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INTRODUCERE

Despre Carl Gustav Jung se poate spune aproape orice. A fost
socotit maestru spiritual si sarlatan, print mostenitor al imperiului
psihanalitic si tradator al acestuia, profund religios si foarte periculos
pentru pozitia teologica oficiala, naucitor in indraznelile epistemologice
si stangaci in evitarea erorilor logice simple. Ideile lui si-au primit
confirmarea valorica in universitati de prestigiu si au fost atacate in
aceleasi universitati.

Prezenta lucrare incearca sa contureze dimensiunile paradigmatice
ale gandirii lui Jung. Ea este rezultatul unui demers de cercetarea a
articularilor sistemului sau ideatic si de organizare a amalgamului de
informatii despre terapeutul elvetian, ca intemeietor al psihologiei
analitice.

Fizica a suferit la inceputul secolului XX o mutatie paradigmatica.
Fizica este, din punct de vedere epistemologic, disciplina stiintifica ce
poate furniza cea mai adecvata descriere a realului. Realul surprins in
ecuatiile mecanicii cuantic-relativiste este, 1insa, surprinzator.
Caracteristicile lui eludeaza principiile cunoasterii stiintifice moderne,
apropiindu-se de magie si mistica.

Venind dinspre cea mai tare dintre disciplinele stiintifice, semnalul
mutatiei a fost perceput apoi in disciplinele socioumanului, mai slabe
epistemologic, initiind modificari ale repezentarii umane de sine.
Revalorizarile cunoasterii simbolice si ale rationalitatii semnificante pe
care lucrarea incearca sa le surprinda indica proximitatea acestor
modificari. Orientarile interesului cultural al publicului larg catre
reprezentari ale realului coerente cu semnificatiile ecuatiilor fizicii
contemporane semnaleaza, de asemenea, acordarea acestuia la
mutatia paradigmatica.

Asezarea cercetarii sistemului ideatic jungian sub semnul mutatiei
lamureste partial natura contradictorie a atributelor ce i-au fost
atasate si dezvaluie una dintre dimensiunile caracterul sau
paradigmatic. Din aceasta perspectiva, prezenta lucrare isi propune sa
arate ca gandirea lui Jung este paradigmatica intrucat rezoneaza cu
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noua paradigma a fizicii si cu un prefigurarile modului nou de
raportare comuna la lume. Pentru sustinerea argumentativa a
rezonantei lui Jung cu fizica ultimului secol, lucrarea evidentiaza
principalele trasaturi ale psihanalizei in acceptiunea mecanicista a
Sigmund Freud si rupturile conceptuale dintre aceasta si psihologia
analitica jungiana.

Incercand sa adune intr-un intreg coerent diversele aspecte ale
caracterului paradigmatic al gandirii lui Carl Gustav Jung, lucrarea
pledeaza pentru orientarea contemporana spre o acceptiune unitara,
integratoare a lumii. Acestei acceptiuni conceptul de cauzalitate globala
ii este nota definitorie, iar sistemul ideatic jungian fericita expresie.

O buna parte dintre subcapitolele lucrarii au constituit miezul unor
studii, articole si prezentari distincte. Ele au fost asezate aici la locurile
lor, recuperator, asemenea pieselor unui puzzle. Textele in care
continuturile lor se regasesc sunt semnalate ca indicatii bibliografice la
sfarsitul titlurilor subcapitolelor respective.



I. STATUTUL COGNITIV AL SIMBOLULUI

I.1. Semiotica si semiologie

Cunoasterea simbolica si-a dobandit cu greu un loc in campul de
interes al gnoseologiei apusene si forteaza inca granitele epistemologiei.
Creditarea ei in cultura occidentala contemporana este relativ recenta
si se datoreaza convergentei discursurilor din antropologie, istoria
religiilor, psihologie si sociologie referitoare la trasaturile umane
definitorii.

Simbolul este un semn non-arbitrar in care semnificantul este
concret iar semnificatul este impalpabil si invizibil (Durand, 2000).
Aceasta acceptiune a simbolului exploateaza terminologia semiologiei
saussuriene, in pofida dezinteresului lui Ferdinand de Saussure
pentru simbol. Semnul a ajuns in miezul preocuparilor teoretice odata
cu deplasarea paradigmatica a interesului cognitiv dinspre ontologic,
prin cunoastere, spre comunicare. Aceasata deplasare contureaza
actuala Weltanschauung (Codoban, 2001). Abordarea semnului ca
obiect teoretic predominant se intemeiaza in doua axiome: axioma
pansemiei, potrivit careia totul este semn, adica orice lucru are
semnificatie, si, respectiv, axioma polisemiei, potrivit careia orice semn
poate avea mai multe semnificatii. Principalele teorii ale semnului,
contemporane mentionatei deplasari paradigmatice, sunt semiotica si
semiologia.

Semiotica este teoria conturata in jurul ideilor lui Charles S. Peirce.
Este o teorie a semnelor apropiata logicii. Potrivit acestei teorii, toata
gandirea se exprima prin semn s$i semnificatia inseamna
cognoscibilitate. In semioticdA semnul este definit ca ,ceva care tine
locul a ceva pentru cineva, in anumite privinte sau in virtutea
anumitor insusiri” (Peirce, 1990, p. 269). In aceasta acceptiune triadica
semnul este alaturat obiectului si interpretantului. Dupa relatia cu
obiectul sau, caruia ii tine locul, semnul poate fi icon, indice sau
simbol. Iconul se refera in virtutea insusirilor proprii la obiectul pe
care-1 denota. Indicele se refera la obiectul sau in virtutea proprietatii
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pe care o are in comun cu acesta. Simbolul se refera la obiectul sau in
virtutea unei legi de interpretare.

Legatura dintre caracterul de simbol al unul semn si indicarea unei
legi de interpretare justificA oarecum acceptiunile operationale
reductive ale simbolului in limbajul matematic si in discursul
psihanalitic. In aceste exemplificari ale abordarii reductioniste, obiectul
simbolului este cunoscut sau cognoscibil.

Intemeietorul semiologiei este considerat filologul Ferdinand de
Saussure. Potrivit acestuia, limba este un sistem de semne unde totul
semnificd si semnificatia este legatd de comunicabilitate. In semiologie
semnul are o alcatuire diadica, fiind definit ca relatie arbitrara intre
semnificant si semnificat. Cuvantul, ca semn, leaga sunetele vorbirii,
adica semnificantul, de ideea trezita in mintea cunoscatorului limbii
respective de acele sunete, adicad semnificatul. Intre sunet si concept
nu exista potrivire motivata. Din acest motiv, semnul lingvistic
functioneaza in sistemul limbii ca pura diferenta. Semnul saussurian
este arbitrar si diferential.

Intr-o cultura rigid cartesiana, referirea la simbol s-a aflat multa
vreme sub incidenta unor prejudecati cognitive. Tzvetan Todorov, in
Teorii ale simbolului (1977), numeste tabu-uri aceste prejudecati si le
enumera: tabu teritorial—doar salbaticii gandesc simbolic, tabu
temporal—simbolicul este apanajul hominizilor si al copiilor, tabu
biologic—animalele si femeile operaza simbolic si, respectiv, tabu
ideologic—nebunii si artistii se exprima simbolic. Occidentalul modern,
rational, adult si responsabil, nu avea nimic de-a face cu aceasta
modalitate inferioara cognitiv de raportare la lume. Dar, arata Todorov,
»descrierile semnului salbatic (cel al altora) sunt descrieri salbatice ale
simbolului (nostru)” (1983, p. 311). Gandirea occidentala dezvaluie la o
analiza atenta si fara prejudecati aceleasi procedee ca cea a primitivilor
si bolnavilor. Aceasta analiza este insa realizare tarzie, apartinand
contemporaneitatii. Pentru occidentalul modern gandirea simbolica se
afla in stare de proiectie, nu putea fi asumata drept caracteristica.
Chiar cercetarile asupra limbajului uman originar au stat sub semnul
acestei proiectii: ,crezand ca se descrie originea limbajului si a
semnului lingvistic, sau copilaria lor, de fapt s-a proiectat asupra
trecutului o cunoastere implicita a simbolului, asa cum exista in
prezent” (Todorov, 1983, p. 316). Semiotica este justificabila, arata
Todorov, abia prin asumarea recuperatorie a simbolului si a locului
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privilegiat al acestuia in campul cognitiv. In proiectul semiologiei
saussuriene acest lucru nu se intampla inca.

I.2. Statutul pre-saussurian al simbolului

La Todorov (1983) indicarea radacinilor semioticii este simultan
indicare a perenitatii simbolului ca obiect explicit sau implicit al
discursului despre relatia dintre semnificat si semnificant.

Din perspectiva semantica, semiotica occidentala se revendica de
la tratatul aristotelian Despre interpretare. Pentru Aristotel cuvintele
sunt simboluri conventionale ce pun in relatie sunetele cu starile
sufletesti si lucrurile. Legatura conventionala este cea dintre sunete si
starile sufletesti. Acestea din urma si lucrurile isi sunt reciproc
imagini. Din perspectiva logica, semiotica se intemeiaza in
considerarea de catre Aristotel, in Analiticele prime, a semnului ca
silogism trunchiat, lipsit de concluzie si avand ca termeni evenimente,
nu predicate. Ideea se regaseste la stoici. Din perspectiva retorica,
semiotica se revendica de la opozitia dintre sensul propriu si sensul
transpus al unui cuvant, opozitie evidentiatd de Aristotel in diverse
contexte in Retorica, Poetica si Tropica. Sensul transpus, metaforic,
inlocuieste semnificatul obisnuit al cuvantului.

Din perspectiva hermeneutica, semiotica 1isi poate intinde
radacinile pana in practicile divinatorii. Acestea sunt hermeneutice
intrucat sunt cautatoare de sens si dezvaluitoare ale universalei
proprietati a lucrurilor de a semnifica. Tot din perspectiva
hermeneutica, interpretarea antica greceasca a viselor, cu distinctia
facuta intre visele teorematice in care, ar spune Freud, continutul
latent si continutul manifest se suprapun, si visele alegorice ce
semnificA anumite lucruri prin alte lucruri, poate fi adusa in
proximitatea cognitivd a semioticii. Semnificativ este insa demersul
hermeneutic definitoriu, cel exegetic. Cu Clement din Alexandria
comentariul de text se deruleaza in directia semioticii. Clement indica
prezenta in Scripturd a unor pasaje simbolice alaturi de pasaje in
limbaj nesimbolic. Pentru a le intelege pe fiecare dintre acestea sunt
necesari invatatori diferiti. Clement arata ca diversitatea materiala a
simbolismului nu-i afecteaza acestuia unitatea structurala si ca
simbolul se raporteaza la semn in felul in care sensul transpus se
raporteaza la sensul propriu, punand semnul echivalentei intre
simbolic si indirect.
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Clement din Alexandria, arata Todorov, il pregateste in felul acesta
pe Sf. Augustin. Lucrarea Doctrina crestina (397 d.Ch.) a celui din
urma, desfasurand o teorie generalda a semnelor, poate fi considerata
prima lucrare de semiotica. Ea pune laolalta acumularile semanticii,
logicii, retoricii si hermeneuticii anterioare. Sf. Augustin aratase inca in
Despre dialectica (387 d.Ch.) ca ,semnul este ceea ce se arata pe sine
insusi sensului, si care, in afara de sine, mai arata spiritului inca ceva.
A vorbi inseamna sa dai un semn cu ajutorul unui sunet articulat”
(apud Todorov, 1983, p. 51), marcand astfel dubla natura, sensibila si
inteligibila, a semnului. Cuvantul este in Despre dialecticd o specie a
lucrului, adica este ,semnul unui lucru, putand fi inteles de ascultator
cand e rostit de vorbitor” (apud Todorov, 1983, p. 51). Sf. Augustin
evidentiaza astfel doua relatii implicate in semn: relatia de desemnare
ce leaga semnul de lucru si, respectiv, relatia de comunicare ce leaga
locutorul de auditor.

Doctrina crestind prezinta teoria interpretarii textelor crestine.
Potrivit Sf. Augustin, arata Todorov, lumea cuprinde semne si lucruri.
Lucrul este legat de semn ca semnificant, nu ca referent. Singurul
lIucru care nu este in mod absolut semn, ca obiect de care te bucuri
fara a-1 folosi, este Dumnezeu. A semnifica inseamna a exterioriza:
»Semnul este un lucru care ne face sa ne gandim la ceva dincolo de
impresia pe care lucrul insusi o face asupra simturilor noastre” (apud
Todorov, 1983, p. 57). In clasificarea semnelor dupa criteriul naturii
raportului simbolic, Sf. Augustin opune semnele proprii, specie a
semnelor intentionale, create adica pentru a fi folosite ca semne,
semnelor transpuse. In cazul celor din urma, caracterizate de
ambiguitate, semnificatul propriu devine semnificant.

In Despre Trinitate (415 d.Ch.) Sf. Augustin distinge cuvantul,
anterior diviziunilor limbii, de semnele lingvistice aferente lui.
Cuvintele, ca semne lingvistice, nu desemneaza direct lucrurile ci
exprima un cuvant interior, prelingvistic, determinat pe de o parte de
amprentele lasate in suflet de obiectele cunoscute deja si, pe de alta
parte, de o cunoastere imanenta a carei sursa este Dumnezeu. Sf.
Augustin considera procesul uman de exprimare si semnificare ca
analog manifestarii Verbului divin in exterior ca lume. Aceasta
analogie, arata Tzvetan Todorov, este sursa doctrinei simbolismului
universal, doctrina medievala dominanta.
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I.3. Mutatii in statutul cognitiv al simbolului

Pentru Ferdinand de Saussure, mai arata Todorov, in semiologie nu
este loc pentru simbol. Trasatura definitorie a simbolului este
intentionalitatea. Simbolul este un semn motivat, atasand necesar o
idee. Din acest motiv, simbolul nu este decat un semn alterat,
deformat. Doar arbitrarietatea reprezinta trasatura definitorie a
semnelor.

Intre doctrina medievala a universalititii simbolicului si semiologia
saussuriana ce marginalizeaza simbolul s-a produs o degradare a
statutului cognitiv al celui din urma in gandirea occidentala. Izgonirea
izolatoare a interesului teoretic pentru reprezentarea simbolica in
estetica in clasicism $i in romantism nu infirma ci coroboreaza ideea
acestei degradari. De asemenea, coexistenta atitudinilor contradictorii
referitoare la semn si simbol semnalatd de Todorov in modernitate
sustine ideea degradarii. In practica, semnele sunt in permanenta
convertite in simboluri, in timp ce in teorie se afirma ca totul este
semn, ca simbolul nu exista sau n-ar trebui sa existe.

lIoan Petru Culianu, in Eros si magie in Renastere. 1484 (1984)
semnaleaza schimbarea de statut cognitiv suferitd de imaginatia
umana intre Renastere si aparitia stiintelor moderne. Acestea din urma
sunt un soi de musca apterd, perfect adaptabila pe o insula batuta de
vanturi strasnice din pricina carora mustele zburatoare n-ar avea nicio
sansa de supravietuire. Aparitia stiintelor moderne este consecinta
indirecta a pierderii prin cenzurare a imaginatiei active. Aceasta
pierdere a orientat interesul cognitiv spre observarea inofensiva a lumii
materiale, valorizand cantitativul.

Cenzurarea imaginatiei active este reactia de adaptare la spiritul
anti-renascentist al Contrareformei, sustine Culianu. Paradoxal
identificabil cu spiritul Reformei, acesta se manifestd ca riguroasa
ingradire a fantasticului. Reforma, ca miscare radical conservatoare,
incerca sa restabileasca puritatea originara a comunitatilor crestine,
respingdnd manifestarile de sorginte pagana, precrestina, ale
Renasterii. Contrareforma a umplut Europa de rugurile vrajitoarelor
intr-o tentativa de desfiintarea a reprezentarii magice renascentiste a
lumii. Pentru omul Renasterii, arata Culianu, spatiul este structurat ca
retea in care toate lucrurile sunt prinse si pot interactiona. Principiul
acestor interactiuni este universala simpatie pneumatica. Cel ce
cunoaste principiul se poate instapani asupra lumii, actionand in
nodurile retelei. Eficienta actiunii vine din continuitatea de natura
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dintre sufletul omului si sufletul lumii. Imaginatia este cea care face
posibila actiunea, operand in registrul fantasticului.

Reprezentarea aceasta a lumii prelungeste prin Evul Mediu
Antichitatea. Ruptura, arata Culianu, s-a produs in imaginarul uman
intre Renastere si Reforma. Stiinta moderna este rezultatul unui proces
asemanator selectiei naturale, dovedindu-se viabila in conditiile terorii
inspirate de rugurile vrajitoarelor. Oamenii s-au indreptat spre ocupatii
considerate inofensive de catre Bisericile crestine. Renasterea este
cultura a fantasticului, opereaza activ cu fantasmele. Reforma
cenzureaza radical imaginarul, considerand fantasmele idoli conceputi de
simtul intern. Omul modern, rezultat al unei mutatii psihologice,
refuleaza imaginea renascentista despre lume si, adapostind in sine un
confrate teribil cu care nu mai poate comunica, este mereu in
proximitatea crizei. Contrareforma merge in spiritul Reformei.
Protestantii si catolicii sunt de acord in privinta caracterului nelegiuit al
culturii epocii fantastice si al imaginarului in general. Comunicarea intre
demon si om se face in aparatul fantastic. Reforma inseamna schimbarea
moravurilor. Femeia, ca instrument orb de seductie a naturii, trebuie sa
se acopere. Vrajitoarelor li se atribuie perversiuni nascute din refularile
personale ale persecutorilor.

Cenzura imaginarului a dus la aparitia stiintelor exacte, a
tehnologiilor moderne, a institutiilor moderne si a cortegiului de
nevroze cronice aferente acestora. Tabloul astfel conturat nu pare a
infatisa pentru om cea mai buna dintre lumile posibile. Pierderea
celorlalte cai de comunicare a omului cu lumea reprezintd un accident
regretabil. Istoria este imprevizibila, paradigmele sunt incomensurabile.
Culianu nu crede in progresul cumulativ. Stiinta moderna nu este
superioara paradigmei magice si aici discursul sau il intalneste pe Th.
Kuhn. Solutia pe care o sugereaza Culianu este cea a unei noi
Renasteri, consecinta a inca unei mutatii epistemologice.

Ruptura post-renascentista evidentiatd de Culianu in regimul
imaginarului este corelativa reticentei occidentalului modern fata de
asumarea cognitiva a simbolului, reticenta semnalata de Todorov in
semiologia saussuriana. Operarea cu simboluri este indezirabila
intrucat solicita atat de periculoasa imaginatie. Orgoliul excesivului
rationalism occidental ar putea fi rezultatul unei convertiri a neputintei
de a utiliza calea regala a cunoasterii simbolice. Stiinta moderna si
dezirabila inseamna experiment si rezultat palpabil. Inseamna
cauzalitate si rationament, logicd si matematicid. Intr-un astfel de
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univers  cognitiv, simbolul, cu pluralismul Iui semantic
supradeterminant si cu legatura lui evidenta, desi imposibil de
circumscris logic, intre semnificat si semnificant, nu prea-si afla locul.
Dar sperantele lui Culianu privind o noua Renastere nu sunt
neintemeiate. Acesta cunoaste prea bine scrierile lui Mircea Eliade, ale
lui Gilbert Durand ori ale lui Jung. Discursurile convergente de
reinstaurare a simbolicului pot trece metonimic drept semnalari
prefigurative ale mutatiei anuntate de Culianu. Interesul pentru
cunoasterea prin simboluri ar fi atunci semnul noii Renasteri.

I.4. Abordari restaurative ale simbolicului

Pentru Ernst Cassirer, in Eseu despre om (1944), semnul distinctiv
al umanului il constituie operarea cu sistemul simbolic in vederea
adaptarii la mediul ambiant. Sistemul simbolic se interpune, in cazul
omului, intre sistemul receptor si cel efector, comune omului si
animalelor. Sistemul simbolic intarzie raspunsurile la stimuli si
instituie o noua dimensiune a realului. Operand simbolic, omul isi
inchide accesul nemijlocit la lucrurile lumii si evolueaza cu necesitate
intr-o stuctura artificiala de semnificatii. Extinderea rationalitatii
dincolo de granita cunoasterii riguros stiintifice ar face-o echivalenta
simbolicului. Omul este definibil ca homo symbolicum.

Considerarea simbolicului ca modalitate autonoma de cunoastere,
arata Mircea Eliade in Imagini si simboluri (1952), este in fapt revenire
la orientarea cognitiva premoderna a Europei si acordare la modalitati
extra-europene de cunoastere. Gandirea simbolica este co-substantiala
fiintei umane, precedand limbajul si gandirea discursiva. Simbolul
dezvaluie aspectele de profunzime ale realului, aspecte inaccesibile
modalitatilor stiintifice clasice de abordare.

Norbert Elias, in Teoria simbolului (1991), cerceteaza existenta
simbolului ca mijloc de comunicare dintr-o perspectiva diacronica,
evolutionista. Intr-o acceptiune bazala, suporturile sonore, fizice ale
comunicarii sunt simboluri. Aparatul vocal uman, in unicitatea lui
complexa, se constituie in preconditie biologica a simbolizarii prin
cuvant. Alcatuirea biologica a fiintei umane ii deschide acesteia
posibilitatea comunicarii prin simboluri. In fapt, cele mai simple
demersuri ale umanului trebuie reprezentate simbolic pentru a fi
comunicate, arata, in continuarea lui Ernst Cassirer, Elias. Un lucru
nereprezentat simbolic in limbajul unei comunitati nu exista pentru
membrii acesteia.



17

Conceptele limbii, mai arata Elias, depoziteaza si transmit de-a
lungul generatiilor experiente ancestrale. Continutul experiential
transmis este influentat de succesiunea experientelor acumulate,
secventele mai noi intarind, blocand sau extinzand depozitele timpurii.
Lumea experimentatd de om are caracter dual. Este simultan lume
independenta, obiectiva, si retea de reprezentari simbolice
predeterminate, activate prin invatare sociala. Simbolurile sunt functii
de relatie. Limbajul simbolic reprezinta lumea asa cum aceasta a fost
experimentatd de membrii comunitatii ce utilizeaza limbajul. In acest
sens, simbolul devine a cincea dimensiune a universului uman. Tot ce
poate fi comunicat poate fi localizat in spatiu si timp, putand fi, de
asemenea, exprimat si cunoscut. Limba si cunoasterea sunt functii ale
simbolului.

Aurel Codoban, in Semn si interpretare (2001), evidentiaza asezarea
cunoasterii simbolice sub semnul rationalititii semnificante. In
rationalitatea operationala, produs al modernitatii europene,
cunoasterea stiintifica, experimentala si matematizata, spera a atinge
realul la capatul sirului de operatii desfasurat. Cunoasterea
operationala, centrata pe adevarul-exactitate, ignora adevarul-
semnificatie. Semnificativul este insa, in filosofiile sfarsitului de secol
XX, forma cea mai inalta a rationalului. Semnificatul simbolului, arata
Codoban, nu poate fi exprimat decat in modalitate improprie. El este
necunoscut, imperceptibil si indicibil direct. In simbol, intre
semnificant si semnificat raportul este de inadecvare. In virtutea
acestei inadecvari si in virtutea functionarii sale analogice, in cea mai
tare dintre acceptiunile sale simbolul este esentialmente religios.
Asumarile laice ale acestuia sunt semne de secularizare.

I.5. Imaginatie si imaginar la G. Durand (Sorea, 2004b)

A. Codoban exploateaza scrierile lui Gilbert Durand referitoare la
imaginar. Statutul pe care antropologul de la Grenoble il confera
simbolul favorizeaza conturarea dimensiunii paradigmatice a gandirii
lui C.G. Jung.

In Structurile antropologice ale imaginarului (1960), Durand definea
imaginarul ca ,ansamblul imaginilor si al relatiilor dintre imagini care
constituie capitalul gandit al lui homo sapiens” (Durand, 2000, p. 19).
Definitia i1 aseaza programatic pe Durand impotriva curentului
dominant in gandirea occidentala, curent de devalorizare ontologica si
psihologica a imaginatiei.
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Imaginea este simbol, intrucat nu e niciodatd semn arbitrar. In
cazul ei exista cu necesitate o anumita omogenitate a semnificantului
cu semnificatul. Imaginile isi contin materialmente sensul. Studiul
eficient al simbolismului imaginar presupune cercetarea antropologica
a permanentului schimb informativ dintre pulsiunile subiective si
constrangerile obiective ale mediului natural si social. Durand preia
din biologie ideea celor trei dominante reflexologice si ataseaza acestora
ideea de schemad imaginard. Aceasta din urma leaga gesturile senzorio-
motorii inconstiente—reflexele, de reprezentari. Schemele asociate
dominantelor reflexologice alcatuiesc scheletul dinamic, functional al
imaginatiei. Concordanta pulsiunilor reflexe cu experientele perceptive
genereaza, inradacineaza si perpetueaza marile simboluri. Dubla
motivatie, reflexa si ambientald, le supradetermina pe acestea.

Forta reflexului postural reclama materii luminoase, vizuale,
separari si purificari, iar simbolurile rezultante sunt de felul armelor,
sageti si spade. Forta reflexului digestiv asociaza materiile pamantului,
apa, humus si caverne, iar simbolurile rezultante sunt de felul
recipientelor, cupe si lazi, sau de felul reveriilor date de alimente si
bauturi. Forta reflexului ritmic, desavarsit in sexualitate, opereaza cu
ritmurile sezoniere iar simbolurile rezultante sunt de felul rotii,
vartelnitei, putineiului sau amnarului. Pot fi identificate, in felul
acesta, trei scheme simbolice carora le corespund implicit trei mari
grupe de simboluri: verticalizanta, asociind sceptrul si spada, a
cobordrii si interiorizdrii, asociind cupa si, respectiv, a ciclicitatii,
asociind roata, bastonul inmugurit si pomul. Durand suprapune
tripartitiei reflexologice a simbolurilor bipartitia diurn/nocturn a
regimurilor simbolismului. Dominanta posturala tine de regimul diurn,
dezvoltand o sociologie a suveranului, mag si razboinic. Dominantele
digestiva si ciclica tin de regimul nocturn al simbolismului.

Gesturile diferentiate schematic determina, in contact cu mediul
natural si social, arhetipurile. Acestea reprezinta, la Durand, puntile de
intalnire a imaginarului cu procesele rationale. Universalitatea, lipsa
de ambivalenta si adecvarea arhetipurilor la schema se datoreaza
acestei intalniri.

Mitul reprezinta un sistem dinamic de simboluri si arhetipuri care
se realizeaza ca povestire sub impulsul unei scheme. Mitologia precede
metafizica si orice gandire obiectiva, considera Durand, contrazicandu-1
astfel pe Roland Barthes. Pentru acesta din urma, mitul este un sistem
semiologic secund in raport cu limbajul. Dar nici psihologia
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primitivului, nici a copilului si nici analiza procesului de formare a
imaginii nu sustin anterioritatea limbajului conceptual asupra
simbolului. De altfel, coborarea bachelardiana a simbolizarii la nivelul
legaturii afectivo-reprezentative a locutorului cu alocutorul este
suficienta, aratd Durand, pentru a aseza structurarea simbolica la
radacina oricarei gandiri.

Functia imaginatiei, sau functia fantastica, este considerata de
Durand marca originara a spiritului. Este functia sperantei. Sensul ei
este eufemismul. Imaginatia se impotriveste, in toate manifestarile ei,
mortii si destinului. Ea raspunde unei nevoi constitutiv umane de a
imbunatati lumea. Produsele imaginarului sunt experientele umane
cel mai usor de iImpartasit. ,Si sub convergenta disciplinelor
antropologice, mitul si imaginarul, departe de a ni se infatisa ca un
moment depasit in evolutia speciei, s-au manifestat ca elemente
constitutive—si credem ca am demonstrat: instaurative—comporta-
mentului specific lui homo sapiens” (Durand, 2000, p. 429), noteaza
autorul. Libertatea si demnitatea vocatiei ontologice umane se bazeaza
pe imaginar. Reabilitarea lui, astfel justificabila, presupune
reconsiderarea mitologiei, magiei, alchimiei, conceptului de participare
mistica si a gandirii prelogice. Recunoasterea caracterului fundamental
al eufemismului fantastic impune reconfigurarea procesului
educational contemporan. ,Odinioara marile sisteme religioase jucau
rolul de pastritoare ale regimurilor simbolice si curentelor mitice. In
prezent, pentru o elita cultivata beletristica, iar pentru masa presa,
benzile desenate si cinematograful vehiculeaza inalienabilul repertoriu
al unei intregi fantastici. [ata de ce trebuie sa nazuim catre o pedagogie
care sa lumineze, daca nu sa secondeze aceasta nestavilita sete de
imagini si de vise” (Durand, 2000, p. 430).

Imaginarul este continutul imaginatiei simbolice, arata Gilbert
Durand in Imaginatia simbolica (1964). Autorul reia ideea dimensiunii
simbolice a imaginii. Simbolurile sunt semne de un fel aparte. In cazul
lor, semnificatul nu este direct prezentabil, semnul referindu-se mai
degraba la sens decat la un lucru sensibil. Domeniul lor de predilectie
este, din acest motiv, non-sensibilul, adica inconstientul, metafizica,
supranaturalul ori suprarealul. ,Neputand sa figureze infigurabila
transcendenta, imaginea simbolica este transfigurarea unei
reprezentari concrete printr-un sens totdeauna abstract. Simbolul este
deci o reprezentare care face sa apara un sens secret, el este epifania
unui mister” (Durand, 1999, p. 18). Ca jumatate vizibila a simbolului,
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semnificantul este mereu incarcat de concretete. Semnificatul este
totdeauna invizibil. Cele doua parti, deopotriva infinit deschise,
determina inadecvarea constitutiva simbolului, flexibilitatea si
redundanta acestuia, iar ,ansamblul tuturor simbolurilor pe o anumita
tema lumineaza simbolurile unele prin altele, le adauga o putere
simbolica suplimentara” (Durand, 1999, p. 19).

Occidentul contemporan este marcat, aratd Durand, de ruptura
alienatoare de vocatia simbolica, traditionald a cunoasterii umane.
Iconoclasmul occidental are trei stadii. Primul stadiu este cel al
iconoclasmului bizantin. Al doilea stadiu este cel al aristotelianismului
medieval, devenit filosofie oficiala a crestinatatii. Al treilea stadiu, cel
mai clar, este cel al scientismului de sorginte cartesiana. Potrivit
reprezentantilor acestuia, imaginatia este principala sursa de eroare iar
singura metoda credibila de crestere a cunoasterii consta in reducerea
faptului cercetat la evidente analitice. Hermeneuticile reductive tind sa
faca asta. In psihopatologia freudiana si in etnologie imaginile sunt
abordate reductionist, simbolizatului refuzandu-i-se misterul. In
invatatura lui Freud simbolul este redus la libido refulat si acesta din
urma la pulsiune sexualad. In hermeneuticile instaurative insa, arata
Durand, simbolul trimite la ceva fara a se reduce la acel ceva. La Jung
simbolul isi redobandeste rolul mediator. In simbol se intalnesc
contrariile, simbolul este imbinare a lor. El este constitutiv procesului
individuator, luminand libido-ul prin sensul pe care i-1 confera.

Paul Ricoeur identifica o hermeneutica arheologica, de denuntare a
mastii si demistificare si, respectiv, o hermeneutica eshatologica, de
dezvaluire a esentei si remitizare. Cele doua moduri de a citi un simbol
sunt, la Ricoeur, in egald masura legitime, in virtutea caracterului
necesar dublu al simbolului. Durand considera insa ca eshatologicul
primeaza asupra arheologicului. Imagiantia simbolica este orientata
spre eufemizare, spre ameliorarea situatiei omului in lume. Ea este,
inca o data, negare a mortii si a curgerii timpului.

Din aceasta perspectiva, o revalorizare pedagogica a imaginarului
devine utila si dezirabila: ,am putea atunci sa concepem ca
pedagogia—deliberat axatad pe dinamica simbolurilor—sa devina o
veritabila sociatrie, dozand foarte precis pentru o societate data
colectiile si structurile de imagini pe care ea le reclama pentru
dinamismul sdu evolutiv. Intr-un secol de accelerare tehnica, o
pedagogie tactica a imaginarului apare ca mai urgenta decat in lenta
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derulare a societatii neolitice in care reechilibrarile se faceau de la sine,
in ritmul lent al generatiilor” (Durand, 1999, p. 113), noteaza autorul.

Durand isi aseaza demersul din Figuri mitice si chipuri ale operei
(1992) sub semnul a doua ipoteze coordonatoare. Potrivit primeia
dintre acestea, nu exista ruptura intre scenariile semnificative ale
mitologiilor antice si productiile culturale moderne. Acestea din urma
sunt, sustine M. Eliade (apud Durand, 1998), reinvestiri mitologice.
Arhetipurile si imaginile arhetipale sunt, dupa Jung, semne ale
universalitatii comportamentelor umane. Potrivit celei de-a doua
ipoteze, comportamentele concrete ale indivizilor si comportamentul
istoric al omenirii repeta situatiile dramatice din marile mituri. In felul
acesta, ideea progresului fatal al istoriei este greu de sustinut. Nu omul
e in istorie, istoria e in om. Ipotezele concretizeaza asezarea lui Durand
in prelungirea credintei platoniciene in realismul primordial al
imaginii. G. Bachelard, C.G. Jung, H. Corbin, M. Eliade opereaza in
campul aceleiasi credinte.

Potrivit Iui Durand, simbolul, al carui semnificant concret si
optimal reda in singura modalitate posibila semnificatul imperceptibil,
este un caz limita al cunoasterii indirecte ce tinde asimptotic sa devina
directa. La radacina figurarii simbolice se afla schema, verbala—adica
actionala. Schema provine din zona reflexogena a inconstientului,
reprezentand capitalul referential al tuturor gesturilor posibile. Schema
este anterioara chiar imaginilor arhetipale, epitetice sau substantiale.
Simbolul ,functioneaza numai daca exista distantare, dar fara fractura
si numai daca exista plurivocitate, dar fara arbitrariu” (Durand, 1998,
p. 21). Simbolismul se insufleteste, se activeaza, in situatii dramatice.
Simbolul se fixeaza apoi in calitati sau obiecte pentru a se intrupa
istoric si cultural.

In acord cu Ernst Cassirer, Durand sustine suprapunerea
granitelor universului simbolic peste granitele universului uman in
intregul sau. Simbolul instaureaza constitutiv semnificatiile. Mitul
»este cel care, intr-un fel, imparte rolurile in istorie si decide ce anume
alcatuieste momentul istoric, sufletul unei epoci, al unui secol, al unei
varste a vietii. Mitul este modelul istoriei, si nu invers.(...) Fara
structurile mitice nu e posibila intelegerea istoriei” (Durand, 1998, p.
29).

Intr-un demers mitanalitic, Durand aseaza sec. XX sub semnul
trecerii de la prometeismul romantic, prin miturile decadente
dionysiace, catre o reinviere a hermetismului. Aceasta reinviere este
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asociata unei etici a plenitudinii, evidentiabila la C.G. Jung in ideea
orientarii instinctuale a existentelor umane spre individuatie. Prin
mecanismele sale, sincronicitate si enantiodromie, procesul
individuator realizeaza asumarea unificatoare a contrariilor in
totalitatea Sinelui.

G. Durand semnaleaza similitudinea de Weltanschauung la Jung,
A. Einstein, M. Planck, W. Pauli, G. Bachelard si M. Eliade. In toate
aceste discursuri este vorba despre acelasi refuz al dualismului si al
excluderii tertului.



II. C.G. JUNG. TRASATURILE DEFINITORII ALE SISTEMULUI
SAU IDEATIC

II.1. Repere biografice

Carl Gustav Jung s-a nascut la 26 iulie 1875, la Kesswill si a murit
la Kusnacht la 8 iunie 1961. Tatal sau, paroh protestant, era fiul altui
Carl Gustav Jung, decan al Facultatii de Medicina din Basel, Mare
Maestru al francmasonilor elvetieni si, conform legendei, fiu natural al
lui Goethe. Mama sa, Emilie Preiswerk, provenea dintr-o familie cu
abilitati mediumice.

Jung a inteles foarte devreme ca tatal sau se confrunta dramatic cu
imposibilitatea  asumarii autentice, personale, a Invataturii
propovaduite. Aceasta stare de lucruri, suprapusa pe episodicele
manifestari nevrotice ale mamei, este asociata de Jung relatiei lui deloc
conventionale cu crestinismul oficial. Relatia, conturata in visele si
fantasmele copilariei, se sprijina pe doua invataturi: potrivit primeia,
adevarurile traditionale ale crestinismului nu mai ofera sprijin
credinciosului, sunt chiar deservicii aduse divinitatii; potrivit celei de-a
doua, raportarea corectda, iluminatoare la Dumnezeu Iinseamna
ascultare, oricat de infricosatoare si de neinteles ar parea aceasta
(Palmer, 1999).

Tot din copilarie vine la Jung si ideea celor doua personalitati pe
care le gazduieste psihicul fiecarui individ uman: o personalitate
sociala, exterioara, si o personalitate interioara, totalizatoare. Cele
doua dimensiuni ale psihicului vor fi numite mai tarziu Eu si Sine.
Jocul de relatie dintre cele doua personalitati a marcat toata viata lui
Jung. Religia se adreseaza, arata acesta, intotdeauna personalitatii nr.
2, cea interioara (Jung, 2001).

Jung a studiat medicina la Basel si dupa absolvire, in 1900, a
devenit asistentul lui Eugene Bleuer la spitalul de boli mentale
Burgholzli, din Zurich. Si-a sustinut lucrarea de doctorat la
Universitatea din Zurich, in 1902, cu o lucrare intitulata Asupra
psthologiei si patologiei asa —numitelor fenomene oculte, lucrare bazata
pe observatiile facute asupra unei verisoare a sa cu calitati mediumice.
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A lucrat in iarna lui 1902 la Salpétriére, cu Pierre Janet. S-a casatorit
in 1903 cu Emma Rauschenbach si a avut patru fiice si un fiu. A
devenit medic la Burgholzli si lector la Facultatea de Medicina din
Zurich.

In 1906 a inceput corespondenta cu Sigmund Freud de ale carui
idei era fascinat. S-a intalnit cu psihanalistul vienez in 1907 si a
raspuns Impreuna cu acesta si cu Sandor Ferenczi invitatiei
Universitatii Clark din Worchester de a conferentia in SUA in 1909. Tot
in 1909 a plecat de la clinica Burgholzli si s-a mutat la Kusnacht,
orientandu-se spre practica privata. A fost ales, in 1910, primul
presedinte al Asociatiei Internationale de Psihanalizd.

Ca o consecinta a independentei teoretice declarate fata de Freud in
1909, pe fundalul tensiunilor din interiorul miscarii psihanalitice, a
intrerupt relatiile cu acesta in 1912. In aceeasi perioadd a inceput
constructia turnului de la Bollingen. Adaugirile succesive facute
acestuia marcheaza etapele semnificative in evolutia spirituala a lui
Jung. Complexul de la Bollingen s-a desavarsit impreuna cu ziditorul
si proprietarul sau.

In intervalul 1913-1919 psihiatrul elvetian a experimentat dramatic
confruntarea cu inconstientul. Propriile tulburari psihice percepute ca
experiment au articulat metoda terapeutica utilizata mai tarziu in
psihologia analitica. Jung a reusit sa iasa din infruntarea cu
continuturile inconstientului acceptand impulsurile irationale,
exprimandu-si plastic visele si viziunile pana la cristalizarea acestora,
denumind figurile din vis si astfel izoland fragmentele de personalitate
asociate acestora si, respectiv, conversand cu aceste imagini. In 1918 a
fost medic de razboi, experienta lagarului scurtand confruntarea cu
incongtientul. Din aceasta perioada dateaza si interesul lui Jung
pentru scrierile gnostice.

In 1920 a calatorit in Algeria si Tunisia. In perioada 1924-1926 a
vizitat din nou in SUA si apoi Africa, ajungand in Kenya, Uganda si
Egipt. In 1929 a publicat impreuna cu Richard Wilhelm traducerea
Secretului florii de aur, un tratat alchimic chinezesc. Traducerea
marcheaza intrarea alchimiei in zona de interes a lui Jung.

In perioada 1933-1943 a fost profesor de psihologie la Universitatea
Federala Politehnica din Zuirich si un conferentiar familiar la intrunirile
Eranos. In 1934 a devenit presedintele Societdtii Internationale de
Psihoterapie. In 1936 a fost numit doctor Honoris Causa al
Universitatii Harvard, iar in 1938 a primit aceeasi distinctie din partea
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Universitatii Oxford. In 1938 a calatorit in India. Pe parcursul
calatoriei a evitat intalnirile cu leader-ii spirituali locali, cu sfintii
indieni, protejandu-si voit propria reprezentare a lumii.

In 1943 a demisionat, din motive medicale, din postul de la
universitate, dedicandu-se scrisului, practicii private si conferintelor
Eranos. In 1955 a murit sotia lui Jung. Devenita la randul ei analista
de formatie jungiana, aceasta reusise sa gestioneze in mod fericit
multiplele si complexele nevoi spirituale ale lui Jung. Psihiatrul
elvetian a primit in acelasi an titlul de doctor Honoris Causa al Scolii
de Inalte Studii Tehnice din Ziirich. A fost declarat cetitean de onoare
al localitatii Kusnacht in 1960. Dupa moartea sa, la Zurich a fost
inaugurat in 1964 Centrul de Cercetare pentru Psihologia Jungiana.

Lucrarile sale alcatuiesc un intreg coerent si-i reflecta experientele.
Jung este, din acest punct de vedere, in pozitia privilegiata a
teoreticianului care considera ca stie ce spune intrucat si-a trait
spusele. ,Viata mea este povestea unei realizari de sine a
inconstientului” (Jung, 2001, p. 18), marturiseste acesta.

I1.2. Premise filosofice la discursul lui C.G. Jung

I1.2.1. Vecinatati conceptuale

sNu existd conceptie sau idee importantda care sa nu aiba
antecedente istorice” scrie Jung (1994a, p. 73), intru argumentarea
teoriei sale despre arhetipuri. Valabilitatea afirmatiei depaseste
contextul acestei teorii. Istoria ideilor omenesti este o insiruire de
nuantari selective pe numar limitat de constructii ideatice autonome.

Carl Gustav Jung are predecesori de marca in gandirea occidentala
ortodoxd. Arhetipurile, localizate dincolo de constient, trimit la Ideile
platoniciene. Traditionala problema a participatiei, imediat decurgand
de aici, este rezolvata in spirit aristotelian: ,Nu este vorba deci de
reprezentari mostenite ci de posibilitati mostenite de reprezentari”
(Jung, 1994a, p. 103), arhetipurile nu sunt revelabile in sine ci
intotdeauna intr-o forma determinata de conditionarile constientului.
Aducerea in discutie a coincidentelor semnificative, ca sincronicitati, il
situeaza pe Jung in proximitatea armoniilor prestabilite leibniziene. De
Kant, Jung se poate apropia prin considerarea arhetipurilor drept
modele structurante ale activitatii psihicului si prin refuzul agnostic al
abordarii metafizice directe a existentei divinitatii. Problematica
inconstientului, recunoscutad ca atare, intra in campul filosofiei
occidentale cu Eduard von Hartmann. Cu Hartmann spiritul uman iese
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din sfera constiintei subiective. Dualitatea teleologic/mecanic poate fi
depasita, iar proiectul unei religii universale rezolva distinctia
imanent/transcendent, prin sinteza intre panteism si monoteism,
Orient si Occident. Dezvoltarile ulterioare ale lui Jung isi gasesc aici cu
usurinta corespondente.

Epistemologic, psihologul elvetian, pentru care orice traire psihica
e adevarata intrucat exista, se apropie secvential de pragmatismul lui
William James.

Jung utilizeaza, in cel putin egala masura, idei catalogabile in
Europa contemporana drept neortodoxe, oculte. Tine de chiar esenta
demersului jungian aceasta alaturare fertila de ortodox si neortodox.
Termenul neortodox functioneaza in acest context cu doua acceptiuni:
prima, cea slaba, vizeaza apropierea lui Jung de presocratici, apropiere
comparabild oarecum cu cea intreprinsa de Heidegger. Carl Gustav
Jung leaga, in cunostinta de cauza, ideile pithagoreice despre suflet si
cosmos de metafizica indiana si, implicit, de psihoterapie. Discursul lui
se leaga, de asemenea, in mod subtil, de invatatura lui Heraclit.
Acceptiunea tare a termenului neortodox se refera la aducerea in
campul wunei intreprinderi stiintifice a curentelor oculte, a
gnosticismului, alchimiei si, nu in ultimul rand, a gandirii orientale.

I1.2.2. Dimensiunea hermeneutica a demersului lui C.G. Jung
(Sorea, 2001a)

Metodologic, Carl Gustav Jung este hermeneut. Hermeneutica se
origineaza intr-o reconsiderare a raportului dintre general si particular
in cunoastere. Legata la inceput de manifestari de viata fixate in scris,
hermeneutica intreprinde un demers de instapanire pe cale teoretica
asupra esentei omului. Avand initial conotatii epistemologice, vireaza
ulterior spre ontologic, transformand comprehensiunea din modalitate
de cunoastere in mod de a fi. Statutul de descendenta secularizata a
teologiei pe care il primeste hermeneutica este, in felul acesta, oarecum
justificat. Hermeneutica este interpretare de text si cautare a sensului
ascuns al acestuia. Intr-o abordare dialecticA a raportului dintre
general si particular, metodologia interpretativA valorizeaza
particularul, conditionand in acesta deplina asumare a generalului.
Demersul hermeneutic este, astfel, esential circular: reconstituirea
intregului necesita inregistrarea partilor, imposibila fara presupunerea
intregului. Relatia de reciproca presupozitie existenta intre parti si
intreg semnaleaza apropierea de invatatura lui Heraclit.



27

Jung opereaza hermeneutic intr-un mod compatibil cu acceptiunea
gadameriana a hermeneuticii. Hans Georg Gadamer reapropie
demersul hermeneutic de epistemologie, vizand experienta adevarului
ce depaseste domeniul de control al metodologiei stiintelor (Hufnagel,
1981). Sarcina hermeneuticii consta in discutarea tuturor formelor de
manifestare a rationalitatii. In descoperirea conditiilor acestor discutii,
stiintele isi determina prin decizii proprii, in limitele impuse de
metodologie, obiectul specific. Daca hermeneutic inseamna selectiv,
orice stiinta include o componenta hermeneutica. Zona pre-stiintifica
se intrepatrunde cu cea stiintifica, interogatia in stiinta este
conditionata de decizii extra-stiintifice. Totalitatea experientei despre
lume se suprapune astfel intelegerii de sine, punct de plecare si
obiectiv al hermeneuticii. Traditia si ratiunea se pot contopi in
prejudecata. Prejudecatile fiecaruia reprezinta realitatea istorica a
fiintei sale. Traditia se transforma continuu si omul se realizeaza prin
raportare semnificativa la aceasta. Pentru Hans Georg Gadamer
hermeneutica redefineste intelegerea umana, eliberand-o de pozitivism
si empiric.

I1.2.3. Hermeneutica si Heraclit (Sorea, 1999)

Urmas al multor basilei efeseni, Heraclit, poreclit mai tarziu
Obscurul, n-a fost discipolul nimanui, cautandu-se in demersurile sale
pe sine (Filosofia greacda pand la Platon, fr. 101) si trecand drept
enigmatic inca in antichitate. Aristotel considera trudnica stabilirea
punctuatiei in scrierile filosofului din Efes iar Diogene Laertios
recomanda parcurgerea discursului lui sub indrumarea unui initiat.

Pentru Heraclit, lumea inconjuratoare este patrunsa de logos.
Omul devine inteligent inspirand aceasta ratiune divind, comuna
tuturor si criteriu al adevarului. Ratiunea umana este legata de
ratiunea divina. Natura si-a luat de la logos-ul ce guverneaza Universul
curgerea si soarta ce-i limiteaza transformarile. Omul ar avea acces la
toate acestea, de nu s-ar arata neputincios in a patrunde sensul logos-
ului etern, pe potriva caruia toate se petrec.

Principiul unic este foc iar legea-i proprie este logos-ul. ,Aceasta
lume, aceeasi pentru toti, n-a facut-o nici vreunul din zei, nici vreunul
din oameni. Ea a fost intotdeauna, este si va fi un foc vesnic viu, care
dupa masura se aprinde si dupa masura se stinge” (Filosofia..., fr. 30)
postuleaza Heraclit. Focul este cauza inteligenta a lumii si judecatorul
acesteia. Este lipsa, alcatuind prin stingerea sa toate cele ce sunt in
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lume, si prisos, mistuind totul in incendiul universal. Lumea se naste
din foc, prin razboiul contrariilor statuat de logos, si recade periodic
prada acestuia. ,Razboiul este parintele tuturor, regele tuturor;
datorita lui unii apar zei, altii oameni, pe unii 1i face sclavi, pe altii
liberi” (Filosofia..., fr. 53). Intre contrarii, in virtutea ulterioarei generari
prin ele a fenomenelor lumii, trebuie sa existe o armonie. Discordantele
se pot acorda. Cand oamenii taie lemnul cu fierastraul, unul trage si
altul impinge, savarsind impreuna acelasi lucru. Cele impinse cu forta
in jos tasnesc in sus. Calea surubului de la piua, totodata dreapta si
rasucita, este una si aceeasi.

Focul este in chiar esenta lui devenire. Din acest statut al
principiului prim decurge, pe de o parte, permanenta curgere a lumii.
,Coboram si nu coboram in aceleasi ape curgatoare, suntem si nu
suntem” (Filosofia..., fr. 49). Toate sunt trecatoare si schimbatoare in
jocul timpului vesnic. Pe de alta parte, din acelasi statut, principiul
prim se poate dizolva metafizic intemeind fizicul. ,Toate se preschimba
in egala masura cu focul si focul cu toate—asa cum marfurile se
schimba pe aur si aurul pe marfuri” (Filosofia..., fr. 90). Focul se poate
face aer, apa si pamant, ramanand principiu al devenirii si
identificandu-se in felul acesta cu logos-ul sau. Focul coboara facandu-
se pamant si pamantul urci devenind foc. Inceputul si sfarsitul
drumului sunt identice si drumul poate fi parcurs in amandoua
sensurile: ,Drumul in sus si in jos este unul si acelasi” (Filosofia..., fr.
60), afirma filosoful din Efes.

Afirmatia are cel putin doua urmari semnificative. Pe de o parte,
il justifica pe Platon care considera ca pentru heraclitici existenta este
totodata multipla si una. Tot astfel, copia aminteste intregul, cele mari
se regasesc in cele mici si cele mici in cele mari. Pe de alta parte,
conform afirmatiei mai sus mentionate, aceeasi lege guverneaza
transformarile inspre subtil si inspre material. In virtutea logos-ului,
lucrurile divine si omenesti trec unele in locul celorlalte, in sus si in
jos. ,Nemuritori—muritori, muritori—nemuritori. Viata unora este
moartea celorlalti, iar viata acestora—moartea celor dintai” (Filosofia...,
fr. 62) considera Heraclit. Oamenii sunt zei muritori, iar zeii oameni
care nu mor. In fapt, chiar distinctia viati-moarte poate fi depasita.
Hades este unul si acelasi cu Dionysos si ,numele arcului este, asadar,
viata (bios), dar actiunea sa inseamna moarte” (Filosofia..., fr. 48).

Discursul heraclitian asuma astfel conjunctia dialectica a
contrariilor. Logos-ul le alatura necesar pe acestea, in demersul de
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facere a lumii si de desfasurare a ei, pana in final. Inceputul si sfarsitul
coincid, sunt acelasi foc vesnic viu, simultan principiu substantial
prim si devenire. Coincidenta lor sugereaza structura circulara a
devenirii. ,Tot unul este inceputul si sfarsitul unei circumferinte”
(Filosofia..., fr. 103) spune Heraclit. In felul acesta invatatura
filosofului din Efes, adusa inspre teoriile cunoasterii, poate fi pusa in
proximitatea hermeneuticii. Demersul interpretativ, in cele doua
variante ale sale, de creditare si de deconstruire, este similar drumului
heraclitean in sus si in jos, unul si acelasi. In ciuda permanentei
curgeri a lumii, dispunerea circulara amintitd anterior emana
optimism gnoseologic.

II.2.4. Receptarea gandirii orientale in psihologia analitica
(Sorea, 1996a)

Interesul lui Jung pentru Orient vine din copilarie, spune J.J.
Clarke (1994). Intalnirea psihologului elvetian cu ideile lui
Schopenhauer si cu afinitatile filosofiei acestuia pentru Vedanta si
buddhism ii confirma interesul. La fel, calatoria intreprinsa de autor in
India si Ceylon.

Gandirea orientala pare a confirma ipoteza lui Jung despre
existenta inconstientul colectiv. Caracteristica ei principala este
orientarea soteriologica. Jung apropie aceasta caracteristica de
manifestarile gnostice, de filosofia oculta, de misticismul crestin
medieval si de alchimie ca stiinta a spiritului, acordand acest complex
soteriologic la teoria sa despre iesire din patologic, semnificativ
confirmata in practica de clinica. Yin si Yang, principiile opuse dar
complementare din taoism, sustin ideea echilibrului creat in psihic de
tensiunea contrariilor. Conceptul central al curentului, Tao, trimite cu
usurinta la sincronicitate. Taoismul esoteric impune realitatea fortelor
psihice si pledeaza pentru puterea fanteziei si imaginatie. Filosofia
hindu se apropie de ideea despre libido ca energie generala,
nespecifica, a psihicului. ,Yoga este metoda prin care libido-ul este
sistematic introvertit si eliberat din granitele opozitiilor” sustine Jung
(apud Clarke, 1994, p. 104). Este disciplina de autodescoperire si
dezvoltare, de crestere spirituala prin supunerea fortelor psihicului si
penetrare in inconstient. Unitatea dintre Atman si Brahman faciliteaza
degajarea conceptului de Sine ca imagine arhetipala a intregului uman.
Conceptul de Karma este doar partial asimilabil in teoria psihologului
elvetian, anume prin ideea atributelor psihice pe care omul le



30

mosteneste. La Jung aceste atribute sunt, insa, proprietatea intregii
omeniri, n-au caracter personal. Ascensiunea lui Kundalini si
parcurgerea ciclului complet al chakra-lor din Tantra-Yoga pot fi
considerate cu usurinta trecere prin diverse stadii de crestere
psihologica.

Pentru Jung, Buddha reprezinta o intruchipare mai potrivita si mai
usor inteligibila a arhetipului Sinelui decat lisus, o garantie ca ,fiecare
fiinta umana poate deveni un iluminat” (Clarke, 1994, p. 120).
Buddhismul esoteric tibetan pretinde o sofisticata disciplina mentala,
practicand, sub stricta indrumare a unui lama, complicate tehnici de
vizualizare si utilizand mantre—sunetele rituale si mandale—diagrame
rituale. Mandala inseamna in sanscritd cerc. Jung regaseste aceste
diagrame in visele si fanteziile pacientilor sai, investindu-le cu virtuti
terapeutice. Cartea tibetand a mortilor arunca, sub forma indicatiilor de
comportament in confruntarea cu spirite si zeitati, o privire in secretele
psihicului uman, considera autorul elvetian (apud Clarke, 1994).
Zen-buddhismul pledeaza pentru trecerea de la constient la inconstient
si eliberarea potentialului intern in momentul special de iluminare.

I1.3. Premise psihologice la discursul lui C.G. Jung

I1.3.1. Sigmund Freud si terapia psihanalitica

I1.3.1.1. S. Freud: note biografice si premise ideatice

Sigmund Freud este, incontestabil, una dintre personalitatile
marcante si remarcabile pentru zona de cumpana intre sec. XIX si
XX. Scrierile lui au influentat evident desfasurarile culturale
ulterioare, constituindu-se 1in catalizator sau pivot pentru
mutatiile lor definitorii.

Viitorul medic neurolog vienez, membru al lojei masonice
evreiesti B'nai B'rith, s-a nascut la Freiberg, in Moravia, in 1856,
a studiat si a profesat la Viena si a murit in 1939 la Londra,
acolo unde prieteni influenti l-au convins si l-au ajutat sa se retraga
din calea nazismului. Psihanaliza, metoda psihoterapeutica
elaborata de catre acesta, valorizeaza cateva descoperiri facute
de cercetatorii de specialitate din epoca.

In toamna anului 1885, Sigmund Freud a inceput un stagiu
de un an la clinica pariziana Salpétriere, condusa de Jean
Martin Charcot. De la acesta din urma, medicul vienez a
invatat ca bolile psihice pot proveni din reprezentari, ca
paraliziile isterice pot fi vindecate si produse artificial prin sugestie
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hipnotica si ca traumatismele fizice sau psihice au un rol insemnat
in aparitia isteriei. In 1889 Freud, dorind sa-si imbunatateasca
performantele hipnotice, a efectuat o calatorie de studii la
Nancy. Experimentele intreprinse acolo de Hyppolithe Bernheim,
conducatorul scolii, i-au relevat functionarea determinista a
psihicului uman si posibilitatea existentei unor puternice procese
mentale ce raman in afara constiintei. La Viena, Sigmund Freud era
la curent inca din studentie cu practicile terapeutice ale prietenului
sau mai in varsta, dr. Joseph Breuer. Acesta din urma isi hipnotiza
bolnavii lasdndu-i apoi sa povesteasca liber in incercarea de a
stabili astfel istoricul bolii. Cu ajutorul ulterior celebrei sale
paciente, Bertha Pappenheim, Breuer a inteles importanta
terapeutica a reamintirii originilor unui simptom isteric. Metoda
dezvoltata din aceasta intelegere a fost denumita cathartica. Scopul
ei consta in redirectionarea corecta a incarcaturii afective deviate
in patologic. Freud care nu era un hipnotizator performant, a
obiectat impotriva utilizarii hipnozei, evidentiind faptul ca
rezultatele tratamentului hipnotic dispar atunci cand relatia
terapeutului cu pacientul, mai importanta in acest context
decat munca de catharsis, este tulburata. Rezultatele analizei
intreprinse de Breuer si Freud pe cazul Berthei Pappenheim, Anna
O. in bibliografia psihanalitica, au fost publicate dupa
infrangerea reticentelor personale si deontologice ale lui Breuer,
in 1895 in lucrarea comuna Studii asupra isteriei. Lucrarea a fost
primita prost in mediile de specialitate, dar fenomenele de
rezistenta si refulare mentionate de autori s-au constituit mai
tarziu in piese de rezistenta ale discursului freudian.

Sigmund Freud isi recunoaste putine si relativ intarziate lecturi
filosofice. ,L-am citit pe Schopenhauer foarte tarziu. Pe Nietzsche,
celalalt filosof ale carui intentii si puncte de vedere concorda adesea
in maniera cea mai uimitoare cu rezultatele greu cucerite ala
psihanalizei, l-am evitat mult timp tocmai din aceastad cauza; tin,
deci, mai putin la intaietate, dorind sa raman liber de orice
prevenire” sustine acesta (1993b, p. 103). Dar analogia supraomului
lui Nietzsche cu tatal hoardei primitive este explicita in Psihologia
multimii si analiza Eului iar discursul despre moarte ca scop al
vietii si iubire ca vointa de a trai mai mult, in Dincolo de principiul
placerii, se suprapune pe Weltanschauung-ul schopenhaurian.
Prezenta acestor influente sau similitudini in lucrarile freudiene
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tarzii argumenteaza pentru asezarea corectd a scrierilor
neurologului vienez pe directia de crestere a culturii occidentale.
Jean-Pierre Chartier, director al Ecole de psychologues practiciens
la Universitatea Catolica din Paris, contureaza patru perioade in
activitatea lui Freud. Prima dintre acestea, numita gestatia
psihanalizei se intinde intre 1856 si 1894. Semnificative din punct de
vedere psihanalitic, in acest interval, sunt descoperirea si perfectarea
metodei cathartice si pregatirea Studiilor asupra isteriei. Chartier
apreciaza mai degraba ca pasive rolurile jucate de Breuer si Freud
in edificarea terapiei psihanalitice: ,,S-ar putea spune ca psihanaliza
a fost inventatad de isterice. Ce voiau, de fapt, aceste isterice? In mod
cert voiau sa aiba posibilitatea de a se exprima in voie” (Chartier,
1998, p. 31). Cea de-a doua perioada, numita nasterea psihanalizei,
debuteaza cu publicarea Studiilor asupra isteriei, in 1895, si se
intinde pana in 1896, cand Sigmund Freud utilizeaza pentru prima
data termenul psychanalyse, in studiul intitulat Ereditatea si
etiologia nevrozelor, publicat intr-o revista franceza de specialitate.
Perioada este marcata de interesul pentru metoda asociatiilor libere
in investigarea isteriei, pentru refulare, rezistenta si interpretare.
Urmeaza, in periodizarea intreprinsa de Jean-Pierre Chartier,
tineretea psihanalizei, intre 1896 si 1905. Sigmund Freud se
autoanalizeaza si-i impartaseste prietenului sau berlinez, dr. Wilhelm
Fliess, concluziile analizei. In 1899 apare Interpretarea viselor,
lucrare pe care autorul o apreciaza astfel intr-o prefata la o editie
engleza ulterioara: ,ea contine, chiar potrivit aprecierii mele de azi,
cea mai valoroasa descoperire din cate mi-a fost dat sa fac. Asemenea
intuitii iti sunt oferite doar o data in viata” (apud Storr, 1998, p. 49)
un ton degajat semnificatia psihanalitica a actelor ratate. Cea de-a
patra perioada, numita vdarsta adultd a psihanalizei, debuteaza cu
aparitia celor Trei eseuri asupra teoriei sexualitdtii, considerata cea
mai buna lucrare freudiana, in 1905, si se incheie, considera
Chartier, in 1916, odata cu elaborarea primei topici a psihicului
uman. Semnificative in acest interval sunt constituirea Asociatiei
Vieneze de Psihanaliza, in 1907, in jurul nucleului constituit de
participantii la seratele freudiene de miercuri, conturarea teoriei
referitoare la sexualitatea infantila si, organic legata de aceasta din
urma, aparitia lucrarii Totem si tabu, in 1913. Perioada este
marcata, de asemenea, de desprinderea din miscarea psihanalitica
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ortodoxa a unor disidenti remarcabili, ca Alfred Adler (in 1911) si
Carl Gustav Jung (in 1913).

Perioadelor delimitate de Chartier li se poate adauga o a cincea,
numita senectutea psihanalizei, cu asumarea eventualelor conotatii
peiorative ale termenului senectute. Perioada s-ar intinde din 1916
pana la moartea lui Freud, in 1939, fiind caracterizata de
cresterea incarcaturii ontologice a scrierilor acestuia: admiterea
existentei de sine statatoare a pulsiunilor de moarte, in Dincolo de
principiul placerii (1920), elaborarea celei de-a doua topici a psihicului
uman si conturarea conceptului de Supra-Eu, in Eul si Sinele
(1923), si staruintele, cu tenta confesiva, de a contura originile,
rostul si evolutia comportamentului religios, in Viitorul unei iluzii
(1927), Angoasa in civilizatie (1930), Moise si monoteismul (1939).
Lucrarile acestea nu sunt intru totul utile terapeutic dar confera
psihanalizei statut de Weltanschauung.

I1.3.1.2. Presupozitiile discursului freudian (Sorea, 200lc;
2009e)

Utilitatea terapeutica a constructiei freudiene este conditionata de
admiterea a trei presupozitii.

Prima dintre acestea, formulata relativ tarziu ca atotputernicia
ideilor (in Totem si tabu), i s-a impus lui Freud inca din perioada
experimentarii metodei cathartice, -cristalizandu-se odata cu
necesitatea admiterii caracterului fantastic al scenelor infantile de
seductie, in urma autoanalizei. Presupozitia atotputerniciei ideilor
aseaza manifestarile nevrotice sub semnul unei exagerate valorizari
a puterilor psihicului uman. Neurologul vienez compara simptomele
nevrotice, in speta pe cele obsesionale, cu raportarile animiste la
lume. Animismul, sistem de gandire coerent si complet, considera
Sigmund Freud, deplaseaza interesul de la realitatea indiferenta si
nesatisfacatoare spre o lume fantastica si controlabila magic.
Atotputernicia ideilor este principiul functional al magiei, tehnica
specific animista. Nevroticii reactiveaza acest principiu, ,actele
obsesionale primare ale acestor nevrotici sunt, la drept vorbind, de
natura magica” (Freud, 1991a, p. 95). Ontogenetic si filogenetic,
atotputernicia ideilor se asociaza unui stadiu timpuriu in evolutia
psihicului uman.

Cea de-a doua premisa a terapiei psihanalitice vizeaza admiterea
existentei continuturilor psihice inconstiente. Conceptul de inconstient
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nu este o creatie freudiana. Anthony Storr (1998) mentioneaza ca
surse posibile lucrarea medicului german C.G.Carus, Psyché
(1846), Filosofia inconstientului (1869) a lui Ed. von Hartmann,
teoriile lui G.T. Fechner referitoare la descarcarile de tensiuni din
psihic si scrierile lui Schopenhauer si Nietzsche.

Freud considera ca sugestibilitatea post-hipnotica, actele
ratate, visul si, nu in ultimul rand, succesele practicii psihanalitice
confirma existenta inconstientului. Dar afirmarea antecedentului
din existenta consecventului constituie o eroare logica. Practica
psihanaliticaA nu poate confirma ipoteza psihicului inconstient. O
poate, cel mult, in terminologie popperiana, corobora. Aceasta stare
de fapt nu diminueaza insa utilitatea ei terapeutica. Psihicul
inconstient nu se sinchiseste de realitatea exterioara si nici,
considera Freud, de constrangerile categoriale kantiene.
Reprezinta faza infantila a vietii psihice si contine rezultatele
experientelor individuale si mostenirea arhaica a umanitatii. Aceasta
din urma, asemanatoare instinctelor, este alcatuita din predispozitii
arhaice, continuturi ideatice si urme mnezice ale experientelor
generatiilor anterioare. Sigmund Freud ignora parerile biologilor
referitoare la imposibilitatea transmiterii ereditare a trasaturilor
dobandite. Ipoteza intelegerii inconstiente a obiceiurilor, dogmelor si
ceremoniilor este esentiala pentru explicarea freudiana a dispozitiei
religioase a umanitatii. ,Dupa toate aceste consideratii, nu ezit deloc
sa afirm ca oamenii—pe aceasta cale specifica—au stiut
dintotdeauna ca in vremuri indepartate au avut un tata primordial pe
care l-au ucis” noteaza Freud (1991a, p. 256). Trairile legate de
propriul tata recapituleaza trairile legate de tatal primordial.
Dimensiunea ontogenetica reanima si intareste filogeneticul. Cazul
Omului cu lupi, considera M Palmer (1999), reprezinta un exemplu
concludent in acest sens.

Freud a conturat succesiv, in conformitate cu dezvoltarile
sistemului sau ideatic, doua modele de alcatuire a psihicului
uman. Primul dintre acestea, cunoscut in literatura de
specialitate ca prima topica, identifica, fara a localiza spatial,
constientul, preconstientul si inconstientul. Preconstientul,
constituind cea mai mare parte a psihicului, este latent, susceptibil
a deveni constient. Inconstientul, alcatuit din ceea ce este refulat,
nu poare fi constientizat ,in sine si pentru sine” (Freud, 1992). Intre
acesta si preconstient opereaza bariera refulanta. Inconstientul este
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guvernat de principiul placerii. Modalitatea lui de functionare este
denumita de Freud proces primar. Reprezentarile lui ignora logica,
cerinta de respectare a realului si temporalitatea, utilizand
condensarea, deplasarea, simbolizarea, halucinatiile. Constientul
asculta de principiul realitatii si functioneaza in modalitatea
proceselor secundare, logice si ordonate in timp. Aceste procese se
caracterizeaza prin apelul la simtul comun si admiterea amanarilor.
Suprimarea psihanalitica a refularii permite asocierea urmelor
amnezice inconstiente, prin reprezentari verbale
corespunzatoare, la constiinta. Freud avanseaza doua explicatii
posibile pentru conturarea constientului, preconstientului si
inconstientului in psihicul uman. Din perspectiva genetica,
centrifuga, prima topica este rezultatul diferentierilor progresive in
inconstient. Din perspectivd antropologica, centripeta, configuratia
psihicului este rezultatul unei reprimari primordiale.

A doua topica freudiana, cristalizata dupa 1920, alatura cele
doua perspective intr-o explicatie unitara. Structurarea binara
inconstient/ preconstient-constient este inlocuita de o
compartimentare functionala in trei a psihicului uman: Sine, Eu si
Supra-Eu.

Eul este parte a Sinelui, modificata genetic sub actiunea
fortelor exterioare. Supra-Eul, sau Idealul Eului, se diferentiaza din
Eu ca urmare a interiorizarii interdictiilor legate de complexul
oedipal. Avansarea celei de-a doua topici este rezultatul aparitiei
unor anomalii in cresterea paradigmatica—utilizand terminologia
epistemologica proprie lui Th. Kuhn—a sistemului freudian.
Astfel, observa Freud, ceea ce este refulat nu umple in intregime
inconstientul iar Eul, in prima sa acceptiune (1911) agent de
adaptare la realitate, nu coincide cu dimensiunea preconstient-
constienta a psihicului, dezvoltand mecanisme inconstiente proprii.
Modelul functional propus in Eul si Sinele incearca depasirea acestor
anomalii.

Sinele (Id, das Es, le ¢a) reprezinta partea cea mai veche a
psihicului, din care provin celelalte structuri. Este parte a
inconstientului, alaturi de partea inconstienta a Eului si de
materialul refulat. Contine mostenirea filogenetica si este sediul
pulsiunilor originate in somatic. Este primitiv si incoerent, instinctiv
si pasional. Pentru conceptul de Sine, considera V. Sahleanu si I.
Popescu-Sibiu (1972, p. 83), Freud ii este indatorat lui Nietzsche, in
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fapt ideii acestuia referitoare la fortele necunoscute de catre care
oamenii sunt traiti.

Eul (Ego, Ich, le moi) este singura componenta a psihicului careia
Freud 1i atribuie corporalitate. Situata la suprafata aparatului
psihic, in vecinatatea lumii exterioare, aceasta este totodata proiectia
suprafetei corpului, ca rezultat al perceperii lui ca entitate distincta.
Eul, partea specializata perceptiv a Sinelui, este preponderent
preconstient (Freud, 1992, p. 111) si indeplineste functia de
autoconservare. Cauta sa extinda influenta lumii exterioare asupra
Sinelui, incercand sa inlocuiasca principiul placerii ce-1
guverneaza pe acesta cu principiul realitatii. Totodata, considera
in cheie net schopenhauriana Freud, traduce in actiune vointa
Sinelui. Personalitatea se dezvolta in relatie cu Eul si prin conflictul
Eului cu lumea exterioara.

Supra-Eul (Super-Ego, Uber-Ich, Sur-moi), formatiune precipitata
filogenetic din Eu, reprezinta reziduul primelor alegeri obiectuale
ale Sinelui si, totodata, reactia critica fata de aceste alegeri. Supra-
Eul prelungeste influenta parentala si interiorizeaza normele
sociale. Cristalizarea lui este rezultatul exigentelor culturale si
sociale impuse prin educatie. Supra-Eul indeplineste trei functii:
cea de autoobservatie, cea de conturare a constiintei morale si cea
de formare a idealurilor. Nu numai ceea ce este inferior in Eu poate
fi inconstient, considera Freud, ci si ceea ce este elevat. ,Dar
acum, cand am abordat analiza Eului, tuturor celor care,
zguduiti in constiinta lor morala, ne-au spus cu repros ca, totusi,
trebuie ca existd in om o esenta superioara, le putem raspunde:
desigur, o astfel de esenta superioara exista, ea nefiind altceva decat
idealul Eului sau Supra-Eul, reprezentanta raporturilor noastre cu
parintii. Copii fiind, am cunoscut aceste fiinte superioare, parintii
nostri, le-am admirat, ne-am temut de ei si mai tarziu ni i-am
asimilat” (Freud, 1992, p. 125). Astfel, ,idealul Eului poate fi in
mare parte inconstient, inaccesibil Eului” (Freud, 1992, p. 129) si
reprezinta germenele tuturor religiilor.

Modelul propus de Freud este alcatuit si functioneaza dialectic.
Eul nu acopera in intregime Sinele si nu se separa net de acesta in
partea sa inferioara. Si Supra-Eul patrunde adanc in Sine, fiind
mult mai indepartat de suprafata constienta a psihicului decat Eul.
Eul, in incercarea sa de reglare si adaptare a psihicului la realitate,
se opune pulsiunilor dar le si pregateste satisfacerea, este
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responsabil de cunoasterea obiectiva si de deformarea sistematica
a imaginii despre lume. Indeplinirea functiei sale este conditionata
de pastrarea unui complicat echilibru intre exigentele realitatii,
revendicarile Sinelui si imperativele Supra-Eului. Eul, individual si
ancorat in prezent, acordeaza Sinele ereditar si Supra-Eul cultural,
deopotriva tributare trecutului.

Cea de-a treia premisa pentru utilizarea terapeutica a
psihanalizei se refera la operationalitatea principiului pldcerii in
domeniul proceselor psihice. ,Freud a crezut intotdeauna ca unul
dintre principiile ce domina viata psihica este nevoia organismului
de a atinge linistea prin descarcarea completa a tuturor tensiunilor
(humit mai tarziu principiul Nirvana)” afirma Anthony Storr (1998,
p. 26). Intr-o acceptiune energetista, perfect consonanta cu
orientarile stiintelor epocii, Sigmund Freud sustine ca nimic din
viata psihica nu se pierde, putand sa reapara manifest in cazul
regresiunilor profunde (1991a). In acest context, functia
aparatului psihic constad iIn mentinerea energiei interne a
organismului la nivel minim. Aparitia unei tensiuni neplacute
orienteaza psihicul spre diminuarea acesteia si, implicit, spre
ocolirea neplacerii. Daca rezultatul actelor psihice se intampla a nu
fi cel dorit, aceasta se datoreaza fortelor si circumstantelor ce se
opun principiului placerii. Inca din perioada lor de colaborare,
Breuer si Freud au facut distinctia intre energia psihica libera,
nelegata, si energia legata. Energia libera apare in procesele primare,
cautand descarcarile rapide si eficiente. Energia legata apare in
procesele secundare si admite descarcari amanate, aflate sub
control. Mentinerea excitatiei psihice la un nivel minim este
rezultatul unui travaliu psihic de transformare a energiei libere in
energie legata, de deplasare si condensare. Energia psihica
semnificativa din punct de vedere psihanalitic este numita de
Freud libido. ,Luata in acest sens relativ, singurul in care ea pare
posibila de infaptuit, fericirea este o problema de economie
libidinala individuala” (Freud, 1991a, p. 308) considera
intemeietorul psihanalizei.

Libido este de natura erotica. Rezervorul sau este Eul. Libido
poate fi canalizat spre Eu (libido narcisic) sau spre ceilalti (libido
obiectual). Stadiul primar, infantil, sustine cu indrazneala Freud,
al fixarii libido-ului este narcisic, pulsiunile sexuale fiind
satisfacute autoerotic. Narcisismul, ca iubire de sine, este normal
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intr-un anumit grad. Refularea poate fi explicata prin opozitia dintre
libido narcisist si libido obiectual. Insatisfactia libidinala genereaza
nevroze. Freud descrie variatiile subtile ale pulsiunii sexuale in
cursul dezvoltarii individului, explicand pozitiile conflictuale
specifice in care se aseaza acesta in diversele stadii ale dezvoltarii
mentale si in diferitele tulburari psihice.

I1.3.1.3. Relevanta antropologica a sexualitatii in psihanaliza
(Sorea, 2001d)

Cele trei presupozitii bazale ale psihanalizei, atotputernicia
ideilor, existenta fenomenelor psihice inconstiente si mentinerea
excitatiei mentale la un nivel minim, sunt operationale in contextul
universalei descifrari a functionarii psihicului in cheie sexuala.
Sexualitatea reprezinta parametrul de stare al sistemului
psihanalitic. Justificabila in buna traditie filosofica prin capacitatea
Erosului de a arunca punti peste prapastia dintre suflet si trup,
importanta pe care Freud o acorda sexualitatii este sugerata si
sustinuta de observatii clinice. Pulsiunile sexuale exista independent
de fixarea ulterioara pe un obiect determinat. Aparitia si dezvoltarea
vorbirii au fost in mare masura legate de nevoi si evenimente
sexuale (Sahleanu & Popescu-Sibiu, 1972). Problemele sexuale
trezesc inteligenta copiilor si ,Nu doar in cazul instinctului de
cercetare, ci si in multe alte cazuri de instincte deosebit de puternice
am indrazni sa tragem concluzia ca ele sunt intarite de instinctul
sexual” scrie Freud (1996, p. 92).

Corolarul spectaculos al semnificatiei clinice a sexualitatii este
sexualitatea infantila. Investigarea nevrozelor evidentiaza, arata
Freud, prezenta acesteia. La baza oricarei isterii stau unul sau mai
multe evenimente sexuale precoce. Cand psihanaliza identifica
experiente traumatice nesexuale, in spatele acestora trebuie
cautate dorinte refulate inca din copilarie.

Multitudinea de reprezentari androgine in mitologiile popoarelor
poate fi explicata prin existenta sexualitatii infantile. Aceasta din
urma parcurge cateva stadii de dezvoltare, de la nasterea copilului
pana la asumarea de catre acesta a sexualitatii adulte (Freud,
1991Db). Sexualitatea infantila este independenta de functia de
reproducere, urmarind exclusiv obtinerea de placeri sexuale, prin
excitarea diverselor zone ale corpului investite erogen, prin
provocarea suferintei, voyeurism si fixatii obiectuale. Stadiile ei,
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denumite de Freud oral, anal si falic, isi pun amprenta pe
sexualitatea adultului normal si pe nevrotic. Pentru
intemeietorul psihanalizei, copilul este un potential pervers
polimorf. Ilesirea din sexualitatea infantila inseamna nevroza,
perversiune sau viata sexuala normala. Celor trei modalitati ordinare
li se poate alatura sublimarea care, fara a fi normala, survoleaza
fericit patologicul.

Complexul lui Oedip reprezinta, considera Freud, punctul
culminant al vietii sexuale infantile si, totodata, nucleul central al
nevrozelor. Ansamblu organizat de dorinte erotice si ostile pe care
copilul le are fata de proprii parinti (Sahleanu & Popescu-Sibiu,
1972), complexul oedipian poate si se manifeste in diverse forme. In
stadiul falic al sexualitatii infantile, cand complexul este deplin
cristalizat, baietii sunt interesati sexual de mama, se tem de
pedeapsa prin castrare, rivalizeaza si apoi se identifica cu tatal.
Fetele se simt inferioare prin privatie, isi acuza mama pentru aceasta
lipsa si-si doresc, compensatoriu, un copil cu tatal. Pentru ele,
dispunerea in situatie oedipala implica o schimbare de obiect sexual.
Aceasta schimbare si conturarea complexului in jurul unei pierderi
impun specificitatea problematicii sexualitatii feminine in stadiu
falic.

Activarea complexului oedipian este faza a procesului de crestere
individuala. Apetenta pentru incest si ostilitatea filiala sunt
trasaturi general umane, considera Freud (1993a). Tandretea este
activitate sexuala cu scop inhibat. Cele doua tabu-uri
fundamentale ale societatilor totemice, wuciderea animalului
totem si apropierea sexuala de membrii de sex opus ai clanului, se
suprapun peste dorintele oedipiene (Freud, 1991a), cele mai vechi si
mai puternice dorinte umane. ,Legea nu interzice omului decat ceea
ce el ar fi capabil sa faca sub presiunea unora dintre instinctele sale”
(Freud, 1991a, p. 130). In copilaria barbatilor homosexuali trebuie
cautata o relatie intens eroticA cu o femeie, probabil mama,
apreciaza Freud intr-un studiu de caz pe creativitatea lui Leonardo
da Vinci (1996).

Refularea complexului oedipian produce efecte psihice
considerabile. In cazul Omului cu lupi si in cel ai Micului Hans,
Freud identifica reactivarea totemismului ca rezultat al refularilor.
Lupul, ca prim substitut patern, sugereaza interpretarea basmelor cu
iezigsori in cheia oedipala a fricii de tata (Freud, 1995). Cazul
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presedintelui Schreber evidentiaza ambivalenta posturala infantila
fata de tatal real si duplicarea acesteia in imaginea despre
Dumnezeu.

Presupozitiile bazale si parametrul de stare al psihanalizei ii
confera acesteia, in acceptiune freudiana, abilitati explicative intinse
de la patologic la cultural.

I1.3.1.4. Reprezentarea freudiana a nevrozei

Maladia nevrotica este o modalitate substitutiva de satisfacere a
nevoilor erotice neavenite in lumea inconjuratoare. Isteria este o
boala a psihicului, in ciuda spectaculoaselor ei manifestari somatice.
Raportarea isteriei la sexualitate este cunoscuta in cultura
occidentala inca de la Platon, subliniaza parintele psihanalizei
(Freud, 1993b). ,Freud nu neaga interventia sau importanta altor
factori dar crede ca cel sexual este specific (in sensul in care bacilul
Koch este specific pentru tuberculoza)—si nu predispozant sau
auxiliar (cum ar fi surmenajul pentru tuberculoza)” arata V.
Sahleanu si I. Popescu-Sibiu (1972, p. 36). Isteriile se origineaza in
experiente sexuale precoce. Manifestarile isterice sunt resturi,
simboluri ale traumatismelor psihice, asemeni monumentelor.
Rezultat al refularilor sexuale excesive, in numele pudorii,
dezgustului sau conceptiilor morale rigide, isteriile cristalizeaza dual,
in nevoie sexuala debordanta si aversiune sexuala exagerata.

In isterie refularea dorintei intolerabile este ratatd, dorinta
subzistentd cautand prilejuri de activare in formatiuni
substitutive. Simptomele isterice, pastrand un rest de analogie cu
dorinta refulata, sunt astfel de formatiuni. Psihanaliza, metoda
terapeutica inventata pentru isterice, ba chiar, in unele acceptiuni,
de catre isterice, trebuie sa decodifice retrospectiv aceste simptome.
Nevroza comporta fixarea regresiva la o faza anterioara infantila si
neprivativa a vietii sexuale. Involutia are loc in doua registre,
cronologic si formal: libido revine la stadiile parcurse deja si
manifestarile lui utilizeaza mijloace primitive de expresie.

Maladia nevrotica este un refugiu pentru neluptatori. Rezistenta
la terapie si restabilire a nevroticilor argumenteaza in favoarea
acestei sustineri. Lipsitda de un continut definitoriu specific,
nevroza este capitulare in fata provocarilor pe care indivizii
normali le asuma. Suprimarea virilitatii la fetite si deplasarea
centrului de interes erogen, la intrarea in faza de sexualitate adulta,
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predispun femeile la nevroze si, in particular, la isterie, sustine
Freud, in linia-i caracteristica de abordare diferentiata a
problematicii sexuale masculine si feminine.

Nevroza este una dintre iesirile patologice din sexualitatea
infantila. Cealalta iesire o reprezinta perversiunile. Rezultat al
refularii timpurii a impulsurilor perverse, nevroza este negativul
perversiunii, definibila ca exagerare a instinctului sexual (Freud,
1991Db).

Instinctul sexual poate sublima, deplasandu-se spre un obiect
non-sexual, 1inalt spiritual. @ Sublimarea este modalitatea
extraordinara de descarcare a sexualitatii infantile, ca alternativa la
modalitatile comune, normalitate si patologic. ,Freud credea ca
sublimarea libido-ului nesatisfacut este raspunzatoare de
producerea intregii arte si a intregii literaturi” sustine Anthony Storr
(1998, p. 109). Din perspectiva psihanalitica, insa, interesul se
centreaza pe continutul ideatic si nu pe forma operei de arta.

I1.3.1.5. Statutul visului in terapia psihanalitica

Frecventa referirilor nevroticilor la propriile vise in timpul
psihoterapiei i-a sugerat lui Freud, dupa chiar spusele acestuia
(Freud, 1993a), semnificatia psihanalitica a oniricului.

Rostul somnului este relaxarea organismului prin stingerea
interesului pentru lumea exterioara. Somnul este conditie a visului
si acesta din urma ocroteste somnul. ,Intr-un anumit sens, toate
visele sunt vise ale comoditatii; ele au loc spre a ne ingadui sa ne
continuam somnul. Visul este paznicul somnului, nu tulburatorul
acestuia” sustine Freud (1993a, p. 192). Visul este o reactie a
psihicului la excitatiile cu care acesta se confrunta in somn. Este
modalitate de evitare a trezirii, justificabila prin prisma principiului
reducerii tensiunilor psihice la nivel minim. Asimilarea simultana a
tuturor excitatiilor, somatice si psihice, nu modifica esenta visului.
Implinirea dorintelor este scopul activititii onirice. Dorintele ce se
cer realizate in vis sunt de cele mai multe ori socante, straine
constiintei. Ele furnizeaza energia necesara producerii visului,
utilizand in acest scop impresiile diurne. Continutul visului
constituie implinirea dorintei cenzurate. Sigmund Freud vorbeste
despre un continut manifest si un continut latent al visului.
Continutul manifest constituie naratiunea onirica, brodata pe
intamplarile zilei (uneori zilelor) precedente visului. Este un
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substitut deformat al continuturilor inconstientului. Continutul
latent realizeaza dorinta neavenita, fiind antisocial, imoral, intens
afectiv si egoist (Sahleanu & Popescu-Sibiu, 1972). ,Aceste dorinte
cenzurate si care primesc in vis o expresie deformata sunt, inainte
de toate, manifestari ale unui egoism fara margini si fara
scrupule. De altfel nu exista vis in care Eul autorului visului sa nu
joace rolul principal, cu toate ca el stie a se disimula foarte bine in
continutul manifest” (Freud, 1980, p. 152) afirma intemeietorul
psihanalizei. Trecerea de la continutul latent la visul manifest se
face prin intermediul unor mecanisme de elaborare onirica. Se
produce astfel transformarea ideilor in imagini, condensarea si
deplasarea sau rasturnarea importantei elementelor visului. Acestor
mecanisme li se adauga prelucrarea secundara.

Interpretarea visului trebuie sa ia in calcul si aceasta elaborare
secundara, ca parte a procesului oniric. Semnificativa din
perspectiva psihanalitica este si uitarea visului, considerata
tendentioasa. Prioritare in constructia psihanalitica, subliniaza
intemeietorul psihanalizei, trebuie considerate explicatiile furnizate
de autorul visului. Prin valorizarea acestora, cel ce viseaza isi
aminteste evenimente tot mai indepartate in trecut. Visul
construieste o punte intre evenimentul contemporan si o intamplare
cu consecinte semnificative din copilarie. Este reinviere a copilariei
individuale si intrevedere a copilariei filogenetice (Freud, 1993a).
Interpretarea visului inseamna depasirea amneziei infantile.

Nu toate visele au nevoie de interpretare. Visele copiilor mici sunt
realizari ale dorintelor simple, explicite. In cazul lor, continutul
manifest si ideile latente coincid. Aceasta dovedeste, considera
Freud, ca deformarea nu este caracteristicA naturala a procesului
oniric, ci secunda, dobandita. Au si adultii vise simple, de
circumstanta, de trauma, de angoasa, de orgasm. Exista si vise
tipice, ale tuturor, cum sunt cele referitoare la nuditatea jenanta, la
moartea unei persoane dragi sau la sustinerea examenelor. Mai
mult, ,n-am spus niciodata, cu toate ca afirmatia mi-a fost atat de
adesea atribuita, ca ar rezulta din interpretarea visurilor ca toate
au un sens sexual sau ca se raporteaza la forte instinctive sexuale”
noteaza Freud (1993b, p. 77). Nu aceste vise simple il intereseaza,
insa, pe psihanalist.

Visul este, asemeni comportamentului nevrotic, o solutie de
compromis intre cenzura si exprimare directa. Cenzura impiedica
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manifestarea dorintei scandaloase in forma ei frusta dar nu poate
impiedica orice manifestare legata subtil de aceasta. Oamenii,
sanatosi sau bolnavi, viseaza. ,Interpretarea viselor este Via regia
care duce la cunoasterea inconstientului ca sistem al vietii psihice”
apreciaza Freud (1993a, p. 464). Visul apropie patologicul si
normalul, relativizand distantele si facand din psihanaliza teorie
generala a psihicului.

I1.3.1.6. Rezistenta, refulare, transfer si contratransfer

Operationalitatea psihanalizei este conditionata de conturarea
conceptelor de rezistentd si refulare si de controlul exercitat de
analist asupra fenomenelor de transfer si contratransfer.

Intre teritoriul constientizabilului si inconstient, Freud aseaza
inca in prima topica o barierda refulantd. Pulsiunile neconcordante cu
exigentele asezarii omului in lume sunt astfel cenzurate si dorintele
de nedorit din perspectiva Eului sunt impinse in afara constiintei.
Asezate deopotriva sub semnul principului mentinerii tensiunilor
psihice la minim, refularea si rezistenta functioneaza complementar
in bariera refulanta. Refularea, considerata de intemeietorul
psihanalizei drept piatra unghiulara in intelegerea nevrozelor, este
un mecanism primar defensiv ce asigura indepartarea de constient a
pornirilor perturbatoare indezirabile. Motivul activarii dispozitivului
refulant de protectie il constituie identificarea wunor dorinte
incompatibile cu asteptarile Idealului Eului. Rezistenta impiedica
accesarea de catre individ a inconstientului sau si, implicit, a
dorintelor refulate. Ea se manifestd in psihoterapie atunci cand
analistul incearca sa aduca in constiinta pacientului amintirile
inconstiente semnificative. Intre modalitatile curente de manifestare
a rezistentei pot fi mentionate: tacerea, golirea discursului de orice
emotie, logoreea, minciuna, absenta de la sedintele terapeutice,
atitudinea constant rigida. O alta forma de manifestare a
rezistentei, cu grave consecinte iIn desfasurarea travaliului
psihanalitic, o reprezintad erotizarea de catre pacient a situatiei
analitice. Sigmund Freud a incercat initial sa infranga in terapie
rezistenta, prin sugestie sau persuasiune. Mai tarziu a sesizat
semnificativa ei utilitate terapeutica, dovedindu-i existenta prin
crestere artificiala si exploatand efectele produse asupra -celui
analizat de dezvaluirea motivelor si modalitatilor ei de exprimare.
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Psihanaliza reprezinta, in fapt, descoperirea refularilor si
rezolvarea lor. Travaliul psihanalitic este procesul prin care cel
psihnalizat asuma interpretarea psihanalistului si depaseste
rezistentele suscitate de ea. Rezistentele la interpretare obiectiveaza
bariera refulanta. Existenta continuturilor refulante este dovedita
prin chiar manifestarea rezistentelor.

Fenomenul de transfer consta in orientarea pornirilor originate in
imaginatia pacientului aflat in tratament asupra psihanalistului.
Acesta din urma colecteaza temporar afectele eliberate in procesul
terapeutic. Catalogand initial devalorizator transferul, ca nedorit
atasament erotic si nevroza artificiala, Freud a recunoscut apoi, ca
in cazul rezistentelor la analizd, importanta terapeutica a
fenomenului. Transferul poate fi pozitiv sau negativ. Un transfer
esential negativ saboteaza vindecarea dar transferul pozitiv sau
moderat negativ se constituie in cadru favorabil curei psihanalitice.
Aceasta favorizeaza sau induce o nevroza de transfer cu semnificatia
retrairii in doza homeopaticA a nevrozei infantile. Manipularea
transferului se constituie in sarcina cea mai dificila pentru
terapeut. Transferul face posibila persuadarea pacientului in
privinta dorintelor sale sexuale inconstiente si, odatd demascat,
poate influenta spectaculos desfasurarea psihanalizei.

Practica psihanalitica a dezvaluit si existenta unui fenomen
complementar celui de transfer. Contratransferul adreseaza
pacientului afectele psihanalizabile ale terapeutului. ,N-am stiut la
vreme sa ma fac stapan pe transfer” apreciaza intemeietorul
psihanalizei, citat de Jean-Pierre Chartier (1998, p. 101), in
contextul evaluarii transferului si contratransferului in Cazul Dora.
La inceput, Freud a crezut ca se poate rezolva problema
contratransferului prin autoanaliza. Mai tarziu a fost nevoit sa
admita necesitatea unei analize didactice, in pregatirea de
specialitate a terapeutului, sub conducerea unui alt psihanalist.

In aceeasi clasd cu transferul si contratransferul poate fi
incadrat si fenomenul proiectiv. In fapt, transferul si contra-
transferul sunt cazuri particulare, cu destinatie specificata, de
proiectie. Intr-un demers general uman, individul proiecteaza in
afara persoanei sale afectele considerate indezirabile. In aceasta
acceptiune cuprinzatoare, evidentierea fenomenului proiectiv este
mai putin utilizabila in terapie decat particularizarile sale in transfer
si contratransfer.
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I1.3.1.7. Simbol si simbolizare la S. Freud (Sorea, 2009c¢)

Terapia freudiana asuma cu necesitate si exploateaza
apetenta pentru simbol si simbolizare, caracteristica generala a
psihicului uman usor observabila in nevroza si vis.

ysFreud dezvaluie ceea ce este esential pentru lumea psihica, si
anume faptul ca aceasta lume nu este predeterminata, ci in chip
activ creata in si prin producerea de reprezentari si semnificatii
psihice” noteaza Anthony Elliot (2000, p.11). Simbolismul leaga
entitati cognitiv distincte. Esenta simbolizarii este o comparatie. In
acceptiune freudiana, simbolizatul, unul dintre termenii comparatiei,
este refulat, aflandu-se in inconstient. Simbolurile mnezice, frecvent
identificabile in nevroze, sunt simptome de conversiune ce exprima
prin intermediul somaticului reprezentari refulate incarcate
pulsional. Gandirea onirica, primitiva ontogenetic si filogenetic, se
serveste de simboluri. ,Acestui raport constant existent intre
elementul unui vis si talmacirea sa 1ii dam numele de raport
simbolic, elementul insusi fiind un simbol al gandirii inconstiente a
visului” scrie Freud (1980, p. 158). Elaborarea visului este proces
unidirectional: simbolul veritabil emana din inconstient si se
manifesta in preconstient (Glover, 1954).

Ceea ce astazi este legat simbolic, in timpurile primordiale era
identic verbal si conceptual. Universalitatea simbolismului
limbajului si apetenta omului pentru simbolizare confirma acest
lucru. ,Preistoria la care ne conduce procesul de elaborare onirica
este dubla: mai intai preistoria individuala, copilaria, apoi, in
masura in care individul reproduce pe scurt, in cursul copilariei
sale, intreaga dezvoltare a speciei umane, preistoria filogenetica.(...)
Astfel, bunaoara, dupa parerea mea suntem autorizati sa socotim ca
pe o mostenire filogenetica simbolizarea, pe care individul ca atare
nu a invatat-o niciodata” (Freud, 1980, p. 192) mai afirma
intemeietorul psihanalizei. Omul primitiv s-a resemnat sa
munceasca doar facand din munca echivalentul si substitutul
activitatii sexuale. Numeroasele simboluri, venind din diferitele zone
de activitate sau situare umana se pliaza cu usurinta pe cele cateva
grupuri de continuturi simbolizate: corp, parinti, rude, nastere,
moarte, nuditate si, mai ales, sexualitate. Simbolurile sunt
multivalente, dobandindu-si semnificatia din context. Inconstientul
se foloseste, mai ales in figurarea complexelor sexuale, de o
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simbolistica variabila dupa individ, intre granitele formularilor fixe,
mitice.

,Simbolistica este deci un al doilea factor de deformare a
viselor, independent de cenzura” noteaza Freud (1980, p. 170).
,Observam ca simbolizarea ea-insasi face visul neinteligibil; ea
efectueaza travestirea care se adauga cenzurii (proces selectiv)
pentru a ne ascunde de noi-insine” comenteaza V. Sahleanu si I.
Popescu-Sibiu (1972, p. 58) citatul freudian anterior. Dincolo de
rolul sau defensiv in buna functionare a psihicului, insa3,
relationarea simbolica trebuie considerata mediu de desfasurare a
psihanalizei. Terapia construieste si acceseaza legaturi simbolice.
Demersul vindecator se deruleaza in jurul simbolului ca simptom.

I1.3.1.8. Situsul psihanalitic al interpretarii

Interpretarea ocupa cu necesitate un loc central in terapia
psihanalitica. Prin interpretare li se transfera pacientilor, in plan
constient, ceea ce acestia inconstient stiu deja. Constientizarea
sursei reprezentarilor patologice duce la anihilarea acesteia si la
eliberarea bolnavului din constangerile pulsionale aferente.
Psihanaliza este operationala in bolile cu etiologic traumatica in care
Eul nu se considera modificat. Interpretarea este eficienta cand
distanta dintre materialul refulat si constiinta este suficient de
redusa iar transferul pozitiv instalat este in masura sa evite
intreruperea curei. Indicii ale indeplinirii acestor conditii sunt
actele ratate, lapsus-urile pacientului si concordanta dintre
asociatiile acestuia si ceea ce resimte psihanalistul. In acest caz,
,Calitatea comunicarii de la inconstient la inconstient se traduce
printr-un fapt clinic latent: discursul pacientului pare in acest caz
brodat pe asociatiile generate de el la terapeut” apreciaza Jean Pierre
Chartier (1998, p. 65). Nedogmatic, Freud admite si eficacitatea
sporadica a interpretarii sdlbatice, impusa pacientului inaintea
satisfacerii conditiilor mentionate. De obicei insa, atunci cand
interpretarea nu este posibila intr-o prima faza, psihanalistul
reconstituie arbitrar o parte din copilaria pacientului. Pentru acesta
din urma, presupunerile terapeutului devin convingeri si, in felul
acesta, constructiile posibil inexacte sunt operationale. Freud
pledeaza pentru caracterul inofensiv al celor din urma, aratand ca in
cazul in care ele nu ating nuclee tensionale, nu lasa urme in
psihicul pacientului. Favorizand reintoarcerea pacientului in campul
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copilariei sale si autentificand traumatismele reale, interpretarea
vicariantd (Chartier, 1998) este utila subiectilor ce nu se pot inscrie
de la sine in ordinea simbolica.

Psihanaliza este, in fapt, interpretare confirmata prin infrangerea
rezistentelor. Retrairea evenimentelor refulate in nevroza de transfer
este necesara, apreciaza Freud (1992). Esentiala intr-o terapie
fructuoasa este asezarea psihanalistului si a pacientului intr-o
situatie analitica, interpersonala, centrata pe regresiunea controlata
la copilarie. Unul dintre pericolele aferente terapiei psihanalitice il
constituie regresiunile profunde catre wun stadiu biologic, de
sincretism originar, pre-oedipian. In acest caz, analistul trebuie sa
forteze introducerea principiului realitatii, pentru a frana coborarea.

Comunicarea interpretarii reprezintd un moment de cotitura
in evolutia terapiei. Vehiculul obligatoriu in elaborarea
interpretarii il constituie asociatiile celui analizat. Modalitatea
privilegiata de explorare a inconstientului este libera asociatie,
conexatd sau nu cu analiza viselor, si exploatabila pe fondul
impotrivirilor caracteristice la reproducerea materialului refulat.

Freud a renuntat relativ curand la hipnoza, pe care o
considera periculoasa, antipatica si mistica, utilizabila selectiv si
cu efecte de scurta durata. ,Freud nu era deosebit de dotat si de
interesat de hipnoza” apreciaza Jean-Pierre Chartier (1998, p. 37).
Utilizarea metodei cathartice independent de tehnica hipnotica se
concretizeaza in metoda asociatiilor libere. Freud preia aceasta
metoda de la W. Wundt care o wutiliza experimental pentru
determinarea timpilor de reactie. In terapia psihanaliticA metoda
liberei asociatii urmareste exprimarea fara discernamant a tuturor
gandurilor ce trec prin mintea analizatului. Nimic din ceea ce
analizatul spune nu este independent de ceea ce demersul analitic
urmareste. Lucrurile pe care pacientul le considera inexacte,
straine de problema, absurde sau dezgustatoare duc, prin
interpretare, la complexele refulate. Analistul este neutru, trebuie sa
evite valorizarile religioase, morale si sociale determinate si
privilegierea unui anumit tip de semnificatii. Totodata iubit si urat
de catre pacient, in ambivalenta transferului, trebuie sa dispuna de
atentie flotantda, suspendandu-si motivatiile constiente si asigurand,
in felul acesta, o deschidere suplimentara spre propriul aparat
psihic si spre comunicarea de la inconstient la inconstient.



48

Tratamentul este considerat incheiat odata cu disparitia
simptomelor sau compatibilizarea lor cu existenta obisnuita si, de
asemenea, odata cu asumarea refularii, prin depasirea rezistentelor.
yslriumfurile psihanalizei sunt rare si numai pacientii nepreveniti
asteapta o vindecare magica” apreciaza Jean-Pierre Chartier (1998,
p. 53). In psihanalizid medicul este catalizator, nu vindecator. El
favorizeaza, eventual, vindecarea si poate promite, cel mult, sa
incerce sa ajute pacientul printr-o metoda care a ajutat altora ,cu
conditia ca pacientul sa incerce sa se ajute singur” (Sahleanu &
Popescu-Sibiu, 1972, p. 317).

I1.3.1.9. Psihanaliza ca Weltanschauung (Sorea, 2003a)

Actele ratate sunt, asemeni comportamentului nevrotic si visului,
expresie a conflictului intre o intentie manifestd si una refulata. In
actele ratate, inconstientul care vrea altceva decat constiinta
intervine perturbator asupra vietii constiente. Psihopatologia vietii
cotidiene (1904) evidentiaza operationalitatea refularii si existenta
formatiunilor substitutive chiar in miezul normalitatii.

Cu Cuvantul de spirit si raporturile sale cu inconstientul (1905)
demersul psihanalitic freudian acceseaza culturalul. Cuvintele de
spirit nu sunt placeri primare, ci sublimari, si nu sunt niciodata
nevinovate. Neurologul vienez continua extrapolarea teoriei
psihanalitice. Venind dinspre terapia nevrozelor, prin analiza
viselor si a actelor ratate, aceasta se contureaza treptat ca
Weltanschauung, asumand esteticul, antropologicul, religia si
sociologia.

Controversata lucrare Totem si tabu (1913) explica in cheie
oedipiana constituirea societatii umane pe consecintele uciderii
conducatorului hoardei primitive de catre fiii acestuia. ,Exista inca
oameni pe care 1i putem socoti mai apropiati de primitivi decat noi
si in care de aceea intuim urmasi si reprezentanti ai oamenilor din
cele mai vechi timpuri. Asa sunt popoarele zise salbatice sau semi-
salbatice, a caror viata psihicaA dobandeste un interes deosebit
pentru noi, cu conditia de a putea recunoaste in ea elementele
bine conservate ale propriei noastre evolutii” apreciaza Freud
(1991a, p. 13). Asemanarea dintre nevrotici si primitivi este
indicata explicit: ,Trauma pretimpurie—aparare—latentd—izbucnirea
suferintelor nevrotice—reintoarcerea partiala a celor refulate: aceasta
este formula pe care am schitat-o in ceea ce priveste instalarea unei
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nevroze. Il voi invita acum pe cititor si faca un pas mai departe si sa
presupuna ca in viata genului uman s-a petrecut ceva similar cu
ceea ce se petrece in viata individului” (Freud, 1991a, p. 238).
Analogia se intemeiaza, sustine creatorul psihanalizei, pe faptul
ca primitivii, pentru care realitatea psihica se suprapunea pe
realitatea de fapt, au savarsit ceea ce intentionau sa savarseasca
si ceea ce nevroticii doresc. Sentimentul de vinovatie, aferent Supra-
Eului si necesar pentru constituirea constiintei morale, deriva nu
numai din incapacitatea individului de a controla instinctele Sinelui
ci si din remuscarea originara legata de uciderea tatalui. Acest
omor primordial, real, a divinizat victima, adunand faptasii,
cuprinsi de remuscari si imbogatiti in invataturi, in societatea
primitiva. La baza tabu-ului, asimilat cu lejeritate de Freud ca teamad
de cele sfinte (1991a), se afla un act interzis spre care impinge o
puternica tendinta inconstienta. Violarea tabu-ului este periculoasa
pentru comunitate pentru ca trezeste dorinte interzise si incita
contagios la alte succesive violari. ,Cele mai vechi si mai importante
interdictii tabuiste sunt, ambele, legile de baza ale totemismului:
animalul totem nu trebuie ucis si relatiile sexuale cu tovarasii de
totem de sex opus trebuie evitate”, considera Sigmund Freud
(1991a, p. 43). Societatea primitiva si nevroticul stapanit de un
complex oedipian in plina desfasurare asculta de aceleasi legi.
Nevroza obsesionalad se manifestd asemanator comportamentului in
preajma obiectelor tabu. ,Freud scoate in evidenta remarcabila
similitudine dintre tabu-urile societatilor totemice si tabu-urile
individuale descoperite la nevroticii obsesionali. Intr-adevar, atat de
mari sunt aceste similitudini incat s-ar cuveni ca pacientii
obsesionali sa fie descrisi ca suferind de boala tabu-ului” noteaza M.
Palmer (1999, p. 38).

Totemul, nucleul societatilor primitive, este o reprezentare
substitutiva a tatalui. Zoofobiile detectate in investigarea
terapeutica a baietilor cu conflicte oedipiene confirma pe teren
nevrotic aceasta afirmatie. Reprezentarile antropomorfe ale
divinitatii sunt ulterioare totemismului, semnificand reinvestirea cu
forma umana a tatalui sacrificat. Evolutia omului cu lupi de la
licofobie la pietate reflecta trecerea de la animalul totemic la zeitate.

Uciderea tatalui hoardei primitive a fost urmata de devorarea
acestuia, in vederea insusirii puterii lui. ,Pranzul totemic, care
probabil ca este prima sarbatoare a omenirii, ar fi asadar,
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recapitularea si rememorarea actului criminal, memorabil, in care
si-au aflat inceputul atat de multe lucruri: organizatiile sociale,
ingradirile morale si religia” afirma Freud (1991a, p. 149).

Religiile elaborate sunt, de asemenea, desfasurari ale
complexului oedipian. Sentimentul de vinovatie constituie factorul cel
mai important in dezvoltarea lor, apreciaza Freud. Atitudinea
fiecaruia fatd de Dumnezeu depinde de atitudinea sa fata de propriul
tata, intrucat ,Dumnezeu nu este, in esenta, nimic altceva decat un
tata ridicat la un nivel mai inalt” (Freud, 1991a, p. 154). Riturile si
ceremoniile religioase sunt asemanatoare activitatilor obsesionale.

Dintre religii, monoteismul se distinge prin reaparitia Tatalui
si redesteptarea intensificatoare a sentimentului de vinovatie pentru
crima comisa impotriva acestuia, arata Freud in Moise si monoteismul
(1939). Monoteismul este reconciliere cu Tatal si ispasire, prin
implinirea poruncilor si respectarea legilor lui. Este, totodata,
manifestare a unei trebuinte umane fundamentale (Palmer, 1999).
Impresia profunda produsa de monoteism asupra evreilor este
cauzata de repetarea, in istoria religioasa a acestora, a uciderii
originare a tatalui. Aceasta repetare este in fapt, considera Freud,
uciderea lui Moise—episod pastrat in forma spargerii tablelor Legii.
In acceptiunea intemeietorului evreu al psihanalizei, ,daca Moise le-a
dat evreilor nu numai o noua religie, ci si legea circumciziunii, atunci
el nu a fost evreu ci egiptean, iar religia mozaica era probabil o
religie egipteana si, de fapt—data fiind deosebirea ei contrastanta
fata de religia populara—, religia lui Aton, cu care religia iudaica de
mai tarziu se vadeste concordanta in unele aspecte demne de
remarcat” (Palmer, 1999, p. 190). Incidenta spectaculoasa a
monoteismului in mozaism se datoreaza existentei unei perioade de
refulare a celui dintai in istoria poporului lui Israel, atat de straniu
ales de catre Dumnezeu (Freud, 1991a). Inca o datd, in virtutea
acestei perioade de refulare, religia se dovedeste asemanatoare
nevrozei.

Crestinismul se aseaza cu usurinta intr-un acelasi scenariu
psihanalitic. Religia centrata pe reprezentarile tatalui face loc unei
religii a fiului. Cuminecatura este reiterare, e adevarat, lipsita de
conotatii agresive, a faptei pe care omenirea o are de ispasit.

In pofida succesiunii istorice si cauzale, in comparatie cu
spiritualitatea iudaica, religia crestina reprezinta un regres. Din
perspectiva declarat riguros stiintificA a intemeietorului
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psihanalizei, admiterea zeitatilor subordonate si permeabilitatea la
superstitii, magie si mistic a celei din urma se constituie in obstacole
pentru cresterea ei spirituala.

Omul primitiv este prezent virtual in fiecare individ si orice
multime se poate constitui in hoarda primitiva, apreciaza
psihanalistul vienez in Psihologia multimii si analiza Eului (1921). In
multime se instituie legaturi afective de un tip nou, prin limitarea
iubirii de sine, considera Freud care cunoaste bine scrierile lui
Gustav Le Bon. In bisericd si armatd, multimi reprezentative,
domneste aceeasi iluzie catalizatoare, cea a prezentei unui
conducator care ii iubeste la fel de mult pe toti membrii comunitatii.
Nevrozele se atenueaza sau dispar temporar in multime. In fapt, toate
legaturile care se stabilesc intre indivizii unei multimi decurg din
instincte derivate de la scopul lor. Un astfel de instinct, valorizat in
scrierile tarzii ale psihanalistului vienez, este agresivitatea (Freud,
1991a).

sSuntem de parere ca cultura a fost creata sub presiunea
necesitatilor vitale si in dauna satisfacerii instinctelor si ca ea este,
in mare parte, recreata in acelasi fel, fiecare nou individ component
al societatii umane repetand, 1in Dbeneficiul ansamblului
colectivitatii, sacrificarea propriilor instincte” (Freud, 1980, p. 68)
noteaza Freud. Interpretarea filosofiei culturii in cheie psihanalitica
nu se sfarseste aici. Edward Glover (1954) evidentiaza analogiile
facute de Freud intre conditiile catastrofale determinante ale
traumatismelor rasiale si cauzele nevrozelor infantile. Mai mult,
»,analogia dintre procesul civilizarii si calea urmata de dezvoltarea
individuala poate fi impinsa mult mai departe, deoarece suntem
indreptatiti sa sustinem ca si comunitatea dezvolta un Supra-Eu
care prezideaza evolutia civilizatiei” (Freud, 1991a, p. 360)
considera intemeietorul psihanalizei.

Complexul oedipian se dovedeste, in acest demers extrapolativ,
nucleul nevrozelor si, simultan, momentul originar pentru religie,
societate si cultura. Dualismul admis tarziu instinct de
viatda/instinct de moarte poate fi considerat dezvoltare diferentiata a
complexului.

I1.3.1.10. Eros si Thanatos
Intr-o prima acceptiune, Freud opune pulsiunilor sexuale,
guvernate de principiul placerii, pulsiunile autoconservatoare ale
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Eului, subordonate principiului realitatii, si evidentiaza relatia
primara, de atasament, existenta intre acestea. Odata cu
identificarea Eului ca rezervor pentru libido si cu admiterea naturii
partial libidinale a instinctelor Eului in iubirea de sine, opozitia
initiala devine ineficientda si acuzele de pansexualism aduse
intemeietorului psihanalizei dobandesc temei.

Cu Dincolo de principiul pldcerii (1920) Freud depaseste
constructiv ineficienta primului dualism. Pe fondul numeroaselor
nevroze traumatice detectate la supravietuitorii primului razboi
mondial si sub incidenta directd a observarii comportamentului
repetitiv in celebrul joc cu mosorul al unui copil drag din cercul sau
familial, Freud admite existenta wunei pulsiuni de moarte,
independenta de sex. Agresiunea este rezultatul directionarii acestei
pulsiuni spre exterior. Definind instinctul ca nazuinta a
organismului viu de a reproduce o stare din trecut la care a renuntat
sub influenta fortelor perturbatoare, psihologul vienez recunoaste
existenta a doua categorii de instincte: ale Eros-ului si ale mortii.
Fiecare dintre acestea dezvoltd modalitati specifice de implinire a
nazuintei. In conturarea conceptului de Eros, Freud se aseaza sub
semnul mitului despre restabilirea wunitatii originare a fiintei
androgine din Banchetul platonician (Sahleanu & Popescu-Sibiu,
1972). Eros asculta de un principiu de legatura, perpetuand si
raspandind viata, in unitati tot mai cuprinzatoare. Pulsiunile sexuale,
orientate spre conservarea speciei, si pulsiunile Eului, centrate pe
conservarea individului, sunt asimilate deopotriva in cuprinzatorul
Eros care se manifesta fiziologic in procese de compunere. In noua
schema dualista, Eros-ului i se opune instinctul mortii, orientat spre
reducerea organicului la anorganic, in fapt la preorganic.
Pulsiunea de moarte urmareste intoarcerea la repaos,
destramarea si unitatilor vii, dezlegare si descompunere. Principiul
placerii, orientat spre reducerea tensiunilor psihice, slujeste
instinctului de moarte. Amandoua tipurile de instincte actioneaza in
fiecare diviziune a substantei vii. Dar ,ni se impune impresia ca
instinctele mortii actioneaza oarecum in liniste, in timp ce larma
vietii provine de la Eros si mai ales de la lupta impotriva Erosului”
(Freud, 1992, p. 139).

Evolutia civilizatiei este rezultatul confruntarii dintre Eros si
moarte. Discursul freudian asuma, in aceasta desfasurare,
ontologicul. Anthony Storr (1998) sugereaza dimensiunile cognitive
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ale unei ipotetice colaborari intre Sigmund Freud si Carl Gustav
Jung in perioada evidentierii ultimei scheme dualiste. Sugestia
vizeaza interpretarea spectaculoasa a opozitiei dintre Eros si
moarte, ca semnificativa viziune arhetipala.

I1.3.2. Particularitati epistemologice ale psihanalizei

I1.3.2.1. Stiintificitatea discursului freudian

Statutul cognitiv al psihanalizei s-a constituit in subiect pentru
numeroase s$i intinse dezbateri, conturate cu predilectie in jurul
stiintificitatii, eficientei sau subiectivitatii teoriei psihanalitice.

Karl R. Popper conchide net: psihanaliza nu este stiinta
intrucat afirmatiile ei sunt imposibil de falsificat. Anthony Storr
noteaza, referindu-se la Freud: ,Cu siguranta insa ca, in ceea ce-l
priveste, credinta sa in psihanaliza a depasit cu mult orice dovada a
adevarului ei pe care am putea-o numi stiintifica” (1998, p. 137).
Storr, pentru care ideile freudiene despre religie, antropologie si arta
sunt greu acceptabile, face un inventar al studiilor de caz din
scrierile acestuia, identificand 133 de mentiuni trecatoare si doar
sase analize extinse. Intre acestea din urma, analiza paranoicului
judecator Schreber si cea a zoofobiei micului Hans sunt indirecte,
bazandu-se pe scrierile pacientului, in primul caz, si pe relatarile
tatalui copilului in cel de-al doilea. Relatarile detaliate ale celorlalte
patru terapii psihanalitice, Cazul Dora (1900), Omul cu sobolani
(1907-1908), o lesbiana de 18 ani, pentru foarte scurt timp, si Omul
cu lupi (1910-1914 si 1919-1920), constituie o baza insuficienta
pentru argumentarea stiintificitatii psihanalizei, considera Storr
(1998). Freud era un diletant in psihologie, arata Edward Glover
(1954). Din acest motiv, apreciaza V. Sahleanu si I. Popescu-Sibiu
(1972), intemeietorul psihanalizei a elaborat o terminologie tehnica
proprie, obstacol considerabil in asimilarea psihanalizei de catre
psihologi. Fritz Wittels sustine ca ,analistii isi anuleaza, unii altora,
pe cat le sta in putere, lucrarile. Abia daca se citesc ori daca se
citeaza intre ei, nu vor sa-1 recunoasca decat pe Freud si se pare ca
numai el 1i mai citeaza cateodata pe ceilalti. Toti vor sa depinda
direct de Freud. Elementul medical a trecut pe plan secund, domina
filosofii” (Wittels, 1994, p. 123).

Impotriva acestor aprecieri poate fi asezat determinismul rigid
pe care majoritatea exegetilor il evidentiaza in ideatia freudiana.
Pentru Sigmund Freud, in linia orientarii stiintifice definitorii pentru
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modernitate, toate fenomenele ascultd de principiul cauzalitatii.
»2Aveti iluzia unei libertati psihice si nu ati voi sa renuntati la ea.
Regret, dar nu impartasesc opinia dumneavoastra privitoare la
acest lucru” (Freud, 1980, p. 86), sustine intemeietorul
psihanalizei. Eul nu este stdpan in propria casa, inregistrand, sub
semnul principiului numit anterior, informatii rare si fragmentare
despre ceea ce se petrece dincolo de constiintd. Increderea lui Freud
in rationalitate este programatic nestramutatd. In abordarea
fenomenelor la limita normalului, oroarea de ocultism a acestuia se
impleteste cu deschiderea spre posibilele explicatii rational valide.
Intemeietorul psihanalizei apreciaza ca ,nu e greu de presupus ca
interesul pentru ocultism reprezinta de fapt un interes religios,
acesta fiind unul dintre motivele secrete ale miscarii ocultiste, de a
veni in ajutorul religiei amenintate de progresul gandirii stiintifice si
odata ce am recunoscut un astfel de motiv, neincrederea noastra
creste implicit, ca si aversiunea noastra de a ne angaja in cercetarea
unor pretinse fenomene oculte” (Freud, 1998, p. 91). Cu toate
acestea, ,Promit sa cred tot ceea ce poate fi cumva rezonabil si n-o
fac bucuros, o stiti” scrie Freud in Correspondance, 1910-1914
(Freud, 1998). Marturisind ca in 27 de ani de practica terapeutica
n-a identificat niciun vis telepatic la pacientii sai, acesta sustine: ,As
fi tentat sa zic ca inserand inconstientul intre fizic si ceea ce s-a
numit pana atunci psihic psihanaliza ne-a pregatit sa admitem
fenomene ca telepatia” (Freud, 1998, p . 115). Eventuala descoperire
viitoare a suportului fizic al clarviziunilor si manifestarilor telepatice
se constituie pentru Freud in spectaculoasa crestere cognitiva.
Exemplificarile anterioare argumenteaza pentru rigurozitatea
autoimpusa si pentru deschiderea stiintifica a discursului freudian.
Psihanaliza, careia Anthony Storr ii evidentiaza presupozitiile
definitorii (este psihologie ce se aplica deopotriva fiintelor normale si
nevroticilor, admite existenta unui aparat psihic ce mediaza intre
stimulii externi si corpul subiectului, se ocupa de adaptare, este
determinista si admite existenta unor aspecte ale vietii psihice
inaccesibile constiintei) (Storr, 1998), este stiinta in masura in care
si celelalte discipline ale socioumanului, prin relatiile specifice
existente intre subiectul si obiectul demersului cognitiv, sunt. In
cazul psihanalizei, ideea de rationalitate include intersubiectivitatea
si comunicarea este mai importanta decat aplicarea regulilor
discursului logic, considera Jane Flex, in Psihanaliza si filosofia
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stiintei (1981) (Elliot, 2000). Progresul analitic este rezultatul
lecturarii in cheie comuna, mutual acceptata, a experientei
pacientului. Modalitatea psihanalitica de abordare a terapiei
presupune atingerea unui nivel mental nou. Jurgen Habermas
evidentiaza faptul ca eficienta terapiei psihanalitice este conditionata
de validarea interpretarii de catre pacientul caruia aceasta ii este
destinata (Elliot, 2000). ,A numi ceea ce nu poate fi numit si a sfida
ceea ce este rusinos sunt resorturile terapeutice ale acestor succese”
considera Francoise Dolto (apud Chartier, 1998, p. 54). Pentru
aceasta, in psihanaliza vindecarea depinde de gasirea cuvantului
potrivit ce da sens trairilor absurde si innebunitoare. Psihanaliza
nu poate fi inteleasa deplin decat de catre cei implicati direct, ca
pacienti sau terapeuti, in ea (Elliot, 2000).

Tensiunile din interiorul orientarii psihanalitice nu discrediteaza
ci sustin teoria. Orice rezistenta poate fi explicata si oricarei critici i
se pot gasi motivele inconstiente. Incontestabil si coroborativ in
economia prezentului discurs, ,Freud a stimulat gasirea de noi
metode de cunoastere a personalitatii umane (Rorschach, T.A.T.,
Szondi, etc, in general testele proiective). Faimosul brainstorming
reprezinta aplicarea in domeniul creativitatii a regulii fundamentale a
psihanalizei (asociatii libere sustrase oricarei autocritici)”, arata
Leonard Gavriliu in Introducerea la unul dintre volumele Freud
(1980, p. 56).

Citatul mentionat anterior serveste argumentativ si eficacitatii
demersului psihanalitic. Sigmund Freud subliniaza repetat
deosebirea de grad, nu de natura, existenta intre nevrotic si omul
sanatos. In acest context, la un nivel minimal al argumentatiei,
psihanaliza poate fi considerata eficientd prin dimensiunea sa
confesiva. Ascultarea pacientului, acceptarea acestuia ca persoana,
este in sine utila terapeutic, in conformitate de altfel cu situatiile
terapeutice timpurii, pre-psihanalitice, mentionate de exegetii lui
Freud.

Anthony Storr contureaza domeniul de eficienta a discursului
psihanalitic: ,Cand psihanaliza este eficienta, si cu siguranta poate
fi, e probabil ca actiunea ei consta in a-1 face pe pacient capabil sa-si
foloseasca eficient psihopatologia in loc s-o lichideze” (1998, p.
157). In mod cert, considera Storr, discursul freudian a modificat
modalitatea cultural occidentala de reprezentare a altruismului,
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celibatului si homosexualitatii si a trezit interesul pentru
comportamentul infantil.

I1.3.2.2. Subiectivitatea discursului freudian

Freud era nevrotic, considera Jean-Pierre Chartier (1998).
Astenic, depresiv, ipohondru si cu fobie de tren, intemeietorul
psihanalizei a fost incapabil sa viziteze Roma inainte de autoanaliza,
intr-o reiterare imaginara a campaniei lui Hannibal, evreul ce-si
razbuna tatal totodata depasindu-l. Pentru Anthony Storr (1998),
Freud dezvaluie o personalitate obsesionala, fiind excesiv de
ordonat, incapatanat si, uneori, zgarcit. Sensibilitatea 1lui la
contraziceri a fost des evidentiata. Seratele de miercuri, cand
intemeietorul psihanalizei isi dezvaluia noile idei in cabinetul sau
vienez, au aratat limpede ca discipolii indrazneti nu erau iubiti.
Psihanaliza, considera M. Palmer (1999), este rezultatul valorizarii
de catre Freud a propriului sau mit semnificativ. Mitul oedipian,
asociabil materialismului si evolutionismului darwinist, reprezinta
alternativa pe care creatorul terapiei psihanalitice o sustine cu
febrilitate la mitul adamic. Intreprinderea lui Freud este, sustine
Palmer, suspecta. Nevrozele si obsesiile descoperite de intemeietorul
psihanalizei la pacientii sdi sunt propriile sale suferinte. Intru
sustinerea operationalitatii complexului lui Oedip, Freud isi alege
selectiv si interesat dovezile, coborand nivelul de stiintificitate a
discursului si justificand aceasta coborare. Sexualitatea, privita cu
dezgustate retineri de lumea buna contemporana cu inceputurile
psihanalizei, poate fi cu usurinta considerata centru intim de
interes pentru Freud care, in fapt si in pofida scrierilor sale, nu s-a
abatut niciodata din punct de vedere moral de la drumul cel drept.

Fiecare intreprindere creatoare umana poartd insemnele
personalitatii creatorului ei. Orientarile dizidente ale psihanalizei
s-au cristalizat in jurul unor centre de interes distincte de cele
freudiene, dar legate de complexele psihanalistilor neortodocsi.
Terapiile originate in psihanalitic sunt complementare. Eficienta
lor trebuie corelata cu destinatiile lor specifice. Subiectivitatea
demersului terapeutic asigura raspunsul pozitiv al cel putin unei
parti dintre pacienti. Fiecare dintre aceste demersuri opereaza, in
fapt, cel putin partial, in virtutea presupozitiilor bazale ale
psihanalizei. Freud care intoarce curajos reflectorul asupra sa si
care admite necesitatea unei analize didactice, menita sa fereasca
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terapeutul de spaimele fatale generate de analizele partiale de sine,
nu este sensibil mai subiectiv decat Adler si Jung.

Alaturi de profilul nevrotic al lui Freud, caracterul specific
evreiesc al demersurilor sale terapeutice poate pleda pentru
subiectivitatea psihanalizei. Doua sunt dimensiunile exploatabile
rasial in ideatia freudiana: caracterul contestatar si inclinatia catre
reducerea tuturor lucrurilor la cel mai mic numitor comun.

,2uUniversitatea, unde am intrat in 1873, mi-a cauzat mai intai
cateva deceptii usoare. Am intalnit aici o ciudata exigenta: trebuia sa
ma simt inferior si exclus din nationalitatea celorlalti pentru ca eram
evreu (...). Totusi, o consecinta, mai tarziu importanta, a acestei
prime impresii din universitate a fost sd ma familiarizez repede cu
soarta de a fi in opozitie si sa ma supun interdictiilor unei majoritati
compacte. Astfel, s-a pregatit in mine o anumita independenta fata
de opinia publicd” marturiseste Freud in Viata mea si psihanaliza
(1993b, p. 7). Anthony Storr, referindu-se la priceperea acestuia in
identificarea celui mai mic numitor comun al lucrurilor, noteaza:
,NU e nepotrivit sa aratdm ca aceasta tehnica este totodata
caracteristica umorului evreiesc” (1998, p. 176). Freud si-a
consacrat viata distrugerii iluziilor, apreciaza M. Palmer (1999).
Libido este motorul vietii psihice, originea constiintei morale este
identificabila numai prin prisma analizei nevrozelor obsesionale si
»sEste indoielnic ca oamenii au fost mai fericiti decat azi pe vremea
cand invataturile religioase dominau neingradite, dar mai morali cu
siguranta ca nu au fost.(...). Dintotdeauna imoralitatea si-a gasit
in religie un sprijin nu mai mic decat si-a gasit moralitatea”
(Freud, 1991a, p. 395). De asemenea, ,Doua insusiri umane dintre
cele mai raspandite se fac vinovate de faptul ca edificiul social nu se
poate sustine fara o anumitd doza de constrangere, si anume:
oamenilor nu le vine in mod spontan pofta de a munci, iar
argumentele nu pot sa faca nimic impotriva patimilor lor” (Freud,

1991a, p. 369). Freud considera psihanaliza ca a treia lovitura
semnificativd data orgoliului uman, dupa teoriile lui Copernic si
Darwin.

Conotatiile semite ale discursului freudian au dobandit
semnificatii artificiale iIn economia statutului cognitiv al
psihanalizei in proximitatea celui de-al doilea razboi mondial.
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I1.3.3. Psihanaliza si nazism (Sorea, 2001e)

I1.3.3.1. Freud si Jung: perspectiva elvetiana

Multi dintre intelectualii primei jumatati a secolului XX, prinsi in
vartejurile istoriei, au avut a da seama de atitudinile, gesturile si
cuvintele lor din acea perioada, redimensionate prin prisma
consecintelor catastrofale ale orientarilor ideatice in voga atunci.
Carl Gustav Jung este unul dintre acestia.

Psihologul elvetian este considerat cel mai de seama disident al
miscarii psihanalitice, miscare pentru care disidenta pare a fi
trasaturd caracteristica. Inceputd sub auspicii favorabile, relatia
lui Jung cu Sigmund Freud a atins relativ repede punctul de
maxim, in care acesta din urma l-a desemnat pe psihologul
elvetian drept print mostenitor, deteriorandu-se apoi treptat pana la
ruptura finala din 1912. Jung care constatase compatibilitatea
teoriilor lui Freud referitoare la refulari, impotriviri si transfer cu
propriile observatii clinice, are meritul de a fi sustinut ideile
psihologului vienez in climatul ostil al conferintei de specialitate de
la Baden-Baden, in 1906. Intalnirea wulterioarda a celor doi,
considerata eveniment fericit de fiecare dintre acestia, a reliefat
convergenta atitudinilor lor teoretice dar i-a sugerat lui Jung,
conform chiar spuselor acestuia (Jung, 1994b), si viitoarele
incompatibilitati. Asezate sub semnul neputintei de a credita in
egala masura sexualitatea, acestea au provocat efectiv, mai tarziu,
ruptura.

Coplesit initial de personalitatea lui Freud, Jung a ezitat mult
inainte de a-si contura si exprima ideile proprii, eretice din
perspectiva psihanalizei ortodoxe. Pigmentat cu lesinurile lui Freud,
datorate interpretarii in cheie oedipiana a unor atitudini ale lui
Jung, si cu oscilatiile celui din urma intre impertinenta si supunere
filiala, istoricul relatiei celor doi se deruleaza in jurul acestor
ezitari. Evolutia gandirii lui Jung spre redefinirea libido-ului ca
energie  vitala, spre  bagatelizarea  sexualitatii  infantile,
resemnificarea spiritualista a incestului si postularea existentei
unui inconstient colectiv, de asemenea spre originarea nevrozelor in
prezent si valorizarea implicita a viitorului, a fost considerata cu
egala pertinenta cauza sau consecintd a raporturilor personale
dezvoltate intre cei doi psihologi, pe fondul unor nevroze mai mult
sau mai putin asumate si controlate.
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In ciuda animozitatii perene dupa 1912 in referirile lui Jung la
Freud, psihologul elvetian si-a originat explicit orientarea spirituala
in ideatia celui din urma, considerandu-si scrierile dezvoltare
legitima a psihanalizei (Jung, 2001). Descriindu-1 pe Freud ca
extraordinar de inteligent si remarcabil in toate privintele, Jung
(2001) insista pe dimensiunea mistica, neasumata de catre
acesta, a interesului pentru sexualitate (McLynn, 1996). Pentru
Jung, ireligiozitatea aparenta a lui Freud mascheaza divinizarea
sexualitatii si amaraciunea permanenta a psihanalistului vienez
se datoreaza imposibilitatii de a sesiza latura ei inaltatoare.
Dogmatismul de care Jung il acuza cu inversunare pe Freud este,
din aceasta perspectiva, justificabil.

Frank McLynn (1996) evidentiaza posibilitatea originarii
tensiunilor dintre intemeietorul psihanalizei si printul sdau
mostenitor tocmai in refuzul lui Freud de a asuma dimensiunea
religioasa a psihanalizei. Posibilitatea este intarita de atitudinea
lui Jung care-si recunoaste explicit dispunerea intr-o pozitie
filiala fata de Freud, parand a ignora in acelasi timp trimiterile
evidente la relatia cu tatal sau adevarat. Biografii psihologului
elvetian sunt in acord asupra existentei unui complex patern la fiul
pastorului din Klein-Huningen, langa Basel. Jung 1i reprosa tatalui
sau evitarea intrebarilor nelinistitoare, inerente unei raportari
teologale la Dumnezeu in absenta revelatiei, prin inchidere in
dogma. Atitudinea lui Jung, osciland intre ura dispretuitoare si
compasiune, se impleteste in relatia cu Freud cu celalalt complex
asupra caruia sunt in acord biografii: cel evreiesc. Originat partial in
orientarea sionista a teologului Samuel Preiswerk, bunicul lui Jung
dinspre mama, si partial in asumarea convergentei ideilor proprii cu
discursul freudian, acest al doilea complex, detectabil in
animozitatile fata de barbatii evrei si atractie compensatorie fata
de evreice, intregeste sfera conotatiilor relatiei dintre cei doi
psihologi. Sigmund Freud nu este, in fapt, singura personalitate din
proximitatea spirituala a lui Jung asupra careia s-a abatut furia
psihanalitic-filiala a celui din urma. I se pot alatura, e adevarat in
transferari de mai mica anvergura, Bleuer, directorul spitalului
de boli nervoase de la Burgholzli si, mai tarziu, Henri Bergson.
Jung s-a impotrivit cu vehementa interpretarilor freudiene, din
perspectivd oedipiana, a interesului sau pentru cadavrele
mumificate descoperite in mlastinile din nordul Germaniei, a
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sustinerilor sale referitoare la motivatiile religios reformatoare ale
faraonului Akhenaton al IV-lea si, nu in ultimul rand, a celebrului
vis jungian despre casa cu doua cranii in pivnita. Aceste
impotriviri probeaza, in buna traditie psihanalitica si in ciuda
semnificativei  miopii a  profesionistului, operationalitatea
complexului patern.

De altfel, intregul scrierilor lui Jung este, in conotatiile lui
esentiale, tentativd de depasire a crestinismului canonic si a
freudismului, cele doua modalitati parental semnificative de
asumare a lumii din punctul de vedere al lui Jung. Considerandu-le
pe acestea din urma necesare dar incomplete, prin reliefarea
unilaterala a binelui sau a raului din natura umana, Jung
argumenteaza pentru cuaternitate eretica si pentru sexualitate
spiritualizata, impletindu-si ripostele in discurs.

I1.3.3.2. Freud si Jung: perspectiva vieneza

Dinspre Viena, reactiile declansate de evenimentele semnificative
ale relatiei celor doi psihologi sunt, la nivel manifest, mai putin
spectaculoase, 1in conformitate, in fapt, cu diferentele
temperamentale dintre Freud si Jung. Aceste diferente au fost, de
altfel, evidentiate si exploatate de cel din urma in elaborarea
lucrarii sale despre tipurile psihologice.

Freud s-a aflat, la randu-i, pentru multa vreme, considera biografii
(McLynn, 1996), intr-o relatie de transfer narcisic idealizant cu Jung.
In felul acesta poate fi explicatda tentativa intemeietorului
psihanalizei de a-1 aseza, in 1910, la Nurenberg, in fruntea
proaspat infiintatei Asociatii Internationale a Psihanalistilor, cu
puteri nelimitate, pe psihologul elvetian, in ciuda protestelor
justificate ale fidelilor discipoli vienezi. Freud si-a motivat pertinent
atitudinea prin necesitatea mondializarii si arienizdrii psihanalizei,
dar toleranta neobisnuita pentru ulterioarele desfasurari eretice
si pentru inconsecventele comportamentale ale lui Jung a
consternat si a indepartat multi sustinatori ortodocsi. Avertizat
din timp asupra conotatiilor oedipiene ale atitudinilor psihiatrului
de la Burgholzli, Freud a asistat cu amaraciune la deteriorarea
treptata, intr-o succesiune de situatii supraincarcate emotional, a
reprezentarilor despre printul mostenitor si a relatiei cu acesta. In
contextul incontestabilei rigiditati manifestate in privinta libertatilor
ideatice ale celorlalti discipoli ai sai, intre care Alfred Adler, Wilhelm



61

Stekel si Otto Rank fac figura de disidenti semnificativi, Freud a
amanat la limitd ruptura cu Jung si declararea orientarii scolii
psihanalitice de la Zurich drept ilegitima.

Dintre scrierile lui Freud, numai Totem si tabu, tentativa
declarata explicit si nu in intregime fericita de a-1 infrunta pe Jung
pe terenul propriu acestuia, inregistreaza un ecou semnificativ al
rupturii. De altfel, inapetenta psihologului vienez pentru ideile
altora, neconfirmate prin revelatii personale, a fost deseori
consemnata.

Fara a se regasi in discursul freudian de specialitate, relatia cu
Jung si, mai ales, sfarsitul abrupt al acesteia s-au constituit in
motive de indelungata tulburare pentru parintele psihanalizei. Intre
declararea psihologului elvetian drept imatur, necinstit si patologic
mincinos, marturisirea catre Sandor Ferenzi, in 1912: ,Jung este
probabil in apogeul nevrozei sale. Dar, indiferent cum vor evolua
lucrurile, se pare ca incercarea de a-i aduna laolalta pe evrei si pe
goimi in slujba psihanalizei a dat gres. Se separa precum uleiul de
apa” (McLynn, 1996, p. 294) si finalul ultimei scrisori catre Jung:
,EXista o conventie intre noi, psihanalistii, potrivit careia niciunul
dintre noi nu trebuie sa se simta rusinat de propriile nevroze. Dar
unul care se comporta anormal si continua sa tipe ca este normal
da de banuit ca nu poate sa faca fatd propriei boli. In consecinta,
propun sa punem definitiv capat relatiilor noastre personale”
(McLynn, 1996, p. 316), pe de o parte, si aprecierea detasata
referitoare la lipsa de importanta a disidentelor lui Adler si Jung,
din Viata mea si psihanaliza, pe de alta parte, se intinde un interval
de considerabile framantari.

I1.3.3.3. Semnificatia incarcaturii afective a relatiei dintre Freud
si Jung

Incarcatura emotionala aferentd reprezentdarii relatiei dintre C. G.
Jung si Sigmund Freud din perspectiva elvetiana este comparabila
cu cea a reprezentarii vieneze. Admitand faptul ca fiecare versiune a
analizei psihologice este emblema si compendiu de probleme
personale ale psihologului, nu trebuie ignorat faptul ca reactiile
diferite ale celor doi psihologi si ecourile disproportionate ale
raporturilor personale in scrierile lor dau indicii despre notele
caracteriale definitorii si despre capacitatea fiecaruia de a-si stapani
emotiile.
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Intensitatea trairilor protagonistilor acestei relatii, nefireasca
la un prim nivel de abordare, poate fi in fapt comparata cu
consecintele primelor experimente, neprotejate, cu elemente
radioactive. Protectia prin analiza didactica s-a impus relativ
curand cu statut de necesitate, dar primii psihanalisti n-au fost
mai intai psihanalizati.

Intensitatea afectiva a reprezentarilor reciproce este tocmai
motivul pentru care relatia lui C. G. Jung cu Sigmund Freud este
semnificativa in abordarea acuzatiilor de antisemitism aduse
psihologului elvetian, constituindu-se chiar in inevitabil fundal de
dezbatere.

I1.3.3.4. Naivitate si nazism la C. G. Jung (Sorea, 2001b)

Vederile de dreapta ale 1lui Carl Gustav Jung sunt
incontestabile. Frank McLynn considera discursul socio-politic al
acestuia expresie a unui ultraconservatorism traditional (McLynn,
1996). Natura este aristocratica, sustine Jung, si doctrinele
comunitare merg impotriva acesteia. In multime, omul coboara la un
nivel intelectual inferior si-si scoate la lumina demonii. Comunismul
este rezultatul asumarii neadecvate a unui arhetip, in forma sa
primitiva si, de aceea, fascinanta pentru mintile nedezvoltate.
Este condamnabil pentru valorizarea paturilor inferioare ale
societatii, pentru lipsa de spiritualitate si incercarea de a crea o
religie laica. Este expresia nefericita a fortelor anarhice ale
inconstientului colectiv. Nu este, insa, singura expresie a acestora.
Fascismul este alternativa dezirabila, in virtutea caracterului sau
deopotriva progresist si reactionar, a elitismului si a ingaduintei
pentru proprietatea particulara si religie. I1 Duce este un
personaj religios arhetipal, cruzimea franchistilor este justificabila
in virtutea caracteristicilor temperamentului spaniol care permite o
comportare civilizatd numai daca este contrabalansata de atrocitati,
iar Hitler, taumaturg si tamaduitor, are calitati de medium ce-i
permit si actioneze ca avatar al statului. In plus, Jung, pe care-1
impresionase puternic Asa grdit-a Zarathustra, se considera
singurul in masura sa-1 inteleaga pe Nietzsche, filosoful de geniu
care si-a cunoscut tarziu personalitatea nr. 2, dandu-i drumul, fara
precautie, intr-o lume neintelegatoare.

Pe fundalul orientarii explicite de dreapta, acuzatiile aduse
psihologului elvetian vin din doua principale directii: lui Jung i se
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reproseaza colaborarea cu nazistii in domeniul politicii psihanalitice
si, nu independent de aceasta, faptul de a fi oferit, prin discursul
sau referitor la cultura si mentalitatea evreilor, suport teoretic
antisemitismului nazist.

Prima dintre acuze se intemeiaza pe acceptarea imediata de
catre Jung a functiei de presedinte al Societdatii Internationale de
Psihoterapie dupa preluarea puterii de catre Hitler. In calitate de
presedinte al acestei societati, Jung era si redactor-sef al revistei
acesteia, Zentralblatt fiir Psychoterapie. Psihologul elvetian a
recomandat Societdtii Internationale de Psihoterapie sa accepte
afilierea la aceasta a societatii distincte, de orientare nazista,
infiintata in Germania, in septembrie 1933, societate condusa de
prof. H. M. Goéring, varul maresalului celui de-al treilea Reich.
Societatea germana a colaborat cu Zentralblatt fiir Psychoterapie si
profesorul Goring a pregatit un supliment special al revistei,
continand un manifest pronazist, destinat psihanalistilor germani.
In circumstante ramase neclare—greseala, incompetenta sau rea
vointa, manifestul a aparut in numarul principal din decembrie 1933
al revistei, nu numai in suplimentul pentru Germania. In acelasi
numar din decembrie 1933, Jung a semnat, in calitate de redactor-
sef, un articol referitor la deosebirile psihologice dintre evrei si
germani (Fordham, 1998). Criticat imediat pentru atitudinea sa
pronazista, psihologul elvetian si-a exprimat regretul pentru
asocierea numelui sau cu manifestul lui Goéring, dar n-a demisionat
nici din functia de presedinte al societatii, nici din cea de redactor-
sef al Zentralblatt flir Psychoterapie. Atitudinea sa este cu atat mai
semnificativda cu cat in confruntarea de orgolii din perioada
despartirii sale de Freud a renuntat la presedintia Asociatiei
Internationale de Psihanaliza si la functia de redactor-sef al Jahrbuch
din motive mult mai putin intemeiate. Inregistrarea integrala,
recuperata tarziu, a unui interviu net pronazist cu Jung, la Radio
Berlin in iulie 1933, a fost considerata, de asemenea, semnificativa
pentru conturarea orientarii politice a acestuia. Zentrablatt fiir
Psychoterapie a continuat sa publice, cu acordul lui Jung, articole
continand elogii la adresa lui Hitler si atacuri, uneori virulente, la
adresa evreilor. Jung insusi a criticat in paginile revistei, in 1934,
psihanaliza de ascendenta freudiana, pentru originarea nevrozelor in
copilarie, si orientarea adleriana, pentru valorizarea vointei de putere
ca element de baza al comportamentului uman, minimalizand
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calitatile inconstientului colectiv ebraic si evidentind dimensiunea
creatoare a arienismului. Mai mult, l-a numit in 1936 pe prof. M. H.
Goring coeditor al Zentralblatt fiir Psychoterapie si a amenintat ca
demisioneaza atunci cand membrii sectiunii olandeze a Societdtii
Internationale de Psihoterapie s-au opus intrarii psihoterapeutilor
nazisti in societate. Jung a demisionat intr-adevar din functia de
presedinte al societatii, dar abia in 1939, cand, avand un vot
majoritar asigurat prin prezenta masiva a psihoterapeutilor
filonazisti italieni, unguri si japonezi, Géring a refuzat sa-1 asigure pe
Jung ca in functionarea societatii nu vor interveni reglementdri
ariene.

Acuzatia de antisemitism adusa lui Jung este sustinuta de
interesul sau pentru psihologia raselor, in anii '30. Scrierile ce
concretizeaza acest interes, in contextul politic determinat, pot fi
considerate cel putin lipsite de tact. Insistand repetat asupra
dreptului sau stiintific de a investiga particularitatile psihologice de
rasa, Jung vorbeste despre componenta rasiala a inconstientului
colectiv si despre cele doua straturi ale psihicului evreiesc, primul,
la suprafata, constituit ca adaptare la cultura gazda, si cel de-al
doilea, de profunzime, de alcatuire biblica. Evreilor le lipseste,
considera psihologul elvetian, contactul nemijlocit cu chtonicul si
forta primitiva degajata din acesta. Sentimentul de popor ales ii
aseaza intr-o permanenta asteptare a Mantuitorului, construindu-le
implicit un complex de inferioritate. Dobandirea unei patrii ii va
transforma, in conformitate cu principiul enantiodromiei, drag si
indispensabil lui Jung, din victime in persecutori.

Intr-o voit perpetuatd ambiguitate, Jung aseaza sub sintagma
psihologie evreiascd alternativ caracteristicile definitorii ale
psihicului semit si psihanaliza. Criticand lucrarile lui Freud si
Adler, psihologul elvetian incearca sa le acrediteze originarea in
dimensiunea rasiala specifica. Miza acestei incercari puncteaza in
economia conflictului dintre Jung si ex-maestrul sau vienez:
produse ale psihicului evreiesc, teoriile lui Freud si ale lui Adler,
complementare in acceptiunea lui Jung, nu sunt general-uman
valabile.

In alternativa la psihologia semita, psihologul elvetian evidentiaza
conotatiile definitorii ale psihicului germanic. Acesta din urma este,
la randu-i scindat. Partea superioara este crestina si luminoasa iar
partea inferioara, simbolizata prin Wotan, este intunecata si pagana.
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Consistenta redusa a stratului crestin se datoreaza impunerii prin
sabie a dogmei christice intr-un moment in care poporul german abia
depasise stadiul polidemonic, intrand in politeism. Zeii pagani, aflati
aproape de suprafata inconstientului, tasnesc cu usurinta in lume,
penetrand invelisul crestin. In felul acesta se explica apetitul creator
al germanilor si, totodata, miscarea national-socialista. Jung
considera ca ascensiunea lui Hitler si capacitatea acestuia de a
strange in juru-i multimile se datoreaza activarii arhetipului lui
Wotan. Germanicul Wotan este zeu al vijeliilor, al patimilor si setei
de lupta si vrajitor neintrecut, initiat in toate tainele. Este zestre
stramoseasca germanica, expresie a Iinsusirilor fundamentale
caracteristice ale poporului german (Jung, 1994b). Revenirea lui
este facilitata de slabirea stratului crestin sub impactul factorilor
economici, politici si psihologici activi in Germania acelei perioade.
Asa grdit-a Zarathustra a genialului Nietzsche este vestirea
desteptarii zeului razboinic din somnul sau milenar.

Sustinatorii lui Jung au cautat in biografia acestuia argumente
impotriva acuzatiilor de nazism si antisemitism. Jung insusi si-a
justificat atitudinea criticabila manifestatd dupa aparitia articolului
lui Goring in Zentralblatt fiir Psychoterapie ca incercare de protejare
pe termen lung a psihanalizei si a psihanalistilor evrei. A recomandat
primirea calduroasa in sectiunea elvetiana a Societdtii Internationale
de Psihoterapie a psihoterapeutilor semiti expulzati din sectiunea
germana pronazista a societatii si, in 1938, a organizat o actiune
de scoatere a lui Freud din Viena nazista, actiune nefinalizata din
cauza refuzului indignat al celui din urma de a se lasa ajutat de
Jung. Pana la urma, in 1939, cand componenta Societdtii
Internationale de Psihoterapie a devenit majoritar pronazista, a
demisionat de la presedintia acesteia.

Jung si-a asezat discursul referitor la specificul evreiesc sub
semnul curatului interes stiintific. Ideile lui nu se opun
spectaculos parerilor unor savanti sionisti (McLynn, 1996) si chiar
Freud si-a construit lucrarea Moise si monoteismul in jurul
interogatiilor despre caracteristicile sufletului semit. Interesul lui
Jung pentru psihologia raselor nu-i vizeaza, de altfel, exclusiv pe
evrei. Psihologul elvetian a 1incercat, in diferite contexte,
identificarea trasaturilor psihice caracteristice slavilor, -celtilor,
negrilor, amerindienilor si popoarelor orientale.
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Odata cu ingrosarea contururilor politicii hitleriste, atitudinea
lui Jung vireaza spre pesimism si cinic. Psihologul elvetian se
pronunta impotriva teoriilor ideologului miscarii national-socialiste,
Alfred Rosenberg, si declara Mein Kampf un talmes-balmes
(McLynn, 1996). Ii diagnostigheaza Germaniei o isterie generalizata
la nivel national si o dorinta secreta de razboi, originand in acestea
lipsa hipnotica de opozitie la ascensiunea lui Hitler. Sustine, in
1939, in huiduielile participantilor germani la conferinta cercului
Eranos, ca Germania si Hitler sunt posedati si refuza sa-1 consulte
neoficial pe Fuhrer, la solicitarea medicilor acestuia, ingrijorati de
tulburarile-i comportamentale (McLynn, 1996).

Atitudinea nazistilor fata de scrierile lui Jung a cunoscut, de
asemenea, o gama larga de tonuri. Preluand si valorizand teoriile
convenabile ideologiei national-socialiste, acestia au cenzurat
drastic sau au interzis lucrarile critice ale psihologului elvetian.

Dupa 1945, Jung a desfasurat un atac furibund impotriva
poporului german pe care-l considera in mod nediferentiat vinovat de
razboi si de urmarile acestuia. Hitler a fost urmat cu entuziasm
pentru ca oglindea isteria germanilor, rezultat al debilitatii lor
nationale. Antisemitismul nazist este rezultatul unei incercari de
desfiintare a propriilor pacate in altii. Concretizarea oribila a acestui
antisemitism este rodul fascinatiei raului asupra sufletului primitiv
germanic. Existenta lagarelor de exterminare trebuie asumata cu
statut de vina colectiva de catre intregul popor german. Mai mult,
intreaga Europa poarta vina secunda de a fi permis comiterea
unor crime Iimportiva pacii si umanitatii pe teritoriul ei.

Argumentele aduse de sustinatorii lui Jung impotriva acuzatiilor
de nazism formulate la adresa acestuia sunt contestabile si au fost,
pe rand, contestate. Zentralblatt ftir Psychoterapie a publicat dupa
1933 articole filonaziste despre care este greu de crezut ca
redactorul ei sef nu stia nimic, asa cum a afirmat disculpandu-se in
cazul manifestului lui Goring. Interesul stiintific al lui Jung pentru
psihologia raselor si pentru specificul evreiesc a crescut spectaculos
in anii '30 ai secolului trecut, desi ruptura de psihanaliza ortodoxa
data din 1913. Atitudinile antinaziste din 1938-1939 nu sunt nici
spectaculoase, nici foarte periculoase, apartinand unui reputat
psiholog arian dintr-o tara neutra. Demisia din functia de
presedinte al Societdtii Internationale de Psihoterapie succede
deplasarii centrului de greutate decizionala in cadrul acesteia.
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Criticile aspre aduse in Dupd catastrofd Germaniei naziste sunt
ulterioare razboiului, dezvaluirilor despre lagare si, nu in ultimul
rand, acuzelor referitoare la simpatiile politice ale lui Jung. Ar putea fi
considerate, la limita, reactie psihologica normala la iesirea dintr-o
situatie infricosatoare a carei gravitate este perceputa tarziu
(McLynn, 1996). In plus, descrierea germanilor prinsi in isteria
generalizata ofera un uluitor exemplu de proiectare a umbrei.
Psihologul elvetian considera ca distantarea exagerata a polilor
opusi ai psihicului in isterie justificA energia si puterea de
actiune a germanilor si contradictiile interne ale sufletului lor.
Disocierea personalitatii, inconstienta in ceea ce priveste umbra
(sic), justificari prin teoria supraomului, nevoie de recunoastere
admirativa, megalomanie, ingamfare, aroganta si lipsa tragica de
curaj civic sunt trasaturi atribuite de Jung poporului german in
preajma celui de-al doilea razboi mondial. Combinarea acestor
trasaturi contureaza insa un portret usor recognoscibil creatorului
psihologiei analitice.

Indiferent de motivatiile subtile ale atitudinii sale din primii ani
de dupa razboi, criticile aduse germanilor de catre fostul lor
elogiator arunca cel putin un semn de intrebare asupra integritatii
caracteriale a lui Jung. In biografia acestuia, exista si alte prilejuri
pentru astfel de interogatii (McLynn, 1996).

In prima jumatate a secolului XX, orientarile filogermanice de
dreapta nu erau neobisnuite, nici rare. O astfel de orientare
cristalizeaza pe doi versanti: unul luminos, de identificare si
valorizare a specificului german, si celalalt intunecat, de
discreditare rasiala a evreilor si justificarea restrangerii libertatilor
acestora. Pe primul dintre versanti, Jung se intalneste cu
Nietzsche, Heidegger, Wagner si multi alti intelectuali pe care istoria
culturii nu-i trateaza cu prea mare asprime. Pe cel de-al doilea
dintre versanti, acuzatile la adresa lui Jung prind consistenta.
Thomas Mann, iritat de reactia neadecvata a redactorului-sef al
Zentralblatt fiir Psychoterapie la aparitia articolului lui Goring,
interpreteaza radicalismul lui Jung ca masca pentru ultra-
conformismul ce caracterizeaza in general orientarile de dreapta,
acuzandu-l pe psihologul elvetian de periculoasa si irationala asezare
pe directia curentului. Jung este, insa, mai mult decat conformist in
entuziasmul pe care-l manifestd anuntand trezirea lui Wotan. In
razboiul sau personal cu Freud, national-socialismul insemna vant
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eficient in pupa. Aceasta pare a fi ordinea fireasca de inlantuire a
lucrurilor: pe fondul scanteietor al confruntarii celor doua
personalitati, antisemitismul 1lui Jung este 1in principal
antifreudism si abia la nivel secund ideologie si Weltanschauung.
Insusi psihologul elvetian si-a marturisit tendinta de a echivala
termenii freudian si evreiesc (McLynn, 1996). Pentru Jung, Freud ar fi
trebuit sa fie tatal ideal, dorit in adolescenta, iar psihanaliza revelatie
esentiala. Esuarea acestei reprezentari, reiterare a situatiei centrate
pe tatal sau adevarat si pe religiozitatea goala, dogmatica, a
acestuia, a asezat frustrarea personala a lui Jung in miezul lumii.
Semnificativ, in acest context, este faptul ca demisia celui din urma
de la conducerea Societdtii Internationale de Psihoterapie si a revistei
acesteia, in 1939, coincide cronologic cu moartea lui Freud.
Cristalizata in jurul egocentrismului fabulos al lui Jung, atitudinea
lui din perioada premergatoare razboiului sugereaza o inconstienta
catalogabila drept infantila daca infantil n-ar conota nevinovatia.
Psihologul elvetian a ignorat cu seninatate avertismentele
contemporanilor asupra greutatii in aur pentru nazisti a scrierilor lui
referitoare la specificul evreiesc, aventurandu-se in consideratii cel
putin indecente intelectual in acel context politic. S-a asezat cu
nesabuinta si naivitate alaturi de nazisti, incercand sa castige
Germania de partea psihologiei sale analitice in disputa cu
freudismul. A periclitat situatia evreilor incercand sa discrediteze
psihologia lor specifica. Dupa razboi s-a infuriat pe intregul popor
german in felul in care un copil se infurie pe jucaria stricata. La
sfarsit, acuzat de antisemitism de supravietuitorii bulversati ai
holocaustului, a ridicat senin umerii, marturisind Ei bine, am
alunecat! (McLynn, 1996).

Juridic, atitudinea lui Jung este greu de prins intr-o acuzatie
concreta. Mai mult, evidentierea colosalei incarcaturi emotionale a
confruntarilor dintre psihologul elvetian arian si maestrul sau evreu
faciliteaza accesarea empatica a alunecarii celui dintai in
antisemitism. Cu toate acestea, Jung nu este lipsit de vina.
Inconstienta lui, aparent suport pentru circumstante atenuante, il
acuza in fapt in dimensiunea esentiala a fiintei sale. Rostul
individului creator este acela de a lumina cararea spre adevaruri.
Jung care s-a considerat mereu intr-o relatie privilegiata cu
divinitatea, si-a inchis ochii si urechile, lasandu-se in voia
curentului ce-1 apropia de satisfacerea intereselor sale individuale si-i
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confirma teoria despre arhetipuri. O astfel de atitudine, nefireasca in
orice demers intelectual, dobandeste in cazul lui Jung, profet si
mentor al generatiilor de dupa razboi, conotatii absurde:
individuatia, implinire de sine in psihologia analitica, acordeaza
individul la esentele Universului. Ignorand semnificatia mutatiilor
concrete pe scena lumii, Jung, in fapt se autodesfiinteaza. Schema
compensarii enantiodromatice a deficientelor de caracter prin
utilitatea scanteierilor de geniu se dovedeste nefunctionala in cazul
lui. Individuatia, presupusa perla din scoica, nu-si poate valida
statutul de cale privilegiata de acces la alcatuirile lumii, intrucat nu
recunoaste ce i se iIntampla acesteia. Catre mijlocul secolului
trecut, partea intunecoasa, rea a sufletului omenesc si-a schimbat
locul predilect de manifestare, iesind din apartamentele private la
larg si facandu-se razboi. Psihologia analitica ar fi trebuit sa
inregistreze aceasta deplasare de obiect, insotind-o macar
interogativ. Centrat excesiv si exclusiv pe sine, Jung n-a facut acest
lucru, vestind in schimb entuziast trezirea lui Wotan in sufletele
germanilor.

Dupa razboi. Bruno Bettelheim nota: ,Lagarele de concentrare au
creat un original nou. Gandirea postmodernitatii trebuie sa se
sprijine de acum inainte nu pe povestirea mitica a uciderii tatalui,
asa cum voia Freud, ci pe povestirea istorica a exterminarii evreilor
din Europa” (Di Mascio, 2000). Problematica raului a virat abrupt in
anii din preajma razboiului dinspre axiologie spre ontic. In acest
context, dezbaterile prolifice si neconcludente despre moralitatea lui
Jung aluneca in desuet. Vina esentiala a acestuia nu vine din acest
registru. Jung este vinovat pentru ca a lasat raul sa se infaptuiasca
prin el, nesesizandu-i dimensiunile.

Aceasta ar trebui sa fie concluzia, de nu cumva uluitoarea
inadecvare la socio-politic trebuie considerata semn al unei luari in
posesie. In acest caz, intr-o fascinanta suprapunere a nivelurilor de
discurs, Jung a fost simultan vestitor al trezirii lui Wotan in fapta si
in cuvant, si trebuie tratat, ca orice mesager, independent de
continutul mesajului sau.
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II.4. Articularile conceptuale ale gandirii lui C.G. Jung.
Dimensiunea socio-antropologica a psihologiei analitice

I1.4.1. Semnificatia procesului de individuatie in psihologia
analitica

I1.4.1.1. Dimensiunea teleologica a individuatiei (Sorea, 2015b)

Individuatia este scopul evolutiei psihice a individului. ,Nu exista
procese psihice fdara scop, este o ipoteza de cea mai mare valoare
euristica faptul ca psihicul este esential orientat catre un scop” scrie
Jung (1999b, p. 64). Individuatia este procesul de formare a individului
ca unitate psihologica indivizibila. Procesul, natural si spontan, se
desfasoara pe fondul conflictului constiintei cu inconstientul si
reprezinta demersul de eliberare definitiva a omului de sub dominatia
celui din urma (Jung, 2003a). Procesul de individuatie raspunde unei
necesitati naturale si se desfasoara in sensul firesc de evolutie umana.
Procesul individuator este un proces biologic prin care, in mod mai
mult sau mai putin simplu, fiinta vie ajunge la deplinatate, devenind
ceea ce, de la inceput, trebuie sa fie. Ca realizare de sine,
autoactualizare, individuarea se petrece in toate organismele vii si
chiar la nivel anorganic. Cristalul este materie individuata (Stevens,
1996).

David Norton (apud Palmer, 1999) considera individuatia, in
acceptiunea pe care Jung o da termenului, eudaimonism. Eudaimonism
inseamna aici traire in armonie cu propriul daimon, cu potentialitatea
innascuta de dezvoltare individuala deplina, adica. Armonizarea
presupune actualizarea acestei potente.

Individuatia este ,procesul prin care dezvoltarea parcursa
inauntrul cuiva ajunge sa fie perceputa constient” (Stevens, 1996, p.
95). Tendinta spre realizarea deplina a totalitatii inconstiente se
implineste in cazul omului printr-o constientizare totala (Jung, 2001).
A te individua inseamna la Jung a-ti realiza existenta personala ca
expresie unica a wumanitatii. Individuatia confera unicitate si
independenta persoanei. Este proces strict individual pentru care nu
exista retete universal valabile.

Procesul nu exclude individul din lume ci concentreaza lumea in el
(Jung, 1994b). Nu este individualism, nu accentueaza opozitii fata de
exigentele existentei colective. Induce, dimpotriva, o buna indeplinire a
menirii colective a persoanei (Jung, 1997b). Este identificare cu sine si
totodata cu omenirea. Este simultan integrare si relationare. Este
proces subiectiv de asumare a aspectelor nefamiliare ale propriului



71

psihic si proces intersubiectiv. Realizarea individuatiei impune
recunoasterea totalitatii si completitudinii umanului. Dar a socoti
individuatia drept atingere a perfectiunii reprezinta o utopie
(Minulescu, 2001). Esentiala in proces este masura in care
personalitatea este autentica in raport cu potentialitatile sale. ,Pentru
desavarsire, viata nu are nevoie de perfectiune ci de caracter complet.
Pentru acest lucru e necesar un ghimpe in inima, e nevoie de a suporta
imperfectiunea, fara de care nu exista nici inainte, nici urcus” (Jung,
1996, p. 154).

Sinele este la Jung arhetipul integrarii psihice. Procesul de
individuatie este orientat arhetipal spre realizarea Sinelui (Palmer,
1999). Sinele inglobeaza potentialitatile individuatoare ale speciei,
generand manifestari totalizatoare in arta, religie si viata launtrica
(Stevens, 1996). Este totodata factor intern calauzitor al procesului
individuator si dimensiune psihica innascuta. Este tel al individuatiei
si generator al impulsurilor acesteia. Orice imagine a Sinelui
indeplineste o functie etica. Arhetipul este impulsul si telul, nu
atingerea telului. Imaginile arhetipale sunt ghizi morali, orientand
evolutia de la ceea ce este individul la ceea ce acesta se cuvine sa fie
(Wehr, 1999). In felul acesta, asa ,cum omul este deocamdata ceea ce a
fost dintotdeauna, el este deja ceea ce va deveni (Stevens, 1996, p. 86).

Eul este centrul constiintei. In diferitele scoli psihologice conotatiile
realizarii de sine se organizeaza in jurul descoperirii identitatii Eului si
a stabilizarii acestuia. Realizarea de Sine la Jung Iinseamna
descoperirea constientd a Sinelui si intrarea in relatie cu acesta.
Relatia stabilizeaza Eul dar ii confera acestuia o identitate diferita de
cea initiala (Minulescu, 2001). Exeprienta Sinelui este intotdeauna o
infrangere pentru Eu, desi Sinele are nevoie de Eu in procesul de
individaure, neputandu-se realiza decat prin acesta. Accesul la
transconstiintd este conditionat de supravietuirea constiintei
responsabile de conversie. ,La capatul individuatiei, ceea ce trebuie sa
ne astepte nu este refuzul fortei ratiunii si al capacitatii ei de
discernamant, nu este un irationalism oarecare, este depasirea ratiunii
care a fost asumata toata, este trecerea de la constiinta la o
transconstienta care nu o distruge pe prima ci o exaltd, din contra,
impingand-o in cel mai inalt grad al sau de exercitiu” (Jung, 1980, p.
154). Unificarea individuatoare nu se produce insa in Eu, ci in Sine—
sinteza a Eului cu inconstientul suprapersonal.
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Sinele, ca arhetip al totalitatii ce modeleaza instinctul individuator,
initiaza conturarea Eului in prima etapa a procesului de individuatie.
Sinele ca totalitate e anterior Eului. Acesta din urma se separa
progresiv din Sine si se dezvolta in prima jumatate a vietii individului.
In stadiul infantil nu exista Eu de sine statator, totul este inconstient.
Aceasta nediferentiere originara se constituie in referent al miturilor
pardisiace (Minulescu, 2001).

I1.4.1.2. Etapele procesului individuator

Procesul individuator este fara sfarsit. E o continua confruntare a
constiintei cu inconstientul. In aceasta confruntare pot fi izolate doua
mari etape, arata Jung. Prima etapa, corespunzatoare tineretii
individului, este centrata pe formarea Eului in relatie cu mediul sau
inconjurator. In prima jumaétate a vietii, individul devine realitate de
sine statatoare. A doua etapa, corespunzatoare maturitatii individului,
este cea de deplasare a centrului psihicului de la Eu la miezul
intregului alcatuit din constient si inconstient. Recentrarea este o
transformare psihicA fundamentala. Ea se petrece instinctiv si este
ghidata de activarea succesiva a a arhetipurilor. Acestea din urma
condenseaza diferitele tipuri de experiente din evolutia speciei umane
si se manifesta in imagini arhetipale. Arhetipurile furnizeaza informatie
psihologica specifica privind modul de desfasurare a procesului
individuator (Palmer, 1999), sustindnd devenirea programata a
psihicului.

In cea de-a doua jumatate a vietii se produce relativizarea pozitiei
Eului care relationeaza cu Sinele. Aceasta relativizare este rezultatul
procesului de asumare a continuturilor inconstientului obiectiv. In
felul acesta, individul se percepe ca agent participant la o experienta
universald. In prima jumaétate a vietii, Eul devine puternic si eficace.
Apoi 1isi recunoaste statutul subordonat in relatie cu Sinele.
Maturizarea presupune hrana, caldura, protectie, familie, spatiu de
explorare, joc, comunitate. Acestea sunt necesitati arhetipale
concretizate in experiente individuale unice. Inaintarea in varstd este
simultan trecere de la biologic si social la cultural si spiritual (Stevens,
1996). Dimineata este a naturii iar seara se instapaneste cultura. Dar
copilaria si adanca batranete sunt deopotriva cufundari in inconstient.
Debutul si desavarsirea procesului individuator se suprapun in temeiul
nediferentierii  constientului de inconstient. Jung numeste
enantiodromie procesul natural de schimbare a orientarii psihicului
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intre cele doua jumatati ale vietii: de la dezvoltarea Eului la intoarcerea
acestuia spre Sine si de la alienarea de Sine la mantuire prin acesta.
Individuatia, in cele doua etape ale sale, presupune coevolutia
dimensiunilor subiectiva si obiectiva ale psihicului. Este proces
subiectiv interior, de integrare, si este proces relational obiectiv. Omul
este o fiinta semnificativa la nivel wuniversal, pe dimensiunea
impersonala si obiectiva. Viata omului este un proces de adaptare la
acest adevar comunicat de inconstient prin arhetipuri (Wehr, 1999).

In cea de-a doua faza a lui, procesul individuator este cu necesitate
dureros, dificil si periculos (Palmer, 1999). Individuatia inseamna
integrare treptata in constient a Sinelui inconstient atemporal, adica a
umanitatii ancestrale gazduite de fiecare individ (Stevens, 1996).
Inseamna concentrarea si dezvoltare a capacitatilor proprii in vederea
trairii ambivalentei umane. Integrarea contrariilor este orientare
teleologica intrinsec umana (Palmer, 1999). Ea presupune asimilarea
partilor depreciate si refulate ale psihicului. Aceasta integrare
unificatoare a contrariilor, ca experienta a totalitatii (Jung, 1998b),
este cel putin incomoda. Sinele inconstient corespunde Supra-Eului
freudian, fiind o sursa de permanente conflicte morale. Retragerea lui
din stare de proiectie, adica trecerea din stadiul potential in cel actual,
il transforma intr-o unio oppositorum (Jung, 1997a). Individuatia este
mysterium coniunctionis, unire a jumatatilor contradictorii. Omul mitic
primordial este un simbol al reconcilierii contrariilor psihologice (Jung,
1999b).

A doua etapa a procesului individuator, desi sustinuta ereditar si
instinctiv, nu se declanseaza si nu este parcursa cu necesitate de catre
toti indivizii umani, considera Jung. Nedeclansarea etapei se datoreaza
lipsei de maturitate psihologica a individului. Neparcurgerea ei se
datoreaza refuzului acestuia de a se intoarce spre Sine, desprinzandu-se
din constrangerile exterioare. Declansarea si directionarea procesului
individuator sunt semnalate prin coincidente semnificative si/ sau
boala psihica. Criza de la mijlocul vietii poate trezi Sinele, restul vietii
derulandu-se, in acest caz, ca sansa a dezvoltarii lui (Stevens, 1996).

I1.4.1.3. Confruntarea edificatoare cu arhetipurile

Pacientul este, din punctul de vedere al lui Jung, un candidat la
individuatie. Unirea constientului cu inconstientul, reprezentand
functia transcendenta a procesului de individuatie, are efect curativ
(Jung, 1999b). Psihoterapia are, in acest context, doud scopuri:
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redarea sanatatii individului si, respectiv, ghidarea procesului de
individuatie. Acesta din urma nu este legat automat de vindecare
(Minulescu, 2001).

Boala este un act creator, autonom. Simptomul este un indicator al
procesului de individuatie. Nevroza este o forma inferioara de adaptare
intr-o individuatie alteratd din pricina nesatisfacerii unor nevoi
arhetipale esentiale la momentul potrivit (Stevens, 1996). Este impuls
de largire vindecatoarea a constiintei.

Nu exista individuare fara depresie. Aceasta provoaca regresia la
copilarie si activeaza implicit nevoia de nediferentiere psihica proprie
acesteia. Depresia este suport al cresterii ulterioare. Procesul
individuator survine pe necesitatea depasirii unor dificultati aparent
irezolvabile si este depasire dureroasa a acestora (Jung, 1997b). In cea
de-a doua etapa a sa, individuatia presupune confruntarea cu
arhetipurile in vederea asumarii constiente a incarcaturii lor
energetice. Presupune descoperirea umbrei si a mortii. Presupune
eliberarea constienta si treptata a Sinelui din invelisul personei, masca
individualizata a spiritului colectiv. Disolutia personei este simultan
descatusare a imaginarului.

Confruntarea cu inconstientul declanseaza forte creatoare. Anima
si animus, arhetipurile genului opus, mediaza integrarea aspectului
creativ al inconstientului in constient (Minulescu, 2001). In fiecare
dintre reprezentarile acestor doua arhetipuri se intalnesc informatiile
ancestrale ale experimentarii genului opus cu experientele personale
legate de parintele de sex opus si de persoana ori persoanele iubite.
Pentru desfasurarea corectda a procesului individuator, parintii
individuali trebuie sa fie indeajuns de buni pentru a aproxima cerintele
arhetipale. Sexualitatea deschide posibilitatea intalnirii psihologice cu
celalalt. Erosul actualizeaza posibilitati latente de evolutie (Sahleanu &
Popescu-Sibiu, 1972). Este individuator intrucat este simbol al
mysterium coniunctionis (Minulescu, 2001). In preajma varstei de 45 de
ani, barbatii isi descopera sentimentele delicate iar femeile intelectul.
Feminizarea barbatilor si virilizarea femeilor reprezinta o regresiune in
cazul individului tanar. Fenomenul dobandeste insa alta semnificatie
in cea de-a doua jumatate a vietii: este asimilare a tendintelor sexuale
opuse, etapa necesara in procesul individuator. In acelasi context,
simbolismul matern se deplaseaza referential spre inconstientul
perceput ca matrice creatoare, modificand implicit conotatiile
complexului oedipian. Manifestarile sexuale din zona complexului sunt
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reprezentdri simbolice ale procesului de individuatie. In felul acesta,
incestul isi recupereaza semnificatia spirituala asociata cosmogoniilor,
miturilor si religiei (Jung, 1999b).

Separarea individuatoare de umbra, persona si anima/ animus
presupunere constientizarea relatiilor individului cu acestea.
Retragerea arhetipurilor din starea de proiectie se desfasoara pe
suportul relatiilor individului si este favorizata de sustinerea
constientd a procesului individuator. Sinteza personalitatii este
conditionatd de existenta relatiilor interumane. In absenta acestora nu
este posibila coordonarea constientd a unificarii interioare. In cuplu,
iubirea face posibila dubla individuare (Minulescu, 2001).

Participarea activa a constiintei, chiar la nivelul unei intelegeri vagi
a procesului individuator, eficientizeaza derularea acestuia. Constient
si intentionat, procesul se desfasoara mai simplu, aratda Jung.
Orientarea constienta spre individuare presupune respectarea catorva
reguli: individul trebuie sa accepte ca lucrurile i se intampla, ca este
condus de catre un daimon interior care stie incotro il conduce.
Trebuie sa reziste interventiilor rational-reductioniste ale constiintei,
cu riscul cufundarii in delir, in proximitatea nebuniei. Trebuie, mai
ales, sd& nu decida asupra desfasurarii vietii proprii decat prin
raportare la etern si infinit (Cazenave, 1999). Marile personalitati sunt
indivizi ce indraznesc sa-si asculte daimonul interior (Jung, 1994b).

Procesul individuator nu este periculos numai in debutul celei de-a
doua faze a lui. Arhetipurile sunt fascinante. Imaginile arhetipale,
neconstientizate, genereaza pe predispozitie psihica obsesii.
Extrapoland, dezvoltarea psihica prost condusa a unei natii poate
provoca devastari in masa. De asemenea, Eul se poate afla in afara
procesului de individuatie. In acest caz, identificarea cu arhetipul
produce inflatie psihica.

I1.4.1.4. Natura simbolica a arhetipurilor (Sorea, 2009c)

Procesul individuator poate fi redat in mod simbolic in vise. Visele
mari, contindnd motive arhetipale, sunt utile in diagnosticare. Sunt
incercari de a conduce individul spre iesirea din nevroza si de a ghida
procesul de individuare. Visele individuatorii opereaza cu imagini
arhetipale ce descriu fenomenul centrarii pe Sine. Seriile de vise
dezvaluie orietarea teleologica a actelor compensatoare psihic spre
individautie (Jung, 1994b). Amplificarea motivelor acestora prin
imaginatie activa dezvaluie trecerea de la multitudine haotica la ordine,
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de la intuneric la lumina si de la inferior la superior, unirea
contrariilor intr-un al treilea, cuaternitatea, circularitatea, centrarea si
ordonarea radiala. Temele de mare importanta din viata individului
tind sa se repete in visele acestuia (Stevens, 1996). Fiecare reluare
sporeste sansele asumarii corecte a mesajului oniric.

Mesajele onirice pot fi intelese si asumate intrucat sunt simbolice.
Gandirea simbolica 1i deschide omului accesul spre continuturile
inconstientului colectiv. Teoretic, individuatia este proces de intelelere
a reprezentarilor simbolice, considera Jung (Stevens, 1996). Orientarea
instinctiva spre desavarsirea de Sine sustine energetic constituirea
acestor reprezentari. ,Este vorba despre procese vitale care, prin
caracterul lor numinos, au constituit dintotdeauna cel mai important
stimulent in formarea simbolurilor” (Jung, 1996, p. 224). In felul
acesta, instinctul functioneaza ca vehicul al totalitatii in individuatie
(Jung, 1998a).

Intrucat reprezentarile arhetipale sunt simbolice, experientele
esentiale de tip individuator pot fi si sunt comunicate in productiile
culturale ale umanitatii. Miturile, basmele si legendele au ca referent
procesul de individuatie. Acesta este o calatorie initiatica, in spirala,
spre centru, si in adancuri, in cautarea comorii ascunse. Coborarea
facuta cu curaj este urmata de inaltare. Simbolic, depresia este lupta
cu dragonul ce precede renasterea. Lupta cu monstrul este incercare
de eliberare a Eului din incolacirile inconstientului si este urmata de
iesirea la lumina (Jung, 1999b). Tezeu iese invingator din confruntarea
cu Minotaurul—reprezentare a arhetipului umbrei—, si din labirint cu
ajutorul animei (Jung, 1998a). Cautarea Graal-ului este cautare a
completitudinii.

Tratatele alchimiei consemneaza transformarile personalitatii in
procesul individuator, sustine psihologul elvetian. Alchimia este
precursoarea psihologiei analitice (Stevens, 1996). Simbolismul
alchimic este arhetipal. ,Problematica procesului devenirii
personalitatii, a procesului de individuatie descris mai sus este cea
care se exprima prin simbolistica alchimiei” (Jung, 1996, p. 36),
noteaza Jung. Nasterea lui filius Philosophorum din unirea regala
reprezinta simbolic unirea constientului cu inconstientul intru
manifestarea Sinelui. Acesta din urma este Eu si non-Eu, subiectiv si
obiectiv, individual si colectiv, adica suprauman.

Nasterea copilului divin in textele alchimice isi are corespondentul
in procesul mistic de reliefare a omului interior (Jung, 1997b). Trairile
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limitd consemnate in literatura esoterica sunt marturii ale individua-
tiei, arata Jung.

Imaginea lui Christos din crestinismul mistic si telul operei
alchimice corespund deopotriva obtinerii deplinatatii psihice (Wehr,
1999). Din punct de vedere psihologic, Christos este Sinele iar misterul
euharistic consta in transformarea spiritului omului empiric in
totalitatea sa exprimata prin Christos. Evlavia este cufundarea in
inconstient si reactivare a complexului copilariei, sursa sentimentelor
filiale fatd de Dumnezeu (Jung, 1997c). Liturghia este rit al procesului
de individuatie. In liturghie, omul invinge  contradictia
inspaimantatoare a naturii sale experimentand un fenomen psihic pe
care nu-l poate controla (Jung, 1997a). lisus este prototipul singurei
vieti cu sens intrucat este orientata spre realizare absoluta si
neconditionatd a propriei legi caracteristice (Jung, 1994b). In
crestinism arhetipul totalitatii intra in raza constiintei intrucat este
recunoscut in figura lui Christos. In privinta procesului de
individuatie, traditia crestina ,cunoaste o descriere a sa care
depaseste cu mult, in precizie si capacitate de patrundere, tentativa
noastra individuala timida, chiar daca imaginii Sinelui, Christos, ii
lipseste umbra corespunzatoare” (Jung, 2005b, p. 62). Buddha,
Purusha si Atman sunt tot atatea simboluri ale Sinelui.

LSExpresia numinoasa a procesului de individuatie este pe o treapta
arhaica problema samanului si a vraciului, mai tarziu a medicului,
profetului si preotului si, in sfarsit, pe treapta civilizatiei, a filosofiei si
religiei” (Jung, 1997a, p. 196). Individuatia are in sine caracter religios.
Functia ei transcendenta este simbolica si religioasa. Individuatia este
religioasa intrucat este arhetipala si numinoasa. Dimensiunea ei
numinoasa se datoreaza trairii aspectului colectiv al psihicului.
Arhetipul lui Dumnezeu si arhetipul Sinelui nu pot fi distinse empiric.
Dimensiunile lor numinoase sunt identice si imaginile ce se constituie
in reprezentari arhetipale ale lor sunt identice. Dumnezeu si Sinele
coincid ca teluri ale procesului individuator. Dumnezeu este pentru
spiritul religios Intregul sau totalitatea (Palmer, 1999). Sinele este cea
mai directa experienta a divinitatii ce poate fi conceputa psihologic
(Jung, 1997a). Reprezentarile divinitatii se modifica in timp, dezvaluind
psihologului stadiul atins de individ in procesul de individuatie.
Imaginile utilizate in proces nu au cu necesitate caracter religios
adecvat epocii. Dar daca simbolurile vechi sunt inoperante si nu apar
simboluri noi, omul se imbolnaveste (Palmer, 1999). Solutia pentru
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sanatatea mentala a celor ce nu se mai regasesc in practicile Bisericii
este individuarea, adica gasirea interioara a lui Dumnezeu sau trairea
deplina a arhetipului sau (Fordham, 1998).

I1.4.2. Structura si dinamica psihicului uman

II1.4.2.1. Constient si inconstient in acceptiunea lui C. G. Jung

Psihicul uman, psyché, se desfasoara la Jung pe trei niveluri:
constient, inconstient personal si inconstient colectiv. Constientul este
partea direct accesibila individului si subsumeaza atitudinile
adaptative ale acestuia la lumea exterioara. Inconstientul personal este
individual si dobandit, constituindu-se din materialul refulat si din cel
ce nu a atins inca pragul constiintei, desi o poate face. Inconstientul
colectiv este rezervorul de continuturi ce n-au fost niciodata in
constiinta, continuturi ce reprezinta imaginile primordiale comune ale
umanitatii. Nivelul inconstientului colectiv nu este achizitionat si nu
depinde de experientele individuale. El se constituie in fundament
impersonal si transpersonal al constiintei si al inconstientului personal
(Palmer, 1999).

Constiinta reclama prezenta de spirit totala. Inconstientul, alcatuit
pe de o parte din idei, sentimente, reactii necunoscute ce pot patrunde
in constiinta si, pe de alta parte, dintr-un sistem arhetipal greu de
caracterizat, coboara dinspre constiintd pana in sistemul nervos
simpatic. Acesta mentine echilibrul vital constituindu-se in sursa de
cunostinte despre esenta vietii. Lipsit de diferentieri personalizatoare,
sistemul nervos simpatic este comun uman si suport al participdrilor
mistice (Jung, 1994a). In fiecare psihic sunt prezente dispozitii, forme,
idei inconstiente, dar active. Acestea influenteaza gandirea, simtirea si
activitatile umane.

Inconstientul evoleaza independent de constiintd. Autonomia lui
incepe acolo unde iau nastere emotiile. Ca reactii instinctive,
involuntare, acestea tulbura ordinea constiintei. O emotie puternica,
apropiata de patologic, dezvaluie afectarea acesteia de catre
continuturile inconstiente autonome.

Constiinta izvoraste din inconstient. Acesta din urma, precedand
constientul, ii sustine creativitatea. Inconstientul contine germenii
tuturor situatiilor psihice si ai ideilor viitoare. ,Constiinta ia nastere
dintr-un psihic inconstient care este mai batran decat aceasta si care
functioneaza mai departe impreuna cu constiinta si in ciuda
constiintei” (Jung, 2003a, p. 287). In contextul orientarii cu necesitate
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a psihicului spre individuare, inconstientul se aseaza intr-o pozitie
compensatoare in raport cu constiinta. Aceasta din urma e depasita
adesea de productiile lui mai aproape de adevar si mai intelepte.
Uneori constiinta e inca in ignoranta cand inconstientul, informat, are
deja o concluzie pe care o exprima in fantasme sau vis. Procesul de
individuare este derulare a conflictului dintre cele doua dimensiuni ale
psihicului. Simbolul, cu functia lui transcendenta, faciliteaza intalnirea
inconstientului cu constiinta si eliminarea perturbarilor din proces.
Inconstientul actioneaza cu o intelepciune arhaica, orientata teleologic
in directia restabilirii echilibrului psihicului. Tendinta de relativizare a
contrariilor este trasatura specifica acesteia. Constiinta actioneaza
logic, inconstientul urmeaza tendinte instinctive.

In mod normal conlucrarea constiintei cu inconstientul se
desfasoara lin, inconstientul ramanand inobservabil. Impulsurile
inconstiente se implinesc instinctiv, fara a-si semnala prezenta. Abia in
devierile de la cursul firesc, instinctual de evolutie a personalitatii,
aceasta isi dezvaluie puterile. Constiintei, modurile de manifestare ale
inconstientului 1i pot parea irationale. Ceea ce e important pentru
inconstient e lipsit de importanta pentru constiinta si invers. ,,Se pare
ca inconstientul nu se supune acelorasi legi ca si constiinta si, daca nu
ar fi asa, atunci el nu ar avea nicio functie compensatorie” arata Jung
(1999b, p. 216),. In cazul in care inconstientul a intampinat o
rezistenta indelungata si instinctul a fost rupt brutal de constiinta,
compensatia sugerata de inconstient poate parea inacceptabila. Cand
constientul stagneaza evolutiv, inconstientul il invadeaza cu
continuturile arhetipale aferente experientei neasumate. In felul acesta,
yDestinul individului depinde in mare masura de factori inconstienti”
(Jung, 2003a , p. 287).

Intalnirea asumatoare cu inconstientul este periculoasd pentru
individ. Sarpele este wunul dintre simbolurile adecvate ale
inconstientului, redand instinctualitatea cruda, brutala, neinduratoare
si periculoasa si efectele inspaimantatoare ale interventiei acestuia.
Inconstientul este reprezentat ca sarpe de cate ori constiinta se teme
de manifestarile lui compensatorii (Jung, 1999b). Inconstientul
declanseaza transformarile psihicului. Este instinctiv malefic, dar
sursa celor mai inalte valori. Este intunecat si luminos, animalic,
subuman si demonic dar si supraomenesc, spiritual si divin. Diavolul
reprezintd aspectul lui grotesc si inspaimantator, salbatic si
nestapanit. Daca nu forteaza manifestarea, inconstientul trebuie lasat
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in pace, caci ,De indata ce inconstientul atinge pe cineva, acesta
devine inconstient de sine insusi” (Jung, 1994a, p. 60). Fascinatia,
vraja, pierderea sufletului, posedarea sunt semne ale dominarii
constientului de catre inconstient (Jung, 2003a). Riturile, dogmele,
reprezentarile colective sunt zagazuri puse pentru intarirea constiintei
impotriva inconstientului colectiv. Cand constiinta e coplesita de
inconstient se instaureaza nebunia. Lupta mitica a eroului cu
monstrul marin este reprezentare a luptei pentru eliberarea Eului din
stapanirea inconstientului. Lupta este iluminatoare si-i da forta
creatoare omului.

Dar Eroul si monstrul sunt variabile in aceeasi ecuatie. Mai mult,
si inconstietul are nevoie de contactul cu constiinta spre a dobandi
cunostinte. Inconstientul ravneste a fi cuprins in constiinta si
constiintei ii este indispensabila legatura cu inconstientul. Acesta din
urma, in reprezenterea lui materna, justifica tendintele incestuoase,
arata Jung (1999b).

Continuturile inconstientului sunt diferite de cele ale constiintei.
Continuturile nevrotice pot fi integrate Eului. Materialul psihotic nu
poate fi integrat si nu poate proveni din constiinta, in aceasta
neexistand conditiile producerii lui. Inconstientul se personifica in mod
unitar, manifestandu-se adesea ca forma sau voce determinate. In fata
unor astfel de personificari primitivul nu s-ar indoi de sanatatea sa
mentala, ci s-ar gandi la spirite, zei (Jung, 1998a). Relatia individului
cu inconstientul e tributara spiritului vremii si determina, la randul ei,
modul de raportare la fantezie si la fantasme. Pentru intemeietorii de
religii, revelatiile doctrinare sunt concretizari ale fanteziilor
inconstientului (Jung, 1997c). Sistemele religioase sunt expresii ale
orientarilor dominante in inconstientul popoarelor. Crearea noilor
reprezentari religioase este in mod gresit atribuitd unui subiect
determinat (Jung, 1999b). ,Crestinismul insusi nu s-ar fi raspandit cu
o rapiditate atat de uimitoare in lumea anticA daca universul
reprezentarilor sale n-ar fi fost intampinat de o predispozitie
psihologica analoga” (Jung, 1997a, p. 280).

Jung insista mult pe realitatea inconstientului. Continuturile
acestuia sunt la fel de reale ca lucrurile exterioare si sunt, in plus,
singurele accesibile direct, imediat, constiintei. Mai mult, inconstientul
in intregul sau ,este o realitate in potenta: ideea pe care o vom gandi,
fapta pe care o vom implini, chiar si destinul de care ne vom plange
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maine exista inconstient de astazi” (Jung, 2003a, p. 285) sustine
psihiatrul elvetian.

Inconstientul se intinde inapoi pana in lumea instinctuala
preconstientd si inainte ca viitor potential. Individul contine
inconstient structura psihica dezvoltata la stramosii sai, ca o conditie a
evolutiei viitoare si ,O cunoastere completda a factorilor de baza
inconstienti dintr-un individ ar putea sa prevada in mare masura
destinul acestuia” (Jung, 2003a, p. 285). Noutatile spectaculoase din
vietile indivizilor sunt de cele mai multe ori povesti foarte vechi.

In acest context, constiinta aparutd din inconstientul originar isi
revendica nelegitim identificarea cu psyché, cand ,psihicul este o
realitate pe care posibilitatile actuale ale intelegerii noastre nu pot sa o
sesizeze” (Jung, 1996, p. 223).

I1.4.2.2. Inconstientul colectiv

Inconstientul colectiv reprezinta, la Jung, nivelul de cea mai mare
adancime a psihicului. Situat sub nivelul superficial al inconstientului
personal ale carui continuturi sunt dobandite prin experienta
individului, inconstientul colectiv condenseaza in structura sa
posibilitatile general umane de functionare a psihicului. Inconstientul
personal contine complexe afective. Inconstientul colectiv contine
arhetipuri. Acestea sunt forme ereditare de raspuns la solicitarile
lumii. Fiecare individ aduce in existentd un tezaur de imagini
primordiale proprii instinctelor. Sufletul copilului nu este tabula rasa.
Omul se naste cu o structura psihica foarte complicata (Stevens,
1996). Achizitiile lui sunt posibile pe aceasta structura. Mostenite nu
sunt continuturile inconstientului colectiv, ci dispozitiile spre reactii
identice, si nu reprezentarile, ci posibilitatile sau necesitatile de a
reface reprezentarile dintotdeauna (Fordham, 1998). ,Faptul
inconsgtientului colectiv este, simplu, expresia psihica a identitatii
structurale a creierului dincolo de toate diferentele rasiale” (Jung,
1998b, p. 76), arata psihiatrul elvetian. Mostenite sunt circuitele
fiziologice, instinctele de imaginare si actiune ce genereaza modele de
asezare in lume. ,Toti acei factori, asadar, care erau esentiali pentru
stramosii nostri apropiati sau indepartati vor fi esentiali si pentru noi,
dat fiind ca sunt intipariti in sistemul organic mostenit” (Stevens,
1996, p. 60). Fundament al functionarii ancestrale a psihicului,
inconstientul exprima in structura sistemului nervos istoria lumii. Este
substratul suprapersonal ce se dezvaluie in imaginile universale ca
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expresii ale instinctelor. Jung a fost impresionat de uniformitatea
imaginilor inconstiente. Uniformitatea este a formei arhetipale, nu a
continuturilor. In aceastd uniformitate, arhetipurile, accesibile
constiintei numai prin mijlocirea imaginilor arhetipale, isi dezvaluie
existenta. De altfel, intregul inconstient nu este apelabil decat prin
continuturile lui constientizabile. Existenta inconstientului colectiv
este sustinuta numai fenomenologic. Jung nu demonstreaza existenta
acestuia, ci o admite ca parte a explicatiei despre paralelismul
imaginilor (Palmer, 1999). ,Desi am fost adesea invinuit de misticism,
trebuie sa subliniez o datd in plus ca inconstientul colectiv nu
constituie o problema speculativa sau filosofica, ci una empirica.
Intrebarea suna simplu: existd sau nu existd astfel de forme
universale? Daca exista, atunci exista si un domeniu al psihicului care
poate fi numit inconstient colectiv’ (Jung, 2003a, p. 55) arata
psihiatrul elvetian.

In obiectivitatea structurarii arhetipale a inconstientului se
ascunde orientarea teleologica a evolutiei psihicului uman. Scopul
acestei evolutii il constituie realizarea de sine a omului in interiorul
speciei sale. In aceasta directie, pe suportul biografic individual se
activeaza in inconstientul colectiv arhetipurile.

Inconstientul colectiv are energie proprie, independenta de
constient. Este periculoasa apropierea nepotrivitd de aceasta energie.
Considerarea psihicului colectiv ca personal accesibil suprasolicita
necontrolabil personalitatea. Identificarea cu psihicul colectiv
genereaza inflatie si induce megalomanii.

Fara sa fi patruns in sufletul individului prin traditie, continuturile
arhaice ale inconstientului apartin psihicului viu. ,Inconstientul
colectiv nu este un sistem personal, inchis, ci obiectivitatea in
identitate cu lumea si deschisa lumii” mai arata Jung (2003a , p. 31).
Coborarea in adancuri este simultan deschidere spre lumea visului si
traire obiectiva a celuilalt (Jung, 1994a). Samanii intalnesc in spiritele,
animalele si arborii cu care vorbesc personificarile psihismului obiectiv.

I1.4.2.3. Conceptul de libido in psihologia analitica

Conceptul de libido reprezinta pentru Jung o necesitate
argumentativa. Referentul termenului il constituie energia vitala,
specie a energiei universale si la fel de putin accesibila empiric in mod
direct ca si energia fizicA. Libido-ul este o nazuinta bazala
asemanatoare elanului vital bergsonian, dar cu mai multa incarcatura
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psihologica. ,Libido trebuie sa fie o expresie energetica pentru valori
psihologice” (Jung, 2005a, p. 206). Libido implica intensitatea valorica
a proceselor psihice si poate fi cunoscut numai prin manifestarile si
efectele sale reale—instincte, dorinte, vointa, amintiri, afecte, putere de
munca, sau potentiale—stari, aptitudini, atitudini, fiind imposibil de
strunit in instante morale. Puterea lui ancestrala si haotica ameninta
binele si ratiunea. Ca valoare energetica, indiferenta in sine, libido-ul
poate incarca orice domeniu al umanului, de la foame, trecand prin
putere, ura si sexualitate, pana la religie (Jung, 1999b). Nu este
asadar, exclusiv sexual. ,Teoria sexuala a automatismelor psihice este
o prejudecata care nu se mai poate mentine” (Jung, 1999b, p. 133),
sustine psihologul elvetian, in dezacord declarat de acum cu Sigmund
Freud. Sexualitatea este una dintre formele de expresie cele mai
importante si mai primejdioase ale libido-ului (Jung, 1997c), dar nu
este singurul fundament instinctual posibil al afectelor. Acestea pot fi
generate de orice situatie conflictuala (Jung, 1999b).

Libido-ul actioneaza regulator, deplasandu-se intre polii opusi.
Marimea tensiunii intre poli determinad marimea energiei libidinale.
Oscilatia permanenta intre poli este consecinta a evolutiei libido-ului
conform principiului enantiodromiei. Principiului enantiodromiei,
recuperat de Jung din gandirea lui Heraclit, i se asociaza alte doua
principii in conturarea modului de operare a energiei psihice: cel al
echivalentei sau al conservarii, potrivit caruia orice descrestere a
energiei intr-o zona a psihicului determina o crestere corespunzatoare
a energiei in alta zona, si, respectiv, cel al entropiei. Potrivit celui din
urma, energia curge totdeauna de la o structura mai puternica la una
mai slaba, pana la echilibrarea celor doua (Palmer, 1999).

Deplasarea optima a libido-ului sub semnul acestor principii este
de natura pulsionala, ca alternare de tip sistola-diastola. Progresia
libido-ului inseamna la Jung miscarea acestuia spre satisfacerea
trebuintelor constientului. Regresia reprezinta miscarea libidinala spre
satisfacerea trebuintelor inconstientului. Libido este energie naturala,
orientata prioritar spre implinirea scopurilor vietii. Cultura este
rezultatul excedentului energetic (Fordham, 1998) . Mobilitatea energiei
psihice este secretul evolutiei culturale (Jung, 1999b). Miscarile libido-
ului leaga constientul de inconstient. Ca energie psihica, libido-ul sta
partial la dispozitia Eului si partial are un comportament autonom in
raport cu acesta, punandu-l in situatii critice nedorite sau sustinandu-1
energetic suplimentar.
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Retragerea libido-ului din obiect determina scufundarea acestuia in
inconstient si impingerea materialului fantasmatic aflat acolo in sus,
spre constiinta. Imaginile si motivele arhetipale sunt incarcate
libidinal. Introversiunea si regresiunea libido-ului produce constelarea
unor arhetipuri si, prin imbogatirea acestora cu substanta amintirilor
individuale, posibilitatea perceperii lor constiente (Jung, 1999Db).
Atributele luminii si ale focului din simbolurile libido-ului marcheaza
tocmai eficienta lui individuatoare. Libido este reprezentat ca Soare sau
erou solar. Dar apare si ca arbore, sarpe si falus (Jung, 1999Db).
Referentul acestor ultime simboluri nu este organul sau actul sexual,
arata Jung, ci energia vitala.

I1.4.2.4. Simbol si gandire simbolica la C. G. Jung

Simbolul este cea mai buna formulare posibila pentru ceva relativ
necunoscut, aratd Jung (1997c), in acord cu G. Durand. Esenta
simbolului sta in faptul ca acesta nu reprezinta un continut deplin
inteligibil ci sugereaza intuitiv sensul respectivului continut. Simbolul
este o realitate psihologica ce nu corespunde unei realitati fizice
cognoscibile. Din acest motiv, simbolul are caracter dublu, e real si
ireal. Daca ar fi numai real, ar fi fenomen. Daca ar fi numai ireal, ar fi
imaginatie goala. Simbolul inseamna mai mult decat spune (Jung,
1997c¢). El este o expresie, o punte, un indiciu pentru un fapt care nu
poate fi exprimat nemijlocit. In simbol, aratd Jung, necunoscutul din
om si necunoscutul din obiect se contopesc (Jung, 1997a). Simbolul
implica vagul, necunoscutul, ascunsul. Simbolurile sunt necesare
pentru ca exista o multime de lucruri dincolo de limitele intelegerii.
Simbolurile reprezinta concepte ce nu pot fi nici definite, nici intelese
complet.

Omul creeaza inconstient si spontan simboluri. Formarea acestora
este un proces natural, consecinta a existentei unei functii psihice
aferente. Aceasta functie innascuta permite individului sa-si transfere
energia instinctuala in acte simbolice, recuperabile ca sens. Simbolul
poate uni constientul cu inconstientul. Cu ajutorul lui, inconstientul
transfera si transforma energia libidinala dintr-o forma inferioara intr-o
forma superioara. ,Simbolul traieste retinand anumite forme de libido
si provoaca, la randu-i, din nou retinerea acestora” (Jung, 1997c, p.
257). Forta simbolului provine din procesele instinctuale. Intrucat
sexualitatea reprezinta unul dintre instinctele cele mai puternice, cele
mai multe simboluri isi datoreaza existenta sexualitatii, arata Jung,
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care nu poate contesta toatd experienta terapeutica a lui Freud, desi
nu Impartaseste parerea acestuia referitoare la omniprezenta
instinctului sexual. Continutul imaginar al unei pulsiuni poate fi
interpretat freudian, semiotic si reductiv, sau simbolic, ca sens
spiritual al instinctului (Jung, 1998b). Dar ,In fata unui caz concret,
adeseori este aproape cu neputinta sa spui ce este spiritual si ce este
instinctual” (Jung, 1998b, p. 110).

Dincolo de constiinta exista o dispozitie inconstienta universal
umana de producere de simboluri identice sau asemanatoare. Aceasta
dispozitie innascuta da dimensiunea colectiva a inconstientului
(Palmer, 1999). Imaginatia este ,instrument privilegiat al cunoasterii
supreme” (Cazenave, 1999, p. 48). Dar simbolul nu este exclusiv
produs al imaginatiei. Simbolurile contin in forma condensata teme
existentiale (Minulescu, 2001). Ele provin din reziduuri arhaice, nu din
experientele personale. Modalitate de revelare a vietii psihice a
individului, simbolul nu este creatia voitd a acestuia, ci expresia
spontana a unor continuturi universale si atemporale. ,Cu cat
simbolul este mai arhaic si mai addnc, adica mai fiziologic, cu atat este
mai colectiv si universal, mai substantial” (Jung, 2003a, p. 178).

Simbolul comunica ceva inconstient, a priori si colectiv, adica
arhetipal, mai presus de imaginile individualizate. Simbolurile sunt
singura cale de acces la arhetipuri si isi datoreaza aparitia
arhetipurilor. Gandirea simbolica este vehiculul inconstientului.
Fundamentul simbolului este arhetipul iar dimensiunea fenomenala a
simbolului e datda de achizitiile constiintei (Jung, 1999b). Numai
simbolic poate fi traita o realitate nemarginita si numai simbolic poate
fi revelata dimensiunea non-personala si colectiva a psihicului.

Imaginile simbolice sunt manifestarea, expresia libidoului. Ele
capata caracter numinos intrucat transporta energie libidinala. Sunt
convingatoare, operand la nivel comun uman, si captivante. Din toate
aceste motive, religiile utilizeaza limbajul simbolic si se exprima in
imagini. Din aceleasi motive, simbolul, inradacinat deopotriva in
constiinta si inconstient, le poate uni pe acestea (Jung, 2005Db).
Armonizarea lor este rezultatul unui proces vital ce se exprima tot
simbolic. Unirea contrariilor, cu generarea in unificare a unor stari de
constiintd noi, reprezintd functia transcendenta a simbolului,
manifesta in confruntarea constiintei cu inconstientul.

Simbolurile sunt indispensabile pentru vindecare si individuare.
Omul este, din motive soteriologice, un fauritor de simboluri. Parintii
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Bisericii crestine gandeau inca simbolic, aratd Jung (1999b). In
adevarurile dogmatice ale crestinismului este ,continuta o cunoastere
aproape de nedepasit a tainelor sufletului, exprimata in mari imagini
simbolice” (Jung, 1997b, p. 152).

Un simbol este viu cat timp e saturat de semnificatie. Ceva devine
simbol pentru cel ce adopta o atitudine simbolizanta, inzestrand
evenimentul cu o semnificatie mai profunda decat cea a realitatii lui
fenomenale. Un simbol poate fi viu pentru cineva si lipsit de viata
pentru altcineva. ,Simbolul viu formuleaza un fragment inconstient
esential si cu cat mai general raspandit este acest fragment, cu atat
mai general este si efectul simbolului, caci atinge in fiecare coarda
comuna” (Jung, 1994b, p. 199). Simbolul isi pierde eficienta cand
procesul individuator capata nuante pe care nu le poate exprima. Cand
se intampla acest lucru, apar simboluri noi. Un nou simbol este
rezultat al unei imperioase nevoi individuatoare pe care simbolurile
existente nu o mai satisfac.

Modul de exprimare simbolic este propriu spiritului primitiv, de
dinainte de abstractizarea limbajului. Acest spirit opereaza cu analogii.
Intelegerea simbolurilor presupune cunoasterea mitologiei si, pentru
terapeut, arata Jung (2003a), cunoasterea simbolurilor este obligatorie.
Prin intermediul acestei cunoasteri continuturile inconstiente pot fi
integrate in constiinta. O relatie terapeutica eficienta activeaza functia
transcendenta a simbolurilor. Sedinta analitica este locuire in simbol
(Minulescu, 2001).

I1.4.2.5. Tipuri si functii psihice

Jung evidentiaza doua orientari posibile ale individului in raport cu
lumea inconjuratoare. Cele doua orientari, extravertita si introvertitd,
sunt caracterizate de directia de orientare spre exterior sau spre
interior a libido-ului. In orientarea extravertitd primeaza interesul
pentru obiectul cunoasterii. In orientarea introvertitd primeaza
interesul pentru subiectul cunoasterii. Geniile civilizatoare vin din
orientarea extravertita. Geniile culturale vin din orientarea introvertita.
Orientarile sunt forme biologice de adaptare la mediu (Stevens, 1996).
Ca atitudini, nu sunt diferite valoric, fiecare individ in parte hotarand
daca ponderea apartine aspectelor pozitive, echilibrate, sau celor
negative, extreme, ale lor. Ambele orientari sunt necesare pentru o
dezvoltare sanatoasa. ,,O atitudine tipicd inseamna intotdeauna doar
predominanta relativa a unuia dintre mecanisme” (Jung, 1997c, p. 12).
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Cand orientarea biologicA naturala este falsificata prin influente
exterioare, de natura sociala, apar manifestari nevrotice.

Peste aceasta distinctie, Jung suprapune separarea functionala a
atitudinilor constiintei in raport cu ceea ce experimenteaza. Psihiatrul
elvetian identificA patru functii psihice, doua rationale si doua
irationale. Intre functiile de acelasi fel, raportul este de contrarietate.
Intre cele doua perechi de functii, relatia este de complementaritate.
Functiile rationale sunt gdndirea si sentimentul. Functiile irationale
sunt senzatia si intuitia. Senzatia semnaleaza ca ceva exista. Gandirea
indica ce anume este acel ceva. Sentimentul stabileste daca acel ceva
este placut sau nu. Intuitia sugereaza dincotro vine si incotro se
indreapta acel ceva (Stevens, 1996). Fiecarei functii ii sunt accesibile
unele adevaruri si unele aspecte ale realitatii. Fiecare om e caracterizat
de predominanta unei functii si de un efect compozit dat de constelatia
celorlalte trei. In mod logic ,pe langa functia cea mai diferentiata este
intotdeauna prezenta in constient si relativ determinanta o a doua
functie, de insemnatate secundara, si deci, de o mai slaba diferentiere”
(Jung, 1994b, p. 112). Functia dominanta este cea a psihicului
constient. Functia auxiliara este una dintre complementarele functiei
principale si este asociata complexului contrasexual. Celelalte doua
functii sunt localizate initial in inconstient si sunt atasate umbrei. Ele
apar in vise si fantezii in contextul infruntarii unor monstri. Dintre
functiile inconstiente, experienta psihologica arata ca una, si anume
cealalta complementara a dominantei, se poate de asemenea diferentia,
devenind constienta. A patra, contrara functiei dominante, reprezinta
functia inferioara. Este cea mai putin dezvoltata dintre functii si
necesar purtatoarea continuturilor inconstientului.

Individuarea presupune aducerea in constiintd si dezvoltarea
treptata a functiilor. Accesul spre inconstient este deschis prin
travaliul asupra functiei auxiliare. Cele patru functii sunt legate prin
intermediul fanteziei. Aceasta este la fel de mult sentiment, gand,
intuitie si senzatie. Ca legatura inclusiv cu functia inferioara, ea este
incompatibila cu nivelul cel mai inalt al functiei constiente (Jung,
2001). Imaginatia activa este singurul mijloc de a ajunge la a patra
functie (Minulescu, 2001). In procesul terapeutic, functiile inferioare
ale pacientului si analistului joaca un rol vital. La un moment dat, cei
doi devin capabili sa relationeze constient din perspectiva functiilor lor
inferioare (Minulescu, 2001).
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Prin suprapunerea orientarilor extravertit/introvertit peste cele
patru functii psihice, Jung contureaza opt tipuri psihologice
fundamentale. Acestea nu pot fi intalnite in stare pura. Tipurile
extravertite  sunt caracterizate de  sociabilitate, deschidere,
disponibilitate, adaptabilitate, indrazneala, incredere si lipsa de
reticente. Nevroza caracteristica acestor orientari atitudinale este
isteria (Jung, 1994b). Tipul gandire extravertitd are drept ideal
adevarul general valabil. Moralitatea lui nu admite exceptii. Pentru
reprezentantii tipului sentiment extravertit ,Sentimentul lor a devenit
prin educatie o functie perfect integrata, supusa controlului constient”
(Jung, 1994b, p. 48). In cazul lor, iubirea corespunde autentic alegerii
constiente. Tipul senzatie extravertitd manifestd un simt al realitatii
faptice, obiective si o capacitate de a se bucura foarte dezvoltate.
Senzatiile trebuie sa vina din exterior si provoaca placere. Tipul intuitiv
extravertit nu se afla niciodata acolo unde sunt de gasit valorile afective
general recunoscute, ci acolo unde se intrevad doar posibilitati
valorice. Tipurile introvertite sunt caracterizate de reflexivitate, evitari
si defensiva, evaluarea contactelor si suspiciune. Nevroza tipica este
neurastenia. (Jung, 1994b). Tipul gdndire introvertitd este un
nepriceput, dar incapatanat sustinator al ideilor proprii. Este adesea
cuprins de indoieli, stangaci si naiv. Tipul sentiment introvertit este
suportul zicalei despre apele linistite care sunt adanci. Tipul senzatie
introvertita traieste calm si pasiv intr-o lume mitologica, intelegand
realitatea in mod fantezist. Tipul intuitiv introvertit este un visator
mistic, un vizionar, un artist.

Tipurile psihice conditioneaza modul de percepere a realului.
Fiecare judecata este limitata prin tipul caruia ii apartine subiectul
judecator. Fiecare punct de vedere este relativ. Apartenenta la unul
sau altul dintre tipuri determina particularitatile procesului
individuator.

I1.4.2.6. Statutul antropologic al contrariilor in psihologia
analitica

In acceptiunea lui Jung, psihicul uman evolueaza dialectic.
Existenta contrariilor e conditie indispensabila pentru viata psihica.
Din conflictul lor se contureaza, prin functia transcendenta a
simbolului, a treia posibilitate, ca sintezd a constientului cu
inconstientul (Stevens, 1996). In fiecare dintre tipurile psihologice se
afla tendinta de compensare a propriei unilateralitati. Nimeni nu poate
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trai intr-o singura realitate, a psihicului sau a lumii inconjuratoare.
Inconstientul dezvolta o atitudine compensatoare fata de constient
(Jung, 2003a).

Dinamica psihicului se datoreaza faptului ca fiecare extrema
psihologica isi contine opusul sau si este strans si esential legata de
acesta (Jung, 1999b). Omul trebuie sa se elibereze de contrariile
naturii proprii. Dar eliberarea nu inseamna ignorarea, ci asumarea lor
deplina.

Deplinatatea presupune coniunctio oppusitorum, anticipata in psihic
prin cuaternitate si mandala. Enantiodromia este asumata de Jung ca
lege ce guverneaza evolutia in psihic a contrariilor.

Orice traire a sacrului se transforma la un moment dat in traire
contrard. Manifestarea divinitatii doar in aspectul sau luminos,
incomplet, precede si pregateste o mare enantiodromie. Acesta este,
arata Jung, sensul inconstient al asteptarii lui Antichrist (Jung,
1997a). Dar enantiodromia este si modalitatea de transformare a
regresiei in restaurare. In cea de-a doua jumatate a vietii, aceasta lege
orienteaza psihicul spre continuturile lumii interioare, in conditiile
existentei unui Eu puternic si autonom, putin expus inflatiei. In acest
context, coborarea tot mai in adancul inconstientului devine,
enantiodromatic, iluminare din inalt.

I1.4.2.7. Complexele inconstientului personal

Complexele sunt asociatii de idei, ganduri suprimate si sentimente
constituite in inconstientul personal in jurul unui nucleu tematic
furnizat de catre o situatie arhetipala. Complexele au o semnificativa
incarcatura emotionala, data de pulsiunile proprii naturii individului si
pot fi aduse in constiintd. Forta psihicda a complexelor afecteaza
libertatea Eului. Complexul se dezlantuie in orice circumstanta.

Asociatiile complexuale manifesta o relativa autonomie, stand putin
la dispozitia Eului (Jung, 2005a). Gradul lor de autonomie depinde de
coeziunea si complexitatea lor. Complexele autonome sunt continuturi
scapate de sub controlul vointei constiente, sunt fractiuni desprinse
din psihic ce se comporta ca personalitati secundare cu viata spirituala
proprie. Sunt geniile rele cartesiene (Wehr, 1999). Daca nu sunt
reprimate de un constient inhibitor, apar personificate. Credinta in
fantome este expresia directa a structurii complexuale a
incongtientului. (Palmer, 1999). Via regia spre inconstient nu sunt
visele, cum a crezut Freud, ci complexele. Acestea provoaca visele si
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diferitele simptome de boala. In esenta isteriei se manifesta un complex
niciodata in intregime asumat. In dementia praecox psihicul nu se mai
elibereaza de complexe. Identificarea cu complexul inseamna posedare
de catre acesta.

Activarea complexului provoaca ,o prostire aperceptiva partiala cu
o pustiire emotionala pentru toti ceilalti stimuli care nu se potrivesc
complexului” (Jung, 2005a, p. 59) si o intarire emotionala inadecvata.
In experimentele asociative, cand cuvantul inductor atinge complexul,
reactia de raspuns este atenuata pentru ca acel complex s-a activat,
declansand o manifestare afectiva temporizatoare (Minulescu, 2001).
Cu cat consteleaza mai departe de constient, cu atat complexul capata
un mai pronuntat caracter arhaic, mitologic si instinctiv, si mai multa
numinozitate.

Jung nu sustine indepartarea brutala, chirurgicala a complexului,
ci eliberarea dimensiunii sale productive. Pentru terapeut, criza psihica
are semnificatia unei tentative de punere a pacientului in contact
terapeutic benefic cu sursele energiei sale psihice (Sahleanu &
Popescu-Sibiu, 1972).

Dar cercetatorul trebuie sa invete a nu-si ignora propriile complexe.
Acestea influenteaza observatiile psihologice.

I1.4.3. Arhetipurile inconstientului colectiv

I1.4.3.1. Natura si functia arhetipurilor

Teoria arhetipurilor reprezintd miezul conceptiei lui Jung si
articulatia esentiala a demersului sau terapeutic. Utilizat prima data
de Jung in Instinct si inconstient (1919), termenul arhetip se refera la
ceea ce biologia numeste pattern of behavior (Jung, 2005a). ,Arhetipul
nu este altceva decat o expresie care apare inca din Antichitate,
sinonima cu Ideea in sensul platonician” (Jung, 2003a, p. 87) arata
psihiatrul elvetian. Arhetipurile sunt formele universal umane in care
s-a miscat dintotdeauna energia psihica. Jung le asociaza motivelor
mitice, reprezentarilor colective despre care vorbeste L. Lévy-Bruhl si
categoriilor imaginatiei descrise de H. Hubert si M. Mauss (Jung,
2003a).

Arhetipurile sunt ,modele fundamentale ale comportamentului
instinctiv’ (Jung, 2003a, p. 54). Instinctele au forte specific orientate
spre scopuri intrinseci. Forta arhetipurilor nu se deosebeste de cea a
starii de fapt ce transcende constiinta, numindu-se instinct. ,Nu exista
de aceea niciun motiv pentru ca prin arhetip sa intelegem altceva decat
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configuratia instinctului omenesc” (Jung, 2005b, p. 209). Arhetipurile
sunt expresia psihica manifesta a instinctelor, intermediari unificatori
intre baza inconstienta si constiinta (Jung, 2003a). Sunt forme a priori
ce normeaza biologic activitatile sufletesti. Arhetipurile exista inaintea
oricarei activitati a imaginatiei. Nu se constituie in zestre individuala,
personala. Sunt general umane, in temeiul modului universal de
functionare a psihicului. Arhetipurile nu sunt depozite ale experientei
ancestrale dobandite si nu contin experienta individuala. Dar viata
individului este, din punct de vedere arhetipal, viata eterna a speciei
(Minulescu, 2001). Cu statut de lege psihologica, se poate afirma ca ori
de cate ori se constata ca un fenomen este caracteristic tuturor
comunitatilor umane, el este expresia unui arhetip al inconstientului
colectiv (Stevens, 1996). Orice individ uman detine, ca organ psihic,
arhetipurile. Nu exista pentru acestea inlocuitor rational, cum nu
exista nici pentru alte organe ale complexului uman. Arhetipurile sunt
nuclee neuropsihice ce initiaza, controleaza si mijlocesc trairile si
comportamentele umane (Stevens, 1996).

Arhetipul este organ intrucat indeplineste o functie, fiind orientat
teleologic spre individuare. In arhetip se dezvaluie scopul spiritual al
instinctelor umane (Minulescu, 2001). Arhetipul este functional
intrucat este o structura dinamica incarcata energetic (Jung, 2003a).
Arhetipul este determinat doar formal. Forma sa este determinanta in
felul sistemului de axe ale unui cristal care prefigureaza invariabil,
conform principiilor geometrice, fara a avea iIn sine existenta
substantiala. In felul acesta persistd in evolutia umanitatii, necesitand
in permanenta actualizari. Ca element morfologic, arhetipul este
mostenit. ,Mostenite nu sunt reprezentarile, ci formele care corespund
in aceasta privinta exact instinctelor determinate de asemenea formal”
(Jung, 2003a, p. 91). Arhetipurile sunt posibilitati de reprezentare
mostenite, sunt conditiile structurale de formare a reprezentarilor. Au
semnificatie etiologica. Exista atatea arhetipuri cate situatii de viata
tipice. Formele arhetipale lipsite de continuturi deschid posibilitatea
unor abordari sau actiuni recurente. ,Nu este vorba deloc de
reprezentari ereditare, ci de impulsuri si forme ereditare instinctive, asa
cum se observa la toate fiintele vii” (Jung, 2005a, p. 289) arata
psihologul elvetian. Lipsite de contur determinat, arhetipurile se pot
manifesta diferit, dupa determinatiile constiintelor individuale in care
se activeaza. Dar intrucat structura fundamentala a psihicului e
comun umana, arhetipurile produc in indivizi diferiti reprezentari



92

comparabile sau analoage. Fantezia nu poate iesi din granitele naturale
ale psihicului. Arhetipurile sunt predispozitii psihice spre formarea de
imagini universale si uniforme. Ele prefigureaza caile de manifestare a
imaginatiei. Ca forme primare, originare, arhetipurile guverneaza
psihicul, manifestandu-se in toate productiile umanului. Sunt organe
constitutive acestuia, dar utilizabile in moduri determinate istoric si
geografic (Hillman, 1985).

Arhetipurile sunt suprapersonale si instinctuale, deopotriva spirit
si natura (Jung, 1994a). Etern prezente si transcendand constiinta,
arhetipurile ataseaza cu usurinta o dimensiune metafizica. Apriorice,
sunt nereprezentabile in sine, neconstientizabile, dar cognoscibile prin
imaginile si ideile arhetipale generate. Abia aceste continuturi
arhetipale apartin kantian Iumii fenomenelor (Palmer, 1999).
Arhetipurile sunt accesibile constiintei in imaginile arhetipale, rezultat
al actiunii arhetipale asupra experientelor personale ale individului.
Arhetipurile sunt categorii ale imaginarului (Jung, 1994a). Ele forteaza
perceptia si intelegerea in tipare specifice (Fordham, 1998) . Sunt, in
acelasi timp, principii structurale ale existentei (Sahleanu & Popescu-
Sibiu, 1972). In formele arhetipale se manifesta ceva tainic, legat de un
suflet natural, cosmic, arata Jung (1997a).

»,Noi nu stim ce este un arhetip (adica din ce este facut el), pentru
ca natura psihicului nu ne este accesibila, dar stim ca exista arhetipuri
si ca ele produc efecte” (Jung, 1998b, p. 93) mai arata psihiatrul
elvetian. Imaginile arhetipale contin precipitatul tuturor experientelor
sirului de stramosi, dar nu aceste experiente. Ele condenseaza simbolic
resursele instinctuale ale organismului, participarea mistica a omului
arhaic la lume, situatiile umane fundamentale, evenimentele si
persoanele esentiale intalnite constant (Jung, 1994a). Este ,experienta
existentei organice in genere, experienta acumulata si condensata in
tipuri prin repetarea sa de mii si mii de ori” (Jung, 1994b, p. 106).
Tipurile arhetipale, ca tipare structurale ale imaginilor, se transmit
ereditar (Jung, 1997a). ,La fel cum corpul reprezinta un fel de muzeu
al istoriei sale filogenetice, asa face si psihicul” (Jung, 2003a, p. 292).

Numai constiinta Eului are mereu un nou inceput si un nou
sfarsit. Inconstientul este nesfarsit de batran si creste spre un viitor
nesfarsit (Jung, 2003a). Arhetipurile se manifesta in mituri si basme,
de asemenea in fantasme, vise, viziuni, delir si stari patologice, ca
productii individuale. Asezarea individului intr-una dintre situatiile
umane fundamentale activeaza  arhetipul sau  arhetipurile
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corespunzatoare acesteia. Traiectul biografic personal intadlneste in
felul acesta continuturile colective si eterne ale psihicului. In arhetipul
constelat e vorba de fiecare data de imaginea primordiala a situatiei
critice momentane (Jung, 1999b). Arhetipurile se manifesta in conditii
de mare intensitate emotionala si produc, la randul lor, emotii. Se
manifesta si in schizofrenii, dovedind afectarea patologica severa a
bazelor biologice ale psihicului. In acest caz arhetipurile evolueaza
complet autonom, separat de constiintd. In toate situatiile de
importanta vitala se mobilizeaza si se impune functional baza
instinctiva a psihicului, cand constientul nu intuieste inca
dimensiunile pericolului (Jung, 2005a). Arhetipurile au autonomie si
energie specifica. Ele atrag continuturi adecvate ale constiintei si devin
perceptibile ca idei salvatoare, iluminari. In antitezi cu orientarea
curenta a constiintei, acestea sunt fascinante, modificand gandirea si
comportamentul (Jung, 1999b). Isi subordoneazi situatii si figuri,
constrangand Eul sa actioneze in sensul lor.

In arhetipuri se manifestd puterile sufletesti. Intrucat sunt
incarcate teleologic, actiunea lor este salvatoare, mantuitoare. Sunt si
stimuli infailibili ai tulburarilor psihice deoarece se comporta ca organe
sau sisteme functionale neglijate (Jung, 2003a). Cat timp omul
pastreaza legatura cu arhetipurile prin imagini arhetipale, acestea ii
furnizeaza energie. Cand legatura se rupe, imaginile originare recad in
inconstient si constiinta isi pierde simultan radacinile si instrumentul
de control al epidemiilor spiritului (Jung, 2003a). Negarea rationalista
a fortei arhetipurilor nu le face pe acestea inofensive. Fiecare etapa
culturala dezvolta modalitati interpretative specifice in relatia cu
arhetipurile. Adevarurile vesnice trebuie sa renasca in mintile
oamenilor in fiecare epoca (Jung, 1994b).

Fiecare arhetip se manifesta dinamic si dualist, considera Jung.
Arhetipul se poate dedubla, conform legii enantiodromiei. Fiecare
arhetip, ca organ, poate genera dezechilibru psihic distribuind inegal
libidoul. Fiecare arhetip are o dimensiune pozitiva, benefica si
inaltatoare, si o dimensiune negativa si periculoasa, doboratoare.

Procesul de individuare presupune integrarea continuturilor
arhetipale in constiinta. Integrarea nu este proces exclusiv rational, ci
confruntare dramatica, asumata. Dintre arhetipuri mai clar conturate
empiric in manifestarile lor, intrucat tulbura mai frecvent Eul, sunt
umbra, persona si arhetipurile contrasexuale anima/animus. Umbra
este arhetip al identitatii. Persona si anima/animus sunt structurate
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relational. In procesul de individuare urca frecvent din inconstient si
alte arhetipuri ce se manifesta personificat: mama, copilul divin, Eroul,
Marea Muma/Vrajitorul sau Batranul Intelept, Sinele. Exista si
arhetipuri ale transformarii, nemanifestabile ca persoane: evenimente
si situatii, locuri si mijloace arhetipale, cai tipice (Jung, 2003a).

Arhetipurile au populat Olimpurile tuturor religiilor, considera
Jung. Existenta lor e o problema de igiena sufleteasca: daca n-ar exista
ar trebui inventate, ,pentru a nu lasa cele mai inalte si naturale valori
ale noastre sa se scufunde in inconstient” (Jung, 2003a, p. 102).

I1.4.3.2. Umbra

Confruntarea cu arhetipul umbrei reprezinta prima incercare in
procesul de individuare, adica de integrare a continuturilor
inconstientului colectiv. Aducerea umbrei in constiinta este prima
sarcina a psihoterapiei.

Complexul umbrei condenseaza aspectele socialmente indezirabile
ale personalitatii, latura inferioara, inclinata spre lucrurile interzise, a
acesteia. Este omul cu trasaturile lui de sub masca adaptarii
conventionale. Sursele complexului sunt indoctrinarea culturala si
interdictiile familiale. Complexul umbrei organizeaza continuturile
inconstientului personal freudian in jurul unui miez arhetipal pe care
Jung il desemneaza a fi Trickster. Trickster reprezinta o structura
psihica arhaica, reflectare a nediferentierii originare a constiintei,
personalitate puerila si inferioara, fiintd cosmica primitiva, irationala,
superioara si inferioara totodata omului. Este perceput din acest motiv
ca dusman, jefuitor si strainul cel rau, asociind sentimente de
vinovatie.

Continuturile inconstiente ale umbrei sunt proiectate asupra celor
din jur, intr-o reactie psihica de protejare a Eului: ,Intalnirea cu sine
insusi face parte din acele lucruri neplacute pe care le evitam atata
timp cat putem proiecta in exterior tot ceea ce este negativ’ (Jung,
1994a, p. 58). Intrucat nu subiectul constient este cel ce proiecteaza, ci
inconstientul, individul este confruntat cu aceste proiectii. In proiectie,
umbra ia infatisarea unui personaj sinistru de acelasi sex, dar de alta
rasa, natie sau culoare cu cel ce proiecteaza. Ca precipitat al
trasaturilor indezirabile nerecunoscute in sine dar identificate in
ceilalti, umbra este si suportul antipatiilor irationale. La nivelul
maselor, proiectia umbrei colective se constituie in amenintare la
adresa pacii. In vise, umbra apare ca fiinta inferioara cu trasaturi ce
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starnesc repulsia. Cand Eul nu-si cuprinde toate continuturile
posibile, personalitatea se scindeaza, o parte a ei amestecandu-se cu
umbra. In aceste cazuri, umbra apare in vise dedublata, jumatatile ei
aflandu-se in opozitie.

Integrarea umbrei este act indispensabil cunoasterii de sine.
Refuzul acestei integrari artificializeaza personalitatea, impingand-o
spre o dezvoltare unilaterala si nevrotica. Complexul umbrei este
relativ usor de adus in constiintd prin autocritica, in pofida
rezistentelor generate de sentimentele de vinovatie, de respingere
depreciativa de sine si de frica de respingerilor celorlalti. Dar umbra se
intinde dincolo de inconstientul personal. Ca arhetip e fenomen
colectiv, e a iIntregii umanitati. Confruntarea cu dimensiunea
arhetipala este o intreprindere dificila: ,reprezinta o experienta pe cat
de rara pe atat de zguduitoare sa te uiti in ochii raului absolut” arata
Jung (2005b, p. 23).

Integrarea umbrei inseamna unirea opusilor la nivelul imaginii
acceptate de sine. Inseamna largire a campului constiintei si eliberare
a energiei din zona complexului. Inseamna plus de vitalitate si vigoare.
Este suprimare a continuturilor inconstientului personal si creditare a
inconstientului colectiv prin trezirea fortelor benefice din intimitatea
naturii umane (Jung, 1994a). Constientizarea umbrei este etapa
necesara in perceperea de sine a individului ca intreg, caracterizat nu
de perfectiune ci de totalitate, deplinatate (Jung, 1997b).

Ca alter ego ce condenseaza continuturile neatribuibile personalita-
tii constiente, umbra nu este in sine pozitivd sau negativa. Nu e
neaparat rea, poate contine proprietati infantile sau primitive capabile
sa repuna individul in contact cu pamantul matern, infrumusetandu-i
existenta. Copilul poate disocia in umbra, datoritda educarii rigide,
aspecte necesare functionarii sanatoare a adultului. Integrarea umbrei
este cu atat mai necesara dezvoltarii personalitatii.

In procesul de constientizare a umbrei, ca in orice demers de
integrare a arhetipului, ceva scapa, se impotriveste totalei cunoasteri
(Minulescu, 2001). Dar integrand ceea ce poate fi integrat din arhetipul
umbrei, Eul castiga functional, devenind mai permisiv. Umbra este
element structural al psihicului, este parte a Sinelui ca intreg. Ea
»,ajunge cu ramificatiile ei ultime inapoi pana in taramul strabunilor
animali si astfel cuprinde intregul aspect istoric al inconstientului”
(Jung, 2005b, p. 307).
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I1.4.3.3. Persona

Persona este o ,masca a psihicului colectiv, masca ce simuleaza
individualitatea, facandu-i pe ceilalti si individul insusi sa creada in
individualizare, in vreme ce ea ramane totusi un rol recitat de catre
psihicul colectiv” (Palmer, 1999, p. 41). Existenta mastii raspunde unei
duble exigente: impresionarea celorlalti indivizi si ascunderea
adevaratei naturi proprii. Ca personalitate simulata, persona este
rezultat al expectantei sociale. Este rezultatul unui compromis intre
individ si societate cu privire la felul in care se poate infatisa individul.
sExagerand, s-ar putea spune ca persona este ceea ce un individ de
fapt nu este ci el si alti oameni cred ca este” (Palmer, 1999, p. 131).
Este interfata semiconstientd sau inconstienta cu rol adaptativ.
Persona incepe sa se formeze in copilarie si are intotdeauna o tenta de
prefacatorie.

Complexul personei mijloceste relatia individului cu Ilumea
exterioara. Eul normal poate adopta contextual diferite fatete persona.
Lipsa mastii semnaleaza regresia spre o comuniune confuza de tipul
participarii mistice (Minulescu, 2001).

Ca arhetip, persona garanteaza conflictul necesar intre trebuintele
personale si asteptarile sociale (Palmer, 1999). Este arhetipul
conformarii (Stevens, 1996). Este sursa de nevroze cu deliruri de
grandoare sau insignifianta si cu incapacitate de raportare la laturile
complementare ale personalitatii.

In vise, persona are genul visatorului. Cu cat un barbat este mai
incapabil sa-si accepte umbra si insusirile feminine, cu atat se
identifica mai mult cu persona. Aceasta se afla intr-o relatie de
compensare cu anima. ,,Omul forte in plan social este deseori in viata
particulara un copil in fata propriilor stari emotionale” (Jung, 1997b,
p. 77).

Integrarea personei presupune reconstituirea regresiva a acesteia.
Individul revine astfel, prin reductia personalitatii, la masura
capacitatilor sale reale.

I1.4.3.4. Anima si animus (Sorea, 2016)

yFiecare sex contine in sine intr-o anumita masura sexul opus”
(Jung, 2003a, p. 37). Anima si animus sunt la Jung arhetipurile
contrasexuale. Continuturile acestora se afla intr-o pozitie
compensatoare fatd de constiintd. In stare obisnuitad, afectivitatea
masculina si gandirea feminina apartin inconstientului. Anima si
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animus se afla, din acest motiv, in stare de proiectie. Atributele sexului
opus, prezente in psihicul fiecarui individ, sunt atasate astfel persoanei
purtatoare a proiectiei. Anima si animus se regasesc in zeitatile
Erosului si Logosului. Anima poate fi Afrodita, Elena, Kore ori Hekate.
Hermes este purtator al animusului. Dar arhetipurile pot fi proiectate
si asupra persoanelor reale semnificative in viata individului.
Indragostirea este rezultat al unui astfel de fenomen de proiectie.

In anima se concentreazi cantitatea de feminitate pe care o poseda
barbatul, experienta inconstienta a acestuia in relatia cu mama si
celelalte femei si experienta speciei privind femininul (Jung, 1994Db).
Continuturile animei n-au fost niciodata integral in constiinta, la
dispozitia omului. Anima se manifesta in proiectiile pe care barbatul le
face asupra femeilor, in creatii, fantasme, presentimente, emotii
(Fordham, 1998). Cand in vise sau in alte contexte imaginale apare o
femeie necunoscuta, cu trasaturi intre zeita si prostituata, e preferabila
evitarea reducerii acesteia la persoane cunoscute, sustine Jung. In
reprezentarile ei, anima e inteleapta, puternica si bilaterala, aflata in
legatura cu pamantul si apa. E zeita buna si pura, regina cereasca si
Biserica, dar si vrajitoare seducatoare. E inger de lumina si psihopomp
(Jung, 2003a). E autonoma si fascinanta, produce teama, depresii,
extaz si alte afecte necontrolabile. Tachineaza si face farse, amageste
fast si nefast. Ondine, sirene, melusine, driade, gratii, lamii si succubi
sunt reprezentari ale stadiilor instinctive, inferioare ale animei (Jung,
2003a). Graal-ul, ca recipient sacru, e asociat stadiului superior al
animei, ca Sophia. Anima este ,viata care se alimenteaza din sine
insasi, care ne insufla viata” (Jung, 2003a, p. 36), arata Jung. Este
elan vital haotic, dar ,in acelasi timp este caracterizata de o ciudata
semnificatie, ceva asemanator unei stiinte secrete sau unei intelepciuni
ascunse in surprinzatoare contradictie cu natura ei irationala, de zana”
(Jung, 2003a, p. 40). Confruntarea intelectului cu anima permite
intrezarirea ordinii secrete din miezul haosului. In virtutea autonomiei
ei, anima anticipeaza idei si decizii ale constiintei masculine, obligand-o
pe aceasta sa se confrunte cu situatii pe care nu le-a cautat (Jung,
2003a).

O mare parte a fricii barbatilor de femei se bazeaza pe proiectia
animei. La barbatii infantili anima are figura materna, pentru adulti e
o tanara, iar pentru batrani e o copild. In cazul unei anima puternic
constelata, individul isi pierde taria de caracter, devine irascibil,
instabil, capricios, gelos, vanitos, neadaptat. Se simte inconfortabil si
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este sursa de disconfort. ,Tot ce este atins de anima devine numinos,
adica neconditionat, periculos, tabu, magic. Ea este sarpele din
paradisul omului nevinovat, plin de bune intentii” (Jung, 2003a, p. 37).
Cel ce invinge anima devine personalitate mana.

Animus reprezinta dimensiunea virila din personalitatea feminina.
Animus se activeaza cand constiinta refuza sa dea curs sentimentelor
si instinctului. In acest caz, in locul iubirii si daruirii se manifesta
dorinta de cearta, de autoafirmare, si demonul opiniei (Jung, 1999Db).
Animus apare adesea ca pictor, operator, posesor al unei galerii de
tablouri, reprezentari asociate functiei mediatoare, de purtatoare de
imagini, a arhetipului (Jung, 2003a). Sub dominatia acestuia, femeia
isi dezvaluie partea nefeminina.

Arhetipurile contrasexuale pot fi constientizate, dar nu pot fi
integrate complet constiintei. Descrierea lor rationalda nu le surprinde
in intregime esenta. Constientizarea lor, cu predilectie prin imaginatia
activa, largeste pentru individ cunoasterea de sine si a fortelor ce
actioneaza asupra sa (Fordham, 1998). ,Asa cum anima corespunde
Erosului matern, animusul corespunde Logosului patern” (Jung,
2005b, p. 28).

Barbatii stapaniti de anima sunt ghidati in comportament de
vanitatile si sensibilitatea lor. Femeile stapanite de animus vor putere
(Jung, 2005b). Anima este unipersonala, animusul este compozit,
plural, in compensarea atitudinilor constiente. Succubus este o femeie.
Incubus este alcatuit din mai multi demoni.

In procesul individuator anima si animus au functii mediatoare,
relationale, integrand constiintei aspectul creativ al inconstientului.
Constientizarea animei face individul capabil de iubire de dragul iubirii
si al femeii iubite. Integrarea animei deschide posibilitatea unui Eros al
constiintei, pe fondul raportarii corecte la persoana reala din fata
individului. = Constientizarea  animusului  genereaza  intelegeri
sistematizante. Integrarea animusului deschide posibilitatea reflectiei
si meditatiei. Posedarea de catre anima sau animus scoate la iveala in
individ trasaturile sexului opus. Daca sunt neintegrate, anima produce
dispozitii stranii si animus produce opinii dogmatice.

Orice barbat care se intretine cu un animus cade imediat prada
animei sale. Din aceasta perspectiva, relatia de cuplu e, pana si in
cazul producerii armonizarii cuaternare, o permanenta si surda
confruntare. Confruntarea nu are loc intre partenerii reali, ci intre
barbatul cu anima sa si femeia cu animusul sau. ,Coniunctio nu se
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consuma cu partenerul personal, ci intre masculinitatea activa a
femeii, deci animusul, si feminitatea pasiva a barbatului, deci anima”
(Jung, 1997b, p. 209) si ,cand se intalnesc animus si anima, el trage
brusc sabia puterii lui, iar anima improasca otrava amagirii si
seductiei ei” (Jung, 2005b, p. 29), sustine Jung.

Anima si animus sunt mai greu de retras din proiectie decat
umbra. In unele cazuri, aratd psihologul elvetian, continuturile lor ar
trebui lasate sa doarma (Jung, 2005b). Dar confruntarea cu acestea e
etapa necesara in procesul de individuare.

I1.4.3.5. Sinele si relatia acestuia cu Eul in acceptiunea lui C.
G. Jung (Sorea, 2017)

Sinele denumeste la Jung intregul unitar al personalitatii si,
totodata, ca arhetip al ordinii totalizatoare, centrul acesteia. Totalitatea
psihicului alatura constiinta si inconstientul. Sinele este ,totalitatea
integrata armonic a potentialitatilor psihice ale individului, in care
sciziunea dintre constient si inconstient este suprimata” (Jung, 1994a,
p. 37). Personalitatea totala este nelimitata si indefinibila. Din acest
motiv, Sinele nu este in intregime constient sesizabil. Intrucat este mai
cuprinzator decat constiinta, aceasta il percepe ca supraordonat,
transcendent. Jung postuleaza, nu demonstreaza existenta lui (Wehr,
1999).

Sinele are capacitatea de autoreglare si autocentrare (Minulescu,
2001), subordonand, cuprinzand si continand celelalte arhetipuri. Ca
arhetip central, ordoneaza continuturile si procesele inconstientului.
Asemeni tuturor arhetipurilor, Sinele este antinomic. E, in
manifestarile sale, masculin si feminin, mosneag si copil, puternic si
neajutorat, bun si rau, mare si mic, spiritual si material. Dar, ca
arhetip al totalitatii, reprezinta depasirea tuturor acestor dublete
antinomice. Lumina si umbra alcatuiesc in Sine o unitate paradoxala.
Dimensiunea integratoare este cea mai importanta caracteristica a
Sinelui. Acestei dimensiuni i se datoreaza capacitatea Sinelui de a trai
unirea cu intregul cosmosului (Jung, 2005), aducand in constiinta
sentimentul intimitatii cu viata si al apropierii imediate de natura.
Acestei dimensiuni i se datoreaza, de asemenea, corespondenta Sinelui
cu ideea omului primordial, bisexuat, de perfectiunea platoniciana a
sferei (Jung, 1997b). La Jung perfectiunea vizeaza nu forma, ci
continutul sferei, e integrare desavarsita si reciproca a constientului cu
inconstientul, e completitudine (Jung, 2005b).
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Sinele apare spontan in produsele inconstientului, inca din visele
copilariei, ca o cuaternitate legata prin antinomii interne sau ca un
cerc. Aparitiile de felul acesta, in vise, viziuni si produse ale imaginatiei
active au impus, in fapt, admiterea unui arhetip al totalitatii.

Rezultatul confruntarii individuatoare cu continuturile
inconstientului este exprimat tot cu ajutorul cercului si cuaternitatii.
Din acest motiv, al coincidentei inceputului cu sfarsitul, si ouroboros se
constituie in simbol adecvat Sinelui. Paleta reprezentarilor arhetipale
ale acestuia este, de altfel, foarte larga. Apare, pe langa cerc, sfera,
cruce ori patrat cu multiplicarile lui cuaternare in structuri, si ca ceas,
roata ori firmament. E, de asemenea, Soarele, muntele sau marea.
Apare ca lotus, trandafir ori arbore, ca dragon, sarpe, elefant, cal, taur,
leu, urs, pasare, paianjen, peste, broasca testoasa, rac, fluture,
carabus sau vierme. Ca totalitate e tata si fiu, mama si fiica, rege si
regina, zeita si zeu. E orasul, cetatea, biserica ori casa, organizate
imprejurul centrului unde locuieste zeul ori un print, preot, erou,
bunic, fratele mai mare sau fata iubita (Jung, 2005b). Pentru individul
oarecare, orice rege poarta, apoi, in insemnele lui simbolul Sinelui care
este si face lumea. Sinele e, de asemenea, puterea dadatoare de viata si
sanatate, copilul obigsnuit ori divin, Christos, Buddha, hermafroditul si
comoara. Indesirea relatarilor despre OZN-uri este pusa de Jung tot pe
seama nevoii omului de a-si reprezenta adecvat epocii sale totalitatea.

Persoana iubita de acelasi sex este, mai ales in adolescenta,
purtatoarea in proiectie a Sinelui. In iubirea homosexuala partenerul,
ca reprezentare a arhetipului, sustine realizarea de sine a celuilalt
(Minulescu, 2001). Jung identifica in dubletul mitic Demeter-Kore o
reprezentare feminina a Sinelui. Prea feminist pentru a fi considerat
simpla proiectie a animei, desi aceasta din urma poate trai in el,
dubletul reda o sfera de trairi exclusiv feminine, mama-fiica. E un
vestigiu al dimensiunii matriarhale a lumii, dimensiune straina,
necunoscutad barbatului. In manifestarile lui arhetipale, dubletul
asociaza initieri sangeroase conduse de mama primitiva, htonica. Dar
in legatura dintre mama si fiica, intregul psihicului, preexistand si
supravietuind constiintelor, produce sentimentul extinderii vietii peste
generatii.

Eroul simbolizeaza aspectul dinamic al Sinelui. Nenascut ca
muritorii de rand, eroul este lepadat si crescut de parinti adoptivi, ori
renascut din mama-i sotie. Asociind frecvent motivul celor doua mame,
eroul este deopotriva sacrificat si sacrificator, invingand balaurul.
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Infrunta cele mai mari pericole si este doborat, paradoxal, de ceva
nesemnificativ (Jung, 2003a). Eroul este anticiparea potentiala a
individuatiei, cuprinzand in supranaturalul sau esenta umanului si
reprezentand astfel sinteza inconstientului cu constientul. ,Eroul este
actorul transformarii lui Dumnezeu in om; el este corespondentul a
ceea ce eu am definit ca personalitate mana” (Jung, 1999b, p. 242),
arata Jung.

Sinele se regaseste si in cuaternitatea individuatoare a casatoriei,
ca unire a subiectului cu femeia reala din viata sa dar si cu anima si
reprezentarile arhetipale ale Batranului intelept (Jung, 2005b).

In reprezentarile sale, Sinelui i se asociazd frecvent temele
intregului, totalitatii, unirii contrariilor, axei lumii, eternitatii, fantanii
vietii (Minulescu, 2001). Aceste asociatii, alaturi de intuitiile de parcurs
biografic fundate in stiinta eterna a inconstientului, genereaza un
sentiment al nemuririi. De altfel, simbolurile unitatii si totalitatii nu
pot fi distinse de imago Dei. Au caracter numinos, sunt fascinante si
impresionante. Trairea personald a Sinelui, prin reprezentarile
arhetipale ale acestuia, nu poate fi decelata psihologic de trairea lui
Dumnezeu (Jung, 2005b). Perceperea Sinelui ca imago Dei dezvaluie
rolul acestuia de centru coordonator unificator al intregului psihic si
dimensiunea lui soteriologica. Aceasta din urma se manifesta in relatia
Sinelui cu Eul.

Sinele genereaza, organizeaza si-si subordoneaza, ca intreg, Eul pe
care-1 impinge spre individuare. Ghidand structurarea Eului, Sinele
este originea procesului de autoreglare a psihicului. Sinele este
totalitatea originara anterioara Eului. Eul se diferentiaza treptat din
Sine ca punct de referintd in campul constiintei, subiect al actelor
personale ale acesteia. Este achizitie empirica individuala, rezultat al
ciocnirilor somaticului cu lumea inconjuratoare si cu cea interioara
(Jung, 2005b). Eul este singurul complex partial constient a carui
constituire treptata este pusa in miscare prin arhetipul Sinelui. Este
centrul constiintei, coordonand continuturile acesteia. Este un
complex de idei cu inalt nivel de continuitate si identitate (Minulescu,
2001). Personalitatea in totalitatea sa nu se suprapune Eului. Acesta
este factorul prin excelenta constient, cu fundament inconstient si
incognoscibil.

Libertatea de constiinta a individului nu poate afecta Sinele. Eul,
ca organ executiv, confera identitate persoanei. Eul are libertate de
vointa in campul constiintei, dar este limitat in actele sale de realitatea
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Sinelui. Pentru Eu, Sinele este un dat obiectiv si transformator caruia
nu poate decat sa i se supuna, ,Caci in realitate constiinta nu se
creeaza pe sine ci se iveste din strafunduri necunoscute” (Stevens,
1996, p. 73). Sinele este fundalul inconstient caruia ii corespunde in
constient Eul. Din Sine provin decizii cuprinzatoare, superioare Eului.
,Eul nu se realizeaza pe sine insusi, Eul se intampla mai curand lui
insusi” (Jung, 1997a, p. 162). Sinele actioneaza asupra Eului ca o
sursa de lumina. Ceea ce este luminat se contureaza ca identitate
actuala a Eului.

Centrul personalitatii totale se afla intre constient si inconstient.
Aceasta localizare confera echilibru, constituindu-se in fundament
stabil al psihicului (Jung, 1997b). Echilibrul presupune deplasarea
centrului dinspre Eu spre Sine. Cel din urma dispune de o cantitate de
energie mai mare decat Eul. Dar ,Misterul sensului uman consta in
faptul ca, indiferent cat de maret si divin este Sinele, el nu se poate
realiza decat prin Eu” (Minulescu, 2001, p. 84).

Procesul individuator incepe cu stadiul nediferentierii Eului de
Sine, continua cu separarea Eului din Sine si este orientat spre
reunirea integratoare a acestora. Miturile starii umane originare,
descrisa ca rotunjime, perfectiune ori Paradis, au ca referent
identitatea Eului cu Sinele, arata Jung. Aparitia constiintei isi gaseste
expresia mitica in expulzarea adamica, in Prometeu, Icar ori Faeton.
Iona in burta chitului sau relatarea convertirii paulinice sunt expresii
ale fazei integratoare a procesului. Toate aceste reprezentari, in
diversitatea lor, semnaleaza nevoia comun umana de completitudine,
de integrare (Palmer, 1999). Dar integrarea inconstientului este
posibila doar daca Eul este capabil s-o suporte (Jung, 1997b).

Eul trebuie sa se elibereze in evolutie din identificarea originara cu
Sinele. Experimentarea ulterioard a acestuia este perceputa ca
infrangere pentru Eu si poate fi traumatica. In constituirea Eului pot
sa apara blocari, distorsiuni, regresiuni si incoerente. Pentru un Eu
insuficient structurat, incoerent si inflexibil, exista pericolul inflatiei
concretizate in deificari. De asemenea, Eul se poate identifica acelor
structuri ale inconstientului personal care nu sunt in armonie cu
procesul individuator (Minulescu, 2001). Sinele este complexio
oppositorum si Eul este prins intre contrariile lui ireconciliabile (Jung,
2005b). Cand constientul isi revendica o natura exclusiv luminoasa,
morala, Sinele se manifesta ca amenintator (Jung, 1997a). Pe de alta
parte, cu cat continuturile inconstiente asimilate de Eu sunt mai
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numeroase $i mai importante, cu atat Eul se apropie asimptotic mai
tare de Sine, fiind pandit de inflatie. Daca Eul este asimilat de Sine,
participa la natura arhaica a inconstientului, fiind expus, in
continuum-ul spatio-temporal al acestuia, tuturor coincidentelor
posibile si tuturor catastrofelor. ,In realitate existd intotdeauna
ambele: suprematia Sinelui si hybris-ul constiintei” sustine Jung
(1997a, p. 163),. In toate cazurile, solutia de depasire a dificultatilor
vine dinspre ancorarea Eului in lumea constiintei si intarirea lui
adaptativa. Un Eu puternic se raporteaza critic si autocritic la procesul
individuator, manifestandu-se eficient.

Zeii  antici  dezvaluie dimensiunile perechii  arhetipale
anima/animus. Iisus, om si Dumnezeu, este cea mai apropiata
reprezentare a Sinelui. Dar crestinismul valorizeaza numai una dintre
jumatatile arhetipului. Cealalta jumatate, umbra Sinelui, se manifesta
ca Antichrist (Jung, 1998b). Venirea acestuia are caracter legic,
enantiodromatic (Jung, 2005b). Ioan a simtit unilateralitatea
evangheliei iubirii, invatand ca Dumnezeu poate fi iubit si trebuie sa fie
temut (Jung, 1997a).

Christos este imaginea perfecta a arhetipului ce semnifica
totalitatea aflata departe de perfectiune, arata Jung (1998b). lisus este
prototipul singurei vieti orientate spre realizarea individuala absoluta
si neconditionata a legii caracteristice (Jung, 1994b). Evangheliile nu
ofera detalii istorice ci marturii ale experientelor psihice ale autorilor.
Asupra lui lisus cel istoric a fost proiectat arhetipul fiintei
atotputernice, atotcuprinzatoare, desavarsita si eroica. Prin
intermediul simbolurilor vietii lui Iisus cel istoric, credinciosul
experimenteaza Sinele ca lisus cunoscut imediat, aici si acum (Palmer,
1999).

Intre Sine ca simbol al lui Christos si Christos ca simbol al Sinelui,
variante deopotriva ingaduite fenomenologic, Jung opteaza justificat
epistemologic pentru cea din wurma. Imaginea traditionala a
Mantuitorului are caracteristici arhetipale.

I1.4.3.6. Copilul divin, mama si renasterea

Puer aeternus, cu corespondentul feminin puella aeterna,
denumeste in psihologia analitica nevroza manifestata prin tendinta de
permanentizare a adolescentei, in fapt a legaturii cu mama (Minulescu,
2001).
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Suportul arhetipal al motivualui copilului il constituie aspectul
preconstient al copilariei sufletului colectiv, aratda Jung. Aparitia
motivalui  anticipeaza dezvoltarea personalitatii spre  sinteza
constientului cu inconstientul. Copilul este simbol unificator al
contrariilor, mediator si din acest motiv, mantuitor. In reprezentarile
lui arhetipale, copilul este de obicei de natura divina sau semidivina.
Este fie zeu, caz in care simbolizeaza inconstientul colectiv inca
neintegrat, fie erou, adica simbol al unirii constiintei si inconstientului
in natura umana. Este rezultat al unei zamisliri ori nasteri
miraculoase. Este abandonat si persecutat intrucat nu este de la bun
inceput dorit. Dar nasterea lui este pretioasa ca autorealizare si, din
acest motiv, natura si-1 apropie si il protejeaza (Jung, 2003a).

Uneori copilul divin este hermafrodit. Hermafroditismul este unire
constructiva a celor mai puternice contrarii. Fiinta originara bisexuata
a mitologiilor este simbol al unitatii personalitatii si, ca proiectie a
totalitatii inconstientului, e scop al autorealizarii fiintei. Copilul divin
simbolizeaza deopotriva fiinta preconstienta si pe cea postconstienta a
omului. E simultan parasitul, abandonatul si puternicul divin. E
inceputul nesemnificativ, indoielnic si e sfarsitul triumfator. E non-
valoarea si valoarea ultima.

Nevrozele de tip puer aeternus semnaleaza constelarea arhetipului
mamei si astfel aparitia complexului matern, bazat pe acesta.
Constelarea arhetipului este rezultat al tulburarii sferei instinctuale,
cel mai frecvent pe fondul unei actiuni tulburatoare desfasurate de
mama reala. Purtatoarea arhetipului este in primul rdnd mama
personala, cu care copilul traieste in identitate inconstienta. Mama
este preconditie fizica si psihica a copilului (Jung, 2003a). Complexul
matern imbraca forme diferite la fii si la fiice si poate dezvolta prioritar
aspecte pozitive sau negative.

In orice complex matern masculin, alidturi de arhetipul mamei
intervine si anima. Aspectele pozitive ale complexului constau intr-o
diferentiere a erosului, in dezvoltarea gustului si a calitatilor
pedagogice, in manifestarea unei comprehensiuni a istoriei si a unui
simt al prieteniei, in trairi religioase si receptivitate spirituala
revelatorie. Tot printre consecintele pozitive ale trairii complexului
matern, Jung mentioneazad masculinitatea curajoasa, violenta
impotriva prostiei, incapatanarii, nedreptatii si lenei, de asemenea
rabdarea, tenacitatea, curiozitatea si spiritul revolutionar (Jung,
2003a). Dimensiunile negative ale complexului vizeaza inclinatiile
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homosexuale si don-juanismul ca revers, impotenta, autocastrarea si
pericolul unei morti timpurii.

In cazul femeilor, aratd Jung (2003a), complexul matern apare in
stare pura, necomplicatda, si se manifesta fie in directia intaririi
instinctelor feminine, fie in directia disolutiei lor. Poate fi vorba despre
o intarire a maternitatii sau a erosului. Disolutia instinctelor feminine
inseamna proiectarea acestora. Aspectul pozitiv al intaririi instinctului
maternitatii il constituie iubirea de mama ca radacina a oricarei
deveniri, ca temelie a oricarui inceput si sfarsit, ca acasa. Mama este
viata careia oamenii 1i sunt incredintati si abandonati, e prima lume a
copilului si ultima lume a adultului. Aspectul negativ al intaririi
maternitatii se manifesta in orientarea vietii spre procreere ca singur
scop. Aspectul pozitiv al intaririi instinctului erotic consta in
transformarea femeii provocatoare in imbold si suport ale unui proces
de purificare. In acest caz, feminitatea isi dezvaluie dimensiunile
salvatoare si mantuitoare. Dimensiunea negativa a amplificarii erosului
vizeaza relatia inconstient incestuoasa cu tatal, prelungita in constient
in invidierea mamei si nevoia de infrangere a acesteia. Aspectul pozitiv
al disolutiei instinctelor feminine este legat de proiectarea aptitudinilor
si apetentelor proprii asupra partenerului de viata, pentru care o astfel
de femeie inseamna destin. Aspectul negativ al acestei orientari a
complexului se refera la proiectarea componentelor propriei
personalitati asupra mamei si incercarea de tiranizare a ei sub masca
unei extreme loialitati.

Arhetipul mamei, suport al complexului matern, ingaduie o
multitudine de reprezentari: mama si bunica personale, mama vitrega
si soacra, doica, strabunica, zeita, Fecioara, Sophia, Biserica,
Universitatea, orasul, lerusalimul ceresc, tara, mantuirea, cerul,
ogorul, gradina, stanca, prapastia, copacul, arborele vietii, padurea,
marea, apa statatoare si izvorul, cu calitatile lor numinoase si magice,
fantana, cristelnita, floarea, cercul magic, uterul, cuptorul, vasul de
gatit si animalul ajutator (Jung, 2003a). Aceste reprezentari dezvolta in
modalitati diferite, pe fundalul relatiei cu pamantul, cu materia, trei
dimensiuni esentiale ale mamei arhetipale: bunatatea ocrotitoare,
emotionalitatea orgiastica si intunecimea subpamanteana.

Ca oricare dintre arhetipuri, mama are o dubla natura: umana,
indragita si atragatoare pe de o parte, animalica, inspaimantatoare, de
cealalta parte. Sfinxul grecesc este o reprezentare semi-teriomorfa a
laturii intunecate a maternului. ,Enigma Sfinxului era el insusi, adica
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imaginea inspaimantatoare a mamei, de care Oedip nu s-a lasat
avertizat” (Jung, 1999b, p. 18), considera Jung. Muma Padurii si
balaurul din adancuri semnaleaza aceeasi dimensiune rea, periculoasa
a arhetipului. Dar renasterea, ca scop simbolic al procesului de
individuatie, este posibila prin intermediul mamei si presupune
confruntarea cu dimensiunea inspaimantatoare a arhetipului matern.

Renasterea presupune ruptura mistuitoare de mama, distrugerea
traumatizanta a relatiei cu aceasta. Cu cat legatura destramata e mai
puternica, cu atat mai periculoasa pare cealaltd mama, inconstientul
ce ameninta sa-l1 inghita pe individ. Aparenta ostilitate a arhetipului
matern ar putea fi un siretlic al naturii care-si incita astfel copilul
preferat sd-si indeplineascd menirea (Jung, 1999b). Inghitirea,
imbratisarea si incolacirea acaparatoare sunt motive ale simbolisticii
materne frecvente in mitologia renasterii. Ascunderea in padure ori in
scorbura de la malul marii inseamna moarte ce pregateste renasterea.
Hierogamia este rit de intinerire. Cel ce coboara in pantecele
monstrului invingandu-1, dobandeste o noua tinerete, eterna.

Motivul celor doua mame, una reala, umana si cealalta simbolica,
are ca suport dubla nastere. Contopirea cu natura, ca ideal, este
recontopire cu mama. Aceasta din urma este prima incarnare a animei
si personificare a intregului inconstient ca matrice a constiintei.
Regresiunea la mama deschide, din acest motiv, poarta spre taramul
inconstient si fecund al Mumelor.

In acest context ideatic insereazd Jung tema incarcaturii
constructive, individuatoare a incestului. (Jung, 1999b). Motivul
acestuia apare logic, arata psihologul elvetian, odata ce libido-ul
introvertit reinsufleteste imaginile parintilor si reproduce aparent
relatiile copilariei pe suportul personalitatii adulte ce a cunoscut deja
sexualitatea. Dar libido-ul captiv in relatia endogamica inconstienta cu
parintii aserveste individul. Tabu-ul instituit pe fondul acestei
periculoase reinsufletiri a relatiei cu parintii se regaseste simbolic in
moartea fiului-amant, autocastrare sau sacrificarea sexualitatii in
miturile incestului. Dar existenta tabu-ului poate provoca o deplasare
a libido-ului spre alte reprezentari arhetipale ale mamei, determinand
astfel progresul constiintei. Intrucat inconstientul are conotatii
materne, tendinta incestuoasa poate fi considerata pretentie a acestuia
de a se manifesta (Jung, 1999b). In fanteziile incestuoase, cufundarea
libido-ului in inconstient genereaza reactii, afecte si atitudini infantile
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personale dar si 1insufletirea vindecatoare, compensatoare a
arhetipurilor.

Calatoria este un simbol al dorului. Eroii calatori sunt in cautarea
mamei pierdute. Principiul dorintei incestuoase consta in nevoia de a
redeveni copil ajungand in mama pentru a fi renascut. ,Nu coabitarea
incestuoasa este ceea ce se cauta, ci renasterea” (Jung, 1999b, p. 66).
Intrucat simbolizeazd unirea individuatoare cu propria fiintd, isi
desfasoara incestul fascinatia infricosatoare (Minulescu, 2001).

I1.4.3.7. Mandala in psihologia analitica (Sorea, 2006Db)

Cu inteles de cerc magic in sanscrita, termenul mandala se refera la
o suprapunere geometricaA de patrate si cercuri concentrice. In
buddhismul tibetan mandala este instrument de cult. Ca instrument
de contemplatie, sustine concentrarea prin dirijarea atentiei spre
centru. Acolo se afla un zeu, un invatator, o putere divina creatoare ori
distrugatoare. Stupa este mandala lamaista construita. Jung considera
mandala reprezentare a arhetipului unificator al Sinelui, sub aspectul
sau ordonator. Interesul pentru acest tip de reprezentari i-a fost trezit
lui Jung de constatarea ca imaginatia pacientilor sai elabora instinctiv,
in procesul terapeutic, constructii de tip mandalic. Psihiatrul elvetian a
ezitat indelung inainte sa sustina ca mandalele se iveau spontan, fara
a fi sugerate in vreun fel de propria lui imagiantie pacientilor. ,Apoi am
putut sa ma conving prin studiul meu personal ca mandalele sunt
desenate, pictate, sculptate in piatra si construite in toate timpurile si
locurile, cu mult inainte ca pacientii mei sa le descopere. De asemenea,
am vazut, spre satisfactia mea, ca mandalele au fost visate si desenate
de pacienti care se aflau in tratament cu psihoterapeuti care nu erau
elevii mei” (Jung, 2003a, p. 357). Mandalele pot fi, de asemenea,
dansate.

Mandalele sunt ideograme ale continuturilor inconstientului.
Aparitia lor in vis sau prin imaginatie activa furnizeaza indicatii
referitoare la alcatuirea viitoare a personalitatii. Mandala apare mai
ales in schizofrenii, stari de dezorientare, panica, dezordine. Scopul
inconstient al aparitiei ei este reinstaurarea ordinii si echilibrului.
Ordinea severa a cercului compenseaza dezordinea si ratacirea,
indicand punctul central, ordonator. ,Este vorba aici evident de o
incercare de autovindecare a naturii, care provine nu dintr-o
consideratie constienta ci dintr-un impuls instinctiv”’ (Jung, 2003a, p.
400). In mandala Sinele isi manifestd functia de spatiu protector.
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SExperienta ne aratd ca cercul imprejmuitor, mandala, constituie
antidotul fata de stari de spirit haotice” (Jung, 2003a, p. 20).
Construite pe motivul cvadraturii cercului, pe patru si multiplicarea
acestuia in cruce, stea ori suprafata patrata, mandalele impun ideea
unui centru al personalitatii de care este legat totul, prin care se
ordoneaza totul si care furnizeaza energie intregului. ,Am inteles tot
mai clar ca mandala este centrul. Ea este expresia tuturor drumurilor.
Ea este drumul spre centru, spre individuatie” arata Jung (2001, p.
205).

Cercul si crucea sunt simboluri divine stravechi. Cuaternitatea
reprezinta schema de ordonare prin excelentda, e un sistem de
coordonate folosit instinctiv la impartirea pamantului, a anului, a
comunitatilor traditionale, a fazelor lumii ori a temperamentelor (Jung,
2005b). Dar Jung considera reprezentarile mandalice si expresii ale
respectarii principiului de ordine compensatoare in unirea desavarsita
a contrariilor. Sinele contine si structureaza toate contradictiile.
Efectele terapeutice ale mandalelor se datoreaza acestei semnificatii a
lor (Jung, 2005b).

sMandala este o imagine arhetipala a carei existenta poate fi
confirmata de-a lungul mileniilor. Ea desemneaza totalitatea Sinelui
sau ilustreaza totalitatea temeliei sufletului—exprimat in termeni
mitici: manifestarea divinitatii incarnate in om” (Jung, 2001, p. 335).
Ouroboros reprezinta mandala alchimica. Uneori lisus este reprezentat
central, intre evanghelisti. Insula din mijlocul lacului se regaseste cu
semnificatie de taram al mantuirii in multe si diverse productii
culturale. Cercul si cuaternitatea trimit deopotriva inapoi, la ordinea
umana originara, si inainte, spre ordonarea interioara a sufletului.
Personalitatea globala este caracterizata de cei patru zei din colturile
mandalei, adica de cele patru functii psihice de orientare, stranse
laolalta (Jung, 1997D).

,Din cu totul alt domeniu, si anume cel al experientei psihologice,
stim ca trei din cele patru functii psihice se diferentiaza, adica pot
deveni constiente, in timp ce o a patra ramane atasata de solul matern,
de inconstient si este considerata drept functie inferioara’” (Jung,
2003a, p. 241) arata psihiatrul elvetian. Cand totalitatea inconstienta
patrunde in constiinta, una dintre cele patru functii ramane in
inconstient si cuaternitatea se dezvaluie ca trinitate. Individuarea,
sugerata de cerc si cuaternitate, presupune recuperarea functiei
inferioare. Relatia dintre triada si tetrada, ca reprezentari arhetipale, e
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calauza wutila in interpretarea viselor, basmelor ori miturilor si
instrument de diagnosticare a sanatatii unei culturi. In basm ideea de
cuaternitate apare frecvent in constituirea a doua cupluri, unul
apartinand profanului, celalalt lumii magice. Din dogma crestina
cuaternitatea lipseste, desi e prezenta in simbolistica ecleziastica
timpurie. Dar unirea lui Christos, ca Trinitate, cu Biserica inseamna de
fapt realizarea cuaternitatii. De asemenea, unirea spiritului trinitar cu
materia este mandalica (Jung, 1996). Cuaternitatea spatio-temporala
se constituie in conditie arhetipala de posibilitate a intregii cunoasteri
fizice. Jung a constatat in practica terapeutica faptul ca din centrul
mandalelor pe care si le reprezentau pacientii lui din prima jumatate a
sec. XX lipsea divinitatea. ,0 mandala moderna este o marturisire
involuntara a unor stari spirituale deosebite. Nu exista divinitate in
mandala si niciun indiciu de supunere sau impacare cu divinitatea.
Locul divinitatii pare sa fie luat de totalitatea omului” (Jung, 1997a, p.
85). Aceasta stare de fapt este fireasca intr-o etapa a culturii in care
proiectarea imaginii divine e dificil, de nu chiar imposibil de realizat.
Starea este apreciata de Jung ca periculoasa. Asezarea prematura a
propriei persoane in centrul mandalei poate provoca inflatii catastrofale
si disolutia personalitatii (Jung, 1997a). Evolutia istorica imediata a
Occidentului a confirmat aprecierile lui Jung.

Mandala se regaseste si in dansurile sacre. Acestea transpun
dansatorul intr-o stare psihica extraordinara. ,In orice caz, scopul si
efectul dansului solemn in cerc este intiparirea imaginii cercului si
centrului, ca si raportarea fiecarui punct al periferiei la centru.
Psihologic, aceasta organizare reprezinta mandala si, prin urmare, un
simbol al Sinelui” (Jung, 1997a, p. 179). Ca succesive rotiri in jurul
centrului, retrageri in colturi si avansari spre centru, dansul ,este un
act de constientizare superioara, adica de producere a unei legaturi
intre constiinta individului si simbolul supraordonat al totalitatii”
(Jung, 1997a, p. 182). Participantii la dans impartasesc aceeasi
experienta, sunt legati in acelasi destin. ,Cine participa la hora, se vede
in oglinda centrului.(...) Intr-adevar, identitatea si deosebirea
paradoxala intre Eu si Sine nu ar putea fi exprimata mai frumos si mai
pertinent”, considera Jung (1997a, p. 183).

I1.4.3.8. Proiectie, posedare si inflatie
Proiectia este si in acceptiunea lui Jung un proces automat de
deplasare a unui continut psihic inconstient asupra unui obiect
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exterior, in temeiul asemanarii unei caracteristici a acestuia cu
respectivul continut. Proiectia nu se face, ea se intampla. ,Proiectia
dispare in momentul in care devine constienta, adica atunci cand
continutul este cunoscut ca apartinand subiectului” (Jung, 2003a, p.
73), arata psihiatrul elvetian. Imaginile parintilor sunt cel mai frecvent
proiectate. Dar orice continut psihic inconstient apare in stare de
proiectie. Continuturile inoconstiente constelate sunt experimentate de
individ in obiectele exterioare sau ca existente din afara psihicului
acestuia. Lucrurile lumii, animalele, ceilalti oameni sunt instante
purtatoare de proiectii. Fenomenele naturii pot fi expresii simbolice ale
transformarilor sufletesti, accesibile pe calea proiectiei.

Pentru primitivi cea mai consistenta parte a vietii psihice era
proiectata. ,Foarte mult din ceea ce noi astazi consideram a fi parte
componenta a psihicului nostru se afla la primitivi in stare de
proiectare, populand lumea inconjuritoare” (Jung, 1994a, p. 64). Intr-un
camp de constiinta restrans multe continuturi psihice sunt percepute
in proiectie, ca spirite ori potente magice. In acest caz, ,Rezultatul
proiectiilor este o izolare a subiectului fatda de mediu prin aceea ca in
locul unei relatii reale cu acesta exista doar una iluzorie” (Jung, 2005b,
p. 22).

Si alchimistii, aratd Jung, opereaza cu proiectii. Transformarile
materiei consemnate in tratatele lor sunt transformari ale psihicului.
In privinta alchimistului, ,Ceea ce el vede si crede ca recunoaste in
materie, sunt in primul rand datele propriului sau inconstient, pe care
le proiecteaza in ea” (Jung, 1996, p. 8). In travaliul Marii Opere, ,El isi
traia proiectia ca o proprietate a materiei. Dar ceea ce traia in realitate
era propriul sau inconstient si repeta prin aceasta chiar istoria
cunoasterii naturii” (Jung, 1996, p. 23).

Retragerea treptata a continuturilor din stare de proiectie insoteste
dezvoltarea cunoasterii constiente. Complexele ajung in proximitatea
constiintei si ,atunci tot ce are in exterior caracter divin sau demonic
trebuie sa se intoarca in suflet, in interiorul omului necunoscut, de
unde se pare ca a iesit” (Jung, 1997a, p. 88). Demonii nu dispar, ci
devin puteri psihice. Dezvoltarea patologica a proiectiei este simptom
paranoic (Stevens, 1996).

Starea de posesie denumeste la Jung dominarea comportamentala
a Eului de catre un continut arhetipal, o idee sau o parte componenta
a personalitatii. Acestea din urma preiau conducerea individului,
amenintand coerenta si flexibilitatea Eului. Umbra, persona,
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anima/animus, Spiritul, Sinele sunt posedante in mod diferentiat
(Jung, 2003a). ,,Obsesia exercitata de un arhetip face din om o figura
pur colectiva, un fel de masca in spatele careia omenescul nu se mai
poate dezvolta, ci degeneraza” (Jung, 1997b, p. 117).

Posedarea produce inflatie. Aceasta reprezinta deificarea Eului, pe
fundalul legaturii insuficient structurate a celui din urma cu centrul
psihicului. Fiecare transcendere a limitelor umanului in trairi ale
atributelor divinitatii in manie, razbunare ori sentiment al puterii, este
inflationista (Minulescu, 2001). Inflatia se datoreaza nediferentierii
critice a Eului de figurile inconstiente de care s-a apropiat (Jung,
1994Db). Integrarea reusitda a unui arhetip nu diminueaza, ci mareste
pericolul inflatiei prin cristalizarea reprezentarii arhetipului urmator in
procesul de individuare. Astfel, infrangerea animei poate provoca
inflatie pe arhetipul Spiritului, adicA autoreprezentarea ca
personalitate mana, vrajitor ori supraom (Jung, 1997b). Cu cat
constiinta este mai putin legatd de inconstient, cu atat, paradoxal,
creste pericolul identificarii necritice a Eului cu acesta din urma.
»<Asimilarea Eului de catre Sine echivaleaza cu o catastrofa psihica (...)
Ancorarea Eului in lumea constientului si intarirea constientului
printr-o adaptare cat mai precisa posibil sunt, de aceea, de cea mai
mare importanta” (Jung, 1994b, p. 160). Aceasta cu atat mai mult cu
cat, arata Jung, inflatia ,ca epidemie psihica poate sa cuprinda
popoare intregi, lucru pe care l-am trait” (Jung, 1997a, p. 195).

Si masele pot fi posedate si pot suferi inflatii. Jung extinde
aplicabilitatea caracterizarii pe care Lucien Lévy-Bruhl o face
comunitatilor primitive asupra oricarui fel de comunitate, sustinand
constituirea unui suflet al acesteia, diferit de sufletele indivizilor ce o
alcatuiesc. ,Jn masd domina participation mystique care nu este altceva
decat o identitate inconstienta” (Jung, 2003a, p. 133). O traire de grup
se desfasoara la un nivel mai profund al psihicului decat trairile
individuale similare. Cand grupul este foarte mare, dezvolta un soi de
suflet animalic comun ce evolueaza sub nivelul sufletelor individuale.
Modificarile uimitoare produse la acest nivel se datoreaza invaziei
fortelor colective. In masa omul coboara moral si intelectual. In masa
nu se simte responsabilitatea, nici frica, si sunt posibile actele cele mai
irationale. Daca lipseste relationarea cu un centru care sa exprime
simbolic inconstientul, sufletul masei devine fascinant si adunarile se
transforma in focare de energie psihica (Jung, 2003a).
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Si in cazul masei, constientul si inconstientul se afla in relatie de
compensare. Un constient randuit si disciplinat asociaza un
inconstient haotic. Cand constientul e in dezordine, inconstientul
produce simboluri ale ordinii pe care le proiecteaza asupra leader-ilor
si guvernantilor. Regresia psihologica in grup este partial anulata prin
ritual. Intre religia unui popor si modul sau de viata existid o relatie
compensatoare, altfel religia n-ar avea sens practic (Jung, 1997c).
Defectele constiintei contemporane pot fi descoperite observand reactia
compensatoare provocata de aceasta in inconstient. ,Stim acum de ce e
in stare omul si ce ne ameninta daca psihicul maselor ar mai prelua o
data conducerea” (Jung, 1999b, p. 75), arata psihiatrul elvetian in
marginea experientei naziste a Europei.

I1.4.4. Dimensiunea terapeutica a psihologiei analitice (Sorea,
2008Db)

I1.4.4.1. Boala si terapia in psihologia analitica

»,La drept vorbind, nu descoperim in bolnavul mintal nimic nou si
necunoscut, ci intadlnim temelia propriei noastre naturi” arata Jung
(2001, p.140), indreptatit de propriu-i parcurs biografic. Simptomele
psihiatrice sunt exagerari ale reactiilor psiho-fiziologice naturale.
Sanatatea si boala sunt stari diferite de echilibru intre nevoile
individului si cerintele mediului inconjurator. Daca adaptarea
constienta esueaza, din variate motive, supraincarcarea inconstientului
genereaza, in jocurile imaginarului, simptome nevrotice sau psihotice
(Fordham, 1998).

Isteria este expresia limitd a extraversiunii. Schizofrenia este
expresia limitd a introversiunii. Boala, intotdeauna profund
individuala, este un mesaj simbolic al inconstientului. Tratamentul
presupune gasirea cailor de inlaturare a frustrarilor arhetipale si,
astfel, stabilirea unui echilibru al tensiunilor in interiorul personalitatii
ca intreg (Stevens, 1996).

Nevroza este expresia unui conflict intre o tendinta constienta si un
complex independent, inconstient. Este o disociere a psihicului, o
tulburare de distribuire a energiei libidinale si un esec in echilibrarea
contrariilor. E un razboi al pacientului cu sine insusi (Palmer, 1999).
Crescuta de cele mai multe ori pe substrat social, nevroza activeaza,
prin retrairea complexuala a arhetipului, fortele instinctuale aferente
acestuia (Jung, 2003a).
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Devenirea personalitatii echivaleaza cu o sporire a constientei.
Simptomul nevrotic aduce in constient suferinta intregului, impunand
alegeri morale dificile dar inevitabile. Nevroza este o tulburare de
crestere a personalitatii. Frecventele tulburari nevrotice ale varstei
adulte se datoreaza tendintelor de depasire a pragului deplinatatii
cuaternare cu o psihologie neadecvata, proprie tineretii (Jung, 1994Db).
»,Exisa in ziua de azi nenumarati nevrotici care sunt asa pur si simplu
pentru ca nu stiu de ce nu au voie sa devina fericiti in propriul lor fel si
nici macar nu stiu ca sufera de aceasta” sustine Jung (1999b, p. 73).
In formele ei temperate, nevroza conoteazd lapsus-uri, intelegeri
eronate, halucinatii mnezice. In formele dramatice, nevroza asociaza
pierderi ale memoriei, paralizii isterice, orbire, surditate, fobii, dureri
de cap. Fara a origina reductionist nevroza in relatia pacientului cu
mama, Jung nu neglijeaza investigarea terapeutica a acestei relatii.
Mama este cea in preajma careia creste copilul si nevroza nu este etapa
necesara in crestere. Personalitatea se dezvolta mai degraba normal
decat nevrotic (Jung, 2003a).

Diferenta de baza dintre nevroza si schizofrenie este data de
raportarea la unitatea potentiala a personalitatii. Disocierea
constientului de inconstient, mascata in nevroza, se manifesta in
psihoza brutal. Nevroza si psihoza se afla de o parte si de alta a
punctului critic al reversibilititii. In psihoza, Eul pierde definitiv
batalia cu continuturile unui inconstient agresiv. Legatura Eului cu
unele complexe este rupta, acestea din urma evoluand ireversibil
autonom. Evolutia autonoma ingaduie experimentarea traumatica a
nivelurilor de mare profunzime ale psihicului, cu starile etern
conflictuale aferente acestora.

Psihozele isi iau substanta din depozitul potential al reprezentarilor
arhetipale. Reactia patologica este identificare cu arhetipul, identificare
ce induce, prin inflatie si posedare, slabirea consiiintei. Incorporarea
tuturor proiectiilor retrase din lume produce fragmentarea mintii in
schizofrenii (Fordham, 1998). ,Mai mult, nu exista rau caruia omul
aflat sub dominatia unui arhetip sa nu-i cada victima” noteaza Jung
(2003a, p. 58),. Numarul psihozelor latente este mult mai mare decat al
celor manifeste. Nevrozele clasice se pot dezvalui in tratament a fi
psihoze latente.

In acceptiunea psihiatrului elvetian, psihoterapia analitica este
activitate exigenta si inteligenta ce solicita in totalitate si pacientul si
terapeutul. Acesta din urma nu mai este analistul freudian clasic,
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tacut si distant. Analiza se desfasoara ca proces dialectic de
comunicare intre doi oameni la fel de implicati si are ca rezultat
transformarea lor mutuala. Analistul se deschide spre discursul
pacientilor si sentimentul catalizeaza demersul terapeutic (Stevens,
1996). Succesul tratamentului depinde de potrivirea comportamentala
terapeut-pacient (Jung, 1980), semn al relatiei afective a fiecaruia cu
inconstientul celuilalt. ,Este nevoie pentru fiecare pacient de un alt
personaj. Astfel, eu pot fi auzit vorbind intr-o analizd in limbaj
adlerian, in alta in limbaj freudian” arata Jung (2001, p. 143).
Terapeutul, solicitat cu intreaga sa fiinta, trebuie sa se recunoasca
parte a procesului, evitand artificiile eschivatoare. Analiza este mai
degraba arta decat stiinta (Stevens, 1996). Fiecare terapeut este
propria sa metoda. Personalitatea sa este factor esential in vindecare.
Interventia personala, devotamentul sau sacrificiul terapeutului,
restabilind legaturile psihice cu bolnavul, pot genera vindecari
miraculoase (Jung, 2005a). Dar nu analistul este vindecatorul.

In psihologia analitica, terapia nu se adreseaza propriu-zis bolii ci
capacitatii psihicului de a evolua spre individuare. Simptomatologia
bolii este simultan incercare naturala de vindecare. ,Recunosc: am o
asemenea consideratie pentru ceea ce se petrece in interiorul
sufletului, incat mi-ar fi jend sa deranjez si sa distrug activitatea
linigtita a naturii prin interventii stangace” sustine Jung (1996, p.
101). Singura justificarea a demersului terapeutic este data de
derularea lui intru eficientizarea procesului natural. Interpretarea
simptomelor restaureaza respectul fata de fortele interioare ce
intemeiaza Eul si individuarea. Scopul terapiei consta in aducerea in
constiinta pacientului a functiei transcendente a simbolurilor traite.
Terapia este explorare a posibilitatilor latente intru descoperirea
autenticei personalitati (Fordham, 1998). Majoritatea pacientilor sunt,
arata Jung, oameni ce si-au pierdut credinta. Omul credincios isi poate
trai in biserica simbolurile. Terapia este necesara celor ce nu mai pot
face asta. Prototipul ei il reprezinta spovedania (Jung, 1994b).

Analiza terapeutica se desfasoara in psihologia analitica in patru
etape (Stevens, 1996). Prima etapa este cea a confesiunii, a catharsis-
ului initial si a debutului integrarii umbrei. A doua etapa este cea a
clarificarii sensului simptomelor, transferurilor si dezvoltarilor ratate.
Etapa este asemanatoare analizei interpretative freudiene si reprezinta
debutul interactiunii cu inconstientul. A treia etapa este cea a educdrii,
adica a adaptarii noilor intuitii la cerintele societatii. Cea de-a patra
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etapa este cea de transformare prin interactiune cu inconstientul si
confruntare cu continuturile arhetipale activate. Etapa evidentiaza
functia transcendenta a simbolurilor si deschide calea individuatiei.
Primele doua etape reprezinta faza analitica a terapiei iar ultimele doua
etape faza ei sintetica.

Analiza debuteaza cu o evaluare ce stabileste un diagnostic ipotetic.
Diagnosticarea corecta este posibila abia la sfarsitul terapiei. Evaluarea
initiala are si rol de selectare a indivizilor ce pot beneficia de
psihoterapie. Terapeutul trebuie sa cunoasca biografia pacientului,
premisele spirituale ale formarii acestuia si influentele traditionale in
cazul lui (Minulescu, 2001). Influentele biografice pot dezvalui relatia
de complementaritate dintre situatia constienta traita si simptom.
Terapia aduce la suprafata o serie de fantasme incarcate cu material
arhetipal. Orice imagine arhetipala e utila terapeutic, relevand natura
tulburarii. Linistea interioara a pacientului survine traducerii emotiilor
in imagini si aducerii acestora in constiinta.

Demersul terapeutic 1i cere pacientului sa se lase in voia nevrozei
sale, coborand in inconstient ghidat de trairile ce-l tortureaza
(Minulescu, 2001). Analistul ,trebuie sa simta in fiinta sa proprie
discursul psihologic al carui teatru este el, sa participe emotional la
acest discurs” (Jung, 1998a, p. 129). Stimulat la participare, analistul
asuma frontal semnificatia suferintei si a mobilizarii fortelor
vindecatoare din inconstient. In demersul terapeutic trebuie puse
intrebarile ce solicita intreaga personalitate si, pe fondul cordialitatii si
implicarii terapeutului, ,e mai bine pentru pacient sa descopere singur
raspunsurile” (Jung, apud Stevens, 1996, p. 147)

Actul analitic presupune intarirea Eului pacientului inaintea
periculoasei lui confruntari cu continuturile inconstientului. Abia Eul
puternic si stabil poate intra in relatie cu Sinele, constientizandu-si
creativitatea si responsabilitatile. Din perspectiva jungiana, terapiile de
grup trebuie privite cu scepticism, intrucat dezvoltarea interioara se
produce in campul relatiei dintre Eu si Sine. Descoperirea de sine
precede orice relatie adecvata cu ceilalti.

Terapeutul trebuie sa asigure un cadru potrivit manifestarilor
creative ale pacientului. Trebuie sa evite interpretarile incapatanate si
fortate (Jung, 2003a). Trebuie sa analizeze rezistentele pacientului,
cautand afectul primar ce le genereaza. Trebuie, de asemenea, sa
admita ca se poate constitui in sursa de rezistente justificate
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(Minulescu, 2001). Mai trebuie sa cunoasca si sa utilizeze constructiv
dimensiunile importantelor relatii de transfer si contratransfer.

Realizarea demersului terapeutic in parteneriat, empatie si
reciprocitate faciliteaza reactivarea functiei transcendente a
simbolurilor si a dimensiunii integratoare a acestora. Terapeutul
trebuie sa inteleaga el insusi simbolul intr-un mod nou, pentru a-si
intelege pacientii. Pentru aceasta, terapeutul trebuie sa se afle, la
randul sau, intr-o relatie integratoare corecta cu propriul Sine. Numai
un terapeut stapan pe sine si pe problemele sale poate actiona eficient,
considera Jung.

La sfarsitul unei terapii reusite pacientul, cu miezul personalitatii
stabilizat, dobandeste un instrument de control al simptomelor
nevrotice si deprinderea de a-si continua autoanaliza. Chiar in cazurile
fara speranta, dupa asistenta terapeutica analitica atacurile sunt mai
putin grave (Jung, 2005a). Terapia deblocheaza accesul la lumea
interiaora si ridica elementele echilibratoare la suprafata constiintei.
Balanta psihica poate fi astfel refacuta, prin integrarea constiintei si
incongtientului intr-o unitate dinamica (Minulescu, 2001). Jung nu-si
permite insa sa intervina arbitrar si autoritar in derularea post-
terapeutica a procesului individuator.

Terapeutul nu poate asista un pacient in depasirea unui stadiu
neatins inca personal. Analistul trebuie analizat in cursul instruirii
sale si trebuie sa-si continue analiza de-a lungul carierei (Stevens,
1996). Supunandu-se analizei didactice, terapeutul isi cunoaste si-si ia
in serios sufletul. In virtutea trecerii printr-o analizd terapeutica
reusita, si nespecialistii pot deveni psihoterapeuti eficienti. ,Eu ii
sfatuiesc intotdeauna pe analisti ,Sa aveti un duhovnic, barbat sau
femeie!” Caci femeile sunt deosebit de inzestrate pentru asa ceva” mai
arata Jung (2001, p. 146), intelegand prin duhovnic vigilentul sfatuitor
de specialitate al analistului.

Demersul terapeutic nu este lipsit de capcane pentru terapeut.
Acesta din urma descopera in psihicul bolnavului substratul propriei
sale naturi si in boala psihica doar o reactie mai neobisnuita la
probleme emotionale cunoscute tuturor (Jung, 2005a). Dar identitatea
arhaica ce se manifesta intre pacient si terapeut se poate dovedi
tamaduitoare si pentru cel din urma. Pacientul poate fi recunoscut ca
interior analistului, parte a Sinelui sdu. In felul acesta, in masura in
care exista un pacient in interiorul medicului, exista si un medic in
pacient (Minulescu, 2001).
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II.4.4.2. Visele si metoda amplificarii in psihologia analitica

Visul este, si in acceptiunea lui Jung, rezultatul unei activitati
psihice normale si constructive. Visele au rol de echilibrare a psihicului
prin compensarea atitudinilor limitative ale constientului. Au functie
homeostatica, fiind supuse imperativelor de adaptare (Stevens, 1996).
Sunt naturale, spontane si independente de vointa sau intentia
constienta. Visele nu spun ceea ce individul stie deja, ci ceea ce acesta
nu stie. Reprezintd semnul cel mai important si mai elocvent al
proceselor psihice inconstiente ce forteaza patrunderea in constient.
Visul exprima un lucru pe care inconstientul incearca sa-l comunice.
Este ,autozugravire spontana, sub o forma simbolica, a situatiei reale
din inconstient”, arata Jung (apud Stevens, 1996, p. 123). Ca produs
natural si spontan, visul este obiectiv, indicand tendintele
fundamentale ale proceselor sufletesti (Jung, 1997b). Activitatea
oniricA nu este incarcata decat de atata constienta cata e necesara
pentru ca visele sa poata fi reproduse in stare de veghe (Jung, 1994D).

In vis, omul isi reactiveazd gandirea fantazare, primitiva si
analogica, mult anterioara gandirii pozitiviste. In vis se gasesc imagini
si asociatii de felul celor din miturile si riturile primitivilor. Visul este
mesager al instinctelor catre ratiune si sansa pentru intelegerea
limbajului uitat al acestora (Jung, 1980).

Functionalitatea viselor este mai ampla in conceptia lui Jung decat
in cea a lui Freud. Pe langa rolul de mijloc de echilibrare a starii
prezente a psihicului, Jung i-1 atribuie visului si pe cel de instrument
al procesului de individuare. Visele vin din inconstientul colectiv, fiind
generate de problematica fundamentala a existentei umane (Stevens,
1996). Ele sunt subordonate teleologic individuatiei. Prin vise Sinele
actioneaza intru autorealizare.

Visele pot fi expresie a trecutului trait, real sau imaginar, de
asemenea bilant al situatiei prezente si, respectiv, expresie a unei
determinari subliminale a viitorului in gestatie, a proiectului vital
(Jung, 1998a). Visul este ceea ce pare, sustine Jung, contrazincandu-si
maestrul. Visul nu amageste, nu minte, nu distorsioneaza. Continutul
lui manifest cuprinde intreaga lui semnificatie, e visul insusi. Visul
compenseaza deficientele personalitatii si avertizeaza asupra
pericolelor. Sugereaza sintezele posibile si manifestda tendinta
inconstientad si beneficA spre schimbare. Simbolurile onirice ale
procesului de individuatie sunt imagini arhetipale ordonate conform



118

fenomenului de centrare pe Sine. Divinitatea sau daimonul ce, potrivit
credintelor populare, ii vorbesc in somn celui ce viseaza sustin aceasta
orientare. Simbolurile onirice au functie transcendenta. O sursa
interesanta de material arhetipal o constituie visele din prima copilarie
(Jung, 2003a). Dar materialul colectiv, suport al asa-numitelor vise
mari este frecvent evidentiabil in activitatea onirica din toate
momentele hotaratoare ale vietii: pubertate, tinerete, maturizare,
apropierea mortii (Jung, 2005a).

Seriile de vise faciliteaza, prin repetari tematice, identificarea
marilor teme si autoreglarea individuatoare a visatorului. Visele
recurente sunt expresii ale eforturilor de compensare a unor lipsuri in
capacitatea de intelegere a celui ce viseaza. Repetarea unui vis sau a
unui motiv oniric semnaleaza neintelegerea importantului sau continut
compensator. Visele pot anticipa, au caracter profetic. Inainte de
declansarea in constient, multe dintre starile umane de criza sunt
indelung pregatite in inconstient. Visul prinde si transmite semnalele
acestor pregatiri (Jung, 1998a).

Din toate aceste motive, visul se dovedeste esential instrument
terapeutic. Interventia terapeutului e similara cu activitatea spontana
a visului. Ambele conduc individul spre iesirea din nevroza si spre
individuatie. Terapia si visul se pot, astfel, sustine reciproc.

Visele de la inceputul terapiei pot cuprinde definirea simbolica a
problemei psihice constelate si indicatii privind evolutia acesteia. Visele
initiale sunt importante pentru ca nu sunt inca afectate de relatia
terapeutica (Minulescu, 2001). Visele furnizeaza tot atata informatie
despre nevroze ca experimentul asociatiei. In unele cazuri de nevroze,
la debutul bolii se inregistreaza un vis ce ramane clar in memoria
bolnavului, dovedindu-si sensul anticipativ in privinta evolutiei vietii
acestuia (Jung, 1999b). Starea schizofrenica, operand cu material
arhaic, are toate caracteristicile unui vis mare.

Utilitatea terapeutica a viselor este legata de capacitatea de
interpretare a acestora. Interpretarea este traducere a imaginilor din
limbaj pictural in cuvant inteligibil pentru Eu. Intelegerea visului ii
sporeste efectul. Visul are structura dramei, deruland ca momente
expozitia, dezvoltarea, punctul culminant si solutia, si trebuie cercetat
in continuitatea sa dinspre cauzal spre teleologic. Visul este individual.
Stabilirea corecta a sensului acestuia presupune investigarea
contextului oniric cu ajutorul asociatilor subiectului visator. Jung
considera ca forta terapeutica a viselor este mai bine slujita de
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amplificare si imaginatia activa decat de freudiana asociatie libera
(Stevens, 1996). Exista cazuri in care visatorul nu poate face trimiteri
asociative. Cazurile acestea corespund, aratad psihiatrul elvetian,
continuturilor onirice care n-au fost niciodatd legate de constient.
Demersul asociativ intreprins in acest context de catre terapeut leaga
visul de patrimoniul psihic al omenirii, prin paralelele istorice, mitice
sau etnografice pe care le evidentiaza.

Visele care reproduc prea fidel realitatea sau insistd asupra unei
realitati anticipate utilizeaza continutul constiintei ca forma de
expresie. Dar corespondenta dintre sensul visului si asteptarile
constiintei trebuie privita cu neincredere in demersul interpretativ,
intrucat inconstientul se afla in mod firesc in pozitie de compensare a
constientului (Jung, 1996).

Analiza terapeutica incepe cu amplificarea visului. Insistenta pe
tonalitate, detalii si continut simbolic mareste impactul acestuia
asupra constiintei. In terapie, visului i se dezvaluie treptat contextul
personal, contextul cultural si, in sfarsit, continutul arhetipal,
semnificativ din punct de vedere al experientei speciei si al vietii ca
intreg (Stevens, 1996). Imaginea onirica nu este masca, nu ascunde
continutul semnificativ. Ea trebuie citita prin amplificare pe suportul
operelor de arta, basmelor, miturilor, filosofiei, misticii si etnologiei.
Amplificarea evita interpretarea unilaterala a simbolurilor. Este largire
si adancire a trairii visatorului prin apelarea motivelor asemanatoare si
analoage din istoria culturii. In felul acesta, semnificatia visului se
limpezeste (Wehr, 1999).

Metoda amplificarii cere analistului sa adune cat mai multa
informatie, din orice surse, cu privire la imaginea onirica descrisa de
pacient. Dar utilizarea usuratica a metodei nu este lipsitd de riscuri,
analistul putand rata astfel semnalele wunor trairi interioare
semnificative.

Efortul comprehensiv asociat amplificarii imbogateste deopotriva
personalitatea pacientrului si pe cea a analistului. Intreaga terapie
analitica este in fapt, considera Jung, laolalta transformare a celor
implicati.

I1.4.4.3. Transfer si contratransfer in psihologia analitica

In terapia analitica, la fel ca in psihanaliza, transferul de libido este
directionat dinspre pacient inspre terapeut, caz in care se numeste
simplu transfer, sau dinspre terapeut spre pacient, in cazul
contratransferului. Transferul reprezinta fenomenul de proiectie a
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continuturilor inconstiente ale psihicului pacientului asupra
analistului. Este un compromis intre continutul complexual initial si
instinctul de aparare (Minulescu, 2001) ce complica afectiv situatia
terapeutica. In terapie sunt transferate intdi continuturile
inconsgtientului personal, continuturi cu caracter incestuos, initial
proiectate asupra membrilor familiei. Imaginea mnezica a tatalui sau a
mamei, cu toata Incarcatura ei afectiva, este transferata
psihoterapeutului. In felul acesta ,Medicul este inclus si el, prin
proiectie, in aceasta stranie atmosfera familiala incestuoasa” (Jung,
1998b, p. 116). Transferul are incontestabil o componenta erotica si ,In
cazul unei atitudini spiritualizate, activitatea pulsionala adopta si ea
un anumit caracter simbolic” (Jung, 1997b, p. 135).

In a doua etapa sunt transferate continuturi ale inconstientului
colectiv. Implicarea terapeutului in activitatea de interpretare a viselor,
activitate ce deschide accesul spre adancurile inconstiente, favorizeaza
proiectarea de puteri supranaturale asupra acestuia. Pentru pacient,
analistul devine vrajitor si mantuitor (Jung, 1994a).

Transferul reprezinta fundamentul interventiei terapeutice, in
conditiile in care proiectiile mai vechi ale pacientilor nu mai sunt
operationale. Tratamentul transferului reprezinta o autentica sansa
pentru revocarea proiectiilor si integralizarea personalitatii (Jung,
1997Db).

Contratransferul reprezinta suma reactiilor analistului la pacient in
contextul terapiei. Se manifesta in intuitii inexplicabile logic si in
sentimentele analistului fatd de analizat. Contratransferul poate
imbraca mai multe forme (Minulescu, 2001): poate fi proiectiv, caz in
care analizatul e perceput ca persoana apropiata, familiara analistului,
iluzoriu, caz in care, pe fondul activarii complexelor analistului,
analizatul poarta proiectiile acestora, concordant, cand analistul se
identifica in mod constient cu anumite aspecte ale vietii interioare a
analizatului si, respectiv, sintonic, caz in care analistul poarta si pune
cu detasare in act proiectiile analizatului. Reactia analistului poate
pune bariere de tot felul in terapie, inducand de la anxietate si
frustrare la iubire, grija, tandrete si sustinere. Reprezinta, din acest
motiv, un factor esential al procesului analitic. Experienta de
contratransfer a terapeutului sustine buna desfasurare a procesului.

Constientizarea relatiei complexe de transfer si contratransfer
clarifica aspectele interpersonale ale terapiei si permite construirea de
interpretari intr-un spatiu comun, Impartasit. Aceasta relatie
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potenteaza evolutia functiei de simbolizare. Refuzul exploatarii ei
terapeutice diminueaza sansele de reusita ale analizei.

»,O anumita influentare a medicului este inevitabila, ca si o anumita
tulburare, respectiv afectare a sanatatii sale nervoase” arata Jung
(1997b, p. 133). Pentru acesta, transformarile alchimice ilustrate in
Rosarium Philosophorum (1550) corespund transformarilor interioare
suferite de pacient si terapeut in analiza. ,Ceea ce medicul observa si
traieste impreuna cu pacientul in faza confruntarii cu inconstientul
coincide in mod straniu cu sensul acestor imagini. Acest lucru nu
poate fi intamplator caci vechii alchimisti erau adeseori in acelasi timp
si medici si au avut cu sigurantad nenumarate ocazii de a acumula
astfel de experiente” (Jung, 1997b, p. 159), noteaza psihiatrul elvetian.

Reciproca transformare a participantilor nu este caracteristica
exclusiva a relatiilor de transfer si contratransfer, aratda Jung. ,Rolul
istoric important pe care il joaca atat hierogamia si nunta mistica, cat
si fenomenul alchimic al coniunctio, corespunde semnificatiei centrale
a transferului in cadrul procesului psihoterapeutic, pe de o parte, si in
cadrul relatiilor interpersonale, pe de alta” (Jung, 1997b, p. 257).

I1.4.5. Expresii culturale ale procesului individuator

I1.4.5.1. Alchimie si individuatie

Intalnirea lui Jung cu alchimia s-a produs in 1927, prin
intermediul tratatului alchimic chinezesc intitulat Secretul Florii de Aur
pe care acesta l-a tradus impreuna cu Richard Wilhelm.

Jung a perceput alchimia ca pe o metafora a individuatiei si
tratatele alchimice ca insemnari ale fenomenologiei confruntarii cu
incongtientul. Cautarea pietrei filosofale este incercare de eliberare a
spiritului ascuns in aceasta. ,Cand alchimistul vorbeste despre
Mercurius, se refera, in exterior, la argintul viu, in interior insa e vorba
despre spiritul creator al lumii, disimulat sau intemnitat in materie”
(Jung, 1996, p. 61). In stradania alchimica operatorul se transforma pe
sine (Jung, 2005b). El parcurge un proces initiatic ale carui efecte
mantuitoare se intind dincolo de psihic, cuprinzand materia. Faptul
mistic se impleteste in faptul chimic (Wehr, 1999). ,Astfel, alchimistii
nu au descoperit, ce-i drept, structura ascunsa a materiei, ci pe cea a
sufletului, desi ei nu au fost pe deplin constienti de descoperirea lor in
acest sens” (Jung, 2005, p. 169). Din punct de vedere al continutului
imagistic, relatarile alchimistilor seamana wuluitor cu procesul de
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individuatie, ,in procesul alchimic e vorba de acelasi proces, sau macar
de procese foarte asemanatoare cu cele din imaginatia activa si din
vise, ceea ce inseamna, in cele din urma, ca e vorba despre procesul de
individuatie” (Jung, 1996, p. 108). Factorii psihici arhetipali, prinsi in
procesul devenirii personalitatii, sunt responsabili pentru simbolismul
alchimic (Stevens, 1996).

yRolul important pe care il joaca contrariile si unificarea lor pune in
evidenta de ce limbajul alchimic iubeste atat de mult paradoxurile”
(Jung, 2005, p. 64). Alchimia incearca sa exprime astfel acordul
contrariilor. Caracterul confuz al reprezentarilor alchimice isi are
temeiul in ,marea dificultate psihica a gandirii antinomice, care se
loveste mereu de cerinta la fel de inevitabila a unilateralitatii logice si a
absolutismului dictat de sentiment al figurilor metafizice” (Jung, 2005,
p. 143). Medicul recunoaste in reprezentarile alchimice absurde
paralele la fantasmele aferente tulburarilor psihice si proceselor de
vindecare.

In gravurile alchimice sunt reprezentate cunostinte despre psihic
conturate in stiintele umanului abia dupa secole (Jung, 1998b). Relatia
alchimistului cu sorror mystica este modelul relatiei terapeutice de
transfer-contratransfer. Psihoterapia analiticaA reitereaza intalnirea
adeptului cu arhetipurile vii ale inconstientului colectiv. Nunta mistica
si transformabilitatea elementelor se regasesc in miezul procesului
individuator. ,Alchimia descrie nu doar in linii generale, ci intrand
deseori pana in detalii uluitoare, acea fenomenologie psihica pe care
medicul o poate urmari in cursul confruntarii cu inconstientul” (Jung,
1997b, p. 157).

Pentru alchimist, nu omul, ci divinitatea care doarme in materie
are nevoie de mantuire. Eliberand-o miraculos pe aceasta, alchimistul
beneficiaza in secundar de efectele transformarii. Omul este deopotriva
mantuit si mantuitor, crestinismul si alchimia dezvaluindu-si astfel
complementaritatea. ,Cum toate aceste imagini mitice descriu o drama
a psihicului uman de dincolo de constiinta noastra, omul este, in
acelasi timp, cel care trebuie sa fie mantuit si méantuitorul. Prima
formula este cea crestina, a doua cea alchimica” (Jung, 1996, p. 72).

Jung considera alchimia drept puntea de legatura intre
gnosticismul trecutului si psihologia viitorului. Alchimistii au ratat
relatia cu stiintele modernismului, dar ,si-au castigat marele merit de
a fi elaborat un fel de fenomenologie a inconstientului cu mult inaintea
oricarei psihologii” (Jung, 1997b, p. 229).
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I1.4.5.2. Mitul si basmul la C. G. Jung

In basme si mituri isi gisesc expresie simbolici procese si
dimensiuni ale inconstientului orientat spre individuatie. Povestirea si
repovestirea lor reinnoiesc legaturile constiintei cu inconstientul.
L2Asemenea alchimiei, basmul descrie acele procese inconstiente care
compenseaza situatia constiintei crestine” (Jung, 2003a, p. 285), arata
Jung. In basm evolueazd o multime de personaje arhetipale. Copilul
divin, eroul, printesa, vrajitoarea, batranul intelept si animalele
vorbitoare isi impletesc semnificatiile simbolice, dezvaluind parcursul
individuator. ,Este de aceea atat de important sa li se povesteasca
basme si legende copiilor, iar adultii sa fie invatati concepte religioase
(dogmatice), caci ele reprezinta simboluri instrumentale, cu ajutorul
carora pot fi conduse in constiintd continuturi inconstiente si pot fi
interpretate si integrate acolo” (Jung, 2005b, p. 198). Daca aceste
instrumente isi pierd utilitatea, se nasc fobii, obsesii, idei excentrice,
ipohondrii si perversitati intelectuale (Jung, 2005b).

Miturile sunt relicve ale copilariei umanitatii. Nu sunt infantile,
desi gandirea arhaica e mai clara in copilarie. ,Miturile au insa o
semnificatie vitala. Ele nu numai ca reprezinta, dar si sunt viata
sufleteasca a tribului primitiv care se sfarma si dispare imediat daca
isi pierde mostenirea miticaA stramoseasca, aidoma unui om care si-a
pierdut sufletul” (Jung, 2003a, p. 160). Miturile sunt manifestari
esentiale ale psihicului, condensand arhetipal experienta relationala a
omenirii. Ca produs de natura pur psihica, mitul utilizeaza un spectru
larg de evenimente meteorologice sau astronomice pentru a-si exprima
semnificatiile. Mitizarea acestor fenomene ale naturii nu creeaza
alegorii ale experientelor obiective ci expresii simbolice ale proceselor
dramatice din inconstient. Pe calea proiectiei in fenomene ale naturii,
aceste procese devin accesibile constiintei. Intrucat raspunde orientarii
teleologice a psihicului, gandirea miticA e universal umana. ,Caci ii
putem ascunde, desigur, unui copil continuturile miturilor anterioare
dar nu 1i putem rapi nevoia de mitologie si cu atat mai putin
capacitatea de a o produce” (Jung, 1999b, p. 33). Dar pentru a-si
pastra efectul individuator, terapeutic, mitul are in permanenta nevoie
de vesminte noi, adecvate epocii.

In conturarea semnificatiei arhetipale a miturilor, Jung fisi
recunoaste indatorarea fata de E. Cassirer, K. Kereny, E. Neumann, H.
Zimmer, G. Durand, J. Campbell si D. Miller (Hillman, 1985). In acest
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camp ideatic, ,Intreaga mitologie ar fi un fel de proiectie a
inconstientului colectiv”, sugereaza Jung (1994b, p. 70).

I1.4.5.3. Dumnezeu si reprezentarea Lui arhetipala (Sorea,
2009a)

In evolutia ideilor lui Jung despre religie si functia religioasa a
psihicului pot fi separate trei etape (Minulescu, 2001). In prima dintre
acestea, in intervalul 1909-1920, psihologul elvetian a fost preocupat
de functia religioasa, ca producatoare de simboluri, si de Dumnezeu
imagine. In a doua etapa, in intervalul 1921-1948, Jung si-a orientat
interesul spre fenomenologia religiei, spre situarea valorica a functiei
lui Dumnezeu, spre imaginea divinitatii ca expresie a Sinelui si spre
reabilitarea femininului, raului si materiei in ecuatia totalitatii crestine.
In ultima etapa, 1959-1961, Jung a fost preocupat de simbolurile
dogmei crestine, de inadecvarea intelegerii imaginii lui Dumnezeu si a
raului in crestinism, de nevoia Creatorului de creatura, de cuaternitate
si de conjunctia opusilor in imaginea divinitatii (Minulescu, 2001).

Limbajul simbolic este singurul limbaj adecvat trairilor religioase,
arata Jung. Existd o forma arhetipala a lui Dumnezeu, matrice a
oricarei reprezentari simbolice a acestuia. Simbolul este forma
particulara de expresie cerutda de Dumnezeu-continut pentru
reprezentarea lui Dumnezeu-forma (Palmer, 1999).

Imaginea lui Dumnezeu nu este inventie, ci experienta. Acolo unde
functioneaza o minte umana, isi afla si Dumnezeu imaginea (Jung,
1997a). Jung vorbeste despre instinctul de Dumnezeu ca impuls general
uman catre religie. Sufletul este religios in mod natural. Experienta
religioasa e numinoasa intrucat e arhetipala.

Divinitatea e una dintre experientele imediate cele mai sigure. Ideea
de Dumnezeu e o realitate psihica inevitabila si ireductibila, traita de
individ la nivelul cel mai profund al fiintei sale (Palmer, 1999). E
realitatea arhetipala ce concentreaza cea mai mare cantitate de libido.
Prin numinozitatea imaginilor ei e perceputa ca realitatea suprema
(Jung, 1997a).

Nu poate fi construita nicio imagine a lui Dumnezeu care sa nu fie
prezenta deja in structura psihicului uman. Revelatia e, din aceasta
perspectiva, duplicare a continuturilor acestuia. Ceea ce e receptat e
implicat deja in fiinta celui ce recepteaza. Cunoasterea lui Dumnezeu
e, astfel, un soi de autobiografie psihologica. Divinitatea este revelata
in om, nu omului (Palmer, 1999). Trairea mistica e trairea interioara, in
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suflet, a lui Dumnezeu. Sufletul trebuie sa dispuna de posibilitatea de
a stabili o relatie cu esenta divina, arata Jung. Arhetipul imaginii
divinitatii reprezinta aceasta posibilitate. ,Prea putini au aflat ca fiinta
divina este proprietatea interioara a propriului suflet” (Jung, 1996, p.
16).

Imaginile lui Dumnezeu nu pot fi separate empiric de imaginile
Sinelui. Imaginile lui Dumnezeu si cele ale Sinelui sunt inseparabile,
de asemenea, in exprimarea dispozitiei colective spre totalitate.
Continuturile arhetipale ale ideii de Dumnezeu sunt foarte variate dar
exprima intotdeauna nevoia de totalitate. Dumnezeu interior este
divinitate a intregului, a totalitatii. Simbolurile lui Dumnezeu si cele
ale Sinelui se suprapun si ca expresii ale telului procesului de
individuatie. Imaginile lui Dumnezeu sunt specie a imaginilor Sinelui
intrucat sunt particularizari ale dispozitiei arhetipale, clasa imaginilor
Sinelui cuprinzand si imagini neexplicit religioase (Palmer, 1999). Dar
psihologia si teologia au obiecte de studiu distincte, ,acest Sine nu
poate lua niciodata locul lui Dumnezeu, desi poate probabil sa fie
receptacul pentru gratia divina”, arata Jung (apud Palmer, 1999).

Ca specie a imaginilor Sinelui, imaginea lui Dumnezeu este
incompleta daca nu reuneste contrariile. Binele si raul ar trebui sa fie
recunoscute deopotriva ca aspecte ale divinitatii ambivalente si
contradictorii. In acord cu un adevar psihologic profund, Dumnezeu
este lumina si intuneric. In antinomia interioara a lui Iehova se
reunesc, potrivit sustinerilor psihologului elvetian, binele si raul,
dragostea si ura, divinul si satanicul.

In interpretarea pe care Jung o da Cdrtii lui Jov, Dumnezeu insusi
nu este constient de trasaturile sale antinomice. Are nevoie de Iov
pentru a se descoperi pe sine. ,,Caci cel torturat fara vina fusese inaltat
pe tacute, fara stiinta si vointa lui, la o superioritate a cunoasterii
divine pe care Dumnezeu insusi nu o poseda (...). Iov discerne
antinomia interioara a lui Dumnezeu si, prin aceasta, lumina
conoasterii sale atinge, ea insasi, numinozitatea divina” (Jung, 1997a,
p. 216). Descoperindu-se prin creatura care l-a depasit in cunoastere,
Dumnezeu este obligat sa se innoiasca. ,Autoreflexia devine o
necesitate imperioasa si pentru aceasta este nevoie de intelepciune.
Iehova trebuie sa-si aduca aminte de cunoasterea sa absoluta” (Jung,
1997a, p. 230). Intruparea este rezultat al confruntarii divinitatii cu
Iov. Omul este indispensabil si 1in liturghie. Dumnezeu se
invesmanteaza in uman si are nevoie de preot si de comunitate, de
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paine si vin pentru intoarcere la sine in actul sacrificial. Astfel, creatia
divina se desavarseste in om. Acesta din urma se gaseste in mod
necesar in miezul unui proces de reciproca desavarsire (Jung, 2003a).
Omul este functie a lui Dumnezeu si Dumnezeu este functie a omului
(Jung, 1997c).

Jung traduce invatatura biblica in termenii psihologiei analitice,
considerand-o expresie a nevoilor inconstientului colectiv. Asupra
realitatii metafizice psihologia nu indrazneste, desigur, a se pronunta.
Dar ,Psihicul nostru este configurat in acord cu structura universului
si ceea ce se intampla in mare are loc si in dimensiunea cea mai mica
si mai subiectiva a sufletului. Imaginea lui Dumnezeu este de aceea
intotdeauna o proiectie a experientei launtrice traite in fata unui vis-a-
vis puternic” (Jung, 2001, p. 336).

I1.4.5.4. Dimensiunea religioasa a procesului individuator
(Sorea, 2009Db)

Pentru Jung, studierea experientelor religioase dezvaluie
articulatiile unui proces psihic fundamental, natural si terapeutic prin
care individul tinde spre autocunoastere, autoechilibrare si implinire
(Palmer, 1999). Definirea religiei in termeni arhetipali echivaleaza cu
afirmarea caracterului esential pentru psihic al atitudinii religioase.
Psihologia analitica postuleaza existenta unui arhetip al lui Dumnezeu
la nivelul cel mai profund al fiintei umane. Psihologul nu poate
demonstra existenta lui Dumnezeu dar, stabilind existenta arhetipului
acestuia, poate confirma trairea religioasa ca activitate fundamentala a
psihicului (Palmer, 1999). Omul poseda o functie religioasa naturala
orientata spre dobandirea si mentinerea sanatatii si stabilitatii psihice.
Viata religioasa e sustinuta de forta arhetipului. Sfintenia este puterea
iluminatorie care emana din figura arhetipala. Ea il ia captiv si il
copleseste pe om. Icoana lui lisus este semnificativa deoarece are
caracter arhetipal. Religia mijloceste comunicarea constientului cu
inconstientul. Ea da expresie constienta arhetipului, dezvaluind
adevaruri paradoxale. Figurile doctrinare apar ca revelatii
intemeietorilor de religii, venind din fanteziile inconstiente ale acestora.
Simbolul dogmatic formuleaza in mod suportabil o traire puternica si
periculoasa, decisiva. Dogma reda adecvat irationalitatea psihicului si
dezvaluie sufletul uman mai bine decat orice teorie stiintifica (Jung,
1997a). Credinta confesionala e forma codificata si dogmatizata a unei
experiente originare. Ritul si institutia sunt rezultat al practicarii si
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reproducerii acelei experiente. Biserica 1si protejeaza credinciosii
impotriva experientei religioase nemijlocite. Dogma, crezul si ritualul
sunt instrumente de igiena mentala (Jung, 1997a). Ca forme
cristalizate ale trairii religioase originare, satisfac trebuinte umane
profunde. Aparitia protestantismului e rezultat al nevoii germanicilor
de experimentare violenta, imediata si mai putin controlata a lui
Dumnezeu. Inlaturand Biserica din rolul de mediator intre om si
divinitate, renuntand la imaginile sacre si la ritualuri ca forme sigure
de relationare cu inconstientul, protestantismul inseamna simultan un
mare risc si o mare sansa (Jung, 1997a): riscul ratacirii personale si
confesionale in schisme fara sfarsit si sansa intelegerii critice de sine.

Sinele este totalitatea preeminenta si cuprinzatoare ce transcende
constiinta. Misterul euharistic surprinde, aratd Jung, transformarea
spiritului omului empiric in totalitate christica. Omul si zeul se
sacrificad in unitatea darului simbolic ca paine si vin. ,In acest sens
putem prin urmare defini liturghia ca rit al procesului de individuatie”
(Jung, 1997a, p. 176). Omul este unealta slujitoare in liturghie. Ororile
crucificarii functioneaza ca premisa a transsubstantierii, pregatindu-i
omului acest statut. Serviciul divin e un serviciu pe care omul i-1 face
lui Dumnezeu. In desfasurarea acestuia, arata Jung, creatorul devine
constient de creatia sa si omul de sine insusi.

Crestinismul a fost pregatit istoric de credintele ce l-au precedat
(Jung, 1994a). Christos si-a impresionat discipolii intrucat exprima
ceea ce lucra si in inconstientul lor. Mesajul Lui se aseza pe dispozitii
psihice analoage, pe aceeasi nevoie de activare a arhetipului Omului-
Dumnezeu (Wehr, 1999). Jung apreciaza ca remarcabila anticiparea
logica in doctrina crestind a metamorfozei divinitatii: intruparea e
pregatitd de indicarea sarpelui ca adversar al lui Dumnezeu si de
caderea ingerilor. Dar sufletele masei de crestini nu s-au transformat
pe masura doctrinei lor innoitoare. In interiorul lor domnesc inca zei
arhaici (Jung, 1996). ,Religiile antice cu simbolurile lor sublime si
ridicole, binevoitoare si crude nu s-au nascut din senin, ci din acest
suflet omenesc, asa cum traieste el si in aceasta clipa in noi” (Jung,
1997b, p. 88). Devenit religie dominanta si nu religie a celor alesi si
pregatiti, crestinismul trebuie sa gestioneze si trairile desfasurate sub
seamnul altor zei. Ignorarea aspectului intunecat al divinului nu i se
pare lui Jung cea mai buna strategie de gestionare a acestei situatii, in
contextul dimensiunii individuatoare a religiei. In experienta Sinelui nu
sunt surmontate numai diferentele dintre om si Dumneazeu, ci si
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contradictia din chiar reprezentarea lui Dumnezeu (Cazenave, 1999).
Religiile Orientului nu considera opusii ca reciproc intolerabili.
Reprezentarea crestina a diavolului ilustreaza aspectul insolit si
grotesc al inconstientului, aspect pe care dogma refuza sa-1 asume si,
in felul acesta, nu-l poate nici controla (Jung, 1998b). Demonii sunt
interferente ale inconstientului, iruperi spontane ale continuturilor
acestuia in continuitatea constiintei (Jung, 1997c). Istoria religiilor si
moravurilor dezvaluie ce demoni gazduieste sufletul omenesc. Din
aceasta perspectiva, crestinismul este potrivnic naturii umane, si
magica, si demonica (Jung, 1999b).

Crestinismul este potrivnic naturii umane si prin ignorarea
importantei corporalului si feminitatii intr-o experienta totalizatoare.
Educatia crestina, subapreciind fizicul, materia, impune un soi de
caricatura a omului. La filosofii naturii, al patrulea element inseamna
deopotriva pamantul si Fecioara. Maria aduce in ecuatia divina
corporalitatea cu obscuritatea sa. Ea e preafericita, dar nu divina, desi
e matricea divinitatii, lotusul si roza mandalice si, astfel, instrumentul
soteriologic indispensabil. Evul Mediu s-a confruntat cu problema
locului elementului feminin in preajma misterului Trinitatii. Aparitiile
marianice semnaleaza nerezolvarea corectd a acestei probleme iar
admiterea dogmei Inaltarii Mariei este simultan recunoastere oficiala a
problemei si incercare de rezolvare a ei.

Jung este convins ca despartirea sa de Biserica s-a facut cu voia si
de dragul Domnului. In visele din copilaria lui, Dumnezeu dezavua
teologia si Biserica ei (Jung, 2001). Sub semnul acestei indreptatiri isi
aseaza psihologul elvetian, suparat pe teologii ce n-au experimentat
ceea ce predica, indraznelile teoretice. Ar fi desigur, o blastfemie
sustinerea ca Dumnezeu care se releva peste tot, ocoleste in
manifestarile sale sufletul omenesc. Dar credinta, ca afirmare a unui
adevar dogmatic, nu poate fi suport al cunoasterii stiintifice. Aceasta
din urma cere intemeiere experimentala. Imaginile divinitatii, asociate
frecvent imaginilor parentale, sunt produse psihice de origine
inconstienta. Credinciosii considera imaginea divinitatii drept
corespunzatoare unei entitati metafizice. Dar ,Stiinta nu are
competenta de a judeca in aceasta privintd” (Jung, 1999b, p. 68).
Psihologul poate doar sa descopere validitatea psihologica a dogmei,
dezvaluind intemeierea ei colectiva (Palmer, 1999).

Dezintegrarea vechilor imagini ale lui Dumnezeu, neurmata de
aparitia unor imagini noi, produce boala psihica. Toti pacientii trecuti
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de 35 de ani ai lui Jung s-au vindecat doar gasind sau regasind o
modalitate religioasa de raportare la lume (Minulescu, 2001).

I1.4.6. Etica si individuatie la C. G. Jung (Sorea, 2006a)

Dezvoltarea personalitatii umane este orientatd programatic spre
realizare de sine, ca actualizare cat mai aproape de desavarsire a
potentelor. Procesul individuator este dramatic. Inconstientul dezvaluie
in proces tot felul de dimensiuni compensataore ale atitudinii
constiente. Asumarea acestora poatea fi incercare teribila. Dar ,In
masura in care, infidel propriei sale legi, omul nu devine o
personalitate, el isi pierde rostul vietii” (Jung, 1994b, p. 32). Imaginile
arhetipale ale Sinelui functioneaza ca ghizi morali, indicand ce este si
ce s-ar cuveni sa fie omul. Programatica, instinctivd este orientarea
spre individuatie, nu atingerea acestui scop. Individului ii revine
responsabilitatea realizarii sau nerealizarii echilibrului totalizator al
psihicului (Palmer, 1999). Neintelegerea semnelor arhetipale sau
ignorarea lor priveaza existenta umana de sansa trairii totalizatoare
(Jung, 2001). Orietarea individului catre realizarea totalizatoare de sine
iese la Jung de sub semnul egoismului etic intrucat reprezinta,
kantian, o datorie. Omul isi datoreaza desavarsirea.

Procesul de individuare, adica de aducere  integratoare in
constiintd a continuturilor arhetipale, nu se afla sub controlul
constiintei. Aceasta poate sustine procesul, dar declansarea etapelor
lui si orientarea acestora sunt ghidate de inconstient. Pentru moderni
si contemporani, parcursul individuator are un plus de dificultate
intrucat nu mai beneficiaza de suportul religiei si de cel al culturii
traditionale. Spiritul inconstient al timpului compenseaza atitudinea
constienta si anticipeaza modificarile. Inconstientul conserva toate
dimensiunile umanului. Spiritul antic a reaparut cu usurinta in
Renastere. In contemporaneitate se manifesta, de dincolo de antichi-
tate, spiritul primitiv (Jung, 1997c). Nihilismul si deconstructivismul
sunt semne al sfarsitului si reinnoirii lumii. Metamorfoza zeilor, ca
expresie a metamorfozei interioare, reprezinta sansa occidentalului de
a se salva de la autodistrugerea ce-1 ameninta dinspre dezvoltarea
exclusiv rationala, tehnica a culturii sale (Jung, 1953).

Rationalismul nu a dus la o stapanire beneficA a materiei si
spatiului. Progresele inregistrate in numele utilitatii si implinirii
diferitelor dorinte se asociaza unei vini gigantice, necesitand plati pe
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masura (Jung, 2003a). Occidentalul si-a dezvoltat fiinta unilateral si
risca in consecintd sa piarda intelesurile miturilor despre omul
interior, protector si conservator al vietii (Stevens, 1996).

Trairea crestina a perpetuat pana in epoca moderna aceste
intelesuri dar n-o mai poate face sub presiunea coplesitoare a
rationalitatii noncontradictorii, unidirectionale. Aceasta impune in
crestinismul modern o reprezentare fragmentara si superficiala a
modelului uman. Nelinistile si maladiile Occidentului contemporan
sunt urmarea asumarii incorecte a dimensiunilor umanului, considera
Jung. Cu cat raul din om e impins mai departe de constiinta, cu atat
reactiile compensatorii ale inconstientului sunt mai inspaimantatoare.
Cetatenii cumsecade participa cu usurintd in masa la faradelegi
cumplite. Intreaga culturd occidentalda se afla intr-o crizi cu
deznodamant greu previzibil. (Jung, 2005b).

Pustiirea interioara resimtita de contemporani se datoraza refuzului
acestora de a se privi cu luciditate. Numai o cunoastere de sine ampla
si neinduratoare, apta a separa corect binele si raul poate fi salvatoare
(Jung, 2005b). Salvarea inseamna echilibru. Orice incercare
contemporana de echilibrare a fiintei diferentiate unilatral presupune
acceptarea functiei inferioare, nediferentiate, si astfel asumarea
conflictului contrariilor. In felul acesta, cauza si motivatiile
dimensiunilor morale ale comportamentului sunt atribuite naturii
proprii, nu mai sunt percepute ca limitari extrioare.

,Cel mai grav pacat al omului este inconstienta, pacat de care se
fac vinovati si cei care ar trebui sa reprezinte dascalii sau modelele
celorlalti oameni” (Jung, 2003a, p. 257). In aceste conditii, sustine
Jung, analistul are la randu-i responsabilitati speciale. ,Nu putem
intampina sufletul uman, si anume in stare de suferinta, cu ignoranta
unui profan care din suflet nu cunoaste decat complexele sale
personale” (Jung, 2005a, p. 294), arata acesta. Terapeutul are a se
ingriji de bunastarea, fericirea si mai ales implinirea destinului omului
in care insusi Dumnezeu isi afld scopul. In acest punct se insereaza o
altd dimensiune a responsabilitatii analistului: ,Face parte din etica
cercetatorului capacitatea de a recunoaste unde se opreste
cunoasterea sa. Pentru ca aceasta limita este de fapt inceputul unei
cunoasteri superioare” (Jung, 1997a, p. 198).
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I1.4.7. Particularitati epistemologice ale psihologiei analitice

I1.4.7.1. Spirit si suflet in acceptiune analitica

Spiritul desemneaza la Jung orientarea teleologica a psihicului spre
individuatie, impreuna cu structurile formale aferente acesteia.
Spiritului ii sunt proprii un principiu de miscare si activitate spontana,
si, de asemenea, capacitatea de producere si manipulare a imaginilor
arhetipale (Jung, 2003a). Notiunea de spirit implicA recunoasterea
existentei unei dimensiuni superioare celei a Eului constient.
Incercarea de prindere a acesteia in concept nu este tocmai productiva,
arata psihologul elvetian (Jung, 1998b).

»Nu omul a creat spiritul, ci acesta este premisa creativitatii sale,
cel care face cu putinta perseverenta, entuziasmul si inspiratia (...). In
realitate, fenomenul originar al spiritului se instapaneste asupra
omului” (Jung, 2003a, p. 218). Fenomenului psihic numit spirit ii
corespunde o predispozitie preconstientd universal umana. La nivel
arhetipal, spiritul reprezintd dimensiunea calauzitoare a Sinelui.
Spiritul este arhetipul semnificatiei. Arhetipul consteleaza in momente
de cumpana, cand individul are nevoie de clarviziune, intelegere si un
sfat bun (Jung, 2003a). Constelarea lui este periculoasa, putand
provoca, prin credinta in posedarea manei, inflatie in directia
autoperceperii ca Supraom.

Arhetipul spiritului este cel mai adesea reprezentat in figura
batranului intelept. In basme acesta apare cand eroul se afla in situatii
aparent fara iesire. Pune intrebari de felul cine, unde, cum sau pentru
ce, si astfel declanseaza constientizarea si mobilizarea fortelor morale,
oferind mijloacele supranaturale de depasire a situatiei. Batranul
cunoaste drumul si pericolele si formuleaza avertizari. Reprezinta o
forta ce poate modifica destine. Este cunoscator al articulatiilor lumii.
Il incearca pe erou, cautandu-i calitatile. In unele basme primitive,
batranul intelept luminator se dovedeste a fi Soarele. ,Superioritatea si
generozitatea batranului il plaseaza in proximitatea divinitatii” (Jung,
2003a, p. 230).

Dar spiritul poate fi si ucigas. Arhetipul este ambiguu, ambivalent
in reprezentarile sale. Uneori raul este necesar pentru conturarea
enantiodromatica a Sinelui, in timp ce Sinele conduce la un rau.
Adesea cunoasterea superioara pregateste incidente neplacute si otrava
poate fi medicament. Realizarea totalitatii presupune si utilizarea
spiritului intunecat ca instrument de individuatie. Batranul Merlin
capteaza sugestiv ambivalenta arhetipului.
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In cazul femeilor, spiritul este simbolizat printr-una dintre
imaginile Marii Mume. Arhetipul ingaduie in vise si basme si alte
reprezentari: magician, medic, preot, invatator, profesor, bunic, pitic,
animal sfatuitor. In acest ultim caz, functiile si continuturile aferente
arhetipului nu sunt accesibile constiintei. Spiritul poate sa apara, de
asemenea, sub infatisarea unui copil sau tanar. Pentru femei are in
acest caz semnificatia orientarii spre activarea unui animus pozitiv, cu
deschidere spre intreprinderi spirituale constiente. La barbati poate
insemna deopotriva orientarea pozitiva spre Sinele in cristalizare ca
filius regins, sau negativa, spre umbra infantila.

Spiritul este arhetipal, colectiv. Sufletul este personal. Pentru Jung,
sufletul este o functie de relatie intre constient si continuturile
incongtiente inaccesibile direct constiintei subiectului. Sufletul
modeleaza simbolic aceste continuturi. Le percepe, le inmagazineaza si
le transporta (Jung, 1997c). Notiunea de suflet nu se suprapune
totalitatii functiilor psihice. Sufletul are ca obiect inconstientul
perceput ca distinct de subiect. Este, de asemenea, semn al unitatii in
potenta. Pentru Meister Eckhart, aratda Jung, Dumnezeu lucreaza in
suflet si este perceput de acesta, sufletul fiind imagine a lui
Dumnezeu. Pentru psihiatrul elvetian, ca functie creatoare, sufletul da
nastere in forma simbolica reprezentarii arhetipale a lui Dumnezeu
(Jung, 1997c¢). Exista lucruri in suflet pe care Eul nu le poate controla,
care se fac singure si au viata proprie. Din acest motiv, sufletului care
este personal i se poate atribui obiectivitate psihica si realitate (Jung,
1999a). Realitatea sufletului reprezinta, in fapt, wuna dintre
dimensiunile bazale ale conceptiei lui Jung. Ideea este dificil de
integrat rational si asociaza indatoriri etice operarilor cu imagini
(Cazenave, 1999).

I1.4.7.2. Spirit si materie in discursul jungian

Dintre orientarile de specialitate ale medicinei, Jung a ales
psihiatria intrucat in campul acesteia biologia intalneste spiritualul
(Jung, 1999a). Aceasta optiune de tinerete isi are corespondentul in
reprezentarea de mai tarziu a relatiei dintre materie si spirit.

Psihicul se misca intre fizic, fiziologic si instinctual, pe de o parte,
si arhetip, spiritual, de cealaltad parte. Dinspre natura, in psihic se
manifesta cauzalitatea iar dinspre spirit, sensurile, intelesul. Arhetipul
este imagine a instinctului ca scop spiritual al naturii umane
(Minulescu, 2001). Natura contine inconstient spiritul si acesta din
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urma o insufleteste conferindu-i intelepciune si sens. Ideile abstracte
nu sunt operationale. Pentru a influenta viata, ele trebuie sa se
invesmanteze in sensibil (Jung, 1998b). Natura si spiritul, instinctul si
imaginile arhetipale sunt polii aceluiasi continuu proces (Minulescu,
2001).

Spiritul si materia sunt forme ale aceleiasi transcendente, arata
Jung (2003a). Sincronicitatea dovedeste insufletirea materiei si
substantializarea spiritului. ,In materie ar fi de descoperit deci
germenele spiritului si in spirit germenele materiei” (Jung, 2003a, p.
116).

I1.4.7.3 Situsul epistemic al psihologiei analitice (Sorea, 2005c)

sRealitatea psihologica nu exclude nicidecum una metafizica. Dar
ca stiinta, psihologia trebuie sa se abtina de la orice afirmatii
metafizice”, arata Jung (1999b, p. 74). Sub cupola acestei precizari
prevenitoare, psihologul elvetian are insa de conturat campul cognitiv
si statutul psihologiei analitice.

Experienta este cheie de bolta a psihologiei analitice. Aceasta din
urma este stiinta a naturii. Dar este stiinta ce depinde de trasaturile
personale ale observatorului mai mult decat orice alta stiinta (Wehr,
1999). Atat de mult incat poate trece drept ramura a hermeneuticii, ca
demers de extragere de sens din afirmarile Sinelui (Stevens, 1996).
Testele aplicate analistilor jungieni au evidentiat, de altfel,
predominanta tipului introvertit, caracterizat de supraevaluarea
functiei intuitive in detrimentul celei senzoriale, si de supraestimare a
non-rationalului (Palmer, 1999).

Psihologul, cu trasaturile lui determinate de personalitate, opereaza
in campul nedeterminat al inconstientului. Aceasta nedeterminare face
imposibila intelegerea si descrierea completa a personalitatii umane
(Jung, 2003a). Stiinta moderna occidentala este nivelatoare prin
utilizarea statisticii si prin finalitatea ei materiala (Jung, 1953).
Psihologia moderna pre-jungiana se autolimiteaza orientandu-se spre
dimensiunea deterministd a comportamentului uman. Numai o
jumatate a sufletului omenesc e tributara spiritului stiintific si
cauzalitatii. Cealalta jumatate e speculativa. Tendintei de simplificare i
se opune orientarea constructiva spre complicat si inalt (Jung, 2005a).
In fiecare caz abordat, arata Jung, trebuie sa se tina cont de totalitatea
fenomenului sufletesc (Wehr, 1999), functia valorica alaturandu-se
perceptiei si gandirii in modelul raportarii individului la realitate.



134

Omul poate gandi in doua moduri distincte, arata Jung. Gandirea
in cuvinte si concepte lingvistice este orientata spre exterior si adaptata
realitatii. Ea reprezinta o achizitie moderna a umanitatii. Gandirea in
imagini este asociativa si se distanteaza de realitate in fantezii.
Gandirea in cuvinte este trudnica. Gandirea in imagini este facila
intrucat apeleaza continuturi inconstiente date. Este suficienta o
usoara oboseala pentru suspendarea ancorarii la lumea reala si
glisarea spre fantezie (Jung, 1999b). Psihologia analitica poate sustine
teoretic aceasta glisare si o poate gestiona. Pentru Jung, boala psihica
subintinde granitele sdnatatii. In dementia praecox nu exista simptome
psihologic neintemeiate sau prostesti. ,Chiar si cele mai absurde
lucruri sunt doar simboluri ale unor ganduri care nu sunt inteligibile
numai ca general umane, ci salasluiesc de fapt in orice om. Astfel, la
bolnavul psihic nu descoperim ceva nou si necunoscut, ci fundalul
propriei noastre fiinte, mama problemelor de viata la care lucram cu
totii” (Jung, 2005a, p. 194).

Orice stiinta a naturii devine descriptiva acolo unde nu mai poate fi
experimentala, fara a inceta sa fie stiintifica, arata Jung (2003a).
Competenta experimentala a psihologiei se intinde pana la conturarea
imaginilor divinitatii din psihicul uman. Cercetarea psihologica facili-
teaza accesarea continuturilor experimentale ce constituie funda-
mentul empiric al religiozitatii. ,Ar fi o eroare regretabila daca cineva ar
vrea sa considere observatiile mele drept un fel de dovada a existentei
lui Dumnezeu. Ele dovedesc numai existenta unei imagini arhetipale a
divinitatii si, dupa parerea mea, aceasta este tot ce putem spune,
psihologic, despre Dumnezeu” arata Jung (1997a, p. 63). Sinele este
un concept limita, asemeni lucrului in sine kantian, concept ce nu-si
pierde transcendenta chiar manifestandu-se in reprezentari. Actiunea
divinitatii asupra individului nu poate fi inregistratd decat psihic.
Individul nu poate distinge daca actantul este Dumnezeu sau Sinele.
sAmbele sunt concepte limitd pentru continuturi transcendentale”
(Jung, 1997a, p. 307). Jung incearca sa scoata discursul despre Sine
din situatia kantian aporetica aparuta prin abordarea categoriala a
unui concept cu incarcatura transcendenta prin intermediul realitatii
fenomenologice a psihicului, sustinand ca ,Ildeea este psihologic
adevarata din moment ce existd” (Jung, 1997a, p. 13). Omul nu
acceseaza nemijlocit decat existenta psihica. Existenta fizica este o
simpla deductie, rezultat al perceperii de imagini ce-i parvin prin
intermediul simturilor si in care omul se infasoara. Psihicul, cu
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structura si legile lui proprii, este la fel de real ca fizicul. Orice
cunoastere despre psihic este psihicul. Acesta isi este singura
experienta directa si este conditie necesara a realitatii subiective a
lumii (Jung, 1999b). Continuturile inconstientului revendica, din acest
motiv, cel putin tot atata realitate ca lucrurile lumii din afara
individului. Mai mult, lumea interioara si lumea exterioara nu pot fi
izolate, nimeni nu poate iesi din conjunctia celor doua dimensiuni ale
realitatii. ,Daca se indreapta doar catre exterior, insul trebuie sa-si
traiasca propriul mit, daca se indreapta spre interior, trebuie sa-si
viseze viata exterioara, asa-zis reald” (Jung, 1997c, p. 183).

Dar trairea lumii nu respecta cuminte logicul. Stiinta se opreste la
frontierele acestuia. Nu si natura. Din punct de vedere al adevarului
psihologic, orice teorie stiintifica are o valoare mai mica decat dogma
religioasa. Teoria este exclusiv rationala, in timp ce dogma exprima
trairea intregului ce cuprinde irationalul. In aceste conditii, ,nu ne
ramane probabil nimic altceva decat sa respingem pretentia aroganta a
constiintei ca ea insasi ar fi psyché, si sa admitem ca psihicul este o
realitate pe care posibilitatile actuale ale intelegerii noastre nu pot sa o
sesizeze” sustine Jung (1996, p. 223). In acord cu aceasta sustinere,
rezultatele psihologiei abisale submineaza valabilitatea orizontului de
cunoastere al stiintei moderne (Wehr, 1999). Aceste rezultate
recupereaza insa gnoseologic modalitati neortodoxe ale cunoasterii.

Alchimia este sursa continuturilor ideatice esentiale si a gandirii
substantiale in stiinta moderna, considera Jung.. Gnoza dezvolta un
simbolism spectaculos compatibil cu rezultatele psihologiei analitice.
Multi gnostici nu erau altceva decat psihologi ce operau cu continuturi
provenite din inconstient (Jung, 2005b). Pentru contemporani este
greu de crezut ca un zeu provoaca visul sau ca visul prevesteste
viitorul. Dar psihologia poate da alt nume zeilor, semnaland existenta
situatiilor arhetipale si dezvaluind sensul ascuns in contradictiile
materialului oniric (Jung, 1999b). lar marile idei metafizice nu sunt
condamnate sa moara la sfarsitul epocii in care infloresc. Ele sunt
expresii ale unor experiente arhetipale reiterabile (Palmer, 1999).

Psihicul creeaza simboluri al caror fundament este arhetipul si a
caror forma fenomenala provine din reprezentarile achizitionate de
constiinta. Arhetipurile sunt predispozitii sau potente comporta-
mentale mostenite, forme similare de raspuns la solicitari similare.
Psihicul nu e la inceput tabula rasa, cum nu e nici intelectul, arata
Jung. Nu exista de la inceput in psihic continuturi concrete, dar exista
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a priori dispozitii functionale ereditare. Psihicul este precipitatul
incercarilor de adaptare ale stramosilor (Jung, 1997c). Creierul opune
impresiilor din exterior disponibilitati predeterminate, selectand si
modeland astfel materialul primit. Invatatura lui Kant despre categorii
sufoca orice incercare metafizica dar pregateste, arata Jung (Jung,
2003a), o renastere a spiritului platonic: orice empirism e prins in
limitele unui a priori al structurii cunoasterii. Gandirea nu este
obiectiva, existd functii supra- si subordonate personalititii. In toate
domeniile cunoasterii existd premise psihologice hotaratoare in
alegerea metodologiei si strategiei. Exista un a priori al tuturor
activitatilor omenesti: structura innascuta a spiritului, suport al
personalitatii specifice. Dispozitiile psihice inconstiente sunt formulate
functional in imaginile originare, proprii speciei. Acestea condenseaza
forma activitatii specifice si situatia tipica de declansare a ei.
Imaginatia creatoare este functie preformata a psihicului. Cu ajutorul
ei imaginile originare devin vizibile. Datorita ei, reprezentarile
arhetipale asemanatoare pot sa apara pretutindeni, nemijlocit, fara ca
asemanarile sa se datoreze traditiei, limbii sau migratiei (Jung, 2003a).
Arhetipurile ingaduie o Weltanschauung de tip unus mundus, fiind
veriga de legatura intre evenimentele fizice si mintea cercetatorului
(Minulescu, 2001). Arhetipurile sunt, pentru Jung, produsul unei
ordini obiective, de dincolo de lumea umana si de realitatea fizica. In
acea ordine fizica, psihologia si teologia se contopesc (Stevens, 1996).
Psihicul evolueaza intre instinctiv si arhetipal, adica intre
cauzalitate si semnificare (Minulescu, 2001). ,Mai devreme sau mai
tarziu fizica atomica si psihologia inconstientului se vor apropia destul
de mult, intrucat amandoua, independent una de alta si dinspre laturi
opuse, patrund impetuos pe taram transcendental, aceea cu
reprezentarea atomului, aceasta cu a arhetipului” (Jung, 2005b, p.
301). Aceasta reprezentare dezvaluie insa o Weltanschauung apropiata
mai degraba de marea magie renascentistd decat de rigorile stiintei
moderne: ,Psihicul nu poate fi un cu totul altceva decat materia, caci
cum ar putea el atunci sa miste substanta? lar substanta nu poate fi
straina psihicului, caci cum ar putea ea atunci sa-1 produca? Psyché si
materie sunt in aceeasi lume, si una participa la cealalta, altminteri
interactiunea nu ar fi posibila. De aceea ar trebui, daca cercetarea ar
putea sa patrunda suficient de departe, sa ajungem la o concordanta a
termenilor fizici si psihologici. Incercarile noastre momentane ar putea
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sa fie temerare, dar eu cred ca ele se afla pe directia corectad” (Jung,
2005b, p. 302).

I1.4.7.4. Slabiciuni argumentative la C. G. Jung

Michael Palmer (Palmer, 1999) contureaza principalele dificultati de
articulare epistemologica a conceptiei lui Jung. Aceste dificultati sunt
cauza partialelor reticente cu care suportul teoretic al psihologiei
analitice a fost privit deopotriva dinspre teologie si dinspre teoreticienii
cunoasterii stiintifice moderne.

Una dintre dificultati consta in stabilirea existentei arhetipurilor
printr-o inferenta inductiva incorecta. Arhetipurile apar in teoria lui
Jung dintr-o necesitate conceptuald, ca rezultat al inregistrarii unor
motive si modele comportamentale recurente. Jung pledeaza pentru
primatul experientei psihice. Realitatea imaginata de psihic e singura
realitate accesibila. Obiectul de studiu al psihologului e o experienta
personala, subiectiva si singura certitudine imediatd e existenta
propriei lumi psihice. Nimeni nu poate iesi in lume dincolo de granitele
propriului psihic, nimeni nu poate dovedi ca reprezentarea lumii nu e
un produs al psihicului. In acest context, cat timp exista, orice traire
psihica e adevarata, adevarul ei nesolicitand garantii ontologice.
Adevarul trairii psihice nu depinde de corespondenta cu realitatea, ci
de resimtirea ei ca adevarata. Continuturile arhetipale sunt traite si,
intrucat sunt traite, sunt reale. Psihologul inregistreaza la pacientii sai
trairi similare si constata ca le poate asocia continuturile simbolice ale
basmelor, miturilor si religiilor. Pornind de la aceste constatari,
infereaza existenta necesara, universal umana a arhetipurilor.
Inferenta nu este incorecta, arata Palmer, intrucat e inductiva, adica
de la observatii particulare spre afirmatii categorice si integral
acoperitoare ale universului de discurs. Inferenta inductiva e incorecta
intrucat leaga enunturile empirico-descriptive ce i se constituie in
premise de un enunt avand ca subiect ceva situat in afara experientei,
in speta structurarea arhetipala a mintii umane. Incorectitudinea este
data de trecerea inferentiala de la nivelul empiric la nivel teoretic,
speculativ. Jung infereaza inductiv caracterul arhetipal al
reprezentarilor umane pornind de la similaritatea efectelor lor empirice.
Dar asemanarea efectelor nu stabileste similaritatea cauzelor.
Existenta imaginilor paralele poate fi explicata fara a recurge la
dispozitia umana a priori de formare a imaginilor arhetipale. Gordon
Allport (apud Palmer, 1999) considera ca imagistica mitologica poate fi
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dobandita prin aculturatie. Miturile si ritualurile straine pot fi
acceptate intrucat cimenteaza identificarea cu cei ce asigura
securitatea. Pentru Jean Piaget (apud Palmer, 1999) miturile si
basmele sunt consecinta experientei impartasite a diferentierii treptate
a Sinelui de exterior. Aceste explicatii, arata Palmer, sunt mai tari
epistemologic decat cea prin arhetipurile inconstientului colectiv,
intrucat nu transgreseaza nivelul cunoasterii comune. Enunturile
despre cauza si efecte sunt coerente la acest nivel.

Subliniind distinctia dintre forma si continut arhetipal, Jung
desfasoara un agnosticism de tip kantian. Declarandu-se empirist,
psihiatrul elvetian urmareste fapte psihice observabile. Arhetipurile nu
sunt observabile. Ceea ce Jung numeste continut arhetipal poate fi insa
observat. Dumnezeu ca fenomen psihic, experienta imediata a
profunzimilor fiintei, existd pentru credinciosi. Credinta in existenta
divinititii este fenomen observabil. In plan psihologic, o judecata de
tipul Dumnezeu existd e adevarata. Dar psihologia nu poate iesi din
sine, stabilind adevaruri absolute. Experimentarea psihica a divinitatii
nu spune nimic despre existenta celei din urma, noteaza agnostic
psihiatrul elvetian. Jung iese insa de sub cupola acestui agnosticism
impecabil asociind intr-o judecata de cauzalitate manifestarile umane
cu existenta arhetipurilor. Certitudinea subiectiva nu este masura
adevarului obiectiv si nici conditie suficienta pentru adevarul unei
afirmatii existentiale, arata Palmer (1999). Recurenta imaginilor nu
coroboreaza originea lor arhetipala.

In prelungirea discursului lui Palmer despre incorectitudinea
inferarii inductive a existentei arhetipurilor pot fi asezate doua alte
observatii critice. Prima se refera la sustinerea de catre Jung a
primatului experientei psihice. Intemeind realitatea psihicului pe
imposibilitatea iesirii din granitele lui, Jung isi protejeaza teoria despre
arhetipuri de atacurile epistemologice, dar ii refuza acesteia sansa
popperiana a falsificarii, adica a stiintificitatii. Falsificabilitatea are la
Popper statut de criteriu de demarcatie.

A doua observatie criticA se refera la corelarea nelegitima in
inferenta inductivda a doua niveluri ale cunoasterii. Acest tip de
corelatie este suportul principalelor critici aduse in epistemologie
teoriei pragmatice a adevarului. Asumarea adevarului ca utilitate
presupune suprapunerea planului semantic, de definire a adevarului,
cu planul metodologic, de investigare a aplicabilitatii adevarului.
Discursul lui Jung este pragmatic, in linia conceptiei lui William
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James. Pentru James adevarul este de natura procesuala. Ideile nu
sunt, ci devin adevarate. Adevarul este procesul de asimilare, validare
si verificare a sustinerilor. Propozitia este utila deoarece este adevarata
si este adevarata deoarece este utila. Pentru Jung, psyché este real
pentru ca functioneaza. Si inferenta lui inductivd se construieste
printr-o glisare atacabila la nivelul planurilor discursului.

Revenind la M. Palmer, alta dificultate epistemologica vizeaza
caracterul circular al argumentatiei jungiene. Pentru Jung, ceea ce
provine din psihic nu poate fi validat decat psihic. Psihologismul acesta
circular confera imunitate conceptiei sale la infirmari experimentale,
dar nu o fereste pe aceasta de acuzatia severa a lipsei de stiintificitate.

O alta dificultate epistemologica provine, aratda Palmer, dinspre
criteriul de recunoastere a caracterului arhetipal al manifestarilor
psihicului. Teoria arhetipurilor suprapersonale si colective este
piatra unghiulara a constructiei ridicate de Jung, apreciaza teologul
de la Oxford. Aceasta teorie este atacabila, pe langa evidentierea
incorectitudinii inferarii inductive a existentei arhetipurilor, din cel
putin alte doua directii semnificative. Prima dintre critici vizeaza
slabiciunea ei metodologica, de sorginte empirica, si este rezumata
astfel de Gardner Murphy, citat de Palmer: ,Metoda lui Jung—nu
este decat o exagerare amabilda sa o numim astfel—este sa
argumenteze ca intrucat A este oarecum ca B, in anumite
circumstante impartaseste ceva cu C, iar C fiind cunoscut intr-o
ocazie ca suspect de a fi legat cu D, concluzia de o perfecta forma
logica este ca A=D. Ca limbaj al stiintei aceasta este lipsita de
semnificatie” (Palmer, 1999, p. 251). Cea de-a doua critica ce poate fi
adusa teoriei lui Jung despre arhetipuri se refera la imposibilitatea
distingerii imaginilor arhetipale din intregul imaginilor produse de
psihicul uman. ,Deoarece dispozitia de a crea imagini arhetipale
este considerata o caracteristica a priori a tuturor indivizilor si pentru
ca aceste imagini sunt ele insele garantate ca arhetipale doar de
experienta imediata a acestor indivizi, aceasta inseamna, de fapt, ca
orice imagine poate fi clasificata drept arhetipala”, noteaza
Palmer (1999, pp. 251-252). Jung nu indica modalitatea de stabilire
clara si univoca a naturii arhetipale a unei imagini. Daca validitatea
imaginii lui Dumnezeu e stabilita prin efectul ei psihic, atunci aceasta
imagine nu poate fi distinsa de orice alta imagine cu putere
transformatoare. Din aceasta perspectiva, Jung nu ofera un criteriu de
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diferentiere a mitului unui credincios de cel al unui schizofrenic ce
viseaza. Diferentierea ar fi relevanta terapeutic.

In sfarsit, o altd dificultate semnalatd de Palmer vizeaza
identificarea imaginilor lui Dumnezeu cu imaginile Sinelui. Aceasta
identificare reprezinta o reductie psihologica ilegitima a notiunii de
transcendenta a divinitatii. Teologul de la Oxford evidentiaza
incompatibilitatea teoriei arhetipurilor cu notiunea de revelatie.
Revelarea este relatie cu o realitate transcendenta. Imaginile lui
Dumnezeu sunt constitutive psihicului uman, in virtutea unei
apetente a priori a acestuia. Nu poate fi vorba de act revelator,
subliniaza Palmer, in cazul in care aspectul declarat revelatie e deja
implicat in fiinta celui ce-1 recepteaza. In contextul ideatic jungian,
revelarea lui Dumnezeu aluneca usor in revelare de sine a omului.
Cunoasterea lui Dumnezeu este greu separabila de
autocunoastere. Pentru Jung singura revelatie posibila e cea prin
intalnirea cu arhetipurile. In felul acesta, Jung reitereaza erezia
gnostica a esentei divine latente in sufletul uman, apreciaza teologii. In
felul acesta, Jung desfasoara un demers pseudo-religios, articuland o
religie a imanentei pur psihice, fara raportare la fiinta sau realitatea
transcendente, apreciaza Martin Buber (apud Palmer, 1999).

Jung isi justifica dimensiunea evaziva a gandirii raportand-o la
caracterul evaziv al manifestarilor psihicului. Justificarea, destul de
superficiala epistemologic, capata greutate ca semn al unei schimbari
de paradigma. Criticile condensate de Palmer sunt pertinente in
campul cunoasterii stiintifice moderne. Dar daca Jung este abordat
prin prisma mutatiei produse in fizica secolului XX, aceste critici devin
marcatori semnificativi ai convergentei ideilor psihologului elvetian cu
aceasta mutatie.



III. STATUTUL PARADIGMATIC AL GANDIRII LUI C. G. JUNG

III.1. Conceptul de paradigma in acceptiunea lui Th. Kuhn

Thomas Kuhn (1922-1995) este reprezentantul cel mai de seama al
noii filosofii a stiintei si autorul lucrarii, de referinta in epistemologie,
numita Structura revolutiilor stiintifice (1962).

Kuhn considera ca modelul formulat de empirismul logic pentru
dezvoltarea cunoasterii stiintifice nu explica evolutia concreta a stiintei.
In alternativd, Kuhn propune o abordare descriptivi a demersului
cognitiv si explicarea acestuia in contextul socio-istoric in care se
produce. Factorul esential in cercetarea stiintifica il constituie
comunitatea oamenilor de stiinta, inchegata in jurul unor ipoteze
fundamentale. In evolutia sa, o disciplina stiintifica trece dintr-o faza
preparadigmatica—in care diversele scoli rivale se afla in disputa—, in
faza paradigmatica, in care punctul de vedere al uneia dintre scoli este
acceptat de majoritatea cercetatorilor din domeniu. Acest punct de
vedere este numit de Kuhn paradigma. Aparitia ei canalizeaza energiile
spre rezolvarea problemelor stiintifice specifice.

O stiinta paradigmatica trece prin perioade alternative, de stiinta
normald si stiintd extraordinard. Cercetarile de stiintd normala se
desfasoara intre limitele paradigmei anterior admise si rezolva
probleme de tip puzzles, probleme despre care se stie ca admit o
solutie in contextul cognitiv determinat. Problemele ce nu pot fi
rezolvate in interiorul paradigmei sunt numite de Kuhn anomalii
Acumularea acestora dincolo de numarul ignorabil sau rezolvabil prin
ipoteze ad-hoc duce la inlocuirea paradigmei, prin revolutie stiintifica,
in perioada de stiinta extraordinara.

In faza normald a stiintei, cercetarea nu vizeazd noutati
conceptuale sau fenomenale majore. ci obtinerea rezultatului anticipat
intr-un chip nou. Problemele caracteristice acestei etape a evolutiei
stiintei testeaza ingeniozitatea si iIndeméanarea cercetatorului,
constituindu-se in puzzles de natura instrumentala, conceptual3,
matematica. Un puzzles are neaparat o solutie, in limitele campului de
joc. Intr-o paradigma admisa existd reguli care limiteazd natura
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solutiilor acceptabile si impun etapele necesare obtinerii acestora.
Regulile deriva din paradigme, dar paradigmele pot ghida cercetarea si
in lipsa regulilor.

Revolutiile stiintifice sunt percepute ca atare numai de catre
cercetatorii ale caror paradigme sunt afectate de acestea. In
controversa generata de necesitatea alegerii unei paradigme, hotarator
este argumentul circular bazat pe convingerile oamenilor de stiinta
implicati. Criteriul semnificativ este asentimentul comunitatii
stiintifice.

O noua teorie nu se aseaza implicit in conflict cu teoriile anterioare.
Teoria perimata se poate constitui in caz special al succesoarei ei, daca
este prelucrata retrospectiv cu aparatul cognitiv al teoriei recente.
Acceptarea unei noi paradigme este impusa de consistenta anomaliilor
stiintifice si presupune redefinirea stiintei respective. Schimbarea
paradigmei  antreneaza modificari semnificative ale criteriilor de
legitimitate a problemelor si a solutiilor propuse pentru acestea.

In perioadele de stiintd normala cunoasterea stiintificd progreseaza
cumulativ, nespectaculos. In perioadele de stiintd extraordinara se
inregistreaza salturi in cunoastere. Caracterul progresist al acestora nu
poate fi evidentiat in contextul tezei incomensurabilitatii paradigmelor
pe care o sustine Kuhn.

III.2. Noua paradigma a fizicii contemporane

III.2.1. Surprinzatorul aspect microfizic al realului

Fizica teoretica a inregistrat in prima jumatate a secolului XX o
spectaculoasa schimbare de paradigma. Exigentele clasice ale descrierii
naturii, in vigoare in perioada premergatoare etapei de stiinta
extraordinara a fizicii, vizau continuitatea proceselor naturale,
determinismul si derivabilitatea tuturor caracteristicilor de stare ale
unui sistem din caracteristicile starii lui anterioare. Explorarea lumii
atomice si subatomice a dezvaluit, insa, fizicienilor o realitate stranie,
paradoxala, obligandu-i sa recunoasca inadecvarea conceptelor lor de
baza si a modelului lor de a gandi la fenomenele microfizicii.
Paradoxurile fizicii atomice au fost pana la urma percepute ca urmari
firesti ale utilizarii conceptelor fizicii clasice in descrierea fenomenelor
atomice. Mecanica cuantica a fost considerata aparatul adecvat de
descriere a celor din urma. In conturarea acesteia s-au conjugat
interpretarile distincte date noilor dimensiuni ale realului de catre
Niels Bohr (1885-1962), sustinut de Werner Heisenberg (1901-1976),
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Wolfgang Pauli (1900-1958) si Max Born (1882-1970), pe de o parte, si
Albert Einstein (1879-1955), Erwin Schrédinger (1887-1961) si Louis
de Broglie (1892-1987), pe de alta parte.

Teoria cuantelor s-a conturat in fizicA in jurul conceptelor de
cuanta de actiune, propus de Max Planck, cuanta de lumind, propus de
A. Einstein si structurd cuanticd a atomului, substrat al modelului
atomic al lui N. Bohr si A. Sommerfeld. Mecanica cuantica, sau noua
teorie a cuantelor, are la baza mecanica matriciala a lui W. Heisenberg
si M. Born si mecanica ondulatorie a lui E. Schrédinger, ca modalitati
de reprezentare matematica a structurii atomului. Aceste modalitati
constituie suportul unor interpretari epistemologice divergente,
referitoare la natura duala a particulelor elementare.

In opozitie cu tentativele lui E. Schrédinger si L. de Broglie de
acordare a exigentelor clasice de descriere a naturii cu mecanica
cuantica, W. Heisenberg avanseaza ideea accesarii domeniului
microfizic prin prisma relatiilor de incertitudine. Acestea redau
limitarea produsului dintre nedeterminarea coordonatelor spatiale si
cea a impulsului electronului la valoarea cuantei de actiune a lui M.
Planck. Utilizarea relatiilor de incertitudine este justificata de
demonstrarea de catre Heisenberg (in articolul Despre continutul intuitiv
al cinematicii si mecanicii cuantice, 1927) a dependentei preciziei de
determinare experimentala a electronului de lungimea de unda a razei
luminoase utilizate in acest scop.

Niels Bohr sustine, in Teoria atomicd si descrierea fenomenelor
(1927), ca orice observatie sau masurare stiintifica implica
interactiunea instrumentelor cu sistemul observat sau masurat.
Considerarea instrumentului si a sistemului fizic investigat prin
intermediul acestuia ca intreg indisociabil afecteaza posibilitatea de
utilizare a conceptelor fizicii clasice in abordarea fenomenelor atomice.
In acest context, Bohr elaboreazid principiul complementaritatii,
referitor la aplicarea conceptelor mecanicii ondulatorii si corpusculare
in abordarea domeniului microfizic, subliniind necesitatea descrierii
probabilistice a caracteristicilor de stare ale obiectelor fizicii cuantice.

Contopirea pozitiilor lui W. Heisenberg si N. Bohr a generat
interpretarea standard a mecanicii cuantice, caracteristica Scolii de la
Copenhaga. Sustinatorii ei s-au ferit sa o ataseze vreunei orientari
filosofice constituite in epoca.

Alaturi de E. Schrodinger si de L. de Broglie, ale caror incercari de
mentinere a discursului fizicii in parametrii supozitiilor fundamentale
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clasice au fost mentionate anterior, A. Einstein desfasoara un demers,
indelung sustinut, de discreditare a interpretarii standard. Pentru
adversarii acestei interpretari, admiterea caracterului ireductibil
probabilist al mecanicii cuantice este incompatibila cu spiritul
cunoasterii stiintifice. Lui Einstein 1i displace limitarea unei teorii fizice
la descrierea unor situatii posibile, nu reale, si sustinerea
completitudinii acestei descrieri. Incercarile de a construi experimente
mentale care sa infirme relatiile de nedeterminare sunt semnul acestui
disconfort epistemologic. Einstein considera ca incapacitatea mecanicii
cuantice de a caracteriza complet sistemele atomice individuale
afecteaza pertinenta ei in explicarea caracterului dual al substantei si
in descrierea sistemelor atomice complexe. Mecanica cuantica,
probabilista si incompleta, nu poate constitui baza fizicii teoretice. Spre
deosebire de aceasta, o viitoare teorie unitara a campului, determinista
si completa, ar respecta conditiile universal valabile de descriere a
realitatii fizice si criteriul de eficienta, dat de raportarea numarului
axiomelor si conceptelor de baza la aplicatiile empirice ale teoriei.

Atitudinea lui Einstein referitoare la statutul si imperfectiunile
mecanicii cuantice, repetat exprimata in articole si prelegeri, si-a gasit
formularea paradigmatica in articolul publicat impreuna cu B.
Podolsky si N. Rosen sub titlul Poate fi consideratda descrierea fdacuta de
mecanica cuantica realitatiic completa? (1935). Argumentatia
desfasurata in articol se bazeaza pe urmatoarele premise (Bohm,
19995): 1. criteriul realitatii (o teorie fizica descrie evenimente si procese
reale, independente de observator si de dispozitivul de observare); 2.
criteriul completitudinii (teoria este completa daca fiecarui element al
realitatii ii corespunde un element in teorie); 3. criteriul validitatii
(predictiile mecanicii cuantice sunt valide experimental); 4. criteriul
separabilitatii (doua obiecte care nu interactioneaza sunt separate si
actiunea asupra unuia nu este resimtita de celalalt).

Autorii articolului construiesc un experiment mental in care
imagineaza separarea celor doua particule ale unui sistem atomic si
masurarea caracteristicilor de stare ale uneia dintre particule. In
virtutea apartenentei comune la sistemul initial, pe baza acestor
masuratori poate fi indicatd exact si starea celeilalte particule.
Imaginarea solutiilor de eliminare a acestei situatii paradoxale impune,
prin reducere la absurd, incompletitudinea mecanicii cuantice in
conditiile respectarii premiselor de argumentare. Einstein considera ca
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este imposibil ca masuratoarea efectuata pe o particula sa determine
instantaneu directia celeilalte, aflate eventual in alta parte a lumii.

Concluzia articolului, impecabila din punct de vedere logic, nu
poate fi atacata decat prin modificarea premiselor. N. Bohr sustine
inadecvarea criteriului clasic al realitatii fizice in domeniul fenomenelor
cuantice. Sistemul alcatuit de cele doua particule este un intreg
indivizibil, neputand fi analizat prin descompunere in partile
componente. La nivel atomic, mai considera conducatorul Scolii de la
Copenhaga, interactiunea dintre sistemul fizic masurat si dispozitivele
experimentale este esentiala, intrand in descrierea oricarei realitati
fizice. In acest context, imposibilitatea de a determina toate
caracteristicile microparticulei nu dovedeste incompletitudinea
mecanicii cuantice, ci dependenta existentei fizice a caracteristicilor
respective de dispozitivele experimentale. N. Bohr considera completa
mecanica cuantica si justificA aceastd completitudine in virtutea
principiului corespondentei. Principiul limiteaza aplicabilitatea legilor
mecanicii clasice la actiuni fizice mari in raport cu cuanta de actiune si
la miscari ale corpurilor cu viteze mici in raport cu viteza luminii,
stabilind inlocuirea legilor mecanicii clasice cu legile mecanicii cuantice
si ale teoriei relativitatii in cazul nerespectarii conditiilor de
aplicabilitate ale celor dintai. Teoriile clasice devin, in acest context,
cazuri particulare ale noilor teorii.

II1.2.2. David Bohm si plenitudinea infasurata a lumii

David Bohm (1917-1992) este autorul unui apreciat tratat de
mecanica cuantica (in 1945). Sub influenta scepticismului lui A.
Einstein referitor la pertinenta pozitiei Scolii de la Copenhaga, Bohm se
indeparteaza de interpretarea standard a mecanicii cuantice si
incearca sa dovedeasca posibilitatea coabitarii acesteia cu
interpretarea alternativa.

Bohm, asemeni lui Einstein, nu accepta caracterul probabilist al
legilor ultime ale naturii si considera pozitiile lui N. Bohr si W.
Heisenberg piedici dogmatice in calea progresului. In articolul O
interpretare sugestiva a teoriei cuantice in termenii variabilelor ascunse
(1952) Bohm propune o teorie cu parametri ascunsi ce satisface
simultan principiul cauzalitatii si predictiile mecanicii cuantice. Teoria
poate fi operationald in contextul asumarii unei realitati cu niveluri
distincte, dispuse ierarhic. Caracteristicile nivelurilor depind de
interactiunile din interior si cu nivelurile invecinate. Pentru o astfel de
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alcatuire a realului, relatiile de nedeterminare nu pot trece drept
absolute. Poate fi presupus un nivel subcuantic, unde principiile de
incertitudine sunt inoperante. Bohm spera ca descoperirea legilor
acestui nivel sa reinstaureze principiile de cauzalitate si continuitate in
fizica.

In Plenitudinea lumii si ordinea ei (1980), Bohm pledeaza pentru o
imagine a lumii ca totalitate continua si indivizibila, descrisa ca
plenitudine in permanenta curgere. Intregul este, logic si ontologic,
anterior partilor. Analiza celor din urma trebuie inlocuita cu descrierea
interdependentelor nivelurilor de realitate. Bohm dezvolta un discurs
holist, centrat pe conceptul de ordine infasuratd. Substanta lumii este
aceeasi in orice punct al ei. Diferentierile sunt explicabile prin gradul
de infasurare sau desfasurare a plenitudinii. Aceasta din urma nu se
divide, ci se desfasoara in ordine explicita si se infasoara in ordine
implicita. Intelegerea ordinii de implicitare permite stabilirea
proprietatilor spatio-temporalitatii si face din teoria plenitudinii
infasurabile suportul mecanicii cuantice si al teoriei relativitatii.
Schimbarea tipului de ordine de raportare la lume trebuie considerata
proces permanent. Modul normal de a face cercetare stiintifica consta
in asimilarea faptului cercetat in noua ordine. Conceptele teoretice
contureaza faptul intr-o ordine determinata. Faptul observat nu poate
fi separat de conceptele teoretice de ordine ce-i dau forma, alcatuind cu
acestea un intreg.

Coerenta de continut a faptului observat este dependenta de
modurile de observare si interpretare teoreticAa a lui. In teoria
relativitatii si in mecanica cuantica, analiza partilor distincte nu este
relevanta. Instrumentele fizicii contemporane evidentiaza structuri
complete ale fenomenelor, intr-un mod analog hologramelor. Legile
fizicii contemporane sunt operationale intr-o ordine a plenitudinii
nedivizate ce a inlocuit ordinea analitica, asa cum holograma a inlocuit
lentila.

Fiecare regiune spatio-temporala contine ordinea totalda in sens
implicit si reprezintad o modalitate a infasurarii structurii unice, arata
Bohm. Teoriile stiintifice concurente sunt evidentieri ale aspectelor
diferite ale totalitatii. Aspectele ce pot fi explicitate impreuna sunt
sinordonate, iar cele ce se opun simultanei explicitari sunt
asinordonate. Raportarea la timp nu este esentiala pentru o structura
asinordonata. Ordinea explicita a perceptei imediate nu este autonoma,
ci limitata prin holonomie. In istoria stiintei, aspecte aparent autonome
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ale realitatii au fost ordonate sub legi comune. Holonomia nu este scop
final al cercetarii stiintifice, ci modalitate a ei, mai arata Bohm.

Limbajul determina structurile conceptuale. Limba trebuie sa
asiste mutatiile epistemologice, implicitandu-se spre un termen unic si,
pentru aceasta, accentul ei functional trebuie sa se deplaseze de pe
substantiv pe verb.

Inteligenta poate fi, la randul ei, implicitata in fluxul unitar,
considera Bohm. Teoria ordinii infagsurate a lumii alatura materia si
constiinta, ca proiectii interdependente ale unei ordini superioare ce nu
este nici materie, nici constiinta.

III.3. Mutatii epistemologice consecvente schimbarii
de paradigma in fizica

II1.3.1. Caracterul holist al noii fizici

Fritjof Capra, in Momentul adevdrului (1982), semnaleaza
incarcatura epistemologica a mutatiei paradigmatice produse in fizica
in prima jumatate a sec. XX si a consecintelor acesteia.

Noua fizica a impus schimbari esentiale in conceperea spatiului,
timpului, obiectelor, cauzalitatii. Fizica si-a dezvaluit astfel caracterul
organic, holist si ecologic. Universul descris de ea este intreg indivizibil
si dinamic. In acest context, ,Un numar tot mai mare de oameni de
stiinta sunt constienti ca gandirea mistica ofera un fond filosofic
coerent si relevant pentru teoriile stiintei contemporane, o conceptie a
lumii in care descoperirile stiintifice pot fi in perfecta armonie cu
scopurile lor spirituale si credintele religioase” arata Capra (2004, p.
77).

Teoria cuantica opereaza cu aspectul dual, unda-particula, al
materiei si lumii. Particulele subatomice nu sunt nici particule nici
unde, dar prezinta aspecte de particula sau de unda in fiecare situatie
experimentald in care se afla. W. Heisenberg a exprimat in relatiile de
incertitudine imposibilitatea aplicarii depline a conceptelor fizicii
clasice la fenomenele atomice. Caracterul dual al materiei a pus sub
semnul intrebarii chiar realitatea materiei. In fizica secolului XX,
existenta materiei este inlocuita cu tendinte de existenta exprimate ca
probabilitati. Particulele subatomice nu au sens ca entitati izolate, ci
ca interconexiuni in procesul de observare si masurare. Universul isi
dezvaluie astfel unitatea, ca imposibilitate de descompunere a lui in
segmente independente. Natura este retea de relatii intre partile
intregului unitar. In fizica atomica si subatomica variabilelor locale li
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se adauga conexiuni non-locale. Acestea sustin esenta teoriei cuantice.
In interiorul ei, fiecare eveniment este influentat de intregul Univers,
conform ordinii exprimate prin legi statistice. Comportarea oricarei
parti este determinatid de conexiunile sale non-locale cu intregul. In
fizica cuanticA mintea cercetatorului joaca un rol esential in
configurarea rezultatelor cercetarii. ,Caracteristica cruciala a teoriei
cuantice este faptul ca observatorul nu este doar necesar pentru a
observa proprietatile unui fenomen atomic, ci este necesar chiar pentru
a genera aceste proprietati.(...) Electronul nu are proprietati obiective
independente de mintea mea. In fizica atomicd, nu se mai poate
mentine diviziunea carteziana stricta intre minte si materie, intre
observator si observat” (2004, p. 88) arata Capra.

Alaturi de conceperea Universului ca retea de relatii, teoria
cuantica impune si reprezentarea materiei in permanenta miscare, sub
efectul cuantic al reactiei particulelor prin miscare la constrangeri.
Intrucat particulele subatomice dezvoltd viteze apropiate de cea a
luminii, descrierea lor impune utilizarea teoriei relativitatii. In fizica
relativista spatiul si timpul nu pot fi separate. Particulele subatomice
sunt accesibile ca entitati cuadri-dimensionale in spatiu-timp. Ele sunt
modele dinamice cu aspect de spatiu si timp. Natura lor este intrinsec
dinamica.

Teoria cuantica si teoria relativitatii intemeiaza dezvoltarile fizicii
contemporane. Teoria cuantica prezinta particulele ca modele de
probabilitate in reteaua cosmica ce include si observatorul constient.
Teoria relativitatii dezvaluie caracterul dinamic al Universului. Acesta
din urma, perceput ca intreg indivizibil si dinamic, este alcatuit din
modelele procesului cosmic. La nivel subatomic, interconexiunile si
interactiunile intre partile intregului sunt mai importante decat partile
in sine. Exista miscare, dar, in ultima instanta, nu exista obiecte in
miscare; exista activitate, dar nu exista actori; nu exista dansatori,
exista doar dansul”, arata aristotelian Capra (2004, p. 95).

II1.3.2. Indrizneli epistemologice (Sorea, 2005a)

Raspunsurile paradoxale ale materiei la intrebarile de buna
credinta puse de cercetatori au sugerat, asadar, revizuirea conceptelor
fundamentale ale fizicii clasice si, mai tarziu, pe cele ale fizicii atomice,
incapabila sa contureze fenomenele desfasurate la nivel subatomic.
Oamenii de stiintd au fost obligati sa recunoasca limitele
reprezentarilor in vigoare referitoare la starea realului si apetenta
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materiei pentru mutatii. Universul se comporta ca un sistem dinamic
de entitati si procese energetice inseparabile.

Inseparabilitatea obiectului cercetat de contextul cercetarii a fost
evidentiata in interpretarea standard a mecanicii cuantice, pregatind
acceptiunea Universului ca intreg. In interiorul acestei acceptiuni,
granitele dintre material si spiritual isi pierd rigiditatea si aspectele
individuale si colective ale umanului se solidarizeaza. In acest context,
discursul elaborat de fizicianul teoretician in marginea relatiei dintre
materie si energie intalneste viziuni ancestrale si textele traditionale
mistice. Fizica subatomica reasociaza ratiunea cu intuitiile spirituale si
dezvaluie similitudini neasteptate intre solutiile stranii ce par a se
impune in cercetarea stiintificA si intelepciunea vechilor orientali,
revalorizand-o pe aceasta. Dimensiunea comuna discursurilor ce
exploateaza acest context, la granita epistemologiei traditionale, consta
in incercarea de a integra stiinta intr-un demers cognitiv unitar si
peren. Logica insasi trebuie sa-si revizuiasca principiile, admitand
tertul si valorizand contradictia creatoare.

Pentru Stephane Lupasco, in Cele trei materii (1960), lumea este
rezultatul confruntarii permanente a doua energii contradictorii.
Natura, omul si cunoasterea se origineaza in inclestarea dinamismului
omogenizator cu un dinamism de tendinta diversificatoare. Pe
parcursul inclestarii, fiecare tendinta se actualizeaza in dauna
celeilalte, sau devine potentiala sub actualizarea acesteia. Tendintele
spre unitate sau eterogenitate sunt alternativ dominante, trecand
printr-o zona de echilibru. Rezultatele inclestarii au caracteristici
dependente de relatia existenta intre impulsurile contradictorii in
momentul producerii lor. Orice sistem energetic este rezultatul unei
echilibrari a dinamismelor antagoniste pe care le presupune. Potrivit
principiului fundamental al antagonismului, energia nu este posibila
sau, cel putin, nu poate fi sesizatd in afara antagonismului sau
inerent. Dinamismele antagoniste ale energiei presupun
simultaneitatea actualizarii unuia cu potentializarea celuilalt.
Rezistenta sistemului energetic este datd de marimea efortului depus
de fortele antagoniste pentru a iesi din starea de echilibru si a se
actualiza fiecare pe seama potentializarii celeilalte.

Exista trei orientari privilegiate de sistematizare energetica ce
organizeaza trei feluri de materii: un sistem echilibrat, cu antagonism
simetric, si doua sisteme inverse dezechilibrate, cu antagonism
disimetric. Principiul al doilea al termodinamicii (Carnot-Clausius) si
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principiul de excluziune al lui W. Pauli surprind rolul proprietatilor de
omogenizare si, respectiv, de eterogenizare ale elementelor in
desfasurarea fenomenelor fizice. Principiul Carnot-Clausius exprima
tendinta omogenizanta a energiei, iar principiul lui Pauli tendinta spre
diversificare energetica.

Domeniul microfizic corespunde sistemului echilibrat cu anta-
gonism simetric. Domeniul anorganicului actualizeaza preponderent
tendinte de omogenizare. Domeniul materiei vii actualizeaza
preponderent tendinte exclusiviste, spre eterogen. Cele trei materii
asculta de reguli logice proprii si au formulari specifice pentru
conceptele de cauzalitate si finalitate. Universul macrofizic cunoscut si
dominat de anorganic presupune un sistem antagonist, adica un
Univers invers, dominat de vital. Un al treilea Univers, al neuro-
psihicului, corespunde analogic, in plan macroscopic, domeniului de
echilibru din microfizica.

Discursul lui Lupasco se desfasoara impotriva principiului
noncontradictiei, adica impotriva miezului gandirii europene, considera
Constantin Noica (in Cuvdnt inainte la volumul lui St. Lupasco, Logica
dinamicd a  contradictoriului). Microfizica impune asumarea
contradictoriului. Identitatea, obsesiva pentru cultura occidentald,
trebuie coborata in interiorul contradictiei, ca parte a acesteia. Logica
traditionala, orientata spre identitate, este vinovata, sustine Lupasco,
de intarzierile cugetului in aflarea adevarului. In alternativa la aceasta,
autorul Logicii dinamice a contradictoriului propune un discurs logic de
tip nou, centrat pe actualizare si virtualizare, valori dinamice si
contradictorii.

Louis Pauwels si Jacques Bergier sunt autorii unei lucrari
intitulate Dimineata magicienilor. Introducere in realismul fantatstic
(1960). Pentru acestia, fantasticul este rezultat al contactului direct,
nemediat dogmatic, cu legile naturii. Locul lui firesc este in chiar inima
realitatii. O interogare indemanatica a acesteia ii dezvaluie atributele
necanonice si il transforma pe cercetator. Alchimia traditionala este
strans legata de stiinta de avangarda. Aceasta din urma redescopera
tainele energiei si materiei, accesibile spiritual si tehnic omului dintr-un
trecut indepartat. Cunoasterea creste dupa un model in spirala.
Utilizarea  cunostintelor alchimice in contextul tehnologiei
contemporane ar produce transmutatii semnificative in cercetator.
Cercetarea stiintifica a scrierilor alchimice ar grabi descoperirile din
fizica nucleara. O stiintd matura apeleaza la solutii tehnice simple,
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ignorate de nespecialisti. Dar devaratul scop al demersului alchimic
este ridicarea alchimistului la o stare superioara de constiinta, stare
ce-1 pune intr-o situatie privilegiata fata de Univers.

Noile posibilitati de abordare a materiei, in perimetrul fizicii
nucleare, revalorizeaza cautarea pietrei filosofale, sustin autorii. Textele
alchimice par a oferi rezolvari elementare la probleme de care stiinta
contemporana se apropie desfasurand impresionante constructii
teoretice. Progresul cognitiv implicid simplificarea solutiilor. In acest
context, stiinta prezentului trebuie inteleasad prin investigarea
trecutului si viitorului cunoasterii.

Subliniind centrarea demersului alchimic pe transformarea
alchimistului aflat in asteptarea transmutatiei, L. Pauwels si J. Bergier
sugereaza posibilitatea unei evolutii favorabile a speciei umane, sub
influenta descoperirilor din fizica subatomica si a consecintelor
acestora. Rezultat al unei ameliorari progresive prin tehnica sau al
unei mutatii fericite, aceasta evolutie ar da sens asteptarilor optimiste
consemnate de marile texte ermetice ale omenirii. In acest context,
filosofiile absurdului si ale disperarii se dovedesc deviante, irelevante si
neavenite. Istoria umanitatii se deruleaza cu sens intr-o continua
sporire a spiritualitatii. Progresul stiintific este calea catre inalt a
occidentalilor, aratd autorii. In laboratorul lumii contemporane se
pregateste, ca in toate intreprinderile autentic alchimice, transmutatia
starii de constiinta a operatorului.

In lucrarea intitulata Taofizica (1975), Fritjof Capra isi propune sa
evidentieze evolutia paralela a misticii orientale cu stiinta
contemporana 1In receptarea realitatii. Mecanica clasica este
determinista si urmareste descrierea obiectiva a naturii. Stiinta
Occidentului contemporan alatura spatiul si timpul intr-un continuum
cuadri-dimensional si defineste particulele ca unde de probabilitate,
inlocuind, la nivelul lor, existenta cu tendinta de a exista. Din punct de
vedere al relativitatii, particula este o entitate energetica dinamica,
perceputa ca masa. Transformarile particulelor subatomice evidentiaza
destructibilitatea si indestructibilitatea lor simultana. Inregistrarea
acestor transformari reliefeaza dependenta sensului particulelor de
corelarea lor cu dispozitivele de inregistrare si cu operatorul. Universul
ce se dezvaluie astfel nu este cel al mecanicii clasice. Fizica secolului
XX a dovedit ca mistica orientala are dreptate considerand conceptele
necesare descrierii naturii drept produse ale mintii omului.
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In contextul teoriei relativitatii, obiectele se contracti pe directia
miscarii si intervalele de timp cresc cu cresterea vitezei fata de
observator. Experienta senzoriala curentad inregistreaza proiectii
tridimensionale ale continuum-ului spatio-temporal. Misticii orientali
experimenteaza o realitate superioara, multidimensionala si un prezent
nelimitat si dinamic, apropiindu-se de conceptiile relativiste. Teoria
generalizata a relativitatii aboleste receptarea spatiului si timpului ca
dimensiuni absolute si independente.

In raport cu axa timpului, diagramele spatio-temporale, ca
reprezentari relativiste ale interactiunilor particulelor subatomice, pot
fi interpretate in ambele directii, fiecarui proces corespunzandu-i un
proces in sens opus, in care sunt implicate antiparticule. In acest
context, arata Capra, diagramele pot fi considerate retele de
evenimente intercorelate fara directie determinata in timp si fara
dependente cauzale. Mistica orientala experimenteaza un timp care nu
curge si un nivel al realului ce ignora cauzalitatea. Fizica relativista
poate fi considerata, asemeni misticii orientale, eliberare de timp.

Mistica orientala, sustine astfel argumentat Capra, acceseaza o
reprezentare a lumii analoaga celor impuse in stiinta contemporana de
teoriile relativitatii, mecanica cuantica si, mai ales, de modalitatile
cuantic-relativiste de descriere a domeniului subatomic. Aceasta
apetenta pentru modelele stiintei contemporane se datoreaza, arata
autorul Taofizicii, valorizarii perene in cultura orientala a aspectului
dinamic al realitatii. Cultura greaca a inchis Occidentului posibilitatea
unei valorizari similare, obligandu-1 pe acesta sa parcurga un drum
ocolit spre reprezentarile intuitiv aflate la indemmana.

Aimé Michel, in Metanoia (1986), considera progresul stiintific
singurul progres incontestabil inregistrat in contemporaneitate. Este
insd un progres al stiintei experimentale, centrate pe fenomene,
aparente si masuratori. In campul ei paradigmatic, ceea ce nu este
stiintific este fals, iar demistificarea este activitate stintifica naturala si
dezirabila. Realitatile imateriale ale traditiei, credinta in spirite si in
viata de apoi sunt straine cunoasterii stiintifice. Cautatorul inefabilului
pare ratacit in lumea organizata de aceasta din urma. Experienta
mistica, semnaland realitatea unei alte lumi, invizibile, este
considerata fie falsa, intrucat nu are referent palpabil, fie reductibila la
patologic. Cu toate acestea, evidentiaza Aimé Michel, misticismul se
face cunoscut in chiar miezul realitatii prin miracolele ce-i sunt
atasate. Miracolele sunt miracole intrucat sunt observate. Cercetarea
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lor obiectiva, dintr-o perspectiva si cu metode riguros stiintifice, chiar
daca nu le demonstreaza existenta, macar forteaza admiterea lor ca
posibile. In felul acesta, prin chiar progresul stiintelor experimentale,
cunoasterea umana inglobeaza neexperimentalul.

Aimé Michel defineste extazul ca stare misticA in care o lume
invizibila, alta decat lumea aceasta, interfereaza cu spiritul uman.
Electroencefalograful permite inregistrarea particularitatilor activitatii
cerebrale in starea de extaz, blocand astfel interpretarile reductioniste
ale acesteia.

Ioan Petru Culianu, in Experiente ale extazului (1984), evidentiaza
prezenta extazului deopotriva la dionysiacii Greciei antice, la samanii
asiatici, la vracii australieni, la dervisii rotitori si la misticii crestini,
incercand sa contureze mecanismele si caracteristicile acestuia.

Culianu desfasoara un demers hermeneutic de tip fractal. Acest
demers presupune existenta unui sistem de reguli asumate in unitatea
culturala, sistem ce generaza diferite variante ale interpretarii.
Sistemul generativ tinde sa-si epuizeze toate posibilitatile
combinatorice. Identice din punct de vedere genetic, acestea sunt in
egala masura adevarate si hermeneutica le stabileste limitele de
toleranta.

In Caldgtorii in lumea de dincolo (1991), Culianu asociaza
conceptului de intertextualitate, de sorginte postmodernista, tendinta
mentala de a turna fiecare noua experienta in vechi tipare expresive.
Calatoriile in lumea de dincolo, prezente in traditiile multor culturi,
sunt descrise in termenii intalniti in relatarile predecesorilor.
Regandirea activa a traditiei, pe baza unui set de reguli ce faciliteaza
interactiunea indivizilor, se constituie in model flexibil de difuziune.
Culianu considera ca transmiterea cognitiva se realizeaza dupa acest
model.

Interesul crescand manifestat de voie, de nevoie, de comunitatea
stiintifica fata de starile modificate ale constiintei, fata de experientele
in afara corpului ori fatd de experientele la limita mortii pun pentru
epistemolog problema realitatii lumilor pe care oamenii pretind ca le-au
vizitat. Confirmarea posibilitatii calatoriilor in alte lumi vine in
contemporaneitate dinspre stiintele exacte. Considerarea Universului
vizibil ca simpla conventie bazatd pe perceptia umana a resuscitat
interesul pentru caile mistice de cunoastere. Asumarea celei de-a patra
dimensiuni furnizeaza explicatii simple si atractive pentru fenomenele
misterioase, trimitand misticismul in zona starilor reale.
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Ideea continuum-ului cuadri-dimensional este una dintre marile
idei ale contemporaneitatii, arata Culianu. Exploatabilitatea ei prolifica
nu si-a dezvaluit inca in intregime intinderea. Se prea poate ca tocmai
aceasta idee sa stea in miezul iminentei transmutatii preconizate la
nivel uman.

II1.4. De la Freud la Jung: o schimbare de paradigma (Sorea,
2008a)

II1.4.1. Mecanicismul lui Freud si holismul lui Jung

Fritjof Capra (2004) semnaleaza relatia stransa dintre psihanaliza
si fizica clasica, indicand paralelismul dintre conceptele de baza ale
celei din urma si perspectivele traditionale de abordare a vietii psihice
in orientarea initiatd de Freud. Mecanica newtoniana opereaza in
campul conturat de ,1) conceptele de spatiu si timp absolut si de
obiecte materiale separate, care se deplaseaza in acest spatiu si
interactioneaza mecanic unele cu altele; 2) conceptul de forte
fundamentale, esential diferite de materie; 3) conceptul de legi
fundamentale ce descriu miscarea si interactiunile mutuale intre
obiecte materiale in termeni de relatii cantitative; 4) conceptul de
determinism riguros si notiunea de descriere obiectiva a naturii, bazata
pe diviziunea cartesiana intre minte si materie” (Capra, 2004, p. 207).

Primului dintre conceptele bazale ale mecanicii newtoniene ii
corespunde perspectiva topograficd a psihanalizei. Pentru Freud,
spatiul psihologic este cadrul de referinta pentru structurile aparatului
mental, adica pentru Sine, Eu si Supra-Eu ca obiecte psihologice.
Sinele freudian se afla in zona de profunzime a inconstientului si, ca
sursa a impulsurilor instinctuale, e in conflict cu Supra-Eul, aflat mai
la suprafata inconstientului si sursa a mecanismelor de inhibare a
instinctelor. Eul e localizat intre aceste doua structuri. Desi nu sunt
asociate unor alcatuiri fiziologice si nici unor functii specifice ale
creierului, Sinele, Eul si Supra-Eul au proprietati de obiecte materiale.
Nu pot ocupa acelasi spatiu si se extind prin dislocarea vecinilor. Au
intinderi, pozitii si miscari specifice.

Cel de-al doilea concept newtonian isi afla corespondentul in
perspectiva dinamicd a psihanalizei. Si obiectele psihanalizei
interactioneaza, sub impulsurile instinctive. Psihologia freudiana este
esential conflictuala, apreciaza Capra (2004). In mecanica newtoniana
fortele apar ca perechi, de felul actiune/ reactiune. Freud, la randul
sau, vorbeste despre impulsuri si refulari, Eros si Thanatos. Terapia
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psihanaliticA urmareste eliminarea obstacolelor din calea exprimarii
directe a fortelor primare.

Celui de-al treilea concept bazal al mecanicii newtoniene ii
corespunde perspectiva economica. Eul psihanalitic nu se dezvolta
calitativ ci se intinde, in detrimentul Supra-Eului sau al Sinelui, iar
incarcarea energetica a impulsurilor instinctuale e determinabila prin
intensitatea simptomelor generate.

Celui de-al patrulea principiu ii corespunde perspectiva genetica a
psihanalizei. Aceasta din urma este riguros determinista. Orice
eveniment psihic are o cauza si produce un efect. Individul este
consecinta evenimentelor produse in prima lui copilarie si terapia
presupune urmarirea insiruirii de efecte inapoi, pana la acestea.
Determinismului psihanalist i se asociaza firesc pretentia de
obiectivitate a terapeutului. Psihanalistul invizibil si rational din
umbra canapelei cabinetului de analizd nu trebuie, cel putin
programatic, sa interactioneze decat cu mintea pacientului.

Evolutia terapiilor psihanalitice a restrans utilitatea modelului
freudian la tratarea anumitor tulburari psihice, retragandu-i acestuia
universala aplicabilitate, intr-un mod analog celui in care mecanica
newtoniana si-a pierdut statutul paradigmatic.

Dintre discipolii lui Freud, Jung e cel ce se apropie cel mai tare de
reprezentarea lumii pe care o contureaza fizica primei jumatati a
secolului XX, aratd Capra (2004). In fapt, arata acesta, ,multe dintre
diferentele dintre Freud si Jung erau analoage celor dintre fizica clasica
si cea moderna, dintre paradigma mecanicista si cea holista” (Capra,
2004, p. 458).

Pentru Jung, mai arata Capra, psihicul este un sistem dinamic
autoreglabil in care libido se manifestd ca energie fundamentala a
vietii. Interesul psihologului elvetian e indreptat spre totalitatea
psihicului si spre relatiile acestuia cu mediul. Conceptul de inconstient
colectiv conoteaza o legatura a individului cu umanitatea si cu intregul
lumii ce depaseste mecanicismul. Arhetipurile sunt forme fara continut
determinat si cu multiple posibilitati de determinare, iar imaginile
simbolice ale psihicului se leagd de evenimentele exterioare prin
sincronicitati. Nevroza este incercare a organismului de a regasi
modalitatea de functionare ca intreg, iar terapia impune implicarea
directa, personala, a analistului. Inconstientul acestuia interactioneaza
cu cel al pacientului in demersul individuator.
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Aceasta modalitate de raportare la psihic e compatibila cu
reprezentarea lumii in noua paradigma a fizicii. Mai mult, multe dintre
ideile lui Jung, primite cu reticenta in mediile psihanalitice ortodoxe, in
buna parte datoritd deschiderii acestuia spre spiritualitate si
misticism, isi afla corespondente in descoperiri ale fizicii ce prelungesc
mecanica cuanticd si teoria relativitatii, dezvaluindu-si astfel
dimensiunea usor anticipatoare.

Schimbarea de paradigma de la psihanaliza la psihologia analitica
iese cu usurinta in evidenta in diferentierile terapeutice si, spectaculos,
in raportarea intemeietorilor acestor orientari la religie si religiozitate.

II1.4.2. Diferentieri terapeutice (Sorea, 2002a)

Discursul desfasurat de Carl Gustav Jung valideaza si chiar
dezvolta primele presupozitii bazale ale psihanalizei, atotputernicia
ideilor si, respectiv, existenta continuturilor psihice inconstiente.ln
privinta subordonarii functionale a psihicului principiului placerii,
Jung nu asuma parerea intemeietorului psihanalizei. Conceptia
despre orientarea sistemului psihic spre evitarea neplacerilor prin
laborioase manevre defensive este inlocuita, in constructia ideatica
elaborata de psihologul elvetian, cu teza impulsului constitutiv uman
spre indeplinirea dramatica a procesului de individuatie. Inconfortul
psihic, semn al travaliului intru Sine, nu este destinat reducerii
imediate, ci asumarii creatoare. Tensiunile din complexele psihice
sunt semne nu pentru nevoia de repaos, ci pentru crestere
spirituala. Abordarea freudiana, determinista a psihicului uman este
inlocuita la Jung de o abordare spirituala, centrata pe supradeter-
minarea arhetipald a vointei umane. Acceptiunea reductiva a
functionalitatii sistemului psihic este inlocuita, 1in cazul
psihologului elvetian, cu o acceptiune constructiva, teleologica.
Sinele lucreaza neincetat intru autorealizare. Dorinta incestuoasa
este cale de renastere si crestere spirituala iar telul viselor este
subordonat procesului de individuatie. Mecanismul freudian al
refularii evidentiaza travaliul omului impotriva pulsiunilor proprii.
Procesul de individuatie orienteaza utilizarea acestor pulsiuni
intru crestere de sine.

Sexualitatea infantila si corolarul acesteia, complexul oedipian,
sunt piese de rezistenta in desfasurarea ideatica freudiana. Jung
diminueaza considerabil semnificatia lor analitica. Metamorfoze si
simboluri  ale libido-ului (1912) marcheaza desprinderea
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psihologului elvetian de acceptiunea freudiana a mecanismelor
psihicului, initial asumata ca asemanatoare propriilor constatari
clinice. Exista si nevroze in care sexualitatea joaca un rol secundar,
apreciaza Jung, contrazicandu-si maestrul. Din perspectiva celui din
urma, afectele din inconstient sunt axate pe pulsiunea sexuala, fiind
valorizate negativ. Pentru Jung, complexele pot fi de natura sexuala
si daunatoare, dar si de alta natura, stimulativa. Complexele,
insemne ale conflictelor nerezolvate, pot semnala aspiratii inalte
sau nelinisti de ordin metafizic. Conceptul freudian de libido,
considera Jung, explica o parte dintre nevrozele adultilor, dar nu
psihoza. Pentru a face si acest lucru, ar trebui considerabil largit si
echivalat in fapt cu energia vitala, speta a energiei universale. Din
punctul de vedere al lui Freud, aceasta largire, rezultat al nevoii lui
Jung de inlaturare a scandalosului din familie, religie si etica,
dilueaza conceptul de libido pe care il asimileaza energiei psihice in
general, abstractizandu-l1.

Dinspre psihologia analitica, incarcatura sexuala a copilariei nu
este relevanta. Pentru Jung, noteaza Edward Glover (1954), faza
orala a sexualitatii infantile este lipsita de elemente sexuale
intrucat acestea nu sunt direct observabile, faza anala este
ignorabila si faza incestuoasa este rezultatul impactului realitatii
asupra individului si al dorintei arhetipale de renastere spirituala.
Apetenta pentru incest concretizeaza un continut religios, decisiv
in cosmogonii si mituri, apreciaza de altfel psihologul elvetian.

Devalorizarea sexualitatii infantile in discursul lui Jung este parte
a unui elaborat demers de invalidare a sistemului ideatic freudian,
afirma Glover, indicand si metodele utilizate de psihologul elvetian
intru aceasta: elaborarea unor constructe ce demonstreaza
implicit superficialitatea lui Freud si reabilitarea psihologiei
constientului. Jung, initial freudian fervent, utilizeaza terminologia
freudiana in sens non-freudian si indica limitele de valabilitate in
spatiul geo-politic si in timp pentru ideile intemeietorului
psihanalizei. Mai mult, apreciaza Glover, pastreaza tacerea asupra
unora dintre descoperirile lui Freud sau propune ipoteze
neverificabile empiric dar indepartate de explicatiile acestuia. Jung
care pare a ignora dezvoltarea mentala a copilului reproseaza
psihanalizei neglijarea resurselor creatoare ale individului si
caracterul reductiv al metodologiei specifice, criticand importanta
acordata factorilor infantili in conflictele psihice si maladii. Mitul
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psihologiei jungiene spiritual creatoare se bazeaza, considera Glover,
tocmai pe mitul construit si intretinut al freudismului tendentios,
limitat si steril. Accentul pus pe inconstientul colectiv in psihologia
analitica favorizeaza minimalizarea sexualitatii infantile si a rostului
acesteia in dezvoltarea mentala.

Aprecierea lui Glover este vadit partinitoare. Dar revendicarea cu
titlu exclusiv de catre Jung a conceptului de inconstient colectiv
constituie o nedreptate facuta intemeietorului psihanalizei.
Psihologul elvetian opereaza in fapt o scindare a conceptului de
inconstient dinamic, propus de Freud, in inconstient colectiv si
inconstient personal, superficial si aproape integral preconstient,
considera Glover. Pentru Freud, sintagma inconstient colectiv este
tautologica: ,Si trebuie subliniat in trecere ca Freud nu era
interesat sa denumeasca drept colective aceste dispozitii
constitutionale deoarece, sustine el, continutul inconstientului este la
orice om colectiv, apartinand umanitdtii in general. Altfel spus,
calificativul nu adauga nimic langa ceea ce noi stim deja” (Glover,
1954, p. 25, trad. n.). Freud n-a imprumutat de la Jung conceptul
de inconstient colectiv, subliniaza Glover. Teoriile freudiene despre
evolutie si functionare mentala individuala sunt suficiente pentru a
evidentia aceasta dimensiune a psihicului uman. ,Numim
regresiune faptul ca in vis reprezentarea se intoarce la imaginea
senzoriala din care, oricum, a rezultat” scrie Freud (1993a, p. 417),
abia separabil dintr-un context jungian. Discursul prilejuit de
prezenta motivului vulturului in opera lui Leonardo da Vinci,
referitor la zeitatile androgine ale grecilor si ale Egiptului, in
reprezentarile carora perfectiunea este redatda ca unire a
masculinului cu femininul (Freud, 1996), poate fi cu usurinta
atribuit lui Jung.

Pentru Freud, mostenirea arhaicA umana, continut partial al
inconstientului, este alcatuitda din predispozitii si aspecte de
continut, in fapt vestigii ale experientelor traite de generatiile
anterioare. Aceasta mostenire este asemanatoare instinctelor
animalelor. Arhetipurile lui Jung sunt, cel putin intr-o prima
acceptiune, de asemenea comparabile cu instinctele. ,Bineinteles ca
initial impartasisem opinia lui Freud ca in inconstient s-ar afla
vestigii ale unor experiente vechi. Vise ca acesta si trairea reala a
inconstientului m-au condus la parerea ca aceste vestigii n-ar fi
totusi forme consumate, trecute, moarte, ci apartin psihicului viu.
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Cercetarile mele ulterioare au confirmat aceasta ipoteza, si de aici
s-a dezvoltat in decursul anilor teoria arhetipurilor” (Jung, 2001,
p. 181) marturiseste psihiatrul elvetian. Aceasta reprezentare nu
desfiinteaza, insa, mostenirea arhaica freudiana, ci o saraceste.

Discursul lui Freud si discursul lui Jung uzeaza de acceptiuni
diferite ale simbolului si simbolismului. Pentru Freud, simbolul este
reprezentare figurativa a unei idei, a unui conflict sau a unei dorinte
inconstiente. Este formatiune substitutiva ce disimuleaza adevarata
semnificatie a continuturilor simbolizate. Este mijloc de deghizare a
unui continut psihic interzis, in vederea introducerii acestuia in
campul constiintei. Din punctul de vedere al lui Jung, simbolul in
acceptiunea sa freudiana  este simplu semn. Pentru psihologul
elvetian simbolurile sunt entitati vii, idei intuitive ce nu-si gasesc o
formulare mai adecvata in momentul aparitiei lor. Ele trimit la ceva
incognoscibil altfel decat mijlocit, indirect, si inseamna mai mult
decat spun. Au functie transcendenta si sunt indispensabile
pentru vindecare si individuatie. Concludenta in exemplificarea
intelesurilor diferite pe care le ia simbolul in discursurile lui Freud
si, respectiv, Jung, este divergenta interpretarilor pe care cei doi
autori le fac in marginea lucrarii lui Leonardo da Vinci ce-i
reprezinta pe Sfanta Ana, pe Maria si pe pruncul lisus. Motivul
inspirator este, din perspectiva lui Freud, faptul ca pictorul si-a
cunoscut mama naturala si a avut si o mama adoptiva. Jung
leaga motivul celor doua mame de apetenta addnc umana spre
renastere intru spirit, de botez, nasi, zane, vindecari si
experienta mistica. Din punctul lui de vedere, simbolismul este
prospectiv. Analiza onirica, reductiva la Freud, devine in psihologia
analitica modalitate de investigare amplificatoare. Visul este pentru
intemeietorul psihanalizei camp de manifestare a pulsiunilor
indezirabile. Pentru Jung, visul, plin de sens, este prilej creator de
imagini si simboluri. Este, noteaza V. Sahleanu si I. Popescu-Sibiu,
modalitate de evidentiere a intimitatii sufletului cu intregul arhaic si
atemporal (1972).

Freud, marturisit lipsit de consistente lecturi filosofice,
construieste impresionante edificii teoretice intru intelegerea si
interpretarea cazurilor abordate. Jung, bun cititor de filosofie, este,
posibil paradoxal, mai putin intelectualist decat Freud in
consemnarea practicii de clinica. Pentru el, evidentiaza V. Sahleanu
si I. Popescu-Sibiu (1972), intelegerea autentica a faptelor psihice
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esentiale este accesibila mai curand trairii imediate decat
abstractizarii stiintifice.

Freud, moral si cuminte, implicit frustrat in viata particulara, isi
centreaza discursul pe sexualitatea lipsitd de morala. Jung, imoral
si afemeiat, in fapt lipsit de frustrari sexuale, pledeaza pentru
spiritualitatea sexualitatii. Freud, spun exegetii, sexualizeaza religia
(Palmer, 1999). Jung, s-ar putea adauga, investeste sexul, ca hieros
gamos, cu religiozitate. Din dialectica acestor situari se naste
posibilitatea reprezentarilor contradictorii despre cele doua modalitati
terapeutice si, prin extrapolare, Weltanschauung-uri: psihanaliza
si psihologia analitica. Parerile cele mai indreptatite vin, sustin—
atacabil din punct de vedre logic—adeptii, din interiorul
respectivelor orientari (Palmer, 1999).

Din perspectiva lui Edward Glover (1954), Freud lasa omului o
speranta ca tulburarile sale vor putea fi diminuate sau controlate, in
timp ce Jung nu lasa nicio speranta. Pentru acesta din urma,
noteaza Glover, sensul vietii este pregatirea pentru moarte iar
raspunsul la intrebarile esentiale are semnificatia unei ridicari din
umeri. In aceeasi orientare valorica se aseaza dr. Leonard Gavriliu
(Freud, 1998) care evidentiaza elasticitatea psihanalizei in
comparatie cu dogmatica psihologie analitica.

La polul opus al posibilitatilor valorizatoare, Roland Cahen (apud
Palmer, 1999) sustine inferioritatea discursului lui Freud, orientat
spre identificare reductiva si cauzala de instincte si pulsiuni, celui
al lui Jung care ofera o perspectiva sintetica si finalista, evidentiind
concordanta mentalului cu celelalte niveluri ale existentei si
posibilitatile umane de autoreglare si evolutie. S-ar putea adauga,
in continuarea aprecierilor lui Cahen, ca pesimismului etic,
definitoriu pentru Freud, ii este preferabil optimismul gnoseologic pe
care discursul lui Jung il degaja.

Exegeza orientarilor de provenienta psihanalitica inregistreaza, in
privinta raporturilor dintre discursurile desfasurate de Freud si,
respectiv, Jung, si abordari conciliatoare. Freud insusi, scriind
sPsihanaliza este un procedeu care faciliteaza Eului cucerirea
progresiva a Sinelui” (1992, p. 152), poate fi receptat in litera si
spiritul discursului despre individuatie. Anthony Storr noteaza ,Daca
cei doi deschizatori de drumuri ar fi continuat sa colaboreze, Freud
ar fi recunoscut poate ca descrierea facuta de el Erosului si Mortii—
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doi giganti prinsi intr-o vesnica lupta—reprezinta ceea ce Jung ar fi
numit o viziune arhetipald” (Storr, 1998, p. 78).

Frida Fordham (1998) considera ca terapia freudiana, axata pe
manifestarile instinctului sexual, si terapia propusa de celalalt mare
discipol dizident al lui Freud, Alfred Adler, centratd pe vointa de
putere, sunt in mai mare masura utile tinerilor decat psihologia
analitica a lui Jung. Aceasta din urma, exploatand impulsul cultural
si spiritual al omului, poate fi eficienta in cazul pacientilor aflati in
preajma varstei de mijloc.

Abordarea complementarista pare a fi cea mai inteleapta dintre
modalitatile de raportare la metodele psihoterapeutice propuse de
Freud si, respectiv, Jung. Niciuna dintre acestea nu poate fi
consideratd universal valabila si, cu atat mai putin, definitiva. In
privinta operationalitatii lor practice si, simultan, a trasaturilor
caracteriale definitorii pentru autorii lor, nu este, probabil, lipsita de
importanta compararea modurilor in care cei doi terapeuti au iesit
din confruntarea cu propriile retineri legate de apropierea de Roma.
Freud a vizitat intr-un tarziu orasul, asumand aceasta vizita ca pe o
reiterare a campaniei semnificativ oedipiene a semitului Hannibal.
Jung n-a reusit niciodata sa ajunga la Roma.

II1.4.3. Semnificatia antropologica a religiei in psihanaliza
(Sorea, 2002b)

Dupa Anthony Storr, ,Freud este incapabil sa inteleaga expe-
rientele extatice si mistice care, pentru multi oameni, stau la origi-
nea sentimentelor religioase” (1998, p. 134). Pentru intemeietorul
psihanalizei, Idealul Eului reprezinta germenele tuturor religiilor.
Acestea din urma sunt explorabile prin intermediul cunostintelor
psihanalitice despre nevroza. ,In consecintd, numim iluzie o credinta
in a carei motivatie predomina implinirea dorintelor, desconside-
randu-se imprejurarile reale, iluzia renuntand la o verificare a
sa. Dar dupa aceasta orientare ne reintoarcem la invataturile
religioase, sa ne fie ingaduit sa repetam: ele sunt totalmente iluzii,
afirmatii nedemonstrabile, nimeni neputand fi constrans sa le
considere adevarate sau sa creada in ele” sustine Freud (1991a, p.
389). ,Religia ar fi acea nevroza obsesionala generalizata a
umanitatii, care, ca si aceea a copilului, isi are originea in complexul
lui Oedip, in relatia cu tatal. Potrivit acestei conceptii, s-ar putea
emite ipoteza ca abandonarea religiei trebuie sa aiba loc cu
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inexorabilitatea fatala a unui proces de crestere si ca in prezent
ne aflam la mijlocul acestei faze de dezvoltare” (Freud, 1991a, p.
400) si, de asemenea, ,in cazul acesta ajungem la concluzia ca, atat
timp cat, din punct de vedere al continutului, faza animista
corespunde narcisismului, faza religioasa stadiului de obiectivare,
caracterizata prin fixatia libido-ului la persoana parintilor, faza
stiintificA isi are corespondentul in starea de maturitate a
individului, caracterizata prin renuntarea la cautarea placerii si
prin subordonarea alegerii obiectului exterior unor conveniente si
cerinte ale realitatii” (Freud, 1991a, p. 98).

Creatorul evreu al terapiei psihanalitice este in intregime
impermeabil la spiritul crestin. Iisus trebuie sa fi fost conducatorul
hoardei fratilor ucigasi, altfel cum sa-si asume vina pentru ceva ce
n-a savarsit si crestinismul este, din punct de vedere al
spiritualitatii, in regres fata de religia mozaica (Freud, 1991a). In
fapt, iubirea crestina e absurda: ,In primul rand, o iubire care nu
face o alegere ni se pare ca pierde din propria sa valoare, in masura
in care se arata injusta fata de obiectul sau; in al doilea rand, nu
toate fiintele umane sunt demne de a fi iubite” noteaza Sigmund
Freud (1991a, p. 325).

Michael Palmer, referindu-se la formatia religioasa a lui Freud,
arata ca ,,O opinie mai echilibrata, cred, este aceea ca ateismul lui
Freud era in mare masura intelectual si formal: el repudia atat
argumentele religiei, cat si respecterea ritualurilor” (Palmer, 1999,
p. 18). Aceasta situare teoretica, insotita in fapt de un sanatos
iudaism practic, centrat pe respectul familiei, moralei si justitiei
sociale si pe tenacitate, concorda cu formatia stiintifica a lui Freud.
Teoria psihanalitica se aseaza in buna traditie determinista. Pentru
intemeietorul ei, ,oricine se considera pe sine medic si empirist
trebuie sa fie ateu” (Palmer, 1999, p. 20). Psihanaliza poate explica
stiintific preferinta spiritului uman pentru cunoasterea de tip
religios. Neputintele copilariei nasc dorinta general umana de
protectie si fericire, considera Freud. Legatura dintre religie si
nevroza, tema constanta in lucrarile freudiene dedicate fenomenului
religios, a fost sugerata de similitudinea ritualurilor cu actiunile
patologic obsesive. Palmer apreciaza argumentatia desfasurata de
Freud intru sustinerea caracterului nevrotic al manifestarilor
religioase drept analogica si inductiva, nu tocmai solida stiintific
(Palmer, 1999, p. 23).
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In Totem si tabu inceputurile religiei sunt legate de
comemorarea actului criminal originar prin pranzul totemic, simultan
prima dintre sarbatorile omenirii. Religia si nevroza se origineaza
deopotriva in complexul oedipian. Analizand lucrarea lui Freud
anterior mentionata, Michael Palmer identifica cinci idei definitorii
pentru acceptiunea freudiana a fenomenului religios: 1) religia este
efectul caracterului ambivalent al relatiei filiale umane; 2)
sentimentul de vinovatie persista de-a lungul timpului, existand
un psihic colectiv si, implicit, un mecanism al ereditatii; 3)
complexul oedipian este repetarea personalda (ontogenetica) a
trairii universale (filogenetice) a uciderii tatalui, intiparita in incons-
tient; 4) comportamentul religios este expresie a remuscarii
si tentativa de ispasire a evenimentelor trecute si retraite; 5) religia
este o obsesie infantilda al carei declin insoteste maturizarea
individului (Palmer, 1999). Palmer conchide ,Cartea ne apare acum
aproape ca un act de terapie" (Palmer, 1999, p. 54). Cercetarea
istorica si tentativa psihanalitica coincid in efortul terapeutic.

Lucrarile lui Freud Viitorul unei iluzii (1927) si Angoasa in
civilizatie (1930) incearca sa explice dezvoltarea civilizatiei prin
prisma examinarii religiei ca fenomen cultural major, apreciaza
Palmer. Numind, in Viitorul unei iluzii, religia drept iluzie,
intemeietorul psihanalizei sugereaza legatura acesteia cu dorintele
credinciosului si independenta operationalitatii ei de verificare.
Asertiunile religiei, bazate pe convingeri interioare, nu cer justificare
rationala. Proclamarea perena a credintelor religioase, in pofida
deficientei lor justificari rationale, sugereaza originarea lor in
dorinta presanta de satisfacere a unor nevoi psihice. Freud, noteaza
Palmer, identifica trei astfel de necesitati: incheierea unui pact cu
fortele amenintatoare ale naturii, obtinerea unui acord cu instinctele
si satisfacerea nostalgiei universal umane dupa figura tatalui.
Umanizand natura si zeificand fortele acesteia, omenirea incearca
sa le controleze. Intr-o prima acceptiune, rezuma M. Palmer,
yreligia este o metoda culturala primara prin care barbatii si femeile
incearca sa-si trateze suferinta si neputinta traite de ei in relatia cu
lumea exterioara” (Palmer, 1999, p. 60). Religia se constituie, apoi,
in raspuns la suferinta creata de antagonismul dintre civilizatie si
instincte. Freud numeste intre acestea din urma incestul, canibalis-
mul si dorinta de a ucide.
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In Angoasd in civilizatie accentul cade pe agresivitatea
instinctuala a omului si pe modalitatea prin care civilizatia incearca
limitarea acesteia. Prima dintre aceste modalitati este introducerea
justitiei. Cea de-a doua, in mai mare masura eficienta, este crearea
constiintei morale. ,Supra-Eul trateaza Eul asa cum un tata sever
trateaza copilul” (Palmer, 1999, p. 65) explica Palmer ideatia
freudiana. Nostalgia dupa figura tatalui se asociaza rostului religiei
in apararea civilizatiei contra ostilitatii specific umane. Puterea
religiei, precizeaza teologul de la Oxford sustinerile lui Freud,
sconsta in faptul ca aceasta alimenteaza acele dorinte si fantazari
ale spiritului infantil derivate din instinctele libidinale si agresive
legate de tata. In acest sens, credinta in tatal-zeu este un duplicat al
nevrozelor infantile si, ca si ele, provine din complexul lui Oedip”
(Palmer, 1999, p. 66).

In Moise si monoteismul (1939), intemeietorul psihanalizei reia
tema vinovatiei originare, reconstituind o alta crima care ,ar fi
pentru monoteism ceea ce uciderea tatalui primordial a fost pentru
totemism” (Palmer, 1999, p. 72). Apetenta evreilor pentru monoteism
provine din repetarea uciderii tatalui, implinita asupra substitutului
acestuia, Moise.

Analiza pe care M. Palmer o face Ilucrarilor freudiene
referitoare la conotatiile fenomenului religios se incheie cu
evidentierea analogiei explicite facute de Sigmund Freud, in
Psihologia multimilor si analiza Eului, intre dezvoltarea copilului si
dezvoltarea rasei umane. Biserica este o multime artificiala,
inchegata in junii iluziei ca Dumnezeu-Tatal ii iubeste si protejeaza
pe credinciosi. Aceasta iluzie remodeleaza eficient si idealist starea
de lucruri din hoarda primitiva. Freud, citat de Palmer, scrie:
SAtitudinea noastra fata de acest proces ar trebui sa se orienteze
dupa exemplul unui educator intelept, care nu se opune
transformarii in fata careia se afla, ci, dimpotriva, cauta s-o
favorizeze, limitand violenta iruptiei” (Palmer, 1999, p. 76-77).

,Contributia cu totul deosebita a lui Freud consta, asadar, nu in
a spune ca religia e o iluzie, ci in determinarea motivatiei acestei
iluzii in istoria refulata a primei copilarii. Astfel, originala nu e
teoria sa generala—ca religia este transmutarea dorintelor in
credinta, argument reductionist rasuflat—, ci mai degraba multimea
de dovezi aduse de Freud in sprijinul acestei teorii” apreciaza M.
Palmer (1999, p. 95). Teologul de la Oxford este impresionat de
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modul in care Freud reuseste sa asimileze diferitele tipuri de
dovezi, din diferite zone ale cunoasterii: antropologie, istorie,
genetica, psihologie. Aceasta stare de fapt nu-1 impiedica sa noteze:
ysProblema este ca aproape intreg ansamblul de dovezi prezentate de
Freud a fost, intr-un fel sau altul, discreditat” (Palmer, 1999, p. 96)
si sa evidentieze cele mai semnificative critici la adresa constructiei
ideatice freudiene.

La finele acestei evidentieri, Palmer noteaza : ,Putem conchide
spunand ca Freud ne da multe motive pentru care sa nu credem in
religie—intre altele, caracterul ei compulsiv, de obicei asociat cu
nevroticii—, dar nu ne-a dat motive pozitive care sa ne arate de ce ar
trebui sa credem in religie si niciodata nu a luat in considerare
faptele favorabile ei” (Palmer, 1999, p. 121).

II1.4.4. Semnificatia antropologica a religiei in psihologia
analitica (Sorea, 2002b; 2009d, 2015a)

,Din voia Domnului si de dragul Domnului m-am trezit
despartit de Biserica si de credinta tatalui meu si a tuturor
celorlalti, in masura in care acestia reprezentau religia crestina”
marturiseste C. G. Jung (2001, p. 69). Sub semnul acestei despartiri
se aseaza intreaga sa opera. Revendicat deopotriva de credinciosi si
necredinciosi, psihologul elvetian pare a incalci cu buna stiinta
cararile celor ce-i cauta raspunsul la intrebarea despre existenta lui
Dumnezeu.

Ca realitate psihica, Dumnezeu nu poate fi experimentat in afara
imaginilor psihicului. In acest caz, omul nu poate distinge impresiile
venite de la Dumnezeu de impresiile venite din inconstient. Jung
avertizeaza frecvent asupra distinctiei necesare dintre Dumnezeu si
imaginea acestuia in psihicul uman. Despre Dumnezeu psihologia
nu poate discursa competent. Imaginea lui Dumnezeu, in schimb,
coincide cu un continut particular al inconstientului, anume
imaginea Sinelui. Aceasta coincidenta justifica gravitarea psihologiei
analitice in campul religiosului. Lucrand in consens teleologic cu
rosturile psihicului uman, terapia analiticA pregateste asumarea
imaginilor divine aflate in inconstientul pacientului. Religia mijloceste
comunicarea inconstientului colectiv cu constiinta. ,Deoarece
singurele puteri salutare vizibile din lumea noastra sunt aceste
mari sisteme psihoterapeutice care s-au desemnat cu numele de
religii si de la care speram salvarea sufletului, este cat se poate de
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firesc ca un mare numar de oameni sa incerce, si adeseori cu
succes—pornind de la o intelegere reinnoita a sensului profund al
adevarurilor salutare—sa se integreze intr-una dintre confesiunile
existente” (Jung, 1998b, p. 137) apreciaza psihiatrul elvetian. De
asemenea, bisericile crestine ,contin o cunoastere aproape de
nedepasit a misterelor sufletului pe care o transmit cu ajutorul
imaginilor simbolice. Iata de ce inconstientul ofera o afinitate
naturald cu continutul spiritual care este cel al Bisericii, adica,
tocmai cu forma dogmatica ce datoreaza aspectul sau disputelor
dogmatice seculare atat de absurde in ochii epocilor ulterioare, si
care sunt totusi expresia eforturilor pasionate ale multor oameni de
seama” (Jung, 1998b, p. 138). Liturghia este un mister inca viu, cu
utilitate psihologica indiscutabila. Pentru cel ce se poate deschide
intalnirii cu numinosul in actul ritual, experienta dogmatica a
divinitatii redevine semnificativa. Utilitatea terapeutica a ritului
crestin este limitata, apreciaza analistul elvetian, de preluarea
partiala, exclusiv pozitiva, a reprezentarilor inconstientului in
figura christica. ,Eu prefer, asadar, termenul de inconstient stiind
perfect ca as putea vorbi la fel de bine de Dumnezeu si demon, daca
as dori sa ma exprim mitic. Daca ma exprim insa mitic, o fac fiind pe
deplin constient ca mana, demon si Dumnezeu sunt sinonime ale
inconstientului, caci despre primele stim exact la fel de mult sau de
putin ca si despre ultimul” (Jung, 2001, p. 337) rationeaza nu tocmai
valid din perspectiva logica Jung.

Trinitatea crestina nu formuleaza in modul cel mai fericit
manifestarile divinului si, din acest motiv, nu este definitiva,
considera psihologul elvetian. Reprezentarile mandalice moderne,
lipsite de divinitatea centrald, concretizeaza criza generata de
incompatibilitatea experimentarilor divinului cu dogma Trinitatii.
Depasirea crizei este conditionata, sugereaza Jung, de asumarea
aspectelor intunecate si imperfecte ale inconstientului in Sine, ca
arhetip al totalitatii. Terapia analitica si religia se constituie in
alternative compatibile teleologic, orientate spre aceasta asumare.
Intr-o acceptiune terapeutica a religiosului si intr-un fascinant
demers dialectic, Jung transforma cunoasterea lui Dumnezeu in
cunoastere omeneasca de sine. Prin intermediul omului, traduce
psihologul elvetian cartea biblica, in celebrul Rdspuns la Iov (1952),
Dumnezeu se cunoaste si se asuma deplin. Sinele are nevoie de Eu
pentru a se manifesta. Succesiunea contextelor biblice marcheaza
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etapele unui general proces de individuare. Intruparea este rezultatul
cunoasterii despre sine pe care Dumnezeu o intrezareste prin lov.

Michel Cazenave (Cazenave, 1999) evidentiaza accentul pus de
psihologul elvetian pe dimensiunea religioasa constitutiva sufletului
uman si pe relatia organica existenta intre feminitatea esentiala si
perceperea divinului. Citeaza, in acest sens, pasajul atat de drag
sustinatorilor religiozitatii discursului lui Jung dintr-un interviu
consemnat pentru BBC de John Freeman, in 1959: ,J.F.: Credeti
astazi in Dumnezeu? C.G.Jung: Astazi? (O clipa de tacere) Greu
raspuns. Eu stiu. N-am nevoie sa cred. Eu stiu” (Cazenave, 1999, p.
72).

Gerhard Adler (1957) intreprinde o riguroasa analiza a
discursului lui Jung in marginea fenomenului religios, incercand sa
evidentieze buna credinta a acestuia. ,Psihologia accepta aceste idei
si imagini ale lui Dumnezeu ca realitati psihice dar nu poate
interveni in problema cunoasterii daca ele se bazeaza pe o realitate
absoluta; aceasta problema e de domeniul religiei subliniaza
prevenitor Adler” (1957, p. 188, trad.n). Dar spiritualitatea,
nederivata ca in cazul freudian dintr-un alt instinct, este la Jung
functie primordiala, independenta si autenticA a psihicului,
fenomenele religioase constituindu-se ca cea mai inalta forma de
manifestare a ei. Din perspectiva lui Jung, libido-ul se manifesta
sub dublu aspect: in procese instinctuale si in procese spirituale.
Pentru Jung, apreciaza Adler, destinul uman este indisolubil legat
de constiinta si, implicit, de religie. Religiozitatea este raspunsul
complet si esential al omului la asumarea existentei sale trecatoare.
Dupa Jung, omul numeste Dumnezeu experienta unui centru
supraindividual al existentei, dadator de viata si de moarte si
clarificator al sensului creatiei si al rostului omului in lume.
Experienta arhetipala a divinitatii detensioneaza relatia constientului
cu inconstientul, unificand contrariile. Directa si imediata, aceasta
experientd se impune cu evidenta si impune convingere. Necreata de
om, ea survine dintr-un strat profund al existentei psihice a
acestuia. Jung, evidentiaza Adler, a numit acest fapt psihic Sine.
Toate experientele determinate ale divinitatii (ca Iehova, Christos,
Buddha) sunt, din perspectiva psihologiei analitice, experiente ale
Sinelui ca totalitate psihica si uniune a contrariilor. Arhetip in
acceptiunea psihologului elvetian, comenteaza Adler, conoteaza
tipar, amprenta sau imagine. Psihologia analiticA nu poate indica
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originea arhetipurilor, dupa cum nu indica nici originea psihicului.
In sufletul omului este gravatd indestructibil imaginea arhetipala a
lui Dumnezeu. Psihologia, fara a emite judecati ontice, poate cel
mult sa admita posibilitatea corespondentei imaginii lui
Dumnezeu in noi cu realitatea transcendenta. Din perspectiva
psihologica, mitul este revelatie a sufletului suprapersonal si
preconstient. Religia este ansamblu organizat si coerent de mituri vii.
Riturile sunt tentative de canalizare defensiva a energiei degajate in
experimentarea divinitatii. Revelatia, generatoare de intelepciune,
reprezinta emergenta in constient a imaginilor arhetipale, etern
adevarate.

Individul poate fi satisfacut complet sau nu intr-o credinta
stabilita, in armonie cu un simbolism si cu rituri determinate,
subliniaza Adler. Ambele cazuri presupun implicit acceptarea
existentei imaginilor suprapersonale aflate in interdependenta cu
constiinta individuala. Pentru cei pregatiti interior, liturghia este
reiterare efectivd a experimentarii divinului. Pentru cei aflati in
dezacord cu formularile dogmatice traditionale ale celei din urma,
terapia analiticA se poate dovedi alternativa viabila, ar fi putut
continua G. Adler. Lucrarea sa, conturand cu precizie domeniul de
valabilitate al discursului lui Jung, pledeaza pentru compatibilitatea
acestuia cu teologia, in virtutea analogiei obiectelor lor.

Scrierile lui Jung, suspectabile uneori de ambiguitate cautata, s-
au constituit deopotriva in suport al interpretarii contrare.

Pentru filo-freudianul Edward Glover (1954), afirmatiile
esentiale ale lui Jung in privinta experientei religioase sunt tot
atatea dovezi ale ireligiozitatii sistemului sau ideatic. Pentru Jung,
subliniaza Glover, religia este observare atenta si scrupuloasa a
numinosului, adica a unei existente sau a unui efect necauzat
printr-un act arbitrar al vointei umane. Inconstientul este capabil
sd asume o inteligenta si o vointa superioare constiintei si acest
fenomen este socotit fundamental religios. Trinitatea este, in
acceptiunea psihologului elvetian, cuaternitate mutilata prin
expulzarea nelegitima a diavolului. Din perspectiva analitica,
evidentiaza Glover, nu este important daca Dumnezeu este energie
sau energia este Dumnezeu. Imaginea arhetipala a divinitatii nu
probeaza existenta lui Dumnezeu, ci a arhetipului, singurul obiect
legitim al discursului psihologic despre religios. Ideea de
Dumnezeu, mostenire umana primitiva, se manifesta, subliniaza
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Glover spusele lui Jung, reversibil, in arhetipuri centrate pe patru, in
anima, experienta numinoasa, in Sine, dogma, diversele forme de
apreciere si elan vital. In privinta existentei lui Dumnezeu, Jung
evita afirmatiile limpezi. Eschivele lui, considera Glover, ii sapa la
temelie pretentiile de instituire ca ghid spiritual. Din perspectiva
psihologiei analitice, ideea de Dumnezeu si experienta numinoasa
sunt lucruri bune, utile terapeutic. Jung nu este interesat de
credinta sau necredinta pacientului in existenta lui Dumnezeu.

Concluzionand, Edward Glover scrie ,departe de a fi religios,
sistemul lui Jung este fundamental ireligios. Existenta reala a lui
Dumnezeu nu trebuie sa preocupe pe nimeni si pe Jung cu atat mai
putin; tot ce este necesar este experimentarea unei atitudini pentru
ca aceasta ne aqjuta sa traim. Daca Jung si-ar fi expus sistemul in
Evul Mediu care-i este atat de drag prin raporturile sale cu alchimia,
ar fi murit cu siguranta pe rug” (Glover, 1954, p. 132).

Pozitia lui Glover este asemanatoare celei a lui Michael Palmer
(Palmer, 1999). Acesta din urma aproape prefera discursului
pseudo-religios al lui Jung onestul ateism freudian. Pentru Jung,
arata Palmer, acceptiunea lui Freud asupra Universului,
materialista, pozitivistd si determinista, este inoperanta. Ideii de
Dumnezeu trebuie sa i se admita realitatea psihica, evidentiabila
empiric. Teologul de la Oxford identifica cinci deosebiri
semnificative existente intre conceptia despre religie a lui Jung si
cea a ex-mentorului sau, Sigmund Freud. Prima dintre aceste
deosebiri se refera la respingerea de catre Jung, in virtutea teoriei
sale despre libido desexualizat, a definirii freudiene a religiei ca
nevroza sexuala. A doua deosebire vizeaza contestarea de catre Jung
a mecanismului refulant operational, in acceptiunea lui Freud, in
cazul nevrozei religioase. Un al treilea punct de divergenta este
localizat in refuzul lui Jung de a admite caracterizarea exclusiv
negativa a religiei ca nevroza. Pentru Freud, nevroza, religioasa sau
nu, nu are atribute pozitive. Pentru psihologul elvetian, nevroza poate
fi constructiva, deblocand prin regresiune calea de acces la
inconstientul colectiv, creator. A patra deosebire semnificativa se
refera la negarea de catre Jung a explicatiei freudiene exhaustiv
retrospective a religiei ca nevroza. Respingerea religiei in virtutea
infantilismului ei presupune ignorarea caracterului prospectiv si a
perenitatii ei ca parametru in procesul de crestere a psihicului
uman. Cea de-a cincea deosebire, sintetica, vizeaza respingerea
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caracterizarii freudiene a fenomenelor religioase drept simbolice.
Pentru Freud, simbolul este reductionist, semn al unui continut
inconstient refulat. Jung considera simbolurile religioase
manifestari ale unor continuturi inconstiente colective, implicate in
dezvoltarea prezenta si viitoare a psihicului.

Pentru Freud, ,religia este o expresie nevrotica a refularii
sexuale” (Palmer, 1999, p. 163) apreciaza Palmer. La Jung ,Religia
nu mai avea nevoie sa fie perceputd ca un conglomerat de refulari
vinovate si de obsesii ritualizate, ci ca o dimensiune naturala si
legitima a activitatii psihice” (Palmer, 1999, p. 168). Prezenta si
perenitatea imaginilor tatalui in psihicul uman este explicata de
psihologul elvetian prin identificarea realitatii lui Dumnezeu cu cea a
tatalui arhetipal. ,Conceput astfel, Dumnezeu este o realitate
inevitabila si ireductibila, traita de individ la nivelul cel mai profund
al fiintei sale” (Palmer, 1999, p. 168) noteaza Palmer. Acesta din
urma subliniaza distinctia ce trebuie facuta, in cheie aristoteliana,
intre forma arhetipala si continutul arhetipal al conceptului de
Dumnezeu. Postularea formei arhetipale apriori de Dumnezeu in
psihicul uman este rezultatul, considera Palmer, unui rationament
analog celui prin care Kant instituie existenta lui Dumnezeu prin
evidenta trairilor morale. Jung, asemeni lui Kant poate fi considerat
agnostic, apreciaza teologul de la Oxford. Dumnezeu, potrivit celor
doua discursuri, nu este rational cognoscibil. Constituirea Lui in
obiect de discurs se face sub semnul practicului. In acest context,
Palmer interpreteaza astfel interviul deja mentionat al lui Jung la
BBC: ,Dupa cate inteleg acum, aceasta nu este o confesiune de
credinta, deoarece a crede, asa cum pe drept cuvant a subliniat
Jung, implica faptul ca nu sunt sigur de ceea ce cunosc. Declaratia
lui Jung este mai degraba o declaratie de fapt: ca un individ
particular, in acest caz Jung insusi, a intreprins o experienta
psihica particulara si ca aceasta experienta este aceea privindu-l pe
Dumnezeu dinduntru—traire certa, imediata si indiscutabila.
Tocmai aceasta experienta certifica existenta lui Dumnezeu ca
realitate psihica si care, prin urmare, face ca afirmatia Dumnezeu
exista sa fie adevarata pe plan psihologic. A-1 cunoaste pe
Dumnezeu este, asadar, a admite adevarul psihologic al acestei
experiente” (Palmer, 1999, pp. 183-184). Diferentierea forma
arhetipala-continut arhetipal aduce in preajma acceptiunii lui Jung
despre Dumnezeu ideea de simbol. Palmer precizeaza: ,cu alte
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cuvinte, Dumnezeu continut arhetipal nu poate demonstra nimic
altceva decat trairea psihica a lui Dumnezeu care genereaza acel
continut si, in aceasta masura, este singurul subiect de cercetare
psihologica” (Palmer, 1999, p. 187). De asemenea, ,Conceput acum
drept constelatie de imagini simbolice, Dumnezeu-continut poate, ca
toate simbolurile, sa degenereze in semn si sa moara. Daca acest
lucru are sau nu loc va depinde, in parte, de faptul daca imaginea
particulara de Dumnezeu folositd exprimd sau nu inexprimabilul,
anume daca are structura simbolicA necesara exprimarii formei
arhetipale a lui Dumnezeu” (Palmer, 1999, p. 190) si ,Fara a fi
simbolic, asadar, Dumnezeu-continut arhetipal nu poate divulga
dimensiunea psihicd non-personala si colectiva pe care numai
simbolurile o pot revela” (Palmer, 1999, p. 191). Forma arhetipala de
Dumnezeu alege continuturile arhetipale ale imaginii de Dumnezeu
dintre semne, facandu-le simboluri, cu semnificatie universala si
forta psihica. Prin intermediul continuturilor simbolice ale ideii de
Dumnezeu omului i se reveleaza forma arhetipala a lui Dumnezeu.

Individuatia este consideratda de Jung concept central al
psihologiei analitice. Conturand conceptul de individuatie la Jung,
teologul de la Oxford aduce in discutie problema religiozitatii
procesului individuator. Din punct de vedere al psihologului
elvetian, scrie Palmer, individuatia este religioasa din doua motive.
Primul consta in definirea ei ca proces arhetipal, orice astfel de
orientare catre arhetipuri fiind religioasa. Al doilea motiv este dat de
imposibilitatea distingerii empirice, prin efectele lor, a Sinelui de
arhetipul de Dumnezeu. Aceasta imposibilitate nu presupune insa,
si Palmer citeaza cateva sustineri ale lui Jung in aceasta privinta,
identitatea celor doua arhetipuri. ,Aniela Jaffé are dreptate sa
remarce aici ca insondabilitatea lui Dumnezeu si insondabilitatea
Sinelui explica sinonimitatea si nu identitatea celor doua
concepte” noteaza Palmer (1999, p. 220).

Imaginile lui Dumnezeu, produse psihice de origine inconstienta,
se manifesta exclusiv prin efectul avut asupra observatorului.
Validitatea imaginii depinde de experienta interioara pe care o evoca
subiectului. Orice imagine, ,oricat de primitiva, va fi validata in
cazul in care indeplineste aceasta functie” apreciaza Palmer (1999,
p. 230) in marginea scrierilor lui Jung. De asemenea, imagini
neutre pot dobandi la un moment dat incarcatura simbolica. In cazul
in care imaginile traditionale isi pierd relevanta si individul este
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incapabil sa le inlocuiasca, redirectionandu-si aferent libido-ul, se
instituie nevroza. Starea de inflatie psihica, asociata acesteia, este
consecinta ruinarii arhetipului si a deificarii compensatoare a Eului.
,In acest sens, moartea lui Dumnezeu are drept corolar nasterea
omului ca zeu” noteaza Palmer (1999, p. 233). Restabilirea
semnificatiei autentice a vietii omului necesita, din perspectiva lui
Jung, intoarcerea la imaginile arhetipale ale divinitatii, in
consonanta cu trebuintele umane intime.

Analiza onesta si competenta a ideilor lui C.G Jung este urmata,
in lucrarea lui Palmer, de o la fel de onesta din punct de vedere
stiintific critica. Ambiguitatea este nota esentiala a argumentatiei
psihologului elvetian, in concordanta voluntar instituitda cu
ambiguitatea psihicului. In virtutea caracterului evaziv al discursului
lui Jung, Michael Palmer care noteaza ,Cred ca bunavointa lui Jung
reprezintda o mult mai serioasa si radicala sfidare la adresa religiei
decat a fost vreodata ostilitatea lui Freud” (Palmer, 1999, p. 242), se
raliaza acestei acceptiuni.

Imaginile lui Dumnezeu, identificabile empiric cu imaginile
Sinelui, pot fi considerate simboluri ale individuatiei si indicatori
ai stadiului in care se afla aceasta. Validitatea lor arhetipala le
confera religiozitate. Din perspectiva lui Jung, apreciaza Palmer,
imaginea lui Christos este religioasa deoarece este un simbol
proeminent al individuatiei. Distingadnd eretic intre Christos al
istoriei si Christos al trairii psihice, psihologul elvetian sugereaza
ca ,nu figura lui lisus din Nazaret este aceea care face sa fie
semnificativa icoana lui biblica, ci mai degraba perceperea faptului
ca aceasta icoana are continut arhetipal” (Durand, 1999, p. 269).
Sintetizand obiectiile catorva dintre criticii lui Jung, Palmer
evidentiaza faptul ca ,in incercarea de a-l1 face pe lisus cel istoric
contemporan, prin asimilarea lui cu existenta noastra psihica, Jung
a reiterat erezia gnosticilor, care il echivalau pe Christos cu esenta
divina latenta din sufletul uman” (Palmer, 1999, p. 271). Procesul de
individuatie poate fi apreciat ca religios, sub rezerva tautologicului,
in masura minima in care orice imagine activa a Sinelui este
religioasa. Acuzatia de psihologism, in fapt de reducere a lui
Dumnezeu la o traire subiectiva, este facil atasabila ideatiei lui
Jung. Palmer scrie ,Jung este mult mai interesant decat s-ar crede
si, in realitate, asa cum am vazut in repetate randuri, el face mari
eforturi de a preintampina aceasta acuzatie; distinctia fundamentala
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pe care o face intre forma arhetipala a lui Dumnezeu si continuturile
arhetipale ale ideii de Dumnezeu este destinata, la urma urmei, in
mod expres acestui scop. Psihologismul lui Jung decurge, asadar,
nu din faptul ca nu reuseste sa inteleaga aceasta critica, ci din
esecul propriei sale argumentari in a-i da curs” (Palmer, 1999, p.
277). Radicalizarea imanentei lui Dumnezeu, ca realitate psihica,
saraceste conceptul acestuia de notele-i distincte si definitorii.

,2Multi vor privi lucrul acesta ca pe un pret prea mare de platit;
dar poate ca este inevitabilul cost al dispretuirii tuturor problemelor
adevarului metafizic, in favoarea adevarului psihologic” conchide
Michael Palmer (1999, p. 278). Critica intreprinsa de el sistemului
ideatic al lui Jung este eleganta si subtila. Concluzia teologului de
la Oxford nu difera insa de concluzia mai putin masuratului Glover:
discursul lui C.G. Jung nu este religios.

Dar religia, asemeni celorlalte dimensiuni ale raportarii omului la
lume, este tributara timpului sau. Despre un alt fel de religiozitate,
daca nu de religie, vorbeste explicit Jung.

II1.4.5. Semnificatia paradigmatica a raportarilor la religie

Sigmund Freud se marturiseste ateu, sexualizand in fapt religia.
Carl Gustav Jung se considera credincios si arunca indoieli asupra
credintei neconditionate in chiar existenta lui Dumnezeu, pe care il
asuma fenomenologic mai degraba in trasaturile Lui vetero-
testamentare. Fiecare dintre cele doua discursuri se aseaza in
dezacord cu confesiunea nativa, naturala, a autorilor lor,
manifestandu-se ca miscari de recul. Paradoxal, fiecare dintre aceste
discursuri se desfasoara in limbaje ce-si pastreaza specificul
confesional impletit in caracteristici ale propriei natii. Pentru
Freud, framantarile lumii sunt reductibile la numitorul comun al
problematici sexuale. Jung, sustine Jean-Pierre Chartier (1998),
propovaduieste, asa cum se pricep mai bine elvetienii. Din
perspectiva psihanalizei freudiene, religia este nevroza colectiva si
atitudinea religioasa este semn al perenei relatii conflictual paren-
tale. La Jung religiozitatea este impuls omenesc esential si originar,
nevroza este consecinta a pierderii credintei si vindecarea presupune
reasumarea unor continuturi psihice religios semnificative.

Fiecare dintre cele doua demersuri raspunde unei crize in
dezvoltarea umanitatii. La inceputul secolului XX sexualitatea,
pastrata in camera din spate a apartamentelor, invaluita in
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pudoare si eventual dezgust, se constituie in sursa pertinenta de
dezechilibru. Catre mijlocul aceluiasi secol, in oarecare masura sub
chiar semnul interpretarilor lui Freud, problematica sexuala se
dezvaluie ca particularizare a unei crize mai adanci. Omul
contemporan l-a pierdut pe Dumnezeu, afirma Jung, in deplina
consonanta cu vocile existentialiste din filosofia epocii. Terapia
analitica propune o modalitate de recuperare a acestei pierderi,
contestabila din perspectiva teologica, dar posibil operationala in
conditii concrete de criza.

II1.4.6. Dimensiuni paradigmatice ale gandirii lui C. G. Jung

Schimbarea de paradigma produsa in fizica, adica in disciplina
model din punct de vedere epistemologic, a impus transformari in
campul epistemologic al disciplinelor socioumanului. Ecourile in
sociouman ale acestei mutatiii paradigmatice indreptatesc
considerarea mecanicii cuantic-relativiste drept mai mult decat
paradigma noua a unei discipline determinate. Ea este expresia unei
noi episteme, in sensul pe care Michel Foucault il confera termenului.
Pentru Foucault, epistema reprezinta sistemul determinat si
determinant de concepte si valori ce configureaza modul uman de a fi
si a intelege lucrurile intr-o anumita epoca. Individul este constrans sa
evolueze cultural intre granitele epistemei epocii sale (Chirita, 2006).

Conceptul ce pare a acoperi conotativ cel mai bine noua paradigma
a fizicii si prelungirile ei epistemice este cel de cauzalitate globalda. Cel
mai potrivit insemn al acestei noi episteme, succesive celei moderne,
socotita de Foucault a triedrului, este tot renascentista sfera.
Revalorizarea acesteia ca insemn este justificabila in preajma unui
demers hermeneutic. Discursurile de recuperare restaurativa a
cunoasterii simbolice si a rationalitatii semnificante desfasurate la
mijlocul secolului XX se aseaza firesc in aceasta epistema.

Conceptul de cauzalitate globalad subsumeaza conotativ orientarea
teleologica, posibilitatea unei cunoasteri holiste, o alcatuire unitara a
lumii, cu legaturi de tip retea intre lucrurile acesteia, si sincronicitati.

Psihologia analitica jungiana este expresia psihologica paradig-
maticA a epistemei cauzalitatii globale. Articularile ei conceptuale
concorda cu trasaturile definitorii ale epistemei si pot furniza, cu statut
de teorie-cadru, suport investigativ in campul cunoasterii umanului.
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Concordanta articularilor conceptuale ale gandirii lui Jung cu
trasaturile definitorii ale epistemei contemporane este evidentiabila la
nivelul acordului acestei gandiri pe de o parte cu fizica secolului XX si
pe de alta parte cu orientarile de larg interes la nivelul manifestarilor
culturale de masa. Acordul ideatiei jungiene cu noua paradigma a
fizicii se dezvaluie direct, in interesul lui Jung pentru sincronicitati, si
indirect, in recuperarile epistemologice pe care gandirea lui Jung le
ingaduie in orizontul noii paradigme a fizicii. Acordul cu orientarile de
larg interes cultural este sugerat, intre altele, de succesul la public al
povestilor individuatoare ale lui Paulo Coelho. Operationalizarea
conceptului de individuatie dupa dimensiunile wunei formulari
paradigmatice de felul Psihicul uman este orientat teleologic spre
individuatie, care inseamnd integrarea dimensiunilor inconstiente ale
psthicului in constiintd, presupune confruntarea cu arhetipurile si i
asigura individului armonia cu intregul lumii furnizeaza un instrument
de interpretare in cheie functionalista a productiilor culturale de felul
ritualurilor, obiceiurilor ori basmelor. Mai mult, furnizeaza posibile
solutii la probleme acute ale procesului educational contemporan.

Gandirea lui Jung 1isi dezvaluie astfel statutul paradigmatic
acordandu-se la caracteristicile fizicii contemporane, constituindu-se
in suport pentru investigarea umanului si in miez al unor povesti de
succes despre realizarea dezirabila de sine. Ea este convergenta cu alte
pozitionari teoretice in semnalizarea noului trend paradigmatic.

III.5. Convergente ideatice

II1.5.1. Transdisciplinaritatea ca Weltanschauung (Sorea, 2004c)

Cercetarile stiintifice contemporane se aseaza sub semnul
necesitatii de asumare a unei realitati complexe, ce isi dezvaluie
continuu dimensiuni si trasaturi noi. Reprezentarea lumii in
paradigmad cuanticd marginalizeaza simplitatea, fortand patrunderea
discontinuitdtilor, indeterminismului si a cauzalitatii globale in campul
explicatiilor stiintifice, ca alternativa la cauzalitatea locala, clasica.

O realitate complexa cere o abordare multidirectionala. Aparitia si
dezvoltarea disciplinelor stiintifice de inalta specializare favorizeaza
crearea unor corelatii disciplinare subtile si eficiente in investigarea
realului. Ingustarea campului de cercetare specificA potenteaza
abordarile corelative. Acestea pot fi, arata Basarab Nicolescu (1999) in
Transdisciplinaritatea (1996), pluridisciplinare, interdisciplinare sau
transdisciplinare. O abordare pluridisciplinard vizeaza investigarea



176

obiectului de studiu propriu unei discipline prin intermediul
instrumentelor si cunostintelor din mai multe alte discipline, simultan.
Abordarea  pluridisciplinara adanceste cunoasterea obiectului.
Cunoasterea astfel dobandita imbogateste exclusiv disciplina al carei
obiect de studiu a fost investigat. Finalitatea demersului
pluridisciplinar estea wunidisciplinara. O abordare interdisciplinara
vizeaza transferul metodelor de investigare dintr-o disciplina in alta.
Basarab Nicolescu (1999) indica trei grade ale interdisciplinaritatii. La
gradul aplicativ al interdisciplinaritatii utilizarea metodelor specifice
unei discipline inalt teoretice intr-o disciplina factuala genereaza
aplicatii wutile in cea din wurma. La gradul epistemologic al
interdisciplinaritatii cercetarea cunostintelor teoretice dintr-o disciplina
cu metodele specifice altei discipline contureaza particularitatile
epistemologice ale disciplinei cercetate. La gradul generator de noi
discipline al interdisciplinaritatii utilizarea metodelor unei discipline in
alta disciplina are drept rezultat aparitia unei discipline noi, cu
caracteristici diferite de cele ale disciplinelor stiintifice initiale implicate
in demersul cognitiv. Finalitatea  interdisciplinaritatii = este
interdisciplinara.

O abordare transdisciplinard vizeaza cercetarea a ceea ce se afla
simultan in, intre si dincolo de disciplinele stiintifice (Nicolescu, 1999).
Finalitatea transdisciplinaritatii este intelegerea lumii prezente.
Transdisciplinaritatea presupune unitatea cunoasterii, ca substrat al
complexitatii lumii. Transdisciplinaritatea este complementara
cercetarii disciplinare, pluridisciplinaritatii si interdisciplinaritatii.

Basarab Nicolescu (1999) indica transdisciplinaritatea drept
modalitatea adecvata de raportare la realitatea complexa descrisa de
fizica cuantica si de teoria relativitatii. Transdisciplinaritatea are trei
principii sustinatoare: existenta unei realitati cu mai multe niveluri,
logica tertului inclus, ca alternativa la logica aristoteliana clasica si,
respectiv, complexitatea fenomenelor lumii. Lumea cuantica se afla
intr-o perpetua transformare. La acest nivel, totul este vibratie si
potentialitate. Orice furnizare de energie inseamna actualizare a
potentelor. Transdisciplinaritatea opereaza cu conceptul unei naturi
vii. Aceasta poate fi studiata stiintific, dar nu poate fi conceputa decat
in relatie cu fiinta umana. Trasaturile ei se pliaza pe demersurile
cercetatorului, pe instrumentele si pe ipotezele lui de lucru.

Basarab Nicolescu indica drept trasaturi fundamentale ale
transdisciplinaritatii: rigoarea, deschiderea si toleranta.
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Transdisciplinaritatea este riguroasd intrucat proceseaza toate datele
cunoscute referitoare la o situatie determinata. Este deschisd intrucat
accepta necunoscutul, neasteptatul si imprevizibilul. Transdiscipli-
naritatea este tolerantd intrucat recunoaste existenta adevarurilor
contrare principiilor ei fundamentale.

Transdisciplinaritatea este stiinta si virtuozitate a descoperirii
puntilor intre discipline. Modalitatile relationare existente intre
aceastea pot fi extrapolate la nivelul intalnirilor intre culturi distincte
(Nicolescu, 1999). Cresterii dezirabile a cunoasterii in abordarile
disciplinare corelative 1i corespunde o mai buna asezare a individului
in mediul sau cultural. Pluriculturalitatea, ca interpretare a unei
culturi de catre alta, determina deslusirea mai buna a chipului propriei
culturi. Interculturalitatea, ca impulsionare a unei culturi de catre
alta, reveleaza potentele ascunse ale culturii proprii.
Transculturalitatea, ca traducere a unei culturi in alta, in virtutea
sensului lor comun, determina deschiderea tuturor culturilor catre
ceea ce le strabate, lucrandu-le. In perspectiva transdisciplinara, nicio
cultura nu este loc central privilegiat si fiintele umane sunt
asemanatoare dincolo de diferentierile concrete.

Transdisciplinaritatii i se asociaza un umanism ce deschide pentru
fiecare fiintd umana calea deplinei dezvoltari culturale si spirituale. Din
acest motiv, transdisciplinaritatea conoteaza speranta.

Fizica clasica opereaza in interiorul unei paradigme a simplitatii.
Aceasta paradigma admite existenta cauzalitatii locale si determi-
nismul, impunand obiectivitatea drept cerintd a adevarului. Fizica
clasica este o fizica a continuitatii. Realitatea pe care o descrie aceasta
are un singur nivel. Un nivel de realitate se defineste drept ansamblu
de sisteme invariant la actiunea legilor generale (Nicolescu, 1999). Prin
mecanica cuantica patrunde in fizica discontinuitatea. Energiei i se
recunoaste structura discretad. Locul cauzalitatii locale este luat de
cauzalitatea globald. Acest nou tip de cauzalitate admite
inseparabilitatea particulelor cuantice, largind astfel campul realului.
Determinismul este inlocuit in paradigma cuantica de un
indeterminism constitutiv, fundamental. Rezultatele investigatiilor la
nivel microfizic nu sunt independente de observator si de
instrumentele de investigare ale acestuia. Recunoasterea structurii
macrofizice ca diferita de structura cuantica a corpurilor reprezinta o
admitere implicitd a existentei mai multor niveluri de realitate. Intre
legile si conceptele fundamentale ale nivelurilor distincte ale realitatii
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existd o relatie de opozitie. Fizica cuantica este o fizica a
discontinuitatii. Aceasta discontinuitate este legata in mod necesar de
complexitatea aparatului matematic si a experimentelor.

O realitate cu mai multe niveluri cere o logica noua ca instrument
de investigare. Basarab Nicolescu identifica in logica tertului inclus,
edificata de St. Lupasco, acest instrument. Logica elaborata de St.
Lupasco este formalizabila, multivalenta si non-contradictorie. Triada
de tert inclus pe care se bazeaza este diferita de triada hegeliana teza-
antiteza-sinteza. Triada hegeliana exploateaza succesiunea elementelor
ei componente. Triada lui St. Lupasco se construieste simultan in doua
niveluri distincte ale realitatii. Elementele contradictorii la un prim
nivel se regasesc reunite la nivelul invecinat. Logica aceasta a tertului
inclus prin existenta nivelurilor distincte ale realului nu suprima, ci
limiteaza aplicarea principiului tertului exclus la cazuri simple.
Cercetarea realitatii prin intermediul logicii tertulul inclus are drept
consecinta gnoseologica admiterea unei structuri unitare deschise,
godeliene, a ansamblului nivelurilor de realitate. Potrivit lui Kurt
Godel, un sistem de axiome suficient de bogat produce inevitabil
rezultatea fie indecidabile, fie contradictorii. Logica tertului inclus face
imposibila constituirea unei teorii complete a nivelurilor de realitate si
a trecerii de la un nivel la altul.

Consecinta ontologica a acestei imposibilitati este admiterea
existentei unei zone de non-rezistenta la experienta, reprezentari sau
descrieri, dincolo de nivelurile extreme ale realitatii. Aceasta zona
reprezinta sacrul si are statutul tertului inclus in triada niveluri de
realitate-sacru-niveluri de perceptie a realitatii. Sacrul asigura armonia
dintre obiectul cunoasterii si subiectul acesteia. Impreuna cu acestea,
sacrul formeaza trei fatete ale aceleiasi realitati.

Consecinta epistemologica a investigarii lumii prin intermediul
logicii tertului inclus este transdisciplinaritatea. Transdisciplinaritatea,
ca cercetare a intregului ce se manifesta in, intre si dincolo de orice
disciplina stiintificAa este insa mai mult decat o modalitate
epistemologica fericitd de receptare a complexitatii naturii. Transdis-
ciplinaritatea poate fi considerata paradigma noii filosofii a naturii.
Noua filosofie a naturii reprezintda un curent filosofic centrat pe
identificarea principiului unic al constituirii si functionarii lumii, in
acord cu rezultatele cercetarilor stiintifice contemporane. Acest
principiu este de natura unei legi de evolutie. Transdisciplinaritatea
este teoria cadru ce face posibile diferitele abordari teoretice ale lumii.
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Basarab Nicolescu exploateaza explicit conceptia lui St. Lupasco si
se acordeaza implicit la reprezentarea lui David Bohm (1995) despre
lume.

In mecanica cuanticd obiectivitatea se manifesta subtil, in functie
de nivelul de realitate cercetat. Granita dintre real si imaginar dispare.
Realul este o cuta a imaginarului si imaginarul este o cuta a realului,
arata B. Nicolescu, conturand o reprezentare apropiata de teoria lui
Bohm despre ordinea infasurata a lumii.

II1.5.2. Deschideri epistemologice spre o cunoastere
totalizatoare

In cultura occidentala, aratda Durand in Imaginarul. Eseu despre
stiintele si filosofia imaginii (1994), se impletesc doua atitudini opuse
referitoare la imaginar. Iconoclasmul puternic si continuu este
secondat de sporadice valorizari ale rolului cognitiv al imaginii. Autorul
adauga celor trei paliere ale iconoclasmului evidentiate in Imaginatia
simbolicd inca unul. Succesiunea palierelor indicdA o agravare a
acestuia. Cel de-al patrulea palier, cel al pozitivismului, este
caracterizat de devalorizarea desavarsita a gandirii simbolice si a
imaginarului. Au existat rezistente la lenta eroziune a rolului celui din
urma in istoria culturii occidentale, arata Durand. Platon stia ca exista
adevaruri antinomice revelabile prin mituri. In sec. VIII d.Ch. Ioan
Damaschinul statornicea puterea icoanei de a trimite dincolo de lumea
aceasta, prin lisus ca prototip al ei. Sf. Francisc de Assisi pregatea
Renasterea aducand natura creata in reprezentari. Contrareforma este
considerata de Durand rezistentd la orientarea iconoclasta prin
figurarea Sf. Familii si a sfintilor, iar romantismul este considerat
reactie de aparare a imaginarului fata de rationalism si pozitivism.

Sec. XX inregistreza, arata Durand, revalorizarea imaginarului in
perimetrul disciplinelor socioumanului. Freud evidentia deja, chiar
operand reductionist, rolul de cheie de acces in zonele de refulari
psihice pe care-1 detine imaginea. Jung o aseaza pe aceasta in miezul
procesului individuator, conferindu-i virtuti terapeutice. Dar
revalorizarea imaginarului aduce gandirea occidentala in vecinatatea
imediata a gandirii salbatice. Claude Levi-Strauss e categoric: oamenii
au gandit totdeauna la fel de bine si in orice om subzista modul
salbatic de asezare in lume. Toate manifestarile religioase sunt dovezi
ale facultatii de simbolizare a speciei. Tesatura trans-istorica a
religiozitatii este alcatuita, potrivit lui Eliade, din imagini simbolice
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legate in mituri si rituri. Imaginarul opereaza, arata Durand, intr-un
timp specific si intr-o intindere figurativa, deschizand, prin relativitate,
posibilitatea enantiodromiei.

Dar logica aparte a imaginarului se apropie straniu de logica fizicii
contemporane. AdicaA de continuum spatio-temporal, reversibilitate,
complementaritate, antagonism simetric si incertitudine.

In prefata din 2000 a celei de-a X-a editie a lucrarii Structurile
antropologice ale imaginarului (1960), Gilbert Durand isi acordeaza
cercetarile referitoare la imaginar la sustinerile teoretice sau
metateoretice ale fizicii contemporane. David Bohm, pornind de la
realitatea specifica a interactiunilor cuantice, a construit un model al
realului ca plenitudine infasurata. Este un model al lumii unice, in
care procesul jungian de individuatie poate exploata eficient
sincronicitati. Themata sunt, potrivit fizicianului Gerard Holton,
climate imaginare specifice unui moment sau unei personalitati
determinate. Thema fizicii sec. XX este centratd pe actiune, nu pe
obiect (Durand, 2000). In sociologie, Pitirim Sorokin a conturat modul
in care themata impregneaza zonal sensibilitatea. Schemele identificate
de Durand la nivelul imaginarului vor fi asemanatoare acestora. In
filologie, Noam Chomsky a indicat existenta structurii dinamice in
proiectarea frazelor. Pe fondul acestor convergente ideatice isi
construiesc discursul Gaston Bachelard, Mircea Eliade, C. G. Jung si
Henry Corbin. Cunoscuti, cu exceptia primului, la intalnirile Eranos,
acestia sunt considerati de Durand maestri.

Discursurile lor convergente se aseaza, deopotrivd cu discursul
continuator al lui Durand, in preajma gnozei. Complementaritatea
postulata in fizicA de Niels Bohr si contradictorialitatea dinamica
propusa logicii de catre Stephane Lupasco deschid epistemologic
accesul spre o cunoastere totalizatoare.

II1.5.3. Basmele in procesul educational contemporan (Sorea,
2005b; 2010)

Stefan Popenici, in Pedagogia alternativa (2001), pledeaza pentru o
pedagogie eficient narativA si propune exploatarea apetentei general
umane pentru reprezentari ale arhetipurilor Eroului si Mentorului in
conturarea traseului educational, ca incercare initiatica de felul celor
din basme.

Basmul este o forma narativd cu functie initiatica explicita in
culturile arhaice. Este construit pe niveluri simbolice concentrice,
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accesibile in succesivele etape ale dezvoltarii psihice si morale.
Povestile, ca modalitati culturale de conectare a invatarii cu imaginatia
prin activare psihica pe fond afectiv, reprezinta un loc comun in
diversele demersuri formative.

Basmele sunt povesti cu mare incarcatura arhetipala. Ele opereaza
cu modele axiologice si paradigme comportamentale social dezirabile.
In lumea basmului, aratd St. Popenici, toate lucrurile, fiintele si
intamplarile sunt interconectate. Fiecare eveniment rezoneaza cu
intregul Universului, in virtutea unui principiu al compensatiei. Eroul
intruchipeaza modelul uman de crestere si evolutie, conturat pe
structura calatoriei initiatice. Eroul isi paraseste locurile natale pentru
a repune lumea in ordine. Trebuie sa-si aleaga insotitorii si armele, are
de infruntat pericole si inamici, este riguros incercat si se intoarce cu
bine, triumfator si fericit, initiat si intelept, acasa.

Eroul basmului romanesc, Fat-Frumos, strange laolalta calitatile
dezirabile ale umanului: armonie, intelepciune, curaj, generozitate,
echilibru, cinste, inteligenta, ingeniozitate, stiinta de carte, rezistenta
la efort si autosacrificiu (Popenici, 2001). Utilizarea morala a acestor
calitati ii asigura Eroului sprijinul naturii si al fortelor supranaturale.
Fat-Frumos reprezintd modelul uman bun, dezirabil si posibil.
Calatoria sa initiatica releveaza superioritatea calitatilor umane
insumate asupra defectelor speciei si faptul ca incercarile pot fi
depasite din interiorul unui comportament moral. Fat-Frumos
evolueaza in contrasensul curentului egoist-individualist, semnaland
beneficiile colaborarilor de tot felul.

Dintre acestea, relatia Eroului cu Mentorul este cea mai
semnificativa. Arhetipul Mentorului imbraca in basme forme ce indica
dimensiunea initiatica a identificarii lui. Geniul si valoarea nu sunt
spectaculoase, se pot ascunde 1In spatele unor aparente
descumpanitoare prin anost sau dezagreabil. Descoperirea lor deschide
portile Celuilalt Taram. Mentorul este un initiat, intelept si cunoscator
al tainelor lumii. Este un sfatuitor dezinteresat care indruma, nu
impune calatoria Eroului. Pentru acesta din urma, Mentorul este
model de urmat, prieten, calauza, magician, consilier, maestru si
sustinator (Popenici, 2001).

Pe aceasta structura argumentativa, optiunea lui Stefan Popenici
pentru o pedagogie a imaginarului narativ este justificata. Utilitatea
educationala a reprezentarilor arhetipale din basm se dezvaluie pe
doua niveluri.
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La un prim nivel, basmul functioneaza ca text initiatic a carui forta
vine din incarcatura afectiva a arhetipului Eroului. Calatoria Eroului
devine model comportamental in virtutea mecanismului imitativ. Copiii
copiaza si valorizeaza etic ceea ce ii impresioneaza. In acest context,
grija pentru construirea unei lumi infantile de basm devine raspuns
pertinent la intrebarea referitoare la valorile dezirabile implicate in
procesul formativ. Copiii devin eroii din basmele copilariei lor.

La un al doilea nivel, in prelungirea celui dintai, structurarea
initiatica a basmului poate fi utilizata pentru reactivarea afectiva a
traseului educational. Asumarea eroica a statutului de invatacel si a
relatiei cu profesorul-Mentor imbunatateste performantele invatarii.

Dinspre basm si utilitatea lui educationala ar putea veni o solutie
privind iesirea procesului didactic din impasul pe care toata lumea il
constata, fara a-l1 gestiona. Educatia se aseaza in contemporaneitate
sub semnul unui utilitarism superficial, considera Popenici. Cultura
didactica e apreciata dupa rezultate rapid cuantificabile, aceasta
situatie determinand scaderea performantelor scolii. Din teama de
acuzatii de manipulare, scoala isi refuza rolul traditional de
implementator de valori, optand pentru neimplicare. In contextul in
care orice tentativdi de prezentare si transmitere educationala a
valorilor poate fi considerata atentat la libertatea individului, aceasta
optiune e justificabila politic, dar nefolositoare. Odata cu neutralizarea
axiologica a informatiilor transmise didactic si cu deconstruirea
programatica a modelelor, scoala isi pericliteaza chiar rolul educativ.
Nefolosind nevoia umana de imaginar, isi refuza un instrument
performant si deschide, in acelasi timp, calea utilizarii acestuia de
catre alte surse de informare, pentru care aspectul educational nu se
aseaza in centrul de interes.

Basmele sunt interactive. Ele sugereaza, nu impun modele si
invita, fara a obliga. Produc rezonante afective si capteaza atentia, au
caracter performativ si contureaza un parcurs initiatic complex,
integrand elemente de ordin estetic, axiologic si epistemologic. Toate
aceste trasaturi fac din basm suportul unui model educational in
alternativa la ineficientul model actual. Popenici propune organizarea
si desfasurarea procesului curricular in termenii calatoriei initiatice a
Eroului, pattern al dezvoltarii umane.
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III.6. Concordanta articularilor conceptuale ale gandirii lui
Jung cu trasaturile definitorii ale fizicii contemporane

II1.6.1. Interesul lui Jung pentru sincronicitati (Sorea, 2015b)

Procesul individuator nu se declanseaza cu necesitate pentru
fiecare individ. Numai unii dintre oameni isi implinesc menirea,
ascultand chemarile inconstientului. Evenimentele sincronistice sunt
moduri privilegiate de semnalare a acestui proces, considera Jung.

In zona imaginilor arhetipale timpul se relativizeazd. Mai in
profunzime, zona arhetipurilor psihicului se afla in afara timpului.
Impactul atemporalitatii lumii arhetipale asupra psihicului subiectiv
temporar este perceput ca fenomen acauzal. Jung numeste fenomen
sincronistic coincidenta cu sens Iinregistratd intre evenimentele
interioare psihice si evenimentele exterioare, reale si concrete, trecute,
prezente sau viitoare, intre cele doua serii de evenimente neexistand o
legatura de tip cauzal, determinist (Minulescu, 2001).

Fenomenele sincronistice apar cel mai frecvent atunci cand
consteleaza un arhetip. Acestor fenomene 1li se asociaza stari
emotionale puternice. Ele pot semnala maladii ale psihicului si
anticipeaza directiile de dezvoltare a personalitatii individului. Prin
intermediul sincronicitatii inconstientul 1i da acestuia o sansa,
comunicandu-i semnificatii pe care logic nu le poate accesa (Jung,
2001). Daca un fenomen interior nu este constientizat, el i se prezinta
din exterior individului ca eveniment al destinului (Jung, 1998b). Cand
un continut inconstient e transferat in constient, manifestarea sa
sincrond inceteaza. In sens opus, prin transpunerea subiectului in
stare inconstienta pot fi provocate fenomene sincronice.

Admiterea existentei unor complexe de intamplari paralele nelegate
cauzal cere o acceptiune a lumii diferitd de cea aflata la indemana
occidentalilor. Aceasta acceptiune este in schimb in acord cu I Jing,
Cartea Schimbarilor (Stevens, 1996). Tratatul chinezesc din sec. XII
i.Ch. contureaza o realitate in care tot ce se intampla se leaga de orice
alt lucru produs concomitent. Timpul este un continuum ce ingaduie
desfasurari paralele si psihicul se insereaza in continuum-ul spatio-
temporal. Aceasta acceptiune este in mod spectaculos in acord cu
paradigma impusa in fizica sec. XX. Jung a sustinut in 1951, la a XX-a
sesiune Eranos, prelegerea Despre sincronicitate. A elaborat apoi,
impreuna cu Wolfgang Pauli, o lucrare intitulata Explicarea naturii si
psihicului. Sincronicitatea ca principiu al unor contexte acauzale. Potrivit
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lor, sincronicitatea nu e mai misterioasa ori mai tainica decat
discontinuitatea din fizica.

Amploarea, exactitatea si frecventa coincidentelor sunt legate
invers proportional de probabilitatea producerii acestor coincidente. In
zona din proximitatea inimaginabilului, aparitia coincidentelor nu mai
poate fi pusa pe seama hazardului, impunandu-se ca modalitate de
ordonare a evenimentelor. Principiul sincronicitatii contrazice
conceptia stiintificA a modernitatii despre cauzalitate. Evidentierea lui
este asociata identificarii de catre Jung a unor fenomene psihice
paralele ce nu se puteau raporta direct cauzal unele la altele. Aceste
fenomene au impus acceptarea timpului cu statut de continuum
concret ce contine conditiile manifestarilor simultane si ale
paralelismelor psihice (Wehr, 1999).

Jung a intuit existenta unei ordini arhetipale acauzale, aflata la
originea fenomenelor psihice si responsabila de caracterul semnificativ
al coincidentei dintre evenimentul fizic si cel mental asociat lui
(Stevens, 1996). Mai mult, fenomelele de sincronicitate pledeaza pentru
considerarea psihicului si materiei drept aspecte diferite ale aceluiasi
suport, aflate in permanent contact. ,Anumite indicii pledeaza in
favoarea faptului ca procesele psihice sunt intr-o relatie energetica cu
substratul lor fiziologic” (Jung, 1994b, p. 109). Manifestarile psihicului
sunt orientate catre individuatie. Aceasta orientare este sustinuta
sincronistic.

Capra (2004) mentioneaza doua teorii ale fizicii contemporane ce
ating problema constiintei ca aspect al Universului. Prima este teoria
bootstrap a lui Geoffrey Chew. In interiorul acesteia, proprietatile
particulelor si interactiunile lor deriva exclusiv din conditia coerentei.
Structurile lumii materiale sunt dependente de modul in care
observatorul priveste lumea, reflectand astfel modelele mentale ale
acestuia, in acord cu conceptul de ordine operational in
interconexiunile proceselor atomice.

Cea de-a doua este teoria lui David Bohm despre ordinea
infasurata, nemanifestda a lumii. Pentru Bohm, gandirea si materia
sunt proiectii ce se cuprind reciproc ale unei realitati superioare, nici
materie nici constiinta.

Pe dimensiunea relatiei dintre materie si constiinta, psihologia
analitica se aseaza in proximitatea fizicii contemporane. Sincronici-
tatea, exploatand ideea coincidentelor ca legaturi acauzale, opereaza in
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fapt in interiorul unui Univers unitar, cu structura de retea de
conexiuni non-locale.

Robert H. Hopcke dezvolta 1in lucrarea Nimic nu e intampldtor.
Coincidente si destin (1997) semnificatiile psihologice ale conceptului
de sincronicitate.

Coincidenta este definita ca un sir de evenimente ce se petrec intr-un
interval foarte scurt de timp si sunt din intamplare legate unele de
altele printr-un anumit tip de similaritati. Dar, arata, Hopche, definitia
nu marcheaza caracterul neobisnuit al sirului de evenimente simultane
extraordinare aflate in relatie. Coincidentele sunt intamplari
extraordinare.

Existd un tip de coincidente ce difera de simpla coincidenta
intrucat poarta cu sine o semnificatie. O stare launtrica, afectiva, este
reflectatd in cazul lor de evenimente exterioare accidentale. Aceste
lucruri 1li se intampla si occidentalilor sceptici, putin dispusi sa
crediteze o reprezentare sincronistica a lumii. Coincidentele de felul
acesta sunt importante intrucdt marcheaza semnificativ vietile celor
implicati. In cazul lor se dezviluie caracterul de poveste inchegata al
fiecarei vieti, dimensiunea ei teleologica. Hopcke considera ca ,viata
fiecaruia dintre noi este o poveste si ca evenimentele sincronistice ne
atrag atentia asupra structurii povestii, asupra romanului pe care-1
traim” (2002, p. 19).

Nu toate coincidentele sunt sincronicitati. Aceeasi intamplare,
lipsita de orice importanta pentru unul dintre participanti, poate fi
eveniment sincronistic pentru altul. Semnificatia subiectiva a
intamplarii este cea care leaga starea launtrica de manifestarea
exterioara obiectiva. Potrivit lui Jung, evenimentele sincronistice au
trei caracteristici: sunt acauzale, implica o traire afectiva profunda si
au totdeauna o natura simbolica. Hopcke adauga acestor caracteristici
inca una: evenimentele sincronice se petrec in momentele schimbarilor
importante din viata individului.

Conceptul de sincronicitate erodeaza modalitatea specific
occidentala de raportare cauzala la lume. Aceasta modalitate intretine
sentimentul puterii asupra mediului inconjurator si orgoliul celui ce
crede ca-si controleaza destinul. Ea nu este singurul mod de raportare
la lume, semnaleaza Hopcke. Pentru orientali, actiunile individuale
sunt parti ale unei retele de interconexiuni subiective.

Admiterea existentei legaturilor acauzale intre evenimente implica
insa ideea de continuitate intre lumea fizica si psihic. Distinctia
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exterior/ interior isi pierde astfel relevanta. Lumea se dezvaluie ca
unitara.

Evenimentele sincronistice sunt numinoase, considera Jung,
utilizand termenul numinos cu intelesul conferit lui de Rudolf Otto.
»Simtirea intensa ce insoteste evenimentele sincronistice este poate
particularitatea lor cea mai frapanta” arata Hopcke (2002, p. 38).
Aceste evenimente sunt totdeauna incarcate emotional. Sincronicitatea
repune in drepturi sentimentele, acordandu-le cel putin atata
importanta cata au gandurile individului. Dimensiunea emotionala
mascheaza adesea caracterul necesar simbolic al coincidentelor
semnificative. Trairea semnificatiei pe care se bazeaza coincidentele
evidentiaza, arata Hopcke ,un adevar important: vietile noastre sunt
randuite constient si inconstient, asemenea povestilor si au, la fel ca
ele, coerenta, directie, ratiune de a fi si frumusete” (2002, p. 55).

II1.6.2. Recuperari epistemologice in orizontul noii paradigme a
fizicii

Simpatia lui Jung pentru conceptul de sincronicitate nu este
singura legatura intre psihologia analitica si fizica relativist-cuantica.
Michael Palmer (Palmer, 1999) obiecteaza pertinent la cateva dintre
articularile logice si epistemologice ale gandirii lui Jung. Fiecare dintre
aceste obiectii poate fi respinsa prin evaluarea ei nu in campul
cunoasterii cartesiene moderne, ci in campul cognitiv configurat de
noua fizica.

Una dintre obiectiile lui Palmer vizeaza inferarea inductiva
incorecta de la constatarea trairilor arhetipale la existenta
arhetipurilor, adica de la nivel experimental, empiric, la nivel teoretic,
metafizic. Teoria lui D. Bohm (1995) despre plenitudinea lumii ce se
desfasoara sau se infasoara pe niveluri distincte ale realului ingaduie
insa respingerea obiectiei lui Palmer. Arhetipurile, situate intr-un nivel,
ar putea fi considerate parametrii ascunsi ai trairilor arhetipale in
nivelul invecinat. Teoria lui Bohm permite legarea premiselor dintr-un
nivel al realului de concluzia evidentiabila in alt nivel. In acest context,
si-ar putea pierde din insemnatate si criticile traditionale aduse teoriei
pragmatice a adevarului, in virtutea amestecului pe care aceasta il
intretine intre teoretic si practic. Teoria lui Bohm ingaduie, in plus,
continuitatea, draga lui Jung, dintre spirit si materie. Mai ingaduie si
extinderea granitelor psihicului dincolo de constiinta, intr-o
reprezentare a acordarii acestuia la structura Universului.
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Reprezentarea lumii configuratd de Bohm admite, de asemenea,
caracterul deschis al psihologiei analitice. Inconstientul este
nemarginit, dimensiunile lui personala si colectiva neepuizandu-l.

Alta obiectie a lui Palmer vizeaza caracterul evident circular al
argumentatiei desfasurate de Jung care valideaza prin psihic ceea ce
provine din psihic. Obiectia trimite la semnificatia epistemologica a
relatiilor de nedeterminare ale lui W. Heisenberg (1977). In
masuratorile sale la nivel subatomic, cercetatorul nu mai acceseaza
realul asa cum este acesta ci asa cum acesta este afectat de
masuratori. La limita, cercetatorul se masoara pe sine, prin
performantele aparatelor sale. Demersul este, tot evident, circular.
Stabilirea diagnosticului corect in terapia analitica la sfarsitul acesteia,
nu in debutul ei sta sub semnul aceleiasi circularitati.

O alta obiectie vizeaza subiectivitatea implicitd a recunoasterii
caracterului arhetipal al imaginilor, recunoastere pentru care Jung nu
furnizeaza criterii. Dar subiectivitatea, ca orientare perturbatoare a
interesului, se alatura circularitatii in caracterizarea pe care
Heisenberg o face situatiei investigative in microfizica. Mai mult,
particulele exista ca wunde de probabilitate, manifestandu-se
intotdeauna acolo unde le asteapta cercetatorul. Ca forme fara
continut determinat, si arhetipurile ingaduie actualizari contextual
potrivite.

In sfarsit, o altd obiectie a lui Palmer, conturatd in campul cognitiv
al teologiei, semnaleaza caracterul gnostic, adica eretic, al sistemului
ideatic jungian. Dezvoltarile fizicii contemporane ingaduie insa, si
sustin o reprezentare a lumii ca unus mundus, in care omul se aseaza
firesc, in acord cu firea si in prelungirea acesteia. Este lumea in care
opereaza gandirea mistica orientala. Dimensiunea gnostica a gandirii
lui Jung ar putea fi expresia religioasa potrivita a raportarii la aceasta
lume. Eroarea de corespondenta cu realul apartine, in acest caz,
teologiei dogmatice.

Despre mecanica cuantica, fizicienii spun ca nu si-a dezvaluit inca
intregul potential. Psihologia analitica, si din acest punct de vedere
asemanatoare acesteia, nu si-a conturat, probabil, nici ea intreaga
semnificatie. Jung ar putea fi mult, mult mai mult decat discipolul
stralucit al lui Freud.



CONCLUZII

Secolul XX revalorizeaza cunoasterea simbolica si rationalitatea
semnificanta. Gilbert Durand semnaleaza, in acest context, o reinviere
a hermetismului si similitudini de Weltanschauung la fizicienii si
antropologii contemporani.

Fizica a fost obligatd sa gestioneze in prima jumatate a, de-acum,
secolului trecut o schimbare de paradigma. Schimbarea s-a datorat
raspunsurilor nastrusnice primite de fizicieni la intrebarile cuminti
adresate, la nivel microfizic, materiei. Aceasta din urma3,
comportandu-se straniu, a fortat schimbarea setului de intrebari, in
fapt inlocuirea instrumentului de interogare. Cu instrumentele cele
noi, fizicienii au descoperit treptat un nivel al realului mai asemanator
lumilor de basm ori extazului decat Universului cartesian, cunoscut si
aparent accesibil. La acest nivel, cauzalitatea locala, curgerea liniara a
timpului, tertul exclus si obiectivitatea cercetatorului nu mai au
caracter de legi de acoperire. Noua infatisare a realului sta sub semnul
cauzalitatii globale, al continuum-ului spatio-temporal si al admiterii
tertului. Fizicianul modifica, prin demersul de masurare, parametrii
obiectului masurat. In fapt, nici nu prea existd un astfel de obiect.
Microparticulele se manifesta ca unde de probabilitate, venind magic
acolo unde cercetdtorul le invocd prezenta. Incercand sa contureze
teoretic aceste noutati, fizicienii au fost obligati sa-si indrepte atentia
catre posibilitatea reprezentarii lumii ca intreg unitar. Aceasta
reprezentare nu este noua in istoria omenirii. Orientarea spre ea este
in fapt reorientare, adica revalorizare a reprezentarii renascentiste si
pre-renascentiste a lumii ca unus mundus.

Revalorizarea aproape simultand a cunoasterii simbolice si a
reprezentarilor lumii ca intreg in disciplinele socioumane si umaniste,
cu un decalaj firesc intre fizica, disciplina tare exemplara a
epistemologiei si aceste discipline mai slabe epistemologic, semnaleaza
o schimbare de epistema in gandirea occidentala.

Jung opereaza cu simboluri, indraznind sa aduca in campul
investigatiei stiintifice articularile gandirii orientale, ale alchimiei si
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gnozei. Universul psihic conturat de el se apropie spectaculos de
reprezentarea cuantic-relativista a realului. Freud evolueaza in
interiorul cunoasterii cartesiene. Intre coordonatele gandirii lui si cele
ale gandirii lui Jung, cel mai important dintre discipolii sai disidenti, se
contureaza o ruptura pardigmatica. Dimensiunile acestei rupturi sunt
evidente la nivelul raportarii celor doi la religie si religiozitate. Pentru
Freud, religia este nevroza colectiva iar religiozitatea simptom al relatiei
conflictuale cu tatal personal. Pentru Jung, religiozitatea este trasatura
constitutiv umana, nevroza e consecintd a pierderii credintei si
vindecarea presupune reasumarea unor continuturi psihice religios
semnificative. Si psihanaliza, si psihologia analitica raspund unor crize
in evolutia umanitatii. Terapia freudiana vizeaza raportarea
defectuoasa a individului la sexualitate. Terapia jungiana vizeaza
pierderea legaturii contemporanilor cu divinitatea, ca centru ordonator.

Jung considera ca psihicul uman este orientat spre individuare,
adica spre autorealizare. Mai considera ca procesul individuator,
presupunand confruntarea cu arhetipurile, are cu necesitate un
caracter religios si ca in inconstientul colectiv exista un arhetip al lui
Dumnezeu. Dificultatea teologilor crestini de a admite religiozitatea
acestei configuratii ideatice s-ar putea sa indice o problema a teologilor,
nu a lui Jung. Scrierile acestuia ar putea fi expresia asumarii unei
reprezentari a lumii care-i religioasa fara a fi crestin dogmatica. E una
dintre multele, de acum, reprezentari de acest fel. Poate ca ele
prefigureaza o schimbare de paradigma, schimbare care sa aduca un
plus de prestigiu omului in relatia sa cu divinul.

Jung opereaza avizat cu conceptul de sincronicitate, sugereaza
continuitatea dintre spirit si materie si asuma teoretic rationamente
criticabile din perspectiva logicii clasice. Criticile aduse acestor
constructii argumentative justifica suplimentar cercetarea gandirii lui
in contextul unei mutatii paradigmatice. Se intampla lucrul acesta
intrucat, la o abordare critica, rationamentele dezvaluie apetenta lui
Jung pentru relativitate, complementaritate, plenitudine si
indeterminare, dimensiuni paradigmatice ale fizicii noi, asa cum se
lasa aceasta conturata de A. Einstein, N. Bohr, D. Bohm si W.
Heisenberg.

Sistemul ideatic jungian trebuie socotit viu si poate fi asumat.
Viabilitatea lui se bazeaza, oarecum paradoxal, nu pe ideile cele mai
cunoscute, contestabile epistemologic si criticate—existenta
inconstientului colectiv si a arhetipurilor ce-1 populeaza—, ci pe
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reprezentarea unitara, holista a lumii in care omul, evoluand
instinctiv spre realizare de sine, se aseaza firesc.

Din aceasta perspectiva, viabilitatea sistemului ideatic jungian se
dezvaluie in utilizarea formularii lui paradigmatice drept cheie de
interpretare a unor productii culturale de feluri tare diferite: de la
ritualuri si basme la studii etnologice, piese de teatru si romane de
succes. Evidentierea acestei utilitati, generoasa 1in deschiderile
culturale pe care le ingaduie/ incurajeaza, depaseste granitele
prezentului studiu. Ea merita a fi abordata intr-un demers distinct.

Manifesta inconstient la nivelul orientarilor de gust, reprezentarea
aceasta a lumii ar putea fi asumata, ori reasumata, ca
Weltanschauung la nivelul cunoasterii comune. Interesul actual
pentru dezvoltare durabila poate fi interpretat in aceeasi cheie.
Jucandu-se, Andrei Plesu, in Limba pdsdrilor, noteaza: ,Descoperirile
lui Jung fac serie, pare-se, cu descoperirile epocale ale fizicienilor
moderni. Inconstientul colectiv e o realitate la fel de importanta a
cunoasterii contemporane ca si fisiunea nuceara. Adevar si efect al
genialitatii gasim in amandoua. Daca insa adevaruri ca acestea sunt
facute sa ne salveze sau sa ne ucida, n-avem cum sti. E o alternativa
dinaintea careia ratiunea diurna coboara pleoapa, ca si cum ar
prefera sa viseze..” (Plesu, 1994, p. 77).
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