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"Psihanaliza fenomenelor'religioase” este un titlu care ne-
multumeste din mai multe motive. Mai intii, pentru
ca nu explica, din capul locului, despre ce
fenomene religioase este vorba. Apoi. pentru ca nu
explica ce se are in vedere prin cuvintul "religie". Si, in
final, pentru ca nu lamureste ce semnificatie
acorda cuvintului  'religie " insusi autorul
materialelor cuprinse in aceasta carte, C.G Jung.

Sd incepem cu sfirsitul. Pentru Jung, religia este
cu totul altceva decit pentru omul obisnuit. Pentru
ca Jung, psiholog al profunzimilor (care refuza pe
nedrept termenul de psihanalist, dar o face din
considerente  personale), creatorul conceptului de
inconstient colectiv sau arhetipal in psihologie,
asimileaza practica religioasa cu atitudinea individului
care se apleacd, in chip comprehensiv, asupra
inconstientului: fie ca e vorba de cel personal (adica
de inconstientul freudian) sau de cel arhetipal, care
i urmeaza logic primului. Pentru Jung, deci, religia
este o activitate specifica a individului si/sau a
colectivitatii  indreptate in  directia  cultivarii
numinosului, sau a continuturilor numinoa se ale
inconstientului. Aceasta definitie i-a adus lui Jung
critica acerba a mediilor ecleziastice, pentru ca, se
afirma, ea nu atin-



ge decit zona minora (expresia "numaipsihologie" a
facut epoca), cea a psihicului.

Desigur ca, asa cum am sugerat deja, pentru
publicul larg, pentru mediile intelectuale, pentru oamenii
Bisericii, religia este cu totul si cu totul altceva. Am
tinut sa precizez pozitia lui Jung in acest sens, pentru a
evita din capul locului o serie de neintelegeri dureroase.
Este evident pentru noi, azi, si nu trebuie sa
negam rolul psihanalizei la desconspirarea acestui
proces, ca religia, asa cum am cunoscut-o noi din
practica crestina de zi-cu-zi, s-a limitat la a umple
un vid psihologic creat de sentimentul neputintei
umane in fata destinului. Tot ceea ce stim noi
despre religie se rezuma la citeva obiceiuri al caror
sens ne scapa, la ritualuri la fel de obscure, la
formule de rugaciune care trebuie sa ne asigure
sanatate, bundstare, si tot ceea ce tine de
sperantele vietii noastre cotidiene. Religia noastra,
ca practica si credinte, nu are nimic in comun cu
conceptia lui Jung in acest domeniu; de aceea, toate
insemnadrile lui privitoare la imageria crestinimului,
la doctrina privatio boni, ne vor parea straine, poate
neavenite, dar oricum nefamiliare. Dar chiar si
religia asumata de mediile ecleziastice nu ne este
mai apropiata. O distantd imensa s-a cascat intre
viziunea religioasa a Sfintilor Parinti, si practica
omului obisnuit. in acest sens, ceea ce pune Jung
pe seama religiei, ne a apare si mai strain. Pentru
ca se refera, cu o metoda straina noud, cu un vo-
cabular cifrat, la referintele crestinismului primitiv,
adica ale crestinismului aflat in perioada sa de
incubare, un crestinism care nu (mai) are nimic de-
a face cu ceea ce se zice si se face azi, in numele
religie crestine.

Situatia pare, si este, din toate punctele de
vedere incurcatd. Jung priveste religia din punctul
de vedere al psihologului empiric, iar noi habar nu
avem nici ce este acest punct de vedere si

nici ce sint formele pe care le-a imbracat religia la
inceputurile ei, in mediile iudaice, iudeo-crestine,
gnostice, etc. Desigur ca aceste inconveniente vor
fi depdsite daca vom face efortul sa citim cite ceva
din ambele subiecte. Ignoranta noastra nu poate fi
scuzata, si nici compensata cu un aparat explicativ
extrem de detaliat al materialelor prezentate aici.
Ea arc insa o calitate: ne deschide, atunci cind nu
este incdpdatinata, la nou si, de aici, la puncte de
vedere cel putin fascinante. Spun "cel putin fasci-
nante " pentru ca lecturarea lucrarii de fata are si o
altad calitate care nu poate fi gdsita in ce/c care se
refera la religie in general, si nici in introducerile
succinte in psihologia lui Jung. Este un cistig al
cititorului cure afla ca religios nu este atunci cind se
duce la Biserica sau cind ciocneste oudle de Pasti,
ci atunci cind afla ca scopul suprem al religiei, cel
putin in acceptia lui Jung, este realizarea Sinelui,
adica unirea contrariilor sintetizate in formula
constient-inconstient.

Aceasta idee, pe care Jung insitd in lungul si
latul operei sale, este prezentad mai ales in formele
religioase ale altor popoare si traditii. Este vorbei de
"religia" tuoisia, de alchimie, de yoga, etc.

Faptul ca am scris intre ghilimele cuvintul religie
asociat cu taoismul explica ce trebuie sa intelegem
prin sintagma "forme religioase". Taoismul clasic
este o "religie" In mdsura in care se preocupa de
realizarea spirituald conforma cu legile nescrise ale
universului, privit la scara macro dar si micro. In
taoism troneaza notiunea celebra deja de Tao pe
care iezuitii au tradus-o eronat prin Dumnezeu. Tao nu este
de fel un Dumnezeu personal de tipul Dumnezeului
crestin, ci o conditie, un principiu al realizarii care
pune la baza creatiei jocul elementelor contrare
yin-yang. Aceasta dualitate care se doreste a fi
radacina universului, sau, mai precis, unitatea in
dualitate I-a



preocupat deopotrivd pe Jung, in aceeasi serie de
interese religioase care include critica conceptiilor
crestine despre Dumnezeu. Tragem concluzia ca
"formele religioase " inseamna alte modalitati de
interogare a cosmosului si a divinitatii care pornesc
de la alte premize, care nu sint, totusi, mai putin
religioase (desigur, in intelesul termenului la Jung).

lata ca am reusit sa limpezim cumva ce rost are
titlul "psihanaliza fenomenelor religioase". El se
refera, intr-un cuvint, la preocuparile lui Jung
din sfera vietii religioase, preocupari care se
imbina, uneori in chip stralucit, cu propriile
sale conceptii, psihologice, despre viata
religioasa. lata o definitie destul de stufoasa dar,
din nefericire, nu putem aduce nici o simplificare in
aceastd directie. Dacd ne hotarim sa citim
aceasta carte, si multi o vor face desigur datorita
ecoulului pe care il stirneste cuvintul "religie " in
sufletul lor, nu este de dorit s& ne (mai) imbatam cu
apa chioara a subiectelor noastre preferate. Jung nu
se adreseaza aici persoanelor pioase care au im-
bratisat, fara nici o ezitare, cutare credinta
religioasa trimbitatd de vreo sectd mai mult sau
mai putin la moda azi. Jung scrie pentru cei care
nu-si gasesc aleanul in inregimentarea sectara, ci
ratacesc pe alte meleaguri ale spiritului, care nu au
nimic in comun cu religia de consum pe care ne-o
ofera, pe tava, religiozitatea moderna. Sa nu uitam
ca Jung a afirmat ca a descoperit in suflet (in psihicul
individului) amprenta Ilui Dumnezeu. Ori, un Dumnezeu in
suflet, o mandala care aminteste mai degraba de
templele buddhiste, nu sint nici de departe subiecte
dezirabile pentru piosenia bunului crestin. Ele
evocd, mai degraba, un orizont de forme si structuri
religioase care nelinistesc. De altfel, sintem convingi
ca aceasta carte va tulbura multe ape ale spiritului
mpdcat cu credinta ca daca s-a botezat crestin s-
a pus bine cu religia si cu Dumnezeu.

Psihologia abisala
si experienta religioasa
la C.G. Jung

intr-un interviu acordat televiziunii BBC', in anul 1959, Jung
raspundea senin la intrebarea “credeti in
Dumnezeu" cu un "Nu am nevoie sa cred, acum
stiu". El lasa astfel impresia ca nu se indoieste de
existenta lui Dumnezeu, ca intr-un fel sau altul s-a
convins de existenta Lui si ca, prin urmare, nu are
nevoie sa creada. Credinta pentru Jung este
afirmarea unui adevar dogmatic si nicidecum
garantia unei experiente nemijlocite a adevarului
afirmat.

Daca Jung stia ca Dumnezeu exista, trebuie sa
intelegem, asadar, ca "stiinta" lui nu era expresia
unei convingeri metafizice sau religioase, ca
Dumnezeu sau prezenta sacralitatii Lui i se va fi
revelat tn cursul experientei sale de psiholog al
profunzimilor.

Lucrurile stau si nu stau asa. Pentru ca Jung,
atunci cind vorbeste despre Dumnezeu, nu are in
vedere acelasi continut de reprezentari ca si al
nostru. El nu se refera la un Dumnezeu personal, la
o figura antropomorfa, si nici la fenomenologia
cultica care provoaca, asa cum se crede,
manifestarea divinului. Jung

' "Face 4 face", interviu cu John Freeman, BBC Television, 22 octombrie
1959, in "Jung parle, rencontre et interviews", Paris Buchet-Chastel, 1985.



are despre Dumnezeu o reprezentare extrem de
personala, care se inspira substantial din
experientele sale abisale, in lumea inconstientului
arhetipal.

"Tot ceea ce am fnvatat, declara Jung tot intr-un
interviu, m-a condus pas cu pas la convingerea de
nezdruncinat cd Dumnezeu exista. Fu nu cred decit in
ceea ce stiu. Si aceasta suprima faptul de a crede.
Prin urmare, eu nu iau existenta Sa ca pe o credinta
— ou Stiu ca Fl exista" . Aceasta marturisire nu
trebuie sa ne induca in eroare. Asa cum arata si Elie
G. Humbert, junghian convins, acest "FI" h caie -e
referd Jung are o identitate mai speciald’.

"Ceea ce numesc unii instinct sau intuitie, scrie
Jung, nu este nimic altceva decit Dumnezeu.
Dumnezeu este aceasta voce din noi care ne zice ce
trebuie si ce nu trebuie sa facem. Altfel spus,
constiinta noastra... Im le cer pacientilor mei sa
inteleaga ca tot ceea ce ii se fivtunpl, Tmpotriva
vointei lor emana dintr-o forta superioara. \m putea-
o numi Dumnezeu sau diavol, Tnsé pentru mine nu
are nici o importanta din momentul in care luam
cunostinta ca avem de-a face cu o forta superioara.
Putem face experienta lui Dumne/eu m fiecare zi" .

Pentru Jung, conchide Eiias G. Humbert, Dumnezeu este o
Vointa si o Voce'. Totusi, aceasta sintagma nu ne
lamureste prea mult sensul afirmatiilor lui Jung.
"Servindu-ne de notiunea de Dumnezeu, precizeaza
acesta din urma, noi exprimam doar o realitate
psihica si anume autonomia si preponderenta
asupra individului a unor factori psihici". Acesti
factori psihici exercita

! "Jung parle, rencontre et interviews", op. cit., p. 197.
Elie G. Humbert: "L'homme aux prises avec l'inconscient", Albin
Micgiei, 19<>4.p. 126.
"Jung parle. rencontre et interviews'". op. cit., p. 196-197. Elie G.
Humbert. op. cit. p. 126. C.G.Jung: "Ditilectique du Moi et de
rinconscient". trad. R. Cahen,

o influenta considerabila asupra constientului
individului; ei constituie un soi de compensare a eului
subiectiv, apartinind in fapt de psihicul obiectiv, cam
tot asa cum un Tu se raporteazd la un Eu’. intr-un
cuvint, acesti faimosi factori sint arhetipurile
inconstientului colectiv ,

In aceasta perspectivda putem spune ca
Dumnezeu, Christos si toate celelalte imagini divine "nu
sint numai o implinire imaginara a dorintei sau produse
ale subiectivitatii [aviz sustinatorilor teoriilor lui
Freud care asociaza religiozitatea cu sentimentul de
neputinta al individului, cu dorintele sale puternice
care se doresc satisfacute]. Ele sint proiectii ale
psihicului obiectiv [subl.n. J.C.]"".

Cum ar trebui fntelese asemenea afirmatii?
Desigur ca nu la modul concretismului naiv care
afirma ca Sfintul Duh ar fi numai o creatie a mintii
omenesti. Sfintul Duh "este un fapt transcendent
care ni se prezintd ca o imagine arhetipald"". Caci
"atunci cind i aplicdm lui «Dumnezeu» denumirea de
arhetip, noi nu spunem nimic despre natura sa
proprie. Ci facind astfel, noi recunoastem ca
"Dumnezeu" este fnscris in aceastda parte a
sufletului nostru preexistenta constiintei, asa ineit
el nu poate

Gallimard, 1964, p. 295.

7 "Gesammelte Werke"(G.W.). 18, § 1505.

* Teoria arhetipurilor este centrala in psihologia lui Jung.
Arhetipurile sint
continuturile inconstientului colectiv, care s-a mai numit si
arhetipal. Ele sint
posibilitati inndscute de reprezentare simbolica a
continuturilor inconstientu
lui, si apar ca atare atit in visele si fanteziile individului, cit si
in creatiile sale
culturale si spirituale. Aceste predispozitii creatoare
caracteristice speciei
umane explica unitatea poduselor culturale si spirituale in
timp si spatiu. (N.
Tr)

’ Elie G. Humbert. op. cit, p. 128.
" C.G.Jung: "La vie symbolique - Psychologie et vie religicuse", Albin
Michel, 1989, p. 138.



trece drept o inventie a ei. Dumnezeu nu este
astfel nici findepartat, nici anihilat,’ ci,
dimpotriva, este plasat in proximitatea
lucrurilor pe care le putem experimenta .
Dumnezeu este wun arhetip al inconstientului
colectiv, un soi de compensatie a constiintei
individului, a eului sau, de care putem lua
cunostinta prin expresiile sale imagistice numinoase (care
inspira sentimente puternice, ambivalente, din
seria extaz-spaima).

Psihologia abisala si experienta lui
Dumnezeu

Ceea ce este reprezentativ gindirii psihologice
junghiene este tocmai pretentia de a putea
experimenta prezenta lui Dumnezeu; pentru Ca un
Dumnezeu care nu poate fi cunoscut la modul viu, sensibil, nu
are nici o importanta pentru sufletul uman. Aceasta
idee revine cu obstinatie in scrierile lui Jung. lata
ce spune el, de pilda, in consistenta sa lucrare
"Psihologie si alchimie": "Trebuie sa
recunoastem ca «mysterium magnum» nu exista
numai in sine, ci este fondat mai ales in sufletul omului. Cine nu
cunoaste acest lucru din experienta [subl.n.
J.C.], chiar daca este un erudit in teologie, nu are habar de
religie (..)""

Afirmarea experientei psihologice a lui
Dumnezeu i-au atras lut Jung atacurile mediilor eclaziastice
care l-au acuzat de psihologism, "Faptul de a gihdi ca o
traire religioasa este un fenomen psihic este considerat
aproape blasfemie, scrie Jung, pentru ca, asa ie
argumenteaza, acest eveniment nu este «numai
psihologic». Psihicul este numai natura si de
aceea nu poate de-eurge nimic religios din el"”. Cu toate
acestea " sufletul trebuie

" CGJunf; *Ma vie - Sooveoi», s et penafes", trad. R. Cahen
si Y. UUy, CGjMIlimma, 1966, p, 395,

" COJim: "Ptiholoye fi alchimie", Teora, 19%, p. 17.

(E‘&jimg: "Psihologi si akhimie", op. cit, p.

14.
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sa contina o posibilitate de a stabili o relatie, deci o
corespondenta, cu esenta divina, pentru ca altfel nu
s-ar naste niciodata o legatura fintre ele"". lar
aceasta corespondenta este arhetipul imaginii divine”.

"Daca Tnsa demonstrez ca sufletul are in mod
natural o functie religioasa, se plinge Jung, (...)
atunci sint iritati teologii si ma acuzd de
"psihologism". Daca in suflet nu s-ar afla, conform
experientei, valori Tnalte (nestingherite de existenta
spiritului mimetic in sens contrar, dvTiuiuov 7cveuua ), nu m-a;
interesa deloc psihologia, pentru ca atunci sufletul ar fi
ceva inutil. Dar dintr-o experientd insutitd [subl.n.
J.C.] stim cd@ nu e asa, ci ca sufletul cuprinde
corepondentele tuturor lucrurilor formulate de
dogma si, mai mult decit atit, chiar acel lucru care
indreptateste sufletul sa fie acel ochi caruia 1i este
harazit sa vada lumina. Pentru aceasta este nevoie
de o intindere nemasurata si de o profunzime de
nepatruns".

Si tot despre experienta lui Dumnezeu in suflet
este vorba si in urmatoarele rinduri: "Ar trebui
observat ca nu serveste la nimic sa pretuiesti si sa
propovaduiesti lumina, dacd nu o poate vedea
nimeni: mai mult chiar, ar fi necesar sa-1 tnvatam
pe om arta de a vedea. Este evident ca multi nu sint
in stare sa realizeze o legatura intre imaginile divine
si propriul lor suflet; ceea ce Inseamnd cd nu pot vedea
in ce masura- imaginile respective se afla in
propriul lor inconstient. Pentru a face posibila
aceasta privire interioara, trebuie eliberat drumul
spre putinta de a vedea. Nu-mi dau seama cum s-ar putea
realiza acest lucru fara psihologie, adica fara un
contact cu sufletul ".

‘; C.G.Jung, "Psihologie i alchimie", op. cit., p. 15.
Ibid.

: C.G.Jung: "Psihologie si alchimie", op. cit., p. 17.
Ibid.



Daca Dumnezeu poate fi astfel cunoscut in suflet, sub forma
imaginilor arhetipale, si daca el poate fi trait la
propriu sub forma experientelor imediate, decurge
ca "cea mai nobila sarcina a educatiei (adultilor)
este de a aduce Tn constiinta acel arhetip al imaginii
divine respectiv radiatia si efectul sau (...)""*-Este, in
fond, si sarcina psihologiei junghiene care a
descoperit, prima, existenta imaginilor divine in
sufletul uman, atunci cind a incercat sa depaseasca
granita tratamentelor pur medicale.

"in cadrul procesului analitic, scrie Jung, adica in
controversa  dialectica dintre  constient  si
inconstient exista o evolutie, o fnaintare catre un
scop sau final al carui caracter greu descifrabil m-a
preocupat timp de mai multi ani"”. Jung a observat
ca unii din pacientii sai nu au ispravit procesul
analitic odatd cu incheierea aparenta a travaliului
cu medicul. "Asemenea experiente, conchide Jung,
mi-au intarit convingerea ca ar exista in interiorul
sufletului un asa-zis proces independent de factori
externi care isi cautd un scop..."”. "Tocmai aceste ultime
cazuri M-au convins ca prin tratarea nevrozei se
atinge o problema care depaseste cu mult cadrul
strict medical si care nu poate fi rezolvata doar cu
ajutorul  cunostintelor medicale"'. Stradaniile
medicului si ale pacientului care a depasit sfera
intereselor medicale, vizeaza, in cele din urma,
"acea ascunsa, incd nemanifestata fiinta «totald»,
care este mai vasta si in acelasi timp viitoare"”. Este
vorba de asa-zisul proces de individuatie care
tinteste, in cazurile de exceptie citate de Jung, la
realizarea Totalitatii psihice a individului, realizarea
Sinelui (definit de Jung

* C.G.Jung: "Psihologie si alchimie", op.
cit., p. 17.

” C.G.Jung: "Psihologie si alchimie", op.
cit., p. 10.

? Tbid.

* C.G.Jung: "Psihologie si alchimie", op.
cit.,, p. 11.

~ C.G.Jung: "Psihologie si alchimie", op.
cit., p. 12.

ca Centrul personalitatii unificate). Sinele este, in
acceptia lui junghiana, o unificare a contrariilor
psihice, in speta a constientului si inconstientului.
Pentru ca "fara trairea contrariilor nu exista
experienta totalitatii si prin aceasta nici acces
interior la formele divine"®. fin limbaj mistic,
experienta contrariilor, a Sinelui, face posibila "o
experienta nemijlocita a luminii si intunericului, a lui
Christos si a diavolului"*.

Pentru Jung, trairea experientei mistice nu
exclude conul de umbra, "raul" exorcizat de
biserica crestina, pentru ca o viziune a Totalitatii nu
se poate lipsi de intuneric daca se doreste completa.
De aceea, in repetate rinduri, Jung i reproseaza
mentalitatii crestine dogmatice unilateralitatea
pentru ca ea a separat si alungat umbra din figura
divinitatii, creind o crizd a contrariilor, un razboi
fara solutie, care condamna fiinta umana la o
existenta monocolord fintr-un univers de valori
spirituale neviabil™.'

Nu vom insista asupra criticii acerbe la care supune Jung
mentalitatea crestina. Cititorul va urmari citeva
secvente de abordare junghiana a acestor aspecte
in paginile acestei carti. Ne limitam sa subliniem
numai ca aceasta criza a contrariilor este vinovata
de manifestarile disociante ale psihicului omului
modem care, accentuind rolul vietii morale si al
constiintei rationale, a pierdut, in chip dramatic,
legatura cu instinctul, sau, altfel spus, cu
intelepciunea.ancestrald a speciei depozitata in
genele sale. Pentru ca omul nu este numai
constiinta sa istorica, el este

4 C.G.Jung: "Psihologie si alchimie", op. cit., p. 23.

; Ibid.

“ Sinele este o contopire a contrariilor, spune Jung. lar prin aceasta, acest
simbol [al Sinelui] se difernetiaza de cel crestin. "Androginia
lui Christos
reprezinta concesia extrema a bisericii fata de problema
contrariilor"

(C.G.Jung, op. cit. p. 23). (N. Tr.)




si evolutia viului de-a lungul vremurilor fnecate in
negurile trecutului, pind la stadiul atins in fazele de
hominizare, iar consecintele acestei stari de fapt
sint tocmai solicitarile multiple la care este supus
individul uman, solicitari care nu provin numai din
sfera sa culturala, ci asuma componente animale
nebdnuite astdzi. Atunci cind se refera la psihicul
obiectiv Jung are in vedere, fara indoiald, si acest
punct de vedere, chiar daca putin mai nuantat,
adica deplasat in planul imaginilor sau al posibilitatilor
umane de prefigurare a totalitatii psihice. Acest plan
este  Tndscut si reprezinta  zestrea de
"intelepciune divind" a naturii umane™. La acest plan
trebuie sa accedem atunci cind pasim pe cararea
procesului de individuatie.

Dimensiunile psihice ale procesului
de individuatie

Dar sa insistam mai mult asupra "procesului de
individuatie", asupra conceptului de Sine forjat de
Jung pentru a defini centrul personalitatii psihice a
individului, unificarea contrariilor con-stient-inconstient.
Jung prefigureaza acest concept in cursul tumultos
al anilor 1912-1919, cind traieste el fnsusi
experienta confruntarii cu inconstientul. "Am intilnit
un curent de lava si pasiunea iesita din focul ei,
scrie Jung, mi-a modificat si ordonat viata. Toata
experienta mea ulterioara a constat in elaborarea a
ceea ce tisnise din inconstient de-a lungul acestor
ani si care mai

" Desigur ca aceasta sintagma trebuie considerata intr-
o maniera mai degraba simbolica. Cind vorbim de
"Intelepciunea divind a naturii umane" avem in vedere
cam ceea ce se intelege prin ideea de "intelepciune a
materiei". Adica o predispozitie spre o organizare optima
in spatiu si in timp, care sugereaza cercetatorului atent
ceva premeditat, desi nu in sensul pe care il implica
facultatea reflectiei la om (N. Tr.)
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intii m-a inundat"”’.

Ideea Sinelui, scrie pe buna dreptate Elie G. Humbert,
nu i-a venit lui Jung pe calea reflectiei. Ea i s-a
prezentat ca o realitate neasteptata care a ordonat
si a oferit un sens fincercarii radicale prin care
trecea. Nu poti atinge din exterior si nici valida cu
argumente verbale realitatea Sinelui. Pentru a sti ce-si-
cum in aceastd privintd, trebuie sa traiesti
experienta imediata in confruntarea cu propriul tau
inconstient , Tn propria ta viata.

Jung descrie el finsusi aceasta experienta in
capitolul "Confruntarea cu inconstientul" din
autobiografia sa "Viata mea -Amintiri, vise,
reflectii", o carte fara indoiald remarcabild, care s-a
publicat din fericire si la noi. Vom relua citeva din
reperele mai importante ale periplului spiritual implinit de
Jung, pentru a ajunge la imaginile si reprezentarile centrale
ale psihologiei sale.

Dupa despartirea de Freud, scrie Jung, "a inceput
pentru mine o perioada de incertitudine interioara,
ba chiar mai mult, de dezorientare. Ma simteam ca
si plutind, ca si cum as fi fost cu totul in aer, caci nu
stiam inc& s&-mi aflu propria pozitie"”. in paralel, Jung
intetioneaza sa adopte o alta atitudine fata de
pacientii sai* "Am decis mai Intli sa ascult fara
prejudecata ceea ce imi povesteau ei din proprie
initiativa. Ascultam pur si simplu ceea ce se nastea
la voia intimplarii"®. Pacientii 1i povesteau visele
lor, iar el, decis sa o rupa cu orice prejudecata
teoretica, incerca sa le patrunda sensul cu intrebari
ca : "ce-ti evoca acest vis"?, "ce parere ai de visul
tau"?, sau "de unde si pind unde acest vis"?, etc.
Din raspunsurile si asociatiile pacientilor sai de-

? C.G.Jung: "Ma vie - Souvenirs, reves et pensees", op. cit., p. 232,
* Elie G. Humbert: "L'homme aux prises avec l'inconscient", op.
cit., p.

C.G.Jung: "Ma vie...", op. cit., p. 198.




curgeau, firesc, si interpretarile viselor Ilor.
Visele devin astfel o baza de, interpretare a
manifestarilor inconstientului cu conditia sa
detii cheia cifrul ui lor'.

Au urinat citeva vise stranii pe care le-a avut insusi
Jung si care nu au putut fi interpretate la
momentul respectiv. lata, de pilda;

In 1912, cam de Craciun, am tivut un vis. Xla
aflam intr-o minunata loggia italiana cu coloane/e,
pardoseala si balustradele din marmura. Sedeam
acolo pe un scaun aurit de stil renascentist, si
avem in fatd o masa de o iara frumusete. Era
taiata dintr-o piatra verde, ra s: smaialdul. Stateam
asadar si priveam departarile, caci aceasta Im'gw
se afla sus in turnul nnri castel. Copiii mu se a/ii ni
Si €i ;V iunii mesei.

Brusc, o pasdre plonja spre =>ioi. era un mic
pescarus sau o porumbita. Ea se aseza gingas pe
masa iar eu le-am facut semn copiilor sa sua
cuminti ea sa nu sperie micuta pasare alba. indata,
porumbita se transforma intr-o fatuea de vreo 8
ani. cu parul blond auriu Ea fugi spre copiii mei si se
luard la joaca Iimpreund printre colonadele
castelului.

Eu am ramas adincii in gindurilc mele, reflectind
la ceea ce st intimplase si tocmai traisem. Ediuca
reveni cur imi si-si trecu bratul in jiu ui gitului meu
cu tandrete. Apoi brusc micuta disparu, dar
porumbita era din nou acolo si grai rar cu o voce
omeneasca: "Numai in primele ore ale noptii pot sa
ma transform intr-o fiintd omeneascda. in timp ce
porumbelul mascul se ocupa de cei 12 morti". Zicind
aceasta, ea isi lua zborul in cerul azuriu, iar eu ma
trezii.

Tot ceea ce am putut spune despre acest vis a

fost ca el in-

dica o activare neobisnuita a inconstientului.
fnsa nu cunosteam o tehnica anume care sa-mi
permita sa elucidez procesele interioare. Ce poate
avea in comun un porumbel mascul cu 12 morti? Apropo
de masa de smarald, mi-a venit in minte
povestea tabulei smaragdina, care figureaza in
legenda alchimica a [ui Hermes Trismegistul.
Conform acestei legende, Hermes Tris-megistul ar fi
transmis o masa pe care s-ar fi gravat in greceste
esenta intelepciunii alchimice.

M-am mai gindit si la cei 12 apostoli, la cele 12
luni ale anului, la semnele zodiacale, etc. Dar nu am
putu gasi solutia enigmei. in final, a trebuit sa
abandonez. Nu mi-a mai ramas altceva de facut decit
sd astept, sd-mi vad de treabd in continuare, si sa
iau aminte la imaginatiile mele”.

Au urmat si alte impresii vizuale, vise, etc, care
nu pareau mai limpezi tn dorinta Iui Jung de a
intelege ce se petrece cu el insusi. De aceea,
depasit de aceste evenimente, el nu gaseste alta
solutie decit asteptarea rabdatoare si atentia
sporita la manifestarile inconstientului. "Visele pe
care le aveam, scrie el, ma impresionau mult, dar
nu reuseau sa ma ajute sa depdsesc sentimentul de
dezorientare care ma locuia. Dimpotriva, continuam sa
traiesc ca sub dominatia unei presiuni interne.
Uneori, aceasta era atit de puternicd Incit
incepusem s& ma banuiesc de vreo perturbare
psihica"”.

Jung fsi trecu in revistd scrupulos toate detaliile
vietii, pentru a se lamuri daca, in spiritul
anamnezei freudiene, nu gaseste cumva vreun
element psihotic Tn trecutul sdu. Dar incercarea sa
se dovedi infructuoasa: "Mi-am zis atunci: sint atit
de nestiutor in toate privintele incit nu pot face
nimic altceva decit ce-mi

N C.G.Jung: "Ma vie...", op. cit., p. 199-200.
? C.G.Jung: "Ma vie...", op. cit., p. 201.
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trece prin minte Din acel moment, Jung se lasa
constient in voia impulsiilor inconstientului.

Este interesant de constatat ca, din acest
moment, fara sa o stie, Jung adopta o atitudine fata
de viata sa interioara care se aseamana izbitor cu
mentalitatea taoista. Ulterior, el va realiza aceasta
asemanare (am spune noi neintimplatoare) si va
pasi cu curaj in lumea de reprezentari si simboluri
ale filozofiei taoiste, pentru a-i explora nebanuitele
posibilitati®.

In spiritul noii sale hotariri "primul lucru care s-a
produs a fost emergenta unei amintiri din copilarie
datind de la virsta de 10 sau 11 ani"‘. La acea epoca
Jung era atras de jocurile de constructii in care
utiliza diferite materiale ca pietrele sau lutul. Aceste
amintiri erau acompaniate inca de o vie emotie,
incit Jung si-a zis: "'Hopa!, baietasul de odinioara
este Tnca prinprejur si detine o viata creatoare care
imi lipseste. Dar oare cum sa parvin la ea®""” Pentru a
redobindi aceasta epoca din viata sa, Jung se
decide, nu fara sentimentul ca totul este penibil,
absurd, sa reia jocurile de odinioara, dedicindu-se
lor trup si suflet atunci cind timpul fi permitea.
"Ocupindu-ma de aceste lucruri, declara el, gindurile
mele s-au clarificat si am putut intelege mai bine
fanteziile despre care avusesem pina atunci numai
un pre-

‘Y”A C.G.Jung: "Ma vie..."', op. cit., p. 201.

7 "Si ce faceau acei oameni, se intreaba Jung transformat
in admirator al inteleptilor chinezi taoisti, pentru a realiza
progresul eliberator? Atit cit am putut vedea, ei nu faceau
nimic altceva decit sa lase lucrurile sa se petreaca (wu wei),
asa cum o indicd magistrul Lu Zi (...). «A lasa sa se
petreaca», actiunea care nu actioneaza, abandonul
maestrului Eckhart a devenit pentru mine cheia care permite
deschiderea portilor ce duc la cale: in domeniul psihic,
trebuie sa lasi lucrurile sa se petreaca". (C.G.Jung:
"Commentaire sur le Mystere de la Fleur d'Or", Albin Michel, 1979, p. 33.)
(N.Tr)

):' C.G.Jung: "Ma vie,.."", op. cit., p. 201-202.

C.G.Jung: "Ma vie..."", op. cit., p. 202.
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sentiment vag

Situatii de aceeasi natura s-au repetat mereu in
viata lui Jung. "Prin urmare, de fiecare data cind mi
se Intimpla s& ma simt blocat, pictam sau sculptam
o piatra; si de fiecare data era un rit de intrare care
aducea cu el ginduri si lucrari"®. Multe din lucrarile
lui Jung s-au nascut Tn aceste Tmprejurari mai putin
obisnuite.

Spre toamna lui 1913, Jung are senzatia ca
presiunea pe care o resimtise pina atunci in sine se
deplasase cumva in afara lui, "ca ceva care plana
in aer". "Era ca si cum nu ar fi fost vorba de o
situatie psihica ci de o realitate concretda"”. Au
urmat, n aceste conditii de exteriorizare a
tensiunilor interioare, o serie de viziuni care, dupa
cum avea sa descopere ulterior, anticipau Primul
razboi mondial. "Din acel moment, declara Jung.
datoria mea mi s-a parut stabilitd cu claritate:
trebuia sa incerc sa inteleg ceea ce se intimpla si in
ce masura propria mea experienta vie era legata
de cea a colectivitatii"*'. intr-un cuvint, Jung incepu
sa-si noteze fantasmele care fi treceau prin minte
atunci cind se dedica jocului de constructii, iar acest
efort capata o importanta semnificativa.

Rezultatul acestei hotariri a fost un talaz de
fantasme in care Jung face tot posibilul s& nu-si
piarda luciditatea. "Ma scufundasem fara nici un
ajutor ntr-o lume complet stranie. in care totul mi
se parea dificil si de neinteles. Traiam incontinuu
intr-o tensiune extrema si aveam adeseori impresia
ca blocuri uriase se pravalesc peste mine"”. A face
fata acestor manifestari ale psihicului abisal
devenise o chestiune vitala. "Sentimentul ca ma

N C.G.Jung: "Ma vie...", op. cit., p. 203.
N C.G.Jung: "Ma vie

4j C.G.Jung: "Ma vie , op. cit, p.

¢ C.Glung: "Ma vie 204, , op. cit.,
p. 205. , op.
cit., p. 206.
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supun unei vointe superioare rezistind asalturilor
inconstientului era de nezdruncinat, iar prezenta
sa constantd Tn mine m-a sustinut - ca un fir
conducator - Tn implinirea acestei incer-cari

Adeseori. Jung era atit de bulversat incit trebuia
sa recurga la exercitii de yoga pentru a-si domina
emotiile. "Dar cum scopul meu era sa fac
experienta a ceea ce se petrecea in mine, nu am
cautat refugiu in aceste exercitii decit in intervalul
de timp in care Tmi recuperam calmul care Tmi
permitea sa-mi reiau lucrul cu inconstientul"' .

"In masura fn care izbuteam sa traduc fin
imagini emotiile care ma agitau, noteaza Jung,
adicd sa gasesc imaginile care se ascundeau in
emotii, se instala o pace interioara. Daca as mai fi
lasat cite ceva pe planul emotiei, este de crezut
ca as fi fost sfisiat de continuturile inconstientului"®.
Refularea acestor materiale psihice nu ar fi fost o solutie
pentru ca ar fi condus la nevroza si la o
dezintegrare a personalitatii psihice cu un efect
distrugator. "Experienta mea a avut ca rezultat
acela de a ma invata cit este de salutar, din punct de
vedere terapeutic, de a constientiza imaginile care
rezida, disimulate. inapoia emotiilor"®.

Jung fisi noteaza cu constiinciozitate fantasmele
care 1l bin-tuie, cautind in acelasi timp sa le
priceapa sensul. "Caci atfta vreme cit nu le
intelegem semnificatia, fantasmele apar adeseori ca
un amestec infernal de elemente solemne si
ridicole", intelegerea lor este esentiald, ca si
luciditatea care ne impiedica

op. cit., p. 206.
N C.G.Jung: "Ma vie..
 bid.
4"’ Ibid.
7CAGAJung: "Mavie.. " op. cit., p. 206-207.
" C.G.Juim: "Ma vie.. ". op. cit., p. 207.

sa ne identificam cu continuturile inconstientului.
"Ce este mai important, scrie Jung, este
diferentierea dintre constient si continuturile
inconstientului. Trebuie cumva sa le izolam pe
acestea din urma. iar maniera cea mai simpla de a
o face este de a le personifica, apoi de a stabili,
pornind de la constiintd, un contact cu aceste
personaje’™. Aceste "personaje" interioare, care 1ii VvoOr
deschide calea speculatiilor privind arhetipurile in-
constientului colectiv (anima, animus. "batrinul
intelept". Sinele), constituie entitati aparte, care nu
sint identice cu eul subiectului, dar se manifesta in
si cu ajutorul subiectului. Con fruntarea cu
asemenea figuri personificate ale inconstientului fi
determina pe Jung sa observe: "am inteles ca exista
in nune > instanta care putea exprima dorinte
despre care nu stiam nimic, ba chiar si lucruri care
mergeau impotriva mea"'*". Aceste ti miri ofereau
adeseori impresia ca se bucura de o realitate fi/ica si
ca detin o cunoastere mai subtila, "o inteligenta
intuitiva a lucru rilor". care se preteaza la apelativul
de guru folosit de indieni '.

Confruntarea cu arhetipurile inconstientului era
insotitd de un sentiment insinuant de teama.
"Teama ca seria acestor forme ar putea sa nu se
mai termine, si ca as putea sa ma pierd in abisurile
insondabile ale ignorantei"’'.

in timpul anilor 1918 si 1920, Jung intelege insa
ca "scopul dezvoltarii psihice este Sinele". Si ca
realizarea Lui nu este un proces linear, "ci neaparat
o apropriere circulara, «circumam-

* C.G.Jung: "Ma vie...", op. cit., p. 217.

N C.G.Jung: "Ma vie..."", op. cit., p. 213.

? Un "guru". afirma Jung. nu este neaparat o persoana in
came si 0a>
care traieste in acelasi timp cu discipolul. El poate fi o
personalitate a treci
tului, un personaj legendar, un maestru yoghin ca de pilda
Shankarachaiy
sau chiar o instanta interioara, asa cum sustine el in aceste
ringuh. (N. Ti.)

" C.G.Jung: "Ma vie...", op. cit., p. 213.
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bulatorie»"">. O dezvoltare univoca existd numai la
inceputul acestui proces evolutiv; "dupa care, totul
nu este decit o indicatie catre centru"”'. O indicatie
care apeleaza si ea la imaginile si fantasmele
oniroide, si care aminteste, prin structura sa, de
reprezentarile centrului din culturile asiatice, care se numesc
iuandalas™ .

Jung explica concis ce intelege el prin "mandala"”
in comentariul sdu la "Misterul Florii de Aur", o lucrare
de alchimie chineza care corespunde uimitor cu
propriile sale descoperiri din sfera manifestarilor
psihicului abisal. Mandalele nu sint raspindite
numai in orient ci si in occident, in reprezentarile re-
ligioase ale Evului Mediu crestin. "Majoritatea fl
reprezintda pe C'liristos in centru, cu cei patru
evanghelisti sau simbolurile lor fin punctele
cardinale. Aceastd conceptie trebuie sa fie foarte
veche, pentru ca n Egipt Horus si cei patru fii ai sai
sint figurati in aceeasi maniera. (Se stie ca Horus si
cu ai sai patru fii se aflda mtr-o relatie foarte strinsa
cu Christos si cu cei patru evanghelisti). Intr-o
epoca ulterioara gasim o mandala explicita si foarte
interesanta in cartea lui Jacob Boehme asupra
sufletului. Este cit se poate de evident ca aici avem
de-a face cu un sistem psiho-cosmic foarte mult
influentat de crestinism. El este numit ' ochiul
filozofic" sau "oglinda fntelepciunii", ceea ce
fnseamna precis un sumar de cunoastere secreta.
Intilnim cel mai adesea o forma de floare, de cruce
sau de roata cu o predilectie clara pen-

" C.G.Jung: "Ma vie...", op. cit., p. 228-229.

" C'.GJung: "Ma vie..."", op. cit., p. 229.

"" O "mandala" este un cerc sau o figura circulara
investita cu facultati magice, o reprezentare plastica a
totalitatii psihice, care apare si spontan in visele nocturne si
in fanteziile noastre din viata treaza. Jung a remarcat aceste
imagini in experienta sa cu inconstientul, in fanteziile
bolnavilor sai, si apoi le-a comparat cu reprezentarile de
acelsi ordin din culturile traditionale, in special cu cele
asiatice (N. Tr.)

tru numarul patru (care aminteste tetraktys-ul
pitagorician, numarul fundamental). Asemenea
mandalas se gasesc si in desenele pe nisip realizate
cu scopuri religioase la Pueblos. Dar. desigur,
orientul poseda cele mai frumoase mandalas. si mai
ale* buddhismul tibetan. Am intilnit desene de
mandalas si ia xu-navii mintal, si aceasta la oameni
care nu au, fara doar si pu<uc. nici cea mai mica
idee despre asemenea conexiuni"". Mai aflam
precizarea ca mandalas se nasc din doua izvoare:
"'primul din aceste izvoare este inconstientul care
naste spontan asemenea fantasme; al doilea este
viata care, atunci cind este traita intr-o atitudine de
completa daruire de sine, procura presentimentul
Sinelui, al naturii individuale"™.

Ideile privind centrul si Sinele, care s-au infiripat
in mintea lui Jung Tn timpul confruntarii dramatice
cu inconstientul, s-au confirmat mai tirziu, in 1927, intr-un
vis. Un vis pe care l-a sin tetizat plastic intr-o mandala
intitulata "Fereastra catre eternitati". Aceasta
imagine a fost reprodusa in cartea citata deja de
noi: "Misterul Florii de Aur". Anul urmator, Jung
picteaza o a doua imagine, mandala si ea, care
reprezintd in centru un castel aurit. "Eram impresionat,
scrie Jung, de forma si alegerea culorilor care mi se
pareau ca au ceva de chinezesc, desi exterior
mamdala nu oferea nimic asemanator. Dar imaginea
imi dadea aceasta impresie. A fost o curioasa
coincidenta aceea de a primi la putina vreme o
scrisoare de la Richard Wilhelm: el imi trimitea manuscrisul
unui tratat alchimic chinez taoist intitulat Misterul florii de aur
si ma ruga sa-i fac un comentariu. Am devorat
realmente manuscrisul pentru ca acest text imi
aducea o confirmare de necrezut in ce priveste mandala
si preumblarea in

= C.G.Jung: "Commentaire sur le Mystere de la Fleur d'Or". op. cit., p.
39-40.
C.G.Jung: "Commentaire...", op. cit., p. 41.



jurul centrului
Dar iata si un vis din acelasi an, 1927, care
reprezinta si el 0 mmandala:

Mé& aflam intr-un oras murdar, negru de
funingine. Ploua si era intunecat; era o noapte de
iarnd. Orasul era Liverpool. Mergeam impreuna cu
niste elvetieni, cam zece la numar, pe strazile
intunecoase. Aveam sentimentul ca venim de la mare,
din port. si ca adevaratul oras se situa sus, pe
faleze. Noi mergeam intr-acolo. Orasul imi amintea
de Bale: jos se afla piata de marfuri si exista o
straduta cu scari numita Totengasschen (calea
Mortilor) care duce la un platou situat deasupra,
piata Sfintul Petru, cu marea biserica Sfintul Petru.
Ajungind pe platou, am gdsit o piatd uriasd abia
luminata de felinare, in care dddeau o multime de
strazi. Cartierele orasului erau dispuse radia! in
jurul pietei. In mijloc se afla un mic iaz in centrul
cdruia exista o insulitd. in timp ce totul era
cufundat in ploaie, /'/ ceata. in fum. si domnea o
noapte abia luminata, insulita stralucea in lumina
soarelui. Acolo crestea un copac, o magnolia,
inundata de flori rosiatice. Era ca si cum copacul s-
ar fi aflat in lumina soarelui, si ca si cum ar fi fost el
fnsusi lumina. Tovardsii mei faceau remarci asupra
vremii proaste si, manifest, nu vedeau copacul. Ei
vorbeau de un alt elvetian care locuia la Liverpool
si se mirau cd s-ar fi stablit in tocmai in acest oras.
Eu eram rapit de frumusetea copacului inflorit si de
insula inundata in lumina soarelui si gindeam: "Eu
stiu de ce " si m-am trezit.

Apropo de un detaliu al visului, trebuie sa adaug
o remarca: fiecare din cartierele orasului era la
rindul sau construit in

C.G.Jung: "Ma vie...", op. cit., p. 229.

forma de stea in jurul unui centru. Acesta forma o
piateta degajata, luminata de un singur felinar, si
ansamblul constituia astfel replica in mic al
insulitei. Stiam ca ‘"celdlat elvetian" locuia in
vecinatatea unuia din aceste centre secundare.

Acest vis ilustra situatia mea de atunci. Mai vad
si acum mantalele de ploaie, impremeabilele gri-
gdlbui lucind de umiditate. Totul era cit se poate
de neplacut, negru si impenetrabil privirii... asa cum
mé& simteam eu in acea perioada. Dar aveam
viziunea frumusetii supranaturale si aceasta imi
dadea curajul sa traiesc. Liverpool este the pool of life,
"iazul vietii"; caci liver, ficatul, este, dupa o veche
conceptie, salasul vietii*.

Acest vis a fost hotaritor pentru Jung, pentru ca
experienta lui "vie" s-a asociat cu sentimentul a
ceva de definitiv. Visul sau exprima limpede scopul
confruntarii cu manifestarile inconstientului, care
nu era altul decat centrul. "Prin acest vis am inteles
ca Sinele este un principiu, un arhetip al orientarii si
sensului: In aceasta rezidad functia sa salutarad"”.
Jung inceteaza sa mai deseneze mandalas pentru
ca are certitudinea intelesului pe care i 1-a oferit, ca un
actus gratiae, visul de mai sus®. El va urmari insa, pe de o
parte, interpretarea tuturor experientelor traite in
acesta cea mai importanta perioada din viata sa, in
operele de mai tirziu; paralelismul cu experientele
spirituale ale alchimistilor crestini, dar si cu cele ale
altor traditii culturale, cum ar fi cele ale taoistilor,
etc. Pe de altd parte, Jung va observa si indruma
fenomenele asemanatoare din viata pacientilor sai.
Asa cum am vazut, el finregistrase deja faptul
uimitor ca pacientii sai, nevropati si psihopati,
produceau adeseori asemenea figuri em-

* C.G.Jung: "Ma vie,..", op. cit., p. 230-231. "
C.G.June: "Ma vie, .", op. cit., p. 231. " hid.
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blematice ale centrului.

"Am observat la pacientii mei, femei care nu
desenau manda-las ci le dansau. India detine o
expresie pentru aceasta: mandala nritya, dansul
mandalei. Figurile dansului traduc acelasi sens ca
si desenele™'. Din nefericire pacientii nu au habar
de semnificatia simbolurilor in forma de mandala
pe care le produc. "Ei sint doar fascinati de ele si le
gasesc expresive si operante, intr-un fel sau altul in
raport cu starea lor psihica subiectiva"®.

Perceptia sensului acestor mandalas se poate
exprima prin desen, de pilda, in timp ce
inconstientul il obligd pe individ sa traiasca viata in
toata amploarea ei. "Mandala nu este numai ex-
presiva ci si operantd, intr-o maniera care se
impaca de minune cu conceptia chineza. Ea
actioneaza asupra autorului ei. Ea contine o virtute
magica imemoriala, caci provine la origine din
"cercul protector", din "cercul vrdjit" din care s-a
conservat magia in numeroase cutume populare"”. Imaginea
mandalei are ca scop acela "de a trasa un sulcus primigenius, O
brazdd magica in jurul centrului, templului sau temenos-
ului (incintd sacra) personalitatii intime, pentru a
impiedica "evadarile" sau pentru a apara in mod

ns4

apotropaic de devierile cauzate de exterior"™.

Figurile religioase - simboluri ale Sinelui

in acelasi context al "procesului de individuatie",
al confruntarii cu continuturile (imagini, viziuni,
fantasme, reprezentari "intuitive) ale inconstientului
arhetipal, se fnscrie si relatia noastra cu figurile
sacre ale religiilor de pretutindeni: Christos, Bu-

" CG.Jung: m'Commentaire...", op. cit., p. 40.
). Ibid

e G.Jung: "Commentaire...", op. cit., p. 42. -~ Ibid

ddha, Mahomed, etc. Ele nu sint altceva decit simboluri
ale Sinelui, sau expresii dogmatice ale proceselor
spirituale cu totul identice cu cel descris de Jung. El
o spune explicit: "Simbolul «Christos» este, in
calitate de «Fiu al omului», o experienta psihica
analoaga unei fiinte spirituale superioare cu forma
umana, nascindu-se invizibil intr-un individ, un corp
pneumatic destinat sa devina locuinta noastra
viitoare, un corp pe care il imbracam ca pe o haina,
dupa expresia pauliniana ("Voi care ati fost
botezati intru Christos, voi I-ati Tmbracat pe
Christos")"®. in aceasta viziune interpretativa
neobisnuitda din perspectiva psihologiei abisale a
simbolului lui Christos, "imitarea lui Christos", cautarea
perfectiunii divine capata un alt sens: ea "ar trebui
sa urmareasca dezvoltarea si inaltarea propriei
fiinte interioare, dar datorita credinciosului
superficial, inclinat spre un formalism mecanic,
devine un obiect de cult exterior care tocmai dato-
ritd veneratiei este impiedicat sa patrunda fin
adincurile sufletului si sa-1 transforme in totalitatea
corespunzatoare modelului"®. Astfel se face ca
"mijlocitorul divin se afla in exterior, in afard, ca o
imagine; omul insa ramine un fragment si e neatins
in adincurile sale". Pentru c& Christos poate fi
imitat pina la stigmatizare, fara ca cel care imita sa
atinga, chiar si prin aproximare, modelul si, mai
ales, sensul sau. Pentru ca nu este vorba aici de o
simpla imitare, admite Jung; ci de "o realizare a
modelului prin mijloace proprii - deo concedenie - in sfera
trairii individuale™ .
Desigur ca aceste idei au fost atacate de

Biserica, si poate pe buna dreptate. Pentru ca Jung,
doritor sa-si afle pretutindeni con-

CG.Jung: "Commentaire...", op. cit., p. 72.

CG.Jung: "Psihologie si alchimie", op. cit., p. 12.
Ibid.

CG.Jung: "Psihologie si alchimie", op. cit., p. 13.
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firmarea propriilor sale experiente, a fortat cumva
nota. El nu a finteles, de pilda, cd ‘“imitarea
modelului divin'" nu este neaparat un act formal,
asa cum apare el in zilele noastre. Imitarea, in a-
cest sens, este o "participare mistica", o maniera de
a-ti Tnsusi virtutile spirituale ale unei entitati
superioare, extra-mundane, prin copierea rituala a
gesturilor ei. sau prin intrarea in contact, ca si in
magia contagioasa, cu entitatea propriu-zisa sau cu
simboluri ale ei. In fond, taina euharistiei in
crestinism evoca un fenomen de acest gen:
credinciosul (adeptul) intrd Tn posesia virtutilor
superioare ale Domnului, consumind trupul si
singele acestuia, la o maniera ritual-simbolica. El
devine astfel perfect, ca si modelul sau divin, si
capata viata vesnica sau, dupa caz, "mostenirea
lumii". Acest aspect care tine de o mentalitate pri-
mitiva, dar care poate dovedi la o analiza mai atenta
elemente de adevar surprinzatoare" , i-a scapat lui
Jung care amestecd adeseori in critica practicilor
religioase crestine si ceva din propria sa aversiune
fata de conduita tatalui sau, pastor protestant, care
nu a avut niciodata sentimentul ca Dumnezeu ar
putea fi o experienta traita pe viu.

Daca figurile religiose sint simboluri ale Sinelui,
atunci ce sint religiile insele? in optica lui Jung,
dupa descrierea jun-gologului Elie G. Humbert,
"Religiile erau enormul efort pe care il facea, fara sa
o stie, umanitatea, concomitent pentru a mentine
dechisa calea organizatorilor inconstienti si pentru
a-i obliga s& imbrace o forma&"®. Ele erau
mediatori energetici si infor-

* in fenomenologia afectiunilor isterice intilnim foarte des

simptome care imbraca acest aspect de imitare a obiectului
(uman). De aceea simptomele au un aspect dual, ele exprima
simbolic (cu ajutorul simbolismului corpului) tendinte contrare
din economia psihica a individului. Se pare insa ca acest
fenomen de imitare spontana nu este numai o caracteristica
a nﬂ§vrozelor, ci si a conduitei sanatoase. (N. Tr.)
Elie (}. Humbert: "L'homme aux prises avec l'inconscient

"

, op. cit., p.

mationali asumind astfel functii psiho-sociale
extrem de importante dacd avem fin vedere
calamitatile care iau nastere atunci cind
arhetipurile exercita o fascinatie fara limita.

Jung credea ca religia ar fi fost o forma antica de
psihoterapie, "si ca aceasta a luat pe socoteala sa
ceea ce propuneau odinioara ceremoniile de
initiere si marile culte"®. "Tratarea psihicului, scrie Jung,
avea in vedere. in timpurile trecute. aceleasi fapte
fundamentale ale vietii umane ca si psihoterapia
moderna"®.

Constientizarea care rezulta dintr-o confiuntare
intre inconstientul colectiv si psihicul individual,
subliniaza E.G.Humbert, permite acestuia din urma
sa recupereze energia investita in paturile profunde
ale psihicului* \ in realitate, nu de recuperare este
vorba, ci, mai degraba, de dizlocare si de detenta.
Pentru cd ceea ce este investit in simptomele si
reprezentarile inconstientului nu participa la viata
normala a individului. Totusi, sustine Jung: "Religiile
au stabilit acest ciclu energetic in chip concreti st
gratie comertului cu zeii, asa cum era el posibil
printr-un cult" . Si: "Pentru noi, aceastd maniera de
a proceda ar fi prea in contradictie cu intelectul si
cu morala sa cognitiva - independent de faptul ca,
istoric vorbind, crestinismul 1l-a devalorizat prea
mult - pentru a putea lua aceasta solutie drept
exemplu sau macar de a o declara posibila. Daca,
dimpotriva, concepem figurile inconstientului ca
fenomene sau functii colective psihologice,
aceasta ipotezd nu mai jeneazd in nici un mod
consti-

130.

' C.G.Jung: "G.W." 16, §215.

"C.G.Jung: "G.W." 16, §216.

" Elie G. Humbert: "L'homme...", op. cit., p. 131.

* C.G.Jung: "Psychologie de I'inconscient", prefata si trad.
de R. Cahen, Geneve. Librairie de FUniversite Georg et Cie,
1952, p. 183.
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inta noastra intelectuala in fine, "Marile sisteme
psiho-terapeutice incarnate in religii au luptat pentru a
mentine dechisa calea lumii arhetipale a psihicului"®.

In prefata la "Misterul Florii de aur", Jung ne ofera
citeva clarificari care pot traduce pozitia sa fata de
toate formele religioase: "Admiratia mea pentru
marii filozofi orientali, scric el, este la fel de
indubitabila ca si lipsa de respect pe care o arat
fatda de metafizica lor [subl.n).C.]. De fapt, fi
banuiesc ca sint psihologi simbolici carora nu le-am
putea face un rau mai mare decit de a-i lua in serios
la modul literal. Daca ceea ce au vrut sa zica ei a fost
intr-adevar metafizica, atunci ar fi zadarnic sa vrem
sa-i intelegem. Daca. dimpotriva, a fost psihologie, i-
am putea intelege si sa profitam de pe urma lor.
CacCi metafizica devine atunci obiect al experientei
[subl.n.J.C.|". Nimic mai limpede in privinta specificului
interesului lui Jung atunci cind abordeaza filozofiile,
misterele si misticile antichitatii. El se axeaza, asa
cum am mai aratat, pe aspectul viabil, posibil de
reprodus, chiar si cu unele amendamente. in vietile
noastre modeme. "Pentru ca daca admit ca
Dumnezeu este absolut si dincolo de orice expe-
rienta umana, explica Jung. aceasta ma lasa rece;
eu nu pot actiona asupra lui si nici el asupra mea.
Daca dimpotriva stiu cd@ un Dumnezeu este o
puternica impulsie a sufletului meu, atunci trebuie sa tin
cont de el, caci in acel moment el poate deveni
putegpic, in chip dezagreabil, pind si in practica
()"

intr-un cuvint, Jung nu este atras de credintele
(religiile) care se bazeaza numai pe pura
speculatiei metafizica; in calitatea sa de psiholog al
profunzimilor, de explorator al figurilor stranii ale
B Jung . vchologie...". op. . p.
. Jung " W."18.§
b Jung "Commentaire..." op.
=] " mmentaire... op.

00

inconstientului colectiv, Jung considera numai ceea
ce are, in cultura spirituala a umanitatii, un ecou in
viata noastra imediatd. Modul cum a inteles el sa
"psihologizeze" articolele credintei nu mai are
nimic de-a face cu credinta in sensul obisnuit,
popular-crestin al termenului. El a incercat sa faca
uni experienta religioasa o realitate vie si nu o
dogma care fisi bazeaza perenitatea pe criteriul
vechimii si al autoritatii traditiei.

Sinele in viata normala

in fine, nu este deloc lipsit de interes sa vedem
cum privea Jung problema religiei, a cultului propiu-
zis, adica cum .ntelegea el simbolismul cultului
crestin pe vremea cind lucra aldturi de Freud. Am
extras un pasaj controversat, chiar si de Jung. despre
religia crestina, dintr-o scrisoare adresata lui Freud.
Gasim aici un Jung entuziast, care pune umarul in
mod substantial la inflorirea "Cauzei" (psihanalizei),
un Jung convins de caracterul sexual al libidoului, si
gata sa aplice "teoria libidoului" Ila toate
fenomenele sufletului uman.. Scrisoarea este datata
11 februarie 1910 si s-ar putea intitula "Despre
functia religiei".

"Imi imaginez pentru psihanaliza, scrie Jung, o
sarcina mult mai frumoasa si mai vasta decit sa se
concretizeze intr-un ordin etic. Gindesc ca mai trebuie
sa-i lasam timp psihanalizei sa infiltreze popoarele
pornind de la multe centre, sa reinvie la [omul]
intelectual sensul simbolicului si miticului, sa-1
retrans-forme binisor pe Cristos in acel zeu-profet
al viei care a fost, si sa canalizeze astfel vechile
forte pulsionale extatice ale crestinismului, si totul
cu unicul scop de a face din cultul si din mitul sfint
ceea ce erau ele; 0 sarbatoare a bucuriei netarmurite,
in care omul are dreptul sa fie animal in etos si in
sfintenie. Tocmai aceasta era marea frumusete si
functie a religiei antice,
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care, pentru Dumnezeu-stie-ce nevoi biologice
temporare, a devenii institutie de lamentare [subl.n.
J.C.]. Ce infinitate de delicii si de voluptate este aici in
religia noastra, gata sa fie recon-dusa la autentica
sa destinatie! Crestinismul nu poate lasa
deoparte dezvoltarea etica autentica si corecta, dar
el trebuie sa cultive si sa rafineze n el imnul sdu de
durere si de extaz inchinat zeului care moare si
invie, forta mistica a vinului si ororile antropofage
ale Cinei - fortele vietii si ale religiei punindu-se
astfel numai in serviciul acestei forme de dezvoltare
etica"

Cu greu ani putea gasi o expresie mai provocatoare
dar si mai lucida, mai complexa (si care invita la
reflectie), decit cuvintele de mai sus. Este curios
insa ca. confruntat cu aceste spuse, Jung reculeaza
cuprins de o pudoare intelectuald care ni se pare
suspecta. El pune totul pe seama lipsei sale de
experienta juvenild, si nu mai vrea sa i se aduca
aminte de asa ceva. In realitate, sentimentul ca
cultura crestind este in minus la capitolul dinamis-
melor vietii inconstiente 1-a urmarit dintotdeuna.
Nu trebuie sa ne induca in eroare limbajul sau
savant, uneori cam prea abstract, atunci cind, asa
cum am vazut, trateaza problema integrarii
contrariilor, a centrului, a Sinelui. Jung ramine
constient ca o cultivare extrema a eticii si moralei
crestine, cu aspectele ei atit de puritane, conduce la
o pierdere a instinctului, si la o amenintare a vietii
insasi. El nu ne clarificd insa, sau nu o face intot-
deauna cu tonul categoric pe care l-ar necesita, ce
trebuie sa intelegem prin instinct. Si ca intotdeauna,
atunci cind nu putem deslusi un aspect al teoriilor
cuiva intr-o anumita privinta, ne indreptam atentia
staruitoare asupra vietii autorului, asteptind de la
faptele zilnice lamuririle necesare. Fapte care nu
exclud, in cazul nostru, elementele "lumesti", ca sa
folosim o expresie mai

1975. Sigiliului licud & C.G.Jung: "Correspondance", Gallimard, Paris,

pedanta.

in acest sens, M. Eliade, in "Jurnalul" sau,
relateaza o intim-plare picanta din viata lui Jung,
pe care i-ar fi povestit-o doamna Froebe,
sponsorul principal al activitatilor cultural-spirituale
de la Eranos. Intimplarea ni se pare semnificativa, insa,
tocmai pentru ca credem, in virtutea experientei
noasue psihanalitce, cd asemenea incidente sint
expresii profane, ce-i drept, dar nu mai putin
[amuritoare in privinta modului in care se traduc
credintele noastre spirituale in viata de zi-cu-zi,
sau cum le traduce viata de zi-cu-zi. La data de 16
iunie 1952, Eliade scria urmatoarele:

"Doamna Froebe a cunoscut foarte multa lume,
la nceput teozofi, spiritualisti, ocultisti - apoi
psihologi, filozofi, orien-talisti; «profesori», cum
spunea ea cu admiratie. (...) E findeosebi
inepuizabilda cind vorbeste de Jung si despre
«arhetipuri». (...) Jung s-a purtat cu ea, pind mai
acum citiva ani, foarte aspru. Ea, 1nsa, o
recunoaste, se simtea legata de el; «ca de lahve»,
cu care se lupta acum, adauga. Totusi, odata,
invitati cu toti la cineva, in Ascona, Jung a baut mai
mult ca de obicei, a silit-o si pe ea sa bea, si apoi a
facut ritul de care pomeneam acum citeva zile. Si-a
scos inelul lui - care poarta inscriptia abraxa - si,
punindu-1 intr-o cupd de vin, a recitat citeva formule
misterioase, apoi i 1-a pus ei, in deget. A doua zi,
cind s-au trezit toti, doamna Froebe i-a spus:
«Dumneata, ca psiholog, ai facut un lucru foarte
grav. M-ai legat de dumneata!...» Jung i-a raspuns:
«N-am facut-o eu, a facut-o der Selbst..»"”.

lata, am putea zice si noi, malitiosi, cum se
tradeaza Sinele in viata noastra cotidiana!

Dar, fireste ca aceste lucruri nu trebuie luate in
deridere, chiar daca bunul nostru simt ne
indeamna sa le privim cu reticenta.

M. Eliade: "Jurnal", Humanitas, 1993, Voi. I, p. 225.
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Straniul rit "gnostic" la care a supus-o Jung pe
sustinatoarea sa, doamna Froebe, chiar daca nu are
nici o relevanta spirituala, ne arata totusi un Jung
cu veleitati de mistagog, care aplica metafizica
intr-o maniera absolut concretista, chiar si in cazul
scenariilor rituale pe care, asa cum ne-a sugerat-o
el insusi, nu ar trebui sa le luam ad litteram’.

De buna seama ca in aceeasi dimensiune a
integrarii aspectelor obscure ale personalitatii
omului modem ar trebui sa intelegem si declaratiile
sale consemnate, sub forma de interviu, tot de
Mircea Eliade. Sa spicuim citeva aspecte.

Jung: "Marea problema a psihologiei (...) este
reintegrarea contrariilor: le regasim peste tot si la
toate nivelurile. Deja in cartea mea «Psihologie si
alchimie», am avut ocazia sa ma ocup de integrarea
lui «Satan». Caci, atita vreme cit Satan nu este in-
tegrat, lumea nu este vindecata si omul nu este
salvat. Dar Satan reprezinta Raul, si oare cum sa
integrezi Raul? Nu exista decit o singurd posibilitate:
sa-1 asimilam, adica sa-1 ridicam in constiinta, sa-1
facem constient. Este ceea ce alchimia numeste
Conjunctia celor doua Principii. Caci, la urma urmei,
alchimia reia si prelungeste crestinismul. Dupa
alchimisti, crestinismul a salvat omul, dar nu si
Natura. Alchimistul viseazd sa vindece Lumea fin
totalitatea sa: piatra filozofala este conceputa ca
Filius Macro-cosmi care vindeca Lumea. Scopul ultim al
«lucrarii»  alchimice este apokatastaza, Mintuirea
cosmica".

"Pe planul psihologic, am de-a face cu

experiente religioase

" Tot Eliade ne povesteste despre admiratia vie pe care i-o
arata lui Jung o doamna n virsta de circa 50 de ani. "Aflind ca
Jung se scalda in fiecare dimineata, la sapte, venea cu un
sfert de ceas inainte si, in costum de baie, il astepta pe mal.
[...]11i spunea lui Jung ca fi place sa inoate alaturi de el in
Lago Maggiore; simte ca fnoatd in inconstientul colectiv [subl. n.
J.C.]"" (M. Eliade: "Jurnal", op. cit, p. 226).
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care au o structura si un simbolism care se pot
interpreta. Pentru mine experienta religioasa este
reala, este adevdrata: constat ca asemenea
experiente pot «salva» sufletul, pot accelera
integrarea sa si instaura echilibrul spiritual. Pentru
mine, psiholog, starea de har exista: este perfecta
seninatate a sufletului, echilibrul creator, izvor de
energie spirituala".

"Vorbind tot in calitate de psiholog constat ca
prezenta lui Dumnezeu se manifesta, Tnh experienta
profunda a psihicului, ca o coincidentia oppositonim — Si
ca toata istoria religiilor, toate teologiile sint aici pentru
a confirma ca coincidentia opposito-rum este una din
formele cele mai utilizate si cele mai arhaice pentrua
exprima realitatea lui Dumnezeu''.

M.Eliade: "Reintegrarea opusilor, coincidentia
oppositonim, este cheia de bolta a sistemului lui Jung.
lata de ce el se intereseaza de doctrinele orientale,
de taoisni. de yoga. Aceste tehnici spirituale fi
reveleaza lui Jung «mijloacele utilizate de asiatici
pentru a transcende multiplele polaritati si a accede
la unitatea spirituala». Descoperirea inconstientului
colectiv, realizarea de capatii a lui Jung, 1l conecteaza pe
individ la un imens rezervor de «amintiri istorice»:
memoria colectiva, unde supravietuieste, in esenta
sa, Istoria intregii umanitati". Jung crede ca omul ar
trebui sa profite din plin de acest rezervor: metoda
sa analitica vizeaza tocmai elaborarea mijloacelor
de a-1 utiliza".

Jung: "Inconstientul Colectiv este mai periculos
decit dinamita, dar exista mijloace de a-1 manipula
fara prea mari riscuri. Atunci cind se declanseaza o
criza psihica, sinteti perfect dotati pentru a o
rezolva. Aveti visele si reveriile: dati-va silinta de a
le observa. Am putea chiar spune ca fiecare vis
aduce, n felul sau, un mesaj: el nu va spune numai
ca ceva nu merge in fiinta d-voastra profunda, ci va
aduce, de asemenea, solutia de a iesi din criza.
Caci inconstientul colectiv, care va trimite aceste
vise,



poseda deja solutia: de fapt, nu s-a pierdut nimic
din vasta experienta imemorialda a umanitatii;
toate situatiile imaginabile si toate solutiile posibile
par sa fie prevazute de inconstientul colectiv. Nu
aveti decit sa observati cu grija "mesajul" transmis
de inconstient si sa-1 «descifrati»: analiza va ajuta
s& cititi corect asemenea mesaje..."”.

La drept vorbind, optimismul lui Jung in privinta
ajutorului ancestral, spiritual, pe care ni-1 ofera
inconstientul colectiv nu are o baza reala Mai intfi,
pentru ca acest faimos "inconstient colectiv" nu
repiezinta o entitate autonoma, asa cum fii place
adeseori lui Jung sa creadda. El inglobeaza, mai
degraba ca noti-un»\ o seiie de procese din sfera
psihicului si a psiho-somaticu-lui care I-au
determinat pe insusi Jung sa afirme ca arhetipurile,
continuturile inconstientului colectiv, sint ceea ce
biologii numesc patterns of behaviuur (trasaturi
comportamentale innascute). Ve de alta parte, ideea
ca toate problemele umanitatii isi au solutia m
inconstientul colectiv este si ea deplasatd”. Problema
capitala a mortii, de pilda, nu a fost niciodata
solutionata in chip tiota'ior d" ---ptre inconstientul
colectiv. Si nu este singura problema rrajoiM a
speciei umane care nu-si gaseste rezolvarea in
uvjeiistier-t. Ci'id Jung face toate aceste afirmatii
increzatoare in valoarea "inteligentei"
inconstientului colectiv, cred ca trebuie sa avem in
vedere, mai ales, nevoia sa urgenta de a sensibiliza
comunitatea stiintifica, lumea ecleziasta, etc, la
descoperirile sale, care. ce-i drept, aduc foarte
multe lamuriri privitoare la

" Interviu publicat in Mircea Eliade, "Le Cahiers de I'Herne". ” Nici chiar
Jung nu crede Ca toate problemele umane sint solubile. "Am invatat intie
timp, scric el, ca problemele vitale cele mai grave si cele mai
importante sint toate, in fond, insolubile, si chiar trebuie sa
fie astfel, caci ele exprima polaritatea necesara care este
imanenta oricarui sistem cu autoreglare (C.GJung: '
Commentaire...", op. cit., p. 32).
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semnificatia vietii spirituale.

in introducerea mea la cartea "Analiza viselor", care cu-
prindea o selectie de texte compuse de Jung pe marginea
chestiunii spinoase a interpretarii viselor, scriam, in
final, ca trebuie neaparat sa definim conceptul de
"spiritualitate"” la Jung, altminteri "gindirea
autorului ramine oarecum in ceata". Si precizam
urmatoarele: "Daca trebuie sa asimilam «viata
spirituala» cu emergenta unui instinct specific, o
«pulsiune transcendentala», ceva ce urmareste
unificarea personalitatii scindate a individului,
atunci ne aflam pe teritoriul psihanalizei care poate
admite existenta unei functii psihice totalizante si,
de asemenea, a unei fenomenologii aferente. Daca
«viata spirituala» defineste fenomene de alt ordin,
adica ceea ce Biserica oficiala ne cere sa credem,
atunci viziunile junghiene nu au nici o" relevanta!" .
Desigur ca numai in lumina acestei precizari, atit de
necesare, putem aprecia geniul descoperirilor lui
Jung Tn domeniul Vvietii religioase privita 1n
consonanta cu experientele sale din sfera
psihologiei inconstientului. Chiar daca, adeseori,
extrapolarile sale psihologizante in domeniul istoriei religiilor,
sau spiritua-lizante, in sfera tratamentului psihanalitic,
lasa de dorit. Din nefericire, insa, cel care studiaza
in profunzime lucrarile lui Jung are sentimentul, la
un moment dat, cd autorul nu indrazneste sa faca
pasul hotaritor inspre valorizarea clara,
psihanalitica, a vietii religioase. Si aceasta pentru
ca, adeseori, Jung tinteste, in lucrarile sale, sa
atraga bunavointa teologilor si a savantilor din cele
mai diferite domenii ale stiintei si, nu n ultimul
rind, a publicului profan care arata interes pentru
aceste subiecte complexe. Aceasta obsesie de a
convinge neaparat, de atragere de partea sa, dar si
de a cistiga bunavointa, 1-a impiedicat pe Jung

™ C.G.Jung: "Analiza viselor", AROPA, 1998, p. 19-20. 41



sa-si declare precis pozitia.

Pe de alta parte, este probabil ca teoriile lui Jung
in privinta vietii religioase, privite in conexiune cu
experienta inconstientului, sa nu fi depasit niciodata
o abordare mai ales pe planul intelectului. Jung
insista tot timpul sa ludm aminte la visele si reveriile
noastre dar, uita ca exista manifestari ale
personalitatii noastre care se limiteaza la sfera
energeticii psihice, a libidoului. Exista componente
ale personalitatii noastre care nu pot fi nici
vizualizate si nici abordate direct prin analiza.
Aceste aspecte nu pot fi decit traite, consumate, in
sfera individualitatii; prin urmare, ele nu pot face
obiectul unei metode general aplicabile de
integrare. In fine, problematica totalitatii umane,
implicind unirea opusilor, capata la fiecare individ in
parte expresiile cele mai neobisnuite. Este cu
neputinta sa convingi asemenea indivizi ca
manipularea imaginilor - vise, reverii, fantezii - este singura
metoda "salvatoare" din criza existentiala (sau, daca
vrem, spirituald) in care ne aflam la un moment
dat. Mai este nevoie de ceva, si acest "ceva" nu
pare ca este de gasit in psihologia lui Jung'".

" Sentimentul de incompletitudine legat de *'metoda" lui Jung explica
atacurile provenite din partea cercetatorilor din sfera vietii
religioase, a piac-ticilor yoga, mandala, etc, Julius Evola, de
pilda, ii imputa lui Jung ca a redus teoria si practica mandalei
la un exercitiu terapeutic in care avem de-a face cu nebuni.
Ori. sustine acelasi, tehnicile yoga nu au fost niciodata
adoptate de oameni cu dezechilibre nervoase, ele nu se
adreseaza nevropatilor (v. J.E.: "Le Yoga tantrique", Fayard,
1971). Discutia rarruiie, i'~gui. deschisa: pentru ca nu stim
exact daca disocierile nervoase tratate de Jung (s>
hizofreniile) nu au ceva in comun cu ideea de ruptura, de
minus pe planul vietii spirituale

Pe de alta parte, este simptomatic faptul ca Jung insusi
resimtea imperi nevoia unei confirmari pe planul
experientei de viata a teoriilor si tehnicii sale de integrare a
inconstientului. Tot Eliade noteaza, la un moment dat, <
"Stind mult de vorba cu el [cu Jung, n.n. J.C.], am vazut cit
tine sa afirme si el a avut experiente «numinoase»" (Op.
cit., p. 230)-
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Nota Bene: Articolele selectate pentru volumul
de fata provin din citeva carti publicate de Jung;
ele nu au facut niciodata obiectul unui volum de
sine statator. Titlurile lor originale, in traducere
franceza, sint urmatoarele: "L"Esprit et la vie'. "La
psychologie moderne ouvre une voie de comprehension", "Sur
la resurrection", "Introduction", "Le Christ, symbole du Soi".

Asa cum am procedat si cu "Analiza viselor", o
antologie de scrieri despre interpretarea viselor, nu
m-am limitat nici aici la simpla traducere a materialelor,
lucru altminteri la indemina oricui, ci am gasit de
cuviinta sa ofer cititorului o multime de informatii
suplimentare: note, interpretari, sugestii, explicatii
si paralele critice, care sa largeasca orizontul
lecturii. Acest aspect a scapat "criticilor" mei care
nu au inteles ca o carte de acest gen nu mai este
doar opera autorului ei, ci si a specialistului care o
abordeaza dintr-o perspectiva mai mult sau mai
putin partizana.

De altfel, ideea de a adnota lucrarile unui
anumit autor nu este noua. Cea mai mare parte a
literaturii  filozofice clasice chineze prezinta
aceasta particularitate: ea contine atit opera
originald a unui autor consacrat, cit si "aripile",
adica adaugirile si observatiile critice, care fac
desigur nota aparte, ale exegetilor...

Pe de alta parte, trebuie precizat ca titlul acestei
lucrari, "Psihanaliza fenomenelor religioase", are in vedere o
certitudine care nu este impartasita de toti adeptii si
criticii lui Jung. Aceea ca psihologia lui Jung nu este
mai putin psihanalizé decit psihanaliza lui Freud sau
a urmasilor sai. De aceea pomenesc pe tot
parcursul acestei carti, in notele si observatiile
mele, de psihanaliza, chiar daca Jung insusi prefera
expresii de genul "psihologie moderna" pentru a-si
desemna propriul sau demers. Din punctul meu de vedere
"psihologia” lui Jung este un capitol esential al
psihanalizei clasice (ca si aportul lui Adler la ititele-



gerea fenomenelor de compensare psihica a
deficientelor organice), pentru ca ea se inspira din
aceasta din urma: Jung, Tn multe privinte, nu a
facut decit sa prelungeasca pina la ultimele lor
consecinte observatiile pertinente, din domeniul
clinic dar si al psihanalizei aplicate, emise de
Freud. (Desigur ca sintagma mea "nu a facut
decit" nu trebuie privitd ca o minimalizare a operei
junghiene.)

Dar chiar si Jung recunoaste ca, la urma urmei, el
1-a urmat (slujit) pe Freud, in ciuda faptului ca
junghienii si freudienii se vor adversari si nicidecum
colegi. O marturie in sensul continuitatii in spirit
freudian din opera junghiana ne-o ofera din nou M.
Eliade. in anul 1956, Jung i-a trimis lui B. Nelson, care
pregatea un volum pentru centenarul lui Freud, o
scrisoare Tn care afirma "ca se va intelege mai
tirziu cé el a fost singurul discipol adevarat al Iui
Freud, ca numai el singur a continuat opera lui Freud
si i-a imitat exemplul"".

Lista principalelor lucrari consultate:

"La vie symbolique-Psychologie et vie religieuse", Albin
Michel, 1989.

"Commentaire sur le Mystere de la Fleur d'Or", Albin
Michel, 1979.

"Ai'on"(Etudes sur la phenomenologie du Soi), Albin Michel,
1983.

"Problemes de I'dme moderne", Buchet/Chastel, 1960.

"Psychologie du transfert", Albin Michel.

Mircea Eliade: "Jumal", Humanitas, 1993. voi. I, p. 404.

Psihanaliza
fenomenelor religioase



Ic Spiritul si viata

Problema raporturilor din re spirit si viata este
una dintre cele mai complicate, pentru ca trebuie
sa veghem sa nu ne lasam furati de reteaua
termenilor cu ajutorul carora fncercam dintot-
deauna sa circumscriem marile enigme. Caci oare
cum am putea fncastra fn miscarea unui proces
mental complexul faptelor aproape infinite, pe care
le desemnam prin termeni ca "spirit" si "viata",
altfel decit traducindu-i drama in concepte verbale
simple jetoane intelectuale? Aceasta indoiald pe
care o indreptdm asupra conceptului verbal mi se
pare desigur dezagreabild; dar mi se mai pare si de
circumstanta, atunci cind incercam sa vorbim de
lucruri fundamentale. in orice caz, cuvintele "spirit" i "viata"
ne sint familiare; ele ne sint cunostinte vechi, piese
pe care le mutam de milenii pe esichierul gindirii.
Problema se punea, fara indoiala, in timpurile
ancestrale, atunci cind un om facea tulburatoarea
descoperire ca suflul care parasea corpul
muribundului era probabil altceva decit o miscare a
aerului. Prin urmare, nu este intimplator ca cuvintele
onomatopeice ca ruch, ruach, roho (ebraica, swabhili,
araba) desemneaza totodata si spiritul, cu nu mai
putinad precizie decit grecescul rcvsuua si latinescul
Spiritus.



Ori, in ciuda tuturor cunostintelor pe care le
avem despre intelesul sau, stim noi oare ce este
acela spirit! Sau, macar, sintem noi siguri ca
atunci cind folosim acest cuvint intelegem cu
totii acelasi lucru? Cuvintul spirit este atit de
ambiguu si de suspect. .. Nu este el, oare.
multivoc? Acelasi termen desemneaza o idee
nereprezentabila. transcendenta, cu
semnificatie universala; iar mai banal, o notiune
analoagA aceleia a cuvintului englezesc "mind"; el
desemneaza totodata vivacitatea intelectuala;
apoi o fantoma si, dc asemenea, un complex
inconstient care provoaca fenomenele
spiritistilor, ca de pilda mesele miscatoare,
scriitura automatica, spiritele care isi fac simtita
prezenta prin ciocanituri; apoi, intr-un sens
figurat, atitudinea dominanta a unui anumit
grup social - "spiritul care domnea in cutare
loc" - si, in fine, aplicat la corpul material,
duhul vinului, al sarii, pina la bauturile
spirtoase. Nu ma las furat de glume de prost
gust. in aceste apropieri avem de-a face cu un
caracter venerabil al limbii, care denota o
moleseala paralizanta a gindirii noastre; este
un obstacol tragic pentru toti cei care spera sa
atinga, prin gama cuvintelor, inaltele regiuni
extraterestre ale id,eilor pure. Caci atunci cind
pronuntam cuvintul "spirit", sensul momentan
res-trins asupra caruia punem accentul nu
izbuteste sa suprime in totalitate multiplele
sensuri care se itesc in acest termen.

Sintem deci obligati sa ne punem intrebarea
urmatoare care este fundamentala: "oare ce se
intelege, la propriu vorbind, prin cuvintul spirit,
atunci cind este folosit in relatie cu notiunea
de viata!" Nu trebuie nicidecum sa
presupunem ca fiecare stie e-xact ce trebuie
inteles prin "spirit" sau prin "viata".

Nu sint filozof; nu sint decit un empirist si, in
prezenta oricarei intrebari dificile, am tendinta
sa ma bizui pe experienta pentru a decide ce si
cum. Cind lipseste baza de experienta Ila
indemina, prefer sa las fara raspuns intrebarea
pusa. Prin urmare,

ma voi stradui intotdeauna s, readuc marimile
abstracte la continutul lor empiric pentru a fi
oarecum sigur ca stiu despre ce vorbesc. Trebuie sa
marturisesc cd n-am habar ce este spiritul in sine, la
fel cum ignor si ce este "viata". Nu cunosc viata
decit sub aspectul corpurilor vii: ce ar putea fi ea in sine, in
stare abstractd, Tn afara unui singur cuvint. ma simt
incapabil sa banuiesc, chiar si obscur. Prin urmare,
va trebui sd vorbesc mai intii nu de viata ci de
corpul viu. nu de spirit ci de psihic. Si nu pentru ca
as vrea sa ma sustiag examinarii Tntrebarii cu
privire la trup si suflet; dimpotriva, sper mai
degraba ca ajutorul acestui fundament empiric ar
putea sai ofere spiritului o existenta reala - si asta
fara ca viata s, plateasca nota.

Notiunea de corp viu prezinta mai putine dificultati
in calea explicarii, pentru scopul pe care ii urmarim
aici. decit notiunea generala de viata: corpul se
percepe, el este accesibil experientei noastre, ei se
otera posibilitatii noastre de a percepe. Prin ur-
inare, vom fi de acord sa spunem ca corpul este un
sistem de unitati materiale adapiat "~ copurilor vietii
si interior coordonat; este un fenomen sesizabil
prin simturi sau - mai simplu - o dispozitie adaptata
a materiei care face posibila fiinta vie. Pentru a
evita orice confuzie, doresc sa atrag atentia asupra
faptului ca, in definitia corpului, nu am tacut sa
intervina ceea ce desemnez prin termenul vag de
"fiinta vie". Aceasta separare, pe care nu \reau pentru
moment nici sa o apar, nici sa o critic, are ca scop
sa ne permita sa consideram corpul, nu ca pe o
simpla alcatuire materiala, ci ca pe un sistem
material pregatit pentru viata, care face posibila
viata cu conditia totusi sa admitem ca inciuda
dispozitiilor sale. si oricare ar fi ele. el nu ar putea
trai fara sa intervind "natura vie". Caci. lasind la o
parte sensul pe care 1-ar putea avea aceasta "natura
vie". 1i lipseste corpului, atunci cind il privim ca
atare, ceva indispensabil vietii: psihicul. Este



ceea ce ne arata in primul rind experienta noastra
imediata, cea pe care o traim vizavi de noi insine,
si apoi experienta imediata , care o trdim vizavi de
ceilalti; este ceea ce stim prin deductii stiintifice in
privinta vertebratelor superioare, si nu mai putin in
cea a animalelor inferioare si a plantelor.

Oare ar trebui sa punem pe acelasi plan. sa
identificam "natura vie", despre care am vorbit
adineaori, si psihicul pe care il cunoastem imediat
prin constiinta umand, si sa reconstituim astfel
antica dualitate, bine cunoscuta, a sufletului si
corpului'? Sau mai degraba exista o oarecare
motivatie care sa autorizeze o separare intre natura
vie si viata? Ar trebui sa admitem ca si sufletul este un
sistem adaptat pentru un scop, o dispozitie caiec nu mai este
numai a materiei pregatite pentru viata, ci a materiei
irditoare, sau mai exact a procesului vietii. Nu sint deloc
sigur ca aceasta modalitate de a vedea lucrurile ar fi
general acceptata: simeni atit de obisnuiti cu ideea ca
sufletul si corpul constituie unitatea vie. incit avem
inclinatia de a considera sufletul ca o simpla
organizare a proceselor vitale care se deruleaza in
coip.

In masura in care experienta noastra ne permite sa
tragem concluzii asupra naturii sufletului, ea ne arata
procesul psihic in vnendenta sa de sistemul nervos.
Stim cu suficienta certitudine ea distrugerea unor
parti ale creierului provoaca deteriorari psihice
corespunzatoare. Maduva spinarii si creierul contin.
in  ansamblu, conexiunile cadilor senzoriale si
motrice, ceea ce s-a ' urnit indeobste arc reflex. Ce
trebuie sa intelegem prin acest : uncii. Un exemplu
simplu ne va permite sa-1 explicam. Atin->em cu
degetul un obiect fierbinte - indatd caldura excita
termi--itiile nervilor tactili. Aceasta excitatie
modifica starea caii erente pina la maduva spinarii
si de aici pina la creier. Dar ,,~ia Tn maduva,
celulele ganglionare au captat excitatia tactila: —
au transmis modificarea starii catre celulele
ganglionare mo-

trice din vecinatate care, la rindu-le, excita muschii
bratului, provocind astfel o brusca contractura
musculara si retragerea miinii. Toate acestea se
deruleaza cu o asemenea rapiditate ineft. adeseori,
perceptia constienta a durerii nu se produce decii
atunci cind mina a fost deja retrasa. Reactia se
produce, asac* ¢ automat si nu' devine constienta
decit mai tirziu. Eul care percepe ia cunostinta de
ceea ce s-a petrecut in maduva sub form:; unei
imagini pe care o asociaza cu concepte si cuvinte.
Cu ajutorul unui act reflex de acest gen. adica o
excitatie care- vine <")<* la exterior spre interior si
un impuls care merge in sens invers ne putem tace
o idee despre procesele care servesc ca baza psi-
hicului. S8 ludm acum un caz mai simplu: auzim un
zgomot indistinct care, initial, nu arc ah efect decit
de a ne incita sa-1 ascultam pentru a descoperi ce
este ei. in acest caz, excitatia auditiva declanseaza
o suita de reprezentari, adica de imagini care 1 se
asociaza. Acestea sint fie imagini auditive, fie
imagini vizuale, fie imagini afective. Folosesc termenul
m'imagine"nuin;ii in sensul de reprezentare. Im fapt
psihic oarecare nu poate, evident, sa devina
continut al constiintei decit dacd este prevazut cu
un caractei reprezentativ, daca osie imaginabil'
Numesc, deci. imagini toate continuturile constiente
pentru cd ele sini reproduceri ale proceselor
cerebrale.

La seria de imagini declansata de excitatia
auditiva vine sa se adauge brusc o imagine-
amintne auditiva asociata cu o imagine

' C) definitie mai precisa a es o gasim  ud. :ilonl:
acestui p inconstient nu poate la1iaca se uorepiezeni
erbala. Hste evident ca orice eptie exterioara, fie ea si am
lormé > se comporta ca si
continuturile consiienti/aia.
perceptia trebuie si v ei bale.
in acest sens. nu este nevoi
perceptiei lespective:
deveni constient dec

per
.11 inconstient: pentru
eze la ajutorul unei >epre/ o
reprezentare foarte pre de
pilda, poate fi
reprezentata



vizuala, de pilda, un sarpe cu clopotei si zgomotul
sau specific. Un semnal de alarma se declanseaza
automat in toatd musculatura; arcul reflex este
complet. Dar acest caz se deosebeste de cel
precedent pentru ca un proces cerebral, o suita de
imagini  mentale, s-a inserat fintre excitatia
senzoriala si impulsul motric. Brusca tensionare a
corpului declanseaza la rindu-i fenomene cardiace
si circulatorii; acest ansamblu capata psihic forma
de spaima.

Pute;n astfel sa ne facem o idee de ceea ce este
psihicul. El se compune din reproducerile proceselor
simple fin creier si din reproducerile acestor
reproduceri intr-o serie aproape infinita. Aceste
reproduceri au proprietatea de a ti constiente. Natura
constiintei este o enigma a carei solutie eu nu o
cunosc. In chip pur formal, am putea spune ca
psihicul este considerat ca fiind constient pornind
din momentul in care el intra in relatie cu eul. Daca
aceasta relatie nu exista, el este inconstient.
Uitarea aratd cit de des si cu cita usurinta
continuturie [psihicului]l isi pierd contactul cu eul.
De aceea ne place sa comparam constiinta cu
lumina unui proiector. Numai obiectele asupra
carora cade fascicolul luminos intra in timpul
perceptiei mele. Dar daca se in-timpla ca un obiect
sa r,min, in umbra, totusi el nu a incetat sa existe;
numai ca nu-1 vedem. Prin urinare, continutul
psihic despre care nu am cunostinta se afla si el pe
undeva iar starea in care se gaseste el, dupa toate
aparentele, nu difera de cea Tn care era cind eul il
vedea'.

" Spotul luminos al proiectorului evoca mai degraba faptul
atentiei. Adica al concentrdrii mentale care face ca din
noianul de senzatii si impresii externe si/sau interne sa
izolam ceea ce ne intereseaza in mod deosebit. Este ceva
asemanator cu o lupa care amplifica imaginea vizuala a
unui obiect sau cuvint dintr-o serie mai mult sau mai putin
distincta. (N. Tr.)

" Exista totusi o diferenta: constientizarea adauga
obiectului respectiv o dimensiune afectiva subiectiva, care
provine din interventia complexelor per-

in aceste conditii, constiinta trebuie ca este
suficient explicatd considerind-o in relatie cu eul.
Dar punctul critic este eul. Oare. ce trebuie sa
fntelegem prin acest cuvint? Dupa toate probabili-
tatile avem de-a face cu un factor a carui alcatuire
este variata. El se sprijina pe reproducerea
functiilor senzoriale care transmit excitatiile venind
din exterior si din interior; in plus, ei se bazeaza
pe o acumulare enorma de reproduceri de imagini
ale trecutului. Toate aceste componente foarte diverse au
nevoie de 0 puternica coeziune, iar noi am constatat
cd aceasta sarcina 1i revine constiintei. Astfel,
constiinta pare a fi preconditia indispensabila eului.
Dar. pe de alta parte, constiinta nu este posibila
fara eu. Aceasta contradictie aparenta poate fi
respinsa daca admitem ca si eul este o
reproducere: a unui mare numar de procese si a
conexiunii lor; o reproducere a tuturor proceselor si
continuturi lor care constituie constiinta eului!
Multitudinea lor constituie o unitate deoarece
raportul lor cu constiinta este un soi de gravitatie
care atrage elementele particulare spre un centru
probabil virtual. Astfel se face cd nu vorbesc numai de eu, ci de
un complex al eului, admitind, ceea ce este
fundamental, ca acest eu. fiind o alcatuire foarte
variabila, deci instabila, nu ar fi pur si simplu eul.
(imi este imposibil s& ma opresc aici la trans-
formarile clasice ale eului pe care le intilnim la
alienati si in vis.)

Aceasta conceptie a eului ca alcatuire de
elemente psihice ne conduce logic la urmatoarea
intrebare: Oare. eul este imaginea centrald, adica
reprezentantul exclusiv al totalitatii fiintei umane?
Oare. contine si exprima el toate continuturile si
toate functiile?

Raspunsul trebuie sa fie negativ. Constiinta

eului este un

sonale ale individului care constientizeaza. Daca un apus de
soare, de pilda, nu este in sine decit un apus de soare, el
capata a valoare afectiva nuantata atunci cind este perceput
de o persoana anume, (N. Tr.)



complex care nu finglobeazad totalitatea fiintei
umane: ea a uitat mai mult decit stie*. Ea a auzit si
a vazut o infinitate de lucruri de care nu a avut
niciodata habar. Ea nu a stiut nimic de gin-durile
care rasareau dincolo de hotarele ei. Eul nu are nici cea
mai vaga idee despre reglarea atit de incredibil de
importanta a proceselor corporale interne, care intra
in sarcina sistemului nervos vegetativ. Ceea ce eui
contine ia el este, probabil, partea cea mai infima din
ceea ce ar uebui >a contina o constiinta completa. Prin
urmare, eul nu po.ite fi decii un complex partial.
Probabil ca el este acel complex originar a carui
coeziune interna este constiinta. Dar, oare, sa se
limiteze constiinta numai la complexul eui ui? Intr-
adevar, nu vedem de ce numai coeziunea unei
anumite parti a functiilor senzoriale si a unei anumite
parti a materialeloi provenind din amintne ar trebui
sa lie, Tn exclusivitate, constiintd. Si completele
vazului 7i auzului dispun de o organizare perfecta
fnduntru. Nu existd nici un motiv de a nu admite
faptul ca nu ar putea fi si ele constiinta . Cazul
Helenei Keller, o surda, muta si oarba, arata perfect
ca simtul tactil si cel cenestezic sint suficiente pentru
a construi si a face posibila o constiinta, limitata ce-i
drept, numai la aceste simturi latd de ce imi
reprezint constiinta eului ca o aicatuire din diverse
"mconstiinte  senzoriale", diversele constiinte
particulare independente

* Nu este vorba aici numai de uitare. Re/idun-u. in acceptia ei
fivudiana,
isi are rolul bine determinat in limitaiva hotarelor constiintei.
Din nefericire.
Jung, dupa despartirea dramatica de mai virstnicul sau
contrate si mentor
spiritual (Fieud), a evitat, cit a fost cu putinta, sa insiste
prea mult asupra
acestui concept care ocupa un ioc central in psihanaliza. (N.
Tr.)

’incercind s& evite conceptul de refulare (v. n. 4), Jung
cauta sa ne
convinga cu alte exemple ca constiinta are o ai ie mai
larga, ca ea nu se
limiteaza la hotarele "complexului eului". In fond. el incearca
sa defineasca
conceptul de lotuliiuiv psihicd, care inglobeaza constientul si
inconstientul,
dar tara a insista asupra elementelor refulate ale
inconstientului. (N. Tr.)

au fuzionat in unitatea eului plasata deasupra lor.

Dar cum constiinta eului nu Tnglobeaza nicidecum
toate activitatile si nici toate fenomenele psihice,
altfel spus intrucit ea nu contine in ea toate
reproducerile, iar vointa, Tn ciuda eforturilor sale,
nu izbuteste sa penetreze in unele regiuni care fi
ramin inchise, problema se pune de a sti daca nu
exista o coeziune analoaga constiintei eului care ar
ingloba toate activitatile psihice, un soi de constiinta
mai Tnalta si mai vastd in care s-ar cuprinde si eul.
Este posibil ca eul nostru sa fie si el inglobat intr-o
constiinta mai perfecta, ca un cerc mai mic intr-un
cerc mai mare.

Tot asa cum activitatile vazului, auzului, etc,
ofera o imagine a lor care. raportata la un eu.
creaza caracterul constient al acestei activitati, si
eu! poate ft considerat, dupa cum am aratat, ca o
ima«ine a totalitatii activitatilor pe care le cuprinde.
Ba chiar am putea pretinde ca toate activitatile
psihice laolalta sa produca o imagine care ar
cuprinde esentialul naturii lor, altminteri nu le-am
putea considera drept psihice. Astfel, nu vedem de ce activi-
tatile psihice inconstiente nu ar avea si ele acest
caracter de imagini, ca si cele care se prezinta
constiintei noastre. fintrucit omul. dupd cum se
pare, este o unitate vitala care se cuprinde pe sine.
am [T tentati s& conchidem ca imaginile tuturor
activitatilor psihice ar putea fi cuprinse fintr-o
imagine de ansamblu a omului total si vazute de el
ca un eu.

impotriva acestei ipoteze, nu voi prezenta nici o
obiectie esentiala; totusi ea va ramine reverie
goala atita vreme cit nu vom resimti nevoia de a o
utiliza pentru a explica oarece. Chiar daca simtim
nevoia sa recurgem la ideea unei constiinte
superioare pentru a explica unele fapte psihice,
aceasta ar ramine totusi o simpla ipoteza. Caci
intelegerea noastra nu are puterea sa dovedeasca
ca exista o constiinta superioara celei pe care o



cunoastem. intotdeauna va ramine posibilitatea ca,
in umbra de dincolo de constiinta noastra, lucrurile
sa fie foarte diferite de ceea ce ne permit s& ne
imagindm cele mai fndraznete dintre mintile
inventive.

Voi reveni asupra acestei probleme mai tirziu in expunerea
mea. Pentru moment, o vom lasa de-o parte
pentru a ne reintoarce la prima chestiune a
sufletului si corpului. Dupa tot ceea ce am spus
pind acum. am putea sa ne facem o parere despre
ideea de suflet, a carui esenta frapeaza ca fenomen
ne reproducere. Sufletul este o suita de imagini, in
sensul cel mai larg: dar el nu este o juxtapunere, .-.
au o nceesiune fortuita: el este. dimpotriva, o
constructie logica si <!"iata in cel mai inalt grad. un
soi de viziune 1n imagini a ncti .-m'"iiloi vietii. Si dupa cum
materia corpului apt pentru viata are > ovoie de psihic
pentru a-si exercita activitatea vitald, lot asa si
.uHetul' presupune corpul viu, pentru ca imaginile sale
sa poata ,i existe.

Suflet si coip sint probabil un cu; iu autagontsc ca
atare, ele exprima o singura fiinta a carei natu i nu
poate ti inteleasa numai prin manifestarea sa
materiald ;, nici prin perceptia interna imediata. Se
stie ca o conceptie antu m'm face sa se nasca omul din
intilnirea dintre m suflet si un corp iara indoiala,
este mai e-xact sa spunem ca o fiinta vie
necunoscuta, despre natura careia nu s-ar putea
spune nimic, exceplind faptul ca in acest mod de-
semnam noi o substanta vie. apare e tenor sub
forma unui corp material si se percepe interior ca o
suitd de imagini ale acthita-tilor vitale care se
deruleaza in corp. La urma urmei, ne intrebam
daca aceasta separare a sufletului si corpului nu
este. la drept vorbind, o masura pe care a luat-o
intelegerea noastra

" Pentru .lung sufletul si psihicul sit identice. De obicei. in scrierile sale.
el foloseste termenul psyche pentru a cuprinde aceste doua
ntelesuri. R,mine in saicina traducatorilor sa decida folosirea
altenia.i\aalor.i\.i.. ;m

pentru a provoca luarea de cunostinta, o
distinctie indispensabila cunoasterii unei stari de
lucruri sub doua aspecte carora le-am acordat,
fara nici un drept, o realitate independenta.

Interventia stiintei nu ne-a permis sa
sesizam enigma vietii nici in materia organica si
nici in misterioasele serii de imagini ale sufletului.
Asa ca sintem mereu in cautarea "naturii vii"a
carei existenta trebuie sa o admitem dincolo de
ceea ce am putea atinge noi prin experienta’. Cind
cunosti abisurile fiziologie™ esti cuprins de
ameteala, iar cel care stie cite ceva despre
su~et d<s pera la ideea ca aceasta ta stranie
si fugitiva ar nutca si "cunoasca" niciodata
nimic, decit intr-o maniera na' "iv't a proximativa.

Din acest punct de vedere, am putea sa ne
pierdem spt- »>* de a ajunge la ceva esential in
privinta acestui factor -ndeu multiple fatete care
s-a numit "spirit". Un singur punct pau ca "natura
vie" rezuma ideea vietii in corp, spiriiu' cs<o
matul notiunii de "natura psihica"; adeseori, de
altrr.'vte" '~ sim cuvintul "spirit" confundindu-1 cu
acela de suflot i>i <susi, "spiritul" este la fel de
nebulos ca si "natr'a vr' 'indoiala pe care o
avem asupra identitatii finale asu'lcti '
corpului se intoarce asupra opozitiei aparente
intie "sp" "natura vie". Fara indoiala ca si
ele sint unul si acelasi luci

Oare ne sint necesare asemenea aproximari?
Nu ne-a": pi tec. multumi cu contrastul deja
suficient de misterios dintre ps'hic s' corp? Din
punctul de vedere al stiintelor naturale este
ceea ce ar trebui sa facem. Dar mai exista si un
punct de vedere impus de morala cunoasterii
noastre, care nu numai ca ne permite dar ne si

Jung creaza sentimentul ca "natura vie" ar fi ceva
misterios, uitind ca nu avem (si) aici decit un termen
conventional cu care vrem sa desemnam o anumita stare
de lucruri care se ofera perceptiei noastre si care difera de
ceea ce s-a humit materie anorganica. (N. Tr.)

57



impune sa mergem mai departe si sa trecem
aceasta bariera aparent insurmontabila: acest
punct de vedere este cel al psihologiei.

In meditatiile de pind acum, eu m-am plasat in
punctul de vedere realist al gindirii stiintelor naturale,
fara a ma indoi de fundamentele pe care m-am
bizuit. Dar pentru a putea explica pe scurt ce
inteleg prin punct de vedere psihologic, trebuie sa
arat o, putem avea serioase indoieli asupra
dreptului exclusiv al acestei conceptii realiste. Sa
luam ca exemplu ceea ce. pentru intelegerea naiva,
este lucrul cel mai real: materia. Nu posedam asupra
naturii materiei decit ipoteze obscure teoretice, imagini ceatc
de sufletul nostru. Miscarea ondulatorie. sau
emanatia solara care atinge ochiul meu este
transformatad de el in lumind. Sufletul meu este cel
care, cu bogatia sa de imagini, atribuie lumii
culoare si sunet, iar ceea ce eu consider drept
certitudinea cea mai rationala reald dintre toate,
experienta, este. in forma sa cea mai elementar3,
un edificiu peste masura de complicat, format din
imagini psihice . Prin urmare, nu mai ramine, in
mare, aproape nimic care sa fie experienta
imediata in afara psihicului. Totul este transmis,
tradus, filtrat, alegorizat, deformat si chiar falsificat
de catre el. Noi sintem Tn asa masura invesmintati
intr-un nor de imagini schimbatoare si iluzorii la
infinit, Tncit am

d Si totusi, experienta e subiectiva pe cit ar vrea si ne

nu este eni .lung. facs sa
. . putinta nimic din ceea ce secolul
maiacs  adus ca revolutionar nostru.
atribuie larimul stiintei si tehnicii. Daca totusi Jung
doza cam mare de relativitate este pentru
ca, ca de
obi- rile sale. si capra si varza.
cei. el vrea sa impace, in nd se

expun mediilor
teologale el ;

adiesc e grija sa nu le supere peste masura, si

acest .sens fsi indulceste tonul si cutezanta pozithista. Apoi

procedeaza tamar

pe dos. cind vrea s,-i cistige pe reprezentantii stiintei. (N. Tr.)
" Experienta noastra este mediata de psihic. De aceea nu

poate fi numita -imediata". (N. Tr.)

putea afirma, ca si marele sceptic bine cunoscut:
"Nimic nu este adevarat - si nici macar ceea ce zic
eu acum". Acest nor este atit de gros si de inselator
fn jurul nostru incit a fost necesar sa inventam
stiintele exacte pentru a sesiza cel putin o luminita
din ceea ce s-a numit natura "reald" a lucrurilor.
Este adevarat ca. pentru intelegerea naiva, aceasta
lume mult prea opaca nu pare de fel nebuloasa;
dar dacd intram fin inima unui primitiv si
comparam imaginea sa despre lume cu constiinta
unui om civilizat, ne putem face o idee despre
marea umbra in care. si noi, orbecaim®.

Tot ceea ce stim despre lume si tot ceea ce
cunoastem n chip mai imediat nu sint decit
continuturile  constiintei care curg din izvoare
indepartate si obscure. Nu am intentia sa constat
valoarea relativa a lui ‘esse in re, adica a realului, si
nici pe cea a punctului de vedere idealist a lui esse in
intellectu solo: dar as vrea sa apropii aceste extreme
care se opun, cu ajutorul unui esse in anima, altfel spus: cu
ajutorul punctului de vedere psihologic. Noi nu traim
imediat decit in lumea imaginilor.

Dacd luam 1in serios acest punct de vedere,
rezulta consecinte deosebite, pentru cd nu vom mai
putea subordona validitatea faptelor psihice nici
criticii cunoasterii si nici experientei stiintelor
naturale". Singura intrebare ar fi urmatoarea: Oare
putem afirma ca exista ceva ce s-ar putea numi
continut al constiintei? Daca exista asa ceva, el isi
are propria valoare. Nu vom putea invoca stiintele
naturale decit in cazul in care continutul ar

" Afirmatia este, desigur, exageratd. Pentru ca

mentalitatea omului modern, chiar daca mai pastreaza
multe din superstitiile si credintele primitive, are si o
dimensiune wmestiintifica"(obiectiva) pe care lumea primitiva
nu a cunoscut-o. Trecerea de la gindirea magica, de la
credinta in fortele oculte, la gindirea cauzald este un sait
calitativ in istoria gindirii umane, cu consecinte incalculabile care
abia se fac simtite in zilele noastre. (N. Tr.)
" Adica, nici filozofiei si nici stiintei. (N. Tr.)



pretinde sa fie o afirmatie asupra unui obiect al
experientei exterioare; nu se va putea invoca
teoria cunoasterii decit in cazul in care ceva
necunoscut ar fi prezentat ca cunoscut. Sa luam
un exemplu pe care il cunoastem cu totii:
stiintele naturale nu au descoperit nicaieri
vreun zeu oarecare; critica cunoasterii
demonstreaza imposibilitatea de a-1 cunoaste
pe Dumnezeu; dar sufletul face un pas in fata si
afirma ca are experienta Iui Dumnezeu.
Dumnezeu este o realitate psihica pe care nu
o putem experimenta in chip imediat. Daca nu ar
fi fost asa, atunci niciodata, dar niciodata, nu s-
ar fi vorbit despre Dumnezeu”. lata un fapt
care are valoare in sine, fara a mai fi nevoie de
marturii de alt ordin decit cel psihologic; el
este inaccesibil tuturor formelor de critica ne-
psihologica. El poate fi obiectul experientei
celei mai imediate, si, prin urmare, reale, care
nu poate fi distrusa de nici o marturie. Numai
oamenii care refuza sa considere faptele sau cei
care nu se pot dezbara de superstitie ramin
inchisi la acest adevar. Atita vreme cit
experienta lui Dumnezeu nu ridica pretentia de
a deveni o valoare generala sau o afirmatie
absoluta a existentei lui Dumnezeu, ea ramine in
afara oricarei critici”: un fapt irational, ca, de
pilda, faptul ca
" in realitate, in aceasta privinta, lucrurile nu stau
chiar asa. Dumnezeu poate fi pur si simplu, dupa cum
afirma Freud, o reactualizare a experientelor emotionale
pe care le-a trait fiecare din noi perioada copilariei,
alaturi de parinti. Aceste impresii arhaice s-au fixat in
inconstient si revin in viata omului adult in perioadele de
criza care, trebuie sa o recunoastem, nu lipsesc. Desigur
ca, ulterior, ele sint greu de izolat si identificat, cu atit
mai mult cu cit credintele si imaginile religioase care se
transmit pe cale culturala vin sasi puna propria lor
amprenta. (N. Tr.)
in realitate, asa ceva este cu neputinta. Istoria
religiilor (ca si cazuistica psihiatrica) abunda de cazuri in
care o "experienta personala" a lui Dumnezeu a fost
afirmata ca realitate obiectiva si, nu de putine ori,
aclamata ca o noua forma de religie. Daca luam exemplul
miscarilor  eretice care au pigmentat istoria
crestinismului, ca si vinatoarea de vrdjitoare a Evului
Mediu, vedem

exista elefanti nu trebuie supus nici unei critici. in fond,
experienta lui Dumnezeu are o valoare relativ
generald, in asa fel incit toata lumea stie cumva ce
semnificad expresia "experienta lui Dumnezeu"". O
psihologie stiintifica trebuie sa recunoasca ca
aceasta experienta este relativ frecventa. Ba "liia.
trebuie sa tinem cont de ceea ce s-a descris ca
superstitie. Atunci cind cineva afirma ca vede spirite
sau ca este vrajit, daca nu avem de-a face aici cu o
simplad modalitate de exprimare, sintem in prezenta
unui fapt in asa masura de general incit fiecare
stie ce trebuie sa inteleaga prin "spirit"' sau prin "a
fi vrajit"'\ Prin urmare, putem fi siguri ca in cazuri de
acest gen avem de-a face. de asemenea, cu un
anumit complex psihic, la fel de real ca si lumina pe
care o vad. Desigur ca eu nu stiu cum sa dovedesc
existenta spiritului unui mort in experienta externa;
dupa cum nu-mi pot reprezenta nici procedeele logice prin care
ani putea dovedi, Tn chip convingator, ca exista viata
dupa moarte; dar trebuie sa-mi explic faptul ca.
din toate timpurile si Tn toate locurile, sufletul
afirma ca a avut experienta spiritelor, dupa cum
trebuie sa tin cont si de faptul ca un mare numar
de oameni neaga complet aceasta experienta
subiectiva'.

Dupa aceste explicatii cu caracter mai degraba

general, as

cum experientele personale in ale religiei se impun cu
ardoare in viata sociala, amenintind stabilitatea ordinii
constituite. (N. Tr.)

"Valoarea generald" a experientei lui Dumnezeu se
explica, simplu, prin fenomenul transmiterii informatiilor
culturale. Nimic, in acest sens, nu dovedeste ca aceasta
"experientd" ar avea o obirsie naturald (.situatd cumva in
suflet). Pe de alta parte, oamenii comit confuzii grave atunci
cind cred ca finteleg sensul afirmatiei “"experienta Iui
Dumnezeu". Pentru ca aceastd experienta nu este de fel
identica in crestinism, sa zicem, si in taoism. (N. Tr.)

" Expresii de acest gen participa la fondul comun cultural
EJ umanitatii.

Jung s-a declarat deja un empirist, adica un individ care
nu se lasa influentat de argumente filozofice, de speculatii
mistice sau de axiome stiintifice, ci de datele experientei
imediate. (N. Tr.)
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vrea sa revin la notiunea de spirit pe care conceptia
noastra realista nu ne-a permis sa-1 sesizam
nicaieri. Spiritul (ca si Dumnezeu) este un obiect al
experientei psihice; nu-i putem descoperi nici o
manifestare exterioarad si nici nu-1 putem fintelege
rational, daca folosim acest cuvint in adevaratul
sau sens. Cind ne eliberdam de prejudecata care
consta in reducerea unei notiuni fie la obiectele
experientei externe, fie la categoriile apriorice ale
cunoasterii, ne putem dirija atentia si curiozitatea
spre aceasta fiintd particulard, inca necunoscuta,
cate s-a desemnat prin cu-vintul spirit. Intr-un
asemenea caz. este intotdeauna util s& aruncam o
privire asupra etimologiei presupuse a cuvintului'. c&ci
adeseori istoria sa proiecteaza o lumina
surprinzatoare asupra naturii obiectului psihic care ii este
fundamentul.

Cuvintul german Geist (spirit) are sensul de fiinta
supra-terestra opusa corpului. inca din cele mai
vechi  timpuri, adicd in germana veche
(corespunzator anglo-saxonului gast). Dupa Kluge.
sensul fundamental al cuvintului nu este sigur.
Totusi, se pare ca ar fi avut legatura cu nordicul
geisa (fiinta furioasa), cu goticul usgaisyan (a-ti iesi din
fire) si cu englezescul aghast (excitat, minios). Alte
expresii lingvistice vin sa consolideze aceste
raporturi. Von Wust befallen werden (a fi cuprins de
minie) indica faptul ca ceva a cazut pe cineva, ca
s-a asezat peste el, ca il calareste, "1-a Tmpins
diavolul", este posedat, ceva a intrat in el, etc. in stadiul
prelogic, dar inca si azi in limbajul poetic - care fsi
datoreaza eficacitatea aspectelor primitive con-
servate -, afectele sint personificate prin demoni: a
fi Indragostit inseamna a fi fost ranit de sagetile
lui Amor; Eros a azvirlit

' Analiza etimologicé face parte din metoda dezvoltata de
Jung numita amplificare. Amplificarea compara obiectul psihic
de analizat cu o suitd de reprezentari analoage prezente in
materiale culturale diverse: mituri, basme, relatdri de
experiente mistice, credinte, superstitii, etc. (N. Tr.)

printre oameni marul discordiei, etc. Cind "furia ne
scoate din minti", este evident cd nu mai sintem
identici cu noi Tnsine si ca un demon, un spirit, ne-a
luat in stdpinire.

Atmosfera primordiala din care a iesit odinioara
cuvintul "spirit" continua sa existe in noi, dar, este
adevarat, la o scara psihica usor dedesubtul
constiintei. Dupa cum o arata spiritismul modern,
aceasta fractiune a mentalitatii primitive poate sui
la suprafata fara prea mare osteneald. Daca este sa
se confirme derivarea etimologicd (in ea insasi
foarte plauzibila), atunci spiritul ar fi ca si o copie a
afectului personal. S& luam un exemplu: atunci
cind cineva se lasa fimpins spre afirmatii
imprudente, se spune ca 1l-a luat limba pe dinainte,
ca i-a scapat, dovedind astfel ca vorbirea lui a
devenit o fiintda independentd care 1l-a ispitit. in
limbajul psihologic spunem: orice afect are tendinta
de a deveni un complex autonom, de a se detasa din
ierarhia constiintei si, in masura posibilului, de a
antrena eul impreunad cu, el. Nimic surprinzator,
asadar, daca intelegerea primitiva vede aici
activitatea unei fiinte straine, invizibile, a unui
"'spirit". Spiritul este atunci imaginea afectului psihic si
acesta este motivul pentru care anticii numeau
spiritele, pe buna dreptate, imagines, imagini.

Sa ne intoarcem acum spre alte utilizari ale
notiunii de "spirit". Fraza: "Cutare face ceva in
spiritul tatalui sau" are un sens dublu, caci cuvintul
"spirit", in acest caz, face aluzie deopotriva la spiritul unui
mort si la o atitudine mentala, la o maniera
spirituala. lata si alte expresii: "s-a manifestat un
spirit nou", "ne gasim in prezenta unui nou spirit";
aceste expresii incearcd sa traduca o refnnoire de
atitudine mentala. O reprezentare fundamentala
este si aceea a unei luari in posesiune de catre un
spirit care a devenit intr-o locuinta, de pilda, un
spiritus rector. Dar am putea, de asemenea, sa spunem
cu neliniste: "in aceasta familie domneste un spirit
[duh] rau".



Aici nu mai este vorba de personificarea afectului, ci de re-
prezentarea unei modalitati de gindire sau- in
limbaj psihologic
-de o atitudine. O atitudine rea, care se traduce printr-un spirit
[duh] rau, are prin urmare, pentru o minte naiva,
cam tot aceeasi
functie psihologica ca si un afect personificat. Multi
se vor arata
nedumeriti pentru ca, de obicei, se intelege prin
"atitudine" o
forma de adaptare la o situatie, deci o activitate a
eului constient,
deci o intentie vizibila. Dar atitudinea sau maniera
de a gindi nu
este intotdeauna, asa cum ar trebui, produsul
vointei. Cel mai
adesea, ea isi datoreaza particularitatea contagiunii
mentale, alt
fel spus exemplului si influentei mediului. Stim ca
uneori atitu
dinea negativa a unora otraveste atmosfera;
exemplul lor rau
este contagios; ei fi fac pe ceilalti sa devina
nervosi pentru ca
sint intolerabili. La scoald, este suficient un singur
copil turbu
lent pentru a perverti spiritul intregii clase; si
viceversa: carac
terul vesel si candid al unui copil poate limpezi si
transfigura
atmosfera sumbra a unei familii cu conditia,
desigur, ca exem
plul cel bun sa corecteze atitudinea particulara a
fiecaruia. Prin
urmare, o atitudine se poate impune Tmpotriva vointei
constiente
-"'exemplele rele corup bunele moravuri". Sugestia maselor este
exemplul cel mai clar in acest sens.

Atitudinea sau modalitatea spirituala se pot
impune constiintei, la fel ca un afect, din interior
sau din exterior si, prin urmare, se traduc prin
aceleasi metafore de limbaj. La prima vedere, ati-
tudinea pare mai complicata decit afectul. Dar daca
privim mai indeaproape, nici vorba de asa ceva. De
fapt, majoritatea atitudinilor se bazeaza, in mare, pe
un soi de sentinta care imbraca adeseori caracterul unui
proverb. in anumite atitudini descoperim imediat sentinta
careia i se supun; putem vedea chiar si de unde s-a
imprumutat aceasta maxima inteleapta. De foarte
multe ori atitudinea se caracterizeaza printr-un
singur cuvint, de obicei

un ideal. Nu arareori se intimpld ca chintesenta unei
atitudini sa nu fie nici o sentinta si nici un ideal, ci o
personalitate pe care o veneram si pe care incercam
sa o imitam

Educatia utilizeaza aceste realitati psihologice si
incearcd, cu ajutorul sentintelor si idealurilor, sa
sugereze atitudini convenabile dintre care foarte
multe ramin cu adevarat eficace sub forma
durabilelor reprezentari superioare. Ca si spiritele,
ele au luat Tn stapinire o fiintd omeneasca. La un
stadiu mai primitiv, viziunea magistrului sau a
pastorului este cea care instruieste, care
concretizeaza  intr-o  persoana reprezentarea
superioara diriguitoare, pina intr-acolo incit sa o
transforme intr-o manifestare perceputa.

Ne apropierii astfel de o notiune a "spiritului"
care depaseste cu mult forma verbala animista.
Sentinta Tnvatatd sau fintelepciunea proverbiald
este. in general, suma numeroaselor experiente si
eforturi ale indivizilor, o concluzie condensata in
citeva cuvinte expresive. De pilda: dacd am supune
unei analize aprofundate euvintui evanghelic: "primii
vor fi ultimii", fTncereind s& reconstruim toate
elementele care au dus la aceasta condensare de
intelepciune de viata, ar putea sa ne surprinda
abundenta si maturitatea experientelor vitale cuprinse
in ele. Este un cuvint "impunator" care acapareaza
puternic sensibilitatea si o poate poseda multa
vreme'". Aceste maxime sau idealuri care cuprind

** Jung elit, aici, ca de altfel in aproape intreaga sa opers,
sa faca apel la vocabularul psihanalizei freudiene. El vorbeste
de "ideal"" dar nu pronunta nici un cuvint despre idealul eului, despre
supraeu. Vorbeste despre imitarea unei personalitati dar nu se
refera la faptul, evidentiat de Freud, ca supraeul se
formeaza dupa imaginea parintilor individului , ca si dupa
aceea a persoanelor care l-au impresionat cel mai mult.
(Reamintim ca in a doua topica i'reudiana, aparatul psihic al
individului este constituit din trei instante: sinele, eul i
sup]l'aeul.) (N.Tr.)

Poate ca forta de sugestie a acestei ziceri nu rezida atit
in experienta



experienta cea mai vasta a vietii. Tmpreunad cu
reflectia cea mai profunda constituie ceea ce noi
numim "spirit" in cel mai inalt sens al termenului.
Daca o reprezentare superioara de acest gen obtine
0 suprematie fara limite, spunem ca viata traita sub
conduita sa este o viata conditionata de spirit, o
viata spirituala. Cu cit este mai absoluta influenta
reprezentarii superioare, cu atit mai mult ea este mai
constrihgatoare, cu atit mai mult se comportd ca un
complex autonom care se impune ca o realitate de
nezdruncinat in fata constiintei eului.

Si totusi, nu trebuie sa uitam ca maximele sau
idealurile de acest gen - adica cele mai nalte dintre
toate - nu sint formule magice care au un efect
absolut; ele nu pot izbuti sa domine decit in
anumite conditii, atunci cind, in interiorul
subiectului, ceva este gata sa le primeasca, un
afect gata sa primeasca ceea ce i ofera ele. Numai
prin intermediul sensibilitatii, ideea sau forma pe
care ar putea sa o capete reprezentarea superioara
s-ar putea transforma fn complex autonom. Daca nu
ar sta asa lucrurile, ideea ar ramine sub dependenta
bunului plac constient, un simplu jeton al unei
prezente intelectuale fara forma determinanta. Caci
ideea. atunci cind nu este decit o simpla notiune in-
telectuald, nu exercita nici o influenta asupra vietii,
pentru ca, in aceasta stare, ea nu mai este decit un
simplu cuvint *. Dar, pe de

den
ufeid

1 sk- nueresani de \azut cum (si spectrul larg al \ietii oolii*v ia i
abundenta de exemple in acest sens) opiniile si anrene''? re!™
n"" 'm«m'iile. cele mai evidente mjju "ia numea cocosului"" - atunci
cind pro\ir de la persoane de vaza -. sint citate aproape cu
veneratie, ca si cum ar n opinii pretioase menite sa risipeasca
neuura din cutare domeniu ai vietii sociale. (N. Tr)

" In realitate, asa cum am arat?t deja la nota '19. ceen ce
face ca o reprezentare superioara sa se impuna publicului
este impactul personalitatii celui care o sustine. Pentru ca o
personalitate cu greutate absoarbe afectivitatea publicului
care se arata gata sa inghita orice, fa: a r.L-i -.< obiectie.

alta parte, cind ea detine valoarea unui complex
autonom, atunci isi exercita actiunea asupra vietii
personalitatii prin intermediul sensibilitatii.

Sa ne ferim sa credem ca un act de vointa sau o
alegere constienta ar fi suficiente pentru a realiza
atitudinile autonome de acest gen Am spus mai sus
ca ajutorul sensibilitatii este necesar: as fi putut
spune la fel de bine cd este necesar sa existe,
dincolo de bunul plac constient, o disponibilitate
inconstienta care sa poata sa conduca la o
atitudine autonoma. Spiritualitatea nu depinde de
vointa. Caci toate principiile pe care le-am fi putut
alege si la care am fi putut aspira se afla totdeauna
dedesubtul constiintei noastre si, prin urmare, nu
pot fi supuse unui arbitrar constient. Principiul care
va regla atitudinea noastra este mai degraba o
afacere a destinului.

Ne vom fintreba cu sigurantd dacd nu exista
oameni care sa aiba ca principiu suprem libertatea
vointei lor, in asa fel Tneit orice atitudine ar fi
aleasa intentionat de catre ei. Nu cred ca cineva
va atinge sau va fi atins o asemenea asemanare
cu Dumnezeu: dar stiu c? exista multi care tind
sp”e acest ideal pentru cd sint stapiniti de ideea eroica
a libertatii absolute. Dar oamenii ramin intotdeauna
dependenti cumva, pentru ca ei nu sint zei.

Deoarece constiinta noastrda nu  exprima
totalitatea fiintei umane; ea constituie doar o parte din
intreg. La Tnceputul acestei expuneri, am indicat ca
s-ar putea ca constiinta noastra personala sa nu fie
singura posibila n sistemul nostru, ca ar fi
subordonata unei constiinte mai vaste, asa cum
sint complexele mai simple fatda de complexul
eului.

Nu stiu cum am putea dovedi vreodata ca exista
in noi o constiintd mai Tnaltd si mai vasta decit cea
a eului; dar, daca exista

cu conditia sa aiba aceasta aura de eminenta. (N. Tr.)



asa ceva, ar trebui sa o tulbure sensibil pe aceasta
din urma. As vrea sa limpezesc ceea ce cred cu un
exemplu simplu: sa presupunem ca sistemul nostru
optic ar poseda o constiinta care sa-i fie proprie si
care sa fie, de pilda, un soi de personalitate pe care
am numi-o  "personalitate  vizuala". Aceasta
personalitate a descoperit un punct vizual magnific
care o fascineaza din cale afara. Si iata ca, brusc,
sistemul acustic percepe clacsonul unui automobil.
Aceasta perceptie este inconstienta pentru
sistemul optic. Atunci porneste de la eu, fara stirea
sistemului optic, ordinul dat muschilor de a
schimba locul corpului. Miscarea priveaza brusc
constiinta optica de splendidul sau spectacol.
Daca ochii ar putea sa gindeasca, ei ar ajunge iara
indoiala la concluzia ca universul luminii este expus la
tot soiul de factori turbulenti.

Este. oarecum, cam ceea ce ar trebui sa i se
intimple constiintei noastre daca ar exista o
constiinta mai vasta si care, asa cum am spus-o deja, ar
fi imaginea omului in totalitatea sa. Ori, exista oare aceste
tulburari obscure pe care nu le poate evita nici o
vointd, si nu le poate indepdrta nici o intentie?
Existd, oare, undeva in noi ceva care sa ne fie
inaccesibil si pe care sa-1 banuim ca ar fi originea
acestor tulburari? La prima fintrebare am putea
raspunde afirmativ. Lasindu-1 la o parte pe
nevrozat, putem observa fara dificultate la omul
normal interventiile si tulburarile foarte clare care
provin dintr-o alta sfera. Brusc ni se schimba
dispozitia, ne doare capul din senin; brusc am uitat
numele cuiva pe care il cunoastem bine si pe care
tocmai intentionam sa-1 prezentam; ne obsedeaza
o melodie cit e ziua de lungd; am vrut sa facem
ceva dar iata ca ne trece cheful fara sa stim de ce;
uitdm ceea ce nu voiam sa uitam; ne bucuram ca
vom trage un pui de somn dar iata ca somnul ne-a fugit
ca prin farmec; ne cautam ochelarii pe care fi avem
la ochi; ne-am uitat,

cine stie unde, umbrela cea noua . Si daca ne
aventuram in psihologia nevrozatului ne confruntam
cu tulburarile cele mai paradoxale. Apar simptome
morbide incredibile fara ca sa provina de la vreo
leziune organica. Fara cea mai mica afectiune
trupeasca, temperatura urca la 40°; nevrozatul este
sufocat de stari de angoasa care nu au nici o cauza;
il cuprind obsesii absurde de care se mira si el; apar
eruptii cutanate si dispar, indiferente la Tngrijire si la
tratament. Natural ca avem pentru fiecare caz o
explicatie convenabild, care nu ne este de nici o
utilitate pentru cazul urmator. Dar nici nu ne putem
indoi de existenta acestor tulburari.

Cit priveste a doua intrebare, aceea a originii
tulburarilor, sa ne reamintim ca psihologia medicala
a stabilit notiunea de inconstient si a aratat ca
tulburdrile de care am vorbit au la baza procese
inconstiente. Prin urinare, este ca si cum
personalitatea noastra vizuala de mai sus ar fi
descoperit ca in afara factorilor vizibili ar exista si
altii, invizibili, determinanti. In general, se pare ca
procesele inconstiente nu sint nicidecum lipsite de
inteligenta. Dimpotriva: pentru ca ele nu sint
aservite automatis-melor. lata de ce nu sint deloc
inferioare Tn finete proceselor constiente. Mai mult
chiar, adeseori ele depasesc considerabil inteligenta
si intelegerea constiente".

Este posibil ca personalitatea noastra vizuala sa

se indoiasca

* Jung citeaza aici citeva acte ratate si simptomatice
studiate pentru prima oard de Freud, 1in lucrarea
"Psihopatologia vietii cotidiene". (N. Tr.)

Jung introduce aici o conceptie cel putin discutabila.
Aceea a unei minti inconstiente care ar functiona la un nivel
superior celei constiente. in cazul nostru: pentru ca nu este
supusa automatismelor si inhibitiilor inconstientului. fin
realitate, nimic de acest gen nu s-a putut deduce din
complexitatea proceselor noastre mentale. Simptomele
paradoxale pe care le-a enumerat autorul mai sus nu
constituie nicidecum o marturie a prezentei unei facultati
inteligente, alta decit cea atribuita eului constient. (N. Tr.)



ca tulburarile bruste ale lumii ei provin de la o
constiinta. La fel, putem si noi sa ne indoim de
existenta unei constiinte mai largi fara a avea mai
multa dreptate decit personalitatea vizuald. Dar
intrucit nu vom reusi niciodatd s& ne punem intr-o
stare care sa ne permita sa intelegem o constiinta
mai larga, ar fi preferabil pentru noi sa numim sfera
obscura "inconstient", fara nici o alta judecata
privind inconstientul insusi.

lata-ma revenit acum la chestiunea, articulata la
inceput, a unei constiinte superioare, pentru ca
problema care ne ocupa aici. si care priveste forta
determinanta a spiritului, se afla in raport cu
procese situate dincolo de constiinta eului. Am
remarcat in trecere ca, tara afect, o idee nu devine
niciodata o forta determinanta in viata. Am mai spus
ca aparitia unui anumit spirit tine de destin, dorind
sa arat astfel ca constiinta noastra nu este capabila
sa provoace dupa bunul ei plac un complex
autonom. Caci el nu este autonom decit daca ne ia
cu asalt si-si  manifestda in chip evident
superioritatea sa asupra vointei constiente. El Tnsusi
este unul din factorii de tulburare iesit din sferele
obscure. Cind am spus mai devreme ca este nevoie
de o reactie a sensibilitatii care sa vina sa sustina
ideea. am finteles ca este necesard o dispozitie
inconstienta, a carei naturd afectiva sa atinga
profunzimi de acum inaccesibile constiintei noastre.
Ratiunea noastra constienta nu reuseste niciodata
sa extirpe radacinile simptomelor nervoase; pentru
a face asa ceva sint necesare procese emotionale
care sa poata influenta sistemul nervos simpatic."
Prin urmare, am putea spune la fel de bine, daca
aceasta ar conveni mai mult constiintei mai vaste,
ca o idee constringatoare se prezinta constiintei sub
forma unui comandament fara replica. Omul care
este constient de ceea ce este

" Aceasta explica de ce terapia psihanalitica a nevrozelor
nu se poate lipsi de participarea afectiva a pacientului (transfer
afectiv). (N. Tr.)

principiul sau director, stie cu ce autoritate
indiscutabila dispune el de viata noastra. Dar. in
general, constiinta este foarte absorbita de dorinta
ei de a-si atinge scopurile pe care si le-a propus
pentru a mai cauta sa se lamureasc asupra naturii
spiritului care fii determina viata™.

Din punct de vedere psihologic, fenomenul spiritului ne
apare, la fel ca orice complex autonom, ca o intentie
supraordonata a inconstientului sau cel putin
coordonata constiintei personale. Pentru a realiza
mai bine ce este spiritul, ar trebui sa vorbim, nu de
inconstient, ci mai degraba de constiinta superioara.
Caci notiunea de spirit implica faptul ca i
recunoastem o superioritate asupra eului constient.
Aceasta superioritate a spiritului nu consta fin
subtilitati de ordinul celor constiente; ea este un
caracter esential al aparitiei sale. asa dupa cum
reiese din documentele cele mai vechi ale tuturor timpurilor,
de ia Sfintele Scripturi >i puia la Zaruthustru lui Nietzsche.
Psihologic, spiritul se pre/iiua ca o fiinta personala de
0 precizie uneori vizionara. In dogma crestina, c!
constituie a treia persoana a trinitatii. Aceste lapte
dovedesc ca spiritul nu se limiteaza la a fi o simpla
idee ~are s-ar putea fnscrie intr-o maxima; el
desfasoara, dimpotriva, ii! revelatiile sale cele mai
intense si mai imediate, o viata aparte caic ne da
impresia ca avem de-a face cu o fiinta independenta
de noi. Dar daca ideea sa sau principiul este im-
previzibil, dacd intentiile sale ramin obscure fin
originea si in finalitatea lor iinpuntndu-se totusi cu
forta, noi avem atunci impresia ca avem de-a face
cu o fiinta independenta, cu un soi de constiinta
supeuoar, a carei natura incomensurabil
superioara nu se mai poate exprima prin
conceptele intelegerii umane.

~* Jung afirmé& aici. in mod indirect, ca aspiratiile noastre
constiente nu se armonizeaza, adeseori, cu dispozitiile
afective inconstiente. De aici, conflictul de finalitati care
conduce la nevroza. (N. Tr.)



Sintem atunci obligati sa recurgem la alte mijloace
de expresie, la simboluri.

Prin simbol inteleg nu o alegorie sau un simplu
semn; inteleg mai degraba o imagine capabila sa
desemneze cit se poate de bine natura obscur
banuita a spiritului. Un simbol nu cuprinde nimic, el
nu explica, el trimite dincolo de el insusi spre un
sens aflat incad dincolo, insesizabil, presimtit in chip
obscur, imposibil de exprimat in chip satisfacator in
limbajul curent. Spiritul care se traduce printr-un
concept este un complex psihic apartinind eului
nostru constient. El nu va produce nimic, nu va face
nimic decit ceea ce am pus in el. Dar un spirit care are nevoie
de un simbol pentru a se exprima este un complex psihic care
mai contine Tncd germenii creatori ai posibilitatilor
infinite. Exemplul cel mai simplu si cel mai bun este
eficacitatea istoric constatata si perfect vizibila a
simbolurilor crestine. Daca am vrea sa examinam
fara prejudecati actiunea exercitata de spiritul cres-
tinismului primitiv asupra sufletelor oamenilor de rind din seco-
lul al doilea, ne-am umple de uimire. Pentru ca
acest spirit era mai creator decit oricare altul. Sa ne
mai mire, oare, faptul ca ne da impresia de
superioritate divina?

Aceasta superioritate resimtita cu claritate ofera
aparitiei spiritului caracterul sau de revelatie si
autonomia sa absoluta -proprietate primejdioasa,
caci ceea ce putem numi constiinta superioara nu
este intotdeauna "superioara" fin sensul valorilor
noastre constiente; adeseori se afld in opozitie
riguroasa cu idealurile noastre recunoscute. In
realitate, trebuie sa ne limitam sa spunem despre
aceasta constiinta ipotetica faptul ca ea este mai
"vasta" , pentru a nu face sa se nasca prejudecata
ca am dotat-o neaparat cu o superioritate
intelectuala sau morala. Exista, deopotriva, spirite
luminoase si obscure. Prin urmare, sa nu refuzam sa
vedem ca spiritul nu are nimic de absolut, caci el
este relativ
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si are nevoie de a fi complectat si perfectat de
viatd. in realitate, avem destule exemple de cazuri in
care un spirit a pus slapinire pe un om in asa grad
incit nu a mai trait omul ci spiritul singur, si nu in
perspectiva unei vieti care sa-i aduca omului mai
multa bogatie si perfectiune, ci pentru a se opune
total vietii. Nu vreau sa zic ca moartea martirilor
crestini ar fi distrugere absurda si fara scop - o
asemenea moarte poate fi, dimpotriva, indiciul unei
vieti mai pline decit oricare alta. Ma gindesc, mai
degraba, la spiritul unor secte care neaga absolut
viata. Oare, ce s-ar mai alege de spirit, daca omul
ar fi exterminat? Riguroasa conceptie montanista
corespundea cu siguranta celor mai nobile exigente
morale ale epocii: dar ea era distrugatoare de
viatd, latad de ce gindesc ca chiar si un spirit conform
idealurilor noastre cele mai fnalte are ca limita
viata®. Fara indoiala ca el este indispensabil vietii; o
viata limitata la eu. o stim cu prisosinta, este
insuficienta si nu ne ofera nici o satisfactie. "Numai
viata trditd intr-un anumit spirit merita traita. Este
remarcabil faptul ca viata care nu are in vedere
decit eul exercitd o influenta sufocantd, nu numai
asupra aceluia care o traieste, ci si asupra celor care
fi sint spectatori. Bogatia vietii solicitd mai mult decit
un eu izolat: ei ii trebuie un spirit, adica un complex
independent si superior, singurul capabil sa suscite
in  manifestarile vii toate posibilitatile psihice
inaccesibile constiintei eului. Daca exista o pasiune
care tinde spre o viata oarba si dereglata, exista si o
alta care ar sacrifica de buna voie viata de dragul
superioritatii creatoare a spiritului. Aceasta pasiune
transforma spiritul intr-o ulceratie ma-

" Jung ataca aici exagerarile morale si etice, ascezele si
abstinentele absurde din domeniul vietii religioase. Toate
aceste excese, chiar daca cu seninul plus in fata, nu fac, in
fond, decit sa neantizeze viata. De aceea autorul 1l
parafrazeaza pe Nietzsche atunci cind spune ca spiritul nu ar
mai insemna nimic daca viata ar fi distrusa. (N. Tr.)
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ligna care distruge, fara nici o ratiune, viata umana.

Viata este criteriul adevarului n privinta
spiritului. Un spirit care 1l amageste pe om dincolo
de posibilitatile vietii si care nu cauta decit propria
sa Tmplinire este un spirit ratacit, si nu fara
responsabilitatea omului care tine in miinile sale
abandonul de sine sau contrariul.

Viata si spiritul sint doua puteri sau doua
necesitati intre care se aflad plasat omul. Spiritul i
ofera vietii sale un sens si posibilitatea unei
dezvoltari mai largi. Dar viata este indispensabila
spiritului, caci adevarul lui nu este nimic daca fi
este refuzata viata.

2. Psihologia moderna si
"calea"taoista

Observatiile realizate in practica mea mi-au
deschis un acces nou si neasteptat la
intelepciunea orientald. Trebuie stiut ca nu am
pornit Tn aceasta directie de la o cunoastere mai
mult sau mai putin suficienta a filozofiei
chineze; dimpotriva, o ignoram total pe aceasta
din urma atunci cind mi-am inceput cariera de
practician psihiatru si psihoterapeut, si numai
experientele mele medicale ulterioare mi-au
aratat ca tehnica mea m-a condus inconstient
pe calea misterioasa spre care eforturile celor mai
inalte spirite ale Orientului au tins vreme de mii
de ani. Fara indoiald cd am putea vedea aici
numai o imaginatie subiectiva, si acesta este
motivul pentru care am ezitat pina acum fin
fata publicarii. Dar Richard Wilhelm', acest
remarcabil cunoscator al sufletului

' R. Wilhelm este un misionar protestant care a
studiat filozofia chineza perioada sederii sale in China.
El este, de altfel, autorul versiunii germane "Cartii
Schimbarilor" (Yi Jing), pe care a realizat-o cu concursul unui i
v,tator descendent direct din linia lui Confucius. intors
in Europa, Wilhel avea sa dea dovada inaltei pretuiri pe
care o dobindise fata de cultura chineza declarind ca
este incintat de faptul ca nu a convertit nici un chinez. il
ci noaste pe Jung care il pune la curent cu descoperirile sale din
domeniul ps: hologie abisale, al simbolisticii onirice, etc,
si-i completeaza cunostintele psihanalitice cu detalii din
filozofia si alchimia chineza care condu;; Li i.ii'vi-
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chinez, mi-a confirmat Tn chip limpede coincidenta
si m-a incurajat astfel sa scriu un comentariu al
unui text chinezesc a carui substanta apartine
misterioaselor profunzimi ale spiritului oriental. Este
adevarat ca continutul sau ofera concomitent - si
aici este punctul extraordinar de important - un paralelism foarte
viu cu ceea ce se produce in evolutia psihica a
pacientilor mei. care nu sint chinezi.

Pentru a face mai inteligibil cititorului acest fapt ciudat, tre-
buie notat ca. asa cum corpul uman reveleaza o
anatomie comuna dincolo de toate diferentele
rasiale, psihicul poseda si el. dincolo de toate
distinctiile culturale si constiente, un substrat comun
pe care l-am numit inconstient colectiv. Acest psihic in-
constient, care este comun umanitatii in ansamblul
ei, nu se compune din continuturi susceptibile de a
deveni constiente, ci din dispozitii latente spre
anumite reactii identice. Faptul inconstientului
colectiv este, simplu, expresia psihica a identitatii
structurale a creierului dincolo de toate diferentele
rasiale". Astfel se explica analogia, ba chiar
identitatea, temelor mitice si simbolice, ca si, in
general vorbind, posibilitatea pe care o au oamenii
de a se intelege intre ei. Diferitele linii de dezvoltare
psihicd pornesc de la un stoc comun care fsi
plonjeaza radacinile in toate straturile trecutului.
Este ceea ce explica chiar si paralelismul psihic cu
animalele'.

Pe planul pur psihologic, este vorba de instincte de imaginare

toare similitudini. (N. Tr.)

Ipoteza inconstientului  colectiv este infirmata de
observatiile lui I.P. Culianu care arata, pe buna dreptate, ca
similitudinile culturale si spirituale raspindite pretutindeni in
lumea antica pot fi reduse la seturi de idei transmise pe cale
orala si dezvoltate ulterior in virtutea facultatii mintii noastre
de a opera cu formule si scheme verbale. (N. Tr.)

In acest punct, Jung identifica continuturile
inconstientului colectiv cu "trasaturile comportamentale" ale
biologilor si etologilor. (N. Tr.)
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si de actiune comune fintregii umanitati. Orice
imaginatie si orice actiune constiente s-au dezvoltat
pe baza acestor imagini primordiale inconstiente, de
care au ramas legate pentru totdeauna. Este mai
ales cazul atunci cind constiinta nu a atins inca un
grad foarte inalt de claritate, adica atunci cind, in
toate functiile saie. ea ramine mai dependenta de
instinct decit de vointa constienta. de afectivitate
mai mult decit de judecata rationald*. Aceasta
stare garanteaza o sanatate psihica primitiva care
se transforma totusi in inadaptare din momentul in
care se prezinta circumstante care solicita fapte
morale superioare. Instinctele sint de ajuns pentru
a raspunde nevoilor unei naturi care ramine. in
mare, aceeasi. Individul care depinde mai mult de
inconstient decit de optiunea constientd inclind deci
spre un conservatorism psihic afirmat. Este motivul
pentru care primitivul nu se schimba milenii de-a rindul,
si aratd teama fata de tot ce este nou si insolit’.
Pentru ca ar putea sa-1 conduca la inadaptare si sa-1
expuna celor mai grave primejdii psihice, la un soi
de nevroza.

* Jung pare s3 uite sau s& ignore faptul indiscutabil ca o
constiinta domi
natd de judecata rationala este subordonata si ea, de cele
mai multe ori. in
stinctului sau, mai precis, continuturilor inconstientului. (Vezi si
studiul meu
intitulat "Freud si ocultismul" publicat in introducere la Freud:
"Psihanaliza
fenomenelor oculte", AROPA, 1998.) (N. Tr.)

° Aceste observatii sint valabile in egald masura si pentru
omul modern.
fie el dominat de instinct sau de judecata intelectuala.
Experienta arata ca
intelectualul nu este mai putin rezistent la infuzia noului
decit omul de rind
sau primitivul. Sa ne amintim de soarta psihanalizei care a
intimpinat vii
rezistente la aparitia ei tocmai din rindurile comunitatii
stiintifice!

Pe de alta parte, nu trebuie sa uitam ca misoneismul, teama de
nou, de insolit este o reactie naturala de aparare atit la animale
cit si la om. O reactie care nu are nimic de-a face cu
ratiunea si care nu este deloc atenuata de efortul civilizarii.
in cel mai bun caz, putem semnala, la omul modern, un
efort de sublimare a misoneismului. de deplasare sau de
rationalizare (de justificare a lui), ceea ce nu schimba, in
fond, nimic din eficacitatea sa (N. Tr.)



O constiintd mai Tnalta, mai vasta, care mi poate
proveni decit din asimilarea a ceea ce este strain,
tinde spre autonomie, spre revolta impotriva
vechilor zei, care nu sint altceva decit puterni-cile
imagini primordiale inconstiente de care a depins ea
pina acum®.

Cu cit constiinta, si impreund cu ea vointa
constienta, devine mai puternica si mai autonoma,
cu atit mai mult inconstientul este respins inapoi’.
Atunci este cu putinta ca structurile constiente sa
se emancipeze de modelul inconstient. Cistigind
astfel in libertate, ele rup lantul instinctivitatii pure
si parvin in final la un stadiu lipsit de instinct sau contrar
instinctului®. Aceasta constiinta dezradacinata nu mai
poate invoca niciodata autoritatea imaginilor
primordiale; ea da dovada unei libertati prometeice
si asuma un hybris fara Dumnezeu Daca ea
planeaza deasupra lucrurilor, si chiar deasupra
oamenilor, primejdia de pierdere a echilibrului
ameninta nu numai individul luat in parte, ci si, pe
plan colectiv, pe toti membrii mai slabi dintr-o
asemenea societate. Imitindu-1 din nou aici pe
Prometeu, ei sint Tnlantuiti de

Revolta la care se refera Jung nu are nimic de-a face cu
o "constiintd mai naltd". Ea raspunde nevoilor de afirmaie
sociala a noilor generatii de indivizi umani care. chiar si in
zilele noastre, incep prin a buscula valorile traditiei. in fond,
putem gasi aici unul din motoarele evolutiei civilizatiei umane.
(N.Tr)

. Mai exact spus: refulat. (N. Tr)

Un caz de acest gen in care valorile constiintei se opun
instinctului este
ilustrat de literatura crestina in care citim despre indemnul lui
Christos de a-i
iubi pe dusmanii nostri. Este evident ca o asemenea conduita
nu ar putea ga
rangta supravietuirea populatiei care ar aplica-o. (N. Tr.)

in crestinismul ortodox, cel putin, o asemenea
performanta nu ar putea fi
socotitd un "hybris fara Dumnezeu", daca avem in vedere
exigenta imitatiei
lui Christos tradusa, de multe fete bisericesti, in indemnul la
perfectionare
morala. lar modelul acestei perfectionari nu este altul decit
Dumnezeu vazut
ca personificare a tuturor virtutilor morale si complet strain
raului. (N. Tr.)
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stinciie C aucazului de catre inconstient.. inteleptul
chinez ar spune, reluind cuvintele Cartii
Schimbarilor: "Atunci cind puterea lui yang a ajuns
la culme, forta obscura a yinului creste inauntrul lui,
caci la amiaza noaptea incepe, yangul se sfarima si
devine yin'\

Medicul este bine plasat pentru a observa in viata
traducerea literala a unei asemenea peripetii. El vede,
de pilda, un om de a-faceri prosper, care a obtinut
tot ce si-a dorit si nu se sinchiseste de moarte si de
diavol. Pe culmea reusitei, acest om fsi aban-
doneaza activitatile si se prabuseste intr-o nevroza
care 1l transformd fintr-o baba smiorcaita, il
tintuieste la pat si sfirseste practic prin a-1
distruge. Aici e totul: chiar si transformarea mas-
culinului in feminin. Gasim un omolog exact al unei
atari evolutii in legenda Iui Nabucodonosor
povestitd Tn cartea lui Daniel, ca si in toate
dementele cezariene in general. Cazurile de acest gen
reprezintd exagerarea unilaterald a punctului de
vedere constient iar reactia corespunzatoare, yin, a
inconstientului, constituie o importanta diviziune a
practicii psihiatrice din epoca noastra axata pe
supraestimarea vointei noastre constiente, in care
sintem fincredintati ca "acolo .unde existd o vointa
exista si o cale".

Este de la sine inteles ca nu vreau sa-i rapesc
nimic fnaltei valori morale a vointei constiente.
Constiinta si vointa trebuie sa continue sa fie
apreciate in toatd splendoarea lor ca cele mai
inalte achizitii ale umanitatii. Dar la ce serveste o
moralitate care distruge oamenii? A armoniza vointa
si puterea imi pare a fi mai

" Dementele de acest soi nu sint neaparat compensate, cu
promptitudine, de reactii de natura yin. Teoria compensatiei,
cel putin in acceptia ei chinezeasca a cuplului de tendinte
yin-yang, arata ca dementa finsasi poate fi expresia
compensata a unei inferioritati psihice in interiorul persoanei
sau/si a
unei carente sociale in viata colectiva. (N. Tr.)
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mult decit o chestiune morala. Oare, deviza
"morala cu orice pret" nu este un semn al
barbariei? Adeseori intelepciunea mi se pare mai
buna. Poate ca privesc prin ochelarii medicului
care ofera o viziune diferita a lucrurilor. Meseria
mea ma obliga sa repar pagubele produse de
virtejurile unei perfectiuni a civilizatiei impinse la
extrem.

Orice s-ar spune, este vadit ca un constient intarit
printr-o unilateralitate inevitabild se indeparteaza
de imaginile primordiale pind in punctul de a-si
provoca prabusirea. Deja, cu mult finaintea
catastrofei, se anunta semnele erorii sub forma
pierderii instinctului, a nevrozei, a disperarii, a
implicarii in situatii si probleme imposibile, etc.
Examenul medical descopera mai intli un
inconstient care se aflda in plina revolutie in fata
valorilor constiintei si, prin urmare, nu poate fi
asimilat de aceasta din urma. in timp ce inversul este
natural posibil". Ne gasim plasati in fata unui
conflict aparent fara speranta, caruia ratiunea
umana nu-i poate oferi decit solutii false si
compromisuri indoielnice ". Acela care le refuza atit
pe unele cit si pe celelalte, trebuie sa faca fata
problemei de a sti unde este unitatea personalitatii
pe care trebuie sa o realizam si avem obligatia sa o
cautam. Tocmai aici incepe drumul parcurs de
Orient inca din timpuri imemoriale. Chinezul stie
unde, pentru ca el nu a separat niciodata cu
violentd opusii naturii umane pina in punctul de a-i
pierde din vedere si a-i ldsa sa cada 1in
inconstient. El datoreaza aceasta

" Adica inconstientul poate invada constiinta, fenomen
reprezentat plastic prin imaginea unui potop devastator. (N. Tr.)

” Alzie la terapiile psihiatrice care apeleaza la
medicamente sau la persuasiune atunci cind trateaza
probleme sufletesti. Religia nu este nici ea mai presus: acolo
unde este nevoie de intelegere ea propune pocainta,
renuntarea, rugaciunea. Toate acestea sint ceea ce Jung
numeste solutii false si compromisurile ratiunii umane. (N.
Tr.)
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omniprezenta a constiintei sale faptului ca si da-ul
si nu-ul (sic et non) au ramas uniti Tn proximitatea
lor originard cum este cazul fin stdrile psihice
primitive”. Cu toate acestea, si el a simtit
infruntarea opusilor si a cautat calea unde se
afla ceea ce hindusii numesc nirdvondva. adica
eliberarea de opusi.

De aceasta cale se ocupa textul nostru; tot
despre ea este vorba si in cazul pacientilor mei®.
Totusi, ar fi o mare greseald aceea de a-i cere unui
occidental sa intreprinda exercitii de yoga chineza,
caci el ar apela din nou la vointa si la constiinta:
prin urmare, si-ar fortifica si mai mult constiinta
fmpotriva inconstientului si ar provoca tocmai efectul
pe care am vrea sa-1 evitam”. Prin urmare,
nevroza ar fi accentuata. Niciodata nu vom insista
prea mult amintind ca noi nu sintem orientali, asa
incit. in aceste chestiuni, pornim de la baze total
diferite. Ar fi.

Nu este vorba aici de starile psihice ale primitivilor ci de
acele stari psihice care unifica tendintele contrare, si pe care
le regasim, in versiuni distoi-sionate. in nevrozele isterice, de
pilda. (N Tr.)

Nu toti autorii sint de acord cu aceasta din urma
afirmatie. lata ce spune Julius Hvola in acest sens: Absurditatea
psihanalizei este evide-ua atunci cind, impreund cu Jung.
pretinde sa indice continutul pozitiv, 'stiintific'. al yogai si al
altor discipline care nu ar face, chipurile, decit sa readuca la
tuna de plutire tipuri de oameni turmentati de ruptura si
conflictele di. urc constient si inconstient ... si. prin urmare,
sa vindece un bolnav, un nevropat. Dar yoga nu incearca sa
vindece bolnavi, fiinte divizate sau nevropate Fa porneste de
la omul séndtos, bine centrat, cédruia ii propune cdile pentru
depdsirea eventuald a conditiei umane. (J. Evola: "Le Yoga
tantrigi;e". Fayard. 1971, p.218.) (N. Tr.)

Este ceea ce s-a numit materialism spiritualfChogyam Trungpa). In-
teresele occidentalului sint axate pe nevoia de dominare sociala,
asa incit practicile sale yoghine n-ar face decit sa serveasca
acestor  trebuinte, de-tumind scopul manifest al
spiritualitatii. Pe de alta parte. Jung atrage atentia ca
utilizarea yogai de catre insi cu o constiinta hipertrofiata ar
conduce la amplificarea rupturii constiinta-inconstient (N Tr.)



de asemenea, o mare iluzie sa presupunem ca
acesta este drumul oricarui nevrozat sau cel care
trebuie urmat la toate gradele de probleme nevrotice.
Aici nu este vorba decit de cazuri in care constiinta a
parvenit la un nivel de intensitate anormal si s-a
abatut, prin urmare, in chip ilegitim, de la relatia sa
cu inconstientul. Acest fnalt grad al constiintei
este conditia sine qua non. Nu existda nimic mai
contraindicat decit intentia de a angaja pe aceasta
cale nevrozati care sufera de o predominare
ilegitima a inconstientului lor'’. Din acelasi motiv,
aceasta evolutie nu are sens inainte de mijlocul vietii
(35-40 de ani), ba poate fi chiar daunatoare.

Dupa cum am mentionat, motivatia esentiala de a
fmprumuta aceasta cale noua a fost faptul ca
problema fundamentala a pacientilor mei mi se
parea insolubila daca nu doream sa violente/ o
fateta sau alta a fiintei lor. Am lucrat intotdeauna cu
convingerea finnascuta cd nu existd. in fond.
problema insolubila. lar experienta mi-a dat
dreptate Tn acest sens. pentru ca mai mereu am
vazut cum unii indivizi depaseau o problema
insolubila pentru altii. Aceasta "depasire", cum am
numit-o mai intfi, s-a dovedit a fi o elevare a nivelului
constiintei. Un interes mai inalt sau mai elevat fsi
tacea aparitia la orizont si aceasta largire i rapea
problemei caracterul ei opresant' . Problema nu

" Persoanele care sint dominate de inconstient remarca o
predispozitie la visare, la crearea de scenarii fanteziste irealizabile; in
cazurile patologice, vorbim de obsesii vizionare, de psihoze cu
coq;inut mistic, etc. (K. Ir.)

Exista aici doua posibilitati' prima, de a asimila problema
insolubila, odata cu extensia capacitatii de intelegere.
Individul realizeaza ca problema sa poate fi rezolvata din
momentul in care o abordeaza dintr-un alt unghi de vedere,
unul filozofic, si accepta, cumva, sa-si modifice mentalitatea
dominanta de p,na in acel moment.

A doua. un nou orizont - spiritual, cultural, material, etc. m
absoarbe interesul individului. in asa fel ineit vechea sa
problema isi atenueaza fasci-

era rezolvata in sine, intr-o manierd logica, dar ea
palea in fata unei noi directii vitale mult mai
puternice. Ea nu era refulatd sau trecutd fin
inconstient ci aparea, pur si simplu, intr-o lumina di-
ferita, si astfel devenea si ea diferita. Ceea ce, la
un stadiu inferior, provocase conflictele cele mai
violente si exploziile panicoase ale afectivitatii,
aparea acum, considerat la un nivel superior al
personalitatii, ca o furtuna intr-o vale contemplata
de la fnaltimea unui munte. Furtuna nu este
deloc lipsitéa de realitate, insa acum ne aflam
deasupra ei si nicidecum in ea. Chiar daca sintem
concomitent vale si munte in domeniu! psihologic,
ea nu mai este decit un soi de reverie improbabila,
ineit ne face sa ne simtim cumva dincolo de uman.
O simtind desigur, la nivel afectiv; fara indoiala ca
ne scuturd si ne tortureaza, dar exista in acelasi
timp o constiinta situata dincolo. o constiinta care
ne Tmpiedicd sa ne identificdm cu afectul, o
constiinta care obiectiveaza afectul si zice: "Stiu
ca sufar". Putem sa-i aplicam afectului, in modul
cel mai riguios cu putinta, ceea ce textul nostru
zice despre indolenta: "Indolenta de care nu
sintem constienti si indolenta de care sintem con-
stienti sint departate la mii de kilometri".

Mi s-a intimplat cind si cind in practica mea ca
un individ s& se autodepaseasca el singur fin
virtutea unor posibilitati obscure, si aceasta a fost
pentru mine cea mai bogata dintre experiente.
intre timp am fnvatat cd, la urma urmei,
problemele vitale cele mai grave si cele mai
importante sint, toate, insolubile, si ca trebuie sa
fie asa pentru ca ele exprima polaritatea necesara
care este imanenta oricarui sistem cu autoreglare.
Niciodata ele nu pot fi rezolvate, ci numai depasite.
Prin  urmare, m-am fintrebat dacd aceasta
posibilitate de depasire, adica de evolutie psihica

natia initiala. (N Tr.)
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mai avansata, nu era in definitiv o caracteristica
normald, si daca faptul de a ramine fixat la un
conflict nu era aspectul patologic. Orice om trebuie
sa posede acest grad superior, cel putin in forma
germinala. si sa poata dezvolta aceasta posibilitate
cu ajutorul circumstantelor favorabile. Observind
procesul evolutiv la cei care se depasesc singuri. in
tacere si parca inconstienti, am vazut ca destinul lor
avea o trasatura comuna: noutatea venea la ei din
posibilitatile obscure, ei 0o acceptau si se depaseau
gratie ci”. Am considerat ca tipic faptul ca unii o
primeau din afara si altii dinduntru, sau mai
degraba ca ea emana din afara pentru unii si
dinduntru pentru altii. Totusi, niciodata noutatea nu
era numai din exterior sau numai din interior.
Daca venea din exterior, devenea experienta
intima; daca venea din interior, ea devenea
eveniment exterior. Si totusi ea nu era niciodata
provocata in chip intentionat si constient, ci avansa
purtata de talazul timpului.

I entatia de a introduce pretutindeni un plan si o
metoda mi se pate atit de mare Tneit ma exprim
deliberat intr-o modalitate toarte abstracta, pentru
a nu interfera cu nimic, caci noutate nu trebuie sa fie
cutare sau cutare lucru. In caz contrar, ea ar deveni 0 reteta pe
care am putea-o multiplica "masinal" si am avea
atunci, o data in plus. "o metoda buna" in mfinile
"unui om rau"". In lealitate, am fost impresionat
pina Tn adincul fiintei mele consiatind ca noutatea nu
corespunde decit rareori sau niciodata asteptarilor
constiente si ca. lucru si mai remarcabil, ea

Jung afirma ca transformarile neasteptate ale
pacientilor sdi au avut ca motor tendinte obscure inconstiente.
Acceptind aceste tendinte si modelindu-se dupa ele. acesti
pacienti au reusit sa depaseasca probleme insolubile, atit
pentru ei cit si pentru terapeuti, realiznid o sinteza
superioara a constiintei, sau o constiinta elevata. (N. Tr.)

' Aluzie la proverbul chinez cu acelasi sens. (N. Tr.)

contrazice si instinctele inrddacinate asa cum le
cunoastem noi, constituind totusi o expresie
singular pertinenta a personalitatii, expresie careia
nu i-am fi putut imagina o forma mai completa.

Dar, oare, ce faceau acesti oameni pentru a
realiza progresul izbavitor." Atit cit am putut vedea,
ei nu faceau nimic (wu wei’) ci lasau lucrurile sa se
petreaca: asa cum indica maestrul Lu Zi in textul
nostru, lumina se misca in virtutea propriei sale
legi daca nu abandonam ocupatiile noastre
obisnuite. Faptul de "a lasa sa se petreaca”,
actiunea care nu actioneaza®, abandonul magistrului
Eckbart a devenit pentru mine cheia care imi penuite sa
deschid portile care duc lacale * in domeniul psihic,
trehuir sa /")// sa lasi [lucrurile] sa se petreaca.
Pentru noi acrostn este o adevarata arta din care
foarte multi oameni nu inteleg nimic: constientul lor
nu inceteaza sa ajute, sa corecteze, sd nene, sa
multiplice interferentele si, in toate cazurile, el nu
poate lasa in pace pura derulare a procesului psihic. Totu'
ar fi foarte simplu, daca simplitatea nu ar fi unul
din lucruri'e cele mai complicate. Mai infii, ea
constd pur si simplu in a observa obie< tiv tuiee
fragment de fantasma in evolutia ei”. Aparent

’ Fxpte” celebra chinezeasca prezenta in vocabularul
taoist. Ha defineste o notiune cheie a yogai chineze; aceea
de a actiona impreuna cu cui emul evenimentelor psihice si
sociale, a nu avansa in raspar.. (TM. r)

' in franceza: non-agir. in realitate, nu este vorba de o pasivitate
contemplativa, ci de o actiune condusa pe linia minimei
rezistente, adica fara efort, tara a forta nota. "Modelul"
acestei actiuni il ofera curgerea apei sau alte fenomene
naturale cum ar fi alternanta zi-noapte, circuitul anotimpurilor, etc.
(N.TO

'I"Cale" in sens de tehnica, metoda... (N Tr.)

~"lung se refera aici la tehnica imaginatiei active, pe
care a practicat-o atit el cit si pacientii lui. Dar si aceasta
tehnica tradeaza o intentionalitate care vine sa contrazica
"metoda" taoistd care nu face nimic anume in acest sens.
Spiritualitatea. in taoism, nu se realizeaza printr-un
efort special, care s-ar putea califica drept efort spiritual. in tacism,
spiritualitatea nu este ceva sepa-
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nimic mai simplu, si totusi aici incep dificultatile.
Credem ca nu avem nici un fragment de fantasma,
sau avem dar este stupida si ridica o multime de
obiectii. Nu ne putem concentra: ne plictisim, ce ar
putea iesi de aici? "Asta nu-i decit..."*, etc. Constientul
ridica o multime de obiectii; ba chiar se pare ca
adeseori incearca sa Tndbuse activitatea spontana
a imaginatiei, desi avem atit intuitia claré a valorii
acesteia din urma, cit si hotarirea de a lasa curs
liber procesului psihic, fara nici o interferenta.
Uneori se produce chiar o crispare a constiintei®.

Daca reusim sa surmontam difrtAflktea initiala,
intervine totusi critica Tncercind sa interpreteze
~fragmentul de fantasma, sa o clasifice, estetizeze
sau chiar sa o minimalizeze. Tentatia de a actiona
astfel este aproape irezistibila. Dupa o observare
completa si fideld, putem lasa linistiti fragmentul in
grija nerabdatorului constient; asa ceva este chiar
necesar, altminteri ne-am confrunta cu rezistente
paralizante din partea Iui. Dar la fiecare noua
observatie activitatea constientului trebuie pusa din
nou de-o parte.

in majoritatea cazurilor, rezultatele acestor eforturi sint, ini-
tial, putin Tncurajante. Este vorba de frinturi de
fantasme care nu

rat de faptele vietii de zi-cu-zi. Totusi, Jung are de-a face cu
pacienti, adica cu insi nevrozati, si poate de aceea recursul la
imqgina;ia activa. (N. Tr.)

~ Expresie celebra consemnata de Jung prin care pacientii,
ca si criticii sai, incercau sa relativizeze eforturile sale
analitice reducindu-le la explicatii de genul: "dar asta nu face
decit sa psihologizeze", ca si cum, comenteaza Jung,
psihologia ar fi ceva la mintea cocosului. (N. Tr.)

Toate aceste fenomene sint citate de Freud atunci cind exemplifica
formele pe care le capata rezistentele eului pacientilor aflati
in terapia psihanalitica, din momentul in care li se cere sa
ofere asociatii libere. Dupa cum am mai aratat, Jung nu
poate renunta cu totul la bagajul de idei al psihanalizei
freudiene; el fincearca, totusi, sa le despoaie de
particularitatea lor freudiana, dar o face, adeseori, cu
dificultate. (N. Tr.)
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ne permit sa discernem clar provenienta si
destinatia lor. Mijloacele de obtinere a fantasmelor
sint si ele diferite in functie de individ. Pentru multi
este mai simplu sa le scrie; pentru altii -sa le
vizualizeze; iar altii le deseneaza sau le picteaza cu
sau fard vizualizare. Cind avem de-a face cu o
crispare accentuata a constientului, se prea poate
ca numai miinile s& mai vizualizeze: ele modeleaza
sau deseneaza forme care fi sint adeseori straine
constientului.

Aceste exercitii trebuie continuate pina ce se
dizolva crisparea constiintei, altfel spus pina ce
vom putea lasa lucrurile sa mearga in voia lor, care
este scopul imediat al exercitiului. Se creaza astfel
0 noua atitudine, o atitudine care accepta deo-
potriva irationalul si incomprehensibilul, in chipul cel
mai firesc cu putinta. Aceasta atitudine ar fi o otrava
pentru cel care oricum este subjugat de irational;
dar are o valoare suprema pentru cel care, printr-o
judecata exclusiv constienta, s-a limitat dintot-
deauna sa aleaga ceea ce-i convine constiintei lui
din ceea ce se petrece de la sine, si care s-a
indepartat astfel de viatd pentru a esua intr-o
laguna stagnanta" .

Aici, drumurile celor doua tipuri [umane]
mentionate mai sus diverg. Ambii au fnvatat sa
accepte ceea ce li se intimpla. Dupa cum arata
maestrul Lu Zi: "Daca ni se ofera ocupatii, trebuie
sa le primim; daca ni se intimpla lucruri, trebuie sa
incercam sa le patrundem sensul". Unul va primi,
in principal, ceea ce i vine din exterior - celalalt,
ceea ce i vine din interior. Si, asa cum vrea legea
vietii, unul va capata din exterior ceea ce a

2

Aceasta idee ilustreaza conceptia lui Jung despre cele
doua categorii de tendinte umane: introvertite si
extravertite. Extravertitul este mai putin atent la "ceea ce se
petrece" in el. De aceea el trebuie sa-si dezvolte atentia la
manifestarile psihice dinauntrul sau. Rezulta de la sine ca
introvertitii vor avea mai putine dificultati in acest sens. (N
Tr.)
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refuzat pin, atunci, iar celalalt va lua din interior
ceea ce a exclus odinioara. Aceasta rasturnare a
fiintei inseamna o largire. o elevare si o imbogatire a
personalitatii, daca valorile precedente mai persista
in rasturnare, in masura in care nu erau pure iluzii.
Daca ele nu sint pastrate, cadem in cealalta parte si
trecem de la aptitudine la inaptitudine, de la adaptare la
inadaptare. de la sens la nonsens si chiar de la
ratiune la tulburare mentala. Acest drum este
primejdios. Orice lucru valoros este costisitor, iar
dezvoltarea personalitatii trece printre lucrurile cele
mai oneroase. Se pune problema de a te impaca cu
tine insuti, de a te lua in seama ca pe una din cele
mai importante sarcini, de a ramine intotdeauna
constient de ceea ce faci si de a avea constant in
fata ochilor cele mai echivoce din faptele tale
exista aici, intr-adevar, o sarcina care solicita totul
din noi"'.

Chinezul se poate raporta in intregime In cultura
sa. Dacd Tmprumuta drumul cel lung. el face ceea
ce este recunoscut ca fiind cel mai bun lucru pe
care l-ar putea face. Dar occidentalul se confrunta
cu autoritatile din domeniul intelectual, moral si
religios, presupunind ca el vrea intr-adevar sa
apuce pe acest drum. lata de ce este infinit mai
simplu sa imiti calea chineza si sa te descotorsesti
de pisalogul european, sau. de ce nu. un lucru nu Ia
fel de simplu: sa cauti drumul care duce fnapoi la
Evul Mediu european al Bisericii crestine si sa
recladesti zidul care trebuie sa-i separe pe
adevaratii crestini de sarmanii pagini si de celelalte
curiozitati etnografice care locuiesc prinprejur
Flirtul estetic sau intelectual cu viata si cu destinul
isi gaseste aici un sfirsit brutal. Mersul spre o
constiinta mai fnalta conduce in

7 "Totul din noi", nu numai ca efort si concentrare ci, mai ales.
ca exer
citiu de integrare a elementelor disociate ale personalitdtii noastre.
(N .Ir) L L.

" Jung s-a straduit sa o apuce pe ambele carari: pe cea
chinézeasca (Uw- L
ista). ca si pe cea crestina. (N. Tr.)

afara tuturor pretextelor, de orice natura ar fi
ele... Fiinta trebuie sa se ofere cu totul, caci
numai pornind de la integralitatea sa’ ea poate merge
mai departe, si numai integralitatea sa poate fi
garantia ca drumul sau nu va deveni o aventura
absurda.

Fie ca destinul de abordeaza din exterior sau
din interior, experientele si evenimentele caii
ramin aceleasi. lata de ce nu am nevoie sa
vorbesc despre multiplele evenimente
interioare sau exterioare a caror diversitate
cvasi-infinita nu as putea sa o epuizez. De altfel, acest
lucru nu ar avea nimic de-a face cu textul® pe care il avem de
comentat. Mai multe ar fi de spus, dimpotriva, despre
starile psihice care acompaniaza dezvoltarea. Aceste
stari sint exprimate simbolic in textul nostru, Si anume in
simboluri care, de multa vreme, mi-au devenit
familiare n practica mea.

» "Integritate' nu in sensul moral ci in acela de plenitudine, de totalitate,
de fiinta integrala. (N. Tr.)
Este vorba de "Misterul Florii de Aur", carte de
alchimie chineza, im-, pregnata de taoism, comentata de
Jung. (N. Tr.)
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3. Despre inviere

Aveti intr-adevar dreptate: nu am confruntat
niciodata figura ici Christos in totalitatea aspectelor
sale, pur si simplu pentru ca »,r H fo-t prea mult. Nu
sint teolog si nu am timpul s& asimilez toala
cunoasterea care ar fi necesara pentru a indrazni
sda Tncerc n;1 :v/ol\ probleme ca cea a invierii.

i am nici o indoiald. invierea este unul din
elementele cele .iui; in,portante in mitul sau in
biografia lui Christos si in istoria Hi .Micii primitive.

I. invierea ca fapt istoric in biografia lui Christos

Itei din Evanghelii dau o reprezentare completa a
evenimentelor care au urmat crucificarii si mortii
sale. Totodata. Marcu nu mentioneaza decit
mormintul deschis si gol, si puvcuta 'ugerului in
momentul Tn care s-a creat povestea apari-corpului
vizibil al lui Christos - dupa toate aparentele adau-t
a micM miini ulterioare. Prima relatare despre Christos inviat €
cea a Mariei din Magdala, de la care el gonise sapte
demoni.

$
easta noia apare curios rezumat%a (cf. irr)m special
Marcu. 11, ;. ca si cum cineva ar fi constatat ca
relatarea Iui Marcu era isi prea scurtd, si ca ar
trebui sa fie adaugat pentru a fi com-

mnfu/ie evidenta cu 16. 9 si urm.]

(Caci daca Christos nu a inviat, atunci predica noastr si credinta voastra (I Corintieni. 15. 14).]

pletd ceea ce se obisnuia sa se povesteasca
apropo de moartea lui Christos.

Izvorul cel mai vechi al invierii este Pavel, iar el nu este
un martor ocular; el pune insa accentul cu tarie
asupra importantei absolute si vitale a invierii, ca si
asupra autenticitatii povestiti iui respective (/ Corinticul,
15, 14 si urm.. 15. 5 si urm.). Ca martori, el il
mentioneaza mai intii pe Cephas (Petru;, primu!. apoi pe cei
doisprezece, apoi pe cei cinci sute. apoi pe iacob. Apostolii, si
in final pe sine Tnsusi. Acest aspect este interesant
pentru ca experienta lui personala consta, este cit
se poate de evident, intr-o viziune care i s-a impus in
chip spiritual. in timp ce relatdrile mai tardive
insista asupra caracterului materialmente concret al
corpului lui C'nristo-; (mai ales Lucci. 24. <12. si loan, 20.
24 si urm.). Marturiile evanghelistilor nu coiuorda
decit asupra faptului cd mormintul era gol. si deloc
asupra cronologiei marturiilor oculare. Aici traditia
inceteazd complet de a mai ti fiabild. Dacd mai
adaugam la aceasta si povestea stirsitului lui luda.
care trebuie sa fi fost pentru crestini un foarte
interesant obiect al aversiunii, indoielile noastre privind
povestea invierii Sint agravate: asupra manierei in care
a murit el exista doua versiuni total diferite.

Ca fapt istoric. invierea este indoielnica. Daca am
extinde beneficiul 1indoielii la asemenea asertiuni
contradictorii, am putea fintruchipa posibilitatea
unei viziuni, atit individuald cit si colectiva (si, mai
putin probabil, a unei materializari).

Concluzia la care au ajuns primii crestini - pentru
ca Christos a inviat din morti, la fel vom finvia si noi,
intr-un corp nou si neperisabil -, care ii stirnea lui Pavel"
cele mai mari temeri: nu are nici o valoare si este la fel
de inconsistenta ca si asteptarea.

a e”tc zadarnica, ca



care a fost descurajata, a parusiei iminente.

Dupa cum o arata numeroasele povestiri
miraculoase continute in evanghelii, realitatile
spirituale nu puteau fi puse la indemina unui popor
incult si destul de primitiv decit prin "miracole"
masive si tangibile, sau prin povesti de acelasi gen.
Con-cretismul era inevitabil, cu toate implicatiile
sale grotesti. De pilda, cei care credeau in Christos
trebuiau sa primeasca prin binecuvintarea lui
Dumnezeu, la inviere, un corp transfigurat; la fel si
necredinciosii si pacatosii, numai ca ei trebuiau sa
fie torturati o vreme in infern sau in purgatoriu.
Pentru aceasta operatie era indispensabil un corp
indestructibil, altminteri damnarea ar fi luat sfirsit
intr-o clipa’.

IL. invierea ca eveniment psihologic

in aceasta privinta, faptele sint perfect clare si
bine atestate: viata terestra a omului-Dumnezeu se
implineste prin invierea sa si suirea la ceruri. inca de
la finceput, aceasta a fost credinta fermd a
crestinismului. In mitolgie, este particularitatea
eroului de a birui moartea si de a chema la viata
parintii, stramosii poporului sau, etc’. El avea o
personalitate mai implinita, mai bo-

* Este putin probabil ca cei care au crezut in acest mit s fi
realizat logic
imposibilitatea ca un trup pieritor sa fie supus damnarii. Prin
urmare, este la
fel de putin probabil ca inzestrarea pacatosilor cu un trup
nepieritor sa fi ur
marit desfiintarea acestei contradictii. Mai degraba, credem
ca toate aceste
conceptii coexistau pasnic in mentalitatea credinciosilor de
ieri fara a putea
fi suspectate de ilogism. (N. Tr.)

* Chiar daca, la prima vedere, mitul lui Isus trimite la
mitologiile bine cu
noscute ale eroilor nemuritori, nu credem ca el poate fi
redus la acestea din
urma. Exista obiceiul, pagubos, de a reduce o figura
mitologica la un model
deja constituit, in virtutea faptului ca si aceasta figura s-ar
caracteriza prin
citeva din elementele modelului. Este ca si cum am spune ca
totii indivizii
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gata si mai puternica decit muritoiii de rind. Desi el
insusi t . muritor, existenta sa nu era neantizata de
moarte: el supravietui;', intr-o forma putin modificata.
la nivelul unei civilizatii mai ele vate, el se aseamana
cu Dumnezeul care moare si invia/a ca s’ Osiris, care
devine in fiecare fiinta umana personalitatea su;
rioara (ca si Christosul lui loan): al sau xf.KEWc uvO|xo;r<x.
oniui complet (sau mplinit). Sinele".

Sinele ca arhetip reprezinta o totalitate numinoasa
caic uu poale fi exprimata decit prin simboluri
(inandala. ai hore. elc.i. Este o imagine colectiva
care depaseste ca atare individul :>. timp siin
spa;iu“; ea nu este expusa piin ut mai e. mipumr>i < ,1's unui
singur trup: cunoastuea Smelt.i este legata m.u ivck (L
sentimentul de atempoialifate de eternitate" “au do ici.n
(cf. Atman-ul personal ?i tianspew>nal) Noi nu st mi

~e t ' varhetip (adica din ce este tacut el) pentm
ca natui i T-xiliLu! » ne este accesibila, dai stim ca
exista aihetipun sii. ele nioatu efecte.

in aceasta perspectiva, nu mai este dificil sa
sesizam iu ce masura povestea finvierii constituie
proiectia unei cunoasteri indirecte a Sinelui, care a
aparut sub trasaturile unui om. un anume Isus din
Nazareth. despre care au circulat o multime de z\op.ini

care se numesc Vasile sint zidan, beti\i. si nun ia virsta de ¢>5 de am.
pentru Ca un Vasile, considerat etalon, asuma eindva toate aceste detalii
biografice. in realitate. Christos nu este eroul mitologic arhetipal ci
Dumnezeu incarnat.

adica divi
fapt, aici rezida si misterul omului-Dumnezeu pe >pune Chr
care ni-1 p

realizarea conjunctiei elementelor dihotomice,
spitit-trup bolta a exercitiului mistic. (N. Tr.)

" "Sinele", in psihologia junghiana. defineste centrul
personalitatii umane. care nu este identic cu eul empiric. El
constituie sinte/a constientului .si inconstientului. (N. Tr.)

" Cf. fenomenele care s-au numit parapsihologice. Cf. paragraful

despre Christos in textul liturgic slavon dupa losit 1-la-
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In acele timpuri, vechii zei isi pierduserad importanta.
Puterea lor fusese deja finlocuitd de cea a zeului
vizibil. Cezarul, singurul caruia trebuia sa i se
aduca sacrificii. Dar aceasta substituire era la fel
de nesatisfacatoare ca si cea care 1l-a fnlocuit pe
Dumnezeu cu Statul comunist. De aceea s-a fncercat
frenetic si disperat sa se creeze, chiar si cu un
material fndoielnic, un suveran spiritual unic. un
pantocrator. in opozitie cu divinitatea concretizata
de Roma ( ce mizerabild gluma a istoriei: sa-
inlocuiesti pe Cezar cu ministerul pontifical al sfintului
Petru!)'.

Daca nevoia unei autoritati spirituale devenea in
epoca atit de presantd, este pentru cd nu exista
decit un singur individ divin. Cezni'u'. in timp ce
ceilalti indivizi erau anonimi si nu aveau nici MUK.H
z¢' personali care sa le Tmplineasca rugaciunile . Prin
ur-

wu:-. ;i .m;, .V, Ilar (Rdazboiul iudeilor) in: Mead. The (i>,oMic l.-Im
zer. p. B sqq (Chap. I1I: m'The Slavonie Josephus Aecouiii of ihe /?7<//>m
. A'.wn-.P 100sqq)

kieea de j 'ir.pune o personalitate cu aura de sacralitate
cultului multimii nu este exclusa. Chiar si in timpurile noastre
s-a finregistrat o asemenea tentativa, daca ne amintim de
destinul lui Krishnamurti care a fost "'pregatit" spe-eiai. de

constiintei mondiale ca un mare instructor spiritual, un soi de
Christos. Este toane probabil ca si Isus din Nazareth sa ti
concentrat, la un moment dat. ambitii asemanatoare in ochii
rabinilor nemultumiti de starea morald, ixi'i'ica etc a
poporului evreu de sub ocupatia romana. in plus. traditia iu-
daica impunea si alte motive nevoii de a resuscita imaginea
unui "imparat" ("unsul lui Dumnezeu") care sa ofere evreilor
satisfactia mesianismului universal lotusi, avem motive sa
credem ca Isus. de altfel ca si Krishnamurti. nu a cedat
acestui simulacru. El a refuzat. in final, sa joace rolul de lider
salvator cil natiei iudaice (in spiritul regelui David). si a fost
condamnat pentru refuzul sau. Pina la un anumit moment, Isus
ar fi servit ambitiile rabinilor: ulterior, asa cum reiese si din
textul evangheliilor, el s-ar fi rasculat impotriva "creatorilor"
sai "ealizind un mesaj mesianic de o cu totul altd factura. (N.
Tr.)

Situatia oamenilor din acel timp era mai rea decit aceea a

egiptenilor din
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mare, ei Isi cautau refugiul in toate formele posibile
de magie. Situatia noastra actuala este in realitate
asemanatoare: devenim din ce in ce mai mult
sclavii unui stat anonim a carui autoritate suprema
decide asupra vietii noastre'. Comunismul a realizat
acest ideal Tn maniera cea mai deplind. Din
nefericire, democratia noastra nu-i poate opune alte
idealuri; si ea crede, la fel, in puterea concretad a
Statului. Nicdieri nu exista o autoritate spirituala
care sa se poata compara cu cea a Statului. Avem
nevoie presanta de o compensare spirituala la
concreti sinul care si-a atins ultima sa forma in
bolsevism. Si in acest caz. din nou. se pune
problema "marturiei" impotriva Cezarului.

Cei care au scris evangheliile erau, ca si Pavel,
preocupati sa concentreze caracteristicile
miraculoase si semnificatiile spirituale in persoana
tindrului rabin, cvasi-necunoscut, care. dupa o
carierd care nu va fi durat probabil decit un an, si-a
gasit un sfii-sit prematur. Noi stim ce au facut ei
din el, dar nu stim. in schimb, pin, in ce punct
aceasta imagine corespunde realitatii istorice a
omului. Tnabusit sub o avalansa de proiectii. Nu
stim daca el era Logosul si Christosul vesnic viu. in
orice caz, acest lucru este lipsit de importanta, dat
fiind cd imaginea omului-Dumnezeu este vie fin
fiecare din noi si s-a incarnat (adica proiectat) in
omul Isus, ca sa se manifeste sub forma vizibila si
pentru ca oamenii sa poatd recunoaste in el propriul
lor homo interior, Sinele lor".

ultimele secole precrestine: acestia adtnisesera deja ideea
unui Osiris individual. La urma urmelor. Egiptul a devenit
indata crestin, fara nici o ezitare.

" in realitate, omul modem nu este supus autoritatii unui
"stat anonim", ci unei elite politice care detine puterea si
care manipuleaza in propriul ei folos contractul social si
ideea de stat. Diferenta este ca ideea de stat si tot ceea ce
decurge din ea nu ofera aceleasi orizonturi spirituale ca si
reprezentarile religioase de odinioara. (N. Tr.)

" Odinioara, oamenii proiectau in Isus iubirea lor. Ei

nutreau convingerea
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Ei si-au redescoperit astfel demnitatea umana:
fiecare avea o natura divina, I'hristos le spusese:
Dii esjis”, voi sinteti Dumnezei "; si ca atare ei se
simteau fratii lui, impartasind aceeasi natura ca si
el, pentru a surmonta neantizarea prin puterea
Cezarului sau prin moartea fizica. Ei "inviasera
impreuna cu Christos™.

Intrucit noi sintem fiinte psihice, si ca atare nu sintem
total dependenti de spatiu si timp, putem intelege
fara dificultate importanta capitala a ideii de
inviere: nu sintem livrati cu totul fortelor
neantizarii, pentru ca totalitatea noastra psihica se
intinde dincolo de limitele spatiului si timpului.
Progresind in integrarea inconstientului, noi avem
minunata sansa de a face experienta naturii
arhetipale' care ne procurd un sentiment de
continuitate dincoace si dincolo de existenta
noastra prezenta.

Cu cit Tntelegem mai bine arhetipul, cu atit mai mult
participam la viata sa si cu atit mai puternic Ti
sesizam eternitatea, atemporalitatea.

Dupa cum rotundul semnifica integralitatea
realizata sau per-tectiunca. el exprima si rotatia
(miscarea a ceea ce se invirte) sau faptul de a
progresa in  conformitate cu o miscare circulara

ne-
ca fu/ionmd cu

Chris iil Isus. credea Pave!. ma
mor Isus ei participa astfel la
ti C virtutile divine. Viata in eaza
7/m . . de sub "legea pacatului si a
ves i conf & exercitiul imitatiei

cietati viata  desa ralizate lui e ignora

perspectiva

larec - proiectiile se sprijind pe grege. Asa s-a nascut
duce alte 1 despre care am materialismul iota 15. cap. 2. (N. Ir. )
deJa [I's. 82. 6. citat de loan, 10, 34.) Omul detine in sufletul s3u

imaginea (arhetipul) lui Dumnezeu. Asimi-acestui arhetip (ceea ce
Jung numeste ‘“integrarea inconstientului") con-la
indumnezeiie. A se compara aceasta conceptie cu ceea
ce am scris

- in introducere la C. G. Jung: "Analiza viselor", AROPA, 1998, p. 19-
despre functia psihica totalizanta. (N.'Ir.)

%

definita, asemanatoare cu cea a soarelui si a
astrelor (de unde frumoasa profetie de credinta a
liturghiei lui Mithra: Eycb eiut ovnlavoc, uuiv &axf|p
["Eu sint o stea care isi descrie orbita impreuna cu
voi"])". Realizarea Sinelui inseamnd de asemenea
reconstituirea relatiei omului cu  cosmosul.
Asemenea realizdri sint acompaniate, adeseori, de
evenimente  sincronistice (Experienta  vocatiei,
experienta profetica, releva si ele din aceasta
categorie.)

Pentru primii crestini, ca si pentru toti primitivii,
trebuia ca finvierea sa fie un eveniment concret,
material, care poate fi vazut cu ochii si atins cu
miinile. ca si cum spiritul n-ar avea o existenta
proprie. Chiar si astazi, oamenii nu pot sesiza fara
dificultate realitatea unui eveniment psihic, daca
acesta nu este totodata si concret. La drept
vorbind, invierea ca eveniment psihic nu este
concreta. Ea este o experienta pur psihica. Este cu-
rios ca crestinii au ramas atit de pagini ineit nu
inteleg existenta spirituala in afara corporalului, ca
eveniment psihic. Ma tem ca bisericile noastre
crestine nu vor mai putea mentine multd vreme
acest anacronism socant, fara teama de a impietri
in contradictii

“ [CF. Dietrich, Eine Mithrasliturgie, pp. 8-9.]

" Evenimentele sincronistice sint analizate pentru prima
oara de Jung. Ele
sint manifestari fizice obiective care coincid cu manifestarile
psihice ale unui
individ, fara a inregistra nici o relatie cauzala intre ele. Ceea ce
au fin comun
aceste fenomene tulburatoare (numinoase) este semnificatia,
sensul lor sim
bolic. Asemenea manifestari erau cunoscute de lumea antica
(ele stau, dupa
opinia lui Jung, la baza "Cartii Schimbarilor" - ¥i Jing) si erau
interpretate
in consecinta. Un asemenea eveniment sincronistic de mare
importanta in
istoria crestinismului este Steaua magilor care"anunta" nasterea
lui Isus, Me
sia, mintuitorul omenirii. Evenimentul fizic care @ sustinut aceasta
proiectie
mitologica se pare ca a fost tripla conjunctie a planetelor
Jupiter (U) si Saturn
(b) in semnul Pestilor (H), care pare sa indice chiar si data
precisa a natalita
tii (dupa calculele astronomice). (N. Tr.)
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de nesustinut. Raspunzind la aceasta critica printr-
o concesie, unii teologi au proclamat ca corpul
transfigurat dupa Pavel (corp de materie subtild),
care le este restituit mortilor in ziua Judecari, ar fi
"forma" individuala autentica, ca idee spirituala
suficient caracteristica a individului pentru a face
superfluu corpul material. Ceea ce a facut din
invierea trupeasca principalul stilp al credintei
crestine a fost marturia adusa a vietii de dupa
moarte si speranta de a scapa de la damnarea
eterna. Singurul lucru pe care 1l stim cu
certitudine, totusi, este faptul ca pentru psihic
spatiul si timpul sint relative.

Nota Bene 1: Acest text a fost redactat n limba
engleza la data de 19 februarie 1954 ca raspuns la
o intrebare a Marthei Dana, Peggy Gerry si Marian
Reith, care participasera la un seminar dirijat de
James Kirsch, la Los Angeles, in 1953-1954.
Seminarul era consacrat lucrarii lui Jung Aion si cu
acea ocazie (dupa spusele lui J.K.) "fiecare rind din
carte a fost citit si comentat. in cursul seminarului,
doamnele Dana, Gerry si Reith s-au aratat mirate ca
nu au gasit nicdieri in scrierile Iui Jung un
comentariu la ideea de fnviere (...), care li se parea
a fi Tnsusi nucleul legendei lui Christos; ele s-au intrebat
atunci de ce".

Nota Bene 2: Notele inscrise intre paranteze
patrate provin din editorii textului. Cele fara
paranteze apartin, dupa toate probabilitatile, lui
Jung. Notele mele (J.C.) sint Tnsotite de .jecificarea
uzuala: (N. Tr.).

4. Psihologia transferului si
alchimia

Bellica pax, vulnus dulce, suave mal
(Pace razboinica, dulce rana.
r,u sua Jol.r. Go (Confessio Amuntis,
Ii. p.

Nu este deloc surprinzator ca ideea cdsatoriei
mistice a fost chemata sa joace in alchimie un rol atit
de important, pentru ca termenul utilizat pentru a vorbi
despre ea, cel de conjuncno, de semneaza n primul rind
ceea ce noi numim astazi o combinatie chimica, iar
ceea ce atrage unul catre celalalt corpurile d; com-
binat este ceea ce s-a numit in zilele noastre afinitate. Odmoani
se utilizau diferite expresii care exprimau, toate, o
relatie urna.:" sau, mai precis, o relatie erotica, ca
de pilda nuptiae (nuntd), matrimonium Si  conjugium
(casatorie), amicitia (amicitie), attra-cto si adulatio. Prin
urmare, corpurile care urmau sa fie combinate erau
reprezentate ca agens Si patiens (agent si pacient), ca vir
(barbat) sau masculus (mascul) si ca femina, mulier,

femi-neus (femeie, feminin), sau, inca si mai pitoresc:

catel si catea , cal (iapa) si magar?, cocos si gaina’,
dragon finaripat si dragon fara aripi. Cu cit exista
mai multi termeni antropomorfi si terio-morfi, cu atit
mai manifestd este partea care revine jocurilor
imaginatiei, deci inconstientului, si cu atit este mai
clar si faptul ca gindirea exploratoare a vechilor
filozofi ai naturii era expusa tentatiei de a parasi
terenul proprietatilor, obscure pentru ei, ale
materiei, adica de a se indeparta de problema
pur chimica,



pentru a sucomba mitului materiei. intrucli nu este cu
putinta ca presupunerea sa lipseasca cu desavirsire,
chiar si pe cercetatorul cel mai obiectiv si mai
impartial il paste riscul, din momentul in care a
abordat o obscuritate in care nu a penetrat nici o
lumind, sa devind, n lipsa unui reper cunoscut, victima unei
presupuneri inconstiente. Acest lucru nu este neaparat
un rau daca imaginea care i se ofera in locul
necunoscutului este o reprezentare arhaica, fara
indoiald, dar care permite totusi sa se constituie o
analogie nu lipsita de interes. Astfel se face ca
celebra viziune a cuplurilor dansind, care 1-a pus pe
Kekule" pe wurma structurii  unor combinatii ale
carbonului, mai precis ale benzenului, nu era nimic
altceva decit imaginea acuplarii, conjunct io, asa cum
a ocupat ea vreme de 17 secole spiritul alchimistilor.
Si cu toate ca aceasta era tocmai imaginea care
multa vreme a dejucat interesul cercetatorilor
problemei chimiei trimitindu-l fara fincetare la
mitul originar al nuntii regale, ba chiar divine, ea
si-a atins totusi, Tn viziunea lui Kekule, destinul
chimic, aducind astfel cel mai mare serviciu
intelegerii combinatiilor organice si dezvoltarii
ulterioare, fara precedent, a chimiei de sinteza. Prin
urmare, am putea spune retrospectiv ca alchimistii
au dovedit mult fler atunci cind au facut din acest
arcanum arcanorum (arcana arcanelor)’, din acest donam Dei et
secretum Altissimi (har al lui Dumnezeu si taina a Celui
Prea-inalt)’, din acest adevarat secret al fabricarii
aurului, culmea operei lor. La triumful tardiv al
acestei idei alchimice, ar trebui sa adaugam
confirmarea unei alte idei centrale a alchimiei care
este transmutabilitatea elementelor chimice.
Eminenta semnificatie, atit practica cit si teoretica,
a acestor idei ar putea sa ne duca la concluzia ca
avem de-a face aici cu anticipari intuitive a caror
fascinosum (putere de fascinatie)® s-a putut explica la
lumina evolutiei ulterioare.
Dar alchimia, degajindu-se treptat de fundalul
sau mitic, nu a
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facut numai sa se transforme in chimie: constatam
ca ea s-a transformat totodatd fintr-un soi de
filozofie mistica. in asa fel incit ideea de conjunctie
se arata a fi concomitent capabila sa lamureasca
misterul obscur al combinatiilor chimice si sa expri-
me, ca mitologema, arhetipul unirii contrariilor,
devenind astfel imaginea unei imio mystica. Or, arhetipurile
nu sint ceva exterior, ne-psihic, desi ele datoreaza
intotdeauna impresiilor primite din mediu forma pe
care o imbraca. in opozitie cu formele exterioare
care le traduc la un moment dat si independent de
ele, arhetipurile constituie esenta vietii unui suflet
ne-individual. care este cu siguranta fnnascut in
fiecare individ, dar care nu poate ii nici modificat si
nici insusit de personalitatea acestuia. Acest suflet
este in individul izolat ceea ce este si in ceilalti,
pentru ca el se afld in toti oamenii. El constituie
suportul oricarui psih. dividual, asa cum marea
sustine valurile.

Dacd conjunctia reprezintd o imagine capitald
pentru alchimie, iar importanta ei practica s-a verificat
in stadii ulterioare de evolutie, ea reprezintad si o
valoare analoaga fin domeniul psihic, ceea ce
fnseamna ca ea a jucat pentru cunoasterea obscu-
ritatiLor interioare ale sufletului acelasi rol pe care
1-a avut in privinta enigmelor materiei. Am putea
spune chiar ca ea nu si-ar fi revelat niciodata
eficacitatea in lumea materiei daca n-ar fi posedat
deja o putere de fascinatie mentinind spiritul cer-
cetatorului Tn aceeasi directie. Conjunctia este o
imagine a priori care ocupa dintotdeauna un loc de
prim plan in evolutia spiritului uman. in fapt, daca
ne fintoarcem in trecut pe urmele acestei idei,
realizdm ca existd in alchimie doua izvoare din care
derivéd ea: un izvor crestin si unul pagin. Izvorul
crestin este fara indoiala doctrina lui Christos si a
Bisericii, a Mirelui si Miresei (Sponsus si Sponsa), Christos
jucind rolul Soarelui in timp ce cel al Lunii revenea Bisericii’.
Izvorul pagin este, pe de o parte, #i-



erosgamos’ - pe de altd parte, unirea mistica a
credinciosilor cu divinitatea". Aceste experiente
psihice si marturiile pe care le-au l3sat ele in
traditie lamuresc o parte importanta din lumea
particulara a reprezentarilor alchimistilor si din
limbajul lor secret care, fara aceste referinte, ar
ramine de neinteles.

Asa cum s-a spus mai sus, imaginea conjunctiei
apare fintotdeauna fintr-un moment crucial al
evolutiei spiritului uman. Observarea proceselor
mentale in psihoze si Tn nevroze a condus inevitabil
psihologia medicala moderna la o explorare mereu
mai aprofundata a acestor fenomene psihice de
fundal care s-au desemnat in general cu numele de
inconstient Si tocmai psihoterapia necesita
cercetari de acest gen, caci nu mai este posibil sa
admiti faptul ca deranjamentele patologice ale psihicului
se pot explica numai prin alterari corporale sau
prin procese constiente ci, ca. dimpotriva, trebuie
sa se recurga, pentru a le lamuri, la un al treilea
factor, adica la ipoteticile procese inconstiente®.

Practica analizei a aratat ca continuturile
inconstiente apar, intotdeauna, mai intli ca
proiectate asupra persoanelor si conduitelor
obiective. Multe din aceste proiectii sint, gratie
recunoasterii apartenentei lor la subiect, definitiv
integrate de individ; dar exista si altele care nu se
lasa integrate si care, de-tasindu-se de obiectele
lor primare, se transfera atunci asupra medicului
curant*. Dintre aceste continuturi, relatia cu
parintele

Sintagma 'psihologie medicala moderna" se refera,
desigur, la psihanaliza. Nici o alta ramura a psihologiei si nici
psihiatria modernd nu au manifestat inclinatiile anuntate de
Jung cu atit optimism. Astazi se pare ca cercetarile de acest
gen au secat cu totul sau, in orice caz, nu mai au savoarea de
odinioara. (N. Tr.)

Avem aici doua notiuni distincte. Proiectia, care este.
asa cum arata Jung, atribuirea de caracteristici ale subiectului unui
obiect (unui alt individ, "celuilalt"), ca si cum acestea ar face
parte integranta din personalitatea ce-
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de sex opus joaca un rol important, adica relatia fiu-
mama, fiica-tata, si de asemenea relatia frate-sora".
in general vorbind, acest complex nu poate fi
integrat complet, medicul fiind pus aproape
intotdeauna de catre pacient in locul tatalui*, al
fratelui, ba chiar al mamei (acest din urma caz este
fireste mai rar). intrucit, asa cum o arata
experienta, aceasta proiectie se stabileste fara a
pierde nimic din intensitatea sa originara (care este
considerata de Freud ca etiologica), ia nastere o
legatura care corespunde in toate privintele cu
relatia infantila initiala si care tinde sa repete cu
medicul toate experientele copilariei; altfel spus,
relatia de adaptare care a suferit o tulburare
nevrotica este de acum transferatad asupra medicului'.
Freud care, primul, a recunoscut si a descris acest
fenomen, a creat pentru a-1 desemna expresia "ne-
vroza de transfer'".

Or, aceasta legatura este adeseori de o
asemenea intensitate incit am putea vorbi de o
combinatie. Cind se combind doud corpuri chimice,
ambele suportd o alterare. Acesta este si cazul in
transfer. Freud a vazut bine ca aceasta legatura are o
mare valoare terapeutica, pentru ca favorizeaza
constituirea unui mixtum compositum Intre sandtatea
mentala a medicului si echilibrul tulburat al
bolnavului’. Fard indoiald, tehnica lui

luilalt. Si transferul, care se naste in terapia psihanalitica ( dar
si In viata de zi-cu-zi). si consta tot dintr-o proiectie: pacientul
proiecteaza asupra psihanalistului impresiile si sentimentele sale
care au fost legate, initial, de imaginea parintilor sai, sau de
cea a persoanelor care au jucat un rol semnificativ in viata sa.
Analiza transferului este fundamentala in terapia psihanalitica.
(N. O

Transferul impresiilor si emotiilor legate initial de
imaginea tatalui subiectului asupra analistului este. adeseori.
incurajat si de poztia acestuia din urma. Analistii care adopta
in fata pacientilor lor o tinutd arogantd, 'esuperioard",
-'protectoare"’, stimuleaza transferul de acest gen. (N. Tr.)

"Sanatatea mentala a medicului" nu trebuie

confundata cu ideea de
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Freud se straduieste sa pastreze pe cit posibil o
distanta in raport cu acest fenomen, ceea ce, din
punct de vedere uman, este perfect de inteles, dar
poate afecta considerabil efectul terapeutic. Este
inevitabil ca medicul sa suporte si el o oarecare
influenta din care sa rezulte o tulburare, o paguba
pentru sanatatea sa nervoasad'. El"ia asupra sa"
suferinta pacientului* si o suporta im-

sfintenie. Pentru ca au existat (si exista) psihanalisti care au
dovedit - in relatiile lor profesionale, sociale, familiare, etc. -
orice, numai "sanatate mentalad"' nu! Totodatd, cind vorbim
de 'sanatate mentald" la psihanalist, avem in vedere mai
putin un model universal valabil de sanatate pe care psi-
hanalistul l-ar incarna, cit mai ales posibilitatea ca el sa-si
constientizeze tarele psihice si, mai ales, sa le accepte, sa se
impace cu ele acolo unde asa ceva este cu putinta. Este aici o
sarcina pe care cei mai multi psihanalisti o ignora, si incearca
in schimb sa simuleze o 'esanatate mentald" pe care nu o
au. Profesiunea de psihanalist nu este scutita de primejdia de
a sucomba modelului psihanalistului exemplar! (N. Tr.)

* Exista aici mai multe idei. Mai intii. faptul ca psihanalistul
poate deduce empatic elementele cheie ale nevrozei
pacientului. in al doilea rind, dupa ce a ajutat la
constientizarea conflictelor nevrotice, psihanalistul dispune (sau ar
trebui sa dispuna) de o viziune mai larga asupra faptelor
vietii, incit s&-i permitd pacientului, acolo unde este cu
putinta, sa-si modifice atitudinea mentala pentru a putea
integra continuturile inconstientului. Un exemplu simplu va
ilustra a doua idee.

Este vorba de o pacienta de circa 26 de ani, care acuza
inclinatia morbida de a se arunca de la etaj sau sub rotile
tramvaiului. Analiza scoate la iveala si o serie de tendinte
homicide care au ca obiect persoane din anturajul imediat.
Pacienta a fost internata intr-o clinicd psihiatrica, a urmat un
tratament medicamentos dar nu s-a vindecat de ciudatele ei
obsesii. Biografia pacientei ne oferd una din cheile nevrozei
ei. Sotul ei a inselat-o in repetate rinduri pentru ca, de fiecare
data, sa-si ceara scuze in final, si sa doreasca impacarea.
Recent el a decis sa plece de acasa motivind cumva,
ambiguu, ca are nevoie de timp pentru a se clarifica daca fsi
iubeste sau nu sotia. Pacienta afld, insa, ca la mijloc este o
"noud"' legatura. Urmarea nu este greu de dedus: ea simte
nevoia sa se razbune. Aceasta inclinatie agresiva o regasim in
simptomul homicid. Ceva, insa, o impiedica sa-si duca
intentia pina la capat (in chip
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preuna cu acesta. Din principiu, medicul trebuie sa
se pund fn pericol”. inalta semnificatie pe care a
acordat-o Freud fenomenelor transferului mi-a
aparut clar cu ocazia primei noastre intil-niri, n
1907. La un moment dat, dupa o discutie de mai
multe ore, a intervenit o pauza. Brusc el m-a
intrebat fard nici o ezitare: "Si ce credeti despre
transfer?" l-am raspuns cu cea mai profunda
convingere ca transferul este alfa si omega metodei
analitice. La care el mi-a raspuns: "Atunci ati inteles
esentialul". Marea importanta a transferului a
produs adeseori greseala de a crede ca el este
absolut necesar pentru vindecare. Chipurile, ar
trebui sa-1 pretindem cumva. Dar este cu
neputinta sa pretinzi asa ceva, asemanator
credintei. Credinta nu are valoare decii daca se
naste de la sine. O credinta obtinuta prin
constringere nu este decit o crispare. Acela care
crede ca trebuie sa pretinda transferul uita ca acest
fenomen nu este decit unul din factorii terapeutici si
ca, in plus, cuvintul transfer nu este decit echiva-

imaginar, desigur). Este un detaliu biografic care o face sa se simta
vinovata fata de sot. De aici provine, evident, simptomul
suicidar (agresivitatea intoarsa impotriva subiectului).

Pacienta constientizeaza toate amanuntele conduitei ei
nevrotice dar simptomele nu dispar. Analiza continua si
scoate la iveala o tendinta agresiva generala, refulata, la
tinara femeie. O agresivitate "spontana" care se comporta in
toate privintele ca si un instinct natural. Aceastad agresivitate
nu-si gaseste o maniera corespunzatoare de descarcare si
produce tulburarile pe care le-am pomenit mai sus.

in acest punct, analiza capata un caracter didactic. Ea
explica pacientei care este rolul agresivitatii in structura
generald a personalitatii ei. in plus, incearca, impreund cu
pacienta, sa gdseasca modalitatile social acceptabile de
descarcare (sublimare) a tendintelor agresive.

Desigur ca acest lucru nu ar fi cu putinta daca psihanalistul
ar impartasi si el opinia generald eronatd cum ca femeia nu
dispune de tendinte agresive sau ca agresivitatea umana are
numai un caracter reactiv: ea ar fi o replica data unui
prejudiciu. (N. Tr.)
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lentul semantic al cuvintului proiectie, care desemneaza
un fenomen cu neputintd de pretins'. Personal, eu sint
fericit de fiecare data cind transferul se produce in
chip atenuat, sau atunci cind ramine practic
imperceptibil. Pentru cd atunci sintem mai putin
responsabili de aparitia lui, si putem apela la alti
factori terapeutici. Dintre acestia, facultatile
pacientului de intelegere si de judecata joacd un
rol important ca si, de altfel, buna sa vointa,
autoritatea medicului, sugestia”, "bunele sfaturi"®,
intelegerea, simpatia, incurajarile, etc. Cazurile in
care acesti factori joaca un rol sint, de buna seama,
cele mai putin grave.

0 analiza atenta a fenomenului transferului
conduce la o
imagine foarte complexa, prezentind trasaturi atit
de marcate
incit cedam usor tentatiei de a izola una ca
esentiala, si de a
lansa ca explicatie un: "In fond nu este decit...!"
Ma gindesc
mai intii la aspectul erotic, ba chiar sexual al fantasmelor de
transfer. Existenta acestui aspect este
incontestabila, dar el nu
este intotdeauna singurul si nici cel mai esential.
Vointa de
putere (descrisa de Adler) este un alt aspect care
coexista cu
sexualitatea, si este adeseori dificil sa descoperi
care din aceste
doua pulsiuni este preponderenta.

Dar exista si alte forme de concupiscentia
instinctuala care se bazeaza pe "foame"*, pe
dorinta de a avea; altele, dimpotriva, se

* Pentru ca terapia analitica sa se desfasoare in bune
conditii sint necesare mai multe lucruri. Mai intii de toate, sa
nu avem de-a face cu o investire narcisicda a simptomelor
nevrotice. Apoi esie ne\oie de dorinta de vindecare a
pacientului care nu se mai suporta in postura nevrotica.
Setea de (auto)cunoastere joaca si ea un rol important, mai
ales atunci cind nu avem la indemind un transfer intens.
(Cititorul interesat mai poate gasi si alte detalii privind acest
subiect citind revista rom,nd de psihanaliza, OMEN, editata de
AROPA.) (N. Tr.)

" Vezi Cap. 2. n. 24. (N. Tr.)

' La Freud. evolutia libidoului de-a lungul fazelor de

dezvoltare Tmpru-
06

bazfeazad'pe negarea instinctuald a" oricarei motiuni
de dorinta. in asa fel incit viata pare fondata pe
ailgoas, si autodistrugere*. Un anumit "abaissement dil
nrveau fnental”, adica o slabiciune in org,ritearea
ierarhica a teului,"-este suficient pentru a pune in
miscare aceste tendinte si Aceste aviditati de ordin
instinctual. cauzind astfel o disociere a personalitatii,
adica o multiplicare a numarului de centre de
gravitate ale personalitatii™ (in schizofrenie
asistam chiar la o fragmentare multipla a
personalitatii.) Aceste Componente dinamice
trebuie  considerate, dupa gradul lor de
predominantd, ca- apartiriind la propriu sau nu
personalitatii, ca vital decisive sau ca pure
sindroame. Desi pulsiunile cele mai puternice tind
indubitabil spre o activitate concreta si. majoritatea
timpului, o impun, totusi nu putem sa le acordam o
semnificatie exclusiv biologica, caci functionarea
lor concreta este supusa unor modificari extrem de
importante din partea personalitatii. La o fiinta al
carei temperament antreneaza o orientare
spirituald, activitatea pulsionala imbraca la rindul ei
un anumit caracter simbolic. Nu este vorba de simpla
satisfacere a

muta diferite forme de satisfacere, pornind cu pozitia orala si
terniinind cu cea genitala. La nivelul oral. spunem ca libidoul
se sprijina pe instinctul alimentar, asa- incit am putea afirma
ca "~foamea", privita ca instinct, nu este separata de litudp,
de interesele libidinale. <N. Tr.)

Freud insista, in a sa a doua dihotomie pulsionala.
asupra existentei a doua categorii de pulsiuni: cete care
sustin viata (cros) si cele care distrug viata (thanatos). De aici
ideea de* distrugere si autodistrugere vazute ca tendinte
pulsionale de sine statatoare. (N. Tr.)

Scaderea nivelului mental ("abaissement du niveau mental")
este o limitere la Pierre Janet. si la teoria sa despre formarea
simptomelor nevrotice. Jung incearca, astfel, sa evite din nou
problema fundamentald (pentru psihanaliza) a refularii, care
ti aminteste, in chip neplacut, de Freud (v. si Cap. 1, n. 4). in
realitate nevrozele (cea mai mare parte din ele) nu pot fi explicate
tard apelul la refulare, la inconstient si la destinul
continuturilor refulate, inconstiente. (N. Tr.)
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unei pulsiuni; dimpotriva, aceasta activitate este
legata de "semnificatii" care o fac mai
complexa. In cazul in care procesele
instinctuale sint prin natura lor pure
sindroame, care nu pot pretinde la realizarea
lor completa la fel ca si primele, atunci
predomina caracterul simbolic al implinir
Fenomenologia e-rotica furnizeaza fara indoiala
exemplele cele mai graitoare de acest gen de
complicatii. Antichitatea tirzie cunostea deja
faimoasa scara de patru: Chawwa (Eva), Elena
(din Troia), Maria si Sofia. Aceasta serie se
gaseste intr-o maniera aluziva in Faust de Goethe:
unde o intilnim mai intii pe Marguerita, personificarea unei
relatii de ordin pur instinctual (Eva); apoi pe
Elena, care este o figura a animei '; apoi pe
Maria, ca personificare a relatiei celeste, adica
religioasa si crestina; in fine, pe Eternul Feminin
(Sofia) expresie care desemneaza Sapientia
alchimica. Dupa cum o arata alegerea numelor,
este vorba aici de patru grade ale erosului
sexual, chiar si de patru nivele ale imaginii
animei, deci de patru stadii ale cultivarii erosului.
Primul stadiu, cel al Evei (Chawwa), pamintul,
este numai biologic; femeia semnifica aici
mama si nu reprezinta nimic altceva decit ceea
ce trebuie sa fie fecundat. Al doilea stadiu
cuprinde un eros care mai are inca o
predominanta sexuald, dar cu un caracter estetic
si romantic, iar femeia poseda deja aici citeva
valori individuale. Al treilea stadiu ridica erosul
la cea mai inalta veneratie si la de-votiunea
religioasa, si astfel il spiritualizeaza. Contrar
stadiului Chawwa, aici avem de-a face cu o
maternitate spirituala. in fine, al patrulea
stadiu scoate la lumina un aspect care, in chip
ne-

' Asa cum este si cazul oricarui instinct in viata
normala. Psihanaliza freudiana a visului ne-a aratat cum
se poate deghiza libidoul sexual in visele omului
obisnuit ca si in cele ale nevroticului. Aceasta
deghizare, care este opera fravaliului visului, capata de foarte
multe ori un aspect simbolic. (N. Tr)
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asteptat, merge inca si mai departe decit ci 4< ;e.!
treilea, care este totusi dificil de depasit: stadiul
Sapientia V'-.w, oare, prin ¢ ar putea depasi
intelepciunea ceea ce este mai siint si mai pi:
Numai prin acest adevar care vrea adeseori ca un
pic mai p'*' sa insemne mai mult. Acest grad.
reprezinta o spiritualiza Elenei, adica a erosului
pur si simplu, fata de ce Sapientia i -te pusa intr-un
anumit paralelism cu Sw'amita din Cintareu <.’ tarilor.

in afara pulsiunilor diferite pe care nu le putem reduce, ta
sa fortam, unele la altele, mai exista si diferitele
planuri pe care se pot exercita ele. Aceasta state de
lucruri  nefiind deloc simpla. nu este nimic
surprinzator in aceea ca transferul, apartinind si el
in mare parie lepomenelo; instinctive, este un proces sau o stare
foarte dificil de interpretat si de judecat. Caci, asa
cum instinctele si continuturile lor imaginare
specifice sint partial concrete si partial simbolice (si
deci ineiective) - sau cind una. cind alta tot asa si proiectia
lor prezinta un caracter paradoxal. Transferul este
departe de a fi un fenomen univoc, si este
intotdeauna imposibil sa descoperim aprioric tot
ceea ce reprezinta el. Aceasta este cu siguranta
valabil si pentru continutul sau specific, incestul. Se
stie ca continutul imaginar al unei pulsiuni poate fi
interpretat fie fintr-o manierd reductiva, adica
semioticd, ca o auto-reprezentare a acestei pulsiuni.
fie Tntr-o manierd simbolicd, ca sens spiritual al
instinctului biologic*. in primul caz procesul instinctual este
considerat ca efectiv, in al doilea caz ca inefec-

Cele doua maniere de interpretare conduc la diferentele
specifice intre tehnicile de interpretare onirica la Freud si la
Jung. in timp ce Freud ar utliza materialul oniric in sens reductiv.
scotind la iveald componentele sexuale refulate ale
individului. Jung ar privi prospectiv, convins ca visul are o finali-
tate, urmareste un scop de atins, si indica astfel balizele de
orientare. (N. Ir.)



in fata unui caz concret, adeseori este aproape cu
neputinta sa spui ce este spiritual si ce este
instinctual. Ambele sint un amestec de nepatruns, o
adevdratd magma nascutd din adincurile haosului
originar. Cind dam peste asemenea continuturi,
intelegem imediat de ce echilibrul psihic al
nevrozatului este tulburat si de ce, la schizofrenic,
sistemul psihic se sf,rimd in bucati . Aceste
continuturi exercitd o fascinatie care il acapareaza
nu numai pe bolnav - aceasta este de la sine
inteles -, dar poate avea o actiune inductoare
asupra inconstientului primului martor interesat,
adica asupra medicului. Bolnavul este strivit sub
greutatea acestor continuturi inconstiente si
haotice, care exista desigur pretu tindeni, dar care
s-au activat numai la el, condamnindu-l la o
solitudine interioara de neinteles care este
interpretatda in mod eronat. Din nefericire, este
foarte usor, intr-un asemenea caz, sa sfirsesti printr-
0 judecata sumara sau sa-1 angajezi pe pacient pe
o cale falsa, dacd nu ai o intelegere intuitiva si
privesti totul din afard. Aceasta a fost, in schimb,
atitudinea subiectului, si inca de multd vreme, incit
ofera el insusi ocazia falsei interpretari. Mai intii, i se
pare ca secretul s-ar afla la parintii sai. Dar cind se
desface aceasta legatura si aceasta proiectie,
greutatea recade in fintregime asupra medicului
caruia i se impune urmatoarea intrebare: "Dar tu, tu ce
faci cu transferul?"*

Din nou, diferentele specifice intre manierele de a vedea,
in privinta eti-ologiei nevrozei de asta data, la Jung si la
Freud. Jung aduce. aici. in discutie si problema schizofreniei.
El sugereaza ca aceasta afectiune ar aparea pe fundalul
confruntarii psihicului individual cu elementele arhaice ale
psihicului colectiv, cu arhetipurile. El pierde din vedere un
fapt evident, si anume acela ca in schizofrenie se remarca, de
cele mai multe ori, o predispozitie constitutionald (inndscuta)
pentru aceasta maladie. (N. Tr.)

~eContinuturile inconstiente si haotice" de care vorbeste
Jung imbraca rareori un caracter spiritual. Mai ales in cazul
bolnavilor care nu sufera, cum

Asumindu-si o fintelegere cordiald a decaderii
psihice a pacientului, medicul se expune Ila
presiunea continuturilor inconstiente, si la actiunea
lor inductiva. Cazul fncepe sa-1 (pre)"ocu-pe". O
datd in plus este usor, ba chiar foarte usor, sa
explici totul printr-un sentiment de simpatie sau de
antipatie personald. Nu realizam ca aceasta
inseamna a explica ignotum per ignotius (necunoscutul
prin ceea ce este si mai necunoscut). In realitate, aceste
fenomene personale - admitind ca ele sint destul
de puternice pentru a putea fi determinante - sint precis
guvernate de. continuturi inconstiente activate. S-a
creat o relatie inconstientd, care capata acum, in
imaginatia pacientului, toate formele Si
dimensiunile despre care literatura specializata ne
ofera detalii abundente. Datorita faptului ca
pacientul i aduce medicului un continut activat al
inconstientului  sau, un material inconstient
corespunzator este constelat si la medic, printr-un
efect de inductie care se naste intotdeauna mai
mult sau mai putin din proiectii. Prin aceasta,
medicul si pacientul intra amindoi intr-o relatie care
se sprijina pe un dat comun inconstient .

intelegem fard greutate cd nu este deloc usor
pentru medic sa ia cunostinta de aceasta
posibilitate. El resimte o rezistentd naturald in a
admite ca ar putea fi afectat in ceea ce are mai intim
"'de

s-ar crede, de prea multa sau prea putina spiritualitate, ci
acuza simptome care intra inca in sfera somaticului. lar
simptomele (isterice sau psihotice) nu sint altceva decit
substitutii ale tendintelor instinctuale refulate. Exista, insa, si
cazuri, putine la numar, de manifestari de genul celor
cunoscute de patologia nervoasa care intra in categoria
problemelor de naturd spirituala. Repetam, insa: aceste
cazuri sint foarte putin numeroase! (N. Tr.)

Jung ofera (si) aici o imagine mai degraba idilica despre
relatia psihanalist- pacient. in realitate, lucrurile nu stau
deloc asa. Jung fincearcd, insa, asa cum am mai aratat, sa
evite limbajul freudian in scrierile sale. De aici, dificultatile
serioase pe care le intimpin,, si sentimentul de vag, de
imprecis care transpira din analizele sale. (N. Tr.)



primul bolnav venit". lar cu cit medicul este mai
inconstient intr-o situatie de acest gen, cu atit mai
mult va fi tentat sa adopte o atitudine apotropaica,
adica de refuz : persona medici, Tnapoia cdreia se
retrage, constituie in acest sens - s-au mai degraba
pare sa constituie - un instrument excelent. Rutina
merge si ea minari mind cu aceasta atitudine,
maniera "de a sti dinainte" care face parte dintre
accesoriile apreciate ale practicianului exersat si ale
autoritatii infailibile'. Dar avem de pierdut dacd ne
lipseste flerul, pentru ca contaminarea inconstienta
ofera o posibilitate terapeutica importanta, care
consta in transferul maladiei asupra celui care o
trateaza. De buna seama ca trebuie sa
presupunem aici ca medicul este mai in masura sa
aduca fin constiinta continuturile constelate,
altminteri s-ar ldsa cu o captivitate dubla fin
aceeasi stare de inconstienta. Marea dificultate
consta in

O ""atitudine apotropaica" este, asa cum o arata si
numele, o atitudine de aparare. Aceasta atitudine este
specifica organizarii sociale primitive, dar este prezenta si azi
in chip disimulat. in cazul nostru, medicul tura experienta psi-
hologica, se apara inconstient de amenintarile tulburarilor
psihice imbracind "haina" medicala, care include atit
profesiunea medicald propriu-zisa, cit si "uneltele"
vocabularul si vestimentatia medicale, desimile apotropaice
apeleaza intotdeauna la simbolism si sint activate prin
imitatie si simulare.(N. Fr)

Cele mai bune exemple de atitudini de acest gen le
gasim in viata noastra politica, ca si, in general, in tot ceea ce
are de-a face cu puterea. Desi este evident ca "reforma" de
care se face atita caz la noi este departe de a fi sustinuta in
chip coerent, pragmatic, "expertii" care sint abilitati sa
actioneze in acest spirit ne indruga verzi si uscate despre
profesionalismul lor, aducind ca marturie in acest sens.
activitatea depusa intr-un domeniu finrudit si, mai ales.
pregatirea universitara si post-universitara. Este ca si cum un
meteorolog ar fincerca sa-si escamoteze erorile prognozei
afirmind ca el a absolvit facultatea de meteorologie, ca a
studiat la Universitatea cutare din strainatate, etc. Desigur ca
toate aceste 'argumente" nu justifica greselile comise in
practica. (N. Tr.)

aceea ca, adeseori, continuturi care in mod normal
ar trebui sa ramina latente sint activate la medic.
In realitate, el trebuie ca este un ins destul de
echilibrat pentru a mai avea nevoie de aceste pozitii
inconstiente, ca compensari ale situatiei constiente.
Cel putin asa ar trebui sa stea lucrurile. Ca lucrurile
stau fintr-adevar asa si intr-un sens mai elevat,
ramine de discutat, pentru ca, probabil, medicul nu
si-ar fi ales meseria de psihiatru si nu s-ar fi
interesat n particular de tratamentul nevrozelor fara
nici un motiv; or, este cu neputinta sa se fi dedicat
acestor lucruri fara a avea ceva cunostinte despre
propriile sale procese inconstiente, in plus, acest
interes pentru inconstient nil este exclusiv rezul-
tatul unei alegeri libere, ci provine dintr-o
dispozitie naturald care releva din destin si i-a
inspirat, initial, gustul pentru profesiunea de
psihiatru. Cu cit am vazut mai multe destine umane
si le-am cercetat motivatiile secrete, cu atit mai mult
am fost frapat de torta cu care actioneaza motivele
inconstiente si de putinul spatiu lasat libertatii
noastre, naturii si intentionalitatii optiunilor noastre.
Medicul stie, sau ar trebui sa stie, ca el nu s!~a ales
la intimplare meseria sa. iar psihoterapeutul, mai
ales, trebuie sa fi inteles ca infectiile psihice, chiar
daca crede ca se va descurca cu ele, sint in fond
fenomene care fintovarasesc in chip necesar
munca sa, facind parte din destin si corespunzind
deci dispozitiilor naturale ale vietii sale. O asemenea
viziune reprezinta totodata pentru el atitudinea justa
vizavi de pacient. in asemenea Situatie el se simte
implicat personal in problema pacientului, ceea ce
creaza baza cea mai favorabila pentru tratament.

Transferul era deja cunoscut, sub numele de "raport”, in psi-
hoterapia veche, pre-analitica si, mai fnapoi in
timp, de catre medicii romantici. El constituie
fundamentul activitatii terapeutice dupa ce s-au
disipat proiectiile anterioare ale bolnavului. Dar s-
a dovedit in cursul tratamentului ca si judecata
medicului



poate fi tulburatd de proiectii, intr-o masura mai mica
totusi, altfel terapia ar fi imposibila. Desi avem tot"
dreptul sa asteptam de ... medic ca el sa cunoasca
cel putin actiunile inconstientului asupra propriei
sale persoane si sa le cerem tuturor celor care se
pregatesc sa exercite psihoterapia sa se supuna
mai intfi unei "analize didactice"*, nu este mai
putin adevarat ca chiar si cea mai buna formare in
acest sens nu va reusi niciodata sa furnizeze
cunoasterea totalitatii inconstientului. Este exclus
ca inconstientul sa fie complet "vidat", pentru
simplul motiv ca fortele creatoare sint in masura
intotdeauna sa nasca forme noi. Constiinta, oricit
ar putea fi ea de vasta, este si ramine micul cerc
interior din cercul mai mare al inconstientului,
insula fTnconjuratéa de ocean; si, ca si marea,
inconstientul, de asemenea, naste neincetat
multimi de fiinte vii mereu altele, asa incit nu
putem spera sa le cuprindem toata bogatia. Putem
fi lamuriti de multd vreme despre importanta
continuturilor inconstiente, despre actiunea si
caracterele lor. fara sa fi sondat vreodata pro-
funzimea si posibilitatile lor, caci ele sint
susceptibile de variatii infinite si nu pot fi
dezamorsate. Singura maniera de a le atinge in
practicd constd in a fincerca sa furnizam
constientului o atitudine care sa-i permita
inconstientului sa coopereze in loc de a se opune.

Chiar si psihoterapeutul cel mai experimentat
trebuie sa descopere fara incetare ca s-a creat o
conexiune care il priveste, pornind de la un
inconstient comun. Si chiar daca isi imagineaza ca
poseda toate notiunile si toate cunostintele
necesare asupra

* "Analiza didactica" nu difera cu nimic de o analiza
terapeutica. Este de remarcat faptul ca Freud, care este
practic "parintele" psihanalizei, nu a urmat niciodata o
"psihanaliza didactica", adica una supervizata de un alt
analist. .~ie si motivul pentru care el a fost atacat in citeva
rinduri de mai tinarul sau

... ate Jung. (N. Tr.)
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iinal.
arhetipurilor constelate, el va fi obligat sa
recunoasca, || ca exista multe alte lucruri
despre care cunoasterea sa sed avea nici cea
mai mica idee. Fiecare nou caz caie nea
tratament aprofundat este intotdeauna un travaliu de pi Ji
asa incit amprentele rutiniere se arata a fi o
directie fako | ce formele cele mai inalte ale
psihoterapiei se constitui' activitate foarte exigenta,
in care apar adeseori probleme . solicita numai
inteligenta si intelegerea, ci il revendica p<
totalitatea sa’. Medicul va avea tendinta sa fi ceaia
pac -m acest angajament, dar el trebuie sa fie
constient ca ace< ' genta, ca sa aiba efect, este
valabild si in cazul lui.

Am notat mai sus ca acele continuturi care
intrd Tn ti ai fost mai intli proiectate, in general
vorbind, asupra paun* I altor membrii ai
familiei*. intrucit aceste continuturi aproape
niciodata lipsite de un aspect erotic sau chiai sc>
i IiInga alti factori de care a fost vorba mai
sus), ele pie7'i caracter incestuos clar, si acest
lucru 1-a determinat pe Fi .*

"Arhetipurile" sint, in psihologia lui Jung, continuturile
inconstientului colectiv. Ele constituie coordonatele pe care se
dezvolta psihicul indivizilor si ofera facultatile reprezentative
si imagistice care se fac simtite in creati,” umane, incepind
cu mitologia si religia si terminind cu reprezentarile social;'
politice. (N. Tr.)

" Ideea de totalitate umand fi este inspirata lui Jung, in acest
context, de un dicton alchimic care spune cam asa: arta
(alchimica) solicita omul total (integral). Ideea ar fi ca, in
procesul de integrare a personalitatii totale care, la Jung,
inseamna unirea constientului cu inconstientul, individul nu
se poate margini la ajutorul inteligentei sau al culturii sale
intelectuale. Aceste valori indiscutabile ale civilizatiei
moderne nu au nici o relevanta atunci cind ne confruntam cu
lumea stranie a arhetipurilor. (N. Tr.)

* Este vorba de proiectia continuturilor arhetipale de genul
anima, animus, umbra, etc, care contribuie la constelarea
relatiilor noastre tipice cu parintii, cu persoanele de sex opus, etc.
(N. Tr.)
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si formuleze doctrina incestului*. Transferul exogam
al acestor continuturi asupra medicului nu
schimba nimic din situatia creata. Medicul este
inclus si el, prin proiectie, in aceasta stranie
atmosfera familiald incestuoasa. De aici rezulta, in
chip necesar, o intimitate ireald care 1i atinge
deopotriva pe bolnav si pe medic, si care suscita
de ambele parti rezistente si indoieli'. Este absolut
inutil sa opui un refuz vehement acestor constatari
facute la inceput de Freud, caci este vorba aici de un
fapt empiric con-statabil si atit de general
confirmat, incit numai ignorantii i-ar

Problema incestului, la Freud. derivd din descoperirea
complexului oedipian, considerat a ti nucleul nevrozei umane. UI se traduce
in formula: atractia erotica a copilului fata de parintele de sex
opus. sau fata de un substitut al parintelui natural. Individul
lupta Tmpotriva tendintelor erotice incestuoase prin refulare:
pe acest fond de conflict intrapsihic se nasc simpto-mele
nevrotice care intrd in sfera de interes a psihanalizei. (>. Tr.)

O asemenea intimitate poate aparea chiar si in vis.
Cineva viseaza, de pilda, ca este foarte bun prieten cu insusi
Freud, si ca acesta din urma 1ii face o vizitd amicala,
f,gaduindu-i, plin de amabilitate, sa fii acorde citeva sedinte
de psihanaliza. Visatorul este extrem de incintat pentru ca a
fi psihanalizat de Freud este. fara indoiald, o sansa pe care au
avut-o putini muritori.

intrebat ce-i sugereaza acest vis, visatorul raspunde ca nu
intelege nimic din el, cd este un vis absurd, ceva ce nici nu
poate fi interpretat! in realitate, visatorul este extrem de
familiarizat cu psihanaliza, si mai ales cu psihanaliza
freudiana. Dar el sustine sus si tare ca visul lui nu are nici un sens,
contrar opiniei emise de "parintele psihanalizei" cum ca toate
visele au sens si pot fi interpretate.

Aceasta contradictie ofera si cheia visului. El disimuleaza,
fnapoia sentimentelor de stima si pretuire care apar in chip
manifest, o ostilitate marcata, aproape imposibil de depistat,
caci ea se exprima, in mod aluziv, sub forma unei critici de
factura intelectuala (visele nu au sens). lzvorul acestei ostilitati se
afla in copildria pacientului si este legat de relatia sa cu
mama sa naturald. Aversiunea s-a deplasat apoi asupra imaginii lui
Freud. care. formal. ii amintea visatorului de propria sa mama!
Este ceea ce psihanaliza numeste transfer negativ. (N. Tr.)
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mai putea ridica obiectii. Totusi, interpretarea
acestui fapt r,mi-ne, in virtutea problematicii sale. subiectul
numeroaselor controverse. Oare, sa fie vorba intr-
adevar de un instinct incestuos sau de o varianta
patologica? Sau poate ca incestul este vreunul din
"aranjamentele" (Adler) vointei de putere? Sa fie
oare vorba de o regresiune a libidoului normal"™ la stadii
infantile de teanui u-nei sarcini vitale resimtite ca
imposibild™, sau mai degraba imaginatia
incestuoasa este numai simbolica si se datoreaza
rstuti-varii arhetipului incestului care joaca un rol atit
de important in istoria spiritului?'

in sprijinul tuturor acestor interpretari, atit de
fund; mental diferite, se pot aduce argumente relativ
satisfacatoare. Conceptul care provoaca, fara doar si
poate, cel mai mare scandal este cea dupa care
incestul ar fi un instinct autentic. Dar daca
consideram existenta cvasi-universala a tabuului
incestului, ne este pe-mis .sa observam ca, in
general, ceea ce nu este nici dorit si nici vrut nu
este necesar sa fie interzis. Dupa parerea mea,
fiecare din aceste conceptii detin o parte de adevar,
in masura in care cazurile concrete prezinta ca sa
spunem asa toate nuantele corespunzatoare, dar in
grade de intensitate variabila. Uneori prevaleaza
unul din aceste aspecte, alteori un altul. Nu as vrea
sa afirm nicidecum ca cele scrise de mine pina
acum nu ar putea fi com-

in nici un caz nu putem vorbi de un "instinct incestuos". Problema este
mult mai simpla: avem de-a face cu o tendinta erotica
indreptata spre mama pentru cd, la urma urmei, mama este
prima persoana de sex opus care se afla in preajma copilului.
Acest aspect i scapa lui Jung, asa cum i-a scapat si lui Freud
si stihanaIistiIor din scoala sa. (N. Tr.)

Dupa cum am vazut deja, "‘arhetipul incestului" nu
trebuie interpretat pe planul vietii sexuale. El are o
dimensiune spirituala pentru ca se refera la fenomenul de unire a
contrariilor care este scopul final al misticii studiate de Juim. (N. Tr.)
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pietate cu alte puncte de vedere. Totusi, Tn practica,
este de cea mai mare importanta modul cum
intelegem acest aspect incestuos. Explicatia va
varia Tn functie de natura cazului, de stadiul
tratamentului, de posibilitatile de intelegere si de
maturitatea judecatii pacientului.

Existenta acestui aspect incestuos nu ridica
numai o dificultate intelectuala, ea semnifica mai
ales ca situatia terapeutica se complica pe plan
afectiv. La urma urmei, in acest aspect incestuos se
ascund sentimentele cele mai secrete, cele mai
penibile, cele mai intense, cele mai tandre, cele mai
pudice, cele mai angoasante, cele mai bizare, cele
mai imorale, ca si cele mai sacre, cele care
formeaza indescriptibila si inexprimabila plenitudine
a raporturilor umane si le confera o forta
constringatoare. Ele se inlantuie, invizibile, ca niste
tentacule de caracatita, Tn jurul parintilor si copiilor,
iar, in transfer, Tn jurul medicului si pacientului.
Aceasta fortd constringatoare se traduce prin carac-
terul ireversibil si obstinat al simptomului nevrotic si
prin maniera lui disperata de a se crampona de
lumea infantila sau de medic. Termenul "posedare"
caracterizeaza ca nimeni altul aceasta stare.

Acest efect considerabil al continuturilor
inconstiente ne fingaduie sa ne pronuntam in
privinta energiei pe care o contin ele si in cea a
importantei actiunii lor. Desi toate poseda, atunci
cind sint activate (adica atunci cind devin
observabile), o energie ca sa spunem asa specifica,
care le permite sa se manifeste Tn chip universal
(de pilda tema incestului), aceasta energie, in cir-
cumstante normale, nu este suficienta pentru a
determina aparitia Tn constiintd a continutului
inconstient. Aceasta aparitie necesitd o anumita
conditie din partea constientului. Acesta trebuie sa
prezinte o lipsa, sub forma unei pierderi de
energie.
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Energia pierdutd aici va spori Tn inconstient
valoarea psihica a unor continuturi de compensare.
"Scaderea nivelului mental" , pierderea energiei
constientului este un fenomen care se manifesta in
modul cel mai vizibil in "pierderea sufletului" primi-
tivilor; acestia dispun, de altfel, de interesante
metode psihote-rapeutice pentru a reintra in posesia
sufletului pierdut. Intrucit nu este aici locul sa descriem
mai Tndeaproape acest fenomen, aluzia noastrd este
suficientd”. Omul civilizat prezintd manifestari
analoage. Si lui i se intimpla, de asemenea, sa-si
piarda brusc antrenul si initiativa, fara a gasi
explicatia acestui fenomen"'. Descoperirea
adevaratei cauze este adeseori un lucru dificil si
conduce fintotdeauna la o discutie destul de
spinoasa privitoare la culisele psihice. Activitatea
vitala poate ti in asa masurd paralizata de tot felul
de omisiuni, de datorii neglijate, de interese care
fluctueaza continuu, de incdp,tinari deliberate, etc,
incit anumite cantitati de energie care nu-si mai
gasesc utilizarea Tn constient se scurg fin
inconstient* unde activeaza anumite continuturi
(compensatoare). in asa fel incit, acestea din urma
incep sa exercite o actiune de constringere asupra
constientului

* Vezi si nota J, p.107. (N. Tr.)
La omul modem acest fenomen de pierdere a interesului libidinal pentru

o activitate anume are alte explicatii. LI se raporteaza la
principiul - placerii, in acceptiunea sa freudiana, care
controleaza functionarea aparatului mental. La primitiv,
pericolele suflenhii Sint legate de reprezentdri anxioase induse,
In mare parte, pe calea informatiei culturale. (N. tr)

* Un termen mai potrivit pentru acest fenomen
este cel de "staza libidi-
nala", care face parte din vocabularul psihanalizei
freudiene. Este vorba de o
acumulare de libido ramas flotant in urma retragerii unei
investitii obiectale.
Acumularea libidinala presupune regresia la stadii de
dezvoltare si obiecte
anterioare ( ceea ce Jung desemneaza generic ca
"scurgere n inconstient™).
(N.Tr)
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(de unde coincidenta frecventa dintre o nevroza
obsesionala si o atitudine de extrema neglijare a
unor obligatii ).

Avem aici numai una din manierele in care se poate produce
o pierdere de energie. Cealalta nu provine dintr-o
functionare necorespunzatoare a constientului, ci
dintr-o  activare spontand a  continuturilor
inconstientului care antreneaza, printr-un efect
secundar, o suferintd a constientului. Exista in
viata noastra momente in care se intoarce pagina.
Atunci isi fac aparitia interese si gusturi noi. care nu
au fost niciodatd cultivate in prealabil; sau se
pregateste o transformare a personalitatii ( ceea ce
s-a numit o schimbare de caracter). in perioada de incubare a
schimbarilor de acest gen, observam adeseori o
pierdere de energie la nivel constient: noua evolutie
a sustras constientului energia de care avea
nevoie. Aceasta scadere de energie apare cel mai
clar in perioada care precede aparitia unei psihoze,
ca si in calmul si vidul dinaintea unor noi creatii"".

Forta considerabila a continuturilor inconstiente
este, asadar, semnul unei slabiciuni corelative la
constient si la functiile sale. intr-o oarecare masura,
constientul este amenintat cu prabusirea. O
asemenea primejdie constituie pentru omul primitiv
una din intimplarile "magice" cele mai de temut.
Prin urmare, este de inteles de ce aceasta secreta
angoasa se intilneste. de asemenea,

Neglijarea unor obligatii nu produce niciodatd o nevroza
obsesionala. Pentru ca asemenea neglijente sa se transforme
in obsesii este nevoie ca ele sa devina obiectul deplasarii
unui conflict nevrotic care nu se poate lichida intr-o maniera
directa, nedisimulata. O obsesie larg raspindita, in acest sens,
este ideea ca nu am incuiat locuinta atunci cind am plecat de
acasa. Ea este insotita de constringerea anxioasa de a ne
intoarce si de a verifica dacd am facut-o sau nu. Nu se poate
pune problema, aici. de o neglijenta, ci de o conduitd de
verificare care isi are izvorul, de obicei, in structura specifica
a personalitatii individului. (N. tr)

si la omul civilizat. in cazurile grave, este vorba de
teama secretd de maladie mentald, iar in cele mai
putin grave - de teama de inconstient, pe care o
tradeaza chiar si omul normal, prin rezistenta sa
fata de punctele de vedere psihologice. Aceasta
rezistenta devine de-a dreptul grotesca atunci cind
ea respinge orice tentativa de explicare
psihologica aplicata problemelor care privesc arta,
filozofia si religia, ca si cum acestea ar fi domenii in
care nu are ce cauta sufletul omului sau in care el
nu ar trebui sa se amestece*. Medicul cunoaste
bine, gratie observatiilor clinice, aceste zone
fortificate: ele amintesc de pozitiile insulare de pe
care se apara nevropatii de atacurile lacomiei
("happy neurosis island”, dupa expresia unuia din
bolnavii mei pentru a caracteriza starea sa
constienta). Dar medicul stie perfect ca bolnavul
are nevoie de o insula si ca, fara ea, ar fi pierduta
Ea este pentru constientul sau un refugiu si un
ultim azil Tmpotriva constringerii amenintatoare a
inconstientului. Acelasi lucru este valabil si in
privinta cercurilor tabu ale fiintei normale care nu
trebuie sa fie atinse de psihologie. Dar, intrucit nu s-a

* Ceea ce i se imputa psihanalizei atunci cind se amesteca
in probleme de genul celor semnalate de Jung este
reductionismul dogmatic. Irita, de pilda, faptul de a reduce
misterul creatiei artistice la interese de ordin sexual (cum
este cazul in scoala lui Freud). Pe de alta parte, rezistenta
fata de punctele de vedere ale psihologiei isi are originea in
misoneismul cultural, fenomen care se inregistreaza, fara indoiala, si
la omul modern. (N. Tr.)

" Nevroza este, intr-adevar, o "insuld fortificatd" care i
ofera insului, sau mai precis inconstientului sau, solutii de
compromis. Afectiunea nevrotica este, altfel spus, singura
solutie pe care a gasit-o natura pentru a realiza o relativa
integrare a pulsiunilor inacceptabile din punct de vedere
cultural. in masura in care civilizatia moderna se bazeaza pe
refularea pulsiunilor sexuale si agresive, asa cum a aratat cu
justete psihanaliza, nu trebuie sa ne mire ca lucrurile stau
astfel. Si nu ne mira daca ne intrebam, fie si numai retoric:
oare, care este destinul agresivitatii in societatile cu adevarat
democratice moderne, caracterizate prin suprapopulare si
anti-rasism?! (N. Tr.)



cistigat niciodatd un razbqi cu o tactica pur
defensiva, este necesar, dada vrem sa iesim din
starea de razboi, sa angdjam nego-< ieri cu
vrajmasul, pentru a sti la ufma urmelor care sint
conditiile sale. Aceasta estg] si intentia medicului
care isi ofera medierea. El nu aspira nicidecum sa
deranjeze idila insulara, un pic cam fragila, si nici
peretii protectori. Dimpotriva}] mai intii el trebuie sa
gaseasca pe undeva un pufict fix pe care sa se
poata sprijini, pentru ca ar [i extrem de dificil sa
incerce mai intii sa-si pescuiagca pacientul din haos.
E! stie ca insula este mult prda strimta, ca existenta
este mult prea saraca si, Jcolac peste pupaza,
bintuitd de tot soiul de nendrociri imaginare, caci
prea multd viatda a fost abdndonata in afara, iar
aceasta a trezit din somfpul sau un monstru
terifiant. El mai stie si ca fiafa aparent periculoasa
se afla intr-un raport secrdt de compensare cu
insula si ca va fi capabild sd-i ofere tot ceea ce fi
lipseste.

Dar transferul modifica figura psihica a medicului,
si aceasta fara ca el insusi §a-si dea seama de la
fnceput: el este afectat si, infocmai ca si pacientul,
se zbate din greu sa se difefentieze de ceea ce 1l
{ine captiv*, Prin urmare, vegem ndascundu-se, din
ambele parti, o confruntare directa cu tenebrele in
care rezida elementul demonfc. Aceasta incrucisare
paradoxala de elemente pofitive si negative, de
incredere si teama, de spergnta si deznadejde, de
atractie si rezistentd, caractefizeaza relatia la ince-
puturile ei. Este starea de miKog xcu cpiXia (ura si iubire)
a

LLie de la sine inteles ca toate aceste dificultati
considerabile care se nasc in procesul terapeutic sint
valabile numai in terapia psihanaliticd. Psihiatrul nu se
poate teme de asa ceva, mai precis psihiatrul de cabinet poli-
clinic, pentru ca tratamentul sau se rezuma la stabilirea
rapida a unui diagnostic si la completarea unui retetar care
se vrea infailibil. Psihologii - nici .tit. ""Tratamentele " lor se
marginesc la simple sugestii, la persuasiune, la
jfaturile bune". Asemenea practici nu au nici o relevanta in
cazurile com-

‘exe descrise de Jung (N. Tr.)
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elementelor, pe care alchimistii au comparat-o cu
haosul oiigi-nar al universului. Inconstientul activat
apare ca un amestec de contrarii dezlantuite,
antrenind ca exigenta sarcina de a le .mmecuu-cilia,
ceea ce va naste, spun alchimistii, marele remediu
iniver-sal, medicina catholica.

Trebuie s& subliniem ca adeseori Tn alchimie
obscura! rra initial numit nigredo si ca el insusi era
produsul unei operatii anterioare, asa incit el nu
constituia pur si simplu pune "J de plecare®. Echivalentul
psihic al nigredo-ului este, de asemepea, rezultatul
conversatiei preliminare, in cursul careia, la u., -nc-
ment dat, care este adeseori asteptat multa vreme,
este at» ?s in constientul si se stabileste o
identitate” inconstientd intre 1 o'miv si medic . Este
posibil ca acest moment sa fie perceput si inre-
gistrat constient, dar adeseori se mlirnpki ca totul
sa se petreaca in afara constiintei si ca legatura care
s-a creat sa nu fie rec nscs-cutd decit mai tirziu, si
indirect, dupa efectele sale. Se int'rnpUi sa apara si
vise in acel moment, semnalind ca transferul s-a pro-
dus. De exemplu, un vis declara ca a luat foc in beci,
ca un ho; $-a furisat in casa, sau ca tatal a murit;
poate fi vorba, de asemenea, de o situatie oarecare
eroticd, mai mult sau mai putin

* Pentru alchimisti nigredo poate fi inteles ca materia prima,
adica substanta care trebuie sa fie transformata in aur, dar
si ca faza a transformarii, sau, cum am spune in psihanaliza,
"stadiu". Nigredo evoca plastic starea de haos primordial, in
care elementele chimice se afla, ca sa spunem asa, in largul
lor, in amestec, adica in armonia lor naturald, primitiva.
Psihologic vorbind, nigredo este echivalent cu starea de doliu, de
melancolie, de tristete, pentru ca regresind la stadiul naturii
sale originare personalitatea individului a suferit concomitent
si 0 mare pierdere Ea a trebuit sa abandoneze toate valorile
morale, sociale, spirituale, era, pe care le-a imbratisat pina
la un moment dat, pentru a realiza o noud sinteza, axata pe
o alta ordine mentald, mult mai conforma cu natura. (N. Tr.)
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echivoca®™. Momentul in care are loc un vis de acest gen
marcheaza debutul unei cronologii stranii care se
poate intinde pe perioade de luni sau de ani. As
vrea sa dau un exemplu concret de acest gen, pe
care |-am observat adeseori.

in cursul tratamentului unei femei in virstd de
circa 60 de ani, am fost frapat de urmatorul pasaj
dintr-un vis datind din 21 octombrie 1938: Un bebelus
superb, o fetita de 6 luni, se joaca in bucatarie pe
linga bunicii ei si pe Unga mine, mama ei. Bunicii
stau in picioare in stingd camerei, iar micuta - pe masa
rectangulara din mijlocul bucatariei. Eu stau in
fata mesei si ma joc cu copilul. Batrina spune ca
nu-i vine sa creada ca o cunoastem pe micuta de
numai 6 luni. Raspund ca nu ar trebui sa o sur-
prinda acest lucru, pentru cg am cunoscut-o si
iubit-o pe fetita de multa vreme.

Este cit se poate de evidept ca nu avem de-a
face aici cu un copil ca oricgre altul, ci cu unul
divin. Faptul ca nu se pune pgroblema tatalui face
parte dintr-o asemenea imagine®. Bucataria ca loc
de actiune desemneaza incongtientul. Masa rectan-
gulara este cuaternitatea, carg-i serveste de obicei
ca baza acestui copil exceptional®. Acesta este, de fapt,
un simbol al Sinelui care se exXprima simbolic prin
cuaternitate. Sinele ca atarg este atemporal si
preexistent oricarei nasteri’. Dacd visitoarea este
foarte influentata de India,| si cunoaste bine
Upanisadele, ea ignora in schimb simbolismul
medieval si crestin care prevaleaza aici. Virsta
precisa a copilului m-a determinat sa o rog pe
aceastd persoana sa caute in notele sale ce s-a
produs cu sase luni mai devreme pe planul
inconstient. La data de 20 aprilie 1938, ea a gasit
urmatorul vis:

Privesc, in tovdradsia altor femei, un patrat de
stofa cu figuwi simbolice. indata dupa aceea, ma
aflu impreund cu alte femei v.n fata unui copac
minunat. El a crescut in chip magnific si initial
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am impresia ca este o specie de conifere. Apoi
cuget, sau visez, ca este un "copac cu maimute"
(araucaria), ale carui ramuri cresc drept spre cer
ca niste luminari (confuzie cu cactusu' can~ delabru).
in acest copac este incastrat un pom de Craci /2.,
in asa fel incit mai intii nu se distinge decit un
singur copac si nu doi.

Trezindu-se. visatoarea a scris de indata visul, si
pentru ca in timp ce scria si-a reprezentat in fata
ochilor arborele minunat, a avut brusc o viziune cu
un copil stralucitor, Tnca mic, fniim ia poalele
copacului (tema nasterii pornind de la copac). Pun
urmare, noul ei vis este conform primului. El descrie trenai
nasterea copilului divin (stralucitor)*.

Dar, oare, ce se va fi produs cu noua luni mai

fnainte de

* Tema visului (viselor) comentat de Jung poate fi cu totul alta, mult mn
lumeasca, mai paininteasca. "Copilul" poate fi o aluzie la
insusi Jung, pentru ca in limba germana se spune jung atunci
cind vrei sa zici "tinar'™, pin urmare copilul (care este tindr) !
simbolizeaza pe Jung. Ca acest copil auc asociat cu arborele
miraculos, pentru ca el sta la poalele copacului, este P>n"; i.
-doiala o aluzie prea putin magulitoare la personalitatea lui
Jung. Si iatd de ce.

Copacul care creste spre cer este un simbol al ambitiilor
virile ale femeii care, chiar daca are virsta de 60 de ani si a
citit Upanisadele, nu este mai putin marcata de inconstientul
ei, sau mai precis de obsesiile ei din sfera protestului viril.
(Copacul insusi este un simbol falie asa cum o dovedesc
multe ilustratii care provin din lucrarile alchimice.) Copilul
mititel care sta la poalele falnicului arbore, scoate in
evidenta, prin comparatie, cit de maruntd este "stralucirea"
lui Jung in raport cu exigentele femeii, care, fara indoiald, in
viata de zi cu zi, se arata foarte indatoritoare fata de Jung, pe
care il considera un geniu al psihologiei abisale. Atunci cind
o femeie vrea sa-si disimuleze complexul de inferioritate fata de
barbati, le creaza acestora impresia ca ei nu se ridica la
nivelul asteptarilor ei. Visatoarea noastra nu procedeaza
altfel, numai ca deplaseaza totul in domeniul onric, pe planul
visului. De altfel, in visul nostru, nu este intimplator ca
visatoarea se afla in tovarasia altor femei. Ea este, probabil,
(si) o feminista infocata care gaseste ca barbatii de azi nu
sint barbati cit (cum) ar trebui... (N. Tr.)



aceastad data de 20 aprilie 19387 De pe 19 si pina
pe 20 iunie 1937, visatoarea pictase un tablou
reprezentind la stinga o gramada de pietre pretioase
de culoare, slefuite, deasupra carora se ara*: un
sarpe de argint, Tnaripat si Tnhcoronat. In mijlocul
tablo-uluj se afla o figura de femeie goala; pornind
din zona ei genitalda se ivea acelasi sarpe care
atingea nivelul inimii unde nastea o stea de aur cu
cinci colturi si cinci culori scinteietoare. Din dreapta
cobora o pasare stralucitoare care purta in cioc o
micaé ramuricd. Pe ramurica existau cinci flori aranjate
intr-un quater-nio, una galbena, una albastra, una rosie
si una verde, dar a cin-cea era stralucitoare - deci o
evidentd structurd de mandala®. Sarpele il
reprezinta pe kundalini care se ridica suierind, ceea
ce, in yoga corespunzatoare desemneaza
momentul in care debuteaza acest proces care se
termind cu deificarea in Sinele divin" (syzygia Shiva-
Shakti). Acesia est tocmai momentul nasterii
simbolice, ilustratd Tn acest tablou nu numai sub o
forma tantri-ca, ci si sub cea crestind a pasarii, in
masura Tn care exista o contaminare intre alegoria
nasterii si porumbelul lui Noe, cel care purta
ramura de maslin.

Acest caz, si mai ales imaginea din urma,
constituie un exemplu tipic de simboluri care
acompaniaza stabilirea transferului. Semnficatia
clasica a reconcilierii atasata porumbelului lui Noe,
care este un incarnatio Dei, unirea lui Dumnezeu cu materia
care are ca scop nasterea mediatorului, drumul pe
care urca sarpele si care s-a numit sushumna, linia
mediana intre cea a soarelui si a lunii*, toatea
acestea reprezinta primul grad si anticiparea unui
program care ramine de realizat, care culmineaza la
rindul sdu Tn unirea contrariilor. Or, aceasta este
analoaga cu nunta regala a alchimistilor.
Fenomenele precursoare au sensul unei confruntari
sau a unei ciocniri brutale intre diferite contrarii,
incit s-au numit pe buna dreptate cu numele de haos
si ne-

greala . Aceasta din urma poate surveni, asa cum
s-a spus mai sus, fincda de la finceputul
tratamentului, dar este posibil s& necesite mai intfi si
o perioada mai lungd de discutii, ca si o faza de
"apropiere". Acest lucru este adevarat mai ales in
cazul in care pacientul prezintad rezistente violente
intovarasite de angoasd” fatd de continuturile
activate ale inconstientului. Asemenea rezistente fsi
au ratiunea lor de a fi si o profunda legitimitate, de
aceea nu trebuie pentru nimic in lume sa incercam
sa le bus-culam prin persuasiune sau prin orice alta
metoda de convingere. Nici nu trebuie sa le di*
finuam importanta, sa ie devalorizdm sau sa le
ridiculizam; dimpotriva, ele trebuie luate in serios
ca niste mecanisme de aparare de o importanta
vitald impotriva continuturilor extrem de puternice
[ale inconstientului] pe care cu greu le putem controla.
In genenl vorbind, am putea stabili ca regula ca
slabiciunea punctului i i vedere constient este pro-
portionala cu forta rezistentei, Acolo unde exista
rezistente puternice trebuie asadar sa fim atenti la
raportul constient cu pacientul si, eventual, sa
fortificam punctul sau de vedere constient in asa fel
incit sa se acuze el insusi de inconsecventa, mai
tirziu,

* Haosul este doar aparent locul confruntarii contrariilor. De
fapt, el indicd o "ordine", alta decit cea stabilitd de lumea
civilizata si numita cosmos (in care "ceea ce se aseamana se
aduna", iar contrariile se resping). in realitate, in haos sint
strinse laolalta, si fara tensiune conflicruala, toate contrariile.
O confirmare a acestei idei o gasim si la chinezi, in "Cartea
Schimbarilor (}7 Jing), unde citim la hexagrama nr. 3,
"Dificultatea initiala", ca unirea contrariilor (in speta. Cerul si
P,mintul, principiile yin-yang, etc.) produce o stare haotica
din care nu lipseste, insa, ordinea.

Despre negreald (nigredo) vezi si nota *, p.123. (N. Tr.) ' Jung
este de parere ca rezistentele pe care le arata pacientul
fata de inconstient sint motivate de nivelul scazut ai dotarii
sale intelectuale. in fond, ne impotrivim la ceva ce nu
intelegem. in acest sens, intra in sarcina analistului sa umple
iacunele intelectuale aic pacientului sau. (N. Tr.)
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atunci cind situatia va lua un alt curs. Trebuie sa
facem asa pentru ca nu putem sti niciodata dinainte
daca constientul fragil al bolnavului este capabil sa
suporte asaltul inconstientului. Mai mult chiar:
trebuie sa continuam sa fortificam punctul de
vedere constient (agentul refularii dupa Freud )
pina cind, in chip spontan, bolnavul va fi in stare sa
permitd el insusi inconstientului s& iasa la lumina'.
Daca din intimplare avem de-a face cu o psihoza
latent&d*’, care nu poate fi depistata din capul
locului, putem evita eruptia devastatoare a
inconstientului sau o putem para la timp, gratie
acestei modalitati prudente de a proceda. in orice
caz, medicul ramine cu constiinta curatd, in
asemenea situatii, pentru ca a facut tot ce i-a stat
in putintd pentru a evita deznodamintul fatal”’. Nu
este inutil sa addugam ca o atare consolidare a
punctului de vedere constient poseda in sine deja
0 mare valoare terapeutica si este adeseori suficienta
pentru a obtine rezultate satisfacatoare. Ar fi o
prejudecata eronata aceea de a crede ca analiza
inconstientului ar fi panaceul si ca, prin urmare,
trebuie intreprinsa in toate circumstantele. Analiza
inconstientului se aseamana cu o interventie
chirurgicala si nu tre-

"Agentul refularii" este eu/ individului instrumentat de supraeu.
Refu-larea, la Freud, imprumuta intotdeauna o dimensiune
morald. Jung nu se refera la o confruntare morala cu
inconstientul pentru ca are fin vedere mai ales inconstientul
arhetipal, arhetipul. Prin urmare, problema se deplaseaza, la
el, pe planul dotarii intelectuale a subiectului (pacientului).
De aici nevoia de a forthica pozitia intelectuala a celui care se
confrunta cu inconstientul. (N. Tr.)

" Jung foloseste aici termenul de "refulat" provocind astfel
o confuzie intre inconstientul colectiv, care nu este niciodata
refulat, si inconstientul personal care este echivalent cu
"refulatul", la Freud. El penduleazd astfel intre problema
asimilarii inconstientului personal, care ar fi sarcina psihanalistului
J.eudian, si sarcina integrarii incoiistientului colectiv, care s-ar
bucura de in-'eresul junghienilor. (N. Tr.)
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buie sa recurgem la bisturiu decit daca esueaza
toate celelalte mijloace*. Atunci cind inconstientul
nu se impune’, este mai bine sa-1 lasam in pace. De
aceea cititorul ar trebui sa se convingda ca
explicatiile mele privitoare la transfer nu sint
nicidecum expuse rutinei cotidiene a
psihoterapeutului, ci mai degraba unei descrieri a
fenomenelor care se produc in cazul unei rupturi (Care poate fi
evitata) a obstructiei normale a constientului fata
de inconstient.

Cazurile in care se pune cu cea mai mare acuitate problema
arhetipald a transferului nu sint intotdeuna ceea ce
numim "cazuri serioase", adicd maladii grave. Fara
indoiald ca exista si asa ceva, dar pot exista de
asemenea si nevroze '"usoare" sau pur si simplu
oameni care au dificultati psihice carora ne-ar fi
dificil sa le punem un diagnostic. Este remarcabil ca
tocmai aceste persoane pun medicului problemele cele
mai dificile, de care ele sufera din plin, fara a prezenta
totusi o simptomatologie nevrotica care sa ne
permita sa le catalogam ca boli*. Nu le

*Analiza inconstientului nu este o practica facila, care sa
poata fi inche
iata cu succes dupa numai citeva zile sau saptamini. Ea
necesita un timp
indelungat, care se intinde adeseori pe o perioadd de mai
multi ani, pentru ca
procesul de asimilare implica transformari structurale aie
mentalitatilor
constiente, iar aceste restructurari nu se activeaza peste
noapte. (N. Tr.)

' Inconstientul este prezent tot timpul in viata noastra in
stare de veghe sau in somn. Jung ar trebui sa se refere aici,
din nou, la inconstientul colectiv, care nu este prezent
neaparat, zi de zi, in viata noastra curenta. (N. Tr.)

*Bolile despre care pomeneste mereu Jung nu sint
"boli" in sensul
obisnuit, medical, al cuvintului. Nici nevrozele si nici
psihozele, atunci cind
nu depistam deteriorari organice care s-ar face vinovate de
aparitia acestor
afectiuni, nu pot fi numite pur si simplu "boli". De aceea,
diagnosticul pus
unor asemenea afectiuni nu reprezinta nimic mai mult decit
o incercare, de
cele mai multe ori esuata, de a le cataloga cumva, deale
sistematiza. in orice
caz, pacientul nu are nimic de cistigat de pe urma aplicarii
unor asemenea
procedee. (N. Tr.)
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putem desemna decit ca o suferinta acuta,, o passio
a sufletului, un morbus animi (o maladie a spiritului).

Relatiei de incredere care s-a stabilit intre bolnav
si medic, la nivelul constient, i se opune continutul
inconstient constelat, ale carui proiectii creaz, o
atmosfera de iluzie care da nastere unor
neintelegeri, sau care, dimpotriva, produc o armonie
incredibild, acest din urma caz fiind inca si mai
nelinistitor decit primul*. Daca este sa punem raul
in fata, primul caz ar putea interzice pur si simplu
tratamentul, in timp ce al doilea obligd la mai mari
eforturi pentru a descoperi punctele de diferentiere.
in ambele cazuri constelarea inconstientului se
arata a fi un factor nelinistitor. Situatia devine
confuza, ceea ce corespunde fintocmai naturii
continutului inconstient: el este sumbru si negru -
nigrwn nigrius nigro (negru mai negru decit negrul)38 - asa
cum spuneau pertinent alchimistii, si in plus, ea este
incarcata cu tensiuni primejdioase intre polii opusi,
cu toata inimicitia elemento-rum (ostilitatea
elementelor intre ele). Ne gasim astfel intr-un haos
impenetrabil, acest termen fiind unul din sinonimele enigmaticei
prima materia . Aceasta are ca echivalent natura con-
tinutului inconstient, cu deosebirea ca el nu se
manifesta intr-o substanta chimica, cum este cazul
in alchimie, ci in interiorul fiintei umane. De
altminteri este evident ca, chiar si la unii alchimisti,
prima materia este extrasa din om, asa cum am aratat

Mult mai simplu explicat, si mai adecvat: relatia care se
stabileste fintre pacient si psihanalist are un caracter
ambivaler>t. in fond, ea respecta structura oricarui tip de relatie
interurnana: armonia adusa la extremd se transforma in
conflict si viceversa. (N. Tr.)

Prima materia este substanta care se transforma si totodata
substanta iransformanta (care transforma), ea este substanta
Pietrei filozofale (lapis philosophorum); daca este echivalata cu
haosul elementelor atunci putem de-'uce ca "substanta"
pietrei este tocmai caracterul ei monolit, unitar (v. si nota * p.
123). (N. Tr.) ’
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in Psihologie si alchimie®. Aceasta prima materia sau
Piatrd filozofald cautata secole de-a rindul si
niciodata gasita, trebuie sa fie descoperita in fiinta
umana, dupd cum au intuit chiar gi unii dintre ei®.
Totusi acest continut nu poate fi decelat :.i integrat
direct: acest lucru nu se poate face decit prin
ocolisul pio-iectiei. in genere, inconstientul se
manifestd mai intii in proiectie; acolo unde se pare
ca a erupt intr-o maniera imediata, ca fn viziuni,
vise, iluminari, psihoze , etc, putem dovedi mereu
ca au existat mai intli conditii psihice n care
proiectia apfrea cu evidenta'. Un exemplu clasic
este, la Pavel, persecutia fai atica a crestinilor care
a precedat aparitia lui Christos.

Continutul labil, inselator, seinteietor, de care este
f« >ss;lat pacientul ca de un demon, apare intre
medic si el, ca un al crtiictt partener care continua sa-
si faca jocul, cind infernal, emu inocent, ca cel al
unui spiridus. Tocmai de aceea l-au persomiica;
alchimistii ca Hermes sau Mercur, zeul revelatiei,
concomitent smecher, intelept si mincinos, si se
lamenteaza ca au fost pacaliti de el, desi 1i dau
numele cele mai nobile, care il plaseaza chiar in
vecinatatea divinitatii¥. Si cu toate astea ei
ramineau, lucra de consemnat, niste buni crestini a
caror sinceritate nu putea fi pusd la indoiala, iar
tratatele lor incepeau sau se sfirseau prin invocari
pioase®”. Totodata as comite o mutilare de
nejustificat a adevarului daca m-as multumi sa
mentionez doar descrierea negativa a personajului,
poznele lui de spiridus, bogatia inventiva fara
hotar din care rasar neincetat idei, invitatiile
insidioase si intri-

Jung pune pe picior de egalitate psihoza cu visele,
viziunile sau iluminarile, dar acest lucru nu trebuie s& induca
in eroare. Pentru ca el se refera aici la psihozele declansate
de eruptia inconstientului colectiv, de prezenta arhetipului,
ceea ce se intimpl,, in realitate, de putine ori. (N. Tr.)

m Asa cum a incercat sa demonstreze Jung in cazul citat al
pacientei in vir-sta de 60 de ani. (N. Tr.)
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gile sale, ambiguitatea si rautatile adeseoride
netagaduit. El este capabil si de fapte total opuse,
care m-au facut sa inteleg de ce alchimistii i-au
atribuit Mercurului lor cele mai Tnalte calitati
spirituale, Tn ciuda contrastului strigator la cer cu
partea negativa a naturii sale. Continuturile
inconstiente au efectiv o mare valoare, caci
inconstientul este finalmente matricea spiritului
uman si a tuturor inventiilor sale . Dar oricit de
frumos si de bogat ar fi acest aspect care constituie
celalalt aspect, el nu contribuie mai putin, in modul
cel mai primejdios cu putintd, la inducerea fin
eroare, si aceasta tocmai datorita caracterului sau
numinos. Ne gindim involuntar la acei diavoli de
care vorbeste sfintul Atha-nasie in a sa biografie a
sfmtului Anton, care tin discursuri pioase, cinta
psalmii, citesc cartile, sfinte|si - incd si mai grav -
spun adevarul. Dar trebuie|sa invatam, in cursul
acestei lucrari dificile, sa luam adevarul, frumosul si
binele de oriunde le gasi Adica, adeseori, nu
tocmai de unde le cauta ci mai degraba din
scirnd sau de sub paza Dragonului'. 'In stercore
inve-nitur "(s-a gasit Tn excremente), zice o formuld
magistrala a alchimiei, iar.| ceea ce s-a gasit in
asa ceva nu este mai putin

Este vorba, desigur, de inconstientul colectiv, de arhetip. Pe
de altéd parte, am putea specula un pic aratind ca orice
inventie umana are, inainte de toate, un destin inconstient, la
fel cum orice fapt psihic incepe prin a fi inconstient, etc.
Totodata, nu trebuie sa neglijam rolul informatiei culturale
transmise prin contactele sociale, al achizitiei culturale, in
structurarea spiritului uman. La drept vorbind, in lipsa acestor
achizitii ne-ar fi greu, daca nu chiar imposibil, sa vorbim de
spirit. (N. Tr.)

Aurul alchimistilor (aurum non vulgi) nu este niciodata aurul
pe care il cunoastem cu totii, aurul obisnuit. De asemnea, de
multe ori prima materia este o "substanta" pe care nimeni nu da
doi bani. Simbolurile ei inspira mai degraba dezgustul. Toate
aceste imagini evoca adevaruri psihologice si spirituale
confirmate si in practica psihanalitica. (Vezi si notele mele
privind procesul wnirii contrariilor; etc, in introducerea la C.G.Jung,
Analiza vise/or, AROPA, 1998.)
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pretios. Excrementele nu sint astfel transfigurate
dar nici raul nu este depreciat, iar toate acestea
laolalta nu micsoreaza cu nimic harul lui Dumnezeu.
Contrastul este totusi penibil si paradoxul
deconcertant. Cugetari ca acestea:

rana
Cer sus

Cer jos

Astri sus

Astri jos

Tot ceea ce este sus
Este si jos
Primeste asta
Si bucura-te"*

sint de un optimism foarte superficial si uita
tortura morald pe care o nasc opozitiile violente, ca
si importanta valorilor etice.

Munca cu materia prima, cu continutul
inconstient, reclama medicului o rabdare infinita,
perseverentd”,  echilibru  sufletesc,  stiinta si
competentd; iar bolnavului ii cere un angajament
total si o capacitate de a suferi, care nu-1 ocoleste
nici pe medic. Semnificatia profunda a virtutilor
crestine, mai ales a celor mai inalte dintre ele,
devine atunci evidenta chiar si necredinciosului,
caci se dovedeste ca el are nevoie de toate pentru
a-si salva fiinta constienta si existenta sa
omeneasca de acest fragment de haos a carui
stapinire integrald constituie o incercare iesita din
comun. Cind lucrarea reuseste, ea are adeseori
efectul unui miracol, si intelegem de ce strecura
alchimistul in retetele sale un *'Deo concedente"
(daca vrea Dumnezeu) venind din adincurile inimii
sale, sau de ce credea el cd implinirea operei sale
necesita un miracol divin.



Probabil ca i se pare ciudat cititorului faptul ca un
"tratament medical" poate provoca asemenea
consideratii. Desi este imposibil, in privinta bolilor
corporale, sa citam o metoda sau un remediu
despre care am putea afirma ca actioneaza infailibil
in toate circumstantele, existd totusi multe care
dau se pare rezultatul dorit, fara ca bolnavul sau
medicul sa simta cea mai mica nevoie de a adauga
un "Deo concedente". Dar noi nu ne ocupam aici de
corp, ci de suflet. De aceea sintem obligati sa
vorbim o alta limba decit cea a celulelor organice si
a bacteriilor, o limba adaptata la natura sufletului, si
mai trebuie sa adoptam si o atitudine care masoara
primejdia si se arata la Tnaltime. Si iotul trebuie sa
fie autentic, altminteri radmine ineficace, in caz
contrar avind de suferit ambii parteneri. Formula
"Deo concedente" nu este o figura de stil, ci expresia
unei anumite stari de spirit: aceea a unui om care
nu crede ca stie intotdeauna totul, si care este
constient ca are in fata, in materia inconstienta de
care se ocupa, o fiinta vie, un Mercur paradoxal, acela
despre care spunea un magistru: "lar el este acela pe
care natura 1-a realizat in chip partial si 1-a format
ca o forma metalica, sau 1-a lasat imperfect" ", dar care
este un element al naturii care tinde din toate fortele sale
spre o integrare in totalitatea omului. Se pare ca el
este o farimd de suflet originar, in care nici o
constiintd nu a penetrat pentru a aduce
discriminarea si ordinea, "o natura dubld unificata"
(Goethe) de o ambiguitate abisala.

intrucit nu ne putem imagina de-adevaratelea -
citd vreme nu ne-am pierdut simtul critic - ca
umanitatea actuala va fi atins cel mai Tnalt grad de
constiinta posibil, trebuie sa mai existe un

Mercurul este o "fiinta" partiala si incompleta pentru ca el
impartaseste deopotriva si natura metalica (solida) si cea
acvatica (lichida). De aceea el este unul din simbolurile
preferate ale alchimistilor arunci cind se refera la idealul
operei lor. (N. Tr.)
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"rest" de psihic inconstient si susceptibil de evolutie
a carui dezvoltare are drept consecinta o mai mare
extensie ca si o diferentiere mai ampla a
constiintei. Tn ce masura acest "rest" este mare sau
mic, nimeni nu o poate spune: nu exista, de fapt,
nici o scard care sa ne permitda sa masuram
posibilitatile constiintei, si cu atit mai putin cele ale
inconstientului. in orice caz, nu exista nici o indoiala
asupra existentei unei masa confusa de continuturi
arhaice nediferentiate, care nu se observa numai
in psihoze si in nevroze ; ele constituie, deopotriva,
"scheletul din bufet" al numeroaselor persoane care
nu sint intr-adevar patologice. Fiecare are
problemele si dificultatile sale pe care le suporta ca
pe lucruri banale, fara a-si da seama ce semnifica in
fond ele. De ce nu sint mereu multumit? De ce nu
sint rational? De ce nu facem numai binele si mai
ldasam un coltisor si pentru rau? De ce facem prostii
si nu le putem evita cu putind circumspectie? Si
inca: de ce sintem intotdeauna contracarati si
paralizati atunci cind avem cele mai bune intentii?
Cum este oare cu putinta sa existe oameni care nu
observa nimic din toate astea, sau care nu sint nici
macar capabili sa recunoasca ca asa stau lucrurile?
De ce un Pitagora, in urma cu doua mii patru sute de
ani, nu a izbutit sa fondeze o data pentru totdeauna
regatul intelepciunii, sau crestinismul - Tmparatia lui
Dumnezeu pe pamint?

Biserica afirma ca exista Diavolul, principiul
raului, pe care ne place sa ni-1 reprezentam cu
picioare copitate, cu coarne si cu

Jung se foloseste de notiunile alchimice intr-o maniera
libera, nesistematica, in asa fel incit ele pot insemna aproape
orice in functie de contextul filozofic sau psihologic adus in
discutie. Aici, massa confuza desemneaza, de pilda, continuturile
psihice inconstiente refulate, "refulatul" in sens freudian,
adica ceva ce trebuie integrat, constientizat, cu ajutorul
psihanalizei. O alta viziune junghiand este aceea ca
inconstientul ar contine posibilitati creatoare nebanuite, ceea
ce este. desigur, o speculatie cu iz romantic care nu are nimic
de-a face cu psihanaliza. (N. Tr.)
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rica crestind exprima fintr-o manierd aproape
perfecta natura experientei interioare. Ele contin o
cunoastere aproape de nedepdsit a misterelor
sufletului, pe care o transmit cu ajutorul imaginilor
simbolice. lata de ce inconstientul ofera o afinitate
naturald cu continutul spiritual care este cel al
Bisericii, adica, tocmai cu forma dogmatica, care
datoreaza aspectul sau disputelor dogmatice
seculare atit de absurde in ochii epocilor ulterioare,
si care sint totusi expresia eforturilor pasionate ale
multor oameni

Biserica i-ai oferi, deci, o posibilitate reala celui
care cauta s,-;u procure o forma pentru haosul
inconstient, daca nu am sti oa orice iucrare umana,
chiar si cea mai perfectd, ramine incompleta. Este
un fapt acela ca intoarcerea la o confesiune ia
Bisericd, nu este obligatorie. Exista mult mai multe
cazuri de intelegere mai aprofundata a religiei in
general si de relatie mai interiorizata cu ea, care nu
trebuie confundate cu adeziunea la o confesiune'.
Si aceasta pentru ca atunci cind cineva a inteles le-
gitimitatea celor doua puncte de vedere care sint
cele ale celor doua ramuri separate ale crestinatatii,
fi este imposibil sa declare exclusiv valabild una sau
alta dintre ele; pentru a o face ar trebui aa se minta
pe sine. Ca crestin, trebuie sa recunoasca ca
apartine unei crestinatati divizate de patru sute de
ani, si ca credinta sa crestina, departe de a-i adiuc
eliberarea., il azvirle in confiatul ?! divizarea de care
sufera si corpul lui Christos. Acestea sint faptele pe
care nu le pot schimba Bisericile atunci cind Tl
preseaza pe crestin sa aleaga, ca si cum ar fi ferm
stabilit cd ambele detin adevarul absolut. Un
asemenea punct de vedere nu este in acord cu omul
modern: el este perfect capabil sa vada in ce ii este
superior protestantismul catolicismului, si viceversa;
el isi da seama, cu o dureroasa evidenta, ca
presiunea Bisericilor il obliga sa

adopte o unilateralitate contrara cunoasterii
superioare, sa paca-tuiasca mpotriva Sfintului Duh.
El intelege chiar si de ce Bise ricile sint obligate sa
procedeze astfel, si stie ca trebuie sa faca astfel,
pentru ca nici unul din preafericitii crestini sa nu-si
imagineze cumva ca. rascumparati, tranchiUzati si
eliberati de orice angoasa, ar putea sa se
odihneasca de acum la sinul unui Abra-ham
anticipat. Paiimirea lui Christos continua deoarece
viata Christosului in corpul mistic, adica viata
crestina din cele doua parti ale barierei, este
divizatd Tmpotriva ei nsisi, si nimeni daca este
onest, nu poste n;”~ga aceasta divizare. Prin urmare,
noi sintem in situatia unui nevrozat obligat sa se
impace cu dureroasa constatare ca este prizonierul
unu; conflict. Tentativele sale repetate de a refula
pur si simplu partea opusa nu au facut decit sa-i
agraveze nevroza, lata de ce medicul trebuie sa-I
sfatuiasca sa accepte mai intii existenta conflictului,
ca si suferinta pe care o antreneaza el in chip
inevitabil, altminteri conflictul nu ar putea fi
solutionat niciodata. Europenii clarvazatori - cel
putin cei care sinl interesati de acest gen de
probleme -sint, prin urmare, mai mult sau mai putin
constient, catolici protestanti si protestanti catolici,
si nu sint astfel mai putin cvestini! Sa nu cumva sa
mi se obiecteze- ca mi exista asa ceva; eu am
vazut din ambele tipuri, si aceasta mi-a intarit
sperantele pe care mi l-am pus in europeanul viitorului.

Totusi, pentru marele public, decizia negativa in
fata confesiunilor provine muli mai putin din
convingerile religioase bine stabilite, cit mai ales
din participarea la fenomenul general de declin
spiritual si de ignoranta in materie de religie. Ar
putea sa ne indigneze absenta notorie a
spiritualitatii la oameni . Dar cind

in realitate, nu putem vorbi de o lipsa de spiritualitate.
Oamenii care nu cred in Dumnezeu asa cum o fiic crestinii
devotati, cred in alte forme ti formule religioase, multe <iui de
oroveiviui oL:> Orient. Apoi mai suit si super-
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atunci c¢ind mai spunem "daca vrea|

Dumnezeu", nici nu

mai stim ce Tnseamnd aceastd, caci adaugam intr-

un suflet: "Cind vrei ceva, po

ti". Si, oare, cui i-ar
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Dumnezeu decit la bunavointa
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ale starii de spirit la oameni, qu schimba nimic din

realitatea existentei lor. Or, at
considerabil atitudinea constie

nci cind se schimba
ta a unui individ, se

transforma si continuturile inconstiente constelate
de noua situatie. Si cu cit se indeparteaza mai
mult situatia constienta de un anumit punct de
echilibru, cu atit este

stitiile care nu-i ocolesc pe indivizii care nu s-au ridicat pina la
subtilitatile crezului, sau ale metafizicii clasice. Superstitiile
evoca si ele religiozitatea, daca avem in vedere ca aceasta
din urma nu se limiteaza la religia crestina, la monoteism, etc. (N.
Tr.)

mai puternica si mai primejdicasa tendinta
compensatoare a continuturi lor inconstiente care
incearca sa restabileasca egalitatea, in final rezulta
o disociere: pe de o parte constiinta indi viduala
incearcéd convulsiv sa-si scuture bine adversarul
invizibi' (atunci cind nu ajunge pina acolo incit sa
gindeasca ca vecii.J. sdau este diavolul), pe de alta
parte ea sucomba din ce in ce mai mult vointei
tiranice a unei guvernari contrare interioare, care
prezinta toate caracteristicile unei sub-umanitati si
ale unei su-pra-umanitati demonice .

Atunci c¢ind parvin la aceastd stare milioane de
oameni, r? zultd o situatie de ansamblu pe care o
cunoastem gratie spectacolului plin de invataminte
care ni se ofera de vreo zece ani incoace. Aceste
evenimente contemporane, chiar si in singulari-
tatea lor, fsi reveleaza culisele psihologice.
Distrugerile si devastdrile demente sint reactia de
indepartare a constiintei in raport cu pozitia de
echilibru. De fapt, exista un echilibru intre eu si non-
eul psihic, o religio, adica "o luare in considerare
scrupuloasa"’ a prezentei "puterilor' inconstiente,
care nu poate fi neglijata fara primejdie. Aceasta
turnantd s-a pregatit cu mai multe secole Tn urma,
in urma unei schimbari a situatiei constiente. Oare,
s-au adaptat Bisericile la aceasta evolutie seculara?
Desigur cd adevarul lor se poate proclama "etern"
cu o legitimitate de netagaduit, dar haina sa
temporala trebuie sa plateasca tributul, ca tot ceea
ce se trece: ea trebuie sa tina cont de schimbarea
psihica. Adevarul etern are nevoie de limbajul
uman care se schimba odatd cu spiritul timpului.
Imaginile  primordiale  sint  susceptibile de
transformari infinite; ele ramin totusi aceleasi,
numai cd nu pot fi intelese din nou decit sub o
forma noua. Ele

* Ambele mprumuta din natura refulatului de sorginte
crestind: lumea biologica, animald, cu instinctele agresive si
sexuale si vointa de putere. (N. Tr.)
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luna si stelele"”. Si tot asa cum lumea nu consta
numai dintr-o multi-
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plicitate de elemente incoerente, ci se sprijina
integral pe unitate in sinul lui Dumnezeu, tot asa
omul nu trebuie sd se dizolve in multiplicitatea
contradictorie a posibilitatilor si tendintelor pe care i
le prezinta inconstientul, ci trebuie sa devina,
dimpotrivd, unitatea care imbratiseaza aceasta
diversitate . Origene spune minunat: "Tu vezi cum
cel care pare sa fie unu nu este unu. dimpotriva se
pare ca existd in el tot atitea persoane cit si feluri
de a fi"™, A fi posedat de catre inconstient
inseamna a fi im-buc,tit intr-un numar mare de fiinte
si lucruri, aceasta este o "disjunctie". lata de ce
idealul crestin este, dupa Origene, de "a deveni un om
interior unificat*~. Desigur ca punind accentul in chip
unilateral pe apartenenta la comunitatea religioasa
exterioara nu atingem acest scop, ci oferim
dezintegrarii interioare un vas exterior, mai precis
aceasta comunitate ecieziala. tara a transforma
disjunctia interioara intr-o conjunctie'".

Acest conflict dureros care incepe cu nigredo sau
tenebrosi-tas este descris de alchimisti sub diverse
forme: separarea sau divizarea elementelor, dizolvare,
calcinare, incinerare, dezmembrarea corpului uman,
sacrificarea animalelor, a-i tdia mimile mamei, a
smulge ghiarele leului, disparitia logodnicului in
corpul logodnicei in care se dizolva in particele

infime, etc™’. in

in psihoze avem intotdeauna de-a face cu o scindare a
personalitatii umane (este vorba, desigur, de personalitatea
psihica) in asa fel incit anumite componente legitime ale
intregului sinl indepartate si privite ca straine euiui
subiectului. Unificarea personalitatii sub patronajul aceluiasi
eu, adica asumarea constientd a totalitatii umane (care
include conjunctia constient-in-constient) este ceea ce
propune pe buna dreptate Jung. (N. Tr.)

Conflictele interioare se pot transfera in conflicte
exterioare, ca in cazul disputelor sectaie. O idee surprinzator
de asemanatoare gasim in taocismul lui Zhuang Zi unde citim
ca daca tao-ul dinauntrul nostru este scindat, intreaga noastra
eficacitate se risipeste inutil in dispute exterioare (Zhuang Zi,
Tao in wjfo'lsrre, AROPA, ! W 1). (N. Tr.)



cursul acestei extreme disjunctii se produce o
transformare a acestei fiinte, substante sau spirit, care
se reveleaza mereu a fi listeripsul Mercur, adica el
produce pas cu pas, forme animale monstmoase, o
res simplex, care este desigur unyl si acelasi lucru, dar
care se compune totusi dintr{o dualitate ("natura
dubla unificata" a lui Goethe). |Prin procedee si sub
forme variate si nenumarate, [alchimistul incearca
sa depaseasca acest paradox sau aceasta
antinomie si sa-1 obtina pe Unul din doi. Dar mul-
timea simbolurilor si a pract|cilor sale simbolice
dovedeste ca rezultatul este indoielnic. in realitate,
sint rare simbolurile sco”™ pului de atins a caror
natura dubld sa nu fie imediat evidenta. Fiul
filozofilor, Piatra, homunculu| sint hermafroditi.
Aurul alchimic se spune "ne vulgaf", Piatra este corp Si
spirit, tinctura este un "singe spiritual" Prin urmare,
este de inteles cd nunta| chimica, casatoria
regeasca, ocupa un loc central |n alchimie ca simbol
al unirii supreme si ultime: [n fond, in aceasta
imagine rezida vraja magica a gnalogiei, care va duce
opera la implinirea ei finala, si Va uni prin dragoste
principiile inamice, caci "iubirea este mai puternica
decit moartea".

Alchimia descrie adespori cu detalii
surprinzatoare fenomenologia | psihica pe care o
poate observa medicul in cursul confruntarii cu
inconstientul. Unitatea aparenta a persoanei care
zice cu insistenta: "ew vreau, qu gindesc...", etc, se
dezintegraza sub efectul socului fintilnirii cu
inconstientul. Daca pacientul ar putea sa creada ca
un altul (de pilda tatal sau mama sa) este responsabil
de dificultatile sale, el si-ar putea salva in proprii sdi
ochi aparenta unitatii sale {putatw unus esse: el crede
ca este unu). Dar cind isi da seama ca el insusi
posedd o umbra, ca fisi poarta vrajmasul la sin,
atunci incepe conflictul. Unul devine doi, iar, ..Ttrucit si
celalalt este o dualitate, ba chiar o pluralitate
facuta

din cupluri de contrarii, curind eul nu mai este
altceva decit o jucarie in voia tuturor acestor
"vointe particulare" (mores). Este ceea produce la pacient o
"intunecare a luminii", adica o pierdere a puterii
constientului si o dezorientare privind sensul si in-
tinderea personalitatii. Situatia este atit de confuza
incit pacientul trebuie sa se cramponeze de medicul
sau ca de o ultima realitate, In asemenea conditii
medicul se aseamana cu alchimistul care nu mai
stie daca el este cel care amesteca misterioasa sub-
stantd in creuzet, sau arde el Tnsusi in foc sub
forma salamandrei. Inevitabila inductie psihica face
ca ambii sa fie atinsi si transformati ca si cum ar fi
compus un al treilea, Tn timp ce numai stiinta
medicului mai lumineaza, ca o lampa pilpiitoare,
tenebrele profunde ale procesului*. Nimic nu
traduce mai bine situatia morala in care se afla
alchimistul decit despartirea in doua parti a odaii
in care fisi desfasoarad activitatea: "laboratorul" in
care lucreaza cu creuzete si retorte si "oratoriul"
unde i implora iui Dumnezeu indispensabila
iluminare. "Horridas nostrae mentis purga tenebros"’
(purifica-ne mintea de tenebrele oribile), dupa
cuvintul citat de cel care a alcatuit durora.

"Ars requirit totum hominem,” (arta solicitd omul in
intregime), spune un tratat alchimic®. Aceasta se aplica si
travaliului psihoterapeutului. Exista cazuri care nu
numai ca cer un atare angajament real, dincolo de
rutina profesionala, dar care il si impun dacd nu
vrem sa primejduirii intreaga lucrare pentru a
eschiva propria noastra problema care ne
asalteaza de pretutin-

Desigur ca medicul care a strabatut el insusi procesul de
individuatie nu mai poate fi afectat la modul sugerat aici de Jung.
Altminteri, in lipsa experientei traite a uwnirii contrariilor, "stiinta
medicului" nu mai valoreaza doi bani. Din nefericire asa stau
lucrurile daca avem in vedere c& fenomenele descrise de Jung
nu sint accesibile institutiilor academice sau, mai simplu
spus, instructiei elementare si de specialitate. (N. Tr.)
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aparitii ale acestui simbol al unitat
semnifica ca unitatea a fost deja
alchimia cunoaste un mare num
variante multiple, de la distilare
cea care se reia de o mie de ori,

{opus unius diei) pind la cautarea (
de mai multe zeci de zile, tot asa|
opusii psihici nu se echilibreaza

bnsumate de catre
ce se manifesta
re, ce este mai
"latd ce sint eu "?
ra o multiplicitate.
iunea sa si apretul
biectiv care, din acest
u mai este locul
lor, ci o suma de
blalta aceasta cruce
ecare din noi, sau
ale unei organizari

in vis sau fin
Aam aratat in alte
imbolismului mandalei,
stilor. Dar primele
i sint departe de a
realizata. Asa cum
ar de procedee cu
a septupla pinad la
e la "lucrarea de-o zi"
are dureaza vreme
si tensiunile dintre
decit treptat; si tot

asa cum produsul ultim al alc

himiei tradeaza o

lipsa esentiala, la fel si personalitatea unificata nu-
si va pierde niciodata sentimentul dureros al naturii
sale duble. Trebuie sa abandonam domeniului iluziei
ideea eliberarii totale de suferinte a acestei lumi. in
final, viata umana a lui Christos, care are valoare de
model simbolic, nu s-a implinit intr-o fericire pe saturate,
ci pe cruce. (Este interesant de ponstatat ca
materialismul rationalist si un anume crestinism
"vesel" se intilnesc frateste Tn idealul
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hedonist.) Scopul nu are importantd decit ca idee,
esential este opus-ul care duce la acest scop: el umple cu
sens durata unei vieti. Pentru aceasta, "energiile de
dreapta" si "energiile de stin-ga" isi dau mina®, iar
constientul si inconstientul coopereaza.

Unirea contrariilor, figurata fie prin soare si luna,
fie prin cu piui imparatesc frate-sora sau mama-fiu,
joacd in alchimie un rol atit de important incit intreg
procesul este reprezentat sub forma de hierosgamos,
mpreund cu fenomenele mistice care 1l fn-
tovarasesc. Reprezentarea cea mai completa si
concomitent cea mai simpla de acest gen este fara
indoiald seria de gravuri din Rosarium philosophorum,
anul 1550, pe care o voi prezenta acum. Interesul
psihologic al acestor gravuri justifica un comentariu
aprofundat. in realitate, ceea ce traieste si observa
medicul Tmpreund cu pacientul cu ocazia
confruntarii cu inconstientul trimite in chip uimitor
la semnificatia continutd in aceste imagini. Si nu
intimplator pentru ca alchimistii, care erau adeseori
si medici, aveau multe ocazii de a face experiente
de acest gen in masura in care, ca si Paracelsus, se
preocupau de sanatatea morala a bolnavului sau se
intersau de visele sale (pentru a stabili
diagnosticul, pronosticul si terapia). Ei puteau
cumula astfel experiente de natura psihologica, si
aceasta nu numai cu bolnavii, ci si cu ei insisi, adica
observind propriile lor continuturi inconstiente
activate prin inductie”.Dupa cum chiar si astazi
inconstientul se exprima prin serii de imagini pe
care, adeseori, le picteaza pacientul in chip
spontan, imaginile originale, ca de pilda cele din Codex
Alchem. Rhenovacensis® si inca altele, s-au nascut intr-o
maniera analoaga, adica s-au sedimentat din
impresiile interioare adunate in cursul lucrarii, apoi
au fost interpretate si modificate cu ajutorul
elementelor traditionale®. De altfel, observam chiar
si In seriile de imagini moderne, ala-



turi de reproducerile spontg
arhaice si simbolice, Tmpry
temele traditionale. Aceastd
imagine si semnificatia sa ps
mi se para deplasat sa stud
medievale in lumina cunostin|
ba chiar sa ma folosesc
conducator pentru expunereg
aceste productii ciudate 4
continute in germen multe lu
astepte secole pentru a se
clar.
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ne ale reprezentarilor
muturi frecvente din

relatie strimta fintre
hologica face ca sa nu
iez o serie de gravuri
telor noastre moderne,
de ele ca de un fir
acestor cunostinte. Tn
le Evului Mediu sint
cruri care au trebuit sa
esena cit se poate de

NOTELE AUTORULUI:

! "Accipe canem corascenum masculum et caniculara armeniae <" w
ciine mascul din Corascena si o catea din Armenia.)
Theobald de ' o ' lande, Theatntm Chemicum, Strasbourg, 1609, I,
p.163. Un citat d n (d> d (Artis Auriferae, 1. Bale, 1593, p. 346) zice:
"Accipe canem coetc tt * catulam Armeniae ". (Ia un ciine de aceeasi
virsta si o catea din Arm.i > ' papirusul magic , Selene
(luna) este desemnata ca kwov (catea) I-1,-i ii magic din Paris,
1, 2280. Preisendanz: Papyri Graecae Magicae, 1.p i 1 » Zosim, este
vorba de ciine si de lup. Berthelot, Alchitnistes grei , ii,
1887 1888, 111, xii, 9.

La Zosim (Berthelot, op. cit, 111, xii, 9).

’Cf. fraza clasica a lut Senior: "Tu mei indiges, $ICU/ gallus
ga/i "» ‘" get". (Tu ai nevoie de mine ca si cocosul de gaina.) De
chemmav/>anlzqutssmztphtlosopht libellus... Strasbourg, 1566, p. 8.

Despre asa ceva gasim numeroase ilustrari in literatura.

° Richard Anschutz, August Ke'kule, Berlin, 1929, 1, p. 624 si ui * <

n
Hans Eduard Fierz-Davis. Dk Entwickfungsgeschichte der ( hem , '.";c
1945 p. 235 si urm.

Dlonyslus Zacharius, The aman Chemicum, Strasbourg, 1609 3"

7 "Consilium Conjugii". Ars Che.mica, Stra,sbourf, 1566, p 25> ¢> .-
asemenea Aurora Consurgens, 1, in C.GJung si M.-L. Von I-ian/, M~'>

-

Conjum'iionis, 111, Ziirich, 1957, cap. I1: "Est namquc donum et sac'u,..;n ">ii
Dei atque res divina... " (in fapt, este harul si taina lui Dumnezeu
si un lucru

divin...)

* Aceasta nu contrazice faptul ca tema conjunctiei isi
extrage puterea ei
fascmat;|e mai intii de toate din caracterul sau arhetipal.

’ Cf. in privinta acestui punct studiul foarte complet al lui
Hugo Rahner,
"Mysterium lunae", Zeitschrift fur katholische Theologie, Wurzburg, 1939-
1940.

" Izvoarele clasice care se raporteaza la acest subiect sint
adunate Tn A.

Klinz, Quaestiones selectae ad s aer as miptias Graecorwn religionis et poc-
seos pertinentes, Halle, 1933.

" Wilhelm Bousset, Hauptprobleme der Gnosis, Gottingen, 1907, p.
69 siurm., 315 si urm., Hans Leisegang, Der heilige Geisl, Leip/ig,
1919, p. 235.

" Calific drept "ipotetice" procesele inconstiente pentru ca
inconstientul este prin definitie inaccesibil observatiei
directe; nu poate fi cunoscut decit



prm inductie.

Las de-o parte formele "homosgxuale", cum ar fi relatia
tata-fiu, mama-
fiica, etc. Alchimia, atit cit stiu eu, nl face decit o singura
aluzie la aceasta
deviatie, in viziunea lui Arisleu: "Dpmine, quamvis rex sis, male
tamen
imperas et regis: masculos namque masculis qonjunxisti, sciens quod masculi
non gignunt". (Doamne, desi tu esti rege, tu poruncesti si
cirmuiesti rau, caci
tu ai unit barbatescul cu barbatesf, stiind ca masculul nu
naste.) {Arlis
Aurl(‘eme Bale, 1593, p. 147.)

Freud (Gesammelte Schriften, t. VI, Viena, 1924, p. 472) a spus in
aceasta privinta: "Partea decisiva a gfortului [terapeutic] este
realizata atunci
cind s-a creat in relatia cu medicul, in «transfer», reeditarile
acelor conflicte
vechi, in care bolnavul ar vrea sa sp poarte asa cum s-a
purtat odinioara.
Maladia respectiva a pacientului este inlocuita de cea,
produsa artificial, a
transferului, de maladia transferului, iar diferjtele obiecte ireale ale
libidoului
- de un obiect unic, de asemenea imaginar: pefsoana medicului". Avem toate
motivele sa ne indoim de faptul ca tfansferul ar fi creat
intotdeauna in chip
artificial, pentru ca acest fenomer se produce de
asemenea si in afara
tratamentului medical, si aceasta fqarte frecvent, ca un
lucru ca sa spunem
asa, natural. Practic nu exista niciodata o legatura cit de cit
intima intre doua
persoane fara ca fenomenul transfefului sa nu joace un rol,
fie favorabil, fie
negativ.

"Din momentul in care pacientul arata suficienta buna
vointa pentru a respecta conditiile tratamentului, noi reusim
atunci cu regularitate sa dam tuturor simptomelor maladiei
semnificatii noi legate de transfer, si sa inlocuim nevroza
originalda cu o nevroza de transfer.." (Freud, Gesammelte
Sdm ten. t. V1, Viena, 1925, p. 117 si urm.)

Freud a recunoscut deja existenta a ceea ce se numeste
"contra-transfer". Cei care cunosc tehnica sa stiu in ce grad ea
tinde sa mentina, in masura posibilului, persoana medicului
la adapost de un asemenea efect. Astfel se face, de pilda, ca
medicul se aseaza in spatele bolnavului si ca el procedeaza
ca si cum transferul ar aparea ca un produs al tehnicii sale, in
timp ce este vorba in realitate de un fenomen cu totul natural,
care poate la fel de bine sa-1 atinga pe profesor, pe pastor,
pe medicul corpului si - last but noi least - pe sot. Freud {op. cit.)
foloseste de asemenea expresia "nevroze de transfer", ca un
termen colectiv pentru a desemna isteria, isteria de angoasa
si nevroza ob-sesionala (op. cit., t. VII, p. 462).
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" Aceste efecte ale transferului asupra medicului sau infirmierei pot une
ori sa mearga foarte departe. Eu cunosc chiar si cazuri in
care, in situatiile
limita schizofrenice, medicul "a luat asupra sa" scurte
intervale psihotice,
bolnavul bucurindu-se taman in acele momente, uneori, de
o sanatate fara
cusur. Am observat chiar un caz de paranoia indusa la un
medic care avea in
analiza o pacienta afectata, initial, de un delir latent de
persecutie. Acest lucru
nu este surprinzator, unii dezechilibrati psihic putind fi extrem
de contagiosi
daca medicul insusi poseda o predispozitie latenta.

* Freud {op. cit., t. VI, p. 123) spune apropo de aceast&
exigenta: "Nu-mi
pot imagina o tehnica mai idioata. Lipsim astfel fenomenul
[transferului] de
caracterul sau de spontaneitate care il face convingator, si ne
pregatim pentru
noi insine niste obstacole dificil de inlaturat". Freud
subliniaza si el aici
"spontaneitatea" transferului, ceea ce este in contradictie
cu maniera de a
vedea ilustrata de citatele de mai sus. Totusi, cei care
"pretind" transferul ar
putea sa se refere la aceasta fraza ambigua a maestrului lor:
"Cind te angajezi
in teoria tehnicii analitice, iti dai seama ca transferul este o
exigenta abso
Iuta" {Gesammelte Schriften, t. V111, Viena, 1925, p, 104.)
“ Sugestiile se produc spontan, fara ca medicul sa le
poata impiedica si
fara nici cel mai mic efort din partea lui pentru a le produce
' Fara indoiala ca, adeseori, sfaturile nu aduc nici un
folos, dar nici
primejdie, datorita relativei lor ineficacitati. Fie fac parte din
ceea ce publicul
asteapta de la "persoana medicala".

? Un excelent exemplu de asa ceva este Elena (Selene) lui

Simon Magul.

“ Eu nu consider libidoul, dupa cum se stie, ca un apetit
sexual, in ac
ceptia initiald a lui Freud, ci in sensul de apetit {appetitus) pe care il
putem
defini ca energie psihica. Vezi in aceasta privinta
expunerea mea din
L 'Energetique psychique, trad. franc, Geneve, 1956.

" Aceasta este explicatia pe care am propus-o pentru unele

fenomene.

' Trebuie s& trimit aici la studiile lui Frazer din
"Creanga de aur"
privitoare la pericolele care ameninta sufletul, si la tabuuri.

® Putem observa acest fenomen, la o scard mai mica, dar
nu mai putin
clar. sub forma angoasei si depresiei care preced anumite
eforturi psihice par
ticulare, ca de pilda un examen, o conferinta, o intilnire
|mportanta etc.

Atunci cind nigredo esteidentificat cu putrefactia, el nu se
situeaza la
inceputul operei [alchimice]: este cazul de pilda in seria de
gravuri din
"Rosarium philosophorum" {Artis Auriferae, 11, p. 254). La Mylius
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(Philosophia Reformata, Franc fort. 1
stadiul al cincilea al operei, concomite
i nbra purgatoriului ~putrefacti
celebrator"), iar mai departe

24, p. 116), nigredo apare tocmai in
it cu "putrefactio, care este celebrat in

qnae in umbra purgatorii
p. 118) gasim aceasta fraza

care contrazice ceea ce precede: "lar aceasta innegrire este
inceputul operei , indicele putrefactiei”, etc. ("Et haec denigralio
@Y[C70p€ll§‘ initium, putrefactionis indigium...")

Identitatea inconstientd

este acelasi lucru ca si

"participarea mistica" descrisf de Levy-Bruhl, Les fonctions

mentales dans les societes inferieures,
Gasim o reprezentare sinj

forma tunetului care trazneste

studiu] meu despre procesul g
Unbewussten, ! 950, p. 206.

aris, 1912.

bolica a acestui moment sub
si a 'nasterii din piatra" in
e indi-viduatie, Gestaltungen des

Este vorba de tema "tafdl necunoscut" frecventd in

gnostmsm Cf. Wilhelm Boussef,
Compara cu viziunea lui Nic
izvor tisneste intr-un bazin patr
Nicolas de Flue, Fri-bourg, 1942,
Visionen des Seligen Bruder Klaus, E
intr-un tratat gnostic: "in al dq
se arata cei cinci arbori si in|
(tp,7ic™a). Pe aceasta masa se
vovovevtic)". Cf.Charlotte Baynes: 4 Ccf
Codex Bru-cianus - Bruce M. S. 96, H
1933, p. 70.) Cuvintul ipaiieyz e
TETpdjteCa, masa cu patru pici
Vezi privitor la acest subiect pasajul
care el compara "Evanghelia
heruvimi din viziunea lui Ezechiel, cu
cele patru vuituri, "prin care
autorul tuturor lucrurilor, verbul
si contine toate lucrurile, ne-a dat
care este continuta toata in

op. cit., chap. IL p. 58-91.

Ias de Flue, in care un triplu
t. (M. B, Lavaud: Vie profonde de
p. 67, si Alban Stockli. Die
nsiedeln, 1933, p. 19.) Citim
ilea Tata (a doua paternitate)
mijlocul lor se afla o masa
arata un Verb fiu unic (A.yo<;
tic Gnostic Trealise contained in the
odleian Library, Oxford (Cambridge,
ste forma prescurtata a lui
are sau podium (vezi loc. cit., p. 71).
in Irineu: Adv. Haer, HI, 11, in
cu patru forme", cu cei patru
cele patru puncte cardinale si cu
-a adeverit ca cel care este
case troneaza peste heruvimi
Evanghelia sub patra forme , aceea
r-un spirit unic'. ("El quihus
artifex Verbuni, qui sedet super

est, qui este

Cherubim et continet omnia, dedit no-b

s quadriforme Evangelium, quod uno

spiritu continetur".) Apropo de bucatarie, cf. Lavaud, op. cit, p. 66
si A. Stockli, op. cit., p. 18. -" Nu este o afirmatie metafizica,
ci o constatare p5|holog|ca ~ Apropo de aceasta pasare care
poarta o ramura inflorita . a se vedea ravurile din Rosarium

" Arthur A valon, La Puissance du serpent, trad. franc. Lyon, 1959- p
243.
* Se stie ca tantra yoga descrie in fiinta umana trei
curente sau canale
(nadis) principale, unul care urca pe partea dreapta si ajunge
la ochiul drept
(solar), celalalt, pe partea stinga, la ochiul sting (lunar), iar al
treilea, numii
sushumna, situat in centru si ajungind la al treilea ochi. unde
se opereaza uni
rea celor doua principii (N. Tr. s.)
" Se stie ca Freud intruchipeaza problema transferului din
punctul de
vedere al unei psihologii personaliste, si cd el neglijeaza continuturile
colec
tive de naturd arhetipala, caracteristice esentei transferului.
Aceasta se explica
prin atitudinea sa negativa binecunoscutd vizavi de realitatea
psihica a for
matiunilor arhetipale pe care le respinge ca "iluzie". Aceasta
prejudecata pro
venind din viziunea sa despre lume il impiedica sa aplice cu
rigoare prin
cipiul fenomenologic, fara de care o explorare obiectiva a
psihicului ar fi pur
si simplu imposibila. Maniera mea de a considera problema
transferului in
clude, lontrar a ceea ce se intimpla la Freud, aspectul arhetipal
care da nas
tere la o imagine diferita a fenomenului. Maniera rationald cu
care tratea/a
Freud aceasta problema este desigur perfect logica, in limitele
care sint cele
ale orientarii pur personaliste, dar ea este insuficientd, atit pe
planul practic
cit si pe cel teoretic, pentru ca ea nu tine cont de adaugarea
evidenta a facto
rilor arhetipali..
* Raportul statistic dintre psihoza latenta si cea manifesta
pare a fi cam
acelasi care exista intre cazurile de tuberculoza latenta si cele
de tuberculoza
manifesta.
Violenta rezistenta fata de lichidarea rationala a
transferului,
mentionata de Freud, vine adeseori din faptul ca un transfer
cu un continut
sexual detine si continuturi ale inconstientului colectiv care se
opun intentiei
de lichidare rationala. Sau se produce - atunci cind separarea
dorita [dintre
psihanalist si pacient] a avut loc - o detasare de inconstientul
colectiv care se
re5|mte CU timpul, ca o pierdere.
Cf. Raymond Lull, "Testamentum", Bibliotheca Chemica Cunosa, 1. p.
790 si urm., si Michael Mafer, Symbt)la aurea mensae duodecim
nationum,
Francfort 1617. p. 379 si urm.
Trad. rom., Teora, 1996.
* Sau recunoscut pastrind totodata
vroiau circum
stantele sociale. (N Tr. s.)

secretul", dupa cum o
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# Cf. in aceastd privinta eseul meu
Symbolik des
Geistes, Zurich, 1948.

“ Astfel se face c& a doua parte din A
auriferae,

"Spiritul lui Mercur'" in

frora consurgens" {Artis

1. p. 246 si urm.) se incheie cu acestg cuvinte: "Et haec est

probata medicina

Philosophorum, quam omni investiganti fi
dignetur Dominus noster Jesus Christus, qui ci
et regnat, Dens unus, per infinita seculorum sef
este

medicina incercata a filozofilor, acord|
sinceri si piosi

prin binecuvintarea Domnului Nost
traieste si im

parateste cu Tatal si Sfintul Duh. un
vecilor. Amin.)

Mai citim si: "Qui humanitatis nostrae fieri

eli et pio volenti praestare
m Patre et Spiritu Sancto vivit
ula. Amen”, (Si aceasta
pta tuturor cercetatorilor
u Isus Christos, care

| Dumnezeu, in vecii

dignatus est particeps, , Jesus

Christus, Filius tuus, Dominus noster: qui te qum vivit et regnat in unitate

Spiritus Sandi Deus per omnia saeaila saed
binevoit sa se faca participant la um
Christos, Fiul tau
Doamne, care, fiind Dumnezeu, trai
tine in unitatea
Sfintului Duh, in vecii vecilor. Amin.)

* Athanase Kircher, Uedipus Aegyptiacus,
5, p. 414. Exista o legatura intre ace:
(Cf. Julius 1-erdinand Ruska, Tabula Smaragdj

Rozeria Filozofilor spune (Artis aurife

haec este longissima via, ergo patientia et mo|
magistero ". ("Sa stiti ca aceasta cale eg
ca rabdarea si
incetineala sint necesare in lucrarea
consurgens”, 1,
cap. X: "Tria sunt necessaria, videlicet patieil
mentorum". (Kalid Minor.) ("Trei lucruri
rabdarea,

plorum. Amen". (Cel care a
nitatea noastra, Isus

Ete si imparateste cu

Roma, 1652, I, clas. X, cap.
t text si Tubleta de Smarald
mi, berlin, 1931.)

e, 11, 230): "Et scias, quod
‘a sunt necessariae in nostro
te o cale foarte lungad si

Inoastra".) Cf. "durora

|tia, mora et aptitudo instru-
sint necesare, anume,

incetineala si aptitudinea instrumentelor".)

"

"Rosarium philosophorum
alchimistilor sub "forma metalica", ps
prezinta sub forma
omeneasca.

, Artis auriferae, 11, p. 231. Ceea ce le apare

ihoterapeutului i se

* Trebuie sa subliniez aici in mod expres ca nu md ocup de

metafizica si

nu discut chestiuni religioase: eu fac psihologie. Oricare ar putea fi

in sine
experienta religioasa si adevarul meta
vedere em

p
sa insemne

fizic, ele sint, din punct de

iric, mai intii si inainte de toate fenomene psihice, ceea ce vrea

ca cle se manifesta ca atare si ca trebuie asadar sa fie supuse

criticii, apre

cierii 5i cercetarii psihologice. Stiinta
de propriile ei

limite.
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nu poate fi oprita decit

7 ct. "Spiritul Mercur" in Symbolik des (jeistes.

* Alchimistii 1l compara cu Lucifer, "purt&torul luminii",
ingerul cazut
care era cel mai frumos dintre ingerii lui Dumnezeu. Cf. Mylius, Philosophia
Reformata. Francfbrt, 1622, p. 18.

" Cf. in aceastd privinta Psihologie si alchimie, tr. rom., Teora, 1996. ™
Utilizez aici pentru cuvintul religio etimologia clasica, nu cea a
Parintilor Bisericii.

‘s‘ Cf. Michael Mai'er. Symbola aureae mensae.... op. cit., p. 386.

: "Epistola" LV. v. 8 (Migne, /V/V. Lat.. voL XXXIII).

"m' "Homeliae in Leviticum" (Migne. /V/V. gr, voi XII).

' Jd.

" -Homeliae in Librum Reguin" (Migne. /V/V. gr, voi. XII).

~""Gonit dintr-o camera nuptiald in alta". (F'aust, 1.)

** Cf. Turba Philosophorum, ed. Ruska, Berlin, 1931, p. 129. Sermo XIX.
Aceasta notiune provine din cartea al-Habib (/.. ¢, p. 43.)

" "Spiritus alme, /[llustrator hominum. Horridas nostrae /
Mentis pui™~d tenebras. (Duh august care iluminezi oamenii,
dizolva teribilele tenebre ale spiritului nostru.) Imnul de
Rusalii al calugarului Notker Balbulus (t 912).

“ Theob. de Hoghelande, "Liber de alchemiae dufficultatibus”, Theatrum
Chemicum, 1. Ursellis, 1602. p. 139.

" "Caci la armonia intelepciunii concura tortele de dreapta
si fortele de singa. puteri, principi, daimoni, energii". -Acta Joannis"' in
Acuﬁzzaposlolorum apocrypha, Leipzig, 1891.

Jcrame Cardan este un exemplu excelent de alchimist care
isi observa propriile sale vise. Cf. cartea sa: Somniorum synesiorum omnis
generis insomnia explicantes libri IV. Bale, 1585.

" Zurich. Biblioteca centrala.

* Apropo de acest travaliu de inteipretare, a se vedea eseul meu. "Bruder
Klaus" in Gesammelte Werke. voi.X1. Vezi si. L.avaud. op. cit., cap. III:
"Marea viziune".



5. Christosul, un simbol al Sinelui

Decrestinarea lumii | noastre, dezvoltarea
luciferica a stiintei si tehnicii si monstruoasele
distrugeri materiale si| morale pe care le-a
produs cel de-al ll-lea fazboi mondial au fost
deja comparate, si n numai o data, cu
evenimentele de la sfirgitul timpurilor, prezise in
Noul Testament. Este vorba acolo, dupa cum se
stie, de asteptarea | Antichristului: "Hic est
Antichristus qui negat Patrem et Filium" (Acela
este Antichristul care il neaga pe Tatal si pe
Fiul)'. Citim in I Ioan, IV, 3: "|Orice spirit care il reneaga
pe Isus [...] este Antichristf despre care ati auzit
spunindu-se cd va veni"|. Apocalipsa este plina
de asteptarea lucrurilor| inspai-mintatoare care
trebuie sa se produca la| sfirsitul timpurilor, ina-
intea nuntii Mielului. easta arata clar cum
anima christiana contine mu numai cunoasterea
existentei unui adversar, dar si constiint "uzuri
ari" lii viito e.

Cititorul se va intreba de ce vorbesc aici
despre Christos si despre Antichristos,
contrariul lui. Este nevoie sa vorbim despre
Christos, caci el constituie mitul inca viu al
ivilizatiei noastre. El este eroul nostru
civilizator care, independent de existenta sa
istorica, incarneaza mitul omului primordial
divin, Adamul mistic. El este cel care ocupa
centrul mandalei crestine, el este dom-
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nul tetramorphului, simbolul celui palm evanghelici caie sin) ca
si cele patru coloane ale lionului sdu. HI esle in noi
si noi siutein in el. imparatia sa este perla
pretioasd, comoara ascunsa pe cimp, mica
samint, de mustar care va deveni un copac mare.
cetatea cereasca'. Asa cum Christos este in noi- la
fel este si imparatia sa cereasca .

Aceste citeva indicatii bine cunoscute sint suficiente
pentru a caracteriza locul psihologic al lui Christos.
Chiislos ilustreaza arhetipul Sinehr. El reprezint;, o
loialitate de natur\ divina sau celesta, un om
glorificat, un fiii al lui Dumnezeu sine macula peceati
(neprihanit). 1n calitate de Aclam secundus el
constituie un omolog al primului Aclam dinainte de
cadere, atunci cind acesta mai poseda Incé asemanarea
divina, despre care spune Tertullian: "Si trebuie s,
uedeu'. .ipropo de aceasta imagine al lui
Dumnezeu in om. ca spini ui uman are aceleasi
miscari si celeasi sentimente ca si Dumne/eu. -lesi
nu tot asa cum le are Dumnezeu'"'. Origene (18>-.""4) este
mult mai explicit: imago Dei imprimata Tn suflet si nu in
corp este o imagine a imaginii, caci sufletul meu nu
este chiar o imagine a lui Dumnezeu, ci a primit
asemanarea imaginii anterioare" Christos.
dimpotriva, este adevarata imago Da" dupa care .s-a
creai asemanarea omului nostru interior invizibil, ne
corpuial, incoruptibil si nemuritor’. Imaginea lui
Dumnezeu m noi se manifesta prin prudenta,
dreptate, rabdare, virtute. intelepciune si disciplina

Sfuitul Augustin (354-430) distinge intie imago De' care este
Christosul si imaginea acestuia care este implantata
in om ca un mijloc sau o posibilitate de a ajunge la
asemanarea divina . Imaginea divind nu se gaseste
in corpul uman. ci in anima rationalii; care il distinge pe
om de animal m"Imaginea lui Dumnezeu este in interior, nu in
corp... Acolo unde este inteligenta, acolo unde este
spiritul, acolo unde este ratiunea care trebuie s,



caute adevarul, acolo fsi arg
\ latd de ce noi trebuie 9
Sfintul Augustin, ca sintem
lui Dumnezeu numai in inteli
omul se stie creat dupa ima
recunoaste ca exista in el ce
dat animalelor". Rezulta dg
Dumnezeu este cumva ide
Aceasta reprezinta omul o
caelestis al lui Pavel”. Ca si A
Christosul incarnei/.d imagi
carei totalitate 0 scoate in evi
""Verbul, zice el, 1-a luat asul
tegral, suflet si corp. Si d3
precis: pentru ca el poseda s
Imaginea lui Dumnezeu ir
prin cadere, ci numai ranita si
iar ea este restaurata prin gr
integrare este indicata de
sufletului lui Christos, a ca
ras-fringe si asupra mortilor.
este integrarea inconstientului co
parte indispensabila a in

Dumnezeu imaginea"
, he amintim, spune
facuti dupa imaginea
benta, "Dar acolo unde
pinea lui Dumnezeu, el
a mai mult decit li s-a
aici ca imaginea lui
ticd cu anima rationalis.
uperior, spiritual, fiomo
am Tnainte de cader .
ea lui Dumnezeu" a
Penta Sfintul Augustin.
pa sa pe om aproape '
ca vrem ceva si mai
flet si came si fiara'™.
om nu este distrusa
corupta ("deformata")
htia divina. Intentia de
coborirea in infern a
rei efect mintuitor se
lOmologul ei psihologic
lectiv care constituie o
dividuatiei . Sfintul

Augustin declara: "Prin ufgmare, scopul nostru

trebuie sa fie perfectiunea, {
este Christos"' , caci el reprezir|
lui Dumnezeu, lata de ce estgq
sa (sponsa) este sufletul omului

interior, aderd fin taina s

i perfectiunea noastra
ta imaginea perfecta a
numit si "rege". Sotia
are, "in chil voalat si
irituala la Verbul lui

Dumnezeu, pentru ca sa
came", paralel cu nunta mistica
In-

' in masura in care "inconstientul colectiv

ie doi intr-o singura
a lui Christos cu Biserica".

desemneazd o

abilitate inds-cuta a fiintei umane de a-si reprezenta (de fapt,
acest fenomen se manifesta in psihicul uman fara interventia
voluntara a individului) prin simboluri imaginea Totalitatii, a omului
Total, integrarea acestei facultdti psihice esle alfa si omega
procesului de individualii'. (N Tr.)

dependent de perpetuarea acestui hierosgamos in dogma si
ritualul Bisericii, simbolul s-a dezvoltat mai departe in cursul
Evului Mediu in alchimie in fenomenul conjunctiei
opusilor, adica in nunta chimica si, astfel, pe de o
parte in ideea totalitatii Pietrei filozofale, iar pe de
altd parte in conceptul de combinatie chimica.

Imaginea Iui Dumnezeu in om, depreciata de
catre pacat, poate fi "reformata" cu ajutorul lui
Dumnezeu®, dupa Rom. XIl, 2: "Si nu va conduceti
dupa aceasta lume, ci transformati-va in refnnoirea
spiritului vostru, pentru ca sa puteti incerca ce este
vointa lui Dumnezeu". Imaginile totalitatii pe care le
produce inconstientul in cursul unui proces de
individuatie reprezintd asemenea "reformari" ale
unui arhetip existind aprioric (mandata"'). Asa cum
a fost adeseori subliniat, simbolurile spontane ale
Sinelui (ale totalitatii) nu se pot distinge in practica
de o imagine a lui Dumnezeu. In ciuda lui "meiamorphousihe”
(transformati-va). reinnoirea (anakainosis, reformat io) nu
fnseamna o autentica schimbare, ci o restaurare a
unei stari originare, o apokatastasis. Aceasta concorda
riguros cu descoperirea empirica a unui arhetip al
totalitatii"" care a existat dintotdeauna. Totusi,
acesta poate sa dispara din cimpul vizual al
constientului, ba chiar poare sa nu fie perceput,
pina ce constientul iluminat de convertire nu il
recunoaste in figura lui Christos. Aceasta
"anamneza" antreneaza restaurarea unei stari
originare de relatie cu imaginea lui Dumnezeu. Ea
semnifica o integrare, un pod intins deasupra faliei
personalitatii care se datoreaza diverselor instincte
care merg in directii opuse. Aceasta falie nu se
produce acolo unde omul este finca legitim
inconstient de fiinta sa instinctuala, ca un animal;
ea se arata intolerabila, adica daunatoare, acolo
unde o inconstienta artificiala, adica o refulare nu mai
reflecta instinctul.



Viziunea crestina origipara a imaginii lui
Dumnezeu (imago Dei) indarnata in Christos
semnifica incontestabil | o totalitate care
imbratiseaza toate lucrurile si contine chiar si
partea animala a fiintei ymane {pecus). Cu toate
astea, simbolul lui Christos este |ipsit de totalitate in sensul
modern al termenului, C1td vrdme nu include aspectul
nocturn al lucrurilor, ci il respipnge tn chip expres ca
adversar luciferian. Desi excluderea puterii rele a fost
perfect cunoscuta de constiinta crestind, tot ce se
pierdea astfel era 0 umbra fara consistenta, caci, gratie
doctrinei privatio boni, profeqata deja de Origene,
raul nu era altceva decit un b|ne mai mic, ceea ce i
rapea orice substanta. Dupa invatatura Bisericii,
raul nu este decit ‘"lipsa accidentala de
perfectiune". Din aceasta propozitie s-a nascut
opinia: Omne bonum a Deo, onmne mahim ad homine (tot
binele vine de la Dumnezeu| tot raul - de la om®).
Mai tirziu ia urmat eliminarea fliavolului din unele secte
protestame‘

Prin doctrina privatio boni, s-a| parut ca totalitatea a
fost consolidata Tn imagined lui Christos. Totusi ar
trebui sa consideram raul qumva mai substantial,
cind 1l intilnim la nivelul |psihologiei empirice. in
antichitate, gnosticii, a carorlargumentare este deja
considerabil influentata de gxperienta psihica, s-au
explicat cu problema rauldi intr-o maniera mai
ampla decit Parintii Bisericij. Astfel, In opinia lor,
Christos "si-a tdiat umbrg de la sine™*". Daca
acordam ceva greutate acesfei afirmatii, putem re-
cunoaste fara dificultate in Antichrist aceasta parte
taiata. An-tichristul se dezvolta in legenda ca un
imitator pervers al vietii lui Christos. El este un
adevarat antimimon pneuma, un spirit rau care imita,
care il urmareste oarecum pe Christos pas cu pas,
asa cum umbra urmeaza corpul. Acest aspect
complementar al figurii mintuitorului, care a aparut
deja in "Noul Testament, poseda fara indoiala o
importanta deosebita. Efectiv, el a retinut

atentia inca de timpuriu.

Daca discernem in figura lui Christos o
paralela la manifestarea psihica a Sinelui,
Antichristul isi are corespondenta in umbra
Sinelui, in jumatatea obscura a totalitatii umane,
pentru care nu putem arata prea mult optimism.
Experienta ne arata ca lumina si umbra par sa fie
repartizate in proportii egale in natura umana,
asa incit totalitatea psihica apare mai degraba
ca o lumina atenuata. Conceptul psihologic al
Sinelui care, pe de o parte, s¢ deduce din
cunoasterea omului integral si, pe de alta parte,
se prezinta spontan in productiile inconstientului
ca o cua-temitate arhetipala cu ramificatii
constituite din antinomii interne, nu poate omite
umbra care face parte din figura luminoasa si fara de care
aceasta este lipsita de corp» si deci de umanitate.
Lumina si umbra formeaza in Sinele empiric o
unitate paradoxald. Dimpotriva, 1n viziunea
crestind, arhetipul este scindat in doud jumatati
disperat ireconciliabile, ceea ce conduce in final la un
dualism metafizic, la o separare definitiva a Tmparatiei
cerurilor de lumea inflamata a damnarii.

Pentru oricine adopta o atitudine pozitiva vizavi
de crestinism, problema Antichristului este o
incercare dura. Manifestarea Adversarului
semnifica fara indoiala contra-ofensiva diavolului
provocata de incarnarea lui Dumnezeu. Diavolul si-
a primit incd de la Tnceputul crestinismului figura
sa de dublu al lui Christos si, prin urmare, de
Dumnezeu, in timp ce in Cartea lui lov el mai era
inca un fiu al lui Dumnezeu si un reprezentant al lui
Yahve®. Psihologic vorbind, cazul este clar: figura dogmatica a
lui Christos este atit de sublima si de imaculata
incit ea a intunecat tot restul; ea a devenit in fapt
atit de unilaterald incit necesita cu orice pret o
completare psihica pentru a restabili echilibrul.
Aceasta opozitie inevitabila este cea care a condus
deja, de timpuriu, la doctrina celor doi fii ai lui Dumnezeu dintre



care cel mai virstnic se numea Satana

1°. Venirea lui Antichrist nu

este o simpla predictie profetica, ci o lege

psihologica ineluctabilda ca
cunosuta de autorul epistolel
la certitudinea enantiodromi

e, desi nu a fost
pr io-inice, 1-a condus
pi viitoare. lata de ce

scria el ca si cum ar fi constientizat necesitatea

interna a acestei transforma
sigur ca aceasta idee trebu
revelatie divina

i, desi mai mult ca
je sa-i fi aparut ca o

In realitgte, orice diferentiere

superioara a imaginii lui {hristos antreneaza o

intarire corepun-zatoare

a complemetului

inconstient, facind astfel da creasca tensiunea

dintre sus si jos.
Cu aceste afirmatii noi n

P miscam din plin in

cadrul psihologiei si al simbdlismului crestine, desi

nu s-a recunoscut niciodata
contine o fatalitate care tre
rasturnarea sperantei ei. si

unor ratiuni fortuite inexplic
legi psihologice. Idealul spir|
inalt era destinat sa se izbeas

* Profetia crestind a venirii A
profetiile hinduse in care epoca pe|
numita epoca de fier si este pusa sub)
vorba de distrugerea valorilor tra
alte valori care nu au o fundament
Deci, nu este vorba atit de domina
moral, etc, cit mai ales de o de

ca atitudinea crestina
puie sa o conduca la
ceasta, nu din cauza
hbile, ci datorita unei
tualitatii dirijate spre
ca

tichristului aminteste de
care o traim noi azi este
stapinirea zeitei Kali. Este
ditiei, de inlocuirea lor cu
hre temeinica n etosul divin.
ia raului privit in chip etic,
va curioasa a constiintei

umane care a pierdut, cumva, drdapta masura in aprecierea
faptelor vietii si a conduitelor car¢ se impun. Problema trebuie
transpusa n planul teoriei cunoasterii, asa incit putem vorbi,
in acest sens, despre ignoranta. in acelasi context.
Antichristul nu personifica neaparat aspectul obscur al

Totalitatii divine, cit mai ales nepu

tinta omul., modern de a

concepe "perfectiunea", Totalitatea, in maniera ei -uk.v. '. Pe
planul moral, aceasta ignoranta explica, de pilda, excesele
caritabile din viata de zi cu zi, iar in viata popoarelor asa-zisa
discriminare rasiala pozitiva. in planul psihologic, interior, al
fiintei, ea transpare din tendinta individului de a ignora viata
sa inconstienta, pentru a se cantona total in limi-~ uetii sale

constiente. (N. Tr.)
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de pasiunea materialistda total atasata valorilor
pamintest care vizeaza stapinirea materiei si
aservirea universului. Aceasta schimbare devine
manifesta in epoca Renasterii. Aceasa "re nastere"
a fost interpretatd ca insemnind refnnoirea spiritului
antic. Astazi stim ca acesta din urma era mai
degraba o ma-;ca. Ceea ce renastea atunci nu era
spiritul antichitatii, ci cel al t vu-lui Mediu crestin
care  imbratisase, transformindu-se. ciudate
tendinte pagine: el schimbase idealul ceresc cu cel
terestri' si trecuse de la verticala stilului gotic la
orizontala descoperirii globului pamintesc si a
naturii. Dezvoltarea ulterioara care ;| condus la Era
luminilor si la Revolutia franceza a produs astazi o
situatie generalizata, ce nu s-ar putea desemna
altfel dici; ca antichristica; ea verifica anticiparea,
din  perioada  crestini*atii  primitive,  privind
"vremurile de pe urma". Este ca si cum. odata cu
venirea lui Christos, opusii mai fnainte latenti s-ar fi
ra:u>;-festat, sau cum un pendul lansat cu putere
dintr-o parte ar 1 executat acum miscarea
complementara din cealalta parte. Copacul, se
spune, nu poate creste in cer daca radacinile sale nu
se infi<* in infern. Dublul sens al miscarii rezida in
natura pendulului. Christos este fara pata; si totusi,
la inceputul vietii sale publice, a avut loc intilnirea
sa cu Satan, Vrajmasul, care reprezinta
con-'traponderea acestei tensiuni puternice, activata
prin aparitia lui Christos . Ca si lumina si umbra, tot
astfel se ataseaza, in chip

Satan, asa cum am mai aratat mai sus. nu este neaparat
"dublul" lui Christos, "vrajmasul", aspectul obscur al
Totalitatii. Psihologic vorbind, ni s-ar fi parut mai normal ca
"dublura", care are un caracter compensator, sa fi fost incarnata de o
reprezentare feminina (ca in relatia anima-animus forjata
de Jung) sau animald. Faptul ca Christosul dogmatic este
neprihanit poate fi interpretat si in alt sens: el este o
imagine a Totalitatii care include deopotriva pozitivul si
negativul, in sensul cd nu-i lipseste nimic, ca este ire-
prosabild, in timp ce Satan reprezintd o deformare, o
-coruptie" a ordinii divine.
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inseparabil, al sau mysterium inig
si un frate de uri alt frate,

itatis de sr>I justitiae. Ca
asa cum au vrut-o

Ebionitii” si Euhetii®®, Ambij] se luptd pentru
imparatie, unul pentru cea a derului, cela lalt pentru
principatus hujus mundi (Tmparatial acestei lumi), Auzim
vorbindu-se despre o imparati¢ "de o mie de ani" si

de venirea Antichristului, ca
imparatesti ar fi stabilit o Tm

si cum cei doi frati
bartire a lumilor si a

timpurilor. intflnirea cu Satan a|trebuit sa fie altceva
decit o -pura intimplare: ea este o verigd dintr-un

lant.

La fel cum trebuie sa ne amintim de zeii antici
pentru a putea aprecia intr-o maniera justad valoarea
psihologica a arhetipului aniha-animus, Christos este

pentru noi analogia cea mai apro
semnificatiei sale. Este vorba
colectiva care nu este recuno

piata a Sinelui si a
fireste de o va loare
scuta Tn chip arbitrar

sau artificial, ci care poseda g realitate efectiva si
existind in sine, si care fisi produce efectele chiar
daca subiectul nu are cungstinta de ele. Fara

indoiald ca atributele lui Ch

istos (~substantiali-

tatea cu Tatal, coeternitgte, filiatie diving,

partenogeneza, cruci ficare,

Miel sacrificat fintre

opusi, etc.) ne fac sa recunoagtem in el, incontestabil,
o incarnare a Sinelui. Totusi, copsiderat din punct de
vedere psihologic, el nu corespunde decit uneia dintre
jumatatile arhetipului. Cealaltd jumatate se
manifesta in Anti-christ. Ambii sint simboluri
crestine care au acelasi sens c3 si Mintuitorul crucificat

intre cei doi tilhari. Acest mare simb

1

La nivel cosmic, insa, Satan si Christos pot trimite la
conceptia despre natura dubld a Iui Dumnezeu - la
Dumnezeul iubitor si la ce! distrugator -, care poate fi
lamuritd dacd avem in vedere o viziune asemanatoare
prezenta in filozofia taoista. Acolo se vorbeste adeseori
despre Cer (principiul absolut) ca manifestind o alternanta a
tendintelor polare yin-yang, tradusa in viata umana prin
vremuri de prosperitate, armonie sociald si echilibru si,
respectiv, de declin moral si social, de deruta si entropie pe
toate planuiile. (N i)
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vrea sa spuna ca de/\olian i si difcrentieita
lonstimtu coi '. intotdeauna la o leciniodsteu* si um
amt nintatoart ,i opo‘/i i« <nureprezinta nimu mai
putui deut mnificann mim ,'i n suspendarea sa
chinuitoare intre otmsi inseparabili ' < u >ui acestea,
aici nu avem de a face ¢ u o t xtmctie totala a t-nlu minteri s-
ar distiuee s.i'asul lonsmiitei ieea u> ai ,tvea i
urmare o inconstienta t umpleti Aboluea rehhva
nu pi decit deciziile supremi i Ut me in uiim ins< lulnleioi
u>l de indatoriri; aittel s[iu<- m m "umu | i a/un ex.sta im spt
suferind care nudtu U vitiehi'n i i xiipum unei *i(*, chip
neconditionat (mu]rri.lm 1l1la<<estemuv l,tsuperior
in noi deuc (t.l sjniopun, De auei#<K b examinezicu
izrila spti'i“p,, )><’\/” ile pron Milm de viduatie la
lumi'i 'nih u" < i oiM't <m»!<m», j care
depaseste cu inul. pciiiv cf sijentn *sinii.ii 1 Lini
incercari indivichuiL di >i <ir>a.*iu s, felui<.tr. -u
(ii este lipsitd de umbi 1 ~. 1 ipi-11 '

(Jauza acesi”i situatii sk iv 1 1 ani .intat <it )a
dou Summum Bonum Ireneu dt\!(ra p< hmn dreptate Miipotnva
gnosticilor greci ca luiiiina lat .lin or' trebuie sa ht blamata
caci ea nu a putut ilumina si umple .iu 1 mat ai ceea te
era m laduntrul ei (adicd umbta «,1 vidul )’ 1 ui 1 s a
parut socant si blamabil faptul ca am putea
presupune in interiorul pleromeh un "vid fara forma si
obscur". Pentru crestin nici Dumnezeu si nici
Christos nu pot fi un paradox; ei trebuie sa fie
univoci, si acest lucru este valabil inca si azi. Nu s-a
stiut si, aparent nu se stie nici acum, cu citeva
exceptii aproape celebre, ca hybrisul intelectului
speculativ 1i deteminase deja pe antici sa pretinda
la o definire filozofica a lui Dumnezeu, prin care
ei 1l obligau

' Tocmai pentru ca modelul Sinelui crestin, care este
Christos, este lipsit de umbra morala necesara, ci este atit
de greu de imitat. (N Tr)



cumva sa tie "binele suprem" (Summum Bonuni). | In
teolog protestatii a mers pin,|la a declara chiar ca:
"Dumnezeu nu poate fi decit buh". Si totusi Yahve ar fi
trebuit s,-1 instruiascd mai bine in acest domeniu,
daca el insusi nu a fost capahil sa observe trufia sa

intelectuala vizavi de atotp

iternicia si libertatea

divine. Uzurparea "binelui guprem'' are evident

ratiuni care se situeaza cu

nult in trecut (nu ma

pot extinde aici asupra acegtui fapt). Si cu toate
astea, ea a ramas fundamentul si cauza ideii de
privat io boni care neaga realltatea raului. Aceasta

idee aparea deja pe deplin
Mare (330-379), la Denys

ormulata la Vasile cel
Areopa-gitul (a doua

'.nnatate a secolului 1 /), ca si la Augustin.

Tatian (sec. al 11-lea) este primull reprezentant a ceea ce va
deveni axioma: "()mne bonum a De9, omne malurn ab homine\
atunci cind declara: "Dumnezeu nu a facut nimic

rau; noi sintem cei care atu

nascut nedreptatea".

Aceastd afirmatie se intilneste si la Meliton din
Sardes (sec. al 11-lea), in scrigrea sa Ad Autoly-cutn”.
Vasile declara; "Tu nu trebuie sa-1 privesti pe

Dumnezeu ca pe autorul exi

tentei raului, nici sa-ti

imaginezi ca raul poseda o substanta proprie (i8iav

OTrooraaiv toi) KakKOu eivai').
fiinta vie, iar noi nu putem
esenta lui substantiala (ouoi

Caci raul nu exista ca o
@seza sub ochii nostri
av evonoo tatov). Raul

este privarea de bine [lipsa Hineluil... Astfel, raul nu

se bazeaza pe o existenta pr
se naste din nutilarea (7rnp

prie (ev iSia imaptei), ci
1)UOaiv sufletului"'. Prin

urmare el nu este nici ng-ndascut, cum o cred

paginii, cate egaleaza raul
chiar nascut. Caci, daca totu

cu natura buna.,, nici
| vine de la Dumnezeu,

cum ar putea veni r,ul de la Bine?"".

Un alt pasaj lamureste logica acestei afirmatii.
Vasile zice, Tn a doua hotnelie din Hexameron. "Este
absolut nedrept sa afirmam ¢, raul fisi are
originea Tn Dumnezeu, caci una din

partile opozitiei nu poate iesi din cealalta. De fapt.
viata nu naste moartea, intunecimea nu este
obirsia luminii, boala nu este cea care creza
sanatatea... Prin urmare, daca (r,ul) nu este nici ne-
nascut, nici nascut de Dumnezeu, de unde isi are el
natura sa? Caci, la urma urmei, nimeni nu poate
nega ca el exista. Atunci ce vom spune noi? Ca raul
nu este o esenta vie si animata, ci o dispozitie opusa
virtutii, provenind de la persoanele usuratice in
urma defectarii lor in privinta binelui... Fiecare
trebuie sa se considere ca au orul raului care se afra
in el"*,

Legea naturalad care vrea ca atunci cind spunem
"sus" sa ne reprezentam in acelasi timp u "jos",
s-a schimht Tntr-o inldntuire cauzald impinsa astfel
spre absurd, caci este clar ca intunericul nu naste
lumina, nici lumina intunericul. Totusi ideea de bine
si rau constituie premiza judecatii morale. Este un
cuplu de opusi logic echivalenti, care formeaza, ca
atare, o conditie sine qua non a oricarui act de
cunoastere. Din punct de vedere empiric, nu putem
spune nimic mai mult. La acest nivel trebuie

" Afirmatiile lui Vasile pot fi interpretate si altfel. Raul nu
are o existenta autonoma in sesul ca el nu este o entitate
vie, o creatura (duh, demon, etc.) care a fost produsa de
Dumnezeu. Este aici, desigur, o idee revolutionata pentru
lumea antica inclinata sa personifice raul si sa-1 proiecteze in
afara individului. Chiar si Biserica a procedat astfel atunci
cind a initiat ritualurile de exorcizare, Vasile insista, pe buna
dreptate, asupra faptului ¢, raul este o st,rv a sufletului, o
"mutilare"care poate fi interpretata, psihanalitic, ca o re-
fulare, De aceea, o data in plus, raul nu este o creatie a lui
Dumnezeu ci un efect al actiunii umane. Refularea, pentru a
reveni pe tarimul psihanalizei, nu este opera unei entitati
exterioare omului. Ea este creatia omului Tn masura in care
supraeul noastru cultural nu ne-a picat din cer ci a fost impus din con-
siderente legate de civilizatia umana. latd de ce omul este
responsabil de "raul" din el, Jung nu sesizeaza aceste nuante
si insistd sa ne asigure ca Sfintii Parinti sitit vinovati de
disocierea Sinelui in crestinism. in realitate, gindirea St".
Vasile ai putea ti apreciata ca o anticipare curajoasa a viziunii
psihanalizei cate, si ea, neaga existenta autonoma a raului.
(N, Tr.)
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sa afirmam «ca binele si
coexistente ale unei judecati m
din alta, ci sint prezente deoj
Raul este, ca si binele, o vald
sintem autorii judecatilor de val
0 masura restrinsa sintem sij
fapte supuse judecatii morale.
se numesc "bune" de catre un
altii. Numai in cazurile cele m
un consens aproape general.
Vasile, il consideram pe om
declaram in acelasi timp ca el g
. Totusi, omul este fnainte de
simple judecati; in raport cu fa
sabilitatea sa nu este atit de
trebui pentru aceasta sa de
intinderea liberului arbitru.

raul, ca jumatati
orale, nu provin una
otriva intotdeauna.
are umana, iar m'oi
oare, dar numai intr-
autorii starilor de
Aceste stari de fapte
i si ""rele" de catre
i importante exista
Daca, impreuna cu
ca autorul raului,
ste si autorul binelui
toate autorul unei
btul judecat, respon-
usor de stabilit. Ar
finim cu claritate
Psihiatrul stie ce

sarcina extrem de dificila reprezinta aceasta.

Din aceste motive, psiholog
afirmatiilor metafizice, dar e
fundamentele umane admise de pri
Vasile afirma, pe de o parte
substanta proprie, dar ca prov
a sufletului", si ca, pe de alta p
ca raul exista realmente, realit
se fondeaza pe o reald "mutila
trebuie sa aiba si ea o cauza rg
fost creat bun la origine, el
corupt jji aceasta provine dintr
daca aceasta nu a fost decit ng

ul reculeaza in fata
trebuie sa critice
tio boni. Atunci cind
ca raul nu are o
ne dintr-o "mutilare
arte, el este convins
tea relativa a raului
e'" a sufletului, care
ala. Daca sufletul a
a fost intr-adevar
0 cauza reala, chiar

si frivolitate, ceea ce consti
rhathymia . Daca ceva este redus

In .ensul aratat de mine mai sus,
binelui. Binele este creatie divina, el
de Creator, o ordine naturala a luc

glijenta, indiferenta
ituie sensul cuvintului
la

omul nu poate fi autorul
este o ordine instituita
rurilor pe care omul o

perturbeaza prin actiunea sa necugetata. (N. Tr.)

Altfel spus, aceasta cauza nu se afla in afara omului, nu
este rezultatul 'ctiunii unei entitati autonome, a unui Diavol,
de care,omul nu s-ar face ras-inzator. Jung nu sesizeaza

aceasta nuanta. (N. Tr.)

un fapt psihologic trebuie sa accentuez acest
aspect el nu este redus nicidecum la zero, nu este abolit, ci
transpus intr-o realitate psihica mult mai usor de
constatat decit, de pilda, realitatea diavolului
dogmatic care, dupa sursele autentice, nu a fost
inventat de om, ci exista inaintea lui. Daca, in ceea
ce il priveste, diavolul a cazut in afara lui Dumnezeu
din propria sa vointa, aceasta demonstreaza, pe
de o parte, ca raul exista in lume Thaintea omului si
ca acesta din urma nu este singurul lui autor, iar_
pe de alta parte, ca diavolul avea deja un suflet
"mutilat' pentru care trebuie sa gasim o cauza
responsabila*. Viciul fundamentil al arguman.ului
lui Vasile este petitia de principiu care conduce la
contradictii insolubile. Se sustine la fnceput ca
autonomia raului trebuie negatd, chiar si in fata
eternitatii diavolului afimata prin dogma. Motivul
exterior al acestei stari de fapt este, istoric,
amenintarea dualismului maniheist. Aceasta a
aparut foarte clar Tn tratatul lui Titus de Bosta (circa
370), Adversus Mttichaeos™. Autorul expune aici ca,
contrar dualismului maniheist, raul nu exista sub
raportul substantei*.

loan Chrysostom (circa 344-407) foloseste, in loc
de ax,piloii; (privare, lipsa), expresia eKxpoirr) tou
KaA.oi3 (deviere, abatere in raport cu binele). El se
exprima astfel: "R,ul nu este nimic altceva decit o
deviere de la bine, si prin urmare raul este secundar in

raport cu binele™’.

Diavolul reprezinta mai degraba o potentialitate prezenta
in creatie, si anume aceea de a e abate de la legitatea divina. Altfel
spus, omul poate, prin proasta utilizare a libertatii sale, sa
adopte o pozitie care s-a instrainat de ordinea naturala
("buna") prescrisa a creatiei. Prin urmare, nu putem vorbi
despre Diavol ca despre o fiintd in "carne si oase" care a
tacut si a dres cutare lucru. (N. Tr.)

Afirmatia este cit se poate de clara aici: raul nu are o
existenta substantiala, el nu este o entitate autonoma. (N. Tr.)
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Denys Areopagitul ofera, i

cap. 1V al tratatului

sau Numele divine, 0 explicatie| detaliatéd n privinta
raului. Raul, spune el, nu pople proveni din bine,

caci, daca ar proveni din bi

e, nu ar mai ti rau.

intrucit tot ceea ce exista pfovine din bine, totul
este bun intr-o masurd oare¢are: "Raul nu exista

deloc", (1o 8¢ kcikov oim; ecmv.)

"Prin natura sa raul nu este un lucru si el nu
produce lucruri". Raul nu exidqta deloc si el nu este

nici bine, nici producator de
Kexkov otite ctyaGov cure 6V saxiv).

Bine" (ovik eori Ka66A.orj 10
.[m 1 oate lucrurile, in

masura in care existd, sint bune si provin din Bine;

dar, in masura in care sint |
sint nici bune, nici existente"

ipsite de bine, ele nu
.[|Ceea ce nu exista nu

este in fintregime rau. Cega ce este absolut
inexistent nu este nimic, dacd nu este inteles

cumva ca subzistind in bi

he fintr-o modalitate

extra-esentiala (Kaxd xo vnepdvoiov). De unde binele
- atit ca absolut existent, cit gi ca absolut inexistent - va

ocupa un loc cu mult superior si
npotepov \mepiSpimevov), in timp
ceea ce existd, nici in ceea

supraeminent (noXkti)
te r,ul nu este nici in
e nu exista ( 1o de Kcxkov

0i)T£ ev tok, ouenv, ome ev toic, ufj ovior 38).
Aceste asertiuni indica emfaza cu care a fost

negata realitatea r,ului inca

de timpuriu. Aceasta

stare de lucruri se afla intrjun raport intim, asa

cum am vazut, cu luarea de
fata dualismului maniheist.
Augustin. El scrie, in tra

maniheistilor si marcionitilof:

pozitie a Bisericii 111
Lucrul apare clar la
atul sau impotriva
"Prin urmare, toate

lucrurile sint bune, pentru ca unele sint mai bune
decit altele si bunatatea celor inferioare sporeste

lauda celor mai bune [...] Privitos

r la cele zise rele, fie sint

defecte ale lucrurilor bune, care nu pot exista absolut

nicaieri prin ele insele in afa

ra lucrurilor bune [...]

Chiar si defectele aduc marturie bunatatii celor
naturale. De fapt, ceea ce este rau in urma unui
defect este evident bun prin natura sa. Caci defectul'

este contra
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naturii, pentru ca i dduneaza naturii: si nu i-ar
dauna, daca nu l-ar micsora binele. Deci rdul nu este
decit privarea de bine. Si prin urmare, el nu este
nicaieri, daca nu intr-un bine oarecare [...] Asadar,
pot exista realitati bune fara realitati rele, asa cum
exista si Dumnezeu impreuna cu toate realitatile
superioare ceresti; dar realitatile rele nu pot exista
fara cele bune, daca ele vatama, ele micsoreaza
binele; daca ele mai vatama inca, este pentru ca
mai au fnca un bine pe care il pot micsora; si daca fl
absorb in intregime, nu mai ramine nimic natural
pe care sa-1 mai poata micsora; prin urmare, mi
mai exista nici r,ul care sa strice, pentru ca lipseste
ngtura al catei bine 1 ar putea micsora, vatamindu-
17"

Cartea sentintelor extrase din Auguslin declara
(CLXX.X VI» "Raul nu are substanta®, caci cet-.a ce
nu ii aie pe Dumnezeu u« autor nu exista; astfel,
viciul complici nu este mnuc altceva decit dorinta
sau actiunea unei vointe dezordonate" . lat Au
gustin spune in acelasi sens: 'Renii nu este rau; dai
daca cineva foloseste fierul pentru o crima , acela
este rau’

Aceste expuneri ale lui Denys Areopagilul si
Augustin aral, cu claritate ca: raul nu are
substanta iu sine. nu exista, caci el este o
micsorare a binelui care poseda inti adevar
substanta Raul este un virium, un viciu, un defect,
adica o proasta utilizare

* Gasim o paralela interesanta a acestei observatii iu
taoism. Zhuang Zi, unul din corifeii taoismului filozofic, arata
ca legea cerului lace ca lucrurile create sa iic asa cum sint eie de la
nat ui , i ierul este tier, cu alic cuvinte, si nu are nici o
proprietate morald sau utilitarda Dar lucrurile naturale sint
modificate de oameni in folosul lor. Fierul poate ii astfel
transformat in unealtd de razboi si folosit ca atare. Este ceea
ce taotsmul numeste legea pamintului.-Aceste modificari aduse
naturii naturale @ cieaouilor si lucrurilor constituie "coruptia' sau
«'rdul" lor. Prin urmare, r,ul este intr adevar o mutilare a bi-
nelui. (V. in acest sens si introducerea mea la cartea "Tao in
aforisme". AROPA. 1997.) (N. "Ir.)



a lucrurilor in urma unei decizi
(de pilda, orbirea datorata
Thomas d'Aquino, mare doc

i incorecte a vointei
nei dorinte rele*).
or al Bisericii, spune

referindu-se la citatul lui Areopagitul dat mai sus: "Una din

partile unui cuplu de opusi est
de la cealalta, ca de pilda obs
la lumina. lata de ce (raspuns

B cunoscuta pornind
uritatea pornind de
| la intrebarea) «Ce

este raul?» trebuie sa se deduda din natura binelui.

Am spus mai sus ca binele se
este de dorit Prin urmare. intr|
doreste propria sa esenta si pr
este necesar sa spunem ca fi
oricarei creaturi au nevoie de bin|
urmare, mi este cu putinta ca
fiinta, o forma sau o nai ura

este necesar ca numele
430

mnifica tot ceea ce
ucit toata natura fisi
pria sa perfectiune,
inta si perfectiunea
e (rationem boni). Prin
raul sa semnifice o
arecare. lata de ce
aului sa semnifice

absenta bine i*". "Raul nu este o fiinta, in timp re

hineie este o fiinta*" "Fapt
opereaza ir vederea unei finali

| ca orice agent
tati decurge clar din

faptul ca orice agent tinde ~pre ceva definit. Or,

lucrul spre care tinde orice a

pgent Tn chip definit

trebuie cu necesitate sa-i convind acestui agent,

pentru ca acesta nu ar tinde
avea o0 anumita legatura cu e
unei fiinte este bun pentru ea.
actioneaza in vederea unui bine*".
Sfintul Thomas se referd la ¢
"Un lucru este cu atit mai alb d
mai putin cu negru®" fard a m

spre el daca nu ar
Ceea ce fi convine
Asadar, orice agent

uvintele lui Anstotel:
u cit este amestecat
ntiona totodata ca

propozitia inversa: "Un lucru este cu atit mai negru
cu cit este amestecat mai putin cu alb" revendica
aceeasi validitate si este echivalentul logic al primeia. Ar

fi trebuit s& se mentioneze si
obscuritatea este cunoscuta
luminii, dar si lumina cu ajutoru

faptul ca nu numai
prin intermediul
| ob=

* in realitate, nu dorinta este rea ci faptul cad ea ne "orbeste",
adicad are ceva excesiv, si de aceea nefiresc. in revedicarile ei. (N

Ir.)
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scuritatii .

Dat fiindca numai ceea ce actioneaza este real,
dupa Sfintul Thomas numai binele este real, adica
existent Totusi, argumentarea sa presupune un bine
care semnifica ceva de genul ‘"satisfacator,
convenabil, adaptat, corespunzator" Prin urmare, ar
trebui sa traducem: "Omne agens agit propter
bonum" prin: "Orice agent actioneaza in vederea a
ceea ce fi convine". Dar aceasta este, dupda cum
stim, tocmai ceea ce face diavolul. Si el poseda un
appetibile (lucru dezirabil) si tinde, fara indoiala, spre
pei fectiunea nu in bine, ci in rau. Totusi nu putem
deduce de aici c tendinta sa poseda natura binelui'.

Rezulta de aici ca este posibil sa reprezentam
r,ul ca o di minuare a binelui, dar cu o asemenea
logica am putea spun ca: temperatura iernii arctice
care ne ingheata nasul si urecim.-nu difera decit cu
putin de cea care exista la ecuator. Dar, in rea
litate, ea difera cu 230° sub zero absolut. Toate
lucrurile de pe pamint sint "calde" pentru ca nici
unul nu atinge, nici macar pe aproape, zero
absolut. Asa cum lucrurile sint mai mult sau mai
putin bune, iar frigul nu este decit o micsorare a
caldului, si radul nu este decit o micsorare a binelui.
Argumentarea lui privatio

Acest lucru nu poate fi mentionat, asa cum pretinde Jung,
pentru ca la Parintii crestini lumina este axiomata ca o
reprezentare a binelui, adicd a lui Dumnezeu. Ea a existat
inca de la inceput, sau, mai precis, ea este singura care are
substanta. Obscuritatea, in acelasi context simbolic, nu are
o existenta in sine si depinde, prin urmare, de gradele de
alterare ale luminii. (N. Tr.)

* Ba putem afirma asa ceva: pentru ca Diavolul actioneaza
si el in concordanta cu propria sa natura care, desi este rea
dupa opinia noastra, este bund pentru el. in masura in care
Diavolul nu devine inger, el isi ramise siesi consecvent, adica
naturii sale specifice. Prin urmare, "binele" inseamna a fi in
acord cu propria ta natura naturala, chiar daca in ochii altora
aceasta "natura" are ceva suspect. (N. Tr.)
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boni ramine o petitie de principiu eufemistica, chiar
daca raul este privit ca Uin. rdu mai mic sau ca un
efect cu carater finit si limitat al lucrurilor create. Falsa
concluzie decurge necesar djn premiza: Deus = Summum
Bonum, pentru ca este imposibil ca binele perfect sa
fi creat raul. El a creat numai binele si binele mai
mic (pe care profanii I-ar numi "mai rau")”. Dat
fiindcad, in ciuda unei calguri de 230° deasupra lui
zero absolut totusi noi [inghetam ca vai de noi,
exista, de asemenea, ¢ameni si lucruri create,
desigur, de Dumnezeu| care nu au decit un
minimum de bine si poseda asadar un maximum de
rau.

Fard indoiala ca aceasta tendintd de a nega
realitatea raului provine dih maxima: Omne bonum a Dea,
omne malum ab homine. Acegasta este Tn contradictie cu
adevarul care vrea ca ce| care a creat caldul sa fie,
de asemenea, si autorul frigului (sau bonitas
inferiorum: bunatatea lucryrilor inferioare). Putem sa-
1 aprobam pe Augustin ¢a toate naturile sint bune;
dar ele nu sint suficient de bune pentru ca rautatea
lor sa nu fie si ea evidenta.

Ceea ce s-a petrecut si se petrece in zilele
noastre in cimpurile de cocentrare ale statelor dictatoriale
nu poate fi calificat cp "lipsa accidentala de
perfectiune". Aceasta |ar suna ca o ironie
insultatoare.

Psihologia nu stie ce s[nt in sine binele si raul; ea
le cunoaste numai ca judecati asupra unor relatii:
binele este ceea ce, dintr-un anumit punct de
vedere, apare drept convenabil, acceptabil sau
pretios; raul este opusul binelui. Cind ceea ce
numim bine este fintr-adevar bine pentru noi,
exista de asemenea si un rau care este si el la fel
de "real" pentru noi. Vedem ca psihologia are de-a
face cu o judecatda mai mult sau mai putin
subiectiva, adica cu o opozitie psihica care este
inevitabila intr-o desemnare de relatii de valoare:
este bun ceea ce nu este rau si este rau ceea ce nu
este bun. Exista lucruri care, dintr-un anumit
punct de
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vedere, sin! extrem de rele, adica periculoase.
Exista, de asemenea, si in natura umana lucruri
care sint foarte periculoase si, prin urmare, ii apar ca
rele celui care este plasat in linia lor de tir. Nu are sens sa
infrumusetam acest rau, caci nu am face-o decit
din dorinta de a ne proteja cu o falsa protectie.
Natura umana este capabild de un rau infinit, iar
faptele rele sint la fel de reale ca si cele bune, oricit
de departe s-ar intinde domeniul experientei umane,
ceea ce vrea sa zica ca sufletul formuleaza
involuntar judecata care discrimineaza. Numai
inconstienta nu cunoaste binele si raul. Tn interiorul
domeniului xsiholoeic nu stim, oricit am n de
sinceri, ce preaomina in lume, r,ul sau binele. Ne
multumim sa speram ca binele - adica ceea ce pare
sa ne convina. Nimeni nu ar indrazni sa declare ce
este bineie Tn mod general. Nici o viziune intuitiva a
relativitatii si fragilitatii judecatii noastre morale nu
ar putea sa ne elibereze de aceste defecte, iar cei
care isi imagineaza ca sint plasati dincolo de bine si de
tdu sint de obicei cei mai mari tortionari ai
umanitatii, caci ei se contorsioneaza in chinul si
angoasa propriei lor frenezii.

Astazi, ca si Iintotdeauna, este extrem de
important ca omul sa nu omita sa vada primejdia
raului care mocneste in el. Aceasta primejdie este,
din nefericire, foarte reald, de aceea psihologia
trebuie sa insiste asupra realitatii raului si sa
respinga orice definitie cate I-ar privi ca insignifiant
sau chiar ca inexistent. Psihologia este o stiinta
experimentala care se ocupa de luc iui reale, la
psiholog, eu nu am prin urmare nici o intentie de a
ma amesteca in metafizica si nu am competenta
cerutd pentru a o face. Eu nu trebuie sa intru in
polemica decit acolo unde metafizica impieteaza
asupra experientei pe care o interpreteaza in chip
nejustificat empiric. Critica mea privitoare la pnvatio boni nu
este valabild decit din perspectiva experientei
psihologice. Din punct de vedere stiintific, privatio
boni este, asa cum
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poate constata oricine, o petitie
unde, dupa cum stim. nu putem

de principiu, de
scoate decit ce

am introdus. Argumentele de acejst gen nu-au nici
o fortd de convingere. Dar faptul ca ele sint nu

numai folosite dar si crezute este
care nu ma pot descotorosi cu una

este o dovada a existentei unei t
din principiu, prioritate "binelui"
toate mijloacele convenabile si nec
se dispune. Prin urmare, atunci cind m

pentru mine ceva de
u doua. De fapt,
endinte de a da,
si aceasta, cu
pnvenabile de care
ptafizica crestina

se ataseaza de privatio boni, ea expfima tendinta de

a spori mereu binele si de a mic

sora raul. Privatio

boni poate fi, asadar, un adevar metafizic. Nu-mi voi
da cu parerea in acest domeniu. Trebuie numai sa
sustin ca, in domeniul experienteil noastre, albul si
negrul, lumina si intunericul, binele si raul sint opusi
echivalenti, asa incit unul din termeni il presupune

intotdeauna pe celalalt.
Acest fapt elementar a fost deja aprec|
Homeliile clementine, colectie de

at cum se cuvine in
scrieri crestine

gnostice compuse pe la anul 15Q dupa Christos®.

Autorul lor compara binele si raul
si mina stinga a lui Dumnezeu si i
in general ca formata din syzygii,

cu mina dreapta
nfatiseaza creatia
cupluri de opusi.

La fel elevul lui Bardesan, Marinus, vede binele ca

luminos si plasat la dreapta {dexion

si raul ca obscur

si plasat la stinga (aristeron)”| Partea stinga

corespunde de asemenea feminin
(Adv. Haer., 1, 30, 3), Sofia Prunikos

ului. Si la Ireneu
s-a numit Sinistra

(Stinga). Clement gaseste aceastda maniera de a

vedea perfect compatibila cu idee

a de unitate a lui

Dumnezeu. Daca ne-am finchipui o imagine

antropomorfica a lui Dumnezeu (o

rice imagine a lui

Dumnezeu este mai mult sau mai putin antropomorfica),

nu am putea contrazice logica

si naturalul tezei

clementine. in orice caz, aceasta viziune, care este
probabil mai veche cu doua sute de ani decit citatul

dat mai sus, dovedeste ca

realitatea raului nu conduce nicidecum la un
dualism maniheist si ca ea nu primejduieste
imaginea lui Dumnezeu. Dimpotriva, ea {i asigura
unitatea, facind-o sa treacd dincolo de distinctia
problematica pe care o intflnim in viziunea yahvista
si crestina. Yahve. se stie, nu este drept, iar
nedreptatea nu este buna. Dumnezeul crestin,
dimpotriva, este numai bun. Fara indoiala ca teologia
clementina s-a fortat sa intindd un pod peste
aceasta opozitie, ntr-o modalitate conforma cu
faptele psihologice.

Linia de gindire a lui Clement meritd asadar sa
fie studiata mai indeaproape. "Dumnezeu, zice €l, a stabilit
doua Tmparatii (basileias) si doua lumi (aionas) si a
decis sa-i incredinteze Raului (Ponero) actualul
cosmos, pentru ca el [raul] este mic si trece
repede . Dar el a promis sa-i rezerve Binelui
lumea viitoare, pentru ca el este mare si vesnic".
Structura omului corespunde acestei diviziuni: corpul provine
din femininul care are ca proprietate emotia, in timp ce
spiritul vine din masculinul uiruia ii corespunde
elementul rational'. Clement numeste corpul si
spiritul "cele doud triade™. Omul provine din "doua
amestecuri" (phyramaton, lit.: aluaturi), femininul si
masculinul, latd de ce fi sint propuse si doua
drumuri: cel al legii si cel al absentei legii. De fapt.
s-au stabilit doua Tmparatii: "Una s-a numit cer. si
cealaltd, cea a celor care guverneaza in prezent
pamintul’". "Una din cele doud o violenteaza
(ekbiazetai) pe

Ideea ca universul poate fi succesiv in puterea binelui si.
respectiv, a r,ului, este prezenta si in taoism. Acolo ea capata
expresia de alternanta a vidului si plinului, fenomen de care
se face raspunzator Cerul (vezi si nota *, p. 163). (N. Tr.)

Si in taoism gasim o bipartitie asemanatoare: corpul
uman provine din elementul pamint (vin) care este grosier, iar
spiritul provine din elementul cer (vang) care este subtil. Aceste
expresii nu vor s& spuna altceva decit cd omul, ca orice altd
creatura, este constituit din unirea elementelor polare vin-
yang. (N. Tr.)
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cealalta'. "Altminteri, acegti doi suverani
(hegemones) sint miinile prompte" gdle lui Dumnezeu, prin
referire la Deuteronom, XXXIL. 39 (1Ego occidam et vivere
faciam”: "Eu ucid si dau viata'). El ucide cu mina
stinga si elibereazd cu mina dreaptd. Aceste doua
principii "nu-si au esenta in afara lui Dumnezeu, si
nici nu exista vreun alt principiy originar (arche). Ele
nu au iesit (proeblethesan) din Dumnezeu ca niste
animale (zoo), caci ele erau in acord cu el (homodoxoi)".
"Din Dumnezeu au iesit cele patru elemente [...] El
este tatal a toata substanta| (ousias). si nu al
cunoasterii care a urmat amestecului (elementelor)™.
Cind ele au fost amestecate din gfard, s-a nascut din
ele. ca un prunc, alegerea’~". Adeasta inseamn& ca
amestecul elementelor a dat nastere la inegalitati
semniticind incertitudini si. prin| urmare, necesitind
decizii sau alegere [optiune]. Cele patru elemente
formeaza quadrupla substanta a corpului
(tctragenes tou somatos ousia) Si de asemenea a r,ului
{ton poncrou). "Aceasta substanta. impartita in genuri,
a fost proiectatd de Dumneze¢u, dar ea a fost
amestecata din afara ei insasi, prin vointa
Creatorului (ton probatontos). pentru a produce, ca rezultat al
combinarii, alegerea (proaicris) care se veseleste in
rau".

Aceasta fraza trebuie sa semnifice ceva de genul:
substanta quadrupla este eterna (oitsa aci) si odrasla
a lui Dumnezeu, dar tendinta catre rau (he kaktyis
khairousa proairesis) a venit din afara amestecului dorit de
Dumnezeu (Kaxd iflv Ttovs Qeov BoOi3A.r)Javv e”~co xn,
Kp,agi cruuPePr]KEv). Astfel raul hu a fost creat nici de
Dumnezeu, nici de altcineva, nici proiectat in afara
lui, nici iesit din el. Petru, care s-a angajat in
asemenea reflectii, nu este deloc sigur ca lucrurile
s-au petrecut asa.

Prin urmare, este ca si cum, independent (si fara
sa o stie ?) de Dumnezeu, amestecul celor patru
elemente ar fi capatat o turnura rea, ceea ce este
totusi dificil de impacat cu postulatul
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clementin al miinilor opuse ale lui Dumnezeu care "se violen-
teaza" reciproc. Mai ales Petru, care conduce
discutia, ezita sa-i atribuie Creatorului cauza raului.

Clement din Roma reprezinta un crestinism al
lui Petru revelind o clara amprentd rituald /High
Church) si tradeaza nu numai prin aceasta, dar si prin
doctrina dublului aspect al lui Dumnezeu, un raport
strins cu Biserica iudeo-crestind primitiva. Gaseam
in aceasta din urma. prin marturia lui Epiphanes,
gindirea ebionita ca Dumnezeu a creat doi fii: cel
mai Tn virst, Satan, si cel mai tindr Christos”. Fara
indoiala ca la acest lucru face aluzie Mihea, unul din
interlocutorii dialogului, atunci cind crede ca binele si
r,ul, avind aceeasi obirsie, trebuie ca sint fratf \

in Apocalipsa (iudeo-crestmaj a Ascensiunii lui
haia, elementul central este constituit de viziunea celor sapte
ceruri in care a fost rapit profetul’. El ii vede mai
intli pe Sammael si ostirea sa Tmpotriva carora s-a
angajat "un mare razboi" pe firmament. ingerul il
conduce mai departe. in primul cer, si acolo il duce
la un tron. La dreapta acestuia se afla ingerii care sint
mai frumosi decit cei din partea stinga. Cei din
dreapta "cintd pe o singura voce"; cei din stinga cint,
dupa cum ii bate capul, iar cintecele lor nu sint identice. In al
doilea cer, ingerii sint mai frumosi decit in primul, si
nu exista diferente intre ei. La fel se intimpla si in
cerurile superioare. Sammael mai exercita inca, in chip
manifest, o inlluenta remarcabild asupra primului
cer, in asa fel incit ingerii din "stinga" sint mai putin
frumosi, iar cerurile inferioare mai putin
stralucitoare. Diavolul se afla pe firmament, ca si
arhontii gnostici, si, Tmpreund cu fingerii sai, el
corespunde zeilor si puterilor astrologice. Dat
fiindca atenuarea stralucirii ajunge pina in sferele
superioare, sfera sa se intretaie cu sfera Trinitatii a
carei lumina penetreaza



la rindu-i piud in cerul cel mai de jos. Astfel este
descrisa o imagine care repfezinta o corelare de
opusi, la fel ca mina dreaptp si mina stinga. Este
remarcabil ca aceasta viziune, ca si Homeliile
clementine, apartine erei pre-maniheiste in care nu
aparuse reactia de aparare [mpotriva concurentei
maniheismului, Thcd mai ergd posibil sa descrii o
pozitie simpla si justa de tipul yin-yang, imagine
mai aproape de adevar decitl cea a privat io bani Si,
pe de alta parte, neaducind nici [0 atingere monoteismului,
cum este cazul cu yin-yang in reunfiunea lor in Tao, termen
pe care iezuitii l-au tradus logic prin "'Dumnezeu".
Este ca si cum tocmai dualismul maniheist i-ar ti
constientizat pe Parintii Bisericii de faptul ca. fara a-
si da seama cu claritate, ei hranisera pina atunci,
mult si bine, credinta in substantialitatea r,ului
Aceastd viziune brusca i-a condus fara indoiald ia
primejdiile antropomorfismului, constind in a admite
Cca ceea ce nu poate concilia omul este deopotriva de
neconciliat si pentru Dumnezeu. Aceasta eroare a
putut fi evitatd de Biserica primitiva datorita
gradului ei mai mare de inconstienta.

Farad findoiala, am putea presupune ca, in
cercurile gnostice ale iudaisului sincretist, problema
imaginii yahviste a lui Dumnezeu, pusa incepind cu
Cartea lui lov, a continuat| sa fie discutata, si
aceasta cu atit mai mult cu cit raspunsul crestin la
aceasta fintrebare, adica optiunea univoca pentru
bunatatea Iui Dumnezeu”, nu-i satisfacea pe evreii
conservatori. Este caracteristic in aceasta privinta
ca tocmai la evreii palestinieni a luat nastere
doctrina celor doi fii opusi ai lui Dumnezeu. in
interiorul crestinismului, aceasta s-a perpetuat pina
la bogomili si cathari; Tn iudaism, ea se continua in
speculatia religioasa si isi va gasi

Jung continua sa confunde ideea de substantialitate a
raului, adica credinta n raul autonomizat, cu conceptia
dualisté care accepta, formal, existenta elementelor de
umbra Inpleroma. (N. Tr.)
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expresia durabila in cele doua parti ale arborelui
kabbalistic al sefi roiuri lor, in Hessed (Mild) si Din
(Judecata) Un savant rabin, M. Z. Werblowski, m a onorat
cm faptul de a culege pentru mine o serie de afirmatii din
literatura ebraica cn privire la a ceasta problema®.
Rabinul losif spune: '-'Cuvintul ;<Si nimeni dintre
Vvoi sa nu iasa din poarta casei sale pina m /om»
(lesirea. XII. ?2”) vrea sa zica ca daca i se lasd mina
libera F.”~terminatorului el nu mai distinge bunii de
rai. Ba chiar el incepe eu cei drepti". Apropo de
lesire, XXXIIl, 5: 'Daca numai si o clipa as sta intre
Vvoi. eu v-as nimici", Midrasch declara- (Y.-,'>e., e
vrea. sa zicd)- "As putea sa ma minii pe voi o clipa
asa ca .( ns este. «Ascunde-te o clipa pina ce trece
mfnia» si s:i vn nunu esc" Yahve atrage atentia
asupra miniei sale necontrolate Atunci cind fin
momen.tele de minie divind este proferat un
hks'em, el se implineste fan inconjur. latd de ce
Balaam era cel care cunoaste gindtsrile Prea-
inaltului®", si a fost solicitat de Bab.q sa-1 blesteme pe
Israel, acest vrajmas atit de pruneidios. Aceasta
vrea sa zica ca el cunostea momentul miniei lui
Yahve'"'
lubirea si mila lui Dumne/eu sint la dreapta sa,
dreptatea si judecata sint la stinga. Astfel s-a /is apropo de I
Regi XXI! 10 ("Eu vad... toatad ostirea cerului tmindu-
se ia dreapta si la sitma sa"): "Exista, oare, acolo
sus o stinga s;i o dreapta’ Aceasta \ rea s& insemne ca
intercesorn se afla la dreapta si acuzatorii la
stinga®". S-a zis apropo de lesire XV 6: ("Dreapta ta
Doamne, este putere minunata, stinga ta. Doamne,
zdrobeste vrajmasul"): *Cind Israel a facut voia lui
Dumnezeu» e! a facut ca stinaa sa devind dreapta;
cind e! nu a tacut vointa lui Dumnezeu, el insusi a
schimbat-o pe dreapta in stinga® " "Stinga lui Dumnezeu
sfarirnd in bucati: dreapta sa atrage ia el""".
Aspectul primejdios al dreptatii lui Dumnezeu a
fost expus in
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urmatoarele reflectii: "Asa grait a Sfiutui,
bineeuvintat fie el: Daca creez lumea cu mila,
pacatele ei vor predomina: daca p fac cu dreptate,
oare cum ar mai supravietui ea? |]ata de ce o creez,
eu dreptate si mila. Fie ca ea 53 dureze!** Acest
Midrasch spune apropo de Facere XVIII, 23 (rugaciunea lui
Abialiam pentru Sodoma): (Abiaham vorbeste); "Daca
vrei sa ai lumea, sa nu existe in ea o (aspra)
dreptate. Daca vrei sa ai dreptatea, lumea nu va
mai fi. Tu vrei sa tii ambele capete ale fringhiei si sa-
1 ai si pe unul si pe celalalt, concomitent. Daca nu
cedezi un pic, lumea nu va supravietui .

Dumnezeu il preferda pe pacatosul care se
poc,ieste decit pe drept si il protejeaza cu dreptatea
sa, acoperindu-1 cu mina sa, ascun/.indul sub tronul
sau®.

Apropo de Habacuc 1I, 3 ("Daca (viziunea) se lasa
asteptata, asteapt-o") Rabbi lonathan a zis: 'Daca
crezi: «Numai noi asteptam, LI nu asteapta», scris
este: «<Dumnezeu asteapta sa va miluiasca» (Isaia.
XXX, 18). lar daca asteptam si noi, si KL oaie ce sa
mai inipiedice (mintuirea)? Dreptatea divina este
cea care o impiedicd®". in acelasi sens trebuie
inteleasa si rugaciunea Iui Rabbi lonathan: "Fie
vrerea ta sa obseivi oprobiul nostru si sa contempli
nimicnicia noastra. imbraea-ne in mila ta, acopera
ne cu puterea ta, invesminteaza-te in iubire si
incinge te cu binecuvintare, si fie ca bunatatea si
minglierea ta s& stea inaintea ta”"'. Dumnezeu este
pur si simplu implorat sa-si aminteasca de atributele
sale bune. Exista o traditie dupa care Dumnezeu
se roaga pe Sine; "Fie vrerea mea ca mila mea sa
precumpaneasca si compasiunea mea sa acopere
celelalte atribute". Aceasta traditie isi gaseste
confirmarea in urmatoarea poveste Asa grait-a
Rabbinul Ismael, fiul lui Efiseu: «luttai intr-o zi in
sfmta sfintelor pentru a aduce sacrificii de par
fumuri; si vazui acolo pe Actarie! Ya' Yahve Sabaoth”
asezat pe tronul sau slavit si el
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imi zise: «Fiul meu Ismael, binecuvinteaza-ma'» Iar eu
i-am zis: «Stapine al lumilor, fie vrerea ta ca mila ta
sa precumpaneasca asupra miniei si ca milostivirea
ta sa acopere toate atributele si ca sa-i tratezi pe
fiii tai cu milostivire si nu cu aspra dreptate». Si el
inclind capul spre mine ".

Nu este greu sa vedem, in lumina acestor
citate, efectul produs de imaginea divina
contradictorie care era cea a lui lov, Ea a fost un
obiect al speculatiei religioase fin interiorul
iudaismului si 1-a influentat, prin intermediul
kabbalei, pe lacob Boehme, la care intilnim o
ambivalenta analoaga intre iubirea lui Dumnezeu si
focul miniei sale in care este tinut prizonier Lu-cifer

in masura in care psihologia nu esU nutili/ “a nu
putem deduce un dualism metafizic din u t"Uii m m «>pi -.ii . ei
hivak Mti care este opera ei, sau, dupj caz vu . pi .ui n «i 11
<u ¢ t lucru”. Psihologia stie ca opusii etl \'i'r iut.n”
\t<" conditiilor inerente actului cunoastem firavi i
u Mwmu 1' fi imposibile. Dar nu este absolut prubibi! i up
Juneiii 't" # strins legat de actul cunoasterii sa fir totd
it? >i o propi ie*ate a obiectului. Este mai
preferabil sa gmdini ca mu fnainte de toate,
constiinta noastra este cea taie tiaseaza
distinctiile lucrurilor, care le apreciaza si chiar le
creaza acolo unde na este perceptibild nici o
distinctie.

Am insistat asupra doctrinei privatio bom pentru ca ea
este, intr-un anumit sens, responsabilda de o
conceptie optimistd a raului in natura umana si de
o conceptie foarte pesimista despre sufletul omului.
In contraparte, istoria crestinismului primitiv, cu o
logicad fard cusur, a plasat un Antichrist in fata
Christosului. Caci cum am putea vorbi de "sus" daca
nu ar exista un "jos", de "dreapta" daca nu ar exita
"stinga", de "bine" daca nu ar exista "rau", si daca
unul din ele nu ar fi la fel de real ca celalalt?* Dia-

O data in plus: realitatea raului nu este negata: ceea
ce se neaga este
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voiul a intrat in lume ca o contraparte reald a lui
Dumnezeu odatd cu Christos, iar in cercurile
iudeo-crestine Satan este privit, asa cum am
vazut, ca fratele mai virstnic al lui Christos.

Dar mai exista si un alt motiv care ma incita sa
pun in lumina privatio borti: deja la Vasile intilnim
tendinta de a atribui concomitent raul si caracterul
de me on (ne-fiinta) dispozitiei {dia-thesis) sufletului.
Dat fiindca, dupa acest autor, raul isi are obirsia in
usuratatea umana si, prin urmare, se datoreaza unei
neglijente, el nu existd de fapt decit ca o neatentie
psihologica, iar aceasta este intr-atit o "cantitate
neglijabila" incit raul se dizolva pur si simplu ca un
fum. Fard. indoiald ca usuratatea este un aspect al
raului care trebuie luat in serios, dar este un
element care pote fi eliminat printr-o schimbare de
atitudine. Pur si simplu am putea actiona altfel,
dacd am vrea. Conditia psihologica este ceva atit
de fugitiv si cvasi-ireal incit tot ce se reduce la ea
capata un caracter de futilitate sau de eroare
fortuitd si, din acest motiv, ea este minimalizata.
Ramine deschisa problema de a sti in ce masura
subestimarea moderna a sufletului s-a ivit din
aceasta prejudecata. Aceasta atirn, cu atit mai greu
cu cit sufletul este banuit, astfel, ca fiind obirsia
raului. Fara indoiala ca Parintii Bisericii nu si-au dat
seama de puterea fatald pe care i-au atribuit-o
astfel sufletului. Trebuie sa fii absolut orb pentru a
nu vedea rolul strivitor pe care 1-a jucat raul in lume . A
fost necesara interventia personala a lui
Dumnezeu pentru a elibera

materialitatea lui. autonomia in sensul de creatura, fie ea
demon sau cine stie ce alta fiinta de sine statatoare. Jung nu
intelege acest aspect si, in consecinta, ii imputa "filozofiei
ecleziastice" idei care nu i apartin. (N. Tr.)

Faptul ca raul este o eroare psihica de mica anvergura
nu fnseamna, automat, ca efectele lui ar trebui sa fie, si ele,
minore. Este suficient sa ne gindim la ceea ce a insemnat obsesia
erorii elementare in dispozitivele super-sofisticate ale rachetelor
balistice, pentru a intelege ca un holocaust la scara planetara
s-ar fi putut declansa dintr-o simpla neatentie! (N. Tr.)
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umanitatea de blestemul raului, caci fara
aceasta interventie omul s-ar fi pierdut. Daca
aceasta gigantica putere a raului ii este atribuita
sufletului, nu poate rezulta decit o inflatie
negativa, adica o revendicare demonica a puterii
inconstientului si, prin urmare, o intensificare a
acestuia din urma*. Aceasta consecinta inevitabila
este anticipatd in figura Antichristului si se reflec
teazd Tn  evenimentele contemporane, caracteristice
specificulw erei crestine a Pestilor, care se apropie de
sfirsit.

in lumea reprezentarilor crestine, Christos
figureaza fara doa< si poate Sinele™. in calitatea sa
de chintesenta a individualitati", el are ca atribute
unicitatea si faptul ca nu a venit decit o singura data.
Dat fiind faptul ca Sinele psihologic este un concept
tran scendent, pentru ca el exprima totalitatea
continuturilor con st ente si inconstiente, el nu poate fi
descris decit in termenii antinomiei”’, ceea ce inseamna ca
atributele mentionate mai sus ;re-buie sa fie
completate cu contrariile lor, pentru a caracteriza ‘n
chip corect faptul transcendental. Acest lucru se poate face cit >c
poate de simplu sub forma urmatoarei cuaternitati:
Venit 0 singura data

Unic Universal

Etern

* Nu vedem deloc cum o eroare psihologica trebuie sa
fie identificata cu "o revendicare demonica a puterii
inconstientului". La urma urmei, inconstientul nu este
echivalent cu psihicul luat in totalitatea lui. Probabil ca
Jung atribuie inconstientului o valoare morala negativa si,
de aici, formula lui absolut nefericita. (N. Tr)
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Formula de fata nu exprimd numai Sinele
psihologic, ci si figura dogmatic3 a lui Christos. in
calitatea sa de om istoric, Christos a aparut o
singurd datad; in calitate de Dumnezeu, el este universal
si etern. Sinele ca individualifate a aparut o
singurd datd Tn chip unic; dimgotriva, ca simbol
arhetipal, el este o imagine a lui Pumnezeu, si, prin
urmare, universal si "etern'| . Teologia 1l
desemneaza pe Christos ca totgl bun si spiritual;
prin urmare, este necesar sa se phasca din cealalta
parte un element "rau" si "htonipn" sau "natural",
care 1l desemneaza pe Anti-christ. De aici ia fiinta o
cuaternitate de opusi care este unificata pe planul
psihologic prin faptul ca Sinele nu este doar "bun" si
"spiritual"; rezulta astfel ca umbra acestuia este
cu mult mai putin neagra. De altfel, opusii
elementului "bun" si “spiritual® nu mai sint
separati:

Bun

Spiritua Material/htonian

incd de timpuriu a fost recunoscut si spus ca
omul Isus, fiul Mariei, este principium individuationis.
Dupa Hyppolit , Basi-lide® declara: "Isus a devenit
premizele distinctiei speciilor

186

(phylokrinesis), iar patimirea n-a avut alt scop decit
distingerea lucrurilor amestecate in specii. Astfel,
zice el, filiatia completd care fusese lasatad in urma
intr-o stare de absentd a formei (amor-phid) a trebuit
sa parvina la o distinctie de specii (dein philo-
krinethenai), la fel cum Isus a fost supus la rindul sau
la o asemenea distinctie (pephviokrinetai)”. in doctrina
destul de complexa a lui Basilide, Dumnezeul "ne-
existent" a nascut o tripla filiatie (hyiotes): primul
"Fiu", a carui naturd este mai subtild, ramine sus
alaturi de Tatal; al doilea, a coborit un pic mai jos.
datorita naturii sale mai grosiere (pachyimerestera), dar el
pastreaza "aripi, ca cele pe care i le-a dat sufletului
Platon in Phedru™ . Cit 1l priveste pe al treilea Fiu, a
carui natura are nevoie de o purificare (apokatharsis), €l a
cazut jos Tn "lipsa de forma". Aceasta filiatie este.
asadar, datorita impuritatii sale, cea mai grosiera si
cea mai apasatoare. Recunoastem fara dificultate, in
aceste trei emanari sau manifestari ale
Dumnezeului neexistent, trihotomia  spirit-suflet-corp
(pneumatikon-psychikon-sarkikon). Spiritul este elementul
cel mai subtil si cel mai elevat; sufletul, in calitatea sa de
ligamentum spiritus et corporis (liant dintre spirit si corp)
este mai grosier decit spiritul, dar are "aripi de
vultur"®  pentru a cara elementul greu spre
regiunile superioare. Amindoi sint de natura
subtila si, prin urmare, locuiesc, la fel ca eterul si
vulturul. in regiunea luminoasa sau in apropierea ei,
in timp ce corpul, pentru ca este greu, tenebros si
impur, este lipsit de lumina, dar contine totusi
saminta divind a celei de-a treia filiatii; totusi, el se
afla intr-o stare inconstientd de absenta a formei.
Aceasta saminta este cumva trezita si purificatd de
Isus, facuta apta de ascensiune (anadrome*') tocmai
multumitd faptului ca in Isus insusi opusii au fost
diferentiati (cu ocazia patimirii, crucificarii sau
divizarii in patru'). Isus es:e, deci, modelul trezirii
celei de-a treia filiatii, figura a



umanitatii ramase in obscyritate. El este eso
anthropos pneu-maiikos, omul spiritual interior™. El este, de
asemenea, un omolog perfect @l trihotomiei: Isus fiul
Mariei reprezinta omul incarnjat; predecesorul sau
imediat este al doilea Christos, fiul arhon-telui
superior din Hebdomada, sf in fine, prima sa
prefigurare este Christosul, fiul arhontelui superior
din Ogdoada, demiurgul Yahvd . Aceasta trihotomie
a figurii anthroposului corespupde asadar, precis, pe
de o parte, celor trei filiatii ple Dumnezeului ne-
existent si, pe de alta parfle, tripartitiei naturii
umane. Prin urmare, avem trei dihotomii:

1 I it
I'rima filiatie Christos din Ogdoada Spirit
A doua filiatie Christos din Hebdomada
Suflet
A treia filiatie Isus, fiul Mariei Corp

ia sfera corpului greu si obscur trebuie cautata
amorphia, absenta formei in care se gdseste a treia
filiatie. Asa cum am indicat mai sus, ea pare sa fie
practic echivalentd cu "inconstienta"*. G. Quispel a
scos in relief conceptul de agnosia (= inconstientd) la
Epiphanes: ""Oxe ydp e~ap%f|<; 6 AuiOTtdTcop amog
ev eouncb Tiepieixe xd 7tdvta ovxa ev eauxcb ev dyvcocia..." (Asa
cum, la Tnceput, Autopator-ul [Tatal al sau insusil
continea in el toate lucrurile care erau in el in stare
de inconstientd’ "...)

' Sau, mai degraba, cu ideea de mobilitate plastica, de
proteiform. Corpul nu are o forma constanta, el este
permanent supus schimbarilor si transformarilor la toate
nivelurile de existenta. (N. Tr.)

" Agnozia s-ar traduce mai degraba prin ne-stiinta, ne-
cunoastere, ignoranta, in sensul ca lucrurile care se afla in
Autopator nu au cunostintd cd se afla in El. Aici nu este
vorba de inconstienta in sens psihologic, asa cum sugereaza
Jung, ci de ceva ce tine de cunoastere sau de intentie
deliberata. Fragmentul citat din Epiphanes poate sa insemne:
la inceput toate lucrurile se

El a subliniat si termenul anoeton, la Hyppolit, care s-
ar traduce cel mai bine prin "inconstient". 4morphia
se raporteaza, la fel ca si agnosia Si anoeton, la starea
initiala a lucrurilor, adica la potentialitatea
continuturi lor inconstiente pe care Basilide o de-
fineste, in chip frapant, ca samintd ne-existentd a
universului, cu forme si substanta multiple (ov>k 6v
pTtepua zov koouou Tro uuopcpov ouow kcu 7io>a)ot>aiov) ".

Aceasta imagine a celei de-a treia filiatii ofera o
anumita analogie cu filius philosophorum medieval si
CU filius Macro-cosmi, care reprezinta de asemenea un
suflet al lumii ce dormiteazad in materie”. Deja la
Basilide, corpul capata o importanta speciala si
neasteptata, deoarece o treime din divinitate se bazeaza pe
el si pe materialitatea lui. Aceasta nu fnseamna
nimic altceva decit o numinozitate considerabila atribuita
materiei, In care eu vad o anticipare a sensului
"'mistic" al materiei care apare in alchimie si - last
but nur least - in stiintele naturii. Din punct de vedere
psihologic, este foarte important ca Isus reprezinta
omologul celei de-a treia filiatii si ca el este modelul
si trezitorul, pentru ca, prin patimirea lui, opusii au
fost separati in el devenind astfel constienti, Tn
timp ce in omologul sdu, cea de-a treia filiatie, ei
ramin inconstienti atita vreme cit se afla in starea
de absenta a formei si de indistinctie. Cu alte
cuvinte. umanitatea inconstientd detine o saminta
corespunzatoare modelului lui Isus. La fel cum omul
Isus nu a devenit constient decit gratie luminii
nascute din Christosul superior care a separat in el
naturile, lumina care emana din Isus trezeste
saminta din  omul inconstient, permitind o
distingere analoagd a opusilor. Aceasta modalitate
de a vedea corespunde exact faptului psihologic
ca

aflau in starea lor naturald iard sa o stie (sau fara sa o caute
in mod deliberat). Reprezentari foarte asemanatoare gasim si
in taoismul filozofic, la autori ca Lao Zi, Zhuang Zi, Lie Zi. etc. (N.
Tr.)
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imaginea arhetipala a Sinelui|apare in vise, thiar
daca constientul visatorului [nu contine nici o
reprezentare de acest gen®.

Nu vreau sa inchid acest capitol fara a formula
citeva consideratii care mi [se impun fin fata
importantei problematicii tratate| aici. Punctul de vedere
al unei psihologii care are ca obiect fenomenul psihic
releva lucruri dificil de sesizgdt si adeseori gresit
intelese. Daca revin prin urmare aici, asupra
punctelor fundamentale, cu riscul de a ma repeta,
este numai pentru a preveni falsele conceptii pe
care le pot naste expunerile mele precedente si, in
consecintd, pentru a-1 scuti pe cititor de dificultati
inutile.

Paralela pe care am trasa'.-o aici intre Christos si
Sine nu are nimic altceva decit o semnificatie
psihologica, cam tot asa cum cea cu pestele are un
sens mitologic. Nu este vorba nicidecum de o
intruziunea Tn domeniul metafizic, adica in cel al
credintei. Figurile Ilui Dumnezeu si lui Christos,
proiectate de catre imaginatia religioasa, sint
inevitabil antropomorfice si trebuie sa fie acceptate
ca atare; asadar, ele trebuie explicate ca toate
celelalte simboluri. Tot asa cum anticii credeau ca
au vorbit mai mult despre Christos cu ajutorul
simbolului pestelui, alchimistii aveau la rindul lor
sentimentul ca au lamurit si aprofundat imaginea lui
Christos punind-o in paralela cu piatra; si tot asa
cum simbolismul pestelui s-a spulberat cu timpul, la
fel s-a intimplat si cu piatra filozofald. Totusi, apropo
de acest din urma simbol, exista afirmatii care il fac
sa apard intr-o lumind deosebita, si punind un
asemenea accent asupra pietrei incit ne-am putea intreba
daca, in definitiv, Christos nu a fost considerat ca
un simbol al pietrei. Astfel, s-a trasat o dezvoltaie
care, ci' aiutorul unor reprezentari iohanice si
pauliniene, il face sa intre pe Chriaios iu domeniul
experientei interioare imediate si descopera in >;1
o figura a omului total. intre acest fapt si dovada
psihologica a

existentei unui anumit continut arhetipal, care
poseda toate calitatile care caracterizeaza
imaginea lui Christos sub trasaturile sale antice si
medievale, s-a stabilit de la sine o legatura. Astfel,
i se pune si psihologiei moderne, ca si alchimistului,
urmatoarea intrebare: Sinele este oare un simbol al lui
Christos sau Cristos este un simbol al Sinelui?

in prezentul studiu am Timbratisat al doilea
element al alternativei. Am fncercat sa arat cum
imaginea traditionald a lui Christos reuneste in ea
caracteristicile unui arhetip, care este cel al Sinelui.
Planul si metoda mea nu au vizat in principiu altceva
decit, sa zicem, efortul unui istoric al artei care
cauta sa stabileasca diferitele influente care au
contribuit la formarea unei anumite imagini a lui Christos.
Astfel se face ca intflnim conceptul de "arhetip" la fel
de bine in istoria artei, ca si in filologie si in critica
si istoria textelor. Arhetipul psihologic se distinge
insa prin faptul ca el priveste o stare de fapt psihica
universala si vie, ceea ce schimba total natura
lucrurilor. Sintem tentati sa acordam o mai mare
importanta prezentei vii si imediate a arhetipului,
decit ideii de Christos istoric. Asa cum s-a mai
spus, putem constata si la alchimisti o inclinatie de a
acorda prioritate pietrei in raport Christos. Sint
departe de orice intentie misionara si. prin urmare,
doresc sa declar expres ca nu este vorba aici de o
profesiune de credinta, ci de constatari stiintifice.
Daca inclinam sa vedem in arhetipul Sinelui agentul
real, si, prin urmare, in Christos. un simbol al Sinelui,
trebuie sa retinem faptul ca exista o diferenta
esentiald intre perfectiune si totalitate: i-maginea lui
Christos este cvasi-perfecta (sau conceputa ca
atare), in timp ce arhetipul (atit cit stim) semnifica
totalitatea, dar este departe de perfectiune*. Avem aici un
paradox, o afir-

* "Perfectiunea' poate exprima si ea ideea de
totalitate. in sensul a ceva care este complet, caruia nu fi

lipseste nimic. Desigur ca in acest sens nu in-
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matie care
transcendental. Realizarea

priveste  ceva

indescriptibil  si
pfectiva a Sinelui, care

trebuie sa decurga din redunoasterea suprematiei

sale, conduce, prin urmare, la un

conflict

fundamental si, mai precis| la o suspendare intre

opusi, amintind de crucificar
Rezultatul ei trebuie sa fie

aceasta nu implica perfecti
(perfectiune) este nu numai
o proprietate innascuta a o
'adacinile cele mai puterni
efort este atii de intens in
patimire care atrage totul
natural spre perfectiune.

Arhetipul, dimpotriva, tsi

da lui Christos intre tilhari.
o cvasi-totalitate. dar
inea, hlortul spre o te/eiosis
legitim dar constituie si
nului, care este una din
e ale civilizatiei. Acest
rit el se schimba intr-o
Sa :0 1 mdem in chip
ntr-o directie oare-.;ue
gaseste perfectiunea in

totalitatea a. care este o teleiosis|de al gen. Acolo unde
domneste el. vom i>. cqnform naturii sale arhaice,

constrinsi la totalitate, in pofkki

oi'.unui etort constient

Cu siguranta, individul trebuie sa tinda spre

perfectiune ("Fiti perfecti

vostru din cer ! Mat., V, 48]),

contrariul intentiei sale. pen
ce i se cuvine. ("Asadar, afl
cind vreau sa fac binele, ra
Rom., vil, 21]).

Bsa cum este si Tatal
Har el trebuie sa sufere si
ru a-i da totalitatii ceea
u in nune aceasta lege:
ul este legat de nune- |

Aceasta situatie corespunde aproape pe deplin

imaginii lui Christos: el

este omul perfect si,

totodata, crucificatul. Ar fi dificil sa imaginam o
imagine mai veridica a scopului efortului etic. In orice

ca*, ideea Sinelui transcendental, care {i

serveste

psihologiei ca ipoteza de lucru, nu va rivaliza cu

ea, caci, desi este un simbo
eveniment care este cel

I, Ti lipseste caracterul de
al revelatiei istorice.

Aceasta idee s-a nascut, ca si ideea orientala de

Atman sau de Tao, din r

ecunoasterea cel putin

partiala a faptului - care nu se bazeaza pe
credinta sau pe speculatia me-

a 0 sugestie de natura morala. (Vezi si notele mele la

Tao in aforisme \. 1997.) (N. Tr.)
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tafizica, ci pe experienta - ca inconstientul poate,
in anumite conditii, sa produca spontan un simbol
arhetipal al totalitatii. Trebuie sa conchidem din
aceasta ca un arhetip de acest gen este universal
prezent si dotat cu o anumita numinozitate. In
acest sens exista efectiv. nenumarate marturii
istorice, ca si materiale modeme demonstrative furnizate de
cazuri”. Figurarile naive si neinfluentate de simbolism
arata ca i s-a asociat o semnificatie centrala si
suprema, in virtutea faptului ca el [arhetipul] con-
stituie o conjunctia oppositorum . Acest lucru nu
poate fi inteles, fireste, decit ca un paradox, caci o
unificare de opusi nu poate fi conceputa decit ca o
abolire a acestora. Caracterul de paradox se refera
ia toate faptele transcendentale, caci el exprima in
chip adecvat natura lor indescriptibila.

Acolo uride domneste arhetipul Sinelui, vedem cum
apare inevitabil, ca o consecinta psihologica,
aceasta stare conflictualda pe care o eyprima
simbolul crestin al crucificarii, aceasta stare acuta
de absenta a mintuirii care nu se sfuseste decit cu
consu-mmuJuni est Recunoastetea arhetipului nu
eludeaza deci misterul crestin, ci creaza, in chip
necesar, conditia psihologica fara de c-';m cmv
"jr.Hit'iire,.." apare ca absurda'. Aceasta afirmatie nu

'.'ung e:-i- (L ;v"uere ca invtginea Christului crucificat sj
neprihanit nu constituie o realitate istorica. Ea este o
elaborare teologica ce urmareste scopuri etice si morale.
Dimpotriva, ideea transcendentald a Sinelui, descoperita pe
cale empirica de catre psihologia abisala, ca si paralele ei din
filozofile orkntale. asuma o0 concretete manifesta in plus, ea este
atestata si de alte surse psiho-sociale ("neinfluentate de
simbolism"), de cazuistica psihiatrica, etc. (N. Ir.)

" Altfel spus, din punct de vedere psihologic, mintuirea capata o
expresie concreta. Ea nu mai este legata de reprezentari
obscure religioase sau de credinte de mult depasite. Mai mult
chiar, ea nu este garantata de executarea unor performante
de domeniul moralei si eticii, asa cum ne-a incredintat
crestinismul militant. (N. Tr.)
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inseamna deloc ca 1i luam c
greutate pe care nu era de preg
poarte. Fiinta 'mtotald" stie in
umana fisi este siesi insupor
punct de vedere crestin, nu
obiecteze nimic, cel putin dupa
care se simte apasat de
individuatiei impusa de naturd
adica a integralitatii. Daca pf
sens, intr-o maniera constientg
evita toate manifestarile indo
dintr-o individuatie refulata. Al
asuma de buna voie integrali
experimenta in chip negativ si
acelasi lucru cu a spune ca d
intr-un put adinc, ar fi de dori
aceasta actiune ineonjuriniui-se,
necesare, decit sa riste sa 9
inainte.

Caracterul intolerabil al op|
crestina provine din exacerbar
lucru ni se pare firesc, des
corespunde mostenirii Vechiul
dreptatii care se conformeaza
ceasta influenta particulara lipg
fn Orient, in religiile filozofice
Prefer sa nu evoc aici problg

iva de pe umeri o
Supus ca avea sa o
ce masura fiinta
tabila. Asadar, din
ar trebui sa i se
parerea mea, cuiva
sarcina realizarii
, ca si a totalitatii,
ocedeazad. n acest
si intentionata, el
elnice care decurg
fel spus, daca el fsi
atea, nu o va mai
fara stirea lui F.ste
pca cineva coboara
I sd se angajeze in
de toate precautiile
e arunce cu capul

usilor in psihologia
Pa lor morald. Acest
istoric vorbind el
Ui Testament, adica
Legii [mozaice]. A-
este Tn chip frapant
ale Indiei si Chinei.
ma de a sti daca

aceastd accentuare a opus

lor, care sporeste

suferinta, corespunde sau nu unui grad superior
de adevar, ci doresc numai sa-mi exprim dorinta de
a se examina, la lumina legilor noastre psihologice
amintite mai sus, situatia prezenta a lumii, care
arata intreaga umanitatea dezbinatd, ca niciodata,
in doud parti aparent de neconciliat. Daca un fapt
interior nu este constientizat, el ni se prezinta din
exterior ca un eveniment al destinului. Altfel spus,
daca individul ramine monolitic Si nu
constientizeaza opusii sai interiori, este probabil
ca uni-
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versul sa trebuiasca sa figureze conflictul si sa se
scindeze in doua parti.



NOTELE AUTORULUI:

11 Ioan, II. 22.

* Afirmatia Bisericii se reclama mei eu din I Thess 11, 3 si
urm., unde se
vorbeste de apostazie, de dvOpco7to”™ rn,” dvouiac,
[dtiaptiapj (omul anarhiei,
omul iara lege) sau de vjux zg djio/.cia (fiul pierzaniei) care
trebuie s fie :
heraldul parusiei Domnului. Acest nelegiuit va lua locul lui Dumnezeu dar in
final va fi ucis de Domnul Isus (prin suflul care iese din gura sa). El va face
miracole kGt mevepvEiav iot) Saiava (cu puterea lui Satan) FI se va mani
festa Tnainte de toate prin minciuna si inylacu'.ve- Ca model s a invocat
Da
niel XI, 36 si urm.

’ Despre "cetate", vezi Psihologie si ulr-himte tr rom , Teora. 1996.

H Paoi”~eia Toii Oeou evxo; uumv roxiv (imparatia lui
Dumnezeu
este fnduntrul vostru" sau "printre voi".) "Ha nu vine cu
senine exterioare
(cum observatioue) incit sa putem zice: este aici sau este acolo,
pentru ca ea
este deopotriva in interior ca si pretutindeni”. (Iuca XVII 20 si
urm.) "Fa na
este din aceasta lume (exterioara)". (loan. XVIII. i5 ) Analogia
imaratiei lui
Dumnezeu cu omul vine din parabola semanatorului.
Siniile Jactum est
coelonini homini qui semiuavit, etc." (imparatia cerurilor este
asemanatoare
Cu un om care a semanat, etc.) (Matei. XIll. 24 C'f de aesemenea
XIIL. 45;
XVIII, 23; XXII, 2. etc.) Citim in papirusul din Ox\r\nch: "r| papiAcia i<pv
oupavcbv eviot uucbv ian kcu ootic, dv eauiov myv'w cauilv eupnasi
cauroOi;
YveboeoSe" (imparatia cerurilor este inauntrul vostru si cel care
se va cunoaste
pe sine o va gasi. Cunoaste-te pe tine insuti, etc ) t iienfell si
Hunt. AVir Say-
ingofJesus, 1904. p. 15.

Vezi expunerile mele despre Christos ca arhetip in Symbolik des Geistes.
1948, p. 379.

"Et haec imago censenda este Dei in hoiv.ine, giiod eosdem motus et
serisus habeat humanus animus, quos este Deus, licet nou tales quales Dens"
(Adversus Marcionem, II, 14, col. 304).

* In Lucam homilia, VIII (col. 1820): "Si considerent Dominum salva-
torem imaginem esse indivisibilis dei. et videam meam factam ad imaginem
conditoris, ut imago esset imaginis: neque enim anima mea specialiter imago
este Dei, sed similitudinem imaginis prioris effecta est”". (Daca consider
ca Dumnezeul Mintuitor este imaginea Dumnezeului invizibil si daca
vad ca sufletul meu este facut dupa imaginea creatorului
pentru care el este imaginea imaginii: de fapt sufletul meu nu este
chiar imaginea lui Dumnezeu, ci a

pril;nit asemanarea imaginii anterioare.)

De principiis, 1,11, 8 ".salvatoris figura este substantiae vel subsis-
tantiae Dei” (Figura Mintuitomlui care este substanta sau
subzistenta lui
Dumnezeu.) In Genesim homilia, 1, 13: "Quae est ergo alia imago Dei aa
cuius imaginis similitudinem factus este homo, nisi salvator, qui este primo-
genitus onmis creaturae?” (Asadar, ce alta imagine a lui
Dumnezeu dupa
asemanarea imaginii careia s-a facut omul, daca nu
Mintuitorul nostru care
este primul nascut dintre toate creaturile?) Selecta in Genesim,
IX, 6: "Imago
autem Dei invisibilis salvator” (Mintuitorul este imaginea Dumnezeului
inviﬁibil.)

In Gen. Horn., 1, 13; "is autem qui ad imaginem Dei factus est et ad
similitudinem, interior homo nostre est, invizibilis et incorporalis, et inco-
rruptus  atque immortalis”. (Cel care a fost facut dupa
imaginea si
asemanarea lui Dumnezeu este omul nostru interior, invizibil
si ne-corporal,
inceruptibil si nemuritor.)

N De princip.. IV, 37,

Retractationes, 1, XXVI, (col 626); "(Unigenitus)... tantummodo ima
go ete, non ad imaginem", [(Fiul unic) este insasi imaginea,
nu dupa
imaginea.]

Enarrationes in Psalmos, X1 VIII, sermo II (col. 564): "Imago Dei in-
tus est, non est in corpore... ubi est intelectus, ubi est mens, ubi ratio inveti-
gandae veritatis... ibi habet Deus imaginem suam". \'ezi Si Enarr In Ps
XLIL, 6: "Ergo intclligimus habere nos aliquit ubi imago Dei est, mentem
scilicet atque rationem”. (Noi intelegem deci ca avem ceva in
care se afla
imaginea lui Dumnezeu, adica spiritu] si ratiunea.) Sermo XC, 10
(col. 566):

"Veritas quaeritur in dei imagine”. (Adevarul locuieste Tn imaginea
lui Dum

nezeu.) Dimpotriva, Liber de vera religione declara: "In interiore
homim

habitat veritas". (Adevarul locuieste in omul interior.) Vedem
prin aceasta

coinmcidenga dintre imago Dei Si interior homo.

Enarr. In Ps. L1V, 3 (col. 629): "Porro autem, charissimi, meminisse
debemus ad imaginem Dei nos esse factos, nec alibi quam in ipso inte-
llectu "... "Ubi autem homo ad imagine deifactum se novit, ibi aliquid in se
agnoscit amplius esse quam datum est pecoribus”. (lata de ce, prea-
iubite,
noi trebuie sa ne amintim ca am fost facuti dupa imaginea
lui Dumnezeu, dar
nicaieri altundeva decit in inteligenta... Acolo unde omul se
stie creat dupa
imaginea lui Dumnezeu, el recunoaste ca are in el mai mult
decit li s-a dat



animalelor )
"1 Coi-, XV, 47.
" In loannis evangeliimi, tract LXXVHL ', jed (836), (.hnstus rste
Dens, anima r.ilionalis el cura”. (Christos este|n,,mn /.eu. sutVi futinpai
Si carne ) ‘
" Sama CC XXVIL 4 (col. 11 24): 'Vfrtu,,, «|-

hominem .minunii el corpus hominis E> si il

VD tot un, ,./>/,<> 1 (i/ ««an
'J Mrupulosius w.< W/rr

c/in'i/ jninijii; ci carnem habel el pecus"

" Knair in As.. 1.1 V. I (col. 628)

" Contra Faustwn. XXII, 38 (col 424) A ~o»>, et u H<<u F:, le-v,
Domino Jesu Christo in occulto ta or OccuHe '|-ippr atque in tw* in abs<~on
Jitu secreta spirituali anima hutnuna inhaerei Vrbe Dri. ut sint iln<: i» cartit:
unu”. (Caci sfinta Biserica este deopotriva, in chip ascuns,
sotia nomnului Nostru Isus Christos. De fapt. in chip voalat si
m irnetior, in taina spiritului-, sufletull omului se ataseaza de
venru! lui Dunuieitru, fitrctru cd sa fie doi injr o singura
carne.) Augustin se refera aici la I'ph V 'i ti unu "lota de te
omul ii va parasi pe tatal sau si pe mama sa si se "n mu cu
sotin sa Aceasta taina (uuon'ipiou, sqcramentum) este mare, si
/< spun in (aport cu Cfiristos si cu Bigerica".

Augustin. De Trinitate, X1V, 22: . .Ruformamim in novtrate mentis
vesti ne, ut incipiul ii! a imago ab illo reformal* i a quo formata esf’ (Re for-
tnati-va in noutatea spiritului vosfru pentru ca aceasta
finagine sa inceap, séa fie reformatd de cel prin care ea a fost
formata, i

" Trimit la prezentarea acestor date in: U ."ung "Simbolismul man-
dalei' Psihologie i alchimic.

" Psihologie si'alchimie, "Simbolurile sin.cl|i

" Cf. despre acest subiect, paragi,81 din /jon , op cit.

" heneu. AJversus haereses, 11, V, 1, amipteste doctrina gnostica
dupa care Christos (ca Logos demiurg), in momentul in care a
creat funia Mamei sale, "a azvirlit-¢ din pleroma, adica a
separate de cunoastere" De fapt,|m creatia sa produs in
afara pleromei, in umbra si in vid. Dupa doctrina lui Valentin (4dv.
Haer: 1, 11. 1) Christos nu a iesit din eopii pleromei, ci din mama
situata in afara pleromei. Ea 1-a ndscut "cu o umbra" Dar el,
"pentru ca este barbat", a taiat umbra de la el si s-a reintors in
pleroma (xai rouxov [Xpiotov] jisv ore dppevu Cmapxovra d/ioKa\(/avTa
dep'eauiou tr)v OKiav avaSpuueiv eic io 1IXf|pcou.a) in timp ce mama sa
"a fost lasatd in urma, in umbra si vidul

1
1

substantei pui'iiil<" puitiu <im>it |[imimiilj|/imi[il]
lumu uiteiKMit- ( u pn\ts|e umbi i i n phm d -,ul>\ " in u t k is]j

cum o stim i t evupjliolu tun />s hinus mu I ni tul u esti | lumi
diavolul '

(f Sdmt Dn (a. sliili Si iun - mi Vhi ! i 1

"Slinf >hk lipind Spiritul Mu m <p>ii< n

IlideO Ci~ i II LIHISI el SlsilKlttlcl

Se tiuniH a nyntionm de 1 pi «huit Hi, i 1\\\ I » 1dtMielul
Pselliis /\ 7, nnibus m Musile "icin  Innu ["i < i lanibUl i
deins tem \* vpt ouni )

0 mi, > [ u, M, a'KW!' n u B L 1,
Det filhis'l" i si‘tiviXitiLntiiHii i <> i lim n oipositi
mah datmoiu *> it i nit tnih ii / <t I'ms din-idn {|"ub it tun> ' don
fcesti loi wiimii ve! wi i tic nw i I @i @ "Wiiw i 1 fuwnini wn
-.ale si(a” it s st Junio > ituii> kin ihi
Iai‘ T Ini S sf I Lil 1011i) C)i x ( e o ti
Lif>M (>oii ii o i i i ' ' v
mrs\ui > ois ui Pdnioi ui
pruwh o« <1<, ¢ "mii to Lo, > s
admissti ti 000w D<o << it <iic ] >> </ (leoto unde e\i>t<i ¢ v t
tai J >.x sti necesit si muL ci.nti u > u n [ | | nul detui*e iui c<

hi u'" pimannaie sau Ic supi < u ,i nitinU iu si iu._i ¢ i Lush binele si
nul ui unul 'tind admis si nm aK i iul buit ~i tdmiti
deopotim <i Tun L) ((. i/ ini C Jstini 11~ )uiim iu-.m tnnuMi elait-
si logice Oii -n ni st poate inipied ea si iluiie ui ab U i
Pneul Tionunlt si Pim ipttwle coboiiud pina la puitele iele si 11 d
nom mpi n nu poseda ui lup ubstantial inon Mibsm ii I .;/ h Jn)
piteui adversa (un a/u < sun t) i ei ele nu iu tosi m u fck
iu ales stiica de tautat- {/+ im aniilus) din piopiie itutilula HK
I'nnupis 1 Vili 4) Ongene es.t,, i ou tim sa 1 delnicasca pe Dumiu<.eu " i
Summum Bonuin cel putui niiphui oi piui luniuie el aie mchnit a de i i
fapi Ruilu substanta si El se apropt i ui litiabil de conceptul a ik,ustinuu /
mult i> >m atunci und declara ( t-iium n piu/ut >st malluin «.sst bon iun (rstt
sigut ea o fi rau inseamna i li lipsit de bme ) Dat aceasta h ui este
pitecdaia imediat de aceasta ki 1 ¢ coiUni v bono mm wlmd 15t quuin iffui
iinulo (lie retrage din hui nu e,ie alteia deut a te feilu im'u ) (/A
Pk [ in 11



CyoniHL

I rplio1
U1 un
i huwi 111
h i< adGii i
1 wso

\ il gindt tt
A mim (Hiw> > o
0 inhiOu 1
it 1 IM> MUTIt / (
1 HIVIIHI
"M PG Ifl cd

P, j»wtmcl,i r/n/

i
i 1820n 1 '

i< a1 <
1 >ifsc cu<qimdlul
istor>>i,

ti a naturain - <
iniist noi >ul<

i bona dem , h

w1
nhi

prumih> i/ w amplws tui
ti ' ( muiil mhil ne
i UL 11 > tiitui quando natua dtfi IV
i /) /( vus QuatstiomimIX\ nu rr(
i<> Iner lai punctul lui de vt-deie
r n H mhilque sit quod noi, ub iHt 1 mu,
L1 i'on est sed pmatio bont h i *< ¢
s;/it malo std malum non poiesi -i.‘h.
1, a fuerit bonum [ | Idecqi-laudumus
quando dicimus malulm noi i itvra

(ontrai mm  reprehendimus

luni

natul
jtenik  Un \ug istin
iri i p't Oeniqut bonum potesi

<e( ™ Vi»ii nei poteci esse malum
{>tanit iu itwis bonum naturain
natur im sed \itium Quo est bonat
Deoarece Dumnezeu a creat toate

lucrurile hune asa ineit nu exista nimic sa tiu ti fost creat de el,
de unde vine raul? Raspuns: raul nu este o natura: privarea de bine
[lipsa binelui) a capatai acest nume. Binele poate fi fara rau. dar
raul nu poate fi fara bine. si nu r»oate exista rau acolo unde nu
a existat bine. Prin urmare, atunci cind zicem "bine", noi
laudém natura; cind spunem "r,u", noi blamam, nu natura, ci
defectul impotriva naturii bune.)

! "Iniquiuis nulla Gubstatitia est”. (Raul nu are o substanta.)
1.c.
CCXXVIII (col. 2590) "Est natura in qua nullum malum est, vel etiam nu-
llum malum esse potest. Esse autem natura, in qua nullum bonum sit, non
potest. (Existad o natura in care nu exista rau sau chiar in care
nu poate exista
rau. Dimpotriva, nu poate exista o natura in care sa nu existe
bine.) 1. ¢, CLX
(col. 2581 unh.r -

CLXXVL, "Nulla est substantia mali: quia quod auctorem Deum non

habet, non est: ita vititim corruptionis nihil est aliud quam inordinatae vel

desidehum vel actio voluntaris ".

' Sermones suposititii, 1,3, col. 2287. "Nonferrum est malum, sed cui ad
facinus utitur ferro, ipse malus est".

* Sunmia (heologwa, 1. quaest. 48,1. "' L.

c. 48, .}.

“ Summa contra Gmtiles, 111, .V

Summa theologica, 1, quaest. 48, 2.

* in decretele celui de-al IV-lea Conciliu din Latran, s-a zis: "Diabolus
enim et alii daemones a Deo quidem natura creati sunt boni sed
ipsi per se facti sunt mali”. Denzinger, Enchiridion symbolotum et
definitionum, p. 119.

* Harnack (Istoria dogmelor, trad. franc, 1932, p. 332) le
stabileste ca data de aparitie inceputul secolului al IV-lea si
crede ca ele nu contin "nici un izvor care sa poata fi atribuit cu
certitudine secolului al ll-lea". El estimeaza ca Islamul este
mult superior acestei teologii. Yahve ca si Alah sint imagini
spontane ale lui Dumnezeu, in timp ce in Homeliile clementine avem de-a
face cu un spirit psiliologic pus pe cugetare. Aceasta nu
insemneaza musai ca am avea de-a face cu o dezintegrare a
ideii de Dumnezeu. Teama de psihologie nu trebuie impinsa prea
departe.

! Dialogue d'Amantius (editat de Sande Bakhuysen, 1901, p. 119).

* Vezi triadele functiilor in : Symbolik des Geistes, 1948, p. 53
si urm. Triada feminina, adica somatica este formata din
eniOuuia (dorinta), 6pyf| (minie) si \m/ (mihnite); cea
masculina din X.ivyifTuoc (rationare),
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cunoastere) si cpoPot (teama).

" Clementis Romani quae femntur Homiliae XX, horn. XX, II.

"1in loc de oiio-ng yvrouni; lectura oiinit, mi se pare ca
furnizeaza un sens ,.iai bun. Parintele de Lagarde (Clementina,
p. 190) ofera in acest loc: ndcrig ouoiac... ovoryvwuT|c;.

! Homiliae XX. XX, 3:Tnc ucto inv kpaoiv

" l'anarium, 1, p. 267.

" Clementis Horn. XX, hom. XX, VIL Nu int,Inim la Clement nici o
urma din aceastd atitudine defensiva privitoare ia dualismul
maniheist care fii caracterizeazd pe autorii crestini mai tirzii
Prin urmare, homeliile sale trebuie datate la finceputul
secglului al ll-lea,, daca nu mai devreme. .

7 Hennecke, Neutestamentliche Apokrvphen, p. 309 si urm.

' Marcu, X, 18; Matei, XIX, 17,

" Scrisoare personald adresata autorului la 12 februarie 1950.

" Textul care se refera la moartea primilor- ndscuti

egipteni,

"" Talmudul din Babylon, Tratat Baba Kama, 60

;': Numerii, XXIV. 16.

" l'almudul din Babylon. Tratat Berakoth 7 a.

" Midnisch Tanchuma Schemoth XVII

™ Raschi.

" Midrasch despre Cintarea Citarilor, 11 6.

"* Ben'schitRabba.XU. 15.

L. ¢. XXXIX, 6.

" Talmudul din Babylon, Tratat Pesachim 119 si Tratat Sanhedrin

10, 103.

;\" L. ¢, Tratat Sanhedrin II. 97.

L. ¢, Tratat Berakoth 16.
" Aktariel este un tennen tehnic care se compune din ktr, Kether (coroa
na) si Fl numele lui Dumnezeu.

~ Avem aici o acumulare de nume divine numinoase.

" Talmudul din Babylon, Tratat Berakoth 7.
* Auwrora, oder Morgenrothe im Aufgang, 16, 54, (p. 215). " Savantul meu
prieten Victor White (Dominican Studies, voi. 11, 1949, nr. 4. p. 391)
crede ca poate detecta in mine urmele maniheismului. Eu nu
practic metafizica, in schimb o practica filozofia ecleziastica.
latd de ce trebuie sa pun intrebarea: ce sa facem cu
eternitatea infernului, cu osinda si cu diavolul? Teoretic
aceste lucruri nu ar trebui sa se bazeze pe nimic: atunci

cum s-ar impaca asa ceva cu dogma osindei eterne? Dar
daca ele au totusi o baza oarecare: ceea ce le sustine nu
poate fi nicidecum un bine. Prin urmare, unde sa fie oare pericolul
dualismului? De altfel, criticul meu ar fi trebuit sa stie in ce
masura eu pun accentul pe unitatea Sinelui, acest arhetip
central care reprezintd un complexio oppositorum prin excelenta,
si ca. prin urmare, nu inclin nici cit negru sub unghie spre dualism.

" Mi s-a obiectat c& Christos nu este un simbol valabil al
Sinelui, ci doar
un succedaneu inselator al acestuia. Nu-mi pot insusi acest
punct de vedere
decit daca se raporteaza la o epoca mai recenta care este
capabila sa utilizeze
critica psihologica; dar nu este cazul daca el pretinde sa
judece si era pre-psi-
hologica. Nu numai ca Christos reprezenta totalitatea, dar el
si era aceasta
totalitate ca fenomen psihic.

- Tot asa cum natura transcendenta a luminii nu poate fi
exprimata decit
prin imaginea corpusculilor si undelor.

" Privitor la experienta Sinelui, cf. Psihologie si alchimie
("Mandalele in
vis[e") si Dialectica eului si inconstientului.

Basilide a trait in secolul al doilea.

Y Elenchos, VI, 27, 8 si 12 (p. 207).

" L.c.,20, 10 (p. 199).

® L. ¢, 22,15 (p. 200).

* Intilnim acelasi cuvint in celebrul pasaj al lui Zosim
asupra craterului
(Berthelot, Collection des anciens alchimistes grecs, 111, L. 8): dvdSpa(xe in|
T0 yevoi; To aov (...Reintoarce-te la rasa ta).

" Trebuie sa mentionez aici doctrina valentinian& despre
horos la Ireneu
(Adv. Haer, 1, 2, 2 si urm.). Horos este o "forta'" sau un numen
identic cu
Christos sau cel putin care emana din el. Horos (limita)
[masura] are ca si
nonime: opoOnxi]”™ (punatorul de limite). uETcryaiYEUt (care
conduce altun
deva), Kap7ttarf|<; (emancipatorul). /arrpcoTnc (mintuitorul),
cruaupot (cruce).
El ordona si intareste universul, asa ca Cliristos. in timp ce
Sofia "era fara
forma si tara figura ca embrion", "Christosul s-a milostivit de
ea, a rastignit-o
pe crucea sa si i-a dat forma prin puterea sa", in asa fel
incit ea a izbutit
macar sa se nasca; el i-a mai daruit si un "presentiment al
vesniciei". Textul
face sa reiasa o identitate a crucii cu /oros, adica cu Christos,
imagine reluata
de Paulin din Nola:

"regnare deum super omnia Christum,
qui cruce dispensa per quattuor estima ligni

=



quattuor adtingit dimensum partibus o

bem, m

ut trahat ad uitam populos ex omnibuf oris ".

(Christosul stapineste, Dumneze
care, pe crucea intinsa spre cele
lemnului Atinge lumea divizata in)
aduca la viata noroadele de pret
639 si urm., p. 140). Despre crug
. Gestaltungen des Unbewussten, 111, parag
o Elenchos, VII, 27, 5 (p. 206).
L. c, 26,5 (p. 204).
K Panarium, XXXI, 5.
" L.c, VIl, 21, 5 (p. 197). Quispel
in Vigiliae
Christinae, 1948,11,2.
i ) . .
Despre natura psihologica a afirn
Quispel: Philo
und altchristliche Haresie, p. 432, unde il
Haer., 11, 4,
2: "Id quod extra et quod intus dicere eos sec
tiam, sed non secundum localem sententiam "
si exterior se raporteazd la cunoaster
localizare).
lata de ce trebuie sa intelegem ceea cq
continuturilor
inconstiente: "In pleromate autem, vel in h
facta
a Demiurgo aut ab angelis... contineri ab ine
circulo centrum " (Ceea ce, in pleroma sau in
catre
Tatal, a fost facut de catre demiurg s4
continut de
catre o marime inexprimabild, ca si ce
in care vede
Quispel proiectia nu-i rapeste nimic d
continut psihic si
nu inseamna ca un fapt ar fi ireal pen

, peste toate lucrurile El
patru extremitati ale
patru parti, Pentru ca sa
tindeni.) (Carmina, XI1X,

e ca "fulger" divin, vezi:
r. 533.

"Nota despre Basilide"

atiilor gnostice, vezi
iteaza pe Ireneu, 4dv.
ndum agnitionem el ignoran-
ceea ce spun ei despre interior
si la ignoranta, dar nu la
urmeaza ca o descriere a

is quae continentur a patre,

errabili magnitudine, velut in
ceea ce este continut de

u de catre ingeri [...] este
trul intr-un cerc). Modul
n realitatea sa unui

tru ca nu poate fi

calificat ca psihic.
Psihicul este realitate prin excelenta.

* Cf. Psihologie si alchimie ("Mandala") ca si Gestaltungen

des Un
beng.vsten.

Vezi in aceastd privintd Gestaltungen des Unbewussten §i in

special ul-
timile doua capitole.
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intr-un in

rviu acordat televiziunii BBC, in
9, Jung raspundea senin la

intrebaea "credeti in Dumnezeu"
cu un "Jlu am nevoie sa cred, acum
stiu". Eljlasa astfel impresia ca nu se
indoiestp de existenta lui Dumnezpu,
ca intr-up fel sau altul s-a convins |de
existenth Lui si ca, prin urmare, [nu
are nepoie sa creada. Credinta

ung este afirmarea upui

ogmatic si nicidechm
garantia unei experiente
nemijlocite a adevarului afirmat.
Daca Jung stia ca Dumnezeu exista,
trebuie sa intelegem, asadar, ca
"stiinta" lui nu era expresia unei
convingeri metafizice sau religioase,
ca Dumnezeu sau prezenta
sacralitatii Lui i se va fi revelat in
cursul experientei sale de psiholog al
profunzimilor.




