de
uma fonte, a chorar a perda da filha. Apareceram ent&o trés jovens que a levaram para o
castelo de seus pais, afim de arrumar-lhe emprego de ama seca.



Deméter, tornou-se, entdo, ama seca do filho da rainha. Apegou-se tanto ao bebé, que
tentou imortaliza-lo, colocando-o no fogo. A rainha entrou, viu a cena e gritou, e por pouco o
bebé escapou das chamas. Deméter entdo se revelou, salvou o bebé e disse que deveria ser
construido um santuario para ela ali mesmo em Eléusis, e que o0 bebé seria seu sacerdote. A
deusa recol heu-se em seu templo, lamentando a perda da filha.

Zeus, compadecido dos homens, pediu a Hades que Core — gque agora que descera aos
infernos, chamava-se Perséfone — voltasse para a companhia da méde. Hades aceitou, mas,
antes, ofereceu a Perséfone uma roma. Ela, que havia estado tanto tempo ali sem comida,
aceitou alguns gréos. Mas, quando ia sair dali para rever a mae, Perséfone foi advertida de
que, por ter comido aquela roma, pertencia para sempre ao mundo dos mortos. O trato feito
foi que Perséfone iria passar dois tercos do ano com Hades, seu marido, e o resto do ano ao
lado de sua mé&e e dos outros deuses.

Deméter encontrou Perséfone em seu templo, em Eléusis, em clima de festa. Sua
felicidade era tanta que voltou a cobrir o mundo de flores e frutos. E assim sucedeu-se; dizem
0S gregos que os periodos de colheita sGo 0os meses em que Perséfone esta com Deméter, e
gue naqueles que a terra ndo prospera, ela esta junto a seu marido (baseado em Stephanides,
1984).
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6. Interpretacgdo Psicologica do Mito de Deméter/Perséfone.

Até o presente momento, foi exposta neste trabalho a relagdo existente entre Mitologia
e Psicologia. Buscou-se através da abordagem junguiana esclarecer, com base na pesquisa de
diversos mitdlogos e psicologos, as fungdes que podemos encontrar no mito e como acontece
a possibilidade de estarmos revivendo personagens mitologicos ao ativarmos 0s arquétipos
correspondentes, na nossa vida cotidiana.

Jaforam discutidos diversos conceitos de diferentes autores que, como se pdde verificar,
possuem em comum a crenca de que 0 mito tem a capacidade de prognosticar situagdes, ao
tornar viva a sua histéria. Como afirma Jabouille em Grimal (1993), “mito ja néo € apenas a
histéria dos deuses e her6is da Grécia e da Roma antigas, o mito, reinventado ou
simplesmente, recordado, faz parte do nosso cotidiano como realidade ou, apenas, como
referente” (p.XX).

Buscando esclarecer um pouco mais sobre a realidade mitolégica na vida de um
individuo, foi apresentado o mito de Deméter/Perséfone, que sera neste capitulo estudado em
sua 6tica feminina. Abordaremos as principais figuras e situagdes presentes nesse mito e suas
representaces na funcdo arquetipica e psicol 6gica feminina.

Entre as diversas interpretactes do mito de Deméter e Perséfone, a mais utilizada pelos
psicologos junguianos é o paradigma da relacéo entre mée e filha. Campos (1998) afirma que
esse mito representa um dos aspectos do mundo feminino, uma das formas de manifestagcéo da
Grande M&e. Para aautora, Deméter representa a mée e os diversos aspectos da maternidade,
a mulher madura, enquanto Perséfone representa a filha, a jovem. Pode-se dizer que Deméter
e Perséfone sdo deusas que se complementam, mesmo parecendo opostas muitas vezes. Para
Campos (1998) elas fazem parte da polaridade méae e filha e representam um importante
arquétipo feminino. Seabra e Muszkat (1985) afirmam que a intimidade com a histéria de
Deméter e Perséfone leva ao nucleo da psique feminina.

Jung (2000) descreve o mito Deméter/Core como demasiadamente feminino para ser
resultado de uma projecéo de anima. Embora esta possa ser vivenciada nesse mito, ela mesma
possui uma natureza completamente diversa: € a femme a homme em seu mais alto grau;
enquanto Demeéter/Core representam a esfera vivencial mée e filha, estranha ao homem e que
o exclui. “A psicologia do culto a Deméter traz de fato todos os passos de uma ordem

matriarcal, naqual o0 homem é um fator realmente imprescindivel, mas perturbador” (p.202).



36

A junguiana Lasheras (2003) também observa no mito de Perséfone um intenso e
neurotico vinculo entre mée e filha, no entanto, aponta como consequiéncia desse vinculo a
existéncia da experiéncia anoréxica rel acionada a personagem Perséfone.

Seabra e Muszkat (1985) também afirmam que as duas deusas compartilham a esséncia
do feminino. Deméter significa a mée terra; aqui é a terra cultivada, alimento. As autoras
comentam que o ser humano associa, tanto na vida individual quanto na da espécie, mulher a
alimento. A deusa Deméter, entre 0s gregos, personifica associacao pois € a deusa da
agricultura, do gréo e da colheita. Possui como principal caracteristica ser uma deusa-mae. E
um simbolo de fertilidade e fartura tendo seu amor pela filha como o seu tragco mais marcante.

Personificando a mée, Deméter representa os aspectos da maternidade. Campos (1998)
explica gue a maternidade € a sublime realizagdo desta deusa, uma vez gque ela é a deusa da
fecundidade, tanto das mulheres como dos campos.

Berry (1997) considera Deméter como um exemplo de figura mitica com evidéncias de
comportamento neurético. Descreve que a consciéncia dessa deusa esta relacionada a vida, as
estacOes, ao crescimento das sementes e da vegetacdo dos campos. Pode-se considera-la a
mée terra, porém limitada por sofrer uma perda no seio da propria maternidade: aviolagdo e o
rapto de sua filha Perséfone. Deméter € também descrita por Berry (1997) como uma deusa
depressiva, mesmo ao pular de contentamento com o retorno da filha, essa sensacdo dura
pouco e retorna ao estado anterior. Deméter ndo busca significado ou verdade, busca apenas a
filha. Do seu parentesco com Perséfone provém seu significado e o significado de tudo que
faz. Para a autora existe uma necessidade auténtica de sofrer em Deméter: ela precisa de sua
filha, e é por meio do sofrimento que necessidade se manifesta sintomaticamente. Berry
(1997) descreve que o sofrimento de Deméter é seu compromisso com o rapto, ou Sgja, sua
maneira de vivencia-lo e recus&lo: “o rapto de Perséfone é vivenciado como a neurose de
Deméter” (p.91). Essa neurose encontra-se presente de modo continuo no arquétipo. Pode-se
esperar que determinadas partes de nossa personalidade estejam numa encenacédo perpétua de
algumas manias miticas, por serem 0s mitos eternos e jamais resolvidos definitivamente em
Nossas vidas.

A autora acredita que um individuo, quando em sintonia com Deméter e recebendo seus
dons, deve esperar por dificuldades correlatas e pelas tendéncias inconscientes desse
arquétipo. A necessidade serd a de se aprofundar em direcdo ao Hades, o reino da filha. A
pessoa com esse arquétipo constelado tende a sofrer, mas também aresistir, pois isso também
faz parte do padr&o mitico.
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Berry (1997) explica que neuroticamente o consciente da figura de Deméter agarra-se
cada vez mais, de maneira até mesmo destrutiva, a0 mundo superior e nega de forma
veemente os atributos do mundo inferior como a precisdo, o discernimento de sensacdes, a
nocao de esséncia ao tomar tudo valioso apenas por seus atributos superficiais e a nogéo de
significado ao perderem as coisas comuns seu contato como arquetipico e se converterem para
0 “apenasisso”.

Para Seabra e Muszkat (1985) até o corpo de Deméter é esguecido ja que ndo come e
nem se lava, como relatam algumas versbes do mito. Comega uma luta dolorosa da mulher
para separar-se de suas emocdes possessivas. Como Deméter afogada em sua dor, a mulher
sempre que sacudida em alguma identificagdo feliz com um outro e imaginando um estado
inquebravel, é surpreendida pela tentacdo de rendicdo, de busca desesperada do que foi
perdido, exigindo que sgja devolvido exatamente como era, sem o esforgo de descobrir o
resultado da experiéncia.

Na depressdo de Deméter, e também na de quem manifesta esse arquétipo, Berry (1997)
afirma que € possivel observar atributos da psiquiatria classica como deixar de banhar-se,
deixar de comer, disfarcar sua beleza, negar o futuro, voltar as tarefas servigais, tornar-se
narcisista, preocupar-se consigo mesma e chorar sem parar. Essa depressdo consciente da
deusa manifesta-se a par de certo ascetismo avido e autonegacdo. Ao lado dessa avidez, hd o
choro insaciavel e em véo. Assim, sua umidade € com efeito seca, um excesso de lagrimas
gue ndo umedece nem gera fluxo ou conexdo. Uma espécie de aguaceiro que ao invés de
suprir o solo, desgasta-o, deixando-0 mais seco e menos fértil.

Robell (1997) descreve que assim, a vida sO possui sentido em seu aspecto &rido, como
na anorexia nervosa. E raro encontrar, no material inconsciente de pacientes com anorexia
nervosa, uma figura positiva da Grande M ée.

As necessidades da alma de Deméter comecam a seguir por caminhos anti-sociais. Ela
poderd expressalas em tentativas de suicidio ao interpretar Hades como a morte, em
conversao religiosa ao retratar a necessidade do espirito, ou abandonar a familia, destruir o
casamento e viver em desespero alguma experiéncia fugaz ou um caso amoroso numa
representacdo deslocada de Perséfone. Berry (1997) descreve que assim como ha um
narcisismo em Perséfone representado pela propria flor amejada no mito (narciso), ha um
narcisismo em Deméter, ligando-as a0 mundo inferior. H4A um sofrimento ilimitado e
indulgente. Seu sofrimento gera sofrimento em todo mundo, sua lamentacdo, mais

lamentagdes.
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Seabra e Muszkat (1985) explicam que a transformacéo de Perséfone € sibita e violenta.
A de Deméter € lenta e ardua. Perséfone percebe-se diferente e descobre-se outra de repente,
enquanto Deméter vai mudando sem saber, através do tempo. Ja Jung (2000), descreve o
arquétipo de Deméter como figuras maternas superiores e de estatura sobrenatural. A méae
terra desempenha um papel importante no inconsciente da mulher, uma vez que todas as suas
manifestacdes sdo caracterizadas como “poderosas’. Nesses casos 0 “ elemento mée terra’, no
consciente, € anormal mente fraco e necessita ser fortalecido.

Quanto a Lasheras (2003), ela descreve Deméter como a mée de uma anoréxica; uma
mae superprotetora que ndo consegue aceitar sua impoténcia para concordar com 0
distanciamento da filha. Este distanciamento significa permitir que a filha sgja ela mesma,
admitir que ela cresceu e deve assumir-se como um ser Unico.

Para Robell as mées das anoréxicas vivenciam a S mesmas como as méaes de nossas
historias, projetando o feminino inconsciente sobre a filha que, na verdade, esta sendo criada
por um animus que sO sabe se representar no espelho. Pode-se dizer que na anorexia nervosa
ha uma guestdo estrutural com o arquétipo materno. A autora acredita que quando o pacto
inconsciente com a mée perfeita se rompe — simbolizado no mito pelo rapto de Perséfone por
Hades — eclode a anorexia nervosa. Nessa diade perfeita ndo existe espaco para 0 animus da
filha.

De acordo com Berry (1997) outra peculiaridade que pode ser observada na depresséo
de Deméter é sua tendéncia a refugiar-se entre os homens, no mundo social da cidade. Assim,
ela defende-se de seu préprio aprofundamento, valendo-se das “desculpas da redidade’. A
autora afirma que, considerando que a depressao de Deméter aleva ao mundo dos homens ao
invés de afasté-la, sua regressdo a mantém por perto, ndo cuidando de suas ligacbes com o
divino. Ela perde o contato com o que ela é — uma deusa — e avilta o lado pessoa a ponto dos
pequenos atropel os da vida assumirem enorme importancia.

Quando a pessoa tomada pelo arquétipo separa-se, vamos dizer, tanto do Olimpo quanto
do Hades, a autora afirma que seu padrdo neurdtico pode efetivamente tornar-se bastante
destrutivo. Ao separar-se do Hades, Deméter representa a mortalidade a sua maneira, ou sgja,
ela mata a terra. “Encontrar e juntar-se com a filha viva converte-se numa sobrevivéncia
psiquica’ (p.94). Para Berry (1997), exatamente por Deméter sofrer intensamente e provocar
sofrimento nos outros, ndo ha uma garantia de mudanca futura. Excluida a graca ou a
remissdo esponténea, pode-se permanecer na neurose para sempre. E necessdrio que o
sofrimento consciente de Deméter se torne insuportavel para aquele que o carrega. Assim, a

intencionalidade do mundo inferior dos seus sintomas precisa tornar-se excessiva para ter sua
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repressao na superficie. A autora descreve que o consciente de Deméter visualiza os eventos
ocorrendo sobre e ao longo da superficie, e ndo sob a Optica de uma mudanca radical e
horrivel de perspectiva que veria esses mesmos acontecimentos como ocorrendo embaixo, nas
profundezas.

Estés (1994) explica que a historia comega com a traicdo grave e involuntaria do
feminino jovem. O pai, que simboliza a funcdo da psique que deveria orientar para 0 mundo
objetivo, desconhece, na redlidade, a maneira pela qual o mundo objetivo e inferior
funcionam em série. Quando a fungdo do pai deixa de ter conhecimento sobre questdes da
ama, afilha é traida com facilidade. O pai ndo percebe que muitas coisas que se apresentam a
filhando sdo como aparentam ser a primeira vista.

Lasheras (2003) citatambém afigura do pai de Perséfone — Zeus— como um pai passivo
ou ausente, que concorda com o rapto dafilha, e que nunca esteve presente em sua educacdo.
Esse pai é um fator importante na sindrome anoréxica. A filha mostra-se entdo uma jovem
fria, perfeccionista, rigida, critica demas, e assm fica impedida de relacionar-se
adeguadamente com as pessoas que a cercam. E o arquétipo do pai que ndo foi bem
elaborado.

Robell (1997) descreve que as anoréxicas S80 meninas que Ndo querem se parecer com a
mae e gque possuem um pa simbolicamente inutilizavel, como diz Salzmann, sgja pela
violéncia ou forca exacerbada, seja pela auséncia.

Estés (1994) descreve a donzela como uma representacdo da psique sincera adormecida,
mas que possui uma heroina por baixo da aparéncia frégil. Ela pode suportar magoa, sujeira,
traicdo, soliddo e exilio. E capaz de vaguear pelo mundo dos mortos e voltar, enriquecida, a0
mundo objetivo.

Jung (2000) explica que a figura de Core quando observada no homem pertence ao tipo
anima, e quando observada na mulher, ao tipo de “personalidade supra-ordenada’. Para ele &
uma caracteristica essencial das figuras psiquicas serem duplas, ou a0 menos capazes de
duplicacdo. Elas sdo bipolares e oscilam entre o seu significado positivo e negativo, e por
isso essa personalidade “ supra-ordenada’ pode aparecer numa forma desprezivel e distorcida.
O autor esclarece que a figura correspondente a Core na mulher costuma ser uma figura
dupla, ou sgja, uma mée e umajovem, ora aparecendo como uma, ora como outra. Para ele, na
formacdo do mito Deméter/Core, a influéncia feminina sobrepujou o masculino de maneira
gue este ficou praticamente quase sem significado. Nesse mito o papel do homem restringe-se
ao raptor ou violador.
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Para Campos (1997), Deméter é predominantemente uma deusa da vida e Perséfone
uma deusa ligada a morte. Enquanto Deméter € a deusa ligada ao nascimento, parto e
gestacdo, Perséfone € seu oposto complementar, a deusa do mundo dos mortos. Nas mulheres
em que aflora o arquétipo de Deméter, é comum que aparecam fantasias de morte sobre o
parto e gestacdo, uma vez que o simbolismo das duas deusas esta intimamente ligado. Ha
fantasias sobre a vida do bebé e sobre sua morte. A autora também descreve que as mulheres
em contato com o arquétipo de Perséfone costumam ter tendéncia a depressao e pensamentos
relacionados a morte. Pode-se dizer que a depressao esta relacionada ao fato dela ter perdido
sua condicao de donzela, por ter descido ao mundo de Hades.

Para Jung (2000) “Deméter e Core, mée e filha, totalizam uma consciéncia feminina
para o alto e para o baixo” (p.188). Elas unem o mais velho e o mais novo, o mais forte e 0
mais fraco, ampliando assim a consciéncia individual estreita, limitada e presa ao tempo e
espaco em direcdo a uma personalidade maior e mais abrangente que participa do acontecer
eterno. Nao se deve supor que 0 mito e o mistério foram inventados conscientemente para
uma finalidade qualquer, mas sim que representam uma confissdo involuntaria de uma
condic&o prévia psiquica e inconsciente. “A psique gque preexiste a consciéncia participa; por
um lado, da psique materna e , por outro chega até a psique da filha’ (p.188). Pode-se entéo
dizer que “toda mée contém em s sua filha e que toda filha contém em si sua mée; toda
mulher se alarga na mae, para tras e na filha, para frente” (p.188). Dessa mistura e
participagdo resulta a inseguranca rel acionada ao tempo: sendo a mée, vive-se antes e sendo a
filha, depois. Da vivéncia consciente de tais lagos resulta um sentimento da extensdo da vida
através de geracfes. Assim, a vida individual eleva-se a0 arquétipo do destino feminino em
geral.

Campos (1998) descreve gue mesmo apenas a figura de Perséfone possui uma dupla
conotagdo, e assim um duplo nome. No momento em que ainda ndo foi seqliestrada, seu nome
€ Core e ela representa a jovem primordial, divina e eterna. Encarna 0 novo, 0 que esta no
COMECO, a graca e a inocéncia, assim como o desconhecido e 0 encantamento. Porém, ao
mudar seu nome para Perséfone, ela é a deusa do mundo inferior, aquela que pode saber sobre
0 dominio dos mortos e dos vivos. Passa a ser uma deusa associada a morte apds sua descida,
ao mundo dos espiritos e aos mistérios, mas também a renovagdo e campos floridos.

Robell (1997) afirma que Perséfone e Deméter podem ser tomadas como dois aspectos
de uma mesma figura feminina. Em sua forma Core, Perséfone é a jovem identificada aos
movimentos da Grande M&e Deméter. Deméter € a forma mais madura da mesma Core.
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Ambas possuem aspectos terriveis: em sua ferida raivosa, Deméter faz com que a seca se
abata sobre o mundo; Perséfone € esposa do Senhor das Trevas, Hades.

Seabra e Muszkat (1985) afirmam gque mito e cotidiano sdo fios que tecem o retrato de
mae e filha que toca e prende pelas qualidades que Ihe sdo préprias. A primeira delas € a
intimidade absoluta, Unica e particular a essa relacdo que impressiona por suas manifestacbes
extremas, positivas e negativas. A outra qualidade diz respeito a uma dimensdo de
continuidade, apreendida em sua verticalidade por Jung. E a continuidade existente da mae na
filha. As autoras explicam que aintimidade e a continuidade revelam que mée e filha sdo dois
polos de um mesmo ser: a mulher. De maneira criativa ou destrutiva, a filha busca na mée sua
identidade e a mée realiza-se com a existéncia dafilha. A presenca de uma da sentido a outra
e as duas se complementam para compor um todo; o feminino.

Seabra e Muszkat (1985) explicam que Deméter contempla a filha, e que ambas amam-
se com um amor de iguais. Cada uma ama na outra aguilo que ama em s mesma e aquilo que
Ihe falta. Para as autoras Perséfone ama em Deméter seu modelo e esta ama em Perséfone o
recomecar. Quanto a Perséfone, as autoras afirmam gue se distingue entre as jovens deusas do
Olimpo por ser “apaixonadamente amada pela mée’. Talvez isso esclaregca seu ar
caracteristico de juventude e inocéncia. Core é ajovem primordial, divina, eterna.

Para Jung (2000) a jovem costuma ser caracterizada como nd humana, no sentido
comum da palavra; ora ela € desconhecida, ora de origem bizarra, ora sua presenca é estranha,
ora ela atua ou padece de modo curioso, 0 que conclui que €la possui uma natureza mitica e
fora do comum. Quanto a mée terra, ela também é um ser divino de modo contundente. Suas
formas freqlentemente antiestéticas correspondem a um preconceito do inconsciente feminino
atual, que ndo existia na antiguidade.

Estés (1994) esclarece gque a filha em seu estado donzela — pode-se aqui fazer um
paralelo a Core — € linda e inocente, e possui uma metamorfose sem metabolismo. Por s
mesma, poderia nunca se envolver com o desconhecido e desenvolver o conhecimento.

Seabra e Muszkat (1985) afirmam que ha uma mudanca demonstrada dentro de
Perséfone, como se ela despertasse e se afastasse das companheiras. Perséfone é chamada pela
sensualidade, atraida pelo narciso ela debruca-se estendendo as duas méos para colher um
bot&o, e entéo a terra se abre. Mesmo assim, € o masculino que se manifesta para provocar a
mudanca. E nesse momento que o homem irrompe na histéria como elemento de violéncia e
profanagcdo. O encontro com 0 masculino se apresenta como um sequestro e estupro. As

autoras explicam que o rapto em alguns povos faz parte do ritual do casamento. Encenam,
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como no mito, a experiéncia profunda da mulher de ser violentada em sua maneira de ser, e
assim perder o ritmo de vida que conhecera até ent&o.

Para Jung (2000) na observacéo prética temos que a figura de Core aparece na mulher
como uma jovem desconhecida. O desamparo da jovem a deixa entregue a todos 0s perigos
possiveis. Aqui, diz Campos (1998), tem-se um dos elementos mais importantes do mito de
Perséfone que € sua descida ao mundo avernal, umavez que nele ela deixara de ser donzela—
a Core — e se tornard uma mulher madura — Perséfone. Hades representa aqui ndo um mundo
escuro e terrivel, mas apenas um outro mundo. Perséfone ndo deixa de ser filha de Deméter,
mas passa a ser outra ao mesmo tempo, a mulher e rainha de Hades.

A maior dificuldade encontrada por Perséfone é deixar de ser filha afirma Campos
(1998). Com isso €la devera deixar sua infancia para tras, a fase em que contava com o
carinho e protecdo de sua mée por todo o tempo. Agora ela sera rainha, sabendo tudo sobre o
mundo dos mortos e dos vivos. E a deusa que pode transitar entre os dois mundos.

Para Berry (1997) o mundo inferior como uma representacdo da psique seria como a
alma enquanto que o mundo da superficie como avida fisica ou mundana. Cita que Deméter e
Perséfone representam uma dupla com aspectos reciprocos. Robell (1997) cita Marion
Woodman ao dizer que a mulher est4 presa em uma identificacdo secreta com a méae. Ela
precisa ser violentada simbolicamente por um Hades que a tire do mundo da mée. As
mulheres que estdo identificadas com o mundo da Grande Mae, vivem intensamente 0s
aspectos biolégicos de sua feminilidade ao dar a luz e nutrir seus filhos. Elas sentem-se
psicologicamente violentadas quando algo procura afasté&las de sua natureza inconsciente
capaz de confronté&-las, num primeiro momento, com a extin¢éo total, como quando Deméter
se vé privada da companhia da filha. Woodman, em Robell (1997), coloca que o estupro
carrega este paradoxo de destruicdo e criatividade. No mito, decide-se que Perséfone passara
algum tempo com a mée e outro com o marido, permitindo a mulher um outro tipo de relagdo
com arealidade.

Estés (1994) afirma que histérias muito antigas ja falavam do “desgjo de amar” entre a
donzela e o rei do mundo oculto. Nessas antigas versdes, a donzela sabe que deve ir, que
aquilo faz parte de um rito divino. Apesar do medo, ela quer ir. Ao empreender a descida, ela
e transformada e atinge o conhecimento profundo e volta a subir para 0 mundo objetivo. O
mito classico de Perséfone, afirma Estés (1994), é um drama fragmentario de outros mais
coesos retratados nas religides antigas. O que era um anseio para encontrar 0 amado do
mundo subterrdneo passou, em algum tempo, a ser nos mitos mais recentes um desegjo e uma

captura. E € apenas pelo intermédio do mundo do homem que ela completa sua descida



Hades a sequiestra e a faz comer a roma, tornando-a assim sua esposa. De acordo com a
autora, podemos perceber o quanto € importante a entrada do homem para romper a relacéo
simbiética entre amae e afilha

Robell (1997) descreve que no processo simbidtico de Deméter e Perséfone, o corpo de
uma é o corpo da outra. Elas representam, anteriormente ao rapto, o presente e o futuro de
uma mulher, ajuventude e a maturidade contidas na unidade do par, onde uma ndo vive sem a
outra. Deméter e Perséfone sdo uma so.

Lasheras (2003) descreve que enquanto Core, a eterna jovem, pode-se ver uma mulher
que estd entrando para 0 estadgio de transicdo para a fase adulta e que teme fazer essa
passagem e assumir as responsabilidades. A autora explica que € comum ocorrer a anorexia
nervosa na adolescéncia, quando a jovem precisa crescer e fazer suas escolhas. Berry (1997)
afirma que aceitar a propria violagdo e descer ao mundo inferior ndo é fécil j& que se define
que isso tem que acontecer a mulher e para a parte maisinviolavel —avirgem. A violagéo, em
seu sentido mais amplo possivel, pode ser um horror, porém se ao ser constelada for associada
a0 arquétipo de Deméter/Perséfone torna-se ndo apenas possivel, mas absolutamente
necessaria. A autora descreve gue ser violentado no inconsciente também é uma saida, porém,
0 gue ocorre hoje € as pessoas a0 projetarem-se como sujeitos, acabam perdendo o contato
com a possibilidade de vivenciar-se em profundidade.

Estés (1994) esclarece que embora a perda das mulheres de sua inocéncia costume ser
ignorada, no subterraneo, a mulher que passou pela queda da prépria inocéncia € considerada
especial tanto por ter sido ferida como por, principalmente, ter persistido e estar se esfor¢cando
para entender. Nesse mundo, a perda da inocéncia € tratada como um rito de passagem.
Esclarece também gue no tempo dos grandes matriarcados compreendia-se que a mulher ao
ser levada naturalmente para o mundo subterraneo era conduzida por poderes do feminino
oculto. Era parte de sua formagdo e uma realizagcdo de alto valor para adquirir conhecimento
por experiéncia propria. A natureza dessa descida € o cerne arquetipico do mito de Deméter e
Perséfone.

Campos (1998) observa uma metafora do relacionamento da mée e de seu bebé no mito
de Deméter e Perséfone ao tratar da unidade dual, simbiética, em que ambas sentem-se como
uma sd pessoa. Aos poucos ocorre entdo a diferenciacdo entre ambas. Esta simbiose primitiva
com a mae se da no inicio do relacionamento, e com o passar do tempo, méae e filha se

diferenciam, mas ainda se rel acionam intimamente.



Seabra e Muszkat (1985) explicam que a experiéncia percebida simbolicamente do
estranho e do desconhecido, da descoberta do outro e de si mesma € impedida ao ser arelacéo
mée e filhainquebravel, quando ambas cimentam o laco mesmo se houver separacdo fisica.

Campos (1998) explica que a simbiose € necess&ria na infancia, para que se possa
estabelecer a identidade da menina. Com a mée e€la ira aprender a ser mulher e ter seus
primeiros model os do feminino. Encontra nessa mesma mége os padrdes de como se relacionar
com o mundo externo, seguindo-os até sua adolescéncia. Comeca entdo a etapa de
diferenciacéo, mas no sentido de uma mulher diferente e ndo uma pessoa. Comegam brigas e
desentendimentos, e a menina passa a ver erros e defeitos da méae. Agora, explica a autora, ela
iraassumir uma nova identidade, de uma mulher diferente da mée. Depois dessa separagao ser
concretizada, ha lugar para a reconciliacdo. No mito de Perséfone, o paralelo feito € com a
volta de Perséfone para Deméter, mas agora renovada. Pode-se dizer, de acordo com Campos
(1998), que o mito fala dessa simbiose existente, representada pela relacdo que Deméter vivia
Perséfone, agindo ambas quase como se fossem a mesma deusa, ou sgja, uma so. Nao podiam
viver separadas.

A autora utilizando-se do mito de Deméter e Perséfone “classifica’ o desenvolvimento
da mulher em algumas fases. Na primeira ela aborda a ssmbiose vivida pela menina com a
méage, sendo no mito o periodo em que Deméter e Core vivem juntas entre as flores. A segunda
fase é a separacdo da filha e da mée, assim como o sequestro que Hades realiza, separando
Core de sua mée, e a levando a0 mundo inferior. Tem-se entdo o luto pela infancia e
adolescéncia perdidas, sendo a fase em que tanto Core como Deméter se deprimem e pensam
uma na outra e nas coisas que perderam. A Ultima fase diz respeito ao casamento da mulher
com o marido e sua prontidao para ser independente da mée. Esta € representada quando Core
aceita uma roma oferecida por Hades, consumando o casamento e sua estadia no mundo dos
mortos.

Lasheras (2003) explica que no Hades, Perséfone ndo deve comer, pois comer significa
voltar para 0 mundo da mae, um mundo de protecdo, auséncia de responsabilidades,
acomodacdo e passividade. Ir para 0 Hades significa crescer, e como consegiiéncia, abandonar
0 paraiso que é o mundo materno. Core ndo se cuida, precisa de cuidados. Ja como Perséfone
ela aprendera a cuidar de s mesma. Tem-se pois, que descer ao Hades significa mergulhar no
seu mundo interior e descobrir-se, assumindo sua propria identidade. Porém, antes de comer
0s gréos de roma, Perséfone ndo permite ser nutrida e também ndo nutre a si prépria. Mais

uma vez pode-se fazer 0 vinculo com as anoréxicas, que também ndo se nutrem.



Robell (1997) explica que 0 jegum é a grande lei do Hades, pois quem comer enquanto
estiver ali ndo podera mais retornar a0 mundo dos vivos. Ao entregar a semente de roma a
Perséfone, Hades garante que ela volte sempre; apesar do acordo feito com Zeus de devolve-
la a Deméter. Para Estés (1994), conforme se desce até a natureza basica, as antigas formas
autométicas de alimentacdo sdo eliminadas. O que costumava ser alimento, perde o sabor.
Nossas metas ndo nos atraem. Para qualquer lugar que se olhe do mundo objetivo, ndo se
encontra alimento.

Seabra e Muszkat (1985) afirmam ser estranho e profundo gque a decis&o de todo conflito
venha do senhor da morte. Hades atende a Zeus com dignidade. Despede-se de Perséfone
garantindo-lhe sua protecdo e pedindo-lhe que coma com ele, e assim, garantindo seu retorno.
Para as autoras Perséfone quer e ndo quer atender seu marido. Apesar de seus protestos, néo
tem intengdo de voltar a identificagdo com a mée. Come a roma oferecida, sem ser obrigada.
“O evento salvador pode acontecer no inconsciente, antes que a consciéncia possa apreendé-
lo” (p.72).

Robell (1997) expde que historicamente a comida possui um poder de fixar as pessoas a
determinados lugares. A autora explica que para 0s ciclos da vegetacdo ocorrerem
naturalmente, é preciso passar alguns meses em contato com o lado escuro, alimentado-se
talvez, apenas de algumas sementes de roma. Os mistérios de Eléusis, dedicados a Deméter e
Perséfone, comegam com o jgum.

Campos (1998) explica que a estadia no mundo de Hades representa a aceitacdo da
perda da inocéncia e infancia, para a aquisi¢do da condicdo de vida de mulher madura. E uma
transformac&o em que, pela primeira vez, aparece o sofrimento (representado pelo mundo dos
mortos e pela separacdo de sua mae), as responsabilidades e a importante relacdo com 0 sexo
oposto.

Seabra e Muszkat (1985) esclarecem que a energia que emerge e rompe a totalidade
mae-filha é personificada por Hades. Para elas, a transicéo feita entre o reino daméae e o reino
do marido é a passagem entre o conhecimento da vida e o conhecimento da morte, e é
personificada por Core. As autoras afirmam ainda que esse conhecimento da morte em
associacdo ao encontro com o masculino refere-se também a experiéncia de passagem —
iniciacdo — ritualizada de tantas maneiras nas diferentes culturas, na qual sempre se conhece
um sofrimento e uma vivéncia de morte. Descrevem Perséfone percebendo-se plena de vida e
a0 mesmo tempo sofrendo ao ser levada para longe de tudo que conhece e ama, porém
consciente de estar iniciando uma grande aventura. Sua experiéncia conduz a descoberta da

sexualidade, ao encontro com o masculino e ao inicio do conhecimento de s mesma. A
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medida que se distancia da mée sua identidade Ihe vai sendo revelada e transportada para o
reino de Hades — para a profundidade.

Campos (1998) afirma que ao aceitar sua condicdo de perda da virgindade e seu
contato com 0 mundo dos mortos a mulher pode voltar para a mée. Core, agora como mulher,
muda de nome e passa a ser Perséfone. E o que ocorre normal mente logo apds a adolescéncia,
guando a jovem ndo mais ira apenas ver os erros e defeitos da mée, mas estara amadurecida e
buscando a reconciliacdo. Robell (1997) acrescenta que Perséfone foi para 0 mundo das
trevas, mas 0 mito mostra que a Unica maneira de ocorrer o crescimento é ela transformar-se
em mulher. Deixar de ser uma menina e tornar-se a esposa do Senhor das Trevas.

Para muitas mulheres pode ser dificil e doloroso deixar de ser filha, afirma Campos
(1998). Muitas mulheres sequer saem de casa e outras, mesmo casadas e com filhos, parecem
“brincar de casinha’ todo o tempo, ndo entrando em contato com o0 mundo avernal. Outras
ndo conseguem desenvolver seu papel de méae ao lidarem com seus filhos.

Seabra e Muszkat (1985) esclarecem que a transformagdo ocorrida na vida de mée e
filha ndo é ritualizada em nossa cultura, ao contrério, tudo leva a disfarc&la. Mesmo com o
casamento, as duas encobrem em enxoval e preparativos o fato de que fazem algo juntas, sO
delas, pela dltima vez. Quanto a despedida de pai e filha, esta é ritualizada na hora da
cerimonia. Entre mée e filha € como se nada especial acontecesse. Talvez por ser téo dificil,
sO pode ser dita como no mito: “a terra se abre e a filha desaparece” (p.63). Essa falta de
ritualizacdo em nossa sociedade dificulta a separagdo. Como vimos anteriormente, pode-se
dizer que os mitos precisam ser ritualizados para poderem tomar forma e chegarem a
consciéncia. N8 a consciéncia de sua vivéncia, mas a consciéncia do que esta sendo
transmitido através deles, como no exemplo, a passagem da filha para a condic¢éo de mulher.

Seabra e Muszkat (1985) afirmam que a morte € vista como transformac&o. “Core morre
no sentido de que ndo serd mais a mesma’ (p.64). Morre algo para que algo possa comegar.
Uma relacdo dual exclusiva ndo tem como se eternizar imortal; a relagéo viva ira conter uma
forca de destruicéo e de renovacdo. Em relacéo as figuras masculinas, as autoras afirmam que
guando Zeus trama o rapto com Hades, decide que a unido simbidtica entre mae-filha sera
rompida pelo Senhor do Reino dos Mortos. E 0 masculino atuando na quebra da simbiose.

As mesmas autoras descrevem o Hades ndo como um lugar escuro e terrivel, mas
simplesmente como um outro mundo. Para elas, assim, a filha de Deméter ndo cessa de ser
filha, mas torna-se ab mesmo tempo outra; a rainha de Hades, mulher de seurel.

Campos (1998) coloca que a descida a0 Hades € fator fundamental para o

amadurecimento da mulher, pois o festejo nos Mistérios de Eléusis é a volta madura e como
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rainha de Perséfone para sua méae. Hoje se vé que muitas mulheres se recusam a descer ao
Hades, ou permanecem por 14, ignorando a vida real e se identificando com o mundo dos
espiritos. Esse processo de estagnacdo é um processo possivel e negativo para a mulher. Essa
recusa a descer, explica a autora, pode implicar na permanéncia da mulher essenciamente
como filha, sem assumir seu papel de mde. Temos que no mundo de Hades ocorre uma
transformac&o vital para a mulher amadurecer. Mas ela deve, como Perséfone, sair de la e
encontrar sua méde de uma outraforma.

Seabra e Muszkat (1985) descrevem que mée e filha sofrem com a limitagéo do tempo
juntas, mas também sabem que a separacdo traz um novo comego e muita coisa continua
aberta entre as duas,; alegria e carinho sdo completos. As autoras ressaltam também que
Deméter e Perséfone agora so duas rainhas que se encontram e se amam, porém com um
limite. Ha medida no que as duas vivem e no tempo gue possuem juntas, na entrega e na
unido. Porém, descobrem-se estranhas, vendo na outra algo que nunca tinham visto. Existe
uma distancia, um espago, um respeito e reconhecimento de que aquela pessoa, a mais
proxima, é uma outra.

Campos (1998) destaca que a mulher com esse arquétipo pode também se identificar
com a descida ao Hades e permanecer em depressdo e em contato com o mundo inconsciente
e dos espiritos. Descer a0 mundo avernal € apenas uma fase, da qual a mulher deve sair,
podendo aproveitar sua condicao de poder e saber sobre 0 dominio dos mortos e dos vivos.

Para Seabra e Muszkat (1985) Deméter e Perséfone sabem que possuem um lugar sO
delas, o do encontro. Mas cada uma possui também seu proprio lugar. Eis a diaética do
encontro: a separacao € que lhe da sentido. Por existir a separacdo € que o ciclo se completaa
cada ano, tudo renasce e a voltadafilhatraz de volta a primavera.

As autoras contam que Deméter é reencontrada como antes e sempre — grande, farta e
acolhedora. A filhatem o impulso de se aconchegar a mée, se abrigar novamente em seu colo,
mas recua. Perséfone, jovem e inocente, é visumbrada pela mée que quer cuida-la, mas
também recua; a menina ndo estd mais ali. As quatro estdo presentes. Seabra e Muszkat
(1985) explicam que “ora destacam-se, ora fundem-se em duas, ora a polaridade méae-e-filha
integra-se formando a totalidade: o feminino” (p.74). H& uma necessidade na filha de
empurrar a mée para longe, para fora de sua vida, de seu afeto e de seu pensamento, visando
garantir sua identidade. O apego a identidade € vivido também pela mée que ao sentir-se
sugada tem o impulso de desprender-se, de afasta de si, empurrar a filha que voltou a
depender e se agarrar a ela. H4 também o momento em que ambas encontram o equilibrio e

vivem a beleza darelacdo. Passam a ver na outra um pouco de si propria, mas véem também a



outra, que ama e admira porque € outra, e porque inclui uma dimensdo que transcende o
pessoal. “No processo de crescimento e individuacdo, essa dimensdo ndo € a de um simples
desabrochar da personalidade e da relacéo, € um novo estégio — a alteridade — que conduz a
integracdo natotalidade” (p.74). As autoras relembram porém que na vida real esse equilibrio
nao € necessariamente alcancado. A histéria arquetipica pode ser vista como um caminho para
facilitar esse encontro.

O reencontro entre mée e filha, cada vez gue se renova é um exercicio de alteridade.
Ambas desafiam-se e se enriquecem. A relagdo das duas € uma fonte de energia nem boa e
nem m& pode gerar destruicdo e também movimento, agdo, vida Se for vivida
autenticamente € um campo plantado onde havera alimento para cada uma seguir seu caminho
de individuacdo. Com Perséfone so diversas as referéncias de sua unido com Hades como um
casamento de amor, explicam Seabra e Muszkat (1985). Percebe-se que ha uma superagédo das
dificuldades com a possibilidade do encontro de um “final feliz”.
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7. Conclusdo

“Do ponto de vista da psicologia analitica, portanto, o estudo da mitologia nédo sera
diletantismo de eruditos. Faz parte indispensavel do equipamento de trabalho de todo

psicoterapeuta.” (Silveira, 1997)

Por meio deste trabalho, procurou-se apresentar 0 mito como um conceito vivo em
nossas vidas, tanto nos tempos antigos quanto na atuaidade. Através da teoria junguiana
pOde-se ter um maior acesso a essa realidade de interferéncia da mitologia em nossas vidas.
Apresentou-se como o mito é revivido pelo individuo através da constelacéo do arquétipo, ou
sgja, de como incorporamos 0S personagens mitoldgicos e vivemos situacdes semelhantes as
suas respectivas historias.

Com o conceito de inconsciente coletivo pode-se entender como esse material de
heranca universal chega a cada individuo, mesmo que ndo tenham conhecimento de suas
histérias. Sao diversas as narrativas mitoldgicas e 0s contos que vislumbram esse poder de
renascimento no ser humano. Esses temas tomam vida novamente e nos fazem percorrer seus
caminhos. Por isso € importante que se tenha conhecimento delas ao invés de negé-las; para
que, ao compreendé-las, possa-se decidir qual o melhor caminho a seguir. Em outras palavras,
pode-se dizer que o estudo da mitologia e a compreensdo de suas fungdes psicoldgicas sdo
essenciais para ampliar nossos horizontes, possibilitando a predi¢éo ou o prognéstico do fim
tendencioso, e assim, mudar este Ultimo conforme desgjado.

Na interpretacéo do mito de Deméter/Perséfone, pdde-se tracar diversos paraelos entre
as figuras de deuses e deusas e suas aventuras com o funcionamento psiquico do ser humano.
Refletiu-se sobre a dificil e érdua tarefa da mulher desvincular-se da mée e tornar-se
autbnoma. Foram identificadas sindromes que podem ser encontradas nesse processo de
desenvolvimento, e também a incapacidade que muitas mulheres tém para romper tal elo.

Apontou-se também, como o assunto discutido € atual e eternamente presente nas
relacbes humanas. Desde 0s tempos antigos nossa esséncia € a mesma e nossa psique
mantém-se em sintonia mutua com os temas inconscientes.

Foi exposto um entre diversos mitos que poderiam ser abordados, a fim de se encontrar
respostas para a compreensdo do processo de individuagdo do ser humano, bem como
entender o caminhar e os obstécul os que podem ser encontrados e, principa mente, enxergar a

forma de ultrapassa-|os.
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Explorou-se a possibilidade desses mitos, com seus dramas e conquistas, reviverem no
individuo fortificando tradi¢cbes, comprovando etapas de processo de desenvolvimento e
propiciando a ampliacéo de opcdes para a continuacdo de sua jornada evolutiva.

Destacou-se a importancia da obra de Jung que tornou possivel compreender como
histérias mitolégicas se repetem e porqué ter-se 0 conhecimento delas. Assim, torna-se
indispensavel gque os psicologos dediquem de sua atencdo aos mitos, embora estes as vezes
parecam apenas historias “da carochinha’ ou ficgdo, mas que na verdade sd0 recursos
significativos no contexto terapéutico, seja no levantamento de informagdes (diagnostico) ou
na conducao do processo psi coterapico.
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