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PRÓLOGO 

Unas líneas de contexto 

En el mundo académico, la colaboración entre instituciones 

es fundamental para el avance del conocimiento. Este libro que 

sostienes en tus manos es el fruto de una década de colaboración 

entre dos instituciones destacadas: la Facultad de Psicología de 

la Universidad Nacional de Córdoba y la Fundación de Psicología 

Analítica Junguiana (FPAJ) Pers. Jud. 350A/14. 

A lo largo de diez años, hemos trabajado de la mano en 

diversos proyectos que han dejado una huella significativa en la 

formación y la investigación en el campo de la psicología analítica 

junguiana. Desde la integración de estos enfoques en la currícula 

de grado, hasta la realización de investigaciones pioneras en el 

ámbito sociopolítico, nuestro compromiso ha sido constante y 

fructífero. 

La primera etapa de nuestra colaboración se remonta a 

2015, con la implementación de cursos como "Psicoterapia y clí-

nica analítica junguiana" y "Psicología analítica junguiana aplicada 

al análisis sociopolítico", que atrajeron a más de 2500 alumnos 

durante tres años consecutivos. Estos cursos marcaron el inicio 

de un camino de exploración y aprendizaje que se ha mantenido 

vivo a lo largo del tiempo.  

Continuaron a esas propuestas, las siguientes: “Tipos Psico-

lógicos: su aplicación al ámbito clínico”, “Sueños y Cuentos de 

Hadas: Introducción a la interpretación Junguiana” y “Nuevos 

Aportes de la Psicología Analítica Junguiana: relecturas de Byung 

Chul Han desde los desarrollos de Carl G. Jung”. En cada caso, 

con el fin de la exploración de temáticas diversas, pero siempre en 
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el marco de la psicología analítica junguiana y con una masividad 

en la convocatoria sostenida a lo largo de los años. 

En el ámbito de posgrado, en el lapso 2012-2016 podemos 

recordar las siguientes propuestas: “Introducción a la Psicología 

Analítica de Carl G. Jung”, “Psicología Analítica Aplicada”, "Cuen-

tos de hadas y arquetipos: una interpretación analítica”, “Interpre-

tación y análisis de los sueños desde la perspectiva de la psico-

logía junguiana”. En cada una de ellas, con cohortes nutridos de 

profesionales comprometidos con su formación en el área de la 

psicología junguiana. 

Otra área en la que nos comprometimos fuertemente desde 

nuestra institución, además de la docencia, es la investigación. 

Para tal fin, trabajamos dentro del contexto de las Prácticas Super-

visadas de Investigación (PSI), por medio de las cuales se 

dirigieron las investigaciones necesarias para obtener el título de 

grado de 53 investigadores en el lapso de 10 años. Estas inves-

tigaciones son un motor de la producción de pensamiento actua-

lizado imprescindible en el ámbito junguiano y uno de los prin-

cipales objetivos que establece el estatuto de la Fundación de 

Psicología Analítica Junguiana (FPAJ). 

En este volumen, reuniremos artículos que representen 

cada uno de estos espacios. Encontraremos artículos que derivan 

de tesis de grado, de posgrado, de especialistas, de doctorado y 

de líneas actuales de investigación de docentes de la FPAJ. 
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Breve reseña de los artículos que compartiremos 

 

 

Comenzaremos con el trabajo del Lic. David Sucre Villalobos, 

“Vínculos paternofiliales y fraternales en los mitologemas 

grecorromanos y judeocristianos en la odisea contempo-

ránea”, el cual se enmarca en la investigación de la Psicología 

Migratoria y el Psicoanálisis de la Migración, desde los trabajos 

pioneros de León Grinberg y Rebeca Grinberg hasta los conceptos 

contemporáneos de inteligencia migratoria, duelos migratorios y el 

síndrome de Ulises de Joseba Achotegui. A través del análisis de 

la literatura moderna, se hace una exploración de la experiencia 

humana en obras como La hija de la española de Sainz Borgo y 

Volver a cuándo de Morán, que culmina en una reflexión sobre la 

extranjeridad y sus repercusiones clínicas y sociales en la era de 

las migraciones. Se aborda la "clínica de la soledad" generada por 

la posmodernidad, así como los complejos culturales y la violencia 

fraterna, representada en el Complejo de Caín y manifestada en 

la xenofobia y la aporofobia contemporáneas.  

En segundo término, el artículo “Experiencia extática y 

psicoterapia asistida con enteógenos” de la Lic. Romina Mura-

no describe cómo la experiencia extática, caracterizada por esta-

dos de consciencia expansivos y transformadores, puede ser 

fundamental en la psicoterapia asistida con enteógenos. Estos 

estados, inducidos por sustancias como el LSD o la psilocibina, 

permiten acceder a niveles profundos del inconsciente, facilitando 

la sanación y el crecimiento personal. La terapia junguiana se 

menciona como un enfoque que puede integrarse eficazmente con 

estos estados extáticos, para ayudar a los pacientes a procesar y 

asimilar las experiencias de manera constructiva dentro de su 

desarrollo psicoespiritual. 

A continuación, la Lic. Natalia Valdés desarrolla “La díada 

analítica: teorizaciones sobre la transferencia/contratransferen-
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cia”, donde aborda  la  importancia  y  la  complejidad de los fenóme-

nos de transferencia y contratransferencia en la práctica analítica 

junguiana. Comienza con una exploración de los postulados de Jung 

sobre la transferencia, destacando su visión de este proceso como una 

forma específica de proyección que puede ser tanto positiva como 

negativa, y su relación con el inconsciente. El artículo también presenta 

críticas y desarrollos de autores posjunguianos, quienes enfatizan la 

necesidad de un abordaje técnico más claro y detallan las contribu-

ciones de figuras como Fordham, Groesbeck y Jacoby.  

El trabajo del Lic. Santiago Ortiz, “Aportes de la psicología 

analítica al acompañamiento de enfermedades crónicas”. 

Aborda cómo la psicología junguiana puede contribuir al manejo 

de enfermedades crónicas, enfatizando la necesidad de un 

reajuste anímico y emocional en los pacientes. Ortiz explica que 

la enfermedad crónica no solo transforma la vida cotidiana del 

paciente, sino que se integra en su proceso de individuación, por 

lo que requiere la elaboración y la aceptación de nuevos sentidos. 

A través de la exploración de arquetipos como la Máscara, la 

sombra y el par Ánima/Ánimus, el autor detalla cómo estos 

aspectos inconscientes influyen en la percepción y el manejo de 

la enfermedad.  

En el caso del texto del Mgtr. Luciano Torres, "C. G. Jung y 

la teoría de los complejos: explorando complejos culturales 

de la cosmogonía mapuche", se profundiza en la aplicación de 

la teoría de los complejos de Jung a la mitología y la cosmovisión 

del pueblo mapuche. Torres analiza cómo los mitos mapuches, 

como el de las serpientes Koykoyfilú y Trentrenfilú, reflejan 

arquetipos y complejos culturales que influyen en la psique 

colectiva. Al integrar los conceptos de lo inconsciente cultural de 

Henderson y los complejos culturales de Singer y Kimbles, el autor 

demuestra cómo la cosmogonía mapuche ofrece una rica fuente 

de comprensión de la dinámica psíquica colectiva, subrayando la 

importancia de la integración de estos mitos en el proceso de 

individuación junguiano. La cosmovisión mapuche, con su enfo-
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que hierocéntrico y animista, presenta paralelismos significativos 

con las ideas junguianas de la totalidad y la conexión profunda 

entre mente y realidad, resaltando la necesidad de reconocer y 

sanar los complejos culturales para lograr una verdadera integra-

ción psíquica y social. 

En el artículo "La paternidad como encarnación del camino 

del héroe", el Lic. Armando Palacios explora la evolución histórica y 

simbólica de la paternidad, vinculándola con el mito del héroe. 

Palacios traza un recorrido desde los orígenes prehistóricos de la 

figura paterna, pasando por la Antigua Roma, la Revolución Fran-

cesa y la Revolución Industrial, hasta llegar a las concepciones 

modernas de la paternidad. Utilizando el marco del "camino del 

héroe" de Jung, Palacios argumenta que la paternidad implica un 

viaje de transformación y de aprendizaje, donde el padre enfrenta 

desafíos y crece tanto personal como socialmente. El artículo 

subraya la importancia del padre en el desarrollo emocional y 

cognitivo de los hijos, resaltando estudios recientes que muestran los 

beneficios de una paternidad activa y presente.  

Rodrigo Daniel Bramajo Cuello explora la sincronicidad en 

su artículo "Coincidencias significativas: el sentido trascen-

dental", uno de los conceptos más intrigantes y complejos 

desarrollados por Carl Jung. A pesar de su importancia, este 

principio no ha recibido la misma atención que otros conceptos 

junguianos debido a su complejidad clínica y epistemológica. Jung 

describe la sincronicidad como la coincidencia espaciotemporal de 

eventos que no están vinculados causalmente pero que com-

parten un significado común. Inspirado tanto por tradiciones filosó-

ficas occidentales y orientales como por la física cuántica, Jung 

ilustró este fenómeno con viñetas clínicas, como el caso del 

escarabajo dorado. La sincronicidad desafía la linealidad causal 

del tiempo y el espacio, proponiendo una conexión acausal basa-

da en el significado compartido de los eventos. A través de su 

colaboración con físicos como Wolfgang Pauli, Jung buscó 

posicionar la sincronicidad dentro de la experimentación científica, 
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aunque encontró más receptividad entre los físicos que en la 

comunidad psicológica. La sincronicidad, según Jung, representa 

una versión occidental del concepto taoísta de interconexión 

universal, que une las dimensiones psíquica y física bajo un patrón 

ordenante más allá de la causalidad. 

Por su parte, en el artículo “Psicología Analítica Junguiana y 

su relación con la Educación”, el Lic. Agustín Fruttero explora los 

desarrollos de Carl Gustav Jung en relación con la educación y su 

relevancia en las concepciones pedagógicas actuales, específica-

mente en la educación holística. Utilizando a Claudio Naranjo como 

referencia principal, el autor compara las ideas de Jung con las de 

John Dewey, Paulo Freire y Rudolf Steiner. A través de una revisión 

bibliográfica de la obra de Jung y las contribuciones de estos otros 

pensadores, se destacan las influencias, similitudes y diferencias 

entre sus enfoques educativos. Además, se discuten temas como la 

importancia del desarrollo de la consciencia en los niños, el papel 

crucial del educador y la crítica de Jung a ciertos aspectos de la 

educación moderna. 

Sigue al anterior, "Voces de la Tierra: Lenguaje y el ama-

necer de la consciencia en el mito Dogón de la creación" de 

Nazareth Muñoz, que analiza el mito cosmogónico del pueblo 

Dogón desde una perspectiva junguiana y posjunguiana. El texto 

examina cómo el lenguaje y la transmisión oral son fundamentales 

para la supervivencia y el orden social de los Dogón, reflejando un 

rico sistema de creencias en el que cada aspecto de la vida está 

interconectado. A través de la narración del mito creacional, se 

explora la creación del universo por el dios Amma, la transmisión 

del conocimiento y el lenguaje a través de los gemelos divinos 

Nummo, y cómo estas historias reflejan la estructura psíquica y las 

experiencias humanas. Muñoz destaca la importancia de los mitos 

como símbolos que contienen significados profundos y ocultos, y 

cómo estos relatos antiguos pueden ofrecer insights valiosos 

sobre la consciencia y la relación humana con el entorno. 
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“Sexo, Género y Psicología Junguiana”, de Franco Cello-

ne, explora cómo las teorías de Carl Gustav Jung sobre los 

arquetipos y la psique colectiva pueden contribuir a la compren-

sión contemporánea de la identidad de género. El autor contex-

tualiza sus estudios en la evolución social y política de Argentina, 

mencionando importantes leyes y movimientos que han influido en 

la redefinición del género. Asimismo, subraya la necesidad de rein-

terpretar los arquetipos junguianos para reflejar las complejidades 

de las identidades de género contemporáneas, destacando que, 

aunque la obra de Jung presenta desafíos debido a su enfoque 

esencialista y binario, aún ofrece una base para el desarrollo de 

nuevas investigaciones y prácticas clínicas que aborden la diver-

sidad de género. 

En “La sombra de lo femenino”, Gabriela Gerardo analiza 

cómo los cuentos de hadas reflejan y transmiten la sombra colectiva 

femenina, según la teoría de Carl Gustav Jung. Para ello, utiliza 

cuentos clásicos tales como “Blancanieves” y “La Bella Durmiente”, y 

la versión contemporánea de Neil Gaiman, "La Joven Durmiente y el 

Huso". El estudio aplica el método hermenéutico para desentrañar 

los arquetipos femeninos presentes. Los personajes femeninos se 

analizan a través de arquetipos como la Doncella, la Amante, la 

Sanadora y la Heroína, destacando cómo estos reflejan tanto aspec-

tos conscientes como inconscientes de la psique colectiva y su evo-

lución histórica. La investigación sugiere que estos cuentos influyen 

en la percepción social de la femineidad y pueden perpetuar o 

desafiar estereotipos de género, resaltando la importancia de integrar 

y confrontar la sombra colectiva para un desarrollo personal y social 

más saludable. 

El artículo que cierra este tomo, "La sombra de la Inteli-

gencia Artificial: un análisis junguiano del impacto social y 

psicológico" de Santiago J. Torres, aborda el impacto de la 

Inteligencia Artificial (IA) en la sociedad contemporánea desde una 

perspectiva junguiana, utilizando el concepto de la sombra para 

explorar los miedos y las ansiedades colectivas. Desde una pers-
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pectiva junguiana, la IA activa arquetipos y complejos asociados 

con el "Otro" tecnológico, que copia y potencialmente supera las 

capacidades humanas. Además, el artículo advierte sobre el 

riesgo de una dependencia emocional y social de la IA, que podría 

llevar a una mayor alienación y rigidez psicológica. La IA podría 

suplir la necesidad de complementación y confrontación con otros 

seres humanos, creando egos congelados y polarizados sin opor-

tunidad de crecimiento y desarrollo. Este análisis invita a una 

introspección crítica sobre el impacto psicológico y social de la 

tecnología, subrayando la importancia de reconocer y enfrentar 

nuestra sombra para evitar consecuencias destructivas a nivel 

individual y colectivo. 

 

Santiago J. Torres 

Presidente FPAJ 

fpajcordoba@outlook.com  

mailto:fpajcordoba@outlook.com
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Vínculos paterno-filiales y fraternales en los 

mitologemas grecorromanos y judeocristianos 

en la odisea contemporánea 
 

David Sucre Villalobos 

 

 

 

Han pasado ocho años desde que despertó en mí el deseo de 

estudiar e investigar el campo de la Psicología Migratoria y el 

Psicoanálisis de la Migración. Partí de la obra Migración y Exilio de 

los psicoanalistas León Grinberg y Rebeca Grinberg publicada en 

1996, hasta llegar, más recientemente, a los aportes del Psiquiatra 

Joseba Achotegui (2017, 2020, 2022), con sus constructos de 

inteligencia migratoria, duelos migratorios y síndrome de Ulises. En 

la indagación del asunto —quizás por esa inclinación psicoanalítica 

en mi mirada y por mi condición de extranjero, inmigrante caraqueño 

transterrado en el mundo andino quiteño—, me adentré en el 

universo de la literatura para poder comprender las tragedias 

humanas narradas en las novelas actuales.  

Así, llegué a los aportes de Sainz Borgo (2019) y su famosa 

novela La hija de la española; a las ficciones de Isabel Allende (2019), 

Julia Navarro (2021) y del escritor franco-libanés Amin Maalouf 

(2022); a los cubanos Leonardo Padura (2016) y Evelio Traba (2021). 

De este último, comprendí, como señala su pluma: “…que el mayor 

encanto de la ficción, es anestesiarlo a uno de la realidad, de lo que 

es vivir en caliente y a la vez todo a sangre fría” (p. 45).  

Finalmente, me topé con Volver a cuándo de Morán (2023) 

y, luego de su lectura, y al ver que la mayoría de los autores 

nombrados habían transitado un proceso de migración —con esa 

frase de Traba que retumbó en mi alma y se hizo carne—, encon-

tré avivado ese deseo del 2015 y, haciendo caso de su llamado, 
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reflexiono en estas líneas sobre la extranjeridad y sus conse-

cuencias clínicas y sociales en estos tiempos que denomino 

“odisea posmoderna” o “era de las migraciones”.  

 

 

Odisea posmoderna 
 

El psicoanalista Zoja (2015), en su ensayo “La muerte del 

prójimo”, apunta que los tiempos que corren en la humanidad, son 

épocas donde la palabra ha naufragado, el discurso se ha 

devaluado y las frases no sostienen ideas sólidas en la 

comunicación con el otro. Ante este escenario, el autor argumenta 

que ese afán del padre del psicoanálisis de curar a través de las 

palabras se ha vuelto cada día más complejo y necesario.  

En la posmodernidad, la clínica de la soledad es una rea-

lidad sombría y con ella, paradójicamente, se evidencia la nece-

sidad de la profesión de la escucha. Al vincularnos con los otros 

desde espacios donde la comunicación no es resonante, expul-

samos al diferente, a ese sin hogar, por el temor a lo igual, 

exiliando a Eros como fuerza de conexión creativa (Han, 2017; 

Han, 2018).  

Ahora bien, ¿qué ha quedado en la extranjeridad interior de 

nuestra condición humana? Considero —y siguiendo las ideas de 

Zoja y Han— que la posmodernidad y la vida posCOVID nos han 

encerrado en colectividades cargadas de miedo. Polis que, a 

modo de curación evasiva, paliativamente compensan con su 

fobia al dolor la transformación del sufrimiento. Estamos en la era 

del vacío, de una modernidad líquida y de sociedades cansadas 

donde el prójimo no encuentra lugar. Tiempos de migraciones, de 

activación del Complejo de Caín y del ocaso de la imago paterna 

en nuestras instituciones y sociedades (Lipovetsky, 2003; Recal-

cati, 2014; Zoja, 2015; Bude, 2017; Han, 2019; Han, 2021; Han, 

2022; Haddad, 2022).  
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Situaciones que han dejado en el afuera, por el mecanismo 

de la proyección a las realidades vinculares del fratricidio y el 

otricidio, incumpliendo el mandato judeocristiano: NO MATARÁS. 

Los refugiados que huyen de sus países para habitar los no-

lugares y enfrentarse a los no-nombres exigen una mirada 

humanitaria que estimule al Eros y no al otricidio xenófobo del que 

son víctimas.   

En la odisea de la vida posmoderna, Ulises, Telémaco y 

Caín tienen un papel protagónico, ya que hemos sido conducidos 

a una verdad que cuesta coagular: nos hemos traicionado. 

Nuestro extranjero interior está en desasosiego por el exilio de lo 

femenino en el alma, la traición como misterio de lo masculino ha 

desnudado y debilitado a nuestra alma. Hemos perdido el paraíso 

(Hillman, 1975).  

 

 

Ulises: chivo expiatorio de la odisea posmoderna 
 

En un pasaje de La Odisea, en el canto IX, apreciamos el 

siguiente diálogo: “Cíclope, ¿me preguntas mi ilustre nombre? 

Pues voy a decírtelo. Mi nombre es nadie. Nadie me llama siempre 

mi madre, mi padre y todos mis camaradas” (Homero, 2017, 207).  

Ulises es, sin duda, el mitologema del desplazado: del 

viajero que naufraga en la soledad, el miedo y la adversidad. Por 

mucho tiempo, ha sido nadie, perdido en estadísticas y discu-

siones geopolíticas en foros mundiales que no consideran su 

esfera emocional. Humanizar a los desplazados y reflexionar 

sobre la constelación arquetípica de Ulises en nuestro mundo 

actual es tarea necesaria de los profesionales que prestan su 

escucha para contener y sostener al otro que sufre por la sensa-

ción de desarraigo del mundo de la “Gran Madre Patria”.  

Hannah Arendt, en 1943, describía a los refugiados como 

aquellos individuos que por desgracia han tenido que llegar a un 

nuevo país sin medios económicos, obligados a recibir la limosna 
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y el maltrato xenofóbico y aporofóbico de los ciudadanos locales 

del entorno receptor y el mundo (Han, 2022; Cortina, 2017).  

Considero que las sociedades actuales están disociadas, el 

alma no logra el proceso de pathos, es decir, esa pasión que 

moviliza a la transformación e integración de lo sombrío; no hay 

lugar para los Ulises del hoy (López-Pedraza, 2009; López-Pedra-

za, 2021). Las garras de los complejos culturales en nuestras 

colectividades desgarran con resentimiento (Villalobos, 2022), 

inferioridad, odio y desprecio a ese otro que por extraño causa 

inquietud por su naturaleza diferente y su conducta aterradora-

mente impredecible. 

Acoger lo extranjero en la odisea posmoderna es contactar 

con el miedo, la ansiedad y la angustia que ese otro nos muestra 

y al que le proyectamos la imagen arquetípica del “chivo expia-

torio” (Brinton-Perera, 2018). El recién llegado, el sin hogar, es 

marginado y censurado por el nivel de sufrimiento que exhibe 

(Sucre, 2021; Sucre, 2023).  

Bauman (2016) lo expresa claramente en su ensayo 

“Extraños llamando a la puerta”, al afirmar que para aquellos que 

se sienten miserables y marginados, esos que consideran que 

están en el fondo, descubrir que otros están en un hoyo más bajo 

que aquel que se sospechaba, es un acontecimiento sombrío y 

salvador. Un juego poco ético de las defensas yoicas para ganar 

dignidad, moralidad y convertirse en un “mejor ciudadano”. Un 

individuo de la máscara.  

En la era de las migraciones, los desplazamientos seguirán 

ocurriendo. Nuestro continente exhibe un Hades en la tierra que 

ha dejado atrapados a miles de Ulises en las noches sin luna, ante 

la muerte en ese camposanto que lleva por nombre “Tapón del 

Darién” entre las fronteras de Colombia y Panamá. En esa selva, 

se enfrentan la vida y la muerte en un duelo que busca sanación 

con un horizonte que no les pertenece (Sucre, 2023).  

Ulises se ha extraviado, forma parte de esos extranjeros que 

no encontramos en la interioridad del alma. En cualquier ciudad, 
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en un barrio común, quizás en el banco de la plaza, frente a la 

ventana de la casa, ahí está. ¿Qué hace que no lo determines con 

tu mirada? Su tragedia se escribió alrededor del siglo VIII a.C., en 

ella existe convergencia de culturas, algo difícil en estos tiempos 

en los que se señala al diferente y se entra en conflicto generando 

muros y orillas que se interponen a la interculturalidad (Villalobos, 

2014; Achotegui, 2020).  

El héroe sufrió separación de la familia. Su esposa Penélope 

y su hijo Telémaco quedaron rotos y destrozados en Ítaca. Sin 

embargo, Telémaco —el que combate lejos—, desesperado por 

no tener noticias de su padre, sale a su búsqueda. Ayudado por 

Mentor y Atenea, el hijo no queda atrapado en el campo arquetipal 

del Puer. Hillman, en su ensayo “Pothos”, argumenta que la nos-

talgia es una furia inmensa por desear lo que no está. Es la viven-

cia del arquetipo del Puer ante la madre perdida.   

Podríamos argumentar que el hijo experimenta un duelo 

matizado por la experiencia psíquica de pérdida ambigua (Boss, 

2001). Un duelo congelado, lleno de emociones contradictorias 

por el no-adiós del padre con su huida y por la presente despedida 

de la madre que en su tejer no materniza ni ejerce su función.  

Telémaco es el hijo que experimenta la ausencia física del 

padre y la no-presencia psicológica de la madre. En nuestro mundo 

contem-poráneo, el Complejo de Telémaco es una realidad presente.  

 

 

Telémaco: el hijo en busca de su historia.  

Complejo de Telémaco 

 

El hijo de Ulises en La Odisea de Homero es abandonado 

por su padre con la finalidad de luchar en Troya. El viaje del padre, 

según la tragedia, duró más de 20 años y el hijo, al igual que su 

madre, quedó en la posición psíquica de espera. En dicho ocaso 

de la función paterna, ¿qué implica la espera de Telémaco? 
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La espera del hijo no es anónima, es una espera que implora 

una Ley y con ella la función de un padre que, en su abandono, ha 

traicionado la promesa dada. Su deseo no es UN PADRE; Telé-

maco está consciente de quién es el padre, su afán en la espera 

es el REGRESO de este, como una acción reparatoria vivenciada 

en su ausencia (Recalcati, 2014; Milanich, 2023).  

En la odisea posmoderna, los hijos hemos estado al igual 

que Telémaco esperando al padre, nuestra mirada está atada al 

horizonte que contemplamos desde las orillas del mar. Es una 

mirada abierta al porvenir, el hijo —Telémaco— aclama una jus-

ticia en su tierra y desea la finalización de la noche de los preten-

dientes de su madre.  

Telémaco es el heredero legítimo, aguarda al padre para 

poner orden a la casa usurpada. Hoy vemos cómo las sociedades 

y sus individuos, a través de las elecciones de sus mandatarios, 

realizan ensayos en los sufragios para elegir al padre dador, ese 

que, con sus ofertas electorales, la mayoría de las veces nos 

decepciona despiadadamente. Ello trae consigo venganza y el 

crecimiento de la semilla del resentimiento en nuestras socie-

dades (Fukuyama, 2019; Villalobos, 2022).  

Telémaco escogió el camino de la espera, con la finalidad 

de gestar recuerdos y hacer memoria. Para la psique, sentirse 

abandonado —ya que el padre está perdido— es una situación 

menos traumática que la del abandono por elección. La ausencia 

de Ulises es el recuerdo de su presencia. Telémaco y Penélope 

acompañados en su vigilia y espera con alma dan vida a Ulises. 

Cristo, el hijo consciente es quien da vida al padre (Recalcati, 

2014; Villalobos y Sucre, 2023).  

El abrazo del padre indigente, transformado en su viaje con 

su  hijo  es  una  posibilidad  que  plantea  el  psicoanálisis  en  el 

trabajo de reconocer  a  otro  extranjero  de  nuestro interior, al hijo 

—Telémaco—. Él es el heredero porque no pisotea la historia 

dada por el padre, no destruye la casa usurpada, no juega el juego 

edípico de la devastación. Telémaco nos deja la lección de que la 
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herencia no está dada por el origen, más bien se obtiene cuando 

el sujeto la hace suya, es un movimiento hacia adelante, como la 

individuación (Milanich, 2023).  

 

 

El Complejo de Caín.  

Fratricidio en la odisea posmoderna 

 

Las expresiones arquetípicas previas de Ulises y Telémaco 

nos hacen reflexionar sobre la herida que el mundo del Gran Padre 

ha ocasionado en la odisea posmoderna. En el caso del fratricidio 

y el otricidio, la vía es la misma. El Complejo de Caín es hoy una 

realidad vincular.   

Así como Caín mata al hermano y Judas traiciona a Jesús, 

en las relaciones de fraternidad no existe una resolución sana, ya 

que de la hermandad no se sale. Entre hermanos, siempre queda 

algo imposible de resolver, el vínculo que construyo con el origen 

de mi sangre, cuna de mi génesis, aliento de mi andar, falla 

siempre en el camino hacia su encuentro.  

Caín mata a Abel buscando reconocimiento en la mirada del 

padre: Caín desea ser el único en lo único, una especie de 

totalidad urobórica con el padre. Al sentirse traicionado por la no-

mirada, mata a Abel; el hermano mata al padre a través de su 

prole, anula el legado y la posibilidad de proliferación.  

En el Complejo de Caín queda en evidencia que ningún 

hermano debe sentirse único ante la mirada de lo paterno. Lo 

único no es igual a preferido; en el fratricidio, deseamos eliminar 

las diferencias. Una salida a dichas diferencias es a través del 

fanatismo. El fanático tiene la convicción de poseer la verdad, se 

cree con el poder de imponer dicha verdad universalmente y 

fantasea con un desenlace definitivo y a veces trágico para la 

historia.  

Es común observar que, en hechos terroristas, los perpe-

tuadores de la acción son hermanos, otros similares a mí que con 
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su proeza traicionan a la vida. En el lazo inestable de la frater-

nidad, mi hermano es un impostor. 

En la fraternidad, el impostor es aquel que, mediante la 

violencia, decide ocupar un lugar que no le pertenece y del cual 

no es digno. Dicha usurpación es la que activa la furia criminal en 

Caín. La marca del traicionero constela un profundo amor al padre, 

por ello, en el fratricidio se argumenta que, si Caín mató a Abel, lo 

hizo por un profundo amor al padre. Al oír la voz divina pidiendo 

cuentas por la no-ofrenda, Caín es presa de un inmenso remor-

dimiento; al perder la estima del padre, el amor se transforma en 

culpa, sentimiento que expresa un gran amor por la persona que 

perjudicamos en la acción otricida.  

Abrumado por las consecuencias, Caín escoge caminar por 

el sendero de la penitencia, sumiso, desamparado y acompañado 

por la angustia de haber traicionado y ser un agresor; Caín recibe 

en su frente la marca del padre, señal visible que neutraliza futuras 

acciones hostiles. En la acción ritualista cristiana, verbalizamos 

primero “En el Nombre del padre” (Haddad, 2022).  

La marca se luce con orgullo. Significa que el individuo se 

coloca bajo la custodia divina y que está en paz con los otros y 

consigo mismo. Por ello, debemos concientizar que en cada uno 

de nosotros habita en sombra un Caín reprimido, otro extranjero 

interior que como rebelde manifiesta la violencia. Un Caín que es 

activado en los focos de xenofobia y aporofobia hacia el extran-

jero. Nuestros pueblos hermanos presos de su sentir resentido 

exhiben la tragedia del fratricidio en el escenario de la migración.  

En el complejo de Caín está el origen de la violencia 

humana. Es un rizoma que prolifera en todas las direcciones, 

como complejo está cargado de la ambivalencia afectiva amor-

odio. Comprender a nuestro Caín interior y las convulsiones que 

produce en la historia contemporánea implica interesarse por la 

raíz del árbol y no por su fruto.  
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Reflexiones finales  
 

Hasta aquí, algunas reflexiones sobre el extranjero en la 

odisea posmoderna; sin duda, Ulises, Telémaco y Caín como 

expresiones arquetípicas y mitologemas nos invitan a contactar 

con esa interioridad exiliada. El psicoanálisis lo ha expresado 

claramente desde sus inicios, lo extranjero subyace al mundo 

interno del individuo, pertenece al terreno de lo inconsciente 

(Jozami, 2011). Está en nosotros, habita en la sombra; por el 

mecanismo de proyección, es muy fácil expulsarlo al mundo exte-

rior. Incluso reconociendo e integrando eso sombrío proyectado a 

través de la introyección, no es un proceso suficiente para la trans-

formación de lo que genera sufrimiento. Darle lugar a lo extranjero 

del mundo requiere de tareas que le competen a la psicología y a 

otros campos del saber.  

El extranjero interior no solo es la sombra, considero que en 

la odisea posmoderna lo inadmisible de nuestra condición humana 

está expuesto día a día en los titulares de los portales de noticias: 

corrupción, guerras, asesinatos, robos, traiciones, titanismo, politi-

quería, entre otros. En los tiempos que corren, se ha perdido la 

vergüenza en las redes sociales, existe poca represión de los 

instintos más oscuros del alma humana, ello trae consigo que se 

expulse al diferente que no siga a la masa. ¿Dónde está el Ánima? 

El alma como símil del Ánima está exiliada. Abandonados 

por el padre, gestando epopeyas heroicas o aniquilados por nues-

tros hermanos, hemos traicionado a lo femenino que yace en 

nosotros. Hillman (1975) expresa: “el hombre nace, solo cuando 

lo femenino nace en él”. Expulsión y agresión en los vínculos 

humanos son consecuencias resentidas del ostracismo del Ánima 

en el Self hoy. 

Con la finalidad de que el individuo se individúe, en el 

proceso y mientras exista vida, debemos recordar que los comple-
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jos son también extranjeros interiores. No debemos ser omnis-

cientes de su naturaleza en nuestra historia y en la cultura donde 

hacemos vida (Wieland-Burston, 2020; Kast, 2021).  

Tampoco olvidar que el fenómeno transcultural y el diálogo 

con el otro son inherentes al mundo psicoanalítico (Carretero, 

2023). Muchos analistas se gradúan y ejercen en otras latitudes 

distintas a su país de origen. En nuestro continente, los grupos e 

instituciones psicoanalíticas emergentes se forman y estructuran 

gracias al camino recorrido por analistas de países vecinos. Quien 

redacta estas líneas construye su cotidianidad en una ciudad 

donde no ocurrió su infancia. No importa el lugar donde se ejerza 

la clínica, el cuestionamiento que me hago sobre la extranjeridad 

también ocupa a lo que apunta Wieland-Burston (2020): “sentirse 

extranjero, ser atravesado por esa experiencia ¿no debería ser un 

requisito para devenir en analista?”.  

Como terapeutas, quizás y por ahora, la tarea que tenemos 

frente a nosotros es ofrecer un espacio transgresor para reflexio-

nar y dialogar sobre los complejos culturales que poseen nuestros 

territorios. Brindar la escucha al otro para tramitar los malestares 

contemporáneos y atender a la extranjeridad de la odisea posmo-

derna; proponer lo que Erikson argumentó en su discurso de 1959 

en la Federación Mundial de Salud Mental (WFMH), la promesa 

de identidad, es decir, ofrecer un espacio y una mirada optimista 

al otro, con la finalidad de que encuentre un lugar en el mundo en 

que su manera de SER y ESTAR tenga espacio y sea apreciada. 

Solo así lograremos transformar a los individuos del siglo XXI, 

generando bases indestructibles a la individuación, con alma y 

espacio para el Ánima dando lugar al sufrimiento, pese a la incerti-

dumbre que nos acompaña hoy.  
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Experiencia extática y psicoterapia  

asistida con enteógenos 
 

Romina Murano 

 

“Cuando el hombre alcanza el conocimiento real de esta verdad, 

se identifica e identifica todas las cosas con el Espíritu universal. 

Entonces para él toda distinción desaparece, de tal forma que 

contempla todas las cosas como estando en él mismo y no como 

exteriores a él, pues la ilusión se desvanece ante la Verdad como 

la sombra ante el sol”. 

—René Guénon 

 

 

 

Introducción 
 

La experiencia extática, entendida como un estado de 

conciencia alterado que permite al individuo trascender su 

identidad y conectarse con algo más allá de sí mismo, ha sido una 

constante a lo largo de la historia de la humanidad. Desde las 

antiguas culturas chamánicas hasta las prácticas espirituales 

contemporáneas, las vivencias de estos tipos de experiencias han 

sido un motor fundamental para la transformación personal y 

colectiva. 

En la sociedad contemporánea, caracterizada por su 

racionalidad, el modelo médico hegemónico —basado en la evi-

dencia y apoyado principalmente en un paradigma biologicista 

promovido por los avances científicos y tecnológicos propios de la 

época— ha mantenido una marcada distancia en referencia a 

aspectos que atañen a prácticas más ligadas a lo espiritual. Esta 

perspectiva ha trazado una línea divisoria entre la medicina 
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occidental y la medicina alternativa. Para quienes aún practican la 

medicina alternativa o tradicional en sus diversas técnicas de 

curación, subyace una filosofía común que se ha mantenido a 

través de diferentes culturas y épocas: la idea de que la mente, el 

cuerpo y el espíritu están intrínsecamente conectados. 

Sin embargo, en los últimos años, desde el campo científico, 

disciplinas como la neurobiología, la inmunología y la psicología 

han comenzado a reconsiderar el valor de antiguas prácticas 

tradicionales y conocimientos ancestrales como herramienta de 

transformación personal. En este sentido, los enteógenos, sustan-

cias que inducen estados de consciencia amplificados, han 

comenzado a ser utilizados en contextos terapéuticos como 

facilitadores de la experiencia extática y numerosos estudios e 

investigaciones publicados recientemente en medios académicos 

y científicos han demostrado que el uso de psicodélicos en contex-

tos terapéuticos controlados produce efectos potencialmente 

beneficiosos en el tratamiento de determinados trastornos como 

la depresión resistente al tratamiento, la ansiedad relacionada con 

enfermedades terminales, trastorno de estrés postraumático y 

adicciones. 

En el marco de la psicología junguiana, la experiencia extá-

tica puede relacionarse con el proceso de individuación, el cual 

implica la confrontación con el inconsciente y la integración de la 

personalidad.  

Así, este artículo se centrará en explorar la relación entre la 

función trascendente de la experiencia extática y el uso terapéu-

tico de los enteógenos, reconociendo a su vez las implicaciones 

de esta aproximación para la comprensión de la consciencia y la 

psique humana. 
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La experiencia extática, función trascendente y  

el uso terapéutico de los enteógenos 

 

Éxtasis. De la palabra griega “Ek Stasis”, que significa 

“salirse de sí”, se le asocia a su vez con términos tales como 

“enajenación”, “arrobamiento”, o “elevación”. Definida como “esta-

do placentero de exaltación emocional y admirativa”1 y también 

como “estado del alma caracterizado por cierta unión mística con 

dios y por la suspensión de los sentidos”2. De tales definiciones y 

significado etimológico, la decantación es que el término posee 

una doble connotación que alude, paralela y simultáneamente, a 

las nociones de separatividad y de unidad. 

En múltiples contextos religiosos, pueden encontrarse 

relatos y testimonios acerca de la experimentación de dichos 

estados: San Juan de la Cruz, Santa Teresa, San Miguel de los 

Santos, pueden servir como ejemplos desde el cristianismo y las 

órdenes católicas, también pueden hallarse tales vivencias refe-

ridas en el budismo, el islamismo, el judaísmo, etc., incluso han 

llegado a rastrearse en la antigua Grecia helenista, durante los 

cultos mistéricos dionisíacos, órficos o eleusinos. Así, para los hin-

dúes, el cultivo metódico de la unión mística se encuentra en el 

Yoga. La palabra Yoga, de origen sánscrito, significa “unión”, y 

consiste en una disciplina tradicional cuya finalidad es la unión de 

cuerpo, mente y espíritu, con el Todo (Dios, Universo, Cosmos, o 

como se le prefiera llamar).  

En dicha tradición, esta experiencia de unión con el Todo 

recibe el nombre de Samadhi, y es el estadio en el que se alcanza 

una supraconsciencia; pero, para ello, el iniciado ha de haber 

atravesado previamente otros estadios, todos alcanzados progre-

sivamente mediante una estado máximo de concentración dado 

                                                           
1 Diccionario de la Real Academia Española. 
2 Ídem anterior. 
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por el ejercicio de la meditación; por su parte en la ascética 

tradición Sufí del islamismo, Marifat (el conocimiento de la Verdad 

espiritual) es también el último estadio al que se llega luego de 

haber pasado por otros tres, mediante disciplinadas prácticas de 

recitación, audición y danzas rituales como la Himara; en el 

cristianismo, los Ejercicios Espirituales de San Ignacio de Loyola 

indican la aspiración de alejar la mente del discípulo de las 

sensaciones exteriores al momento de la oración. Incluso, si nos 

remontamos a las épocas más antiguas, podremos constatar en 

las primeras sociedades chamánicas la existencia de tales expe-

riencias en donde el chamán, conocedor y maestro de las técnicas 

del éxtasis, era capaz de inducirlas mediante rituales y el consumo 

de plantas sagradas para ejercer bajo ese influjo su rol en servicio 

a la comunidad.  

En efecto, las experiencias de orden místico o extáticas no 

solo ocurren en casi todos los credos y en todos los tiempos, sino 

que también pueden producirse en personas sin ninguna afiliación 

de tipo religioso. Investigaciones científicas recientes han descrito, 

por ejemplo, como experiencias extáticas o místicas aquellas 

producidas durante la ingesta de sustancias de carácter enteó-

geno, tales como el hongo psilocybe, LSD, o ayahuasca, entre 

otros. El uso de la palabra “enteógenos” para tales sustancias no 

es casual, ya que etimológicamente el término derivado del griego 

éntheo se traduce como "(que tiene a un) dios dentro", "inspirado 

por los dioses", y génos (γένος), como "origen, tiempo de naci-

miento".  

Indistintamente del modo en que hayan sido alcanzados, ya 

sea de forma espontánea o inducida, los estados extáticos o 

místicos guardan siempre una serie de características intrínsecas 

que los diferencian de otros estados alterados de consciencia. 

William James (1902) menciona como principales dentro de estas 

peculiaridades, por una parte, a la inefabilidad del acontecimiento: 

esto es, la incapacidad que experimenta el sujeto para reproducir 

la experiencia vivida mediante el lenguaje cotidiano. A este aspec-
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to remite Jung cuando afirma: “la vivencia primordial carece de 

palabras e imágenes, pues es una visión ‘en el espejo oscuro’. Es 

meramente poderosísimo presentimiento que quisiera llegar a la 

expresión” (Jung, 2015, p. 17). Acompañada por una sensación de 

carencia de palabras que puedan describir a fondo la forma y el 

contenido de su experiencia, la cual no puede ser comunicada o 

transferida a los demás más que solo a través de la propia 

experimentación; el uso del lenguaje poético suele ser la vía de 

expresión para tal proclamación, constituyendo de este modo a su 

vez un acto creativo.  

También se asocia a estas experiencias la revelación de un 

sentido, de un significado profundo y completo de algo que quizás 

siempre estuvo al alcance, pero se comprendía solo de manera 

superficial, como así también la sensación de una extraña fami-

liaridad, una misteriosa reminiscencia. Esta segunda singularidad 

es a lo que el autor W. James se refiere como “cualidad de 

conocimiento”, es decir, la evocación de revelaciones o ilumina-

ciones que, si bien se presentan de manera inarticulada entre sí, 

aparecen cargadas de sentido e importancia siendo de este modo 

estados de penetración en verdades insondables para el intelecto 

discursivo. Desde la psicología analítica, se puede argumentar en 

este sentido que: 

lo que aparece en la visión es una imagen de lo inconsciente 

colectivo, esto es, de la estructura particular, innata, de esa psique 

que representa matriz y condición previa de la consciencia (…) En 

eclipses de la consciencia pasan a la superficie productos y 

contenidos anímicos que llevan en sí todas las marcas del estado 

anímico primitivo, y no solamente de acuerdo con la forma sino 

también el sentido, de manera que a menudo se podría opinar que 

fuesen fragmentos de antiguas enseñanzas secretas. (Jung, 2015, 

p. 18). 
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Otra de las características inherentes al estado de éxtasis es 

aquella ligada a la transitoriedad de tales estados, ya que no pue-

den mantenerse por demasiado tiempo, son instantes. A menudo, 

una vez que se desvanecen, solo pueden ser reproducidos de 

manera parcial. Sin embargo, cuando estos elementos se repiten, 

son fácilmente reconocibles y, de una repetición a otra, tienen el 

potencial de desarrollarse de forma continua, por lo que son perci-

bidos como algo enriquecedor e interiormente significativo.  

A su vez, aunque transitorio, ese momento trasciende todas 

las barreras de espacio y tiempo de la manera en que la 

consciencia ordinaria las percibe, constituyendo de este modo lo 

que podría expresarse como un momento de eternidad en el 

tiempo. Por último, W. James señala la pasividad como rasgo de 

la vivencia extática; aduciendo que, aunque la inducción de 

estados místicos puede ser facilitada mediante operaciones volun-

tarias previas, una vez que se establece tal estado de consciencia, 

el sujeto experimenta una sensación de sometimiento de su propia 

voluntad y, con frecuencia, como si un poder superior lo guiara y 

dominara. Al respecto, dicho autor manifiesta que cuando estas 

características son muy impetuosas, es posible que el individuo no 

recuerde lo vivenciado acerca del fenómeno; se constituye, de tal 

modo, una simple interrupción que no aporta significado alguno a 

la vida interior del individuo. Sin embargo, afirma que, conside-

rados estrictamente en su esencia, los estados místicos nunca son 

meramente disruptivos ya que siempre queda algún recuerdo de 

su contenido y un sentido profundo de su impacto que modifica la 

vida interior del sujeto durante el tiempo en que ocurren 

A partir de tal conjunto de atributos enunciados, puede 

advertirse entonces que, en los estados superiores del éxtasis, 

tanto el intelecto racional como los sentidos desfallecen, retirán-

dose para dar lugar a un fenómeno de contemplación y a la expe-

riencia unitiva con ese vacío ahora posible por el mismo retrai-

miento de las funciones, vacío que no es nada, sino Todo y donde 

no se puede entrar a través de los sentidos. El éxtasis es, por 
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tanto, una experiencia dinámica, no estática. Implica acción, movi-

miento, entrega, conocimiento y fructificación en el sentido de que, 

para que sea constituida la experiencia como tal, el sujeto tiene 

que asumir esa vivencia activamente e incorporarla a su nueva 

vida de tal manera que su psiquismo se vea enriquecido por la 

misma. Nueva vida que puede ser considerada como un renaci-

miento sensu strictiori, un renacer dentro de la propia vida del 

sujeto donde: o bien mantiene su esencia, pero sus funciones o 

partes de su personalidad se ven fortalecidas, curadas o mejo-

radas; o bien renace en su esencia en una verdadera transmu-

tación del ser.  

Tal enumeración de características que emplea James 

(1902) para describir lo específico de la experiencia extática, se 

encuentra en relación directa con lo que Jung describe como 

características del símbolo vivo: 

 […] un símbolo está vivo tan solo cuando también para el 

contemplador es la mejor expresión posible de lo presentido y aún 

no sabido. En tales circunstancias produce una participación 

inconsciente. Tiene un efecto engendrador de vida y favorecedor 

de la vida. (Jung, 2015, p. 26). 

En la inefabilidad experimentada por el extático, se constata 

la presencia del símbolo vivo donde el sujeto, incapaz de esta-

blecer un significado preciso a la experiencia, se encuentra 

inmerso en ella, en la experiencia misma preñada de sentido. En 

cuanto al carácter unitivo de la experiencia, el fin al cual aspiran 

los místicos de todas las culturas en sus prácticas metódicas, se 

puede reconocer el aspecto unificador y relacional del símbolo 

clásico, es decir, la capacidad de reunir en una misma tensión 

dinámica a elementos distintos y opuestos entre sí.   

En términos psicológicos, Jung se refiere a función trascen-

dente como aquella que surge de la unión de los contenidos 

conscientes e inconscientes que se encuentran en una relación 
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compensatoria y de complementariedad. Tal función opera de este 

modo en el ámbito de la tensión de los opuestos, pero, a su vez, 

funciona como motor del cambio psíquico en el impulso inherente 

del Sí Mismo hacia la totalidad. Este concepto, fundamental en su 

obra, es por tanto constitutivo del desarrollo psíquico al cual Jung 

define como “proceso de individuación”. De esta forma, el mito del 

héroe solar es la manifestación simbólica de tal proceso. En tal 

mito, representado en distintas culturas mediante numerosos 

relatos, cuentos o películas según la época, el héroe se entrega a 

la situación arquetípica de la travesía y, emprendiendo el camino 

del descenso hacia el encuentro con su propia oscuridad, se 

enfrenta a monstruos y dragones, esto es, a potencias numinosas 

de sí mismo, con las cuales lucha y finalmente se reconcilia dando 

por consiguiente una personalidad más amplia e integrada.  

Como sostiene R. Guénon:  

La acción implica cambio, es decir la destrucción incesante de 

formas que desaparecen para ser reemplazadas por otras; son las 

modificaciones que llamamos nacimiento y muerte, los múltiples 

cambios de estado que debe atravesar el ser que todavía no ha 

alcanzado la liberación o la transformación final, empleando esta 

palabra transformación en su sentido etimológico, que es el de 

pasaje fuera de la forma. (2002, p. 74). 

El mito heroico puede entonces verse reflejado en las 

experiencias extáticas en donde, de manera análoga, el místico 

extático emprende su viaje a partir del cultivo metódico de ciertas 

prácticas, llegando a experimentar el símbolo vivo de la totalidad 

y la unión de los opuestos luego del descenso al inframundo 

vivenciado a través del desfallecimiento de los sentidos y de la 

pérdida transitoria del estado de consciencia normal.   

Hemos mencionado anteriormente que una de las técnicas 

de inducción empleadas milenariamente para producir estados 

alterados de consciencia ha sido el uso de plantas sagradas en 
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las sociedades chamánicas. También podríamos encontrar refe-

rencias símiles en los relatos míticos de la Grecia Antigua. Dichas 

sustancias enteógenas se distinguen de otras sustancias psi-

coactivas específicamente en la diferencia cualitativa de sus 

efectos sobre la consciencia; efectos asociados con las expe-

riencias de orden místico previamente desarrolladas. Además, su 

uso ha estado históricamente asociado a contextos ritualísticos 

controlados.  

En los últimos años, el resurgimiento del interés por este 

método de inducción de la experiencia extática (ya sea a través de 

sustancias psicoactivas de origen natural o sintético) se encuentra 

considerablemente in crescendo en el campo de la neurociencia, 

la medicina y la psicología, y numerosas investigaciones cien-

tíficas hasta la fecha ponen en evidencia sus potenciales efectos 

terapéuticos. Durante estos estados modificados de la cons-

ciencia, el individuo que se encuentra bajo la influencia de este 

tipo de psicoactivos puede experimentar cambios en la percepción 

corporal, distorsión temporal, cambios en el pensamiento (hiper-

conexión de ideas), imaginería visual y aumento de la sensibilidad. 

A tal respecto, la diferencia fundamental con otros estados 

alterados de consciencia —como pueden ser los estados aluci-

natorios o psicóticos— radica en el papel activo del Yo frente al 

inconsciente, dado que lo que se produce es una disociación 

parcial de la personalidad y una regresión transitoria de la energía 

que activa contenidos inconscientes compensatorios de la 

unilateralidad de la consciencia; mientras que, en un estado psi-

cótico, la disociación de la personalidad es completa, y los conte-

nidos inconscientes se encuentran completamente desconectados 

de la consciencia. De allí que el uso terapéutico de estas sus-

tancias se encuentre actualmente desaconsejado para sujetos con 

determinadas estructuras psíquicas o tendencias psicóticas, ya 

que en tales casos sería iatrogénico para el paciente, al potenciar 

aún más el contacto con el inconsciente colectivo —del cual la 

consciencia ya se vería inundada en estos casos—. 
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Del mismo modo, es necesario distinguir también que, 

durante el consumo de sustancias enteógenas, esta actitud activa 

del sujeto frente a los contenidos que emergen del inconsciente 

colectivo es la que marcará la tajante diferencia entre un uso 

terapéutico y un consumo recreacional. En el segundo, la 

experiencia vivida por la mera experimentación del éxtasis, por la 

exclusiva búsqueda del disfrute del instante en cúspide, no trae 

aparejado ningún valor para el psiquismo, por el contrario, en 

términos cuantitativos sería tan solo la vivencia de una reducción 

de las capacidades cognoscitivas. En cambio, quien asume ese 

momento de manera ceremonial e ingresa al ritual llevando a cabo 

un trabajo de concientización aprovecha la experiencia como 

propiciadora para el desarrollo de la personalidad, es decir que se 

entrega a la experiencia extática de manera activa, desciende al 

encuentro con la bestia y amplifica su psiquismo, fructificándolo al 

poner ahora su energía al servicio de la vida.  

Por otra parte, si bien el místico religioso no necesariamente 

hace uso de sustancias inductoras para experimentar un estado 

extático, por lo expuesto precedentemente, queda puesta de 

manifiesto la vivencia análoga que se produce mediante el con-

sumo de sustancias enteógenas y la relación que, por lo tanto, 

ambas formas guardan con el proceso de individuación. En este 

aspecto, C. Naranjo reitera que “(…) la experiencia psicodélica nos 

revela cómo debemos entender que lo terapéutico y lo espiritual 

son facetas simultáneas de un mismo proceso de evolución de la 

consciencia” (Naranjo, 2016, p. 372) y remarca que, dejando a un 

costado las diferencias propias de las técnicas empleadas, la prin-

cipal distinción radica en términos de intensidad del proceso.  

Quienes ejercen en el ámbito de la psicología clínica, 

pueden ya saber por la observación directa de la práctica en el 

consultorio que la manifestación emergente de contenidos 

inconscientes y la posterior integración consciente de los mismos 

por parte del sujeto para su desarrollo psíquico y vital es un 

proceso que, en muchos casos, puede llevar largos meses a 
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causa de diversos mecanismos como podrían ser ciertas resis-

tencias, negaciones o proyecciones propias del individuo. Por el 

contrario, bajo el efecto de determinados psicoactivos, los meses 

pueden ser potencialmente condensados en horas al permitir 

durante su influencia la disminución temporal y transitoria de las 

barreras de la consciencia y el consecuente acceso a contenidos 

arquetípicos propios del inconsciente. 

 En todos los casos, ya sea en un espacio psicoterapéutico 

convencional o en uno donde se utilice una medicina enteógena 

como catalizador de la experiencia extática, si se refiere a lo que 

se podría considerar en última instancia como esencia de estas, 

entendiendo por tal el simbolismo mítico asociado del viaje 

heroico, “el proceso sigue siendo el mismo que en todas las 

«formas de crecimiento»: un acto de reconocimiento de lo que se 

ha evitado o alejado de los límites de la consciencia” (Naranjo, 

2020, p. 45). Y tal acto de reconocimiento, en uno o en otro con-

texto, implica un acto de compromiso por parte del individuo.  

En ese sentido, la mayoría de las tradiciones espirituales 

reconocen la importancia de la vía purgativa, es decir, un proceso 

de purificación previo a la unión mística. Esto supone que, como 

explica C. Naranjo, antes de aspirar a la realización de su natu-

raleza divina, el ser humano debe primero descubrir y afirmar su 

verdadera esencia como ser humano, estableciendo orden y 

armonía en su vida para que su alma pueda ser receptiva a lo 

trascendente. No obstante, en la práctica, estas etapas no siempre 

se encuentran claramente definidas, ya que las experiencias 

extáticas y visionarias pueden ocurrir antes de que la personalidad 

esté preparada para comprender o integrar su contenido. Las 

diferentes escuelas espirituales en diversas culturas muestran una 

actitud ambivalente hacia estos estados elevados. Por ejemplo, 

relata el autor, en la tradición yogui, se le advierte al discípulo 

sobre la fascinación por adquirir "poderes" especiales que podrían 

desviar su enfoque del verdadero objetivo.  
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De manera similar, en el misticismo cristiano, se advierte a 

los monjes sobre el peligro de quedar atrapados en las "visiones" 

y los arrebatos emocionales, mientras que, en el Zen, las 

experiencias alucinatorias durante la meditación son vistas como 

makyo (relacionadas con el reino de demonios y monstruos). En 

general, en todas las tradiciones se hace énfasis en el riesgo que 

podría suponer el contacto con lo oculto para aquellos que no 

están preparados. De este modo, el mencionado autor pone de 

manifiesto que la preparación no se refiere tanto a la acumulación 

de conocimiento en sí como al desarrollo personal necesario para 

evitar que el camino místico sea buscado para satisfacer al ego, 

en lugar de buscarlo para subordinarlo a un orden superior y 

alcanzar una comprensión más amplia en la que el individuo 

pueda encontrar su verdadero propósito. 

 

 

 

Consideraciones finales  
 

Desde los albores de la prehistoria, ya sea en las primeras 

sociedades chamánicas, en las asklepeias de la Antigua Grecia e 

incluso durante el siglo IV d.C. con el establecimiento del cristia-

nismo, la medicina y la religión (o la espiritualidad, según el caso) 

han estado en estrecha relación, pero fue a partir del advenimiento 

del Renacimiento que la medicina clásica retomó fuerzas resta-

bleciéndose finalmente sobre las bases científicas y, con el pasar 

del tiempo, el hombre moderno, cada vez más apoyado en los 

avances tecnológicos y en su necesidad de progreso, ha ido 

olvidando e incluso despreciando la función espiritual considerán-

dola, la mayoría de las veces, como mera irracionalidad o, en el 

mejor de los casos, supeditada al rango de “creencia personal”. 

Llegados a este punto, el incipiente interés de la ciencia occidental 

durante los últimos años para investigar fenómenos tales como la 
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experiencia extática en una sociedad desacralizada como la que 

vivimos es, al menos, llamativo. 

Que la sociedad contemporánea se encuentra en una situa-

ción de desintegración espiritual, donde la razón y la ciencia han 

ido suplantando poco a poco a la intuición y la experiencia directa 

de lo sagrado, no es una novedad. Jung dirá que esta pobreza 

espiritual es la consecuencia de una creciente pobreza de sím-

bolos, y afirma al respecto:  

Quien haya perdido los símbolos históricos y no puede contentarse 

con “sustitutos”, encuéntrase hoy en una situación difícil: ante él 

se abre la nada, frente a la cual el hombre aparta el rostro con 

miedo. Peor todavía, el vacío se llena con absurdas ideas políticas 

y sociales, todas ellas espiritualmente desiertas. (Jung, 2004, p. 

23). 

A ello, le podríamos agregar que, con los enormes avances 

tecnológicos de los últimos tiempos, lo virtual desvirtúa a lo real 

empujando al individuo a niveles cada vez mayores de aislamiento 

y desconexión —de sí mismo, de sus pares y de su entorno 

natural— .Siempre la humanidad ha precisado de las imágenes 

arquetípicas para protegerse de los contenidos del inconsciente, 

ya sea desde la cosmología animista de las primeras sociedades 

del neolítico hasta en los dogmas religiosos de las épocas poste-

riores, los simbolismos surgidos en uno o en otro han sido los 

encargados de encauzar la vida del inconsciente colectivo. Pero a 

medida que el hombre ha ido desarrollando y ampliando y afilando 

su intelecto, racionalizando todo a su paso con un enfoque exce-

sivo en la ciencia empírica y el progreso material, ha ido aniqui-

lando de este mismo modo aquellos símbolos que lo mantenían a 

salvo. 

La crítica guenoniana a la civilización occidental contem-

poránea remite a este mismo escenario de crisis espiritual donde 

el racionalismo, el materialismo y el individualismo se asentaron 
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como las fuerzas principales que han erosionado la comprensión 

de la realidad metafísica en la cultura occidental, dando por 

resultado una acusada desconexión de la sociedad moderna con 

los principios tradicionales, verdades universales y espirituales, 

que han guiado a las civilizaciones antiguas. 

Como sostiene Jung: 

cada época tiene su unilateralidad, su prevención y su padecer 

anímico. Una época es como el alma de un individuo, tiene su 

situación de consciencia especial, específicamente limitada, y por 

tanto precisa de una compensación, que es entonces cumplida 

justamente por el inconsciente colectivo. (Jung, 2015, p. 19). 

 Podríamos decir, entonces, que la unilateralidad de la 

consciencia social posmoderna se encuentra polarizada en su 

función racional y, como todo sistema que enantiodrómicamente 

tiende hacia su opuesto buscando la compensación en pos del 

equilibrio, no sería causa de extrañeza que la consciencia social 

comenzara a propender hacia su función intuitiva, esto es, el 

retorno a los principios tradicionales, que incluye una apreciación 

de las enseñanzas espirituales y la restauración del orden 

metafísico en la vida humana. 

Desde tal premisa, podría explicarse entonces, argumen-

tativamente, la emergente revalorización de las sabidurías ances-

trales y, con ello, el resurgimiento por el interés de la ciencia 

posmoderna en las experiencias extáticas y el uso de sustancias 

que replican estas vivencias de tipo espiritual para su aplicación 

psicoterapéutica en las afecciones del alma y la psique. En última 

instancia, la recuperación de tales dimensiones en la emergente 

práctica de la psicoterapia asistida por enteógenos requerirá, en 

todos los casos, un cambio de paradigma que supere la visión 

reduccionista y mecanicista de la psique humana.  

Sin embargo, desde un punto de vista personal, considero 

fundamental que esta aproximación se realice desde el hondo 
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respeto y la comprensión profunda de los principios espirituales y 

filosóficos que subyacen a la experiencia extática de las prácticas 

ancestrales y no se reduzca a una simple manipulación química 

del cerebro o, incluso, a una superficial espiritualidad hedonista 

cuyas consecuencias, indirectamente, conducirán por el contrario 

a situaciones de riesgo o empobrecimiento psíquico; adhiriendo a 

la consideración de no pocos autores y referentes en el área que 

los psicodélicos deberían ser utilizados, en el mejor de los casos, 

como experiencias iniciáticas, catalizadores para superar estanca-

mientos o herramientas de apoyo en momentos clave de la vida 

de una persona, en lugar de ser empleados de manera habitual o 

continua.  

En este aspecto, de más está aclarar que, si bien los estu-

dios e investigaciones relacionados —desde diversas áreas de la 

ciencia— con la aplicación terapéutica de sustancias psicodélicas 

van arrojando resultados prometedores hasta la fecha, es, con 

todo, una práctica que se encuentra en incipiente estado de inves-

tigación. Aún se desconocen de manera determinante los riesgos 

asociados a largo plazo. 
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La díada analítica: teorizaciones sobre la 

transferencia/contratransferencia 
 

Natalia Valdés 

 

“Analysis is what is left after the interpretations  

have been forgotten”  

—Colman.  

 

 

  

Con una simpleza hermosa, Colman describe lo que me 

gustaría que fuera el proceso analítico con mis pacientes. Una 

transformación de la personalidad implica haber modificado algo 

de las memorias implícitas y del comportamiento. Implica también 

que él o ella pueda habitar una convivencia armoniosa entre 

consciente e inconsciente cotidianamente, y no que sostenga una 

conducta unilateral. Ese “tocar los reinos del inconsciente” es lo 

que ocurre fundamentalmente a través de los fenómenos transfe-

renciales y contratransferenciales.  

A continuación, voy a hacer una síntesis de los postulados 

de Jung sobre la transferencia. Luego, realizaré una síntesis breve 

de los aportes de autoras y autores posjunguianos, y terminaré 

con una viñeta clínica que me permitirá poner en juego lo ex-

puesto. 

 

 

La dinámica transferencial para Jung 
 

Ubertragüng (o “transferencia” en alemán) significa llevar 

algo de un sitio al otro y es sinónimo de ubersetzüng, “traducción” 

(Jung, OC 18/1). Ambos sentidos pueden pensarse a la hora del 
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análisis: a veces, la dinámica transferencial “traduce” a actos en el 

enactment una expectativa vincular. En otras, el sujeto repite los 

mismos patrones conductuales a donde va, “llevando” siempre sus 

complejos y proyectándolos e identificándose con uno de los 

polos.  

El proceso de transferencia es una forma específica de 

proyección (Jung, OC 18/1, parr. 312), en donde se trasladan al 

objeto elementos subjetivos que no le pertenecen. Puede tener 

tintes positivos o negativos que incluso pueden comenzar antes 

de la primera sesión. Es un acto inconsciente, emocional y 

compulsivo, que por momentos puede avasallar al Yo. Para que 

una transferencia ocurra, tiene que ocurrir una activación de un 

contenido inconsciente y una debilidad momentánea o crónica del 

Yo (abaissement du niveau mental). Sin embargo, siempre tiene 

un valor teleológico. Cuando se toma consciencia de lo transferido, 

el acto de la proyección se desarma y la energía libidinal retorna y 

se reintegra en el Self. Siempre va a haber transferencia en el 

proceso terapéutico. El terapeuta solo puede ser consciente de 

ello (OC 18/1, parr. 319).  

Jung va a proponer tres razones o causas para la aparición 

del fenómeno transferencial: a) la búsqueda de compensación del 

inconsciente del analista o del paciente por la dificultad de 

establecer contacto emocional, por ejemplo, cuando el analista 

subestima el sufrimiento del otro; b) por la contaminación e 

inconsciencia mutua, esto es cuando ambos tienen la misma heri-

da o complejo; c) forzada por el analista por un mal entendimiento 

del papel de la transferencia en la cura. 

En el comienzo de su carrera, cuando comenzó su inter-

cambio con Freud, le dio valor a la transferencia planteándola 

como “el alfa y el omega del análisis” (Jung, OC 16, p. 358). Afirmó 

que es un proceso donde el paciente toca su relación con la 

autoridad y con lo infantil y en donde se trabaja en la empatía y la 

adaptación buscando que sea paulatinamente más autónomo del 

terapeuta. La relación debía ser lo más simétrica posible. La per-
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sonalidad total del analista es parte indispensable, se convierte en 

continente y factor de curación, y además es afectada por el 

análisis. En este sentido, señaló también que, para ejercer influen-

cia en otro, se tiene que estar afectado por ese otro, lo cual 

presupone un riesgo para el analista. En Los problemas de la 

psicoterapia moderna, de 1929, compara este riesgo con la prác-

tica chamánica de absorber el demonio de la enfermedad. 

Para Jung, la intensidad de la transferencia es inversamente 

proporcional al grado de entendimiento entre analista y paciente: 

si hay un buen rapport, la transferencia no debería ser invasiva en 

el tratamiento.  

Escribió varios textos sobre los fenómenos transferenciales. 

En un inicio, alineándose con lo propuesto por Freud; en otros 

momentos, queriendo diferenciarse de él y proponiendo nuevos 

abordajes. En 1935, en la quinta conferencia de Tavistock, Jung 

es forzado a hablar de la transferencia a pedido de un público de 

médicos formados en psicoanálisis. Jung intentó diferenciarse de 

la manera freudiana de elaborar estos fenómenos: “Una trans-

ferencia siempre es un obstáculo, nunca es una ventaja. Curamos 

a pesar de la transferencia, no gracias a ella” (OC 18/1, parr. 349). 

Nombra diferencias que prefiere analizar durante las sesiones 

cara a cara en vez de las que ocurren en diván, para poder aceptar 

y reflejar las emociones del paciente, la existencia de una trans-

ferencia arquetipal, además de personal, y la afirmación de que 

todo contenido es susceptible de transferencia, no solo los deseos 

eróticos reprimidos. 

Para este autor, es importante no solo retirar las proyec-

ciones —puesto que esto dejaría al paciente solo con su 

angustia—, sino reconocer que detrás de la transferencia hay una 

búsqueda de un contacto genuino con otro ser humano y con su 

propia interioridad. A esto le llamó “relación humana”, como algo 

distinto a la transferencia —esta diferencia va a ser desarrollada 

en profundidad por Mario Jacoby—. 
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Algunas de sus últimas reflexiones sobre la transferencia 

discurren en Psicología de la transferencia de 1946. Utiliza las 

metáforas alquímicas y hierogamia para plantear lo que ocurre en 

un análisis. Ahí desarrolla un diagrama donde se observa la 

interacción entre la consciencia de analista y paciente, el vínculo 

de cada uno con su propio inconsciente, la proyección de su 

inconsciente en el otro sujeto, y la relación de inconsciente a 

inconsciente (ver Ilustración 1). Cuando la transferencia se instala, 

el alma del terapeuta es afectada y ambos participan de una 

inconsciencia común, una participación mística y un estado de 

caos inicial (la prima materia de los alquimistas).  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Ilustración 1: Dinámica transferencial 

 

 

En relación con el modo en que puede abordarse 

técnicamente este fenómeno, Jung plantea que cuanto más 

importantes sean los contenidos, más intensa será la transferencia 

y que, para establecer contacto con el paciente, debemos res-

ponder desde su función principal (Jung, OC 8). El terapeuta tiene 

que estar atento a no caer en la inflación o la contaminación, que 

puede ocurrir psíquica o físicamente. También debe analizar los 

sueños del paciente y los suyos propios a la luz de los fenómenos 

transferenciales. Recomienda prudencia si se percibe una resis-
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tencia fuerte de parte del paciente y sugiere que se afiance el 

punto de vista consciente (lo que hoy llamaríamos “validación”). Si 

la interpretación es correcta, el material volverá nuevamente y el 

paciente solo podrá “acusarse a sí mismo de incoherencia” (OC 

16, 381). También describe la actitud del terapeuta: este debe 

poseer paciencia infinita, ecuanimidad, perseverancia, talento, 

conocimiento y una actitud Deo concedente, postura que implica 

tolerar el “no saber”, entender al inconsciente como algo vivo y 

paradójico y ponerse al servicio de lo suprapersonal. 

 

 

Comentarios de autores posjunguianos 
 

Casi todos los autores están de acuerdo en echar de menos 

una exposición más técnica del abordaje de la transferencia/con-

tratransferencia por parte del creador de la Psicología Analítica. 

También dan cuenta de la ambivalencia de Jung a lo largo de su 

obra sobre este concepto.  

Al analizar la correspondencia entre Freud y Jung, Wiener 

(2009) cree que —más que la posterior pelea y el enojo con el 

creador del psicoanálisis (como sostiene Samuels, 2006)— fueron 

las complejidades de la transferencia erótica vivenciada con 

Sabina Spielrein las que impactaron en su falta de un abordaje 

más técnico del fenómeno. Jung se volvió más cauteloso, incluso 

llegó a derivar a pacientes que desarrollaban una transferencia 

intensa. 

Otra crítica de esta autora es que por momentos utilizó el 

término como sinónimo de la relación analítica como un todo, lo 

cual confunde nociones de proceso (momentos transferenciales) 

y de resultado (la coniuctio final). Tanto ella como Machtinger 

(1995) y Samuels (2006) creen que el proceso no evoluciona en 

etapas tan definidas como las plantea Jung. Por último, afirman 

que es difícil saber cuándo estamos trabajando con contenido 
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personal o arquetipal; es una distinción no tan necesaria en la 

clínica, que corre peligro de idealizar o descuidar uno de los polos.  

 

 

Aportes posjunguianos: Propuestas teóricas y técnicas 
 

Fordham (2002) y la escuela inglesa se dedicaron a generar 

una técnica junguiana para el abordaje de la contratransferencia, 

así como su explicación psicodinámica. El Yo del analista debe 

ceder el control al Self en el análisis. Las reacciones que experi-

mentará pueden no ser comprendidas en un primer momento por 

el Yo, pero sí por este centro virtual de la psique. Es más, de esas 

impresiones se destilan las interpretaciones. ¿Cómo es que el 

analista puede acceder a este contenido que no conoce el pa-

ciente? La tesis de Fordham es que el terapeuta deja de escuchar 

el discurso manifiesto por una hostilidad inconsciente hacia las 

defensas del sujeto. Es como si no existieran en ese momento y 

así se puede acceder a los afectos subyacentes.  

A la hora de utilizar la contratransferencia, un analista puede 

trabajar eficazmente dentro de lo que emocionalmente puede 

comprender y tolerar; más allá de eso, solo puede lograrse una 

comprensión intelectual y disociada de la situación del paciente, 

que puede exacerbar el falso Self de ambos. 

Otra explicación psicodinámica la realiza Groesbeck (1975) 

quien agrega un tercer elemento al cuaternio transferencial: la 

imagen arquetipal del sanador herido (ver Ilustración 2). Esta 

relación triádica posibilitaría la integración de la experiencia 

traumática como planteaba Jung. La repetición del relato tiene un 

efecto terapéutico solo si del otro lado hay una presencia parti-

cular, “un apoyo moral contra el incontrolable afecto del complejo 

traumático” (Jung, OC 16, parr. 270). En este encuentro se busca 

que el Yo pueda fortalecerse para poder disolver la disociación del 

complejo autónomo. 
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Al interpretar, el analista va corriendo el límite entre sujeto y 

objeto, acercándole al paciente el polo proyectado del arquetipo. 

Al principio, debe encarnar ambos lados del sanador herido para 

que el paciente pueda vivenciarlos. Tiene que conectar con la 

vulnerabilidad y las heridas del paciente, lo cual lo lleva a reactivar 

sus propias heridas. Cuando el paciente integra esas fuerzas 

sanadoras que ve, puede entrar en conexión tanto con los aspec-

tos personales como arquetípicos relacionados a la curación y se 

vuelve un participante activo del proceso. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

Ilustración 2. La transferencia, extraído de Groesbeck (1975). 

 

 

En el final ideal, las fuerzas arquetípicas decrecen y ambos 

están en contacto con sus heridas y sus fortalezas. “At termination, 

analyst and patient go their way with a portion of divinity within” 

(1975, 141). A algo similar se refiere Samuels (2006) cuando men-

ciona el aspecto transpersonal de las dinámicas transferenciales.   
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Luego de revisar los principales autores y autoras que 

escribieron sobre esta problemática, podríamos sintetizar algunas 

similitudes teóricas. Todos comprenden la transferencia como un 

fenómeno rico y digno de estudio, que puede contener aspectos 

tanto regresivos como prospectivos, que involucra la personalidad 

total del analista, así como los riesgos de la inflación o conta-

minación. También prefieren hablar de transferencia solo cuando 

ocurre en el análisis, aunque no todo lo que ocurre o todo lo que 

relata el paciente se refiere al analista y a la dinámica transfe-

rencial. 

Existen varios conceptos y sugerencias técnicas que gene-

ran confusión, pues algunas denominaciones se superponen a 

otras. Desarrollaré una síntesis en aras de facilitar su utilidad.  

En primer lugar, podríamos plantear junto con Fordham que 

podemos ubicar las transferencias en un espectro según su nivel 

de adecuación o distorsión de la figura del analista (ver Ilustración 

3), una escala del nivel de percepción-proyección. En el polo de 

una mayor percepción “objetiva” se hallaría la relación humana o 

vínculo desde la consciencia de alteridad (Byington, 2017), 

mientras que en el polo de la proyección se hallaría la transferen-

cia/contratransferencia psicótica o delirante. En el nivel interme-

dio, se encontrarían las dinámicas transferenciales neuróticas y 

las narcisistas, estas últimas más cercanas a las delirantes en 

tanto que habría menor capacidad simbólica en la psique.  

 

 

 

 

 

Ilustración 3. Espectro percepción-proyección 

 

Si la consciencia entiende la cualidad simbólica de la expe-

riencia, estamos ante una transferencia ilusional/neurótica. La 

misma tiene cierto grado de flexibilidad, se la puede cuestionar e 
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interpretar. En la transferencia delirante, hay una pérdida de 

sentido de realidad, no hay flexibilidad, surge de la desconfianza 

y tiene un objetivo defensivo frente a lo que puede sentirse inva-

sivo del analista. Estos conceptos “intentan indicar el grado en que 

el paciente, a pesar de ella {la transferencia} es capaz de percibir 

al analista simultáneamente como la persona que es en realidad” 

(Jacoby, 2005, 99). 

La relación humana (Jacoby, 2005) podría entenderse 

como la capacidad de poder recurrir tanto a la capacidad de 

conexión (Eros) como a la separación y al análisis (Logos) para 

poder percibir la “otredad del otro”, lo que Byington (2017) llama la 

“consciencia de alteridad”. Implica también la capacidad para 

tolerar la frustración y para infringirla sin que se generen emocio-

nes demasiado intensas. Esto suele ocurrir por momentos y más 

hacia el final del análisis. 

La transferencia neurótica consistiría en lo que habitual-

mente entendemos por “transferencia” desde una óptica freudia-

na, también denominada “dependiente” o “ilusoria”. Implicaría la 

proyección de las imagos parentales y la contratransferencia co-

rrespondiente. 

Las transferencias narcisistas son introducidas a la Psico-

logía Analítica por Mario Jacoby (2005), quien las trae de Kohut y 

Kernberg. Estas pueden ser transferencias especulares o ideali-

zantes. La transferencia especular consistiría en la necesidad del 

analizado de sentir una resonancia empática en el analista, una 

confianza básica que le permita dejar que el otro se acerque y le 

permita sentirse “bienvenido” en el mundo. El sistema de defensa 

de estos pacientes es la sobrecompensación, la búsqueda de la 

autosuficiencia. Contratransferencialmente, el analista se siente 

impotente o invisible. Cuando el sistema defensivo cae, el paciente 

pasa a depender fuertemente del terapeuta para su equilibrio psí-

quico, cuando puede permitirse estar en conexión con su necesi-

dad de sentirse mirado. 
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La técnica, para Jacoby, incluye el punto de vista de 

ambos autores, entendiendo que hay un momento donde debe 

poder sostenerse la grandiosidad que siente el paciente reso-

nando empáticamente hasta que este pueda gradualmente 

construir una autoestima más realista, y otro momento en el cual 

este pueda estar más receptivo a la interpretación de su meca-

nismo defensivo basándose en el sentimiento del analista. Esto 

sería el uso de la contratransferencia concordante y comple-

mentaria respectivamente (véase infra). 

La transferencia idealizante implica la necesidad de concebir 

al analista como alguien supranatural. En su forma más extrema, 

podría ser equiparada a la transferencia de contenido arquetipal. 

El analista debe poder tolerar ser una figura idealizada (positiva o 

negativa) hasta que el sujeto pueda internalizar gradualmente algo 

de ese contenido y aprender a vincularse con él como un objeto 

perteneciente a su mundo interno. 

Por otro lado, podemos clasificar los fenómenos transfe-

renciales de acuerdo con su contenido y al tipo de respuesta que 

siente el analista (ver Ilustración 4).  

La transferencia podría ser una proyección de complejos 

parentales y otros patrones vinculares de vínculos significativos. A 

esta se le ha dado el nombre de transferencia dependiente o 

ilusoria (Fordham, 2002; Jacoby, 2005; Samuels, 2006).  

Por otro lado, cuando el material proyectado al terapeuta es 

material no proveniente de la historia vital, sino perteneciente al 

inconsciente colectivo, la podemos denominar transferencia 

objetiva o arquetipal (Fordham, 2002; Jacoby, 2005; Machtinger, 

1995; Samuels, 2006). Fordham (2002) argumenta que debe 

desarrollarse la técnica para elaborar este fenómeno si el objetivo 

del análisis es la relación entre el ego y el Self. En este sentido, 

que el paciente realice imaginación activa y trabaje sus sueños no  

necesariamente resuelve la transferencia. En este tipo de contra-

transferencia, se encarna una imagen proyectada por el paciente, 

pero sin que termine identificándose con ella. 
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La transferencia delirante o psicótica, como menciona-

mos arriba, sería ya una transferencia que pierde el carácter sim-

bólico y que además se percibe como bizarra (Fordham, 2002; 

Jacoby, 2005).  

Ante cualquiera de estos fenómenos transferenciales, el 

terapeuta puede responder —interna o conductualmente— desde 

tres tipos de contratransferencia.  

Cuando el analista responde desde sus complejos perso-

nales, colocando al paciente como parte de su mundo interno, 

estamos ante una contratransferencia ilusoria/neurótica o de-

fensiva (Byington, 2017; Fordham, 2002; Machtinger, 1995; Sa-

muels, 2006). En estas condiciones, no es posible avanzar en el 

tratamiento. Fordham (2002) plantea que su total erradicación es 

imposible. Somos susceptibles a este tipo de contratransferencias, 

no serán totalmente eliminadas. Será parte del camino el constan-

te autoanálisis para detectarlas y neutralizarlas. 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 
Ilustración 4. Tipos de transferencia y contratransferencia 

Transferencia 
dependiente/ilusori
a/ especular 

Transferencia 
objetiva/arquetipal/ 
idealizante 

Transferencias 
Psicótica/delirante 

CT sintónica/objetiva/creativa 

CT neurótica/ilusoria/defensiva 

CT concordante 
 

CT complementaria 

CT proyectiva 

CT sintónica/objetiva/creativa 

CT neurótica/ilusoria/defensiva 

CT concordante 

CT complementaria 

CT proyectiva 

CT sintónica/objetiva/creativa 

CT neurótica/ilusoria/defensiva 

CT concordante 

CT complementaria 

CT  proyectiva 
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En la contratransferencia sintónica, objetiva o creativa 

(Byington, 2017; Fordham, 2002, Jacoby, 2005; Machtinger, 1995; 

Samuels, 2006), en cambio, el terapeuta está empáticamente sin-

tonizado con el mundo interno del paciente y experimenta aspec-

tos todavía inconscientes para el primero. El terapeuta encarna 

esas figuras internas, actuando parte de la proyección y al mismo 

tiempo permaneciendo ajeno y observando la dinámica generada 

(Machtinger, 1995). 

Esta transferencia, a su vez, podría dividirse en una contra-

transferencia concordante y una complementaria (Jacoby, 2005). 

El primer subtipo ocurre cuando se siente un afecto similar al que 

experimenta el paciente. Por ejemplo, cuando inconscientemente 

se baja la voz ante un discurso de un paciente apenado. Esta diná-

mica genera una mayor empatía, profundiza el vínculo y podría 

conducir a nuevos insights. 

Por otro lado, la contratransferencia complementaria ocurre 

cuando se constela una emoción opuesta a la experimentada por 

el paciente, cuando encarnamos temporariamente su complejo. Al 

tratarse de un material no explícito en el discurso del paciente, 

puede también confundirse con una contratransferencia neurótica. 

La extrañeza que provoque esa reacción o su intensidad mayor a 

lo normal podrían ser una pista de si se trata en mayor medida de 

uno u otro tipo de contratransferencia, porque en la práctica, una 

conducta puede tener ambos orígenes. 

Dentro de la contratransferencia complementaria, Samuels 

(2006) propone dos subtipos más: una contratransferencia refleja 

o especular, en donde el analista percibe una emoción incons-

ciente del paciente, y una contratransferencia encarnada, en la 

cual el analista encarna una figura o un tema del mundo interno 

del paciente. 

Finalmente, la contratransferencia proyectiva ocurriría 

cuando el analista se identifica con los arquetipos constelados en 

la contratransferencia, pierde la capacidad de mantener el equili-
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brio para que el paciente pueda desidentificarse de la imagen, lo 

que en otras corrientes se denomina enactment.  

Por otro lado, el espacio de supervisión cobra un lugar 

fundamental si queremos trabajar la transferencia/contratransfe-

rencia, puesto que no siempre podemos ser conscientes simul-

táneamente de todos los vectores de la interacción. En ese 

sentido, Perry (1999) retoma la distinción alquímica entre el 

laboratorium, el lugar donde se daba el trabajo y la transformación, 

y el oratorium, que era el espacio para la reflexión sobre la obra. 

Los compara con el análisis y el espacio de supervisión 

respectivamente. El oratorium se vuelve un espacio de primera 

línea para la elaboración y la contención de proyecciones de 

material arquetipal, ya que el analista debería contenerlas tempo-

ralmente. Otros autores también están de acuerdo con la impor-

tancia del espacio de supervisión como parte del dispositivo: “Es 

la relación analítica, la persona del analista y el análisis de la 

transferencia los que juntos ayudan a promover una capacidad 

simbólica” (Wiener, 2010, p. 11). Además de las interpretaciones 

racionales del supervisor, las dinámicas transferenciales entre 

supervisor y supervisado pueden enriquecer la comprensión del 

caso (Samuels, 2006).  

La última autora que se tomará para este trabajo es Jan 

Wiener (2009, 2010). Su principal aporte consiste en la distinción 

entre trabajar en y con la transferencia y el concepto de matriz 

transferencial.  

Las dinámicas transferenciales cobran importancia por los 

avances de la teoría del apego y las neurociencias que plantean 

que el desarrollo de la mente y la capacidad para crear significado 

emergen en las relaciones (Wiener, 2010). Una de sus premisas 

es la importancia que tiene la capacidad simbólica y la función 

trascendente como parte de su concepción de salud mental. Esta 

capacidad se aprende a través de un proceso relacional y hay 

determinados pacientes que necesitan desarrollarla en la trans-

ferencia o que el analista la sostenga por ellos.  
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Para poder comprender estas dinámicas, el analista nece-

sita construir un espacio interno en donde pueda percibirlas, una 

“otra habitación”. Es un lugar caracterizado por la comunicación 

de hemisferio derecho a hemisferio derecho, no verbal, relacional 

y al cual se accede a través del reverie.  

Trabajar con la transferencia implica interpretar y trabajar 

con el paciente lo proyectado, siendo explícito en la imagen 

transferida y su posible significado. Trabajar en la transferencia, 

por otro lado, ocurre todo el tiempo en el sentido en que la 

subjetividad es un proceso interactivo y siempre está ocurriendo 

una conversación inconsciente entre ambos participantes, a la par 

que la conversación consciente. También se vuelve la herramienta 

central cuando se trabaja con pacientes que no tienen tan 

desarrollada la capacidad simbólica, sujetos que no pueden jugar 

y que les cuesta imaginar. En estos casos, “la transferencia debe 

ser vivida antes de que pueda ser entendida” (Wiener, 2010, p. 

14). La capacidad imaginativa depende de la capacidad de confiar 

del individuo y necesita de la transferencia para poder promoverse 

en pacientes en quienes se encuentra dañada, capacidad de 

confiar tanto en los otros como en la propia imaginación. Es por 

ello que prefiere el concepto de matriz transferencial, en tanto 

lugar y marco de referencia co-construido para pensar acerca de 

la transferencia que permite la experiencia de una relación.  

A nivel técnico, esta autora enfatiza que el analista necesita 

la habilidad de moverse hacia atrás y hacia adelante en la relación 

analítica. Necesita irse hacia atrás para dejar espacio a las 

proyecciones del paciente, evitar los acting outs y enactments y 

mantener una escucha sin juicios. Por otro lado, necesita moverse 

hacia adelante y estar disponible emocionalmente para el 

paciente, recibiendo lo que él transmite consciente e incons-

cientemente. Es un movimiento análogo al de los contenidos 

transferenciales, que a veces proceden del pasado o proponen 

desarrollos futuros.  
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Viñeta clínica 

 

Para ilustrar algunos de los aspectos desarrollados supra, 

me gustaría describir algunos momentos del análisis de un varón 

de 30 años, Felipe. 

Venía por pedido de su expareja para que “arreglara sus 

cosas” y así poder volver a estar juntos. Ella le manifestó que 

estaba cansada de que estuviera “todo el tiempo triste” y de que 

fuera a una psicóloga recomendada por su propio terapeuta para 

mejorar. En el primer encuentro, yo sentí que la transferencia 

idealizante ya estaba instalada: yo sería, en tanto psicóloga 

recomendada, la que “lo curaría” y aseguraría el éxito de la pareja. 

Contratransferencialmente, sentí incredulidad de que Felipe no 

cuestionara la queja de su exnovia y también enojo. Sentí que una 

desconocida estaba diciéndonos qué dirección debía tener el 

tratamiento y, al cierre, le planteé que era importante que su espa-

cio de terapia fuera un espacio de libertad. Me desmarqué de ser 

“la psicóloga recomendada”, y le ofrecí la posibilidad de derivarlo. 

Él se sorprendió y, meses después, me agradeció que le hubiera 

ofrecido la opción de elegir.  

Nuestro punto de trabajo no sería que “él dejase de estar 

triste”, sino que pueda pensarse e identificar qué sentía para poder 

tomar decisiones. Ese enojo que me apareció en el primer encuen-

tro tenía componentes tanto de mi historia personal, en relación 

con el modo en que me afectan situaciones de invasión, como de 

contratransferencia complementaria. Pasarían un par de meses 

hasta que el paciente pudiera conectarse con la rabia por el mal-

trato recibido de su pareja.  

Conforme avanzó el tratamiento, quedaba claro que Felipe 

se describía a sí mismo y a su relación desde la óptica de su novia 

y le era imposible acceder de forma introspectiva a sus propios 

pensamientos y sentimientos frente a las diferentes escenas que 

iba relatando. Su sumisión al discurso del otro era casi total: tanto 
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la madre como sus amigos o su pareja sabían mejor que él lo que 

le pasaba. Esa misma dinámica se instaló en el consultorio: 

durante las sesiones o por mensaje de texto entre sesiones, solía 

preguntarme si eran normales sus emociones, si estaba loco, o 

qué pensaría yo si conociese a alguien que hiciera tal o cual cosa. 

Percibí una necesidad de especularización enorme y me trans-

formé en una figura contenedora, una figura de cuidado que lo 

ayudaba reflejando sus emociones y poniéndoles nombres. En la 

matriz transferencial, íbamos poco a poco construyendo una capa-

cidad simbólica, la capacidad de sostener posiciones ambivalen-

tes y la posibilidad de que existieran distintas opiniones sobre el 

mismo asunto.  

La falta de especularización en su desarrollo queda reflejada 

en la siguiente escena: recuerda estar en guardería y que simu-

laba estar dormido toda la tarde porque no le gustaba estar ahí ni 

interactuar con los otros niños. Cuando la cuidadora se lo comentó 

a su madre, ella se sorprendió porque Felipe siempre estaba 

inquieto y curioso en su hogar. Sin embargo, no tomó ninguna 

medida y lo siguió enviando a la institución. Del padre, tenía un 

recuerdo en donde, ante su miedo a que la pelota de fútbol le 

pegara, se burló. Lo hizo sentirse poco varón y poco valioso. Era 

una figura que Felipe rechazaba por bruto, ignorante y machista. 

En los primeros meses, el trabajo consistió en que su Yo 

pudiera desidentificarse de los otros complejos que lo habían 

tomado: un complejo paterno negativo cuyo centro era un senex 

hipercrítico y cruel que aparecía frecuentemente en sus sueños y 

que surgía a partir de un tío materno, quien había controlado la 

crianza de los niños luego del divorcio de los padres de Felipe. El 

otro polo del complejo era la sumisión y alienación total al otro, 

papel que cumplía la madre con su hermano y con su marido. En 

la relación madre-hijo, esta polaridad se vivía en permanente 

movimiento: era ella la que imponía y hostigaba y él sufría la 

invasión pasivamente, hasta que explotaba autolesionándose o 
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golpeando objetos, transformándose él en el violento y su madre 

en la víctima para ambos.  

En esta primera etapa, yo sentía por momentos que tenía 

una posición difícil como terapeuta: tenía que poder validar y ayu-

dar más directivamente a un paciente que se sentía desamparado 

y que no tenía las herramientas para regularse, y por otro lado 

tenía que evitar ser otra figura autoritaria en su vida, aunque a 

veces Felipe pidiera explícitamente mi opinión sobre determinado 

conflicto.  

Como estrategia terapéutica, le sugerí que contactase con-

migo en momentos-crisis antes de lesionarse, para que el vínculo 

funcionase como un Yo-auxiliar capaz de ayudar a la regulación 

emocional. Por momentos, parecía que terapeuta y paciente 

construían una historia alternativa a la versión de su expareja y 

que ambas competían en la mente de Felipe. La historia que 

comenzó a construirse fue que no era machista, sino que Felipe 

se sentía invisibilizado por su pareja, que no era libre de expresar 

sus emociones negativas y que ella solía resolver los conflictos 

depositando en él toda la culpa. Otra nueva creencia sobre sí 

mismo ocurrió cuando le marqué que por lo menos durante las 

sesiones no estaba necesariamente triste todo el tiempo, sino que 

usaba mucho el humor y la ironía.  

A medida que fue creciendo su decisión de separarse 

definitivamente, creció la consciencia de la manipulación y 

agresividad a la que se sentía sometido. En sus sueños, aparecía 

frecuentemente su expareja como una figura diabólica y pasó a 

referirse a ella como la “mamba negra”. En esta etapa, el odio que 

dirigía hacia sí mismo como hombre machista, violento y malvado 

—introyección del discurso materno y de la pareja—, pasó a 

convertirse en un odio dirigido hacia las feministas y las mujeres 

en general. Su rabia era enorme y, por momentos, yo sentía deli-

rantes sus interpretaciones de acontecimientos cotidianos. Me 

describía cómo sus compañeras en la facultad lo veían y seña-

laban, cómo hablaban a sus espaldas. Contratransferencialmente, 
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sentía el peso de una transferencia que contenía más que ele-

mentos personales: la sensación era que Felipe ya no era solo él, 

sino el representante de todos los varones injustamente tratados 

por la perspectiva de género y las mujeres manipuladoras, por un 

Ánima cruel y vengativa. Al principio, quise matizar sus percep-

ciones, pero no había mucha posibilidad de escucha, por lo que 

decidí sostener el embate. El espacio de supervisión me permitió 

poder elaborar el impacto y no atacarlo con argumentos raciona-

les, sostener mi frustración y esperar.  

A pesar del componente delirante que percibía en sus 

elucubraciones, había un componente objetivo: durante los 6 años 

de tratamiento, su expareja intentó contactarse a través de 

mensajes, llamadas y correos electrónicos, incluso generando 

nuevas casillas de correo o desde otros teléfonos. A medida que 

fuimos trabajando, Felipe pudo movilizarse menos por estos men-

sajes, percibirlos más realistamente y sostener el silencio que 

había decidido. 

Posteriormente, pasamos a una etapa en donde el enojo 

pudo personalizarse más y dirigirse hacia situaciones cotidianas. 

Al principio, yo no podía acceder a qué escenas concretas habían 

pasado en esa semana por la cual estaba tan enojado o triste, sino 

que teníamos que trabajar con recuerdos de la relación con su 

expareja, que revisitamos innumerables veces. Fue mucho mi 

alivio cuando pudo empezar a traer peleas concretas y cuando 

pudo empezar a tolerar que lo contradijera o que le propusiera otro 

punto de vista. Siento que, en estos momentos, pude dejar de res-

ponder desde una contratransferencia concordante (tanto especu-

lar como idealizante) y pudimos ir hacia contratransferencias 

complementarias, que le permitieron acceder a otras emociones 

dentro de él mismo. Por ejemplo, él no mantenía ningún tipo de 

contacto con su padre, quien le generaba mucho rechazo. A pesar 

de que aparecía en sueños o en sus recuerdos, no había 

posibilidad de trabajar con esta figura ni de plantearse que quizá 

lo extrañase. Cuando pudo tener un complejo yoico más coherente 
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y con posibilidad de sostener la ambivalencia, desidentificado del 

senex y de esta Ánima negativa, pudimos acercarnos a su padre 

desde otro lugar. Pudo contactarse con el dolor de la ausencia, el 

dolor de no ser mirado ni validado en su forma de ser varón y en 

lo perdido que a veces se sentía en el mundo adulto y exterior.  

El inicio de este nuevo período en donde sentí que pasamos 

de un enfoque psicoterapéutico a un enfoque más analítico estuvo 

marcado por la aparición de un sueño en donde un pequeño Self 

intentaba comunicarse con dificultad. El sueño es el siguiente:  

“Estoy en el secundario, está mi expareja, está indiferente, 

yo busco su mirada, quería recordarle lo que habíamos vivido. Voy 

al patio, hay un niño rubio de ojos claros, extranjero, llorando, 

habla en inglés y está perdido. Me acerco, me dice que está triste 

y mal. Pienso en el sueño 'ahora voy a ser interesante para ella, 

porque hablo inglés, ojalá me vea'. '¿Dónde estará la mamá del 

nene?', pensaba mientras hablaba con el niño”.  

La capacidad simbólica que habíamos construido le permitió 

dejarse conmover por este sueño. En su familia, él era el único 

que hablaba inglés. Asoció que él a veces estaba más preocupado 

por lo que podrían decir otras personas que por escucharse a sí 

mismo. También identificó que esa era la actitud de su madre, de 

estar conectada y desconectada de él a la vez. Felipe comenzó a 

hablar de sus padres internos y de aprender a maternarse y pater-

narse a sí mismo, conceptos que yo le había acercado pero que 

recién a partir de este momento sentí que podía comprender vi-

vencialmente.  

Esta dificultad para comunicarse se transformó en un 

símbolo que nos acompañó en el tratamiento. Felipe sintió que 

pasó de “abrir la boca y que fuese como si no saliese nada”, de 

sentirse incomprendido por todos, a hacerse entender, a poder ser 

más explícito con lo que le ocurría o con lo que deseaba y a 

frecuentar vínculos más empáticos y validantes con él. Las proyec-

ciones tan masivas que tenía con su entorno y conmigo cierta-

mente eran una forma de acercarse, de reducir la distancia con 
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aquellos “extranjeros”. Este tiempo fue un período más analítico 

donde pudimos sostener desencuentros de opiniones. El conte-

nido arquetipal de la transferencia/contratransferencia se redujo, 

lo que permitió que nuestro trabajo sea un poco más calmo que 

en aquella época, aunque no por ello menos profundo. 

   

 

Conclusiones 

 

La necesidad de aprehender y comprender lo que ocurre en 

la dinámica transferencial es importante entre los analistas. Lo 

atestigua la cantidad de investigaciones y clasificaciones exis-

tentes. 

No siempre se puede entender el contenido de lo proyectado 

en el momento en que ocurre. También entiendo que parte del 

entrenamiento del analista consiste en confiar en el propio incons-

ciente y en que este guía muchas veces las intervenciones, sobre 

todo en el terreno de los afectos más arcaicos de la psique. De 

ahí, la importancia del análisis didáctico y la supervisión, pues en 

estos espacios se entrenan estas respuestas y se aprende a 

diferenciar lentamente las propias de las transferidas por los 

pacientes.  

A pesar de no siempre reaccionar conscientemente, el estu-

dio posterior de la transferencia y contratransferencia es de mucha 

importancia. En el oratorium, podemos comprender un poco más 

lo que está ocurriendo en la díada, elaborar la carga emocional 

que no haya podido solucionarse en la sesión y quizá prepararnos 

mejor para el siguiente encuentro. 

Quedo con la impresión de apenas haber transitado la 

superficie del tema e invito al lector o lectora a seguir investigando 

la bibliografía. Por otro lado, desarrollar la viñeta me permitió 

comprender que en un mismo caso la transferencia es un fenó-

meno vivo y un indicador que nos acompaña y nos ayuda a 
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vislumbrar los pasajes internos del paciente. De una transferencia 

delirante a una dependiente, de un vínculo idealizante a una 

relación humana, la transferencia es un elemento que nos permite 

ver el impacto en el cuerpo y la psique del analista, los avances o 

los derroteros del tratamiento. 
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Toda enfermedad crónica demanda un reajuste anímico a 

una nueva realidad, desatando procesos distintivos en los 

pacientes, modificando drásticamente la vida cotidiana de estos y 

generando una serie de cambios emocionales que demandaban 

trabajos psíquicos de aceptación y elaboración. No implica sola-

mente el afrontamiento de una situación que se tratará y abordará 

para luego regresar a un estado relativamente igual al anterior: la 

enfermedad crónica irrumpe para cambiar la situación vital del 

paciente por lo que, llevada al plano clínico y de la psicología 

junguiana, llega para insertarse dentro del proceso de indivi-

duación del paciente. Va a instalarse como una realidad, pero tam-

bién como un complejo a trabajar que incluso va a vincularse con 

y movilizar otros complejos, quizás ya elaborados, quizás sin 

energía hasta el momento que, por constelación al nuevo com-

plejo, tomen renovada fuerza e impliquen un nuevo trabajo para el 

Yo. Un trabajo que va a demandar asimilación y aceptación, pero 

también construcción de nuevos sentidos dentro del proceso de 

individuación del paciente. La enfermedad crónica llega para que-

darse, por lo que invita al paciente a reconfigurar su vida anímica, 

incluso para favorecer la evolución y el devenir de la enfermedad. 

Una de las primeras ideas que nos sirven para analizar la 

situación de enfermedad es entender que, frente a esta circuns-

tancia, se establece en el psiquismo del paciente la constelación 
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de un complejo que se identifica con esta situación. Entender la 

enfermedad como un complejo plantea que, desde lo psicológico, 

intentamos abordar la experiencia subjetiva de dicha escena. No 

es la enfermedad, sino la experiencia de la enfermedad con lo que 

trabajaremos junto con el complejo que constela. (Jung, 2004, p. 

99). 

Esa problemática de la enfermedad remite a otras escenas 

de la vida anímica y a su vez está ligada a varios complejos que 

se cargan de energía tras la aparición de la enfermedad. En este 

caso, cuando se debilita el Yo por la adversidad que implica la 

enfermedad (Jung, 2016a, p. 13), toman fuerza otros complejos 

autónomos que comienzan a disputar el equilibrio de la cons-

ciencia (Jung, 2004, p. 101). Allí es cuando aparecen las depresio-

nes, las ansiedades o las negaciones, por ejemplo, como modos 

de afrontamiento frente a la situación de salud, como síntomas 

exteriores de la influencia de los complejos. Además, la escena 

que se actualiza con la aparición de la enfermedad se constela 

con las demás representaciones de la vida del paciente ligadas al 

padecimiento de salud: la enfermedad de un familiar, el cuidado 

de la salud e incluso la idea sobre la muerte.  

En el momento de enfermarse, el paciente reedita todas las 

experiencias de enfermedad de su acervo y todas esas escenas 

van a ser las que configuren muchas veces la respuesta actual. 

Por eso, cuanta más consciencia adquiera el paciente de aquello 

que se pone en juego en la enfermedad y cuanto más descubra la 

influencia de los complejos que se constelan en esta situación, 

más posibilidades de elaborar el proceso de otra manera y de 

aceptar progresivamente la situación de salud. La delimitación de 

estas escenas le otorga al paciente mayor claridad de entender 

qué aspectos de su desarrollo emocional se ponen en juego en la 

enfermedad.  

Por eso es importante observar cuáles son las que se repiten 

más, ya que su energética y los significantes asociados permitirán 

trabajar sobre el sentido de la experiencia de salud. Ese material 
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de asociaciones es fundamental para el trabajo terapéutico porque 

esconde complejos con los que es necesario trabajar en la elabo-

ración de la enfermedad. Ninguna enfermedad, eventual o crónica, 

se afronta fuera de la influencia de un complejo. Es necesario, 

como terapeutas, aprender a identificar cómo percibe y concibe el 

paciente su relación con la enfermedad, evitando sobreentender 

lo que este percibe de esta situación o relativizar su padecer 

(Jung, 2016a, pp. 15-16). 

En la práctica clínica, podremos encontrar distintas maneras 

en las que la persona afronta la enfermedad como complejo. Una 

forma de hacerlo es la confrontación, donde vemos pacientes con 

alto grado de aceptación de la enfermedad, que buscan opciones 

de tratamiento y logran procesarlo adaptativamente. Otra posición 

frente al complejo es la negación, que en nuestro ejemplo se 

manifiesta en las expresiones del paciente que tienden a negar la 

existencia de la enfermedad, la aparición de una actitud oposi-

cionista frente a las indicaciones médicas o la falla en la adhe-

rencia al tratamiento. Otra respuesta frente al complejo es la 

proyección, que en la enfermedad se manifiesta cuando el pa-

ciente comienza a culpar a otro por lo que pasó, o asocia a una 

situación determinada la causa del padecer: por ejemplo, a un 

factor social, a un determinado contexto o a una causa trascen-

dente o divina. Por último, otra posición frente al complejo es la 

identificación, que se manifiesta en los casos de aquellos pacien-

tes “enamorados” con la enfermedad, que la usan como carta de 

presentación, o que recurren al sistema de salud como modo de 

vida o una actividad social, sin necesidad real de atención. En 

muchos de estos casos, también, los pacientes se niegan a 

realizar actividades o a realizar cambios personales debido a su 

situación de salud, sin que esta sea un impedimento real. 

Al concebir la enfermedad como un complejo autónomo, 

Jung describe que actúa como una personalidad aparte que: 
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tiene su propia totalidad y, al mismo tiempo, dispone de un grado 

de autonomía relativamente elevado, lo que significa que apenas 

está sometida a las disposiciones de la consciencia y, por lo tanto, 

se comporta como un corpus alienum vivo dentro del espacio de 

la consciencia. (Jung, 2004, p. 101) 

Frente a tal nivel de autonomía, el complejo ligado a la 

enfermedad cobra protagonismo, consumiendo un alto nivel de 

energía psíquica disponible, haciendo que el padecer se vuelva el 

centro de la actividad psíquica incluso en detrimento de la 

consciencia. En el caso de la enfermedad crónica, el trabajo se 

centra en redistribuir esa energía para devolverla al Yo. Por eso, 

frente al advenimiento de la enfermedad, es importante acompa-

ñar, realizando un trabajo de fortalecimiento yoico. De no hacerlo, 

la enfermedad como complejo puede fortalecerse frente al Yo, 

generando muchas veces la prevalencia de la enfermedad y la 

dificultad para elaborarla (Jung, 2016a, pp. 14-15). 

Teniendo en cuenta que este complejo se inserta dentro de 

un proceso de individuación, analizaremos a continuación cómo 

los arquetipos del desarrollo se relacionan con el proceso de enfer-

medad. 

El arquetipo de la Máscara es definido por Jung como un 

complejo funcional que tiene como fin adaptarse a un medio y 

responder a las exigencias de este (Jung, 2013a, p. 486). Toma 

como término el concepto de personae, las máscaras usadas en 

el teatro griego. Con este concepto, define todo aquello que tiene 

relación con los objetos del mundo. Jolande JACOBI (1963) des-

cribe su función principal como “barrera indispensable, pero elás-

tica, que le asegura una forma de comercio relativamente natural, 

regular y fácil con el mundo exterior” (p. 61). 

Frente a la enfermedad crónica, la tarea con este arquetipo 

en terapia es principalmente la de mantener su capacidad adap-

tativa, su justa distancia (Jung, 2013a, p. 486). Esa Máscara debe 

sostener su función de protección del Yo frente a la situación de 
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padecer. Toda persona, en el marco de la situación de salud, va a 

atravesar la experiencia de la mirada del otro frente a la enfer-

medad. Es crucial este punto porque se evidencia una distorsión 

en el paciente enfermo sobre lo que el otro ve de él.  

También observamos cómo la Máscara se usa para la 

elaboración más o menos exitosa de la presencia e influencia de 

la enfermedad en la vida social de las personas. Otro movimiento, 

de tipo introvertido, es el de desentenderse de ella y volver la 

enfermedad el centro único de la vida del paciente, abandonando 

todo esfuerzo por vincularse con el mundo. Esta situación se 

evidencia en los pacientes que manifiestan creer que su Yo es tan 

importante que se desentienden de su adaptación al medio. Así, 

el mundo interno cobra más relevancia y se desconectan de la 

Máscara, volviéndose aislados, caprichosos y rígidos. Ese movi-

miento introvertido en cierta medida es necesario en la elaboración 

de la situación, pero al volverse la única posición del Yo, aleján-

dose del mundo social, comienza a haber riesgo de depresión o 

aislamiento. 

Parte del proceso terapéutico es el de la reconstrucción de 

una Máscara, es decir un complejo adaptativo frente a la nueva 

realidad. También el objetivo, como vimos, es el desarmar Más-

caras desadaptativas, como las rigidizaciones excesivas o las 

negaciones o también la de derribar una máscara actual. Si la 

máscara es funcional a la adaptación, hay que fomentarla, pero si 

es regresiva o negadora, hay que ayudar a elaborar otra. 

La relación entre la enfermedad y el arquetipo de la sombra 

pareciera a simple vista tener una relación de identificación. 

Muchos pacientes, de manera espontánea, consideran la enfer-

medad como una consecuencia de aquello no asimilado emocio-

nalmente. Por eso encontramos que muchos de ellos tienen la 

convicción de que situaciones críticas, como duelos no resueltos, 

emociones no manifiestas o conflictos no afrontados se volvieron 

síntomas o incluso enfermedades.  
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Pero el concepto de sombra reviste una complejidad aún 

mayor, ya que este arquetipo, como uno de los arquetipos del 

desarrollo, nos impulsa a un trabajo de elaboración para avanzar 

en el proceso de individuación. La sombra no solo implica lo que 

no somos, sino también lo que no aceptamos que somos (Jung, 

2011, p. 13). 

Por eso, frente al arquetipo de la sombra, se suelen pre-

sentar dos posiciones: o bien se la entiende como bloqueo com-

pensatorio de polarizaciones conscientes, o bien como potencia-

lidades enantiodrómicas al servicio del Sí-Mismo. 

Entonces entendemos que tal vez la enfermedad no es el 

castigo de la sombra no asimilada, sino la manifestación de un 

desequilibrio que el inconsciente quiere manifestar. El rol del 

terapeuta es el de posicionarse sobre esa sombra, pero quien 

debe reconocerla es el paciente.  

En este sentido, es importante entender que uno de los 

trabajos más arduos con los pacientes crónicos es el de quitarle el 

significante de castigo a la enfermedad. Claro que, desde la psi-

cología junguiana, entendemos que esa enfermedad puede estar 

relacionada con un desequilibrio, con lo no asumido o elaborado, 

pero es iatrogénico para un paciente sentir que es culpable de la 

enfermedad que padece. Siguiendo esta línea, nos parece impor-

tante destacar que el trabajo con la sombra se centra en asumir la 

enfermedad, hacerla consciente y no detenerse en la responsa-

bilidad, sino en entender que esta deviene de un posicionamiento 

consciente y su desequilibrio, de un exceso de polarización en la 

consciencia.  

Negar la sombra es alimentarla, ya que es uno de los meca-

nismos propios de ésta. Los pacientes que niegan la enfermedad 

suelen boicotear los procesos de salud, incumpliendo con las 

indicaciones médicas, faltando a las consultas, continuando con 

hábitos que no ayudan a ese cuidado o también negando explíci-

tamente su situación de salud, ocultándola a familiares y amista-

des. El otro mecanismo propio de esta sombra es la proyección. 
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Muchos buscan culpables externos de dicho padecer y mani-

fiestan ira contra lo divino, contra la realidad o contra la situación 

en sí. Muchas veces esa sombra se proyecta sobre el mundo en 

actitud de aislamiento, de desconexión y de depresión que dificulta 

la evolución y la adherencia a los tratamientos (Jung, 2015, p. 14). 

En la sombra, puede hallarse la potencialidad del sujeto para 

afrontar la enfermedad. Pero justamente es necesario el acom-

pañamiento y el trabajo consciente de ese momento para que no 

resulte en una invasión psíquica de este arquetipo, expresada 

muchas veces en síntomas como una depresión grave, en una 

pérdida de sentido o en un suicidio. 

La enfermedad como manifestación de la sombra se inscribe 

dentro de una dinámica de tensión enantiodrómica, llevándonos a 

corrernos de una posición de la consciencia polarizada y obligan-

donos a poner el centro de atención en el cuerpo, en uno mismo, 

en aquello que no aceptamos. Por eso la enfermedad misma, el 

desequilibrio, es el motor de una transformación, que puede 

identificarse en la mejora de la enfermedad o en la aceptación y 

asimilación de la enfermedad, en armonía con los demás aspectos 

de la vida.  

Siguiendo con los arquetipos del desarrollo, abordaremos 

ahora el par Ánima/Ánimus. Jung lo define a lo largo de toda su 

obra como la forma de relacionarse con los contenidos del mundo 

interior (Jung, 2013a, pp. 488-490). 

Está relación con los contenidos inconscientes tiene un 

carácter de complementariedad de la actitud consciente. Esto 

genera que personas con actitud racional o resolutiva en la rela-

ción con el medio, se vuelvan inseguros o hipersensibles a conte-

nidos del inconsciente, como los que emergen en relación con las 

enfermedades físicas (Jung, 2013a, p. 489). 

Jung definió estos arquetipos del desarrollo como el par con-

trapuesto inconsciente a la actitud consciente. Partiendo de esta 

idea, quien se identifique conscientemente con lo masculino, ten-

drá la tarea de elaborar ese par contrapuesto inconsciente que se 
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manifiesta femenino (Ánima) y viceversa: quien se identifique 

conscientemente con lo femenino, presentará un par contrapuesto 

inconsciente masculino (Jung, 2011, p. 20). Parte de la tarea 

terapéutica consiste en integrar ese par contrapuesto. Este pro-

ceso implica la integración de lo faltante, es decir que gran parte 

de este par contrapuesto va a estar en sombra, por eso en su 

asimilación va a residir parte de la elaboración de la enfermedad. 

El trabajo con el Ánima y el Ánimus determinará el trabajo con el 

padecer. 

Tanto en sentido positivo como negativo, la relación 

Ánima/Ánimus es siempre «animosa», es decir, emocional y, por 

ello, colectiva. Los afectos rebajan el nivel de la relación y la 

aproximan a la base instintiva general, que ya no tiene en sí nada 

de individual. No es raro, por tanto, que la relación se desarrolle 

por encima de los actores humanos que la representan, y que 

luego no saben cómo les ha acontecido (Jung, 2011, p. 21). 

En este sentido, no es raro ver personas identificadas con lo 

femenino que responden de manera racional y estructurada frente 

a la enfermedad o personas que se identifican con lo masculino 

cuya Ánima no elaborada se manifiesta en el proceso de asimilar 

la situación de salud. Así encontramos personas que responden 

racionalmente, con frialdad y con excesiva rigurosidad, de manera 

implacable frente a la enfermedad, pero no se permiten errores, 

se exigen estoicamente, no dan lugar a equivocarse y se juzgan 

severamente si incumplen algo del tratamiento.  

Pero quien integra ese Ánimus logra la justa medida, es 

obediente en las indicaciones médicas, tiene buena adherencia al 

tratamiento; sostiene en el tiempo, pero de manera flexible, las 

indicaciones; tiene una posición proactiva frente a su situación 

(Jung, 2011, p. 22). 

Un Ánima poco elaborada se manifiesta, muchas veces, en 

forma de labilidad emocional, una angustia permanente por la 

situación, una identificación afectada con la condición de enfermo 

o una postura dependiente en los cuidados. Un Ánima asimilada 
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se manifiesta en una actitud compasiva del paciente con su situa-

ción; que logra expresar las emociones que provienen de la situa-

ción de salud; que es contenedor de quienes acompañan, compa-

sivo con otros en su situación y creativo frente a la adversidad. 

Pensando en el Proceso de Individuación, en general, 

entendemos que no es posible si no hay una crisis en la conscien-

cia que conecte con la intuición del Sí-Mismo, por lo que las enfer-

medades disruptivas y crónicas pueden convertirse en hitos de 

quiebre. Sobre la Individuación y esas situaciones, Jung describe: 

Ese proceso corresponde en realidad al transcurso natural de una 

vida en la que el individuo se convierte en lo que siempre ha sido. 

Como el hombre posee consciencia, un proceso de ese género no 

evoluciona con facilidad y libre de obstáculos, sino que sufre múlti-

ples variaciones y trastornos, al apartarse la consciencia una y otra 

vez de la base arquetípica de los instintos hasta llegar a enfren-

tarse completamente con ella… 

En virtud de esto, el método terapéutico de la psicología compleja 

consiste, por una parte, en hacer conscientes del modo más com-

pleto posible los contenidos inconscientes de la constelación y, por 

otra parte, en una síntesis de los mismos con la consciencia, a 

través del acto cognitivo (Jung, 2015, p. 39). 

La noticia misma de una enfermedad genera un efecto 

subversivo de la consciencia y es más profundo cuando se instala 

en la vida cotidiana del paciente para siempre. Pero la enfermedad 

puede ser parte del proceso de individuación, al considerar que 

los aspectos psíquicos de ella forman un complejo a asimilar por 

la consciencia. De hecho, esa enfermedad puede enseñarnos algo 

sobre el Sí-Mismo, pero siempre si el paciente manifiesta voluntad 

y consciencia de querer, es decir, si habilita a pensarlo como un 

complejo a integrar (Mora Viñas, 2018, p. 61). Si se niega, se 

proyecta o no se asume, la enfermedad solo será un escollo o una 

serie de escollos más a sortear. 
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Dada la enfermedad, la importancia reside en la toma de 

consciencia de esa fuerza que es el Sí-Mismo y su manifestación 

en la individuación. La posición subjetiva frente al cambio que la 

enfermedad propone determinará si el resultado es un equilibrio 

no voluntario o un esfuerzo voluntario de equilibrio. El trabajo 

clínico con la enfermedad propone implicar en esta labor al 

paciente, cuando este elige y reflexiona sobre lo que le acontece 

(Jung, 2015, p. 40). Es allí donde se da la individuación.  

Cuando el paciente entiende que esa enfermedad se da 

dentro de un sentido o le otorga un sentido, es cuando el proceso 

de enfermedad está en sintonía con el Sí-Mismo. Este es un 

aspecto muy límite y delicado, para ser trabajado luego de haber 

realizado un recorrido con la enfermedad ya que, de otra manera, 

podría inducir la idea de culpa o de maldición frente a ese padecer 

(Jung, 2015, p. 257).   

Desde el principio teleológico de la práctica analítica, 

podemos entender esta realidad. Pero la herramienta primordial 

para inscribir la enfermedad en una constelación de sentido es la 

intuición, que nos permite captar al Sí-Mismo en el psiquismo 

(Jung, 2015, p. 264). En la práctica clínica, se nos presentará el 

desafío de trabajar la intuición: más refinadamente, con aquellos 

que la tengan más habitualmente como una función superior o 

auxiliar, o de desenterrarla y trabajar su integración con quienes 

la tengan como una función inferior (Jung, 2013a, pp. 473-474). 

En muchos casos, la irrupción de la enfermedad modifica las 

coordenadas de las funciones, ayudando a este proceso. Pero 

para aquellos pacientes que no ejercitan la función intuición 

asiduamente, comprender la enfermedad dentro de un sentido o 

de un proceso de individuación será trabajoso.  

En relación con esto, es importante destacar que los 

recorridos de fe de los pacientes son grandes aliados para la 

profundización de esta intuición, ya que en estos se presentan 

muchos símbolos que ayudan a entender la enfermedad como 

parte propia de la condición humana y como maestra de vida. 
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Trabajar con ellos el protagonismo frente a esa enfermedad y no 

el mero padecer, en función de Sí-Mismo, que usa de herramienta 

la enfermedad para el autoconocimiento y la integración, es una 

de nuestras metas como acompañantes del proceso terapéutico. 

 El símbolo ayuda a integrar la dolencia con las demás 

realidades que integran el psiquismo de quien padece. Su uso 

terapéutico lo define Jung al señalar que:  

el conocimiento de los símbolos es indispensable, pues en ellos 

se realiza la unión de contenidos conscientes e inconscientes. De 

esa unión resultan nuevas situaciones o posiciones de conscien-

cia. Por eso yo he llamado a la unión de los opuestos «función 

transcendental». Conseguir que la personalidad pase a ser una 

totalidad es la meta de una psicoterapia que no pretenda única-

mente curar síntomas (Jung, 2015, p. 264). 

En este proceso de trabajar con símbolos la relación con la 

enfermedad, es destacable la importancia de la interpretación del 

material onírico que se presenta en relación con la enfermedad 

(Jung, 2004, p. 282). Desde la psicológica analítica, entendemos 

que el material de los sueños es información del inconsciente para 

entender la situación actual dentro del proceso de individuación 

(Von Franz, 1995, p. 218). El sueño en su función compensadora 

nos trae material para conocer qué aspecto de la elaboración de 

la enfermedad no se está trabajando o no se puede asumir (Jung, 

2004, p. 288). 

Los sueños otorgan al paciente símbolos para reconocer 

qué momento del proceso de la enfermedad se está viviendo y, 

sobre todo, qué pensamiento, que emoción o qué mirada sobre la 

misma es necesario trabajar para integrarlo al proceso personal. 

Al entender la enfermedad como manifestación de un complejo, la 

serie de sueños nos permite ver la progresión de dicho complejo 

(Jung, 2004, p. 289). Si la actitud consciente frente a la enferme-

dad se encuentra muy polarizada, es en los símbolos del sueño 
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donde se mostrará la senda para corregirla. En su función de 

equilibrar por enantiodromía, el sueño busca mostrar aquello que 

hay que trabajar para recuperar el balance del sistema que la 

enfermedad trastoca.  

Muchas veces aparecen registros de sueños de los pacien-

tes que parecieran adelantarlos o prevenirlos de enfermedades 

que luego ocurren. Para entender estos fenómenos hay que tener 

en cuenta varios puntos sobre el sueño como manifestación de 

contenidos inconscientes. Para empezar, desde la mirada de la 

psicología analítica, el tiempo del inconsciente no respondería a 

un tiempo lineal, sino a una concepción circular. Desde allí, toda 

información que brinden los sueños, como vía regia al incons-

ciente, no va a responder necesariamente al tiempo pasado.  

Además, en su característica pedagógica y compensadora, 

el sueño ensaya posibles futuros frente a una actitud polarizada 

de la consciencia, permitiendo al soñante entender que perseverar 

en una actitud y no contemplar otros elementos del psiquismo 

podrá devenir en enfermedades. Al respecto, comenta Jung que 

los sueños “son a menudo anticipaciones que pierden todo su sen-

tido si las estudiamos de una manera puramente causalista. Estos 

sueños contienen una información inequívoca sobre la situación 

analítica, cuyo conocimiento correcto es muy importante desde el 

punto de vista terapéutico” (2016b, p. 144). 

Esto también se suma a que el Sí-Mismo, como centro orde-

nador de la psique, presenta una conexión con información del 

cuerpo de manera más intuitiva que la consciente. De esa manera, 

hay cambios en el cuerpo que no se registran conscientemente y 

que el Sí-Mismo se encarga de llamar la atención sobre ellos.  

Las series de sueños también son indicadoras de la evolu-

ción de lo psíquico, de la elaboración de la enfermedad, por lo cual 

es conveniente la sugerencia de un registro. Al concebirlo como 

un oleaje que va trayendo información simbólica inconsciente, es 

importante seguir la progresión onírica del paciente. Para el mismo 

paciente va a ser de suma utilidad poder saber en qué momento 
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del proceso está y qué actitud debe profundizar y cambiar. Al 

concebir la enfermedad como un complejo a asimilar, es la serie 

onírica la revelación de la evolución de dicho proceso. Cuando 

cambia la actitud consciente sobre la enfermedad, la compen-

sación de los sueños se va modificando (Matoon, 1980, pp. 105 y 

ss.).  

Es importante comprender en nuestro trabajo como terapeu-

tas que muchas veces la enfermedad crónica y el complejo ligado 

a ella es el inicio del trabajo con otros complejos del paciente que 

se unen en una red de significantes que irán surgiendo con la 

terapia (Jung, 2004, p. 101). Sobre todo, cuando logran estabilidad 

en el tratamiento, buena adherencia, sin novedades sintomáticas, 

no es poco frecuente ver cómo comienzan a surgir en los pacien-

tes otro tipo de síntomas, como labilidad emocional inexplicable, 

sueños atemorizantes que despiertan al paciente, conflictos 

vinculares, cuestionamiento de las dinámicas familiares, entre 

otros.  

Una mirada clínica sobre este fenómeno nos permite 

descubrir que cuando la energética de un complejo se asimila (en 

este caso, el de la enfermedad crónica), da lugar a la irrupción de 

otros complejos hasta el momento desplazados. Para muchos 

pacientes, este proceso es de gran aprendizaje ya que, al haber 

trabajado en la dinámica de los complejos, tienen más herramien-

tas para enfrentar y elaborar complejos que se remontan a instan-

cias previas a la enfermedad o que simplemente quedaron despla-

zados por el peso actual de la enfermedad. Este tema lo elabora 

muy acertadamente Mora Viñas (2018), en su capítulo “Nuevos 

caminos del renacer: la vida no vivida” (p. 175 y ss). 

Por eso, al hablar de “vida no vivida”, más que hacer referen-

cia a estas actividades concretas que quedaron postergadas en 

espera del momento oportuno que nunca llegaba, nos referimos 

sobre todo a la actitud con la que una persona se relaciona con 

los contenidos de su propio inconsciente, es decir, a la manera en 

la que el Yo consciente es capaz de escuchar y atender las nece-
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sidades instintivas que nunca se permitió vivir, y a tratar de inte-

grarlas por fin en su vida consciente (p. 178). 

Tomando esta cita se quiere destacar que es importante el 

trabajo del terapeuta con su propia posición frente a la enfermedad 

y la muerte. El complejo del paciente frente a la situación de salud 

va a constelar con complejos propios ligados a la enfermedad. Por 

eso es importante ser consciente de esa dinámica en la psiquis de 

quien acompaña (Jung, 2016b, pp. 75 y 76).  

Para esto es importante siempre tener una disposición a 

dejarse impregnar por lo que el paciente trae en su conflicto y en 

su demanda, evitando los juicios o criterios propios frente a la 

enfermedad, ya que hay que armar la elaboración según las 

herramientas del paciente, no desde la mirada del profesional. Si 

es así, hay riesgos de querer rellenar con experiencias personales 

(con complejos personales) la vivencia del paciente, lo cual mu-

chas veces puede generar resistencia. 

Lo importante es entender cómo percibe el paciente esa 

enfermedad y no arrastrarlo a que la perciba como uno, como 

terapeuta, piensa que la debe percibir.  

También es importante entender que ese complejo activa 

complejos propios del terapeuta en relación con las enfermedades 

padecidas por sí mismo o por sus afectos, además de los comple-

jos en relación a la propia muerte o al propio padecer. Esas situa-

ciones pueden invitar al terapeuta a preguntarse sobre su propio 

proceso, a trabajar con esos complejos desde lo personal, desde 

una mirada sincrónica, que contempla que el paciente llega para 

establecer preguntas al profesional en determinado momento 

sobre los propios complejos a trabajar. En ocasiones, la resisten-

cia es muy grande y esto invita, muchas veces, a evaluar si el 

profesional tiene las herramientas y quiere trabajar o si es conve-

niente realizar una derivación. Pero también es una invitación para 

el terapeuta de evaluar personalmente qué complejos consteló 

con el padecer del paciente. 
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Existe un símbolo arquetipo de la herida que nunca cierra 

análoga a la enfermedad crónica que en los mitos griegos encarna 

el centauro Quirón. Esta figura que se describe como “el más 

célebre, juicioso y sabio de los centauros” (Grimal, 2020, p. 462), 

fue maestro y consejero de muchos de los héroes y personajes 

griegos, siendo un conocedor de muchas artes y técnicas como la 

medicina, el combate, el uso de arco, la moral y la caza. Pero en 

un desafortunado episodio, Quirón recibe accidentalmente una 

flecha de su amigo Hércules, sufriendo una herida incurable 

(Grimal, 2020, p. 463).  

Quirón presenta un aspecto simbólico interesante que se 

vuelve imprescindible para la aceptación de la llaga que no cura. 

Este centauro posee una doble naturaleza (Grimal, 2020) por lo 

que encontramos que la dualidad de ser intelectual humano y su 

impulsividad de animal conviven en equilibrio. Esto podemos 

relacionarlo con la necesidad de integración que el camino de 

Individuación nos propone, donde aspectos conscientes e incons-

cientes se asimilan para el mayor desarrollo de la persona. Así, al 

ser una criatura que integra ambas dimensiones, se posiciona de 

manera adaptativa frente a esa herida eterna.  

Cabe destacar a este respecto que esta integración de 

naturaleza doble también implica un acto deliberado de sabiduría, 

autorreflexión y aprendizaje, ya que Quirón es el único centauro 

del relato mítico que se presenta como un individuo de inabarcable 

sabiduría. Todos sus hermanos son presentados como seres im-

pulsivos e irrefrenables, con conductas violentas y desbocadas. 

También hay otra figura del conjunto de los mitos griegos 

que puede servir de contrapunto con la figura de Quirón al trabajar 

simbólicamente con los procesos de enfermedad crónica. Esta 

otra figura es la de Sísifo (Graves, 2021a, p. 319 y ss). Refiere el 

mito que este hombre, tras haber desafiado la voluntad de los 

dioses, fue condenado a un castigo interminable: subir empujando 

una roca cuesta arriba por la ladera de un monte y que, al llegar a 

la cima, esta cayera una y otra vez, obligando a Sísifo a repetir la 



 SANTIAGO JAVIER TORRES (Comp.) 

 
86 

tarea ininterrumpidamente. Muchos pacientes se pronuncian so-

bre sus enfermedades crónicas desde la percepción de estar 

condenados a repetir procedimientos, tratamientos o internacio-

nes. Muchos de ellos incluso se figuran la idea de que todo lo peor 

les pasa a ellos y de que, si puede salir mal, a ellos así les suce-

derá, lo cual los puede llevar a episodios de depresión severa, 

insatisfacción y frustración y, en ocasiones, al abandono del trata-

miento. 

Con respecto a esta percepción comprensible es donde la 

imagen de Quirón, frente a la de Sísifo, es un símbolo superador 

para trabajar terapéuticamente con estos pacientes, desde la 

perspectiva de cambiar la percepción de la enfermedad como 

condena perpetua a una de posible aprendizaje y crecimiento 

personal. No es una tarea fácil y es extremadamente delicada. Es 

posible que con algunos pacientes sea más difícil trabajarla que 

con otros. Incluso es necesario generar un momento propicio y 

una transferencia acorde para proponerlo según el momento 

emocional del paciente frente a la enfermedad. Pero es claro que 

el símbolo de Quirón es un símbolo de adaptación frente a la 

adversidad, de recogimiento y reflexión, pero también de desa-

rrollo y de sabiduría frente a la herida que no sana. Incluso para 

brindar a otros ese aprendizaje que surge de la aceptación de la 

enfermedad. Incluso para sanar a otros. 

La mirada tan completa e integral sobre el ser humano que 

tiene la psicología analítica, sus herramientas simbólicas, su 

respeto por la cosmovisión del paciente, sus elementos concep-

tuales comprensibles, su trabajo con los aspectos no asumidos y 

sobre todo, el desarrollo de un proceso de individuación guiado 

por el Sí-Mismo donde se asimila también la vulnerabilidad huma-

na, hacen de este marco de intervención y de su aplicación tera-

péutica, un refugio y una promoción para las personas que 

atraviesan el arduo trabajo de vivir su vida con la presencia de una 

enfermedad crónica. 
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C. G. Jung y la teoría de los complejos: 

explorando los complejos culturales de la 

cosmogonía mapuche 

Luciano Torres 

 

 

Luamko, Millanao, no nos han dominado, 

mapuche ta inchiñ weichatukeinñ, taiñ kimün mew, 

hemos recuperado, kiñe waiñ pu che ¡witxapaiñ! 3 

 

 

 

Las mitologías de los pueblos originarios latinoamericanos 

desbordan en su composición de relatos que reflejan creencias, 

valores y visiones del mundo que hoy continúan atravesando a la 

humanidad en su totalidad. La riqueza que guardan estos mitos 

nada debe envidiar a los mitos de otras culturas como la griega, la 

vikinga o las provenientes de Oriente u Oriente Medio. Estos 

mitos, a menudo, contienen arquetipos similares a los descritos 

por Jung, como el Héroe, la Gran Madre, el Anciano Sabio y el 

Trickster (Embaucador). A través de estos arquetipos, se pueden 

identificar complejos culturales específicos que influyen en la 

psique colectiva de las comunidades actuales. Pero este artículo 

se mueve a contracorriente. A partir de un complejo cultural activo, 

se observa una imagen arquetípica, que permite retomar el mito 

                                                           
3 “Luanko, Millanao, no nos han dominado, somos mapuche, siempre luchamos, 

nuestro conocimiento hemos recuperado, seremos todos uno, ¡estamos de pie!”. 

Extracto de un verso en idioma mapundungu de la canción: Portavoz ft. Luanko. 

Witrapaiñ (Estamos de pie). 2018, Prod. Aerstame. 
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fundacional mapuche y la importancia del significado de este en 

las comunidades actuales 

 

 

La teoría de los complejos de C. G. Jung y la teoría de 

lo inconsciente cultural de J. L. Henderson 

 

En el ámbito de la investigación actual, resulta fundamental 

realizar un análisis profundo del estado del arte existente sobre la 

temática en cuestión. Este proceso permite contextualizar el 

estudio, identificar vacíos de conocimiento y establecer un diálogo 

con las investigaciones previas. En este sentido, el presente texto 

presenta una revisión actualizada del estado del arte sobre los 

complejos culturales y la cosmovisión mapuche, tomando como 

referencia los aportes más relevantes y ofreciendo una perspec-

tiva novedosa. 

A lo largo de las últimas décadas, la temática de la teoría de 

los complejos, lo inconsciente cultural y los complejos culturales 

han experimentado un significativo crecimiento en cuanto a la 

producción académica en castellano y en inglés. Un examen 

exhaustivo de la literatura revela la existencia de una amplia gama 

de estudios que abordan diversos aspectos relacionados con el 

tema de la articulación. 

El estado del arte de este artículo se encuentra dividido en 

dos secciones: la primera es una actualización en el primer texto 

publicado por el autor (Torres, L. en Villalobos, D. S., 2022) y la 

segunda es un recorrido de los textos más destacados sobre la 

cosmovisión del pueblo originario mapuche en relación con la 

temática de interés.  

Durante la primera sección, podemos observar que los 

textos seleccionados son divulgativos y académicos, como indiqué 

previamente (Torres, 2022, pp. 71-72). Entre los autores pos-

junguianos más destacados en el campo, se encuentran Joseph 
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L. Henderson, Thomas Singer, Samuel Kimbles, quienes han 

realizado contribuciones significativas al desarrollo de la teoría y 

la práctica sobre lo inconsciente cultural y los complejos culturales 

que lo conforman. 

En el caso de Henderson (1964, 1964,1984, 1988, 1990): 

sus investigaciones se centran en la idea de que exista una 

instancia inconsciente dentro de la estructura psíquica junguiana 

relacionada con lo inconsciente cultural ubicada entre lo 

inconsciente personal y lo inconsciente colectivo. Un ejemplo de 

su trabajo es que: 

Sostiene que puede ser necesario un estudio del condicionamiento 

cultural inconsciente para comprender las proyecciones que las 

personas hacen entre sí. […] Se sugiere que existe una actividad 

cultural autónoma que se puede encontrar tanto en el conoci-

miento inconsciente como en el ego-consciente de la historia. 

(Henderson, 1988, p. 153). 

Luego, Thomas Singer (2004, 2006, 2011, 2012, 2016, 

2020, 2020, 2020, 2023): sus estudios exploran los complejos 

culturales en profundidad, lo cual convierte su obra en referente 

de la temática a trabajar. En su obra The cultural complex: a 

statement of the theory and its application, Singer argumenta 

(haciendo referencia al concepto de lo inconsciente cultural y de 

los complejos culturales de Henderson) que:  

[…] Utilizando estas dos ideas básicas, la teoría de los complejos 

culturales surge como una forma de comprender la psique 

colectiva tal como se expresa en el comportamiento grupal y la 

experiencia psicológica individual. Las características comunes de 

los "complejos culturales" incluyen su inconsciencia, su resistencia 

a la consciencia, su funcionamiento autónomo, su ocurrencia 

repetitiva en la experiencia de un grupo de generación en gene-
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ración y su tendencia a acumular experiencias y memorias 

históricas que validan su punto de vista. (Singer, 2006, p. 59). 

Por último, Samuel Kimbles (2003, 2006, 2014, 2016, 2021). 

Sus trabajos profundizan en las ideas de la teoría de los 

complejos, especialmente en referencia a lo inconsciente cultural 

y los complejos culturales, pero agrega un nuevo concepto: las 

narrativas fantasma. De acuerdo con Kimbles en Phantom 

narratives and the uncanny in cultural life: psychic presences and 

their shadows:  

[…] los factores emocionales que se activan a nivel del 

inconsciente cultural, que producen experiencias de lo siniestro 

que se expresan a través de Narrativas Fantasma” y “[…] Las 

Narrativas Fantasma son expresiones del inconsciente a nivel del 

grupo que muestran la manera que tiene la psique de narrar su 

relación con el grupo, a través de la expresión de cuestiones 

culturales, sociales y políticas. (Kimbles, 2006, p. 108). 

 

 

La teoría de los complejos de C. G. Jung.  

Definición y origen de los complejos 

 

La teoría de los complejos es el primer postulado firme 

dentro de las ideas dinámicas de la teoría de C. G. Jung. La 

comprensión de esta teoría implica la mención de que los primeros 

artículos que Jung escribió con respecto a los complejos fueron 

publicados en 1902 y 1903, a partir de los desarrollos realizados a 

través del Test de Asociación de Palabras. Fue recién en 1930 

cuando propuso que este conjunto de conceptos teóricos recibiera 

el nombre de Psicología Compleja.  

Como ha sido indicado anteriormente en Explorando com-

plejos culturales desde la teoría de los complejos (Torres, 2022), 



JUNG EN EL SIGLO XXI 

 
93 

el concepto de complejo, definido por Jung (2016) como un "con-

junto de representaciones relativas a un determinado aconteci-

miento cargado de emotividad", ha sido fundamental en el desa-

rrollo de la psicología profunda. A través de la interpretación del 

Test de Asociación de Palabras durante los primeros años del 

siglo XX, Jung comenzó a explorar la compleja relación entre lo 

consciente y lo inconsciente. 

A lo largo de su obra, Jung profundizó en el concepto de 

complejo, evidenciando una evolución notable. En su texto Sobre 

la energética del alma (1928), amplía la definición del complejo al 

incluir el elemento nuclear, estableciendo que los complejos po-

seen un núcleo arquetípico. Finalmente, en Consideraciones 

generales sobre la teoría de los complejos (1934), Jung (2011) 

completa la diferenciación entre el aspecto emocional y el aspecto 

significativo del complejo (Torres, 2022). 

Un complejo suele estar centrado en una idea o imagen 

arquetípica que actúa como núcleo en torno al cual se agrupan los 

elementos emocionales y cognitivos. Cuando un complejo es 

activado por un estímulo interno o externo, puede apoderarse de 

la consciencia y alterar el comportamiento del individuo (Jung, 

1934). Esta activación puede llevar a reacciones emocionales 

intensas y conductas que no están alineadas con la personalidad 

consciente del individuo. Esta explicación es aplicable a los 

complejos culturales cuyos ejemplos encontraremos expresados 

en la mitología que conforma la cosmovisión del pueblo originario 

mapuche. 
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La cosmovisión mapuche y la cosmovisión junguiana 

 

La imposición constante de una violencia simbólica ha 

cercenado la expresión natural de modos de pensar y de vivir 

auténticos y arraigados en el pueblo mapuche, empobreciendo así 

la vida colectiva y sembrando las semillas de conflictos persis-

tentes que se extienden hasta la actualidad. Esta violencia —no 

solo simbólica— ha actuado como una fuerza opresora, sofocando 

la expresión genuina de su cultura. Al silenciar las voces y las 

perspectivas auténticas, se ha impedido el desarrollo de un 

panorama cultural rico y diverso, privando a la sociedad de su 

potencial creativo y expresivo.  

Las heridas infligidas no solo han empobrecido la vida colec-

tiva, sino que también han dado lugar a conflictos persistentes que 

se extienden hasta nuestros días. La imposición de valores y 

creencias ajenas ha generado resentimiento y frustración, alimen-

tando tensiones sociales que amenazan la cohesión y el desarrollo 

armonioso de las comunidades. Esto generará, como indica Kusch 

en América profunda: 

un problema de integridad mental y la solución consiste en retomar 

el antiguo mundo para ganar la salud. Si no se lo hace así, el 

antiguo mundo continuará siendo autónomo, por lo tanto, será una 

fuente de traumas para nuestra vida psíquica y social. (Kush, 

2007, p. 20). 

La necesidad de darle voz a lo reprimido, a lo inconsciente, 

a lo colectivo, se torna imperiosa impidiendo así la expresión de 

complejos culturales negativos como existen actualmente, aunque 

no del todo percibidos. La cosmovisión mapuche regala integra-

ción y equilibrio. 
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La cosmovisión mapuche es panpsiquista, concibe al mundo 

como:  

un todo orgánico y vivo, animales, plantas y piedras son seres 

vivos, todo está subjetivado […] Concibe al mundo como consti-

tuido por una unidad entre mente y realidad, o entre los aspectos 

profundos de la psiquis y de la naturaleza (Alonso, 2021, p. 73). 

Esta posición teórica se encuentra muy cercana al 

animismo4 y al concepto de unus mundus. Este último término se 

refiere al concepto de una realidad subyacente unificada a partir 

de la cual todo emerge y todo retorna. Es un concepto popula-

rizado por Jung, aunque de previa existencia entre los escolásticos 

como Juan Duns Scoto y los alquimistas como Gerhard Dorn.  

Jung (2013, 2007) especula con la construcción metafísica 

de una visión “panpsiquista” de alguna forma, ya que partiendo de 

las ideas de lo inconsciente colectivo, los arquetipos —como 

expresión de este unus mundus en su expresión psicoide, es decir, 

como habitante simultáneo del microcosmos y del macro-

cosmos— y la sincronicidad como esa “coincidencia significativa”, 

que harían que el participante y el acontecimiento derivaran de la 

misma fuente, el unus mundus, derivarían en complejos culturales 

como resultado lógico del razonamiento junguiano. Es de común 

conocimiento que el pueblo mapuche posee una mirada 

hierocéntrica. La vida y el ser humano, en relación con esa vida, 

son sagrados. 

 Todas las acciones son sagradas y participan de una lógica, 

la lógica del ritual, y el ritual compromete. “La falla o el problema 

no está en la naturaleza, sino en nuestro comportamiento frente a 

ella, por eso el indígena no irrumpe en la realidad, sino que la 

                                                           
4 Entendido como las creencias que atribuyen movimiento, vida, alma o 

consciencia a los objetos y elementos de la Naturaleza. Esto implica que todo 

estaría vivo, tendría consciencia o alma. (Eck et al., 2005). 
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sondea para no violentarla”. (Alonso, 2021, p. 94). Jung (2006) 

plantea al proceso de individuación a través de procesos cons-

tantes de integración de aspectos conscientes e inconscientes de 

la psyche, así como una búsqueda de una totalidad y una conexión 

más profunda con ese unus mundus. Somos todo y uno a la vez, 

adentro y afuera, físico y psíquico, individual y colectivo. Somos 

conjuntos de polaridades intentando retornar a la perfección 

andrógina que implica la integración, por ejemplo, del Ánima y el 

Ánimus, del alma y el espíritu. Pero a la vez "el ser define mientras 

que el estar señala o busca señales” (Kush en Alonso, 2021). 

Entonces, para comprender la cosmovisión mapuche, se debe ser 

lo sagrado. Para lograr ese acercamiento a lo sagrado, es 

necesario entender los simbolismos de este pueblo, ya que estos 

permiten una compresión más integral de la realidad. Es por eso 

por lo que cobra sentido entender al mito fundacional mapuche 

como un proceso de integración junguiano. 

 

 

El mito fundacional de los pueblos originarios 

mapuches 

 

Los mapuches, cuya mitología es rica y compleja, poseen un 

conjunto de creencias y relatos que reflejan su relación con la 

naturaleza y con el cosmos. Uno de los mitos más conocidos es el 

de Koykoyfilú y Trentrenfilú, dos serpientes que representan las 

fuerzas del agua y la tierra respectivamente (Colombrares, 2009). 

Este mito puede ser visto como una manifestación del complejo 

del conflicto y la dualidad, donde las fuerzas opuestas deben ser 

equilibradas para mantener la armonía en el mundo. 

La cultura mapuche se basa en la transmisión oral por lo que 

las versiones de cada expresión cultural varían de generación en 

generación y en los diferentes pueblos que conforman la comu-

nidad mapuche. En este caso, utilizaremos esta versión abreviada 
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de Núñez y Caroca (2020)5 que recolecta de manera clara la idea 

del mito y sugeriremos al lector experto una versión de mayor 

complejidad y extensión desarrollada por Trivero Rivera (2019). 

Acorde a Núñez y Caroca (2020) el mito dice: 

 Según el mito, dos espíritus, hijos de los pillanes6 más 

poderosos, habrían sido convertidos en serpientes como forma de 

castigo. El hijo de Peripillán fue convertido en una serpiente 

marina llamada Caicai y el hijo de Antu, en una serpiente terrestre 

llamada Trentren que tenía como fin cuidar la tierra, el fuego y sus 

volcanes. 

Se dice que un día, Caicai despertó de su gran sueño tras varios 

años, y que al ver la ingratitud que tuvieron los hombres por todo 

lo dado por el mar, se enfureció y usó su cola en forma de pescado 

para golpear el agua. Con ello se generó un gran maremoto que 

inundó los valles y cerros, además de llevarse a todos los 

habitantes mar adentro. Trentren, al ver la desesperación de las 

víctimas, y por órdenes de su padre, ayudó a escapar a los 

habitantes y a los animales subiéndolos en su lomo, llevándolos a 

los lugares más altos y seguros de la zona, además de ordenar a 

los cerros que aumentaran su altura para contrarrestar el poder de  

                                                           
5 De este mito, existen muchas versiones que añaden o quitan algunos 

elementos. En esta edición, se utilizaron dos fuentes, en la primera parte se utilizó 

el texto educativo para escolares, “Tenten Vilu y Caicai Vilu” de la profesora 

Viviana Leiva Godoy por su manera acotada pero precisa de contar los hechos; 

la segunda parte está compuesta por un extracto de la serie “Conociendo mi 

origen, episodio primero: Trentren y Caicai Vilu ” de la Unidad de Currículum y 

Evaluación del Ministerio de Educación, Gobierno de Chile. (Núñez y Caroca, 

2020) 

6 El concepto de pillán refiere a un tipo de espíritu poderoso e importante presente 

en la religión mapuche. Probablemente, una de las expresiones de Dios más 

potentes, el Creador de Todo. Aunque también, como todo espíritu es 

considerado como la representación de los antepasados de su pueblo. 

(Colombrares, A. (2009). Seres sobrenaturales de la cultura popular argentina).  
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Caicai. Enojada, Caicai empezó a luchar contra Trentren en una 

titánica batalla que duró mucho tiempo, hasta que ambas serpien-

tes se cansaron. Trentren venció parcialmente al no haberse 

inundado toda la tierra… como consecuencia de todo lo sucedido, 

las aguas y praderas no volvieron a ser lo que en un comienzo 

eran. 

Se dice que cada vez que la furia de Caicai vuelve a atacar, 

Trentren alerta a los hombres moviendo la tierra, lo que para mu-

chos es un aviso anticipado de maremotos y terremotos. (Núñez, 

O. y Caroca, C., 2020) 

 

 

 

Aplicación de la teoría junguiana al mito fundacional. 

Identificación de Complejos Culturales  

 

Al aplicar la teoría de los complejos de Jung a la mitología 

de los pueblos originarios como los pueblos mapuches, podemos 

identificar cómo ciertos relatos mitológicos reflejan complejos 

colectivos expresados en complejos comportamientos sociales. 

Estos complejos culturales, compartidos por la comunidad, 

influyen en la percepción y el comportamiento de los individuos 

dentro de la sociedad.  

Los complejos culturales actuales presentan —como la 

batalla entre Koykoyfilú y Trentrenfilú— una dualidad entre 

polaridades conflictivas. Al igual que en las mitologías de otras 

cosmovisiones como la de los pueblos originarios onas, tehuel-

ches, diaguitas, kollas, mocovíes, guaraníes, entre muchos otros, 

los mitos mapuches muestran un fuerte énfasis en la dualidad y el 

conflicto. Estos relatos pueden ser interpretados como expre-

siones de un complejo de dualidad, donde las fuerzas opuestas 

deben ser equilibradas. 
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Este complejo podría reflejar tensiones internas dentro de la 

psique colectiva, así como los desafíos externos enfrentados por 

estas comunidades. Si pensamos en el mito de la batalla entre 

ambas serpientes no podemos dejar de pensar en una lucha entre 

el bien y el mal, el Ánima y el Ánimus, lo instintivo (Naturaleza) y 

lo civilizado (Cultura), el agua y la tierra, la creación y la 

destrucción, lo animal y lo humano, la guerra y la paz, el cuerpo y 

la mente, lo consciente y lo inconsciente. No es posible desarrollar 

todas en este artículo, pero podemos mencionar como ejemplo un 

fenómeno que presenta varias dicotomías.  

El principal fenómeno que aparece marcado en la queja de 

las comunidades (tanto de los pueblos originarios como de los 

habitantes no-nativos) en los últimos años es el turismo7. El 

turismo (Sancho, A. 1998) entendido como “aquellas actividades 

que realizan las personas durante sus viajes y estancias en 

lugares distintos a su entorno habitual durante un período de 

tiempo inferior a un año, con fines de ocio, negocios u otros” no 

deja de ser una actividad económica que destruye la conexión con 

lo sagrado, lastima a la Naturaleza, propicia situaciones de 

“guerra” entre habitantes e “invasores”, genera violencia —en 

todas sus expresiones—, desconecta al cuerpo de la mente y 

permite el surgimiento de lo inconsciente de manera polarizada y 

por lo tanto destructiva.  

El turismo no debe ser tomado como un fenómeno menor 

dadas las consecuencias que produce en la actualidad su desa-

rrollo a nivel global y los efectos sobre los habitantes afectados 

por  este  flagelo en todo  el  mundo. Estas  consecuencias  pueden 

                                                           
7 Nota del autor: muchos podrán sorprenderse al pensar en la elección de este 

fenómeno por sobre otros que parecen tener mayor relevancia, pero la elección 

del mismo fue premeditada con la intención de elegir un fenómeno que acontece 

sobre el pueblo mapuche sin la distinción de las fronteras huincas. Otros fenóme-

nos acontecen solamente de uno u otro lado de la frontera imaginaria que divide 

la tierra en países. 
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ser entendidas como narrativas fantasma que conllevan un ele-

mento siniestro y, por lo tanto, del orden de lo traumático. Al 

retornar al fenómeno en el espacio geográfico que nos concierne, 

no deja de ser irónica la presencia de mitos urbanos como El 

Nahuelito —una supuesta criatura acuática—, que, según la cre-

encia popular, habita en las aguas del lago Nahuel Huapi y que, 

como “coincidencia significativa” luce —en muchas de las expre-

siones artísticas mapuches y los registros de los habitantes no-

nativos— una forma similar a la dupla Trentrenfilú-Koykoyfilú.  

La aplicación de la teoría de los complejos a la mitología 

puede tener implicaciones terapéuticas. Al reconocer y trabajar 

con estos complejos culturales, las comunidades pueden encon-

trar formas de sanar traumas colectivos y reconciliar tensiones 

internas. Además, este enfoque puede fomentar un mayor enten-

dimiento y respeto por la diversidad cultural, reconociendo el valor 

de los sistemas de creencias de los pueblos originarios y produ-

ciendo una reconciliación cultural. 

Si entendemos a Ngenechén (Colombrares, 2009) como el 

Dios Supremo (antes era una religión politeísta y Ngenechén no 

era tan poderoso), podemos, desde la visión junguiana, entender 

al  “Creador y Gobernador de los mapuches” formado por energías 

positivas y negativas —no confundir con lo “celestial” y lo 

“demoníaco” del cristianismo—, como una imagen arquetípica de 

Dios compuesta por la influencia cuaternaria de los arquetipos del 

Viejo Sabio8 (rey sabio) y la Gran Madre (reina sabia) y el Puer 

Aeternus (hombre joven azul) y la Puella Aeterna (mujer joven 

azul). Las similitudes con la dinámica espiralada del proceso de 

individuación —que implica la integración de los arquetipos 

expresados en los roles maternos, paternos y la idea de lo sabio 

como relativo a una “buena vejez” y lo joven como relativo a “la 

                                                           
8 Entre paréntesis, las expresiones mupundungu de las manifestaciones cuarta-

narias de Ngenechén. 
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potencia” y a la “energía creadora” fusionados en un dios— son, 

por lo menos, llamativas. 

Esta imagen arquetípica del Self solo es entendida dentro 

del contexto de la existencia de una integración real de los 

complejos culturales que reinan la nag mapu9, sin dejar de lado 

que su conformación se produce de manera tripartita sumando a 

la wenu mapu10 y a la miñche mapu11. Es decir, si el proceso de 

individuación que implica a los diversos procesos de integración 

entre las comunidades mapuches y huincas12 puede producirse a 

partir de la guía de la imagen arquetípica del Self, concepto que 

según Jung (2013) denota:  

el conjunto global de todos los fenómenos psíquicos en el ser 

humano, siendo la expresión de la unidad y totalidad de la 

personalidad global […] Por él, en otras palabras, son compren-

didas tanto cosas experienciables como no-experienciables o de 

las que aún no se ha tenido experiencia. (p. 493).  

El Self es transcendente (2013) pues lleva al ser humano a 

realizarse en su máxima finalidad: alcanzar el potencial del Self en 

sí. Es decir, alcanzar los símbolos de trascendencia y, de nuevo, 

todos estos símbolos están a plena vista en la cosmovisión 

                                                           
9 Se le denomina a la tierra, espacio visible que es habitado por la che (persona) 

y la naturaleza. 

10 Es el extremo superior de la tierra, de donde proviene el küme newen (buenas 

energías), buen día, buen trabajo, buena cosecha, abundancia, salud. Es el 

espacio sagrado e invisible donde habita la familia divina, los espíritus del bien y 

los antepasados mapuches. 

11 El extremo inferior de la tierra, donde se encuentran las weza newen (fuerzas 

negativas o espíritus malignos). 

12 Nombre que los mapuches dan a toda persona que no pertenece a su pueblo, 

sobre todo si es un enemigo. El estereotipo incluye los conceptos de usurpador, 

ladrón y mentiroso, entre otros. Hipónimos: argentino, chileno, español. 
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mapuche como los mitos heroicos o los mitos en relación con la 

muerte. Por lo tanto, el Self tiene aspectos conscientes y aspectos 

inconscientes y que: 

 […] Empíricamente se manifiesta en sueños, mitos y cuentos en 

la figura de la «personalidad superior» del rey, el héroe, el profeta, 

el salvador, etc., o de un símbolo de la totalidad como el círculo, el 

cuadrado, la quadratura circula, la cruz, etc. (Jung, 2013, p. 493). 

Todo esto se puede ver representado en la cosmografía de 

los pueblos mapuches recientemente mencionada y expresada en 

la mili witran mapu13 (la cuaternidad, Deus est circulus, etc.). 

Koykoyfilú y Trentrenfilú pelean como una complexio oppo-

sitorum, una confluencia de opuestos complementarios que, como 

el yin y el yang, son dos fuerzas opuestas que forman un todo, 

representan las “parejas necesarias”: el héroe y el adversario, 

Fausto y Mefístoles, etc. Como resultado, obtenemos una unidad 

conformada por la fusión de opuestos (Jung, 2013, pp. 493-494). 

Para finalizar este artículo, se sugiere iniciar el tránsito por 

el laberinto hacia un futuro más auténtico. Implicará adentrarse en 

las profundidades de lo inconsciente cultural, ese estrato colectivo 

de la psique que alberga las creencias, valores, mitos y arquetipos 

compartidos por un grupo social. Este inconsciente cultural, mol-

deado a través de generaciones y experiencias compartidas, 

ejerce una poderosa influencia en nuestra percepción del mundo 

y en nuestras interacciones con los demás. En este viaje hacia la 

autenticidad, debemos identificar y desmantelar los complejos 

culturales arraigados que perpetúan la injusticia y la opresión. 

Estos complejos, formados por la confluencia de arquetipos y 

experiencias históricas traumáticas (narrativas fantasma interge-

neracionales), pueden manifestarse en cualquier forma de dis-

                                                           
13 Tierra de los cuatro lugares. Es la representación gráfica de la tierra y sus 

cuatro puntos cardinales (Puel, Pikun, Lafken y Willi). 
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criminación que no respete lo sagrado y profane al otro, a la Natu- 

raleza, a sí mismo. Al reconocer y desafiar estos complejos, se 

podrá comenzar a sanar las heridas del pasado y construir una 

sociedad más inclusiva y equitativa. 
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La paternidad como encarnación del  

camino del héroe 
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Dedicatoria: 

Este escrito se lo dedico 

 a mi hija Amaria, quien me transforma  

de forma diaria con su inmenso Amor.  

 

 

 

Introducción 

 

La adopción prolongada de una identidad presupone una 

serie de acciones, ideas y/o valores bajo las cuales el individuo es 

capaz de darle sentido al mundo que lo rodea y a los fenómenos 

de éste. Sin embargo, el desarrollo de dicha identidad no es ajeno 

a factores como el tiempo, el contexto y la cultura. Por ello, es 

necesario comprender que el resultado de todo lo humano deviene 

de un largo proceso de prácticas sociales que se forman a partir 

de objetos materiales o simbólicos (Grimson, 2020). 

En el caso de la paternidad, es posible situar sus inicios tanto 

en un contexto biológico como en el cronológico; dentro del 

proceso de fecundación del óvulo en el primer encuentro sexual. 

Sin embargo, dicha explicación simplista no atrapa la esencia de 

su carácter psicológico ni simbólico, ni mucho menos la de su 

desarrollo como concepto ni como práctica a través de la historia. 

La formulación de una ruta cronológica contribuye a visua-

lizar sus inicios, transformaciones y estado actual, incluyendo 

tanto sus aciertos como sus desaciertos; su presencia y su ausen-
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cia. Sobre todo, resalta su importancia, ya que su aparición marca 

un antes y un después, tanto para el individuo que la experimenta 

como para el colectivo que se ve influenciado por su impacto. 

Posteriormente, el uso del mito del héroe contribuye a rea-

lizar un paralelismo psicológico entre el recorrido que tiene el 

héroe y el desarrollo de la paternidad, ya que ambos se encuen-

tran en el emprendimiento voluntario hacia terreno desconocido, 

enfrentándose con dificultades, logrando incorporar un aprendi-

zaje de suma importancia para su crecimiento personal y contri-

bución a la esfera social.  

 

 

Primeras paternidades 

 

Según Zoja (2018), la paternidad no tiene un punto de inicio 

establecido, esto se debe a que la identidad paterna o sus rasgos 

característicos pueden remontarse con total seguridad a épocas 

prehistóricas. A partir de la siguiente cita, es posible trazar una 

serie de condiciones mentales y comportamentales que afrontan 

los hombres de esa época con el fin de converger en lo que podría 

concebirse como los primeros pasos de la paternidad. 

Tenía que ser algo más que un lugar geográfico. Tenía que ser un 

lugar psíquico. Descubrieron así a la familia como el lugar al que 

volver, y también inventaron la experiencia de la nostalgia: esa 

sensación de dolor y vacío cuando los hijos y la compañera están 

en otro lugar; el deseo de estar una vez más con ellos. (Zoja, p. 

38). 

En este sentido, podemos suponer que la característica 

principal del padre prehistórico residía en la necesidad de mante-

ner viva la imagen de quienes eran significativos para él, y de 

mitigar estos sentimientos dolorosos volviendo a ellos. 
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La necesidad de la figura paterna oscilaba entre la ausencia 

que generaba la necesidad de explorar el mundo más allá de lo 

que se alcanzaba a ver, puesto que existía la necesidad de 

encontrar recursos necesarios para la supervivencia, pero al 

mismo tiempo, la presencia paterna se presentaba como funda-

mental para brindar protección al grupo y a los niños, tal como lo 

señala Zoja: 

En la situación de una creciente distinción entre los roles 

masculinos y femeninos, los padres que no regresaban abando-

naban a sus descendientes, privándolos de carne y de defensa 

masculina. El alimento consumido por todos, no menos que la 

seguridad de los jóvenes, que yacían expuestos a los peligros de 

la sabana abierta durante períodos cada vez más largos de 

tiempo, requería que los machos, como contrapeso a su creciente 

hábito de vagar a distancias cada vez mayores, formaran lazos 

cada vez más fuertes con los lugares de donde provienen. (2018, 

p. 39) 

A pesar de los esfuerzos, es imposible definir los orígenes 

exactos de la paternidad. Los eventos que llevaron a su aparición 

en la historia son muy anteriores al registro cultural humano. Solo 

podemos especular basándonos en características biológicas y 

psicológicas básicas que fueron necesarias para la manutención 

y prosperidad de la familia. Sin embargo, el hecho de no tener 

registros sobre estos estados psicológicos no significa que no 

hayan ocurrido. 

 

Paternidad en la Roma antigua 

 

En la Roma antigua, es posible hallar un mayor registro 

sobre las implicancias de la paternidad de ese entonces. En 

primera instancia, es importante señalar que la palabra “padre” o 
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pater, no reflejaba necesariamente el hecho de una filiación bioló-

gica, puesto que esta nominación también era otorgada a perso-

nas de edad mayor o figuras de autoridad, a las cuales se les debía 

respeto y que contaban con poder económico, político o religioso. 

Por ejemplo, en el ámbito político, la palabra “padre” era símbolo 

de soberanía, liderazgo y mayordomía. (Maskalan, 2015).  

En el ámbito familiar, el designio que se utilizaba para el hom-

bre que encabezaba una familia era el de paterfamilias (Kamp, 2020). 

El título de paterfamilias significaba ser regente del patrimonio fami-

liar, autoridad local y sacerdote de las prácticas religiosas de dicha 

familia (Macura, 2022). En ese sentido, el paterfamilias era la imagen 

paterna que ocupaba el eje central y fundamental de toda familia 

romana. (Fuenteseca, 2021; Casavola, 2019). 

Por otro lado, autores como Di Pego (2020), con respecto al 

paterfamilias, sostienen que, dentro de la legislación romana, se 

situaba al varón como figura que ocupa el poder absoluto y legítimo 

sobre su patrimonio, lo cual comprendía a su mujer (manus), hijos 

(patria postestas) y esclavos (dominica potestas). Es así como 

encontramos una Roma cuya familia y sus bienes eran regidos por 

un carácter unitario y patriarcal bajo la autoridad del pater (Suárez, 

2014), en donde los valores como la dominación, la subordinación y 

la obediencia eran los más sobresalientes. 

La relación del padre con los hijos en la antigua Roma 

cobraba un espíritu más jurídico y social que sentimental. Según 

Casavola (2019), no es hasta bajo el reinado del emperador 

Adriano que las relaciones filiales entre padre e hijo(s), empiezan 

a entenderse como un vínculo afectivo y no relacionado directa-

mente con el poder, como en épocas previas.  

La sociedad de la Roma antigua le permitía al hombre con-

vertirse en padre mediante la consumación de un acto jurídico y 

de una importante carga simbólica, la elevación del niño. Este acto 

tenía por medio garantizar la entrada del recién nacido como hijo 

o hija a la familia, y con ello, la intención del nuevo pater de velar 

por la protección, la educación y el desarrollo de este. Sin em-
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bargo, existían ocasiones en las cuales los padres eligen no alzar 

al niño y, por tanto, no reconocerlo como suyo. En este sentido, 

Aries (1986) señala que el niño de la antigua Roma nace dos 

veces; la primera, cuando la madre da a luz, y la segunda, cuando 

el padre decide alzarlo a los cielos, proclamándolo su hijo. 

 

 

Hacia la Revolución Francesa 

 

En cuestiones culturales más cercanas a la actualidad, la 

revolución francesa juega un papel importante en el cambio de 

dinámicas sociales, económicas y políticas; por ende, en la visión 

y ejercicio de la paternidad como tal. Dividida en diferentes visio-

nes o costumbres típicas de la época, la paternidad se encontraba 

principalmente sujeta al estatus socioeconómico que ocupaba la 

familia. 

El padre era un modelo y el hijo de nobles, dotado de fuertes 

raíces, se encontraba proyectado hacia el futuro por el solo efecto 

de su herencia. Por delegación del padre, eran las nodrizas 

quienes se encargaban del cuidado de los niños, inicialmente muy 

cercanas a las familias porque tanto las nodrizas como las familias 

de mayores recursos económicos vivían en el campo, pero luego 

cuando estas familias se trasladan a la ciudad, la separación entre 

padres e hijos es total. Esta separación era prolongada por cuanto 

la educación del joven se completaba, cada vez con mayor 

frecuencia, en un colegio o en un pensionado bajo la modalidad de 

internado. (Knibiehler, 1997, p. 152). 

En los grupos aristocráticos, la paternidad parecía hacer 

énfasis en la manutención y el traspaso de títulos nobiliarios, así 

como en la instrucción de buenas costumbres e hitos educativos 

importantes para la época. El vínculo paternofilial pasa a segundo 
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plano, o por lo menos no mantiene el suficiente protagonismo para 

sobreponerse al relego y la asunción de este por parte de otras 

figuras o instituciones. 

Por otro lado, según Golden (1993), los padres aristocráticos 

no eran indiferentes a sus hijos ya que existía un trato afectuoso 

de por medio. Sin embargo, la práctica paternal no tomaba 

relevancia hasta los siete años cuando, tras haber permanecido 

con la madre, eran introducidos en un proceso educativo con 

tutores dentro de casa, el cual el padre solo se encargaba de 

supervisar. 

En cuanto a la paternidad del campesinado, Micolta (2008) 

presenta la siguiente descripción: 

Las tareas educativas se distribuían entre los padres y las 

madres según la edad y el sexo de los descendientes. La madre 

se ocupó de las hijas y de los hijos más pequeños, puesto que las 

mujeres tenían que aprender las tareas y las “funciones 

femeninas” que el padre no podía enseñarles como el cuidado de 

los hijos más pequeños y las tareas del hogar. El padre se hacía 

cargo de sus hijos varones desde que estos eran capaces de 

ayudarle en el trabajo masculino, mediante una educación por el 

trabajo y por el ejemplo, una educación poco locuaz y con 

frecuencia ruda, violenta, como parte de la identidad viril.  

Desde su perspectiva, las personas del campo buscaban la 

manera más efectiva de asumir las tareas del campo y el hogar. 

Dicha partición suponía ciertas destrezas innatas de cada género, 

que se desarrollaban a lo largo de la niñez en tanto pudiesen ser 

reforzadas por la madre o el padre respectivamente. 

Finalmente, con respecto a los ciudadanos, refiere lo si-

guiente: 

El padre que quería que su hijo le sucediera, no era solamente un 

patrón, sino también un maestro. La hija también recibía educación 

por parte del padre, quien trabajaba con frecuencia en el domicilio, 

y deseaba casarla con uno de sus discípulos, por tanto, la educaba 
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para tal fin. Este modelo muestra unas relaciones parentales más 

cercanas; fue en las ciudades donde se estrechó el vínculo entre 

el padre y sus hijos, especialmente en las clases medias. (Knibie-

hler, 1997, p. 55). 

A diferencia de la paternidad del campesinado y de la 

aristocracia, este tipo de “paternidad de la ciudad” se caracteriza 

por tener un trato menos unilateral con los hijos. La necesidad de 

ejercer la identidad paternal como guía sobre el hijo prevalece, 

aunque desde una participación más activa e íntima, que se veía 

reflejada tanto en lo laboral como en el proceso educativo. 

Asimismo, aunque aún basada en cuestiones de género, permitía 

la construcción de un vínculo más cercano y significativo con los 

hijos e hijas. 

Según Ramos (1995), la transición a un régimen republicano 

por medio del derrocamiento de la monarquía sostuvo un cambio 

profundo en el psiquismo colectivo. La transformación de las 

costumbres, la deconstrucción de los valores y el cambio de un 

sistema paternal a uno más libre supuso la muerte simbólica del 

“Padre”, la cual trajo consigo la búsqueda de una nueva 

“paternidad”, que valoraba la equidad y el afecto por sobre el trato 

autoritario (Desan, 2019). 

 

 

Revolución industrial y paternidad 

 

A mediados del siglo XVIII, la Revolución Industrial trajo 

consigo un gran flujo de movilización social, promovida por la 

creciente industrialización y urbanización de la época (Aurik, 2017; 

Meler, 2008). Los avances tecnológicos y los inventos vanguar-

distas, junto con la creciente capacidad de producción y rentabi-

lidad, sostenidos por un suministro de mano de obra calificada y 

energía barata, formaron gran parte de los incentivos para conti-
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nuar con el proceso de revolución (Crafts, 2011). Sin embargo, 

según Allen (2017), la Revolución Industrial se encontraba bajo 

una contradicción: por un lado, supuso la creación de nuevos 

trabajos y maneras de generar riqueza, pero también destruyó el 

sistema económico anterior, produciendo pobreza. 

La Revolución Industrial también significó un cambio drás-

tico a nivel familiar ya que la mayoría de los hombres y, por tanto, 

padres, emprendieron un viaje hacia la ciudad, lo cual significaba 

alejarse de su familia para trabajar por largas horas en las fábricas. 

Para Zoja (2018), existe un punto en el cual el padre se vuelve 

“invisible” para su hijo ya que este tuvo que apartarse de su granja 

para entrar por las puertas de la fábrica: de manera repentina y 

drástica. Es así como en poco tiempo los artesanos y campesinos 

de las zonas rurales se volvieron fabricantes y trabajadores asala-

riados (Esbrí, 2020).  

Con respecto a los apartados anteriores, es posible decir 

que el hombre, al ser responsable de la mayor parte de los medios 

de producción y su administración, como en fábricas, negocios y 

minas, queda alejado de su familia. Más importante aún, queda 

alejado de la posibilidad de ejercer una paternidad presente, más 

allá del rol económico. Así, pese a las diferencias económicas y 

sociales de la época, los padres quedan reducidos a ser el sostén 

económico de la familia (Jaquess, 2017; Micolta, 2008). Por otro 

lado, para Burin (2007), la masculinidad sufre un cambio impor-

tante en cuanto a sus valores: el honor y la fuerza física, típicos de 

la era preindustrial, se transforman en nuevos valores; el éxito, el 

dinero y el ejercicio de un trabajo pasan a ser los más destacados, 

lo cual se justifica a través del alejamiento de la intimidad familiar 

y doméstica. 

Para Barker (2017), existen pruebas contundentes de otros 

valores asociados a la paternidad de la época. Dicha información 

se presenta en el análisis de correspondencia intrafamiliar, espe-

cialmente del vínculo paternofilial, en donde se expresa amor por 
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los hijos, y al mismo tiempo, observar cómo dicha paternidad 

migra hacia formas más indulgentes y tiernas. 

De manera similar, Humphries (2010) realiza una recopilación 

de los relatos de niños que sufrieron labor infantil durante la época 

industrial. Si bien es cierto que muchos de ellos describen a los 

padres como ausentes o de conductas disruptivas, otros los 

describen como presentes, amorosos y preocupados por sus hijos. 

Es importante remarcar que la paternidad de las épocas 

señaladas corre el riesgo de ser observada bajo una lente 

polarizada. Si bien es cierto que existieron padres que criaron, 

educaron y amaron a sus hijos, también es posible encontrar 

padres que se caracterizaban por ser crueles y desapegados. 

 

La paternidad 

 

Según Pleck (2007), la paternidad tiene dos concepciones: 

puede entenderse desde su parte biológica, es decir, como la 

capacidad de fertilizar, y como un comportamiento e identidad 

ejercida por los hombres que tienen un hijo. Adicionalmente, Car-

mona (2013) señala que dicho comportamiento e identidad se 

ejercen desde la historia personal del individuo, en combinación 

con los valores, las tradiciones y el contexto histórico-cultural. 

Por su parte, Zoja (2018) señala que la paternidad, a dife-

rencia de la maternidad, sigue un camino distinto en cuanto a su 

aparición, pues esta debe ser declarada y construida a partir de la 

relación con su hijo, ya que el padre no cuenta con un vínculo bio-

lógico como el de la madre en el periodo prenatal. 

Según Cowan y Cowan (2012), la mayoría de los estudios 

se enfocaron en la ausencia paterna centrada hacia la vida familiar 

y el desarrollo infantil. Sin embargo, no es sino hasta finales de los 

años 70 que surge un mayor interés sobre el impacto positivo del 

padre presente: es desde ese momento —hasta la actualidad— 

que los estudios sobre la paternidad pasan de ser escasos a tener 
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una mayor presencia en el ámbito académico. Esto podría deberse 

al consenso social sobre la necesidad y obligación del padre de 

tener una participación más activa (Aguayo, Barker y Kimelman, 

2016).  

Moaes y Ganato (2016) señalan que esta previa poca impor-

tancia del rol paterno puede haberse construido en base a la 

suposición de que este cumple un rol secundario, a diferencia de 

la madre, ya que su importancia solo es efectiva en tanto pueda 

ser percibida como distinta a la de la madre. No obstante, estudios 

recientes señalan la capacidad del bebé de percibir la presencia 

paterna como diferente de la materna, lo cual abriría un nuevo 

paradigma con respecto al desarrollo, el bienestar y la salud men-

tal de los hijos (Aguayo et al., 2016).  

Dichos estudios sostienen que los niños presentan cambios 

positivos en el desarrollo cuando existe una participación activa en 

conjunto con la entrega de un buen trato por parte del padre, que 

resulta en un mejor desarrollo en el área cognitiva (Cano, Perales 

y Baxter, 2019; Levtov et al, 2015; Sarkadi et al., 2008), en los 

procesos de socialización (Rahimah y Koto, 2022; Liu, 2019), en 

la capacidad para la autorregulación emocional (Amodia, Laverty 

y Ramchandani, 2020), una mayor mirada positiva del mundo 

(Rohner y Khaleque, 2010) y mejor salud mental (Diniz et al., 2021; 

Allport et al., 2018) 

Aunque en la actualidad existe un mayor número de estudios 

sobre la importancia de la paternidad, y que, a su vez, se haya 

extendido la demanda social y el reconocimiento individual por 

muchos hombres, aún se presentan barreras y obstáculos en su 

ejercicio. Según Aguayo, Goldsmith y Herrera (2018), existen mu-

chos padres que desean ser presentes y activos, sin embargo, hay 

una falta en la organización social y servicios materiales para 

lograr una equidad de género que desemboque en el ámbito pri-

vado, para que así, más padres puedan participar de la crianza. 

Bajo la misma línea, es importante entender que la pater-

nidad se desarrolla en una variedad de aspectos cotidianos y no 
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únicamente el económico. En la actualidad, ya no es un deber 

único y exclusivo de los hombres, lo cual permitiría una mayor 

posibilidad de interacción entre el padre con sus hijos e hijas, apor-

tando enseñanzas y aprendizajes (Rodríguez, 2021). 

 

El camino del héroe 

 

Tanto Jung como sus seguidores han demostrado que los 

mitos sobreviven al paso del tiempo, sin embargo, muchos de ellos 

son ignorados o tomados como una suerte de folklore en donde 

su importancia queda relegada a una narrativa puramente estética 

de la historia y la cultura, dejando de lado la carga psíquica que 

conlleva. En ese sentido, la psicología profunda permite rescatar 

su relevancia para el uso psicológico y terapéutico. 

Con respecto al mito, Mircea Eliade explica que este es la 

irrupción de lo sagrado en el mundo, lo cual permite revelar 

modelos ejemplares de los ritos y actividades humanas significa-

tivas (Eliade, 1967). Asimismo, Rodríguez (2009) añade que el 

mito guarda un valor cognoscitivo y vital ya que es una forma 

indispensable para poder comunicar algo que sería imposible sin 

contar al símbolo como medio. Así, resulta claro que tanto tribus 

primitivas como grandes civilizaciones tuvieron el mito como una 

forma de conducir a sus individuos a través de umbrales de 

transformación; tanto en la vida consciente como inconsciente 

(Campbell, 1949). 

Para Pinto (2019), existe una variedad inmensa de mitos, 

pero ninguno más poderoso que el del héroe, ya que este res-

ponde a la pregunta sobre la existencia de un patrón común en el 

proceso de individuación a nivel universal. Es así que la importan-

cia del mito del héroe radica principalmente en el camino que se 

emprende por una llamada imperativa (Rodríguez, 2009).  

La representación del héroe se encuentra en un viaje con el 

fin de encontrar tesoros y/o personas de gran valía para él mismo 
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o su comunidad. Sin embargo, tal y como ha sido señalado por 

Jung, los objetos no son una mera representación física, sino que 

hablan de la búsqueda que realiza el ser humano de manera in-

consciente para encontrar la autorrealización (Cox, 2020). Asi-

mismo, la  simbología  del  viaje  del  héroe  se encuentra  asociada 

a la contienda  psíquica de índole interna que debe darse con el 

fin de convertirse en un individuo, separándose de fuerzas regre-

sivas que le impiden contender con el mundo exterior (Rodríguez,  

2009). 

De la misma manera, el libro Héroe de las mil caras de 

Joseph Campbell realiza un extensivo análisis sobre diferentes 

mitos en una variedad de culturas en donde está introducido el 

héroe, rescatando la siguiente secuencia narrativa: 

El héroe mitológico abandona su choza o castillo, es atraído, 

llevado, o avanza voluntariamente hacia el umbral de la aventura. 

Allí encuentra la presencia de una sombra que cuida el paso. El 

héroe puede derrotar o conciliar esta fuerza y entrar vivo al reino 

de la oscuridad o puede ser muerto por el oponente y descender 

a la muerte.   

Detrás del umbral, después, el héroe avanza a través de un mundo 

de fuerzas poco familiares y sin embargo extrañamente íntimas, 

algunas de las cuales lo amenazan peligrosamente, otras le dan 

ayuda mágica. Cuando llega al nadir del periplo mitológico, pasa 

por una prueba suprema y recibe su recompensa. El triunfo puede 

ser representado como la unión sexual del héroe con la diosa 

madre del mundo, el reconocimiento del padre-creador, su propia 

divinización o también, si las fuerzas le han permanecido hostiles, 

el robo del don que ha venido a ganar; intrínsecamente es la 

expansión de la consciencia y por ende del ser.  

El trabajo final es el del regreso. Si las fuerzas han bendecido al 

héroe, ahora este se mueve bajo su protección; si no, huye y es 

perseguido. En el umbral del retorno, las fuerzas trascendentales 
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deben permanecer atrás; el héroe vuelve a emerger del reino de 

la congoja. El bien que trae restaura al mundo. (Campbell, 2020, 

p. 140). 

Tal y como se señaló al inicio de este apartado, el viaje del 

héroe no debe verse como una narrativa puramente fantástica, 

sino como una travesía psicológica hacia el desarrollo personal. 

La apertura y el afrontamiento voluntario hacia lo desconocido 

implica un riesgo, pero también una ganancia a nivel interior que 

excede lo conocido por la consciencia de quien emprende el 

camino.  

Bajo la misma línea, Rodríguez (2009) señala que al final del 

viaje el héroe ha logrado desarrollar su personalidad individual, 

respondiendo a la pregunta ¿Quién soy yo?, despojándose de 

falsos ideales que le impedirían integrar partes primitivas de su 

personalidad.  

Finalmente, el héroe debe comprender que el desarrollo que 

ha logrado en el camino no se dirige a identificarse como el ápice 

del camino o el “tesoro” en sí, ya que corre el riesgo de inflar su 

ego y corromper lo adquirido. Es así que Hartman y Zimberoff 

(2009) aclaran que el mito del héroe contribuye a la visión sobre 

la posibilidad de cooperar con fuerzas destructivas y cambiarlas a 

un patrón de comportamiento que se conecte con el coraje, el 

liderazgo, la gratitud y la humildad. 

 

La paternidad y el camino del héroe 

 

La pérdida paulatina de la figura tradicional del padre a 

través de la historia nos habla de la necesidad social y cultural que 

tiene de ser transformada en algo diferente. Si bien es cierto que 

se le ha asociado históricamente con una figura cruel y autoritaria, 

también se ha podido reconocer la importancia de su protección, 

cuidado y educación. 
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No es hasta este punto histórico que la moral del actuar del 

padre  se  encuentra  en  una  constante  contradicción: por un 

lado, debe  adoptar  un  trato  más  sensible  en  un  mundo  cada 

vez más acelerado y materialista, fomentando indirectamente la 

figura del padre como “sostén de familia” sin perder su creciente 

sensibilidad. Pero, por otro lado, debe seguir manteniendo esta 

última. 

Si bien es cierto que es difícil ofrecer una definición de 

paternidad,  sabemos  que  lo  que  hace a un  padre  va  más  allá 

de un hecho biológico, pues se crea en el encuentro con su hijo y 

la aceptación de este de forma voluntaria (Zoja, 2018). Dicha 

acción, la de asumirlo, abre un camino tanto nuevo como familiar 

para el nuevo padre, pues carga con la experiencia de haber sido 

hijo y haber sido criado, pero al mismo tiempo, tendrá la enorme 

tarea  de  formar  un  vínculo  único  con  este  hijo  que  desconoce, 

de una manera que también es desconocida  hasta el momento 

por él. 

De manera similar, el héroe de los mitos empieza su aven-

tura hacia lo desconocido sin ser del todo capaz de poder com-

pletar el viaje en su estado de desarrollo psicológico actual, puesto 

que el viaje del héroe implica un acercamiento y una actitud dife-

rentes hacia “el llamado” —es decir: la aceptación voluntaria—.  

Sin embargo, el nacimiento del hijo como rito de iniciación 

dentro del contexto de la paternidad no transita por el ejercicio de 

crear una severa separación de actitudes, pensamientos y 

emociones previas al estado paternal en sí, ni mucho menos una 

separación física de la localidad como lo hacían las sociedades 

antiguas o el héroe en los mitos en la búsqueda de la transfor-

mación.  

El cambio sucede de manera mucho más gradual e in situ, 

pues el hijo es quien lo confronta con su historia personal: con sus 

falencias y virtudes. Tal y como hemos visto, el camino del héroe 

nunca radica en lo grandioso ni en lo mágico de su narrativa, sino 

en el proceso trascendente por el cual este cambia; de adentro 
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hacia afuera, mostrando cualidades antes no poseídas para 

hacerle frente al mundo. De la misma manera, la paternidad no se 

caracteriza por lo grandioso de su recorrido histórico, sino por su 

transformación ante las necesidades de su hijo dentro de lo coti-

diano, pues su mayor proeza es reconocer el vínculo con el hijo 

como prueba y, como fin, su amor por este. 

Solamente el padre en su íntimo vínculo con el hijo es capaz 

de mantener o corregir su propia actitud consciente. No obstante, 

se corre el riesgo, como en toda práctica o teoría psicológica, de 

embelesar la consciencia y dejar de lado la parte inconsciente. 

Pues se debe recordar que gran parte del amor y el vínculo que 

une al padre con su hijo proviene de una irracionalidad profunda 

que entrelaza la historia propia y la colectiva, de ahí la particu-

laridad de que la paternidad exprese lo inexpresable mediante 

gestos y acciones que trasciendan el verbo.  

Por otra parte, este inconsciente empuja al padre a situacio-

nes irresueltas en las cuales deberá valerse del apoyo de recursos 

internos tanto como externos para salir airoso. Sin embargo, 

ningún héroe —al igual que ningún padre— queda impoluto ante 

la adversidad, siempre se comete el fallo, más aún cuando la 

empresa de la paternidad no puede ser constituida si no es 

mediante la vinculación de su mundo interno con la de su hijo/a. 

No obstante, la importancia de la falencia alberga una forma de 

entender las cosas no como un problema, sino como un desafío. 

 

Conclusión 

 

A través de la revisión histórica de la paternidad, es posible 

comprender la necesidad de cambio y evolución de la paternidad 

a una más sensible, que rescate los aspectos nutricios a nivel 

psicológico sin caer en la glorificación de los tiempos antiguos, 

pues es necesario ser conscientes de que muchas paternidades 

se ejercieron desde la brutalidad, los malos tratos y el desinterés. 
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Aunque se hayan suscitado a través de la historia previa, aún 

forman parte de la realidad cotidiana. 

El padre actual se encuentra frente a la necesidad de 

evolucionar sin dejar de lado el rol educativo que ha desempeñado 

a lo largo de la historia, ya que este ha sido delegado casi en 

totalidad hacia las instituciones educativas, que han ido reem-

plazando su figura. Sin embargo, es importante alzar la pregunta: 

¿en qué medida las instituciones educativas son el reemplazo de 

una paternidad presente? Dicha pregunta también podría reali-

zarse a partir de la maternidad, de ser así, generaría una perspec-

tiva mucho mayor ante una problemática gigantesca que se ha 

anidado en los últimos tiempos. 

Si bien es cierto que nos encontramos en un mundo con 

mayor capacidad de actualización por medio de la información de 

fácil accesibilidad, donde es posible encontrar vasta información 

con respecto a la importancia de la familia, esta se sigue empu-

jando hacia las periferias, pues aún no existe una cultura que 

priorice el bienestar de la familia por encima de la productividad 

laboral y económica. Ello genera que muchos padres y madres, 

pero sobre todo padres, sigan vinculándose únicamente a través 

de su rol de proveedor. 

Por otra parte, asumir la paternidad no puede depender del 

sistema social, pues por más que este insista en su reconoci-

miento y en la obligación de manutención económica, no es 

suficiente ni sustituto de la decisión voluntaria de ser un padre que 

forma parte de la vida de su hijo. Ya hemos visto que los aportes 

de la paternidad van mucho más allá del tema económico, pues el 

mito del héroe, al igual que lo anteriormente expuesto realza la 

importancia de asumir los desafíos de manera voluntaria y el deve-

nir del cambio psicológico.  

Aunque cada paternidad es diferente, el mito del héroe y su 

camino reflejan el estado continuo por el cual transita el padre al 

asumir a su hijo. Como hemos dicho, todo padre se embarca en la 

empresa de la paternidad enfrentándose a lo desconocido de su 
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proceso y del de su hijo. Se verá confrontado con su historia perso-

nal, con las demandas constantes del mundo y con las de su hijo. 

Deberá abandonar costumbres y modos de pensar previos, susti-

tuyéndolos por otros más adaptativos y sensibles que permitan la 

prevalencia del amor, por sobre todas las cosas, hacia su hijo. 
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Coincidencias significativas,  

el sentido trascendental 
 

Rodrigo Daniel Bramajo Cuello 

 

 

 

La sincronicidad ha sido uno de los conceptos más provoca-

dores y complejos que desarrolló Jung durante su vida. Esta 

propuesta no ha sido amplificada por sus seguidores en la misma 

magnitud que otras de sus ideas, quizás por encontrarse al final 

de su etapa productiva y por la dificultad que presenta a la hora de 

comprender sus consecuencias clínicas y epistemológicas. Sin 

embargo, es importante destacar que es uno de los principios 

fundamentales dentro de la psicología analítica.  

El propósito de Jung (1952 [2004]) era describir un fenó-

meno que había detectado muchas veces durante su labor, a 

saber: la coincidencia espaciotemporal de eventos que no están 

vinculados de forma causal pero que comparten el mismo signifi-

cado. Para poder comprender esta afirmación del autor suizo, es 

necesario desentramar las distintas fuentes que inspiraron el pro-

ducto final.  

Éstas incluyen tanto a la tradición filosófica occidental como 

a la oriental, y la —por ese entonces, neonata— física cuántica. 

Sería con un profesional de esta última que la sincronicidad alcan-

zaría una mayor rigurosidad, representando uno de los trabajos 

interdisciplinarios más relevantes de la historia del pensamiento.  

Para ejemplificar esta idea tan paradójica, Jung usa una 

viñeta clínica de una sesión con una de sus pacientes. Menciona 

que, en un momento crucial de la terapia de la mujer, esta tuvo un 
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sueño donde le regalaban un escarabajo de oro. Justo en ese 

instante, el psicólogo es captado por un leve sonido en la ventana. 

Se trataba de una Cetonia aurata, un escarabajo similar al expre-

sado por la paciente.  

El suceso tuvo un efecto de quiebre en la concepción rígida 

que la limitaba logrando una transformación que acompaña 

comúnmente al tratamiento. Las probabilidades de que semejante 

coincidencia se debiera exclusivamente al azar eran tan altas que 

le sugerían a Jung una explicación alternativa (Jung, 1952 [2004]). 

Este tipo de encuentros sorprendentes se repitieron muchas veces 

en la vida del psicólogo suizo, desde su temprana juventud hasta 

sus últimos días de vida.  

En su libro Sobre adivinación y sincronicidad, Von Franz 

(2022) afirma que Jung habló muchas veces del fenómeno sincro-

nístico como algo parapsicológico. Las estructuras que marcan las 

probabilidades psíquicas, a saber, los arquetipos, son la meta a la 

cual apuntan todos los métodos oraculares. Se podrían compren-

der como sincronicidades inducidas. Son actos de creación 

únicos, ya que rompen con la linealidad causal del tiempo y el 

espacio. Y cuentan una historia irrepetible y singular que perte-

nece al contexto cualitativo de un sujeto determinado.  

La primera mención hecha sobre la sincronicidad fue 

durante el elogio fúnebre al sinólogo Richard Wilhelm. La labor de 

traducción de los textos fundamentales del Oriente que su amigo 

había realizado llevó a que Jung postulara la existencia de un 

principio distinto al de la causalidad. Los hechos increíbles que 

había presenciado durante su trabajo no respondían lógicamente 

a la relación causa y efecto, esto sugería otro tipo de conexión 

entre los eventos.  

Denominó tentativamente a esta unión “principio sincronís-

tico” (Jung, 1930 [1999]). Los textos como El secreto de la flor de 

oro y el I ching que Wilhelm había traído de Asia representaban 

un puente invaluable entre culturas que Jung veía como un tesoro 

(Wilhelm y Jung, 2015). Esta segunda obra clásica china, que 
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también es llamada Libro de las mutaciones, inspiró profunda-

mente al psicólogo suizo hasta el punto de afirmar que es ahí 

donde se expresa la dinámica que subyace en las coincidencias 

significativas. En su “Segunda conferencia” (1935 [2009]), Jung 

manifiesta que su propuesta es una versión occidental de algo que 

en Oriente ya poseía una explicación hace mucho tiempo. El 

término que al que se refiere es tao.  

Desde la visión taoísta, doctrina establecida por Lao Tse, los 

fenómenos brotan del choque de dos energías opuestas compren-

didas como el Yin y el Yang. El primero representa la oscuridad, 

la pasividad y la receptividad, mientras que el segundo representa 

la impulsividad, la actividad y la penetración. Éstas tienen un 

principio común que luego las divide, el tao (Lozano, 2015). 

Escobar (2014) comparte lo dicho anteriormente sumando que los 

cambios producidos por la interacción de las fuerzas antagónicas 

deben entenderse como el movimiento mismo del fundamento 

creador. La inexistencia de ese principio holístico en la cultura de 

Occidente sería en cierta forma saldada por la sugerencia que 

Jung pone en la mesa con la sincronicidad.  

Los pensamientos del continente del este no son los únicos 

que impregnaron la inspiración junguiana. El psicólogo suizo 

estaba embebido en la tradición filosófica de su lado del mundo. 

Leibniz y, sobre todo, Schopenhauer son parte del bagaje teórico 

subyacente a la sincronicidad. Este último autor incluso plantea 

algo parecido en Sobre el aparente diseño del destino de lo 

individual. En el libro se explica que las coincidencias significativas 

son parte de la unión entre la necesidad y el azar.  

Desde su punto de vista, a las personas se les presentaría 

una fuerza que conecta eventos de forma que aparenta ser fortuita 

(Meier, 2001). La correspondencia que ha mantenido unidos los 

fenómenos con un sentido trascendental marcó las elucubracio-

nes de muchos autores durante la historia, y aunque Jung esté de 

acuerdo con sus ideas, trabajó para posicionar a la sincronicidad 

por fuera de la metafísica y dentro de la experimentación. Su 
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intención no era que el fenómeno descrito quedara en una refle-

xión inaprensible, sino que fuera considerada por la comunidad 

científica. Este anhelo no encontró tanto asilo en el colectivo psico-

lógico, pero sí en el de los físicos.  

Así como se ha presentado, la sincronicidad requiere de una 

interpretación de los fenómenos que no se condice con el sentido 

común occidental. La visión newtoniana, que impregnó los 

desarrollos científicos hasta sus niveles más profundos, le dio 

forma a la dinámica social con la que se entendía la naturaleza. 

En Principios matemáticos, Newton (1993) expresó claramente las 

pretensiones de su trabajo:  

Me gustaría que pudiésemos deducir el resto de los fenómenos de 

la Naturaleza siguiendo el mismo tipo de razonamiento a partir de 

principios mecánicos. En efecto, muchas razones me inducen a 

sospechar que todos ellos pueden depender de ciertas fuerzas en 

cuya virtud las partículas de los cuerpos —por causas hasta hoy 

desconocidas— se ven mutuamente impelidas unas hacia otras y 

se unen en figuras regulares, o son repelidas y se alejan unas de 

otras (p. 6). 

Peat (2009) hace una apreciación del efecto que tuvo el 

descubrimiento del físico. Los humores, así como las correspon-

dencias astrológicas, se dejaron de lado para dar lugar a las 

predicciones que ahora la ciencia obtenía con ayuda de la mate-

mática. La fuerza como nueva herramienta sirvió para cuantificar 

aquello que hasta el momento tenía respuestas más ambiguas y 

misteriosas.  

Escobar (2014) deja en claro que, a partir de este evento 

histórico, la principal tarea de la ciencia es la búsqueda de aque-

llas leyes de la causalidad que gobiernan el universo. Físicos 

posteriores como Heisenberg (Wilber, 1991) señalan que mientras 

se pueda usar la posición, la masa, la fuerza y la velocidad para 

describir algo, no se necesitará más que las leyes newtonianas. 
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En La fuerza más atractiva del universo. Newton. La ley de la 

gravedad (Durán, 2018), se afirma que el carácter absoluto del 

tiempo y el espacio en la mecánica clásica los convierte en 

contenedores de planetas donde los cuerpos que los habitan no 

pueden transformarlos de ninguna manera.  

Volviendo a Peat (2009), este retoma las opiniones de 

Galileo cuando dice que, para poder formular aquellas leyes, 

deben separarse los fenómenos de la realidad para evitar las 

contingencias de la vida. Como conclusión, el autor deja entrever 

que esas leyes solo pueden aplicarse al pie de la letra dentro de 

un experimento abstracto del pensamiento y no deben confundirse 

con los eventos complejos que se presentan en lo individual.  

En el año 1900, surge la hipótesis cuántica. En la Sociedad 

de Física de Berlín, Plank presentó su razonamiento donde postu-

laba los cuantos, múltiplos de la cantidad de energía de un 

oscilador cuyo valor no puede ser cualquiera (Pérez, 2012). El 

poder de esta novedad movió las bases de la comunidad científica 

como un cataclismo y despertó la creatividad de muchos de sus 

miembros que no harían otra cosa que profundizar el cambio.  

La llegada de Einstein y sus investigaciones sobre la relati-

vidad que afectaba al tiempo y al espacio cuando se viajaba a 

grandes velocidades desembocó en abandonar la idea intuitiva de 

que estas categorías estaban intrínsecamente separadas (Blanco, 

2018). Se había descubierto que, en un nivel más íntimo de la 

naturaleza del universo, las leyes habituales no respondían de la 

misma manera.  

Con el comienzo del siglo XX, los avances científicos, de la 

mano de la teoría de la relatividad y la mecánica cuántica, fueron 

descomunales. El panorama se había ampliado más allá de los 

límites conocidos impuestos por la, ahora denominada, física clá-

sica.  

En el año 1927, un hombre llamado Heisenberg postula su 

principio de incertidumbre donde demuestra que la precisión con 

la que se mide una partícula se ve afectada al medir su masa y 
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velocidad (Peat, 2009). El acto mismo del observador al intentar 

medir el objeto de estudio lo alteraba. El cosmos, entendido como 

una sucesión de líneas causales provenientes de un pasado leja-

no, le daba lugar a una contemplación alternativa.  

Algo curioso a tener en cuenta en el desarrollo, tanto de la 

física cuántica como de la relatividad general y especial, es que la 

primera tiene como representante principal a Einstein, pero la 

segunda fue producto de varias mentes. Max Planck, Niels Bohr, 

el mencionado anteriormente Werner Heisenberg, Erwin Schro-

dinger, y también Wolfgang Pauli. Este último es conocido por dar 

vida a lo que llamó el “principio de exclusión”, bajo este título 

describe cómo la materia es guiada por patrones que dictaminan 

su actividad acausalmente (Escobar, 2012). En su vida íntima y en 

su trabajo, había un suceso bastante curioso cuyo entorno y él 

mismo bautizaron “el efecto Pauli”. Cada vez que entraba en una 

habitación, algo misterioso hacía que las máquinas cercanas 

dejaran de funcionar (Blanco, 2012). Aun siendo un hombre de 

ciencia, estaba completamente seguro de que este extraño suce-

so era real.  

Pauli buscó la ayuda de Jung en 1930 para encontrar alivio 

a sus malestares anímicos. El intercambio de correspondencia 

que mantuvieron durante varios años es la evidencia de una de 

las sociedades interdisciplinarias más interesantes de la historia y 

desencadenó una nueva luz bajo la cual observar aquellas coin-

cidencias que comparten el mismo significado.  

Aun así, las diferencias en las definiciones de las categorías 

como tiempo y espacio, inscriptas en las disciplinas que cada uno 

practicaba, fueron objeto de discusiones entre ambos profesio-

nales. Un ejemplo de esto fue el señalamiento de Pauli sobre el 

nombre mismo del concepto sincronicidad. No comprendía cómo 

podía aludir a lo sincrónico algo que no pasaba necesariamente al 

mismo tiempo. Los sueños proféticos se confirman en el futuro, no 

mientras se los tiene.  
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Para el físico, era mucho más importante señalar que los 

eventos estaban unidos a través del sentido. La forma en la que 

Jung responde a esta crítica es remitiéndose a una de las propie-

dades más llamativas de lo inconsciente, una que es compartida 

por todas las praxis psicodinámicas, su intemporalidad. El psicó-

logo suizo (1946 [2006]) dice que la secuencialidad lineal es algo 

propio de la consciencia. Para poder comprender mejor esto, Pauli 

pone en la mesa una hipótesis basada en las superficies de 

Riemann. Muestra un dibujo donde se aprecian dos hojas (una que 

representa la dimensión psíquica y otra, la física) que están unidas 

en un centro simbólico fundamental (Meier, 2001). Tanto el tiempo 

y el espacio donde suceden los fenómenos sincronísticos como el 

aspecto psíquico que los acompaña serían una manifestación 

secundaria del sentido que los une.  

Con el término “acausal”, la recepción de Pauli fue menos 

tensa. Entendía que había un patrón ordenante que les da origen 

a la dimensión física y psíquica, y que no se puede colocar a este 

dentro del tiempo y el espacio. Esto es algo que la propuesta de 

Jung compartía con las conclusiones cuánticas ya que tampoco 

se podía aplicar el principio de causalidad al pie de la letra. Para 

el físico, sin embargo, no era suficiente establecer una conexión 

directa entre ambas acausalidades, la condición bajo la cual se 

sometían a la experimentación daba como resultado una dispa-

ridad muy notable. Los fenómenos sincronísticos dependen de la 

psiquis del sujeto que los vive; los experimentos de la microfísica, 

no. Los primeros no son reproducibles. Lo que le resultó más 

sensato a Pauli fue entenderlos como partes del mismo sistema, 

pero en diferentes niveles.  

Las discusiones epistemológicas entre Jung y Pauli llegaron 

a un punto en común donde ambos podían sostener los mismos 

principios que rigen la dinámica de la realidad. Desarrollaron un 

gráfico, se trata de una cruz compuesta por dos oposiciones. Por 

un lado, está la conservación de la energía enfrentada al 

continuum espacio-tiempo, y por otro, la causalidad (conexión 
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constante a través de los efectos) contra la sincronicidad (cone-

xión inconstante a través de la equivalencia).  

Esta fue producto de varias anteriores que no alcanzaron 

buen puerto. El gráfico puede apreciarse en el corpus canónico 

junguiano. En el mismo año que fue publicado en Sincronicidad 

como principio de conexiones acausales, Pauli envió una carta con 

una versión alternativa más elaborada. Sugería usar un concepto 

matemático llamado automorfismo que serviría para evitar las 

tensiones que causaban las diferentes concepciones de las 

ciencias desde las que trabajan. Una especie de terreno neutro. 

Pero lamentablemente no tuvo un desarrollo posterior y no se ha 

retomado desde ninguna disciplina. Quedó confinado a la corres-

pondencia íntima que tenía con Jung (Meier, 2001).  

Para poder comprender el valor real que puede dar la idea 

de la sincronicidad, es necesario conocer los conceptos que le 

sirven de base. Estos se enmarcan, como se dijo anteriormente, 

en los avances de la física, pero también en las propuestas psico-

dinámicas singulares de la teoría junguiana. El comienzo impe-

rioso es el de la definición de inconsciente.  

Según Jung (1946 [2004]), todo aquello que habita en los 

sujetos, todo contenido psíquico que crece y se desarrolla hasta 

más tarde llegar a la consciencia es lo inconsciente. Aquellos 

recuerdos o acciones que se hacen sin intención forman parte de 

este registro. La dimensión inconsciente funciona de forma com-

pensatoria en relación con la consciencia, y entre ambas se 

encuentra el Yo, que se encarga de regular sus interacciones.  

La zona que contiene la historia individual del sujeto se 

denomina inconsciente personal, pero hay una capa mucho más 

amplia donde habita la herencia humana universal y es llamada 

inconsciente colectivo (Jacobi, 1963). Esta carece de cualquier 

contenido individual de los sujetos. Dentro de la zona inconsciente, 

se encuentran los que Jung llamó arquetipos, que no son otra cosa 

que una probabilidad de que un contenido psíquico aparezca o no. 

Formas de la intuición que sirven de condición necesaria a priori 
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para cualquier evento mental. Preconcepciones, parecidas a las 

ideas platónicas, que fundan la realidad (Jung, 1946 [2004]).  

Son ordenamientos que se encuentran por fuera del alcance 

de la consciencia y que le dan una configuración a los eventos 

psíquicos, pero también son afectados por los contextos en los 

que los sujetos viven. Estos no son exclusivamente psíquicos, sino 

que en un punto son indistinguibles del mundo físico por una 

característica particular denominada “psicoide”. Este es un adje-

tivo que denota el carácter trascendental de un estado simple 

entre materia y psique.  

En el centro de lo inconsciente, uno de los arquetipos tiene 

un lugar privilegiado por sobre los otros. Es el Sí-Mismo, encausa 

los desarrollos psíquicos y representa una paradoja que Jung 

quería describir. Por un lado, necesitaba ponerle nombre a la idea 

de totalidad humana, pero esta debería corresponder con la cuali-

dad indescriptible e indeterminable que conllevan los arquetipos. 

Una conciliación que también es llamada en el corpus teórico 

junguiano como “proceso de individuación”. Esta puede ser enten-

dida como una progresión de los sujetos a tratar de incorporar las 

partes divididas de la personalidad.  

Es así como puede comprenderse que los fenómenos sin-

cronísticos reúnen en sí tanto la materia como la psique, poseen 

la propiedad psicoide de la indiferenciación y también actúan 

regulados por la orientación del arquetipo más importante hacia la 

congregación de lo quebrado.  

Tanto el tiempo como el espacio, y su relación con el 

psiquismo, no siguen una lógica causal. Peat (2009) explica que, 

por más que haya aspectos de la mente que puedan compren-

derse como respuestas mecánicas, es la presencia de un contexto 

la que crea sutiles expresiones y sentidos que no pueden ser 

captados sin tener en cuenta cierta generalidad del entorno donde 

suceden.  

Los contextos tienen la capacidad de guardar en sí muchas 

características del medio y, en la combinación con el diverso 
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espectro de la observación, definen el significado de los eventos 

individuales. El acto de mirar un objeto con la meta de compararlo 

con otro solo puede darse dentro de un contexto. Esto es porque 

las características que pueden evaluarse son más una propiedad 

atribuida por el investigador que de la cosa en sí.  

El autor deja entrever que, previo al momento de la primera 

separación, existe un vacío que iguala al observador con lo 

observado. En este punto, el acto fundacional de la percepción 

que crea la dualidad, la divergencia, da vida al mismo tiempo a un 

contexto. De esta forma, puede comprenderse cierta cronología 

de la significación. En el principio hay un vacío indefinido, similar 

a la propuesta de lo psicoide junguiano, cuya unidad es quebrada 

por el acto creativo de la percepción.  

La percepción divide dando lugar a los opuestos. Una vez 

instaurado este corte, la dualidad, las distinciones o categorías 

crean estructuras de pensamiento donde se dan los contextos bajo 

los cuales tienen sentido los eventos individuales. El significado es 

un intercambio entre categorías, un movimiento dialéctico que 

establece la naturaleza dinámica de la realidad.  

Desde los aportes de Jacobi (1963), se muestran los prin-

cipios del método de la psicología profunda. La consideración de 

la realidad psíquica en los términos de Jung es el reconocimiento 

de que lo inconsciente posee pautas particulares que no devienen 

de la ciencia natural, la religión o la filosofía. Así se inaugura un 

campo de investigación novedoso donde lo psíquico ocupa el rol 

central, aunque implique también no conocer con fidelidad esas 

leyes.  

El principio de polaridad es la confirmación junguiana de la 

existencia de los opuestos y su dinámica de choque que le da 

lugar a la energía psíquica. Estos funcionan en conjunto y, a pesar 

de sus discrepancias, tienden a la conciliación. Este enfrenta-

miento es el caldo vital de los fenómenos sincronísticos. Las coin-

cidencias de sentido en la sincronicidad son las muestras del en-

cuentro de posiciones disímiles armonizando. Jung (1944 [2005]) 
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considera que, para poder comprender la totalidad, hace falta vivir 

el cruce de las polaridades.  

Nicolás de Cusa (autor al que Jung cita en su texto Un mito 

moderno. De cosas que se ven en el cielo) da una lógica 

aprehensible para entender de qué se trata esa unión de opuestos. 

En De la docta ignorancia (1948), explica que:  

El mínimo es una cosa tal que no puede existir otra menor. Y como 

el máximo es otro tanto, resulta evidente que el mínimo coincide 

con el máximo. Para mayor claridad, restrinjamos el máximo y el 

mínimo a la cantidad: la cantidad grande es grande hasta el 

máximo; la cantidad mínima es pequeña hasta el máximo.  

Purifiquemos el máximo y el mínimo despojándolos de la cantidad, 

quitándoles mentalmente lo grande y lo pequeño, y veremos con 

evidencia que el máximo y el mínimo coinciden (…) Las 

oposiciones, entonces, no existen sino para los objetos que 

admiten excedentes y excesos, aviniéndose con los unos y los 

otros hasta donde lo permiten sus respectivas diferencias; pero de 

ningún modo se avienen con el máximo absoluto, pues este está 

por encima de toda oposición (p. 21). 

Hay un punto de identidad entre lo inconmensurable y lo más 

ínfimo que excluye todo aquello con extensión, todo lo que se 

puede comparar. Habría un máximo absoluto infinito, una forma-

lidad a la que responden los objetos de la realidad.  

En la disciplina gestáltica, la propuesta de las coincidencias 

significativas no ha pasado desapercibida. Madrona (2009) dice 

que la totalidad en su corriente es más que la suma de las partes, 

está compuesta de las denominadas “propiedades emergentes”. 

Estas son entendidas como la consciencia y, a su vez, tienden a 

la unificación. Es imprescindible poder reconocer las diferentes 

perspectivas que conviven simultáneamente, la dualidad y la 

unidad, para recibir esas propiedades emergentes.  
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En su libro Coincidencias necesarias, Vézina (2007) afirma 

que las sincronicidades suceden en momentos de gran tensión. 

Estos ponen de manifiesto las transformaciones inevitables que 

conllevan las etapas de transición y que, casi sin excepción, son 

acompañadas por fuertes cargas emocionales. El psicólogo 

piensa que estas son condiciones indispensables para llamar 

efectivamente “fenómeno sincronístico” a una casualidad impro-

bable. La interpretación de estas coincidencias en el ámbito clínico 

se dará teniendo en cuenta la circunstancia que rodea la vida de 

la persona en ese momento. La llegada de determinadas personas 

o ideas en una etapa singular, el lugar donde ocurren o se vive 

lleva inscripto quién se es. El sentido es una dirección, un impulso 

a tomar en el viaje de cada persona. El movimiento es intrínseco 

a la sincronicidad.  

Todo evento sincronístico va de la mano del despertar de lo 

arquetípico como requisito previo (Jung, 1933 [2002]). En aquellas 

circunstancias de la vida donde los sujetos padecen el choque de 

los opuestos que exige una superación, surgen también senti-

mientos que Jung denomina “numinosos” y que caracteriza como 

espirituales. Con este novedoso término, se pretendía hablar de 

una vivencia fuera de lo común. De un efecto tal que el tiempo y 

el espacio se distorsionan para la consciencia en virtud de la 

creencia de haber obtenido un sentido pleno.  

Una especie de desconexión que deja abierta la puerta para 

que los contenidos inconscientes tomen el lugar del Yo y desem-

boquen en fanatismos para las personas que carecen de la posi-

bilidad de introspección. Nacen así al mismo tiempo aperturas que 

cambian la perspectiva de lo que aconteció en el pasado y lo que 

sucederá en el futuro. Con resultados que pueden ser tanto posi-

tivos como negativos para la persona, pero que sin dudas no pasa-

rán inadvertidos. Suele entenderse a la sincronicidad como el 

surgimiento de un símbolo que da respuesta a la temática, o 

complejo, por el que las personas están atravesando. Una forma 



 SANTIAGO JAVIER TORRES (Comp.) 

 
142 

de hilvanar la división subjetiva cuyo sastre sería el arquetipo 

central, el Sí-Mismo.  

El camino a la producción de semejante idea fue bastante 

tortuoso. Jung no escribió certeramente sobre los fenómenos sin-

cronísticos sino hasta 1952, habiéndolo nombrado ya en 1930. 

Veinte años de investigación y rigurosidad teórica pasaron para 

poder darle a la comunidad científica una explicación más sólida 

de las coincidencias significativas. El resultado alcanzado no es 

una descripción unívoca de un hecho, mejor se ajustaría compren-

derlo como múltiples vértices de un mismo objeto.  

La primera distinción dentro de la sincronicidad de la que se 

tiene registro aparece en las cartas entre el físico Pauli y Jung 

(Meier, 2001). El primero establece que existen los fenómenos 

sincronísticos espontáneos, como el incidente del escarabajo 

mencionado anteriormente, y también están los inducidos. Estos 

son los conocidos métodos mánticos, el ejemplo más relevante 

sería el del I Ching.  

Los roces intelectuales entre el psicólogo y el físico no se 

apaciguaban sin un intenso debate, pero tenían como conse-

cuencia grandes avances. Pauli pensaba que era más prudente 

adjudicarles la ley de la probabilidad a los fenómenos sincro-

nísticos que no tenían un contenido psíquico. No creía que el 

factor ordenante que involucran los arquetipos fuera susceptible 

de ser incluido en el terreno de la matemática.  

Jung le contestó que, considerando la necesidad de la 

presencia de estos en toda sincronicidad, y teniendo en cuenta su 

cualidad psicoide, no podía descartarse su participación en la 

dimensión física de la naturaleza. Así nació otra de las clasifica-

ciones más relevantes, de las precisiones con las que separaban 

la materia de la psique.  

Fueron construidos diferentes niveles, las sincronicidades 

psíquicas (coincidencia de sentido de un contenido psíquico con 

otro del mismo tipo), las semipsíquicas (coincidencia de sentido 

entre un contenido psíquico y un proceso físico) y las no-psíquicas 
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(eventos de la física cuántica o exclusivamente físicos). Estas 

categorías se establecen por la percepción de lo acausal mediante 

la introspección; las primeras dos pueden percibirse mientras que 

la última, no. Las sincronicidades psíquicas y semipsíquicas 

muestran su acausalidad dentro de la esfera que la introspección 

puede alcanzar (Meier, 2001).  

El carácter irrepetible singular que implica al aspecto psí-

quico de las coincidencias significativas no es idéntico al de los 

experimentos de la mecánica cuántica, ya que estos son suscep-

tibles a la repetición. A su vez, esto desencadenó la instauración 

de un tipo de sincronicidad que actuaría como un principio general 

del universo, y otra que emerge en los fenómenos individuales. El 

primero abarcaría todo evento acausal, sea este uno psíquico, 

semipsíquico o físico. Todo suceso al que le sea imposible rastrear 

una causa quedaría subsumido a la sincronicidad general.  

La segunda refiere a la experiencia singular donde un conte-

nido psíquico comparte el mismo significado que uno físico a 

través de una casualidad absolutamente improbable, es decir, el 

caso modelo que fue la semilla para todo el trabajo (Meier, 2001). 

Es menester remarcar que esta división solo se encuentra pre-

sente en la correspondencia entre Jung y Pauli. Nunca fue 

elaborada en los escritos individuales del psicólogo. En las obras 

completas, se usa el término de forma indiferenciada para referirse 

a ambas.  

Retomando lo elaborado por Von Franz (2022), se puede 

comprender que la ordenación acausal sugiere una forma de 

estructuración eterna de la cual los sucesos sincronísticos serían 

una actualización individual en la dimensión psíquica y física. La 

forma en base a la cual responden las esferas psíquicas y físicas 

se opone a los eventos regulares, que implican, por lo tanto, 

predictibilidad. Así, la autora afirma que encontrar un mecanismo, 

en el sentido de la física clásica, para saber cuándo y cómo 

sucederá una coincidencia significativa es una actividad fútil.  
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En el texto más importante sobre el tema, Sincronicidad 

como principio de conexiones acausales, Jung (1952 [2004]) 

desarrolla las distintas modalidades que ha podido observar de 

este curioso fenómeno. La primera es aquella donde el contenido 

psíquico y el físico se encuentran en un evento simultáneo donde 

comparten el mismo significado. Esta fue la experiencia clásica 

que inspiró el nombre del misterioso suceso para diferenciarlo de 

lo sincrónico.  

En la segunda modalidad, el contenido psíquico se presenta 

como espejo fiel de un proceso objetivo que está ocurriendo en 

otro lugar, pero casi al mismo tiempo. En la tercera de las 

modalidades, el contenido psíquico anticipa un suceso en el 

mundo físico, es decir que la variable que actúa es el tiempo. Estas 

dos últimas formas de la sincronicidad se confirman solo posterior-

mente.  

Si desde la interpretación de los sueños, bajo la lente de lo 

inconsciente, se ha descubierto que: las patologías humanas 

psíquicas se manifiestan como relatos (con sus correspondientes 

elementos anatomo-fisiológicos) en la vida cotidiana; que estas se 

estructuran como una historia en la vida de los sujetos, y que se 

enlazan en un contexto aún mayor (como el de las leyendas y los 

cuentos que han descrito durante siglos el acontecer de la especie 

actuando como la herencia simbólica de la existencia), entonces 

la sincronicidad sirve como una articulación narrativa entre proce-

sos inconmensurables, transformando dos en uno. Es una alterna-

tiva a las líneas argumentales causalistas, cuya hegemonía social 

occidental se sostiene en base a la creencia en la mitología de un 

determinismo newtoniano que gobierna hasta la parte más íntima 

de la realidad.  
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La Psicología Analítica Junguiana y su  

relación con la Educación 
 

José Agustín Fruttero 

 

 

Introducción 

 

La educación constituye un elemento fundamental en el 

desarrollo de la vida de los sujetos en sociedad, cuya importancia 

se sostuvo a lo largo de la historia, como así también en la actua-

lidad. 

Sin embargo, dada su complejidad y los numerosos factores 

que contempla, se torna difícil realizar una definición precisa 

(Luengo Navas, 2004). 

Acorde a este motivo, se han otorgado desde diversas 

disciplinas un sinfín de aportes que han tenido como objetivo 

delimitar las diferentes variables que conlleva este proceso. En 

este punto, es posible mencionar a la Psicología, cuyos desarro-

llos han estado ligados principalmente a las nociones de aprendi-

zaje y adquisición de conocimientos (Hernández, 1996). 

Dentro de este campo, el presente artículo considera rele-

vante retomar la figura de Carl Gustav Jung. En este sentido, cabe 

destacar que, si bien la teoría propiciada por dicho autor no ha de 

concebirse en primera instancia como pedagógica, los planteos 

que él mismo ha realizado resultan de suma pertinencia, a la vez 

que abren nuevos puntos de debate ligados a dicha área. 

Siguiendo con esta idea, y a fin de vislumbrar las contribu-

ciones otorgadas por la perspectiva pedagógica junguiana, se 

realizó una puesta en común con los planteos de John Dewey, 
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Paulo Freire y Rudolf Steiner, atendiendo a las similitudes y discre-

pancias que tales premisas poseen con respecto a la obra del 

autor suizo, y, además, constatando las influencias que la psico-

logía analítica junguiana presenta frente a dichas concepciones. 

Por último, es preciso destacar que dentro del presente artí-

culo se acudió a la noción de educación holística como premisa 

pedagógica actual, buscando de esta manera indagar en cómo las 

incidencias en los desarrollos empleados por Carl Gustav Jung se 

reflejan en esta vertiente. En este punto, cabe mencionar que se 

ha tomado como referente a la obra Cambiar la educación para 

cambiar el mundo, de Claudio Naranjo. 

 

 

Metodología 

 

Los lineamientos metodológicos pertenecen a una revisión 

bibliográfica, en tanto se buscó la profundización y puntualización 

acerca de las conceptualizaciones realizadas por Jung sobre la 

educación mediante el abordaje de su obra completa. Además, se 

constata su carácter cualitativo, en tanto no apeló a estadísticas. 

En base a ello, se realizó, en primera instancia, una revisión 

bibliográfica de las Obras Completas de Carl Gustav Jung acorde 

a los planteos que este ha desarrollado sobre la educación. No 

obstante, debido a la extensa cantidad de material que suponen 

estos escritos, se ha indagado puntualmente sobre las publicacio-

nes más específicas sobre tal temática. 

Una vez conseguida dicha bibliografía, se identificó median-

te los índices de materia pertenecientes a cada volumen la 

relación que los mismos guardan con la educación, a partir del 

conteo de palabras clave tales como educación/pedagogía, 

maestro/educador, autoeducación y escuela. De esta forma, se 

han constatado como documentos de relevancia aquellas publica-

ciones que contengan dichos conceptos, tales como las siguientes 
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obras: Sobre el desarrollo de la personalidad (Vol. 17); La práctica 

de la psicoterapia (Vol. 16); La vida Simbólica: parte 2/2 (Vol. 18); 

Civilización en transición (Vol. 10); Freud y el Psicoanálisis (Vol. 

4); La dinámica de lo inconsciente (Vol. 8); Dos escritos sobre 

psicología analítica (Vol. 7); Tipos Psicológicos (Vol. 6). Además, 

han de destacarse otras publicaciones tales como Psicología y 

educación (1965) y Recuerdos, sueños, pensamientos (2002). 

La segunda instancia consistió en desarrollar los planteos 

realizados por Jung en consonancia con la concepción holística 

de la educación, a fin de hallar los aportes que la obra de tal autor 

ha propiciado a dicha corriente. Si bien se hallan numerosas publi-

caciones respecto de esta vertiente pedagógica, se ha utilizado el 

libro Cambiar la educación para cambiar el mundo (Naranjo, 

2016). 

También se pusieron a la luz los planteos de la teoría 

junguiana junto a los de otros autores referentes de la perspectiva 

holística tales como John Dewey, Paulo Freire y Rudolf Steiner, 

para lo cual se acudió a un conjunto de publicaciones relacionadas 

con el ámbito educativo. Entre estos, se han de destacar las 

siguientes obras: 

 

• En base a John Dewey, Democracia y Educación (Dewey, 

1998); Cómo pensamos (Dewey, 1989); El arte como expe-

riencia (Dewey, 2008); y Experiencia y Educación (Dewey, 

2010). 

• En torno a las publicaciones de Paulo Freire, Pedagogía del 

Oprimido (Freire, 1970); La educación como práctica de la 

libertad (Freire, 2009); Pedagogía de la autonomía (Freire, 

2008); y Pedagogía de la indignación (Freire, 2012). 

• En relación con Rudolf Steiner, La educación del niño desde 

el punto de vista de la antroposofía (Steiner, 1991); El nuevo 

orden social (Steiner, 1992); El movimiento oculto del siglo 

XIX y su relación con la cultura mundial (Steiner, 1998); La 
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educación práctica del pensamiento (Steiner, 2002); Los 

fundamentos de la Antroposofía (Steiner, 2012); y El desa-

rrollo interior del hombre (Steiner, 2017). 

 

Por último, es preciso evidenciar que, para la búsqueda e 

indagación de las publicaciones pertenecientes a las obras de 

John Dewey, Paulo Freire y Rudolf Steiner, se recurrió a bases de 

datos como: 

 

Google Scholar (http://scholar.google.es/schhp?hl=es); 

Psicología Online (http://www.psicologia.nu/Revistas_Psi-

cologia.shtml);  

SciELO (http://www.scielo.org/php/index.php?lang=es); 

Dialnet (https://dialnet.unirioja.es/);  

Redalyc (https://www.redalyc.org/home.oa); 

Psicodoc (http://www.psicodoc.org/acerca.htm);  

PudMed (http://www.ncbi.nlm.nih.gov/pubmed/); y  

EBSCO (https://www.ebsco.com/). 

 

 

 

Resultados 

 

A través de la revisión de sus escritos, es posible notar que 

Jung se involucra en la educación de manera aislada, ya que hay 

104 menciones. En este sentido, interesa destacar que el único 

volumen que toca de lleno dicho tema es Acerca del desarrollo de 

la personalidad (Vol. 17). 

Siguiendo con esta idea, resulta pertinente acudir, de mane-

ra específica, a la cantidad de menciones que el autor suizo realiza 

en los volúmenes de las Obras Completas mencionadas anterior-

mente, que se reflejan de la siguiente manera: 

 

http://scholar.google.es/schhp?hl=es)%3B
file:///C:/Users/TEO/Documents/Editorial%20Ps%20Minhot/Jung%20S.%20XXI/(http:/www.psicologia.nu/Revistas_Psi-cologia.shtml);
file:///C:/Users/TEO/Documents/Editorial%20Ps%20Minhot/Jung%20S.%20XXI/(http:/www.psicologia.nu/Revistas_Psi-cologia.shtml);
http://www.scielo.org/php/index.php?lang=es)%3B
https://dialnet.unirioja.es/
http://www.redalyc.org/home.oa)%3B
http://www.psicodoc.org/acerca.htm)%3B
http://www.ncbi.nlm.nih.gov/pubmed/)%3B
https://www.ebsco.com/
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Publicación (Año) Variables empleadas (párrafo) 

Volumen 4 

Freud y el Psicoanálisis (2011) 

Educación: (22), (124), (127), (212), 

(308), (310), (442), (485), (502), 

(505), (517), (599), (604), (631), 

(643), (680). 

Profesor: (96), (97), (101-107), (109-113), 

(115-123), (126s), (194). 

Autoeducación: (444). 

Volumen 6 

Tipos Psicológicos (2013) 

Educación: (504), (665), (709), (805), 

(844),(888). 

Autoeducación: (471). 

Educador: (665). 

Volumen 7 

Dos escritos sobre psicología 

analítica (2007) 

Educación: (93), (114), (173), (182), 

(192), (203), (296), (314), (316), 

(323s.), (437). 

 

Volumen 8 

La dinámica de lo inconsciente 

(2004) 

Educación: (112), (161), (472), (521), 

(632), (720), (731), (760), (766). 

Volumen 10 

Civilización en transición (2001) 

Educación: (203), (221), (489), (498), 

(523), (549), (894ss.), (902), (928), 

(932), (1010), (1045), (1062), (1070). 

Volumen 16 

La práctica de la psicoterapia 

(2006) 

Educación: (5), (122), (132), (150), 

(152s), (158), (170), (223), (227), 

(280). 

Autoeducación: (170,(172), (174), (503). 

Volumen 17 

Acerca del desarrollo de la 

personalidad (2010) 

Educación:(16), (23a), (74a), (83), (98-

101),(103), (107a), (109), (228s), 

(240s), (243),(245), (247), (253), (254-

257), (258a), (264), (273), (284), (286-

289), (292), (343). 

Educador: (25), (100), (108ss), (130), 

(134),(142), (155), (182), (202), (211), 
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Publicación (Año) Variables empleadas (párrafo) 

(228s),(236s), (240), (244), (248s), 

(258a), (259),(281), (283), (284s). 

Escuela: (103s), (107s), (221), (228), 

(233s),(238s), (247), (250), (257), 

(258), (284). 

Autoeducación: (108), (110), (240). 

Volumen 18/2 

La vida simbólica (2009) 
Educación: (1793), (1821), (1824). 

 

Si bien dicha recopilación sirve, en primera instancia, para 

evidenciar qué tan presente estuvo el concepto de educación a lo 

largo de la obra de Jung, resulta pertinente, en este punto, acudir 

a las concepciones principales ligadas a este fenómeno. Bajo este 

motivo, se sostiene una serie de ejes que constituyen la visión del 

autor suizo, que se desarrollarán con sumo detalle en la discusión. 

 

 

 

Discusión 
 

Acorde a lo manifestado en la obtención de datos, se pro-

pone retomar las temáticas abordadas por el autor suizo en 

relación con el proceso educativo. Sumado a ello, se busca esta-

blecer la puesta en común con las concepciones pedagógicas 

propuestas por John Dewey, Paulo Freire y Rudolf Steiner. 

En este sentido, resulta conveniente comenzar por una 

reflexión sobre los desarrollos propiciados por Carl Gustav Jung 

en materia educativa. Es preciso comenzar reconociendo el hecho 

de que, si bien el autor suizo no pregona una definición precisa 

acerca de la educación, es posible notar que el mismo retoma, en 
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varios de sus escritos, una serie de aspectos ligados a este 

proceso. Podemos mencionar los siguientes: 

 

1. La educación, bajo la perspectiva de Jung, es el elemento 

indispensable en el desarrollo de la psique del niño, la cual se 

halla en estado de participación mística, carece de 

individualidad y está en permanente fusión con su entorno, 

sobre todo en la influencia de la psicología de sus padres. Por 

otra parte, el suizo destaca la enorme capacidad de plasticidad 

e imitación que transcurre en este período; a la vez que 

manifiesta como indispensable el desarrollo de la consciencia 

en el individuo de temprana edad y, con ello, el establecimiento 

de conexiones firmes con el Yo. 

Con respecto a esta concepción, resulta pertinente revisitar la 

siguiente cita: 

 

En el período que va del nacimiento al final de la época psíquica 

de pubertad (…) tiene lugar el desarrollo más amplio de la 

consciencia. Este desarrollo establece unas conexiones firmes 

entre el Yo y unos procesos psíquicos que hasta entonces habían 

sido inconscientes, a lo que separa de lo inconsciente. De este 

modo la consciencia emerge de lo inconsciente (…) Apoyamos 

este proceso mediante la educación de los niños. La escuela no 

es más que un medio para apoyar adecuadamente el proceso de 

formación de la consciencia. Y la cultura es la máxima consciencia 

posible (Jung, 2010, pp. 51-52). 

 

2. El educador, bajo esta perspectiva, constituye un papel funda-

mental en cuanto a su personalidad, el ejemplo es el mejor 

método educativo. Se destaca aquí también la relación 

maestro-alumno, y el mecanismo de transferencia que este 

suscita (estableciendo similitudes con la concepción de Freud 

con respecto a dicha relación), razones bajo las cuales los 

conocimientos sobre Psicología Analítica le serán útiles. 
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Debido a ello, el autor suizo menciona que el maestro nunca 

“debería descargar su conocimiento psicológico sobre el niño 

(…) pues se trata de un conocimiento para adultos, no para 

niños, los cuales de momento solo necesitan cosas elemen-

tales” (p. 50). En este sentido, cabe destacar a qué se refiere 

Jung por “cosas elementales”, entendiendo por dicho término a 

la necesidad de que el infante desarrolle su consciencia a fin 

de poder elaborar una continuidad perceptible. 

Acorde a este motivo, Jung manifiesta que el educador debe 

ser una persona recta y sana (p. 55), a la vez que: 

tiene que saber ante todo que hablar y ordenar sirve de poco, 

mientras que el ejemplo es muy útil. Si los educadores se permiten 

inconscientemente todo tipo de vicios, mentiras y malas maneras, 

esto ejerce mucha más influencia que las buenas intenciones (p. 

125). 

3. Establece una distinción sobre los métodos educativos, entre 

los que se destacan la educación mediante el ejemplo, la 

educación colectiva y la educación individual. Por otra parte, es 

preciso aludir al hecho de que Jung hace una distinción entre 

la educación vinculada a la enseñanza de materias y la 

educación psicológica real, sobre la cual emplea toda su 

concepción pedagógica. 

 

4. La escuela es el primer espacio en el cual el niño se halla por 

fuera de la familia, y cumple el rol de la liberación de la 

psicología de sus padres, a la vez que manifiesta su papel en 

la entrada a la cultura y, con ello, la liberación de la consciencia 

del niño. 

La psicoterapia analítica junguiana manifiesta un componente 

educativo. En este punto, es preciso remitir al concepto de 

autoeducación, concebida como método de educación indirecta 
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en el adulto, que consiste en el autoconocimiento de sí, y con 

ello de los aspectos más profundos de su personalidad.     

En concordancia con dichos planteos, Jung (2006) llega a 

definir y desarrollar a la Psicología Analítica como un método 

de autoeducación, basado en el reconocimiento y la confron-

tación de aquellos factores irracionales de la personalidad 

humana, generalmente descuidados en el transcurso de la vida 

del individuo. Sumado a ello, manifiesta como hecho de suma 

importancia “la personalidad del médico como factor curativo o 

como su contrario, lo cual vuelve necesaria la transformación 

del médico, la autoeducación del educador” (p. 76). 

De esta manera, es preciso aludir a que el autor suizo tiene 

presente el componente psicológico en el proceso educativo, 

orientado en su obra al desarrollo del sujeto en edad temprana; 

a la vez que en el proceso terapéutico se presenta un aspecto 

pedagógico, que reside en un método indirecto. La autoedu-

cación, en este punto, se vuelve un método de suma relevancia 

en el desarrollo y la individuación del sujeto adulto, a la vez que 

se torna un elemento fundamental para el educador. 

 

5. El aspecto crítico que presenta de la educación: en primer 

lugar, en relación a la cosmovisión científico-técnica, la cual 

niega aquellos aspectos vinculados a la historia y las humani-

dades, a la vez que termina por reprimir el desarrollo individual 

del sujeto, al orientarlo solamente hacia leyes generales; en 

segundo término, a la concepción del niño en comparación con 

el adulto, sobre la cual se establece el precepto de que la edu-

cación se termina cuando el individuo vive el período de forma-

ción universitaria, asumiendo al adulto como un ser completo; 

mientras que también cabe destacar la falta de atención em-

pleada sobre la figura del educador. 

 

Resulta pertinente, a partir de los aspectos desarrollados en los 

puntos anteriores, pensar adónde se dirigen las críticas que Jung 
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(2001, 2017) presenta sobre el proceso educativo, considerando 

que gran parte de ellas está orientada a la carencia que representa 

la educación tradicional en el desarrollo del sujeto. 

 
 

Estableciendo puntos de encuentro: relación de Jung con 

Dewey, Freire y Steiner 

 

Una vez explicitados los desarrollos en materia pedagógica 

de Jung, conviene considerar y traer a discusión las reflexiones 

manifestadas por Dewey, Freire y Steiner sobre el proceso educa-

tivo, y en qué puntos dichos autores han tocado y establecido 

similitudes con el suizo. Dichas nociones se pueden presentar en 

el siguiente cuadro: 

 

 

Autor Jung Dewey Freire Steiner 

Definición 

y/o función 

de la 

Educación 

• Acompañar el 

Desarrollo 

psicológico del 

sujeto en 

temprana 

edad. 

• Proceso de 

constante 

reconstrucción, 

reorganización y 

transformación 

continua a través 

de la 

experiencia. 

• Implica aspectos 

intelectuales, 

prácticos, 

morales y 

estéticos. 

• La educación es 

individual, en 

cuanto implica el 

aprendizaje por 

• Función de 

emancipar y 

ampliar la 

experiencia de 

los alumnos, a la 

vez que 

desarrollar su 

pensamiento 

reflexivo. 

• Praxis, acción y 

reflexión sobre el 

mundo para 

transformarlo. 

Acto amoroso, 

comprensivo y 

crítico, fundado 

en el diálogo, 

desde una 

• Acompañar el 

desarrollo 

espiritual del 

niño, junto al 

nacimiento de 

sus distintos 

cuerpos. 

• Concepción 

del sujeto, 

desarrollo y/o 

Aprendizaje. 
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Autor Jung Dewey Freire Steiner 

parte del sujeto; 

social, ya que 

sirve a los 

intereses y la 

preparación para 

la vida adulta, y 

humana, en 

tanto se funda 

en la relación 

maestro-alumno. 

• Distingue entre 

educación 

indirecta, 

caracterizada 

por la 

participación en 

la vida real, y 

educación 

sistemática, la 

cual reside en la 

instrucción 

mediante 

símbolos 

escritos. 

relación 

comunicacional, 

horizontal, 

dotada de 

esperanza, fe y 

confianza. 

Implica aspectos 

éticos, políticos, 

estéticos, 

gnoseológicos y 

humanos. 

• Su función es la 

de ofrecer al 

pueblo la 

reflexión sobre sí 

mismo, sus 

responsabilida-

des, su papel en 

la cultura y la 

situación actual. 

Concepción 

del sujeto, 

Desarrollo 

y/o 

Aprendizaje 

• En la niñez, el 

sujeto se 

desarrolla por 

medio de su 

consciencia y 

el estableci-

miento de un 

Yo firme, 

independiente 

de la psique de 

sus padres. 

• Destaca la 

imitación como 

forma de 

aprendizaje del 

sujeto en 

temprana edad. 

Sumado a ello, 

la plasticidad e 

inmadurez 

inherente al niño 

constituyen una 

ventaja en la 

• Sujeto como ser 

inacabado, 

activo, en 

relación 

constante con los 

demás y con su 

medio, el cual 

actúa sobre la 

realidad para 

transformarla. 

• El sujeto se 

constituye en 

cuatro 

entidades, 

siendo estas: 

el cuerpo 

físico, el 

cuerpo etéreo, 

el cuerpo 

astral y el Yo. 

Cada uno  
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Autor Jung Dewey Freire Steiner 

• En la adultez, 

mediante la 

autoeducación, 

el sujeto se 

desarrolla 

integrando 

aquellos 

aspectos que, 

por motivos de 

adaptación 

social, 

quedaron 

relegados en 

el 

inconsciente. 

orientación del 

proceso 

educativo. 

• El individuo 

aprende por 

medio de su 

acción directa 

sobre el 

ambiente. 

• Confiere a la 

experiencia un 

medio 

fundamental 

para el 

aprendizaje y 

desarrollo del 

sujeto. 

• El sujeto se 

desarrolla, 

aprende y 

construye su 

conocimiento a 

partir de la 

interrelación con 

el mundo y con 

los otros, 

generando 

cambios tanto en 

él mismo como 

su medio. Bajo 

este proceso, el 

sujeto atraviesa 

un pasaje de la 

curiosidad 

ingenua a la 

curiosidad crítica. 

  de estos 

cuerpos posee 

distintos 

momentos: 

• Primero, el 

cuerpo físico 

con el naci-

miento del 

niño.   

• Segundo, el 

cuerpo etéreo 

a los siete 

años; y por 

último, el 

cuerpo astral 

en la pubertad. 

• Desde su 

nacimiento, el 

sujeto aprende 

por medio de 

la imitación y 

el ejemplo; a 

los siete años, 

mediante su 

plasticidad, 

incorporando 

normas 

morales; y en 

la pubertad, a 

través de 

conceptos. 

Rol del 

maestro 

• La educación 

psicológica del 

niño, por 

medio de su 

• El educador 

posee un rol 

intelectual, 

psicológico, 

• El educador es 

un investigador 

crítico, el cual 

desafía y 

• Conocer y 

orientar sus 

métodos 

pedagógicos al 
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Autor Jung Dewey Freire Steiner 

personalidad y 

a través del 

ejemplo. 

social y humano. 

Su función es la 

de proporcionar 

el ambiente que 

estimule las 

respuestas, 

apelando al 

intercambio 

social, a la vez 

que debe de 

conocer las 

necesidades y 

capacidades de 

los mismos. 

• Su tarea, en 

otras palabras, 

es la de generar 

experiencias 

educativas, las 

cuales se 

caracterizan por 

ampliar la 

experiencia y 

despertar la 

motivación, la 

curiosidad y la 

iniciativa en los 

alumnos. 

estimula a los 

educandos a la 

concientización, 

la actitud crítica. 

• Construcción 

conjunta del 

conocimiento. 

• Su función es la 

de establecer 

una relación 

horizontal con los 

alumnos, 

sustentada en el 

diálogo, a la vez 

que genera la 

devolución 

sistematizada y 

organizada de 

aspectos antes 

inestructurados. 

 

desarrollo del 

sujeto en sus 

diversas 

etapas. 

 

Función de 

la escuela 

• Ofrecer al 

sujeto un 

ambiente 

psicológico por 

fuera de los 

padres, a la 

vez que lo 

• Ofrecer un 

ambiente 

simplificado; 

eliminar los 

rasgos 

perjudiciales del 

medio ambiente; 

otorgarle al 

• Apela al carácter 

socializador de 

escuela, no 

obstante no 

desarrolla más 

sobre este punto. 

• No emplea 

una definición 

ni una función 

precisa de la 

institución 

escolar. 



JUNG EN EL SIGLO XXI 

 
161 

Autor Jung Dewey Freire Steiner 

inserta en la 

cultura. 

sujeto la 

oportunidad de 

desenvolverse 

en un ambiente 

más amplio; 

coordinar en 

cada individuo 

las diversas 

influencias de 

los diferentes 

ambientes 

sociales en que 

se introduce. 

Métodos 

pedagó-

gicos 

• Educación 

mediante el 

ejemplo. 

• Educación 

Colectiva 

consciente. 

• Educación 

Individual. 

 

• Educación 

indirecta por 

medio del 

ambiente: 

consiste en 

otorgar a los 

alumnos 

condiciones 

favorables para 

el logro de 

experiencias 

educativas. 

• Descodificación: 

se parte de lo 

abstracto hasta 

lo concreto, 

implicando una 

relación, en 

primer lugar, de 

las partes al todo 

y, posteriormen-

te, del todo a las 

partes. 

• Educación 

mediante el 

ejemplo y el 

establecimien-

to de un 

semblante 

amable.  

• Educación 

mediante la 

autoridad 

moral. 

Críticas a la 

Educación 

Tradicional 

• Cosmovisión 

científico-

técnica, la cual 

reprime el 

desarrollo 

individual del 

sujeto.  

• Concepción 

acabada de la 

educación, 

• Incongruencia 

entre contenidos 

teóricos y 

condiciones 

sociales de los 

sujetos. 

• Carácter 

disociador de los 

contenidos. 

• Concepción de 

sujeto estático, 

pasivo, abstracto 

y aislado de su 

medio. 

• Relación 

autoritaria entre 

educador y 

educandos, 

siendo el primero 

• Cosmovisión 

materialista, la 

cual asume a 

los conceptos 

abstractos la 

única vía para 

acceder al 

conocimiento, 

aislando y 

asumiendo al 
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Autor Jung Dewey Freire Steiner 

culmina en la 

adultez. 

• Establecimiento 

de experiencias 

antieducativas 

que refuerzan la 

pasividad del 

sujeto, la 

aversión a lo 

nuevo y fomen-

tan hábitos 

mecánicos.  

• Comparación 

del niño en el 

adulto, tomando 

el fin de la 

educación una 

vez llegada la 

adultez. 

dueño de un 

saber que “dona” 

a sus alumnos; 

mientras que los 

segundos son 

seres pasivos, 

ignorantes, cuyas 

mentes deben 

ser llenadas de 

conocimientos. 

sujeto como un 

ser fragmen-

tado. 

 

 

En base a ello, resulta menester adentrarse específicamente 

sobre los puntos en común que el autor suizo presenta a pesar de 

la diferencia entre marcos teóricos con los siguientes autores 

(desde el cual es preciso referenciar a Dewey desde una base 

pragmática; a Freire desde una postura dialéctica; y a Steiner des-

de la perspectiva antroposófica). Sin embargo, es posible mencio-

nar en esta relación los siguientes aspectos: 

 

a) Partiendo de la relación con Dewey y la concepción que el 

norteamericano manifiesta, desde la cual la experiencia otorga 

un papel crucial, es posible identificar similitudes con los plan-

teos del autor suizo acorde a: 

• la función de la escuela, en tanto otorga un ambiente más 

amplio para el niño que contribuya a superar las limitaciones 
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y a liberarse del entorno familiar; a la vez del papel que dicha 

institución cumple como entrada del sujeto en los asuntos 

sociales y culturales; 

• las características que ambos atribuyen a la niñez, tales 

como su inmadurez y plasticidad, razón por la cual cobra 

suma relevancia el proceso educativo; 

• la personalidad del educador como factor de suma relevan-

cia en el proceso educativo; 

• las críticas sobre la concepción tradicional, desde la cual 

destaca la premisa acerca de la comparación del niño en el 

adulto y la noción acabada que se tiene acerca del proceso 

pedagógico. 

 

b) En cuanto a la relación con Freire y el papel ético político que 

su concepción pedagógica presenta, podemos destacar los 

siguientes puntos en común con los desarrollos junguianos: 

• La personalidad del educador como factor relevante en el 

proceso pedagógico, a la vez de la importancia de dicha 

figura en el desarrollo de la consciencia de los sujetos; 

• Las críticas con respecto a la educación tradicional, en tanto 

se entiende el proceso pedagógico como la descarga de 

contenidos sobre los sujetos. 

 

c) Por último, y en relación con la premisa otorgada por Steiner, 

quien se centra sobre el desarrollo espiritual sobre el sujeto, 

podemos nombrar los siguientes puntos de encuentro con la 

obra del autor suizo: 

• Ambos manifiestan como función principal del proceso edu-

cativo acompañar y respetar al desarrollo interno del sujeto 

desde temprana edad; 
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• Acuden a la niñez como período fundamental del proceso 

educativo, aludiendo a ciertas características como la plasti-

cidad y la imitación; 

• La importancia del rol del maestro en torno a su influencia 

educativa, destacando asimismo la personalidad de este 

como factor de suma pertinencia en el proceso pedagógico, 

por encima de los contenidos que este imparte; 

• En torno a las críticas sustentadas, es preciso concebir que 

ambos autores manifiestan a la cosmovisión materialista, 

bajo la cual se termina sofocando, aislando y concibiendo al 

sujeto como un ser fragmentado. Sumado a ello, es posible 

notar que tanto el suizo como el austriaco manifiestan que la 

educación por medio de la aplicación de contenidos mate-

riales consiste en una parte del proceso pedagógico total, el 

cual debe atender también al desarrollo de la personalidad; 

• Por último, si bien le otorgan diferentes significados, ambos 

autores apelan a la autoeducación como factor fundamental 

por parte del educador. 

 

 

 

Aportes de la Psicología Analítica Junguiana a la 

Educación Holística 

 

La educación holística adhiere a una concepción total y 

compleja, apelando a la búsqueda de un nuevo paradigma en lo 

que respecta a la formación de los sujetos, desde la cual se 

atienda a múltiples dimensiones de la experiencia (Santos Rego, 

2000). Bajo esta premisa, Naranjo (2016) propone una pedagogía 

triplemente integradora que vincule la educación de la persona 

entera; el equilibrio entre las diversas culturas del planeta; y el 
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establecimiento de una relación activa con el conocimiento, a partir 

de la relación permanente entre teoría y práctica, que englobe a la 

vez tanto pasado, como presente y futuro. 

En torno a los aspectos integrativos que se propone la 

pedagogía holística, es preciso mencionar el desarrollo de la per-

sona entera, siendo esta “una educación del cuerpo, las emocio-

nes, la mente y el espíritu, que se base en una contemplación 

equilibrada de sus diferentes aspectos” (p. 222). Desde este 

punto, se manifiesta la necesidad de superar el tabú frente a lo 

terapéutico y lo espiritual, apelando a una reeducación de los 

educadores, con el objetivo de superar el exceso de bagaje inte-

lectual con que estos vienen formados. 

En este punto, resulta preciso acudir a las relaciones e 

influencias junguianas en el marco de la concepción holística, 

derivadas tanto de los planteos pedagógicos del autor suizo como 

así también desde la concepción que manifiesta de la psique. De 

esta manera, resulta considerable mencionar: 

• La similitud establecida entre las vertientes que Naranjo 

propone desarrollar a través de la educación (cuerpo, mente, 

emociones y espíritu) con las funciones ectopsíquicas que 

Jung plantea como pertenecientes a todo individuo, que son 

pensamiento, sentimiento, sensación e intuición; 

• La noción de autoeducación en tanto forma de instrucción 

psicológica indirecta por parte del educador que manifiesta 

aspectos en común con la necesidad de reeducación de los 

educadores, superando el bagaje intelectual y poniendo 

énfasis en el autoconocimiento; 

• La noción de inconsciente colectivo: es preciso concebirla 

como punto de apoyo en la necesidad de comprender otras 

culturas, religiones, como así también formas de meditación, 

en tanto alude a una base común, histórica y cultural. 
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De esta manera, cabe destacar que en la concepción 

sustentada por Naranjo, se hallan influencias por parte de la 

concepción perteneciente a la psicología analítica junguiana, tanto 

en sus desarrollos pedagógicos como psicológicos. En este 

sentido, se sostiene así también que el autor suizo constituye, de 

esta manera, un referente fundamental de la educación holística, 

a la par de otros autores, como los abordados en la presente 

investigación (Freire, Steiner, Dewey), a la vez que otros tales 

como Piaget, Vygotsky, Illich, Montessori, por mencionar algunos. 

Por otra parte, es preciso concebir que, sumadas a la 

constatación de las influencias junguianas en dicha concepción 

pedagógica, las elaboraciones pertenecientes a la obra del autor 

suizo resultan de suma relevancia para poner en tensión y 

reflexión a la luz de las implicancias y condiciones actuales. 

 

 

 

Conclusión 

 

A lo largo de la presente investigación, se han delimitado una 

serie de aspectos que la psicología analítica junguiana ha 

otorgado a la educación. En este sentido, y en base a lo ya 

evidenciado, es posible clasificar estos aportes en torno a dos 

categorías: 

1. Las elaboraciones con respecto a la educación realizadas 

por Jung, en torno a la función de esta, como del rol del 

maestro y la escuela. Se destacan también en este punto las 

críticas que el autor manifestó respecto de la cosmovisión 

materialista (Jung, 1965; 2001; 2010). 

2. Las nociones pertenecientes a la psique realizadas por el 

autor suizo, cuyo aporte resulta de suma relevancia para el 

planteo de la educación holística presentada por Naranjo 
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(2016). En este sentido, hemos de destacar las funciones 

ectopsíquicas (pensamiento, sentimiento, percepción e 

intuición) en relación con el desarrollo de la persona entera, 

a la vez que el concepto de inconsciente colectivo como 

fundamento para la multiculturalidad. 

 

En torno al primer aspecto se ha destacado que, pese a las 

discrepancias que los planteos junguianos manifiestan en relación 

con los postulados de los otros autores mencionados, en tanto 

parten de concepciones teóricas disímiles tales como el pragma-

tismo (Dewey, 1998), el materialismo dialéctico (Freire, 1970) y la 

antroposofía (Steiner, 1991), se han establecido ciertos aspectos 

en común entre los diversos planteos. En este sentido, se constata 

que, pese a no poder hallar influencias de Jung en las elabora-

ciones de Dewey, Steiner y Freire, se establece una relación entre 

los distintos desarrollos pedagógicos, principalmente vinculados al 

rol que estos otorgan a la figura del educador y la importancia de 

su personalidad en el proceso educativo. 

Pasando a la segunda categoría, y en relación con los plan-

teos de la educación holística (Naranjo, 2016), se ha evidenciado 

que los aportes de Jung (2010) radican principalmente en torno a 

la concepción de la psique que manifiesta, constituyéndose como 

puntos de apoyo para la propuesta del desarrollo total de la 

persona, y la multiculturalidad. 

Siguiendo con tal idea, Naranjo (2016) sostiene la impor-

tancia de los planteos de Jung (2015), cuya obra manifiesta, a 

partir del concepto de inconsciente colectivo, una concepción 

social, histórica y cultural de la psique, a la vez que establece una 

base común a todos los sujetos, motivo por el cual la propuesta de 

multiculturalidad se torna relevante como objetivo pedagógico. 

No obstante, si bien los aportes pertenecientes a la psico-

logía analítica junguiana adquieren relevancia en torno a la 

educación holística, cabe destacar que no resultan suficientes pa-

ra un abordaje completo del proceso pedagógico. En este sentido, 
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es preciso remarcar que los desarrollos pertenecientes a la obra 

de Jung presentan limitaciones en relación con una serie de 

conceptos propios del ámbito educativo: entre ellos, se puede 

mencionar la relación educador-alumno; las concepciones de 

aprendizaje, experiencia y construcción del conocimiento. A la 

vez, no ahonda en la institución escolar ni detalla las distintas 

fases por las que atraviesa el sujeto desde temprana edad. 
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El ser humano ha hecho registro y resguardo de los descu-

brimientos que ha ido realizando a lo largo de la historia a través 

de relatos, esto en la medida en que la consciencia de ser uno 

diferente a la naturaleza fue surgiendo. Por su parte, los mitos 

primigenios surgen como una primera explicación del mundo y el 

sentido de la existencia, pero han sido relegados a la sombra de 

uno que otro interesado a nivel académico, considerándose mayo-

rmente fantasías creadas en la infancia de la humanidad.  

Si consideramos como parte del análisis mitológico algunos 

elementos de los ecosistemas en los que estos emergen, es posi-

ble acceder a un gran tesoro de saberes y entendimientos en rela-

ción con el territorio donde se origina un mito.  

Tomando el mito cosmogónico del pueblo Dogón, se desa-

rrollará aquí un análisis desde una perspectiva junguiana y post 

junguiana, en el que es posible ver la urdimbre ecosistémica que 

lo sostiene, el rol del lenguaje y la transmisión de la palabra 

hablada como elementos clave para la supervivencia y ordena-

miento del entorno. 
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El pueblo Dogón 

 

El estudio del pueblo Dogón, su cultura y sociedad, se 

remonta a las décadas de 1930 y 1940, en las que los antropó-

logos franceses Marcel Griaule y Germaine Dieterlen, realizaron 

una inmersión etnográfica para conocerlos en profundidad. Eligie-

ron este grupo porque, según pueblos vecinos, se les consideraba 

“tan primitivos que en apariencia parecían no contar con creencias 

religiosas sofisticadas de ningún tipo” (Griaule, 1975, p. 49). Mas, 

gracias al trabajo realizado durante años en la región del antiguo 

imperio Keita, en Malí, África, pudieron observar, de forma directa, 

un sistema de creencias tremendamente rico, en el que cada 

aspecto de la vida encontraba un eco en sus relatos primigenios, 

existiendo correspondencias entre el orden natural, social, y la 

vida personal. 

En 1946, el anciano dogón Ogotemmeli reveló a Griaule los 

principales símbolos y relatos que conforman el cuerpo de creen-

cias de su pueblo, de los que se tomarán para el análisis solo una 

pequeña parte, dada su extensión y complejidad.  

 

 

El mito creacional del pueblo Dogón 

 

Para el pueblo Dogón, la creación se generó en etapas 

consecutivas de desarrollo en las que, al culminar cada una, se 

daba a conocer una revelación o “palabra sagrada” transmitidas 

desde el dios creador Amma a sus hijos gemelos, los Nummo, 

quienes a su vez las transmitieron a los primeros humanos que 

habitaron el planeta. 



 SANTIAGO JAVIER TORRES (Comp.) 

 
178 

Amma primero creó el firmamento, el sol y las estrellas de 

bolitas de arcilla que arrojó hacia el espacio, siendo esta su pri-

mera invención: el arte de la alfarería. 

Luego, arrojó un trozo de arcilla, que se esparció y cayó en 

el norte; y, estirándose hacia el sur, generó un cuerpo femenino 

que yació plano, cuyo órgano sexual era un hormiguero, y su 

clítoris, un termitero. 

Al estar Amma en soledad, se sintió deseoso hacia esta 

criatura, y se le aproximó. Entonces, la termitera se elevó, 

obstaculizando el paso y exponiendo su masculinidad. Esta era 

tan fuerte como el órgano del dios, y no se pudo concretar el coito. 

El dios cortó la termitera y concretó su intención. De esta unión, 

nació un ser solitario, símbolo de las dificultades de Amma: el Thos 

aureus o Chacal, el que fue arrojado del Cielo por ser represen-

tante del desorden original. 

Volvió Amma a tener coito con su esposa Tierra, esta vez 

sin obstáculos, entrando el Agua al vientre de la Tierra, y tuvo lugar 

el ciclo reproductivo normal, dando nacimiento a un par de 

gemelos. Dos seres fueron creados como agua. Eran de color 

verde, mitad humanos y mitad serpientes. Desde la cabeza hasta 

el lomo, eran humanos; en la parte inferior, eran como serpientes. 

Sus cuerpos eran verdes y lisos, brillantes como la superficie del 

agua, y cubiertos con un pelaje corto y verde, presagio de germi-

nación y vegetación. 

Estos espíritus llamados Nummo, eran dos seres divinos en 

esencia. Fueron llevados al Cielo, donde recibieron las instruc-

ciones del dios. Lo primero que les enseñó fue el habla, una 

necesidad indispensable para todos los seres y para el orden del 

mundo. Este par de gemelos era perfecto y completo, substancia 

de la fuerza de vida del mundo, de la que deriva el movimiento y 

la persistencia de todas las criaturas. El par de gemelos es el agua 

de los mares, las costas, los torrentes, las tormentas, el agua que 

se bebe y humecta la Tierra. Gracias a ellos, la vida puede existir. 

Asimismo, este par también es luz. 
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Desde el cielo, los Nummo vieron a su madre Tierra desnuda 

y muda, como consecuencia del incidente original con su padre. 

Bajaron entonces, con un montón de fibras que tomaron de las 

plantas que ya habían sido creadas en el Cielo. Tomaron diez 

hebras, e hicieron dos montones con ellas; una para vestir el frente 

y otra para la parte posterior.  

El propósito de esta vestimenta era dar un primer orden a 

las cosas en la Tierra, en la que se reveló la forma helicoidal 

contenida en las líneas ondulantes. Además, estas hebras eran un 

canal de humectación para la Tierra, a través de la que viajaba la 

esencia de Nummo: un vapor en forma helicoidal que constituye 

el lenguaje.  

Los flecos en espiral que habían traído del cielo eran el 

vehículo a través del que viajaban las palabras que este Espíritu 

deseaba revelar a la Tierra. Estas fibras llenas de agua y palabras, 

en las que Nummo se encuentra siempre presente, fueron puestas 

sobre los genitales de su madre. Así, vestida, la tierra ahora 

contaba con un lenguaje. Su sintaxis era elemental, sus verbos 

unos pocos, y su vocabulario carecía de elegancia. Estas palabras 

eran sonidos exhalados que apenas se diferenciaban unos de 

otros, y aun así eran vehículos de lo que serían los grandes 

trabajos del principio de todas las cosas. 

Ante esto, el Chacal deseó poseer el lenguaje y puso sus 

manos sobre la falda de su madre, en la que se encontraban las 

palabras. Su madre se resistió a este acto incestuoso, y se refugió 

dentro de su propio vientre, pero el Chacal la siguió, y al no ser tan 

profundo el agujero del hormiguero, sucumbió derrotada. El 

Chacal, entonces, adquirió el poder del lenguaje, con el que 

revelaría a los adivinos los proyectos del dios Amma. Y, a su vez, 

esto provocó el rechazo del dios Amma hacia su esposa. 

A partir de aquí, Amma comenzó a crear todos los seres 

vivientes de forma directa, modelando con arcilla húmeda un 

vientre y un miembro masculino, los que dispuso sobre la tierra. 

Sobre cada miembro, puso una esfera de arcilla que fue arrojada 
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al espacio desde el Cielo. Ambas esferas se convirtieron en cuer-

pos y, entonces, un par de humanos surgieron. 

Nummo apareció y vio que la regla de los nacimientos duales 

estaba destinada a extinguirse, y que este error podía generar 

repercusiones similares a las del Chacal. Ante ello, interfirió 

delineando dos contornos en el suelo, uno sobre otro, uno 

femenino y otro masculino. El varón se posicionó sobre estas 

sombras y tomó ambas para sí. Lo mismo fue hecho para la mujer. 

Fue entonces que cada ser humano comenzó a nacer con dos 

almas. En los varones, el vestigio de su alma femenina está conte-

nido en el prepucio, y en las mujeres, los vestigios de su alma 

masculina, en el clítoris. 

Pero Nummo vio que el ser humano no era capaz de soste-

ner ambas vidas en sí. Como consecuencia, cada persona tendría 

que devenir en sexo que más se acomodara a su apariencia a 

través de la extirpación del vestigio complementario. Decidió 

entonces proceder acorde, circuncidando al hombre la parte feme-

nina, la que se convirtió en una serpiente. 

Entonces, el hombre y la mujer pudieron copular, y la mujer 

gestó al primer par de gemelos de una serie de ocho, quienes se 

convirtieron en los ancestros primordiales. Al momento de parto, 

el dolor estaba concentrado en el clítoris, por lo que fue extirpado 

también, y este cambió a la forma de un escorpión. Los primeros 

cuatro hijos fueron hombres, y los siguientes cuatro fueron muje-

res. Mas, para corregir los nacimientos de un solo ser, Nummo les 

concedió un alma dual, la que fue trazada en el suelo. Tomando 

al recién nacido, lo dispuso con sus manos y pies tocando el 

dibujo, para así implantarle el alma dual. 

Por una excepción especial, se permitió a los ocho hijos, que 

eran duales y bisexuales, fecundarse a sí mismos. Este hecho le 

permitió a la humanidad organizarse a sí misma, y la calamidad 

de los nacimientos solitarios fue de cierta forma mitigada por el 

alma dual, siendo más tarde eliminada el alma superflua de cada 

ser. 
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El par Nummo tenía miedo de lo que pudiera causar el 

contacto de las criaturas de carne y sangre con los seres 

puramente divinos, por lo que bajaron a la Tierra, y se refugiaron 

en el hormiguero del que ellos mismos salieron, para defender a 

su madre de cualquier intento de acercarse que tuviera su her-

mano mayor. 

El Nummo varón tomó el lugar del miembro masculino que 

había sido cortado, y la Nummo hembra tomó el lugar del elemento 

femenino, y su vientre fue también el vientre de la Tierra. En 

acuerdo con Amma, los gemelos Nummo comenzaron el trabajo 

de regeneración y purga de su madre. 

Mientras tanto, los ocho humanos duales vivieron 

indefinidamente, autopropagándose, generando ocho líneas sepa-

radas de descendientes. Pero, en la plenitud de los tiempos, un 

oscuro instinto nació en el mayor de los hijos humanos, y lo guio 

hacia el hormiguero. Puso sobre su cabeza el plato de madera que 

usaba para comer; puso un pie dentro del vientre de la Tierra, y se 

sumergió lentamente dentro de ella. Cayó el plato de madera en 

el suelo, fuera del hormiguero, y quedó como evidencia de su 

pasaje hacia el mundo subterráneo. El plato de madera fue 

tomado como un símbolo del cuerpo y su naturaleza humana, las 

que fueron dejadas atrás. 

El ancestro fue tomado por los gemelos Nummo, quienes lo 

condujeron a las profundidades, donde lo enrollaron como un feto, 

que fue reducido a una forma germinal, adquiriendo la cualidad del 

agua, la semilla de Dios y la esencia de los dos Espíritus. Todo 

este proceso fue el trabajo de la Palabra, la cual entró entonces 

en el vientre, dando ocho vueltas. Así, la espiral de la Palabra le 

dio al vientre su movimiento regenerativo. 

Perfeccionado por el agua y las palabras, el nuevo espíritu 

fue expulsado hacia el cielo. 

Cada uno de los ancestros tuvo que bajar a las profundi-

dades de la Tierra, y hacer el proceso de transformación; pero 
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cuando fue el turno del séptimo hijo, el cambio en la ocasión fue 

notable.  

El siete representa la perfección. Él es la suma del elemento 

femenino, que es el cuatro, y el elemento masculino, que es el tres. 

De este modo, se completa la serie perfecta. 

Y esta completitud se refiere a la maestría de las palabras; 

y la aparición de este ser en la Tierra es el preludio de desarrollos 

revolucionarios. 

En el vientre de la Tierra, se volvió agua y espíritu, y su desa-

rrollo siguió el ritmo de las palabras pronunciadas por Nummo. 

Las palabras que la mujer Nummo se dijo a sí misma se 

convirtieron en una espiral que entró en su parte sexual. El varón 

Nummo le ayudó. Estas palabras fueron las que el séptimo 

ancestro aprendió dentro del vientre. 

Lo que el séptimo ancestro recibió era el perfecto conoci-

miento de la palabra, la que estaba destinada a toda la humanidad. 

De este modo, le fue posible alcanzar el desarrollo de la palabra y 

le permitió a la humanidad hacer frente al Chacal. Esta segunda 

palabra desarrolló, a su vez, los poderes del nuevo portador y fue 

dada por el séptimo ancestro a la hormiga. 

Al amanecer, el séptimo ancestro escupió ocho hebras de 

algodón; las que distribuyó entre sus dientes superiores e inferio-

res, funcionando, así, como urdimbre para tejer. Toda su cara 

tomó acción en el proceso: la nariz fue el alzador, y parte de su 

labio inferior, la lanzadera.  

Mientras los hilos se cruzaban y descruzaban, las dos 

puntas de la lengua torcida del ancestro presionaron la urdimbre 

en un vaivén que iba y venía, y la red tomó la forma de tejido 

saliendo de su boca, y en este tejido exhaló la segunda palabra 

revelada. 

Mientras hablaba, el trabajo procedía, tal como hicieron los 

Nummo, impartió su palabra a través de un proceso técnico. Al 

hacer esto, les mostró la identidad material de las acciones y de 
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las fuerzas espirituales; en otras palabras, la necesidad de la coo-

peración.  

Estas palabras eran tejidas en los hilos, y formaban parte 

integral de la tela. Ellas eran la tela y la tela era la Palabra. 

Mientras el trabajo estaba en marcha, la hormiga fue al 

borde de la apertura donde estaba el tejido, escuchando y recor-

dando esta palabra. La nueva instrucción que recibió, la transmitió 

a los hombres que vivían en esa área. 

En el tiempo en que el ancestro descendió por el hormi-

guero, había hombres que ya vivían en la Tierra, pero se 

refugiaban en hoyos cavados en el suelo. Su atención se dispuso 

hacia el plato que el ancestro dejó fuera del hormiguero, se 

percataron de la forma que este tenía, y la encontraron mucho más 

adecuada que sus hoyos. Copiaron la forma del hormiguero, 

construyendo refugios, y guardando ahí las cosechas para alimen-

tarse. 

Así, fueron avanzando hacia una forma de vida menos 

primitiva. Los hormigueros humanos, con sus cámaras para el 

grano, fueron una imagen rudimentaria de la tercera revelación los 

Graneros. 

 

 

Fundamentos de la psicología analítica junguiana 

 

Es necesario hacer una delimitación en relación con el 

objetivo de este análisis, el cual coincide con el objetivo de la 

psicología analítica, la que, según JUNG, “se ocupa del acto de ver 

y no de construir de nuevas verdades religiosas, en un momento 

en que ni siquiera las doctrinas existentes han sido comprendidas 

aún” (1989). El análisis de los mitos hace referencia al “acto de 

ver” de los diferentes grupos humanos, y a la comprensión de 

doctrinas heredadas de los pueblos primitivos. 
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Es posible complementar el entendimiento que se tiene de 

algunos mitos y relatos del pasado, a la luz de los hallazgos de los 

que va dejando rastro el hombre moderno. Los mitos, por su parte, 

son un compendio de símbolos e imágenes que refieren de forma 

metafórica a un significado oculto, vago o desconocido (Jung, 

2009), en donde queda plasmada la experiencia que los humanos 

han tenido con el mundo desde sus inicios, “los mitos están for-

mados por símbolos que no fueron inventados, sino que sucedie-

ron” (2009). En este sentido, se confirma que “el mundo es nuestra 

imagen (…) La imagen del mundo es una proyección del Sí-

Mismo, igual que éste es una introyección del mundo” (2019). Esta 

imagen introyectada es la que el hombre intenta, a través de su 

lenguaje, comunicar, “un término o una imagen es simbólico si 

significa más de lo que denota o expresa. Tiene un amplio aspecto 

‘inconsciente’ que no se puede definir con precisión ni explicar por 

completo” (2009). Y es que las imágenes de los mitos tienen esta 

cualidad, en ellas, el conocimiento se encuentra codificado y orde-

nado, en gran parte, de forma inconsciente.  

Jung expone que el acto aperceptivo de por sí siempre es 

parcial, nunca es total, debido a que nuestros sentidos son limi-

tados, en calidad y cantidad; luego, el acto aperceptivo parcial se 

traslada a un “acontecimiento psíquico, cuya naturaleza es incog-

noscible”, dado que la cognición “no puede conocer su propia 

sustancia psíquica” (2009), por lo que todo acto o acontecimiento 

consciente tiene un aspecto inconsciente. Este se puede volver 

consciente con el paso del tiempo a través de la intuición o de una 

reflexión más profunda (Jung, 2009). 

El ser humano busca expresar toda su experiencia cognos-

cente a través de distintos medios como los mitos, las imágenes y 

el lenguaje, los que son siempre expresiones parciales, porque se 

ha restado su participación mística con el mismo entorno y sus 

componentes. Así, queda aquí planteada una paradoja en relación 

con  el  lenguaje  “que  expresa  llena  de  presentimientos la huma-

na limitación de nuestras complejas prestaciones intelectuales: 
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‘Sermo generatur ab intellectu et generat intellectum’”. [“El len-

guaje es generado por el pensamiento y genera pensamiento”] 

(Jung, 2012). 

Siguiendo esta línea, cita Jung hermosamente el relato 

norteamericano de cómo Nokomi transmite sus enseñanzas a 

Hiawatha:  

Aquí es donde Nokomis educa a Hiawatha. Aquí le enseña las 

primeras palabras y le relata sus primeros cuentos, y el rumor de 

las aguas y de las hojas se mezclan con ellos, por lo que el niño 

no sólo aprende a entender el lenguaje de los hombres, sino 

también el lenguaje de la naturaleza (…)” (Jung, 2012). 

Y agrega:  

Hiawatha oye en los rumores de la naturaleza palabras humanas; 

entiende así el lenguaje de la naturaleza (…) El poeta describe de 

ese modo cómo la naturaleza externa va introduciéndose poco a 

poco en el mundo de lo subjetivo, y el objeto primario al que alu-

dían los balbuceos y del que nacieron los primeros sonidos, conta-

minándose con el objeto secundario, la naturaleza, que impercep-

tiblemente pasa a ocupar el lugar de la madre, haciendo suyos los 

sonidos que se oyeron por primera vez en los labios maternos, 

esos sentimientos que redescubriremos más tarde en el cálido 

amor de la Madre Naturaleza. La posterior fusión del hombre 

sensible civilizado con la naturaleza sea panteístico-filosófica o 

estética, es contemplándola a posteriori, una repetición de la fu-

sión con la madre, nuestro primer objeto y aquélla con la que real-

mente fuimos uno un día. Ella fue nuestra primera experiencia de 

realidad externa y, por ello, a la vez una realidad interna: del mun-

do interno se destacó una imagen, en apariencia un reflejo de la 

imagen materna externa, sólo que más antigua, original e impe-

recedera que esta, una madre que se reconvirtió en una Core, en 
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una figura eternamente rejuvenecida. Tal figura es el ánima, la per-

sonificación de lo inconsciente colectivo (Jung, 2012, p. 371). 

No es posible abordar el inconsciente de forma directa, sino 

solo a través de sus productos (Jung, 2016). Estos se dividen en 

dos categorías, los productos del inconsciente personal y los 

productos del inconsciente colectivo, los que cuentan con la parti-

cularidad de tener un origen desconocido, es decir, que se vuelve 

imposible atribuir a una adquisición del individuo: “es como si 

perteneciera a un patrón que no es propio de una mente o una 

persona en particular, sino de la humanidad en general”. (Jung, 

2016, p. 41). Estos patrones de contenido fueron los llamados 

arquetipos, y este es “un typos (una impronta), una agrupación 

precisa de carácter arcaico que contiene, tanto en forma como en 

el contenido, motivos mitológicos” (Ibid.). De forma complemen-

taria, Jung afirma que no son ideas heredadas, sino más bien, 

estructuras universales que se corresponden con el concepto 

biológico de pattern of behaviour (Jung, 2012). 

Marie Louise Von Franz expone que cada civilización ha 

caído en el agujero de lo desconocido, y al confrontarse con ello 

proyectaron símbolos mitológicos desde los que emergieron los 

mitos creacionales (1972). Estos son un tipo diferente de mito y 

corresponden a los patrones básicos de la existencia más que 

otros relatos, muchas veces son transmitidos solo de forma ritual; 

traen en sí el significado último de nuestra existencia y del cosmos. 

La autora expone que los mitos creacionales son lo mismo que el 

despertar de la consciencia.  

En relación con el escenario donde se proyectaron las 

imágenes mitológicas, Kerenyi afirma que en el principio existió un 

contexto objetivo y subjetivo: el contexto interno del producto en sí 

y su conexión con la persona produciéndolo, y Jacobi destaca que 

este aspecto es un factor relevante en cualquier interpretación que 

se haga de las imágenes mitológicas (1973). Con este aspecto, 

también está de acuerdo Von Franz cuando afirma que no pode-
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mos hablar de ningún tipo de realidad excepto en su forma de 

contenido de la consciencia (1972), que no es nada más que el 

principio de realidad psíquica de Jung (2021). 

Los mitos, en general, y los creacionales, en particular, dan 

las bases para la construcción de los sistemas culturales, sobre 

los que se sostiene una sociedad particular. En este sentido, 

afirma Campbell: 

la cultura constituye, pues, el gigantesco intento más o menos 

afortunado de proteger a la humanidad del peligro de la pérdida de 

objeto o, dicho de otro modo, el esfuerzo colosal llevado a cabo 

por un niño que teme quedarse solo en la oscuridad (Campbell, 

2002, p. 71). 

Como tecnología para defenderse de este miedo, nace, 

entre otros, la palabra; como un recurso que permite, a través de 

la relación que une el nombre con la esencia de lo nombrado, 

sostener un vínculo interno con el objeto. Tal es la potencia de 

esta relación que genera una identidad latente y establece un 

principio metodológico para el análisis del lenguaje en los mitos 

(Cassirer, 1946). 

 

 

Erich Neumann y el origen de la consciencia 

 

Neumann realiza una síntesis en relación con la secuencia 

de etapas que logra identificar en los mitos de diferentes partes 

del mundo, y su correlación con el surgimiento de la consciencia. 

Por un lado, identifica las etapas mitológicas de evolución de la 

consciencia, que luego reagrupa según su correspondencia con 

las etapas psicológicas en el desarrollo de la personalidad. Esto, 

gracias a lo que llama “Ley de la personalización secundaria”, la 

que “afirma que los contenidos que son ante todo transpersonales 
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y que originalmente aparecieron como tales son, en el curso del 

desarrollo, llevados a ser personales” (Neumann, 2002, p. 252). 

 

 

Los mitos creacionales en Neumann 

 

El autor reconoce que los mitos creacionales representan el 

primer estadio de consciencia en el que se encontró el ser humano 

primitivo, en donde la proyección mitológica del material psíquico 

aparece en forma cosmogónica. “El mundo y el inconsciente 

predominan y forman el objeto del mito. El ego y el hombre todavía 

son incipientes, y su nacimiento, sufrimiento y emancipación 

constituyen las fases del mito de la creación” (Neumann, 2002, p. 

31). 

El inicio puede darse en dos lugares: como el amanecer de 

la humanidad o como el nacimiento de una infancia. A su vez, 

afirma que el inicio se grafica en el mundo exterior, es un inicio 

cósmico, aquí mundo y psique son uno todavía. En este escenario, 

comienzan a aparecer símbolos que serán representantes de la 

llegada de la consciencia. Primero, suele ser la luz la que posibilita 

surja un observador que se enfrente a la vastedad de la condición 

originaria de oscuridad. Esta aparición es símbolo del desarrollo 

arcaico del ego y la subjetividad comienza a oponerse al “todo” o 

a la “nada”. 

Los símbolos que le siguen comienzan a orbitar el objeto del 

cual empieza a diferenciarse la consciencia. Esta danza cósmica 

es una secuencia que busca responder a la pregunta por el origen 

y el propósito de lo que existe, pero desde una psique precientífica 

e infantil. 

La pregunta sobre el origen se puede responder con "útero", 

ya que es una experiencia universal inmemorial de la humanidad. 

Aun así, todas las tentativas de respuesta son simbólicas y, por 

tanto, una analogía, un mensaje cifrado que se aproxima al objeto, 
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pero que no es el objeto en sí. Esta imagen cuenta con la cualidad 

de lo circular, que puede ser representada también como un huevo 

cósmico, una esfera u otro similar que sea símbolo de lo contenido 

en sí mismo. Es en esta instancia donde una consciencia del Yo 

sin desarrollar aún duerme en la perfección de lo redondo, y de 

pronto despierta. 

Cuando el hombre se hace la pregunta “¿de dónde?”, apa-

rece el Uróboros “como contenedor redondo, esto es, el vientre 

materno, pero también como la unión de los opuestos masculino 

y femenino, el Mundo Parental unido en perpetua cohabitación” 

(Neumann, 2002, p. 32). 

Existe una correlación entre cómo el hombre primitivo vivió 

su experiencia con el mundo y cómo se experimenta a sí mismo, 

tal cual lo hace la psique infantil, donde surgen destellos de cons-

ciencia de forma esporádica y momentáneamente, para luego 

sumergirse nuevamente en las profundidades. Esta dinámica se 

encuentra plasmada en la mitología en la fase urobórica, en la que 

se asoman los aspectos positivos de la Gran Madre, es decir, la 

nutrición, la protección y la contención. Los hijos entran y salen de 

las profundidades para unirse a ella, ser disueltos y absorbidos por 

ella, para luego renacer, una y otra vez. Este proceso simboliza el 

impulso creativo del nuevo comienzo, “es la ‘rueda que rueda por 

sí misma’, el movimiento rotatorio inicial en la espiral ascendente 

de la evolución” (2002). 

Se presenta también un acto sexual originario desde donde 

surgen las primeras criaturas. Este acto está representado con la 

unión de los genitales, o una copulación en solitario de un Creador 

sobre el cosmos o el océano, dichas imágenes “simbolizan el 

elemento creativo” y no la genitalidad personal. Surgen, también, 

otras imágenes del esquema corporal, tales como el semen, la 

saliva, la palabra, todas vistas como simbolismo de lo creativo. 

Entre las características del uróboros materno, podemos 

mencionar que, al inicio, es retratada en una imagen hermafrodita 

y presexual, además de que está conectada a sus hijos por medio 
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de fluidos que nutren. Cuando comienza la acentuación de su 

carácter fálico, o de los pechos, comienza la fase de transición, y 

el sujeto infantil inicia su proceso de diferenciación: comienza la 

aparición de los opuestos. La participación mystique del comienzo 

ya nunca más se obtendrá en el vínculo con el entorno, esta se 

pierde para siempre.  

El desarrollo humano está representado con una separación 

del uróboros, la que implica haber nacido y descendido al mundo, 

donde se encuentran los peligros e incomodidades, representadas 

en el daemonismo, como un símbolo de todos aquellos peligros y 

dificultades del mundo exterior, las muertes y enfermedades con 

las que tiene que lidiar la consciencia primitiva. A su vez, esta 

separación trae consigo la consciencia del sufrimiento, los proble-

mas, las dificultades y la muerte. 

En los mitos creacionales, la consciencia posee un carácter 

masculino, siendo entonces este el opuesto al inconsciente, repre-

sentado por lo femenino. Por su parte, en el ámbito procreativo, es 

también símbolo femenino el aspecto de la fertilidad y la genera-

ción, y es la misma tierra la que da el ejemplo a la mujer en los 

relatos mitológicos, de cómo procrear. La masculinidad aquí no es 

todavía suficiente para instalar la dualidad materno-paterno, sino 

que se presenta como una masculinidad infantil o adolescente.  

El niño que nace de la Gran Madre se convierte en su acom-

pañante, se vuelve una criatura dependiente de ella, y suele ser 

representado como un niño pez o serpiente, que se mueve dentro 

de las profundidades de su madre. Este hijo será luego una espe-

cie de amante de su propia madre, en donde el aspecto corporal 

y genital es lo relevante y necesario para que pueda concretarse 

la idea del Progenitor original, del que surge la idea de la creación 

visible. Para este joven dios, representante de un Yo débilmente 

desarrollado, los aspectos positivos y negativos de la sexualidad 

son experimentados como un vientre y falo transpersonales. 

Como continuación del proceso de transición de este Yo 

adolescente, se concreta la etapa de separación de los Padres del 
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Mundo, en la que se inicia la independencia del ego y la conscien-

cia, dando lugar al principio de los opuestos, en donde femenino y 

masculino se oponen con mayor fuerza. Comienza el ejercicio de 

la acción consciente a través de la voluntad y el conocimiento diri-

gido a través de la cognición. Ocurre una transición en este 

momento, hacia figuras prometedoras que se volverán agentes de 

las fuerzas externas y supremas, revelando al resto de seres el 

saber que le ha sido transmitido. Estos personajes, en la mitología, 

suelen ser quienes dirigen al grupo, son precursores de institu-

ciones y ejercen un liderazgo activo para la evolución del colectivo. 

 

 

Retomando el relato del mito Dogón 

 

Llevando el foco de análisis a los elementos del territorio que 

habitan los dogones, nos encontramos con algunas especies que 

están tanto en el relato como en el entorno. El primero de ellos es 

el mencionado Chacal dorado o Canis aureus. Este animal es un 

depredador común, similar a un lobo, pero de menor tamaño, que 

habita en el norte y occidente de África, con el que tuvieron que 

aprender a lidiar los Dogón, tras verse amenazada la supervi-

vencia de los clanes.  

Las siguientes son las hormigas tejedoras, Oecophylla 

longinoda (Wetterer, 2017), quienes, a través de sus redes de 

colaboración, el tejido de nidos para sus larvas y sus monumen-

tales hormigueros, enseñan a los hombres cómo las acciones 

entrelazadas en unión pueden aumentar las posibilidades de 

sobrevivencia. De esta especie, captan no solo el concepto de 

trama/tejido, sino también su aplicación como tecnología para ves-

tirse, la construcción de refugios más adecuados a las condiciones 

climáticas y los graneros donde podrían asegurar el alimento que 

fueran a cosechar. 
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Por otro lado, en el nivel simbólico, hay elementos en rela-

ción con los mitos creacionales y cosmogónicos que se explicitan 

tanto en el relato del pueblo Dogón, como en muchos otros mitos 

alrededor del mundo. El inicio en un mundo exterior o superior y 

espiritual, marcado por la creación de las luminarias, desde donde, 

gradualmente, se va produciendo la diferenciación de las formas, 

como símbolo de la protoconsciencia emergente que entra en 

contraposición, es uno de ellos. 

Gracias al movimiento enantiodronómico, y a las múltiples 

confrontaciones con las dificultades para habitar la tierra, nuevos 

niveles de desarrollo fueron posibles y fueron simbolizados en los 

movimientos circulares y espiralados, los cuales, afirma Jung, son 

una representación de la síntesis de los opuestos. La esfera repre-

senta la totalidad, el rotundus alquímico, el infinito, es una alegoría 

del mundo y, para Platón, es un símbolo del hombre en el estado 

primitivo, anterior a la caída, con una cualidad andrógina, e imagen 

de la totalidad (Cirlot, 2019). 

 

 

Relaciones del mito con algunas producciones 

académicas actuales 

 

En algunas producciones académicas del área del biocul-

turalismo y la conservación ecológica realizadas en la última 

década, se expresa un vínculo muy potente entre lenguas nativas 

y el conocimiento de los ecosistemas donde estas emergieron. 

Para los Dogón, al igual que para muchas otras culturas, 

existe una correspondencia entre el microcosmos y el macrocos-

mos, y aquello que fue transmitido desde los dioses explica cómo 

está estructurado el mundo. Las revelaciones que vienen del plano 

celestial en el mito se canalizan a través del lenguaje. Este es el 

punto angular de por qué analizar un mito creacional que incluyera 

al lenguaje como símbolo, y es que se ha descubierto que los pue-
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blos originarios de diferentes partes del mundo han acumulado 

una enorme cantidad de conocimiento específico en relación con 

los ecosistemas que habitan (Cámara-Leret & Bascompte, 2021). 

Este conocimiento es transmitido a través de palabras y conceptos 

puntuales que, muchas veces, no cuentan con traducciones en 

otras lenguas e idiomas, por lo que, al extinguirse estas palabras, 

se extingue también el conocimiento que fue transmitido por gene-

raciones en ellas. 

Así como para los Dogón, la palabra hablada es una fuente 

de vida, también lo es para los integrantes del pueblo maorí, 

quienes afirman que su fuerza vital se encuentra en la transmisión 

de su lengua. A su vez, se ha descubierto que cuentan con una 

enorme cantidad de conocimiento ecológico que, muchas veces, 

es subestimado o menospreciado, debido a la falta de conoci-

miento de su lengua, o porque simplemente es un conocimiento 

no sistematizado de la forma en que la academia exige (Wehi, 

Whaanga & Roa, 2009).  

En otro estudio, realizado por Metcalfe, French-Constant y 

Gordon (2009), se expone una estrecha relación entre lugares 

considerados como sagrados para ciertos pueblos originarios y lo 

que llaman “hotspots of biodiversity”. Después de un exhaustivo 

censo de las especies que habitaban lugares considerados sagra-

dos en Kenya, África, descubrieron que estos contaban con la más 

alta cantidad de biodiversidad del territorio. 

Así como, en el mito Dogón de la creación, el lenguaje 

adquiere un rol trascendental en la preservación de la vida en el 

planeta, su entendimiento y la mejora en el vínculo del hombre con 

la naturaleza, existen muchos otros pueblos, lenguas y dialectos, 

unos pocos aún ocultos (Von Franz, 1972) que cuentan con un 

entendimiento muy profundo de la flora y la fauna local y de su 

equilibrio. 
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Sexo, género y psicología junguiana 

 

Franco Cellone 

 

 

I 

 

En un mundo donde las nociones de género y sexualidad 

están en constante evolución, las teorías de Carl Gustav Jung 

sobre los arquetipos y la psique colectiva ofrecen una perspectiva 

intrigante y a veces controvertida. Su exploración de las cuali-

dades masculinas y femeninas inherentes a cada individuo, y su 

contraparte inconsciente explorada a través de los conceptos de 

Ánima y Ánimus, plantean preguntas relevantes para los desafíos 

contemporáneos en el estudio de la identidad de género. Este 

análisis adquiere especial relevancia al considerar el contexto de 

las ciencias humanas, donde las categorías de sexo y género han 

sido revisadas y redefinidas radicalmente a lo largo del último 

siglo. 

Mi interés en el campo de la psicología junguiana surgió tras 

una estancia en México, donde cursé asignaturas relacionadas 

con Antropología. En 2016, inicié mi colaboración en distintos 

seminarios dedicados al estudio de Jung en la Facultad de Psico-

logía de la Universidad Nacional de Córdoba, bajo la dirección de 

Santiago Torres y Ada Cerioni. Decidí explorar entonces cómo las 

ideas de Jung podrían aplicarse al análisis de la fluidez de las 

categorías de género. Mi propia experiencia como persona marica 

no binaria me motivó a interrogar y expandir estas teorías. 

Este artículo busca no solo esclarecer las nociones junguia-

nas de Ánima/Ánimus, sino también ser un punto de partida para 
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futuras investigaciones que busquen comprender cómo estos 

arquetipos pueden reinterpretarse para reflejar las complejidades 

de la identidad de género hoy en día. Al hacerlo, aspiro a contribuir 

a una comprensión más profunda y matizada de las intersecciones 

entre psicología, biología y estudios de género, destacando la 

relevancia perdurable de Jung en el discurso moderno sobre 

género y sexualidad. 

 

 

II 

 

Abordar la categoría de género en la actualidad representa 

un desafío considerable. Esta categoría encapsula una serie de 

fenómenos de naturaleza altamente fluctuante, en el marco de 

cambios sociales y políticos que no terminan de consolidarse. El 

género, como concepto, no ofrece categorías estables, lo cual 

complica las aproximaciones teóricas convencionales. A grandes 

rasgos, es posible rescatar que el género es una categoría que se 

construye en base a ser uno de los rasgos con que se califican las 

identidades (Marty, 2021). Sabsay (2011) rastrea el origen del 

término en el campo de la psicología y de la sexología nortea-

mericana, que se remonta a la década de 1960, e indica que 

inicialmente tenía propósitos normativos. A pesar de estos 

comienzos y objetivos normativos, Marty (2021) destaca que el 

verdadero desarrollo del concepto de género como se conoce hoy 

no se consolidó hasta finales de la década de 1980, emergiendo 

como una teoría esencialmente antiformalista. Este carácter 

antiformalista de la teoría implica que la definición de género (o las 

definiciones de los distintos géneros) dependa frecuentemente de 

elementos contextuales. Esta situación se intensifica particular-

mente en los géneros que se distancian de las identidades binarias 

tradicionales de “hombre” y “mujer” que suelen caer en una laguna 

conceptual (Dembroff, 2019).  
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Por otro lado, numerosos estudios englobados en las llama-

das “teorías de género” integran un marco teórico que no solo 

pretende comprender la realidad, sino que también se funda-

menta en bases de programas políticos explícitos dedicados a la 

transformación social14 (Madoo Legermann y Niebrugge-Brantley, 

1993). Este enfoque comprometido refleja el carácter intrínseca-

mente político de las teorías en ciencias sociales, que en ocasio-

nes se explicita y, en otras, permanece implícito. 

Todas estas transformaciones en el campo de la política, la 

teoría y la cultura han tenido su impacto en la Argentina. Lagneaux 

(2021) realiza un breve repaso de las transformaciones que suce-

dieron en este país y que desembocaron en la aprobación del DNI 

no binario. Sitúa a 2006 como el año que dio origen a estas trans-

formaciones político-legales pues es este año en el que se san-

cionó la Ley de Educación Sexual Integral (26.150/2016) que 

instaló nuevos debates, preguntas e interrogantes que de alguna 

manera pusieron en crisis la matriz organizativa de las institu-

ciones públicas, una matriz que no se inicia con el nacimiento de 

la nación, sino que reproduce un esquema colonial y que se 

cimienta con el patriarcado como piedra angular (Lagneaux, 2021, 

pp. 2-3). 

Otros hitos señalados por la autora son la Ley de Matrimonio 

Igualitario (26.618/2010), la Ley de Identidad de Género 

(26743/2012), la Ley de Interrupción Voluntaria del Embarazo 

(27.610/2020) —aprobada durante el mismo gobierno que sancio-

nó el Decreto N°476/21—, así como el auge de términos como 

“femicidio” y “travesticidio” en la jerga mediática y judicial, la 

televisación del lenguaje inclusivo, y la visibilidad pública que 

adquirieron las marchas bajo el lema “Ni Una Menos”. 

 

                                                           
14 Véase por ejemplo Bersani (1998), Múñoz (2020) o Eribon (2001). 
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III 

 

En el campo de las ciencias sociales, y particularmente en 

la psicología, estas transformaciones se han manifestado en la 

actualización de diversas teorías que poseen aplicaciones prác-

ticas específicas. Tal es el caso de la teoría de C. G. Jung, cuyo 

estudio ha sido revitalizado por quienes nos dedicamos a esta 

disciplina. La Psicología Analítica, fundada en la primera mitad del 

siglo XX con Jung como su principal exponente (Nante, 2010), 

refleja estos cambios. Durante esta época, el concepto de sexo 

era uno de los principales criterios utilizados por la psicología para 

explicar las diferencias en el comportamiento humano. Las varia-

ciones psicológicas entre individuos frecuentemente se atribuían 

a diferencias en el sexo biológico. 

Este enfoque teórico, influyente no solo en la psicología ana-

lítica, sino en todas las ciencias sociales, comenzó a ser cuestio-

nado primero por el feminismo y luego por los movimientos de 

liberación homosexual, lo cual culminó en las transformaciones 

que marcaron el segundo decenio del siglo XXI. En este contexto 

de cambio, Santiago Torres y Ada Cerioni iniciaron una serie de 

seminarios centrados en la obra de Jung. Estos cursos, de carác-

ter cuatrimestral, no solo atrajeron a profesionales de la psicología, 

sino que también fomentaron un espíritu de interdisciplinariedad, 

con la participación de expertos en ciencia política, sociología, 

recursos humanos y filosofía. Las aulas se convirtieron en espa-

cios de debate enriquecedores sobre la aplicación de las cate-

gorías junguianas, contextualizadas histórica y culturalmente, a la 

práctica clínica contemporánea. Inspirados por este entorno diná-

mico, Nicolás Rizzo y yo decidimos orientar nuestro trabajo final 

de grado hacia las problemáticas de género. 

Las investigaciones junguianas en lengua castellana habían 

experimentado un retraso significativo. Es crucial destacar que no 
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fue hasta finales de la década de 1990 que las Obras Completas 

de Jung comenzaron a ser traducidas al español de manera 

sistemática, remediando así un atraso que había afectado a la 

literatura junguiana durante décadas (Nante, 2010). Aunque las 

cuestiones relacionadas con el género y el sexo no habían sido 

ignoradas, las aproximaciones existentes presentaban dos des-

ventajas principales: por un lado, no profundizaban en las concep-

tualizaciones sobre el género surgidas en la segunda mitad del 

siglo pasado; por otro lado, no se enfocaban en una exploración 

teórica detallada de la noción Ánima/Ánimus.  

Las investigaciones realizadas se habían limitado más bien 

a la explicación de fenómenos clínicos específicos. Como apunta 

Dreher (2004), las investigaciones teóricas son esenciales porque 

ofrecen claridad sobre la dinámica de un concepto y se carac-

terizan por su sistematicidad en el estudio de un concepto de 

interés, más allá de la mera exploración de este en relación con 

un fenómeno concreto. Con estas consideraciones en mente, nos 

propusimos describir la lógica conceptual de las nociones 

Ánima/Ánimus, reconociendo su importancia central para el avan-

ce en nuevas investigaciones sobre el género. 

 

 

IV 

 

La obra de Jung es notablemente prolífica y diversa. No solo 

abarca la literatura científica contemporánea a su tiempo, centrada 

en la psiquiatría, sino que también incluye estudios sobre alquimia 

medieval. Esta amplitud nos planteó el desafío de cómo delimitar 

nuestro corpus de análisis. Ante tal vastedad, optamos por una 

metodología específica: decidimos explorar la noción de Ánima/ 

Ánimus dentro de su trabajo, seleccionando cuidadosamente 

aquellas partes de sus escritos que mejor ilustran este concepto. 

Inicialmente, elegimos un conjunto de textos clave que abordan 
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las nociones de Ánima/Ánimus, utilizando criterios específicos 

basados en palabras clave encontradas en obras como: Sobre el 

arquetipo con especial consideración del concepto de Ánima y 

Aion. Contribuciones al simbolismo del Sí-Mismo. 

Para facilitar la investigación, se utilizaron índices de las 

Obras Completas en español e inglés, revisando cuidadosamente 

las traducciones de los términos para asegurar consistencia en el 

vocabulario junguiano. Se excluyeron los textos que no contenían 

discusiones significativas sobre Ánima/Ánimus o que se centraban 

en la psiquiatría temprana de Jung o en su periodo con Freud. 

El análisis involucró una lectura detallada de los textos 

seleccionados, extrayendo citas donde las palabras clave eran 

evidentes. Además, se prestó atención a aquellos extractos que, 

aunque no mencionaban directamente las palabras clave, 

presentaban ideas que podrían interactuar con las concepciones 

de género contemporáneas. La traducción de ciertos términos, 

como "Seele" (alma/psyque), fue particularmente problemática 

debido a su uso ambiguo por parte de Jung. 

La investigación también reconoció que muchos de los 

conceptos junguianos derivan de fuentes antiguas, como textos 

alquímicos, aunque estos no fueron el foco principal de esta tesis 

debido a su complejidad. Se estableció un cuadro para siste-

matizar la aparición de palabras clave en los textos, lo que facilitó 

la discusión y la posible vinculación con investigaciones futuras 

sobre género y arquetipos. Esta metodología proporcionó un 

enfoque estructurado y específico para abordar la obra de Jung en 

relación con el concepto de Ánima/Ánimus que se diferencia de 

los demás enfoques. 
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V 

 

A través de la obra de Jung, se destaca que el Ánima y el 

Ánimus representan las cualidades femeninas en hombres y 

masculinas en mujeres respectivamente, reflejando las experie-

ncias ancestrales con el sexo opuesto (Jung, 1925, pp. 184-185). 

Estos arquetipos son fundamentales en la formación de imágenes 

en los sueños y son recurrentemente asociados con figuras del 

sexo contrario en contextos mitológicos y folklóricos. Ánima/Áni-

mus se destacan por ser nociones vinculadas a lo inconsciente. 

Por otro lado, en el ámbito de la consciencia, el recono-

cimiento de un inconsciente masculino en la mujer y de un incons-

ciente femenino en el hombre nos llevó a investigar las nociones 

que Jung asociaba con el ser consciente masculino y femenino. 

Según Jung, existen ciertas características consideradas más 

"naturales" en cada sexo: la virilidad y la lógica en los hombres, y 

una naturaleza emocional y la pasividad en las mujeres. Además, 

Jung introduce conceptos análogos y complementarios para cada 

sexo, asociando el Logos y el Eros con hombres y mujeres, res-

pectivamente. Estas características y sus vínculos con cada 

género se detallan en el cuadro de la página siguiente. 

 

En la obra de Jung, la distinción entre un inconsciente 

femenino y otro masculino tiene como finalidad proporcionar un 

elemento analítico que contribuye al logro de los objetivos de la 

terapia junguiana. Esta terapia busca armonizar los opuestos 

psíquicos para mitigar conflictos y tensiones internos, subrayando 

la importancia de integrar todos los elementos inconscientes como 

parte esencial del crecimiento personal y terapéutico. Dicha 

integración  es  clave  para  confrontar y resolver  las  proyecciones 

e identificaciones inconscientes que cada persona alberga. La 

individualidad se considera el bien más preciado de la persona, 

algo que la teoría junguiana valora profundamente. Esto se refleja 

en el  fin  terapéutico  que  constituye  el  proceso  de  individuación,  
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descripto por Jung en 1952 como “la formación de un ‘individuo’ 

psicológico, es decir, una unidad completa, independiente e indivi-

sible” (Jung, 1939, p. 257). 

Se puede resumir la lógica conceptual de estos plantea-

mientos de la siguiente manera: en un extremo, se ubicaría la 

consciencia de carácter unilateral. En el otro extremo, el incons-

ciente colectivo cuyos contenidos, los arquetipos, ejercen una 

atracción numinosa de los contenidos de la consciencia. Si la 

consciencia no asimila esos contenidos, se vuelve unilateral, pero 

                                                           
15 Solo se ha modificado el formato del cuadro. 

Características de la actitud   

femenina consciente 

Características de la actitud 

masculina consciente 

Actitud pasiva (1927); Naturaleza recata-

da (1927); Naturaleza emocional (1929); 

Indeterminación (1927); Sensualidad 

(1927); Sentimiento, en cuanto función 

psicológica (1950); Intuición, en cuanto 

función psicológica (1950); Determinable 

(1950); Psicológica (1927); Inconsciencia 

(1927); Emocionalidad (1931a); Sabia 

Prudencia (1928); Afinidad (1929); Puede 

hacerlo todo por el amor a un ser humano 

(1927); Se deja convencer por la proyec-

ción sobre ella de los sentimientos mas-

culinos (1927); Se sirve de caminos indi-

rectos para la meta (1927); Se interesa 

por el pasado (1931a); Ciego dinamismo 

natural (1927); Inconscientes de su pro-

pia sexualidad (1928).  

Virilidad (1950); Lógica (1927; 1950); 

Objetividad (1927; 1950); Agresividad, en 

cuanto a actitud sexual (1927); Realismo 

(1927); Pensamiento, en relación al tipo 

psicológico (1950); Percepción, en rela-

ción al tipo psicológico (1950); Raciona-

lidad (1929); Vigor (1952); Entendimiento 

(1946); Responsabilidad y consciencia 

social (1931c); Diferenciador (1951); 

Cognoscitivo (1951); Hace proyectos 

conscientes y trata de crear el futuro 

(1931a); Dominio de sí (1931a); Discrimi-

nación (1929); Discernimiento separador 

(1929); El amor a las cosas (1927); Eró-

ticamente ciego (1927).                                                   

(Modificado de Cellone & Rizo, 2017)15 
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si los asimila en exceso, pierde su carácter particular, su individua-

lidad, bajo el influjo de lo inconsciente colectivo. 

Jung planteaba dos mecanismos básicos que actuaban 

cuando no se integraban los opuestos. Si no se daba una asimila-

ción, el mecanismo más frecuente era la proyección del Ánima/ 

Ánimus. Esta proyección podía tener diferentes características, 

según el sexo de la persona y su contraparte inconsciente. Al 

mismo tiempo, si la asimilación se daba en exceso y había una 

identificación con la contraparte inconsciente, el hombre y la mujer 

eran poseídos por el Ánima o el Ánimus, respectivamente.  

Estas disquisiciones nos llevaron a preguntarnos si existía 

una manera saludable de asimilar estos contenidos. ¿En qué 

consistiría? ¿Qué diferencia una integración saludable de una 

identificación y, a su vez, qué diferencia hay entre estos dos últi-

mos mecanismos y una proyección? 

Jung considera que tanto la feminidad como la masculinidad 

poseen componentes psicológicos y fisiológicos que, aunque 

distintos, convergen en cada persona (Jung, 1942). Propone que 

cada individuo, independientemente de su sexo biológico, com-

parte ciertos rasgos anímicos con otros del mismo sexo, y que en 

todos conviven elementos tanto masculinos como femeninos. No 

obstante, Jung señala que vivir exclusivamente en el sexo opuesto 

no es saludable, ya que esto podría llevar a una pérdida de la 

esencia personal. 

(…) como la persona humana reúne en su naturaleza lo masculino 

y lo femenino, un varón puede vivir lo femenino y una mujer lo 

masculino. Sin embargo, para el varón, lo femenino queda en 

último término, como para la mujer lo masculino. Así, pues, el que 

vive lo sexualmente opuesto, vive en su propio último término, y 

pierde lo sustancial y peculiar (Jung, 1927, pp. 207). 

Este límite entre la convivencia de elementos contrarios y la 

pérdida de la esencia personal no está profundamente caracte-
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rizado en la obra de Jung. Sin embargo, como se ha destacado, 

para Jung existen esencias masculinas y femeninas que no deben 

perderse en el proceso de individuación. En cuanto a la fundamen-

tación fisiológica de esta esencialidad, Jung apoyó dos tipos de 

explicaciones. En cuanto a la fundamentación fisiológica de esta 

esencialidad, Jung apoyó dos tipos de explicaciones.  

Por un lado, elaboró justificaciones basadas en cierto esque-

ma sexual subyacente a mujeres y hombres. Por otro lado, esta-

bleció argumentos de tipo genético (Jung, 1939, pp. 266), basados 

en la antigua creencia de que los dos sexos biológicos conside-

rados tradicionalmente por la ciencia occidental poseían una 

mayoría de genes de un sexo y una minoría de genes del sexo 

contrario. Esa mayoría de genes era la que determinaba el sexo 

biológico, como la otra minoría justificaba para Jung un 

inconsciente asentado en el sexo genético minoritario. Como es 

bien sabido, esta hipótesis de la biología resultó falsa. Existe un 

cromosoma que determina el sexo y este cromosoma es el Y. 

¿Acaso las mujeres, que no poseen cromosomas Y, no tienen un 

inconsciente masculino mientras que los hombres, que poseen 

cromosomas X e Y, sí? ¿Qué sucede con toda una serie de 

individuos intersexuales que posee una expresión genética dife-

rente a las XX y XY? 

Si bien Jung propuso el hermafrodita como un “símbolo del 

estado originario, es decir como expresión de una identidad con el 

Ánima o Ánimus” (Jung, 1946b [2008]), nunca mencionó el 

fenómeno biológico de la intersexualidad ni se ocupó de elaborar 

una alternativa teórica al par Ánima/Ánimus que considerase 

alternativas al sexo y sus dos valores occidentales, “hombre” y 

“mujer”. 

 

 

 



JUNG EN EL SIGLO XXI 

 
207 

VI 

 

Uno de los principales riesgos que enfrenta la teoría clásica 

junguiana es la posible rigidización de sus postulados, lo que 

podría derivar en una interpretación excesivamente esencialista. 

En efecto, podría argumentarse que la teoría junguiana es una 

teoría de la diferencia. Según Madoo Legermann y Niebrugge-

Brantley (1993), estas teorías destacan que la vida interior 

psíquica de hombres y mujeres, y por consiguiente su configu-

ración general, son inherentemente distintas. Sin embargo, estas 

perspectivas a menudo omiten consideraciones sobre cómo 

dichas diferencias pueden implicar desigualdad y opresión, parti-

cularmente para las mujeres —un aspecto ampliamente documen-

tado en los estudios sociales desde la segunda mitad del siglo 

XX—. Además, su teoría enfrenta el desafío de analizar fenó-

menos que trascienden el binomio masculino-femenino. 

A mi entender, Jung brinda suficientes elementos como para 

elaborar explicaciones, análisis y dispositivos clínicos que tengan 

en cuenta las condiciones de desigualdad y de opresión y que con-

tribuyan a la comprensión de experiencias subjetivas no binarias. 

Algunos de estos elementos incluyen el principio de realidad psí-

quica, en el que Jung propone que los fenómenos psíquicos deben 

permanecer irreductibles a cualquier explicación causal, conser-

vando un sentido integral que debe ser explicitado (Nante, 1991). 

Asimismo, sus advertencias contra caracterizaciones demasiado 

explícitas de los arquetipos son fundamentales.  

No obstante, cualquier interpretación o desarrollo teórico 

actual debe considerar los fundamentos dados por Jung a princi-

pios del siglo XX, al tiempo que se distingue de ellos, reconociendo 

que Jung se centró en el sexo y no en el género. Es fundamental 

comprender que las teorías de género abordan un conjunto de 

fenómenos que, en la primera mitad del siglo XX, generalmente se 

trataban bajo un paradigma médico y patologizante. Solo así 

podremos contribuir efectivamente a la evolución de la teoría, 
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diferenciando claramente lo que Jung propuso de lo que propo-

nemos nosotros en la actualidad. 

 

 

VII 

 

En 2017, desarrollamos tres ejes que delinearon argu-

mentos en la propuesta de alternativas para la noción de 

Ánima/Ánimus (Cellone & Rizo, 2017). Estas alternativas requie-

ren el respaldo de investigaciones contemporáneas que incorpo-

ren conocimientos interdisciplinarios de campos como la antropo-

logía, la sociología, la economía y la historia. Hoy aún existen 

lagunas en estudios que profundicen en la evolución de las 

nociones de Ánima/Ánimus, feminidad y masculinidad, así como 

en investigaciones que exploren el concepto de sexo en la obra de 

Jung. Es imprescindible complementar los objetivos que plantea-

mos en 2017, abordando los aspectos que fueron omitidos inicial-

mente.  

Por último, me gustaría destacar el impacto creciente que la 

tecnología está teniendo en el estudio de lo humano, un campo 

que emergió en el siglo XIX y que está experimentando una trans-

formación profunda. La psicología analítica debe considerar fenó-

menos como la robótica, la nanotecnología, la inteligencia artificial 

y el crecimiento demográfico global. Estos elementos están modi-

ficando profundamente lo consciente y lo inconsciente, y a largo 

plazo podrían alterar lo que Jung definió como el inconsciente 

colectivo. 
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Una mirada a la sombra de lo femenino a través 

de los cuentos de hadas16 

 

Gabriela Gerardo 

 

 

 

El término sombra, acuñado por Carl Gustav Jung, designa 

aquellos aspectos rechazados, ocultos, inconscientes de uno mis-

mo, ya sean de naturaleza positiva o negativa, así como también 

capacidades potenciales aún sin manifestar. ¿Cuáles serían en-

tonces los aspectos que van a conformarse bajo el dominio de la 

“sombra”? La sombra personal se desarrolla en todos como 

individuos de manera natural desde la infancia. Mediante la iden-

tificación con determinados rasgos ideales, impuestos por figuras 

representativas y el entorno, se va configurando poco a poco la 

personalidad, un conjunto de representaciones que proveen a la 

persona de un sentimiento de identidad y continuidad en el tiempo 

configurándose, así, el Yo. 

Al mismo tiempo que este proceso acontece, se van deste-

rrando aquellas cualidades que resultan incompatibles con la 

imagen ideal, hacia el territorio de la sombra. Así, el Yo y la sombra 

se van desarrollando en paralelo alimentándose de la misma 

experiencia vital.  

                                                           
16  La presente es una exposición reducida a los fines académicos de la 
investigación realizada por Gaitan, M. & Gerardo, G. (2018) titulada La sombra 
de lo Femenino: Estudio exploratorio de la sombra de las imágenes arquetipales 
femeninas, presentes en los cuentos de Blancanieves y La Bella Durmiente de 
los Hermanos Grimm y La Joven Durmiente y el Huso de Neil Gaiman. Tesis de 
grado de Licenciatura en Psicología, Universidad Nacional de Córdoba, Repú-
blica Argentina. 
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Cada cultura delimita y enmarca aquello que corresponde al 

consciente colectivo que predispone el material para la cons-

trucción del Yo y aquello que conforma la sombra colectiva, a la 

que está expuesto todo individuo de forma inexorable. Todos los 

atributos, rasgos y sentimientos rechazados socialmente, confina-

dos a la sombra, nutren el poder oculto del lado oscuro de la 

naturaleza humana. No es posible percibir directamente el dominio 

velado que esta ejerce sobre los individuos, ya que por su misma 

esencia resulta difícil de aprehender y descifrar.  

¿Cómo puede afectar la sombra colectiva a nivel personal? 

Mientras muchos individuos o grupos sociales viven los aspectos 

más benignos de la existencia humana y luchan para acabar con 

aquellos de carácter repudiable y dañino, existen otros que pade-

cen sus facetas más desagradables al encarnar semblantes de la 

sombra colectiva. Así, se garantiza la persistencia de su contenido 

a lo largo del tiempo, aunque cabe mencionar que los compo-

nentes de la sombra no son rígidos ni estáticos, sino que se van 

modificando en función de lo que en ese momento se considere a 

la luz, respetando su carácter polar. ¿Dónde se puede ver refle-

jada la sombra colectiva?  

Los mensajes emitidos por los medios de reproducción 

social pueden considerarse un ejemplo que pone de manifiesto los 

indicios de la sombra. Los cuentos de hadas han sido, por el 

formato popular y lo atrapante de sus historias, instrumentos 

formadores por excelencia de representaciones en el psiquismo 

infantil. Los niños son iniciados así en el fenómeno de la sombra 

colectiva, aprendiendo junto con ellos las pautas universales del 

comportamiento humano, que luego reproducirán y asumirán 

como propias para desenvolverse socialmente.  

¿Cuál es el particular interés que inviste a los cuentos en 

relación con la sombra? Para la Psicología Analítica, los cuentos 

de hadas por sobre otro tipo de relatos, representan de manera 

más directa los procesos psíquicos del inconsciente colectivo. En 

ellos, se encuentran las estructuras universales del alma humana, 
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así como los esbozos generales de los diferentes momentos del 

proceso de individuación.  

Las transformaciones que ha experimentado la imagen de la 

mujer, así como su rol y el lugar que ocupa en la sociedad, no 

escapan a aquellos modelos transmitidos y reproducidos por los 

cuentos más populares durante siglos. Actualmente, la represen-

tación social de la figura femenina está siendo cuestionada mien-

tras que los malos tratos, la violencia, la desigualdad de género y 

las ideologías de cosificación, emergen en proporciones epidémi-

cas, posiblemente como consecuencia de una sombra colectiva 

altamente empoderada. 

 Ante esta dualidad, es común experimentar sensaciones de 

culpabilidad e impotencia, a causa de la complicidad inconsciente 

e inevitable al estar bajo el poder que ejerce la sombra colectiva. 

¿Cómo actuar frente a ello? Desarrollando una consciencia indivi-

dual propia, mediante la integración de aquellos aspectos que 

conforman la sombra. El trabajo con la sombra, tanto personal 

como colectiva, constituye una herramienta indispensable para 

aumentar  la  capacidad  de  aprender  y  transformarse a sí mismo 

y, consecuentemente, al mundo y su mirada ante determinados 

temas. 

 Por tanto, en este trabajo se exploró la manifestación de la 

sombra en relación con las imágenes arquetípicas femeninas 

presentes en los cuentos. Para la elección del material de esta 

investigación, se realizó un muestreo no probabilístico intencional 

u opinático. Como representantes de estas narraciones y por su 

relevancia en relación con la propuesta, fueron seleccionados los 

cuentos clásicos de los Hermanos Grimm “Blancanieves” y “La 

Bella Durmiente” (traducción de 1985, redactado en 1812), por su 

vigencia y popularidad, así como su fusión y reversión, en el 

cuento “La Joven Durmiente y el Huso” (2015), del autor contem-

poráneo, Neil Gaiman.  

Se empleó el método hermenéutico desarrollado por Von 

Franz (1993) para el análisis de dichos cuentos en orden crono-
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lógico, con la finalidad de reconocer aquellos personajes en los 

que el Yo y la sombra, adquirieron un mayor grado de represen-

tación. Incluyendo un extenso proceso de amplificación de los 

símbolos presentes, según su orden de aparición en el relato, 

buscando paralelos mitológicos, religiosos y ficcionales, utilizando 

para ello los diccionarios de símbolos de Chevalier & Gheerbrant 

(1986) y Cirlot (1992).  

Seguido de su interpretación psicológica, es decir la traduc-

ción del análisis realizado al lenguaje psicológico, de manera tal 

de llegar a conocer de qué se trata la historia y su respectiva diná-

mica. Dichos procesos siempre son relativos, nunca una verdad 

absoluta, ya que el simbolismo en el relato nunca se agota en su 

totalidad, y a su vez, está teñido por la propia subjetividad de quien 

realiza la lectura y el contexto en el cual se enmarca.  

Durante el trabajo realizado, se tuvo en cuenta de forma 

transversal el contexto sociohistórico en el que surgieron las narra-

ciones escogidas, a modo de marco y eje de orientación para la 

selección de los símbolos y su interpretación, que permitió deter-

minar las variaciones o recurrencias en la sombra de los arque-

tipos femeninos presentes.  

Por último, se procedió al análisis de datos propiamente 

dicho a partir del compendio de información recogida de los res-

pectivos análisis hermenéuticos. Este persiguió por finalidad la 

detección del arquetipo subyacente a un determinado personaje, 

a partir de la categorización, identificación y clasificación de datos, 

para su posterior articulación con las dimensiones del arquetipo 

femenino propuestas por Narea Rojas (2007).  

Esto permitió visualizar aquellos aspectos asociados a la 

representación de la sombra a través del estudio de las figuras 

femeninas y sus correspondientes características, así como tam-

bién, la dinámica existente de los aspectos que se conformaron en 

su polo opuesto, de forma paralela. Se utilizaron las etapas pro-

puestas por Flores Kanter y Medrano (2018), diseñadas para el 
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análisis de datos cualitativos, cuyo aspecto fundamental radica en 

la categorización de datos y la interconexión de categorías.  

A continuación, se describen los resultados obtenidos a 

partir del análisis de datos aplicado a cada uno de los personajes 

seleccionados arrojando los siguientes arquetipos mencionados y 

sus correspondientes características17.  

 

 

 

                                                           
17 Los datos expuestos son un recorte de extensa exposición narrativa-
descriptiva apoyada en tablas, que se enfoca en el momento vital de los 
personajes mencionados, como así también los símbolos considerados 
pertinentes, dejando por fuera aquellos datos o aspectos que no guardaron 
relación con dichos criterios. 

Cuento Personaje Arquetipo 

Blancanieves 

Blancanieves Doncella 

Madrastra Amante 

La Bella 

Durmiente 

Bella Durmiente Doncella 

Hada Malvada Sanadora 

La Joven 

Durmiente y el 

Huso 

Vuestra Majestad Heroína 

Vuestra Oscuridad Amante 

Anciana Sanadora 
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Doncella  

 

El análisis de datos de los personajes Blancanieves y la 

Bella Durmiente arrojó como resultado un mayor grado de corre-

lación con las características presentadas por el arquetipo de la 

Doncella. Este arquetipo, siendo el primero de las dimensiones 

femeninas propuestas por Narea Rojas (2007), se corresponde 

vitalmente con el estadio propio del paso realizado de la niñez a la 

adolescencia, y por lo tanto a las características que se le asocian. 

Entre ellas podemos mencionar: ingenuidad, irresponsabilidad, 

ignorancia, asexualidad, neutralidad y pureza, correspondientes al 

estado propiamente infantil, y, por otro lado, aspectos como: libido, 

éxtasis, fecundidad, actividad y sexualidad, que guardan íntima 

relación con el ingreso a la pubertad y los cambios que emergen 

en dicha etapa. A su vez, el paso de un estado a otro puede verse 

contemplado en aspectos como regeneración, transformación y 

metamorfosis. 

En correlación con estas etapas vitales, también se ven 

asociadas conductas de tipo exploratorias y de apertura e interés 

hacia el mundo como curiosidad e impulsividad. A nivel intra-

psíquico, las figuras que encarnan la representación del Ánimus 

presentes en los personajes contienen aspectos tales como 

infantilidad, instinto y juventud, que también se corresponden y se 

adecuan a las características propias de esta etapa vital. A su vez, 

la imagen del Ánimus en este arquetipo suele aparecer como una 

figura que la arranca y le arrebata su estado de inocencia. 

Este arquetipo presenta un carácter esencialmente pasivo, 

en relación tanto con los rasgos asociados a su personalidad, 

como así también a sus actitudes y formas de relacionarse con el 

mundo. Este estado a nivel general se corresponde con la pasivi-

dad, bajo la cual se incluyeron aspectos tales como inmovilidad, 

inactividad y desvitalización. En relación con los aspectos pasivos 
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propios de su personalidad (dependencia, sumisión, ser víctima) 

que se desprenden como representantes de este estado, el perso-

naje tiene poca o casi nula participación consciente en la realiza-

ción de sus acciones y elecciones personales. 

Otra de las características esenciales de este arquetipo es 

su extraordinaria belleza y el carácter etéreo que posee, el cual le 

atribuye la cualidad de, a pesar de poseer poca definición, ser sutil 

y sublime al mismo tiempo. Aspectos tales como hermosura, 

dechado de belleza, perfección, supremacía e inmortalidad dan 

cuenta de esta imagen del ideal femenino, transformándola en 

modelo y objeto de admiración por ello.  

Los efectos, muchas veces inconscientes de poseer estos 

dones, pueden resultar un recurso propicio para el personaje, en 

tanto despierta sentimientos de fascinación y afectuosidad en su 

entorno, lo que le permite obtener ciertos beneficios. Sin embargo, 

este don se convierte en un arma de doble filo para este arquetipo, 

ya que, así como puede despertar sentimientos positivos y de 

protección, a su vez, puede generar sentimientos negativos y de 

destrucción —principalmente, en personas del mismo sexo—, 

pero de ambas formas hay un desconocimiento general de la 

dimensión y el alcance en tanto recurso de quien la posee. 

Por la íntima relación que guarda lo femenino con el carácter 

Eros, esta figura suele presentar un cierto predominio de carácter 

más emocional por sobre el racional (Logos). Se muestra incapaz 

de asumir responsabilidades y compromisos, no presenta inten-

ciones ni metas, sus decisiones son volátiles, dejando entrever un 

carácter pasional donde predominan los sentimientos y emo-

ciones.  

Presenta una forma de accionar caracterizada como ino-

cente e ingenua ante el mundo, con poco registro de lo acontecido, 

tanto a su alrededor como dentro de sí misma y, por tanto, resulta, 

en la mayoría de los casos, víctima de las circunstancias.  

Es la representación de la femineidad delicada y frágil, por 

lo cual además posee una marcada necesidad de ser protegida y 
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acogida por los demás, ya que no se hace cargo de sí misma. 

Estas cualidades, sumadas a la imagen de ideal que este arque-

tipo representa, implican la adopción de una actitud complaciente 

y correcta, con rasgos como amabilidad, bondad y generosidad. 

Finalmente, en relación con el plano laboral, este no repre-

senta un aspecto fundamental en su vida ni posee mayores aspira-

ciones, y suele ocupar lugares donde se siente segura y puede 

mantener sus vínculos cercanos, como en actos de servicio y 

tareas de cuidado.  

A modo de resumen, se observó que esta imagen arquetipal 

presenta un carácter con rasgos predominantes pasivos, un modo 

de operar inocente, complaciente e ingenuo, y que posee recursos 

tanto físicos y emocionales como sociales, que le permiten accio-

nar y desenvolverse en el mundo, aunque sin consciencia de estos 

ni su dominio con orientación a una meta y objetivo claro.  

Según Narea Rojas (2007), la conexión de una mujer con la 

energía positiva proveniente de este arquetipo le permite percibir 

el mundo más sensitivamente, conectarse con su intuición, y lograr 

un mayor grado de apertura y confianza con los demás, lo que le 

permite dejarse acoger y sostener por su entorno de manera 

saludable; mientras que mantenerse de forma rígida y polarizada 

en él produce un estado de estancamiento personal que le impe-

dirá descubrir sus capacidades, potencialidades y constituirse 

como agente activo en su propia vida. 

 

 

Amante 

 

El análisis de datos de los personajes Madrastra y Vuestra 

Oscuridad arrojó como resultado un mayor grado de correlación 

con las características presentadas por el arquetipo de la Amante. 

A nivel madurativo, se encuentra emparentado con el estadio 

ubicado entre la adolescencia y la adultez. Este arquetipo guarda 
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estrecha relación con la parte erótica y sexual de toda mujer, y 

suelen cobrar un papel de especial relevancia la belleza física y el 

amor, así como las artes asociadas a la seducción. Esto se pudo 

observar en algunas características como la exaltación de atribu-

tos personales y su belleza, ingenio, astucia, seducción o manipu-

lación y la importancia de su imagen social (superficialidad).  

Posee una marcada conexión con la naturaleza femenina 

que se manifiesta en la consciencia integrada en el cuerpo, como 

la intuición, la conexión con la creatividad y el carácter transfor-

mador, y la capacidad de interconectar con sus más profundas 

emociones. Esto se relaciona con la representación de lo feme-

nino, la creación/transformación, la adivinación, su conexión emo-

cional y la capacidad de introspección y de discernimiento que 

poseen. 

Presenta un profundo amor propio, sentido de la libertad y la 

autonomía, por lo que pueden mostrar actitudes egocéntricas, 

presumidas, orgullosas y tendientes a permanecer solas. Con una 

actitud de superioridad, egocentrismo, poder, supremacía, autosu-

ficiencia/libertad, aislamiento, firmeza, exigencia y determinación. 

Asimismo, se destaca por su individualidad, por pertenecerse a sí 

misma, ser orgullosa, soberbia, obstinada y narcisista. 

Busca mantener relaciones apasionadas, fuertes y crea-

tivas, por lo cual su forma de vincularse suele estar colmada de 

conflictos. Este modo de relación las lleva a mantener vínculos 

poco estables, y ser objeto de competencia por la búsqueda de 

poder y admiración. Esto puede observarse en su carácter perni-

cioso y de destrucción presente en las relaciones negativas y de 

rivalidad con otras mujeres. 

En el plano laboral, suele priorizar trabajos innovadores, 

novedosos e intensos, como lo son la magia y el desafío de gober-

nar el mundo. Según Narea Rojas (2007), conectar con la energía 

positiva de este arquetipo le permite a la mujer reconocer e identi-

ficar aspectos poco nutricios y aplanantes de su vida, aportándole 
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—mediante la energía creativa y vital— la capacidad para movili-

zarse hacia lugares de mayor enriquecimiento para su desarrollo. 

La polarización y el estancamiento de la mujer en este 

arquetipo, como en el caso de este personaje, conforma un verda-

dero peligro en tanto pierde la capacidad de construir, y se vuelve 

excesivamente impulsiva y pasional, por lo cual es arrastrada 

hacia una actitud de resentimiento, destrucción y ensimisma-

miento.  

De modo general, se pudo observar que este arquetipo pre-

senta una marcada necesidad de admiración, dominación y poder, 

por lo cual adopta una posición destructiva ante cualquier circuns-

tancia o persona que interfiera en su objetivo. 

 

 

Sanadora  

 

El análisis de datos de los personajes Hada Malvada y 

Anciana arrojó como resultado un mayor grado de correlación con 

las características presentadas por el arquetipo de la Sanadora. A 

nivel madurativo, se encuentra emparentado con el estadio ubi-

cado entre la adultez y la vejez, suele admitir calificativos como: 

anciana, abuelita y vieja. 

El arquetipo de la sanadora se encuentra íntimamente rela-

cionado con experiencias de pérdida y de dolor, experiencias de 

desdicha. 

Posee una marcada consciencia del carácter finito de la 

vida, lo cual la lleva a accionar y a trabajar en la construcción de 

su devenir. La forma en la que esta experiencia es vivenciada 

puede desplegarse de forma evolutiva o involutiva en la mujer. 

Esta primera forma le permite reconocer y comprender las angus-

tias y sufrimientos de los demás, siendo su rasgo esencial la 

compasión, de donde emana su capacidad de sanación/repa-

ración, lo cual implica un desafío que requiere un mayor grado de 
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consciencia, conocimiento e introspección. Son parte de este ar-

quetipo aspectos como: inteligencia, transformación, vida/muerte, 

potencia generadora y principio activo. 

En lo que respecta a su labor, suele estar ligada a activi-

dades de construcción, reparación, orientación y guía, expresando 

cualidades como: visión, destino e intuición. Según Narea Rojas 

(2007), conectar con la energía evolutiva que emana de este 

arquetipo le permite a la mujer trascender su dolor y renacer, reen-

contrando la alegría, la paz y el sentido de vida. 

Sin embargo, en su fase de involución, la mujer se trans-

forma en un ser superior que se ubica por sobre lo mundano 

encarnando el carácter sagrado, lo que la lleva a una inflación 

divina, que comprende aspectos como facultades extraordinarias, 

excentricidad, magia e iluminación. Esta actitud ante la experien-

cia dolorosa desencadena una serie de cualidades negativas 

como el lamento, el aislamiento, el estancamiento, el rencor, la 

mezquindad y el envenenamiento, que se manifiestan en con-

ductas destructivas sobre el mundo, especialmente con otras 

mujeres, debido a su relación negativa con estas, actuando desde 

su ira vengadora, carácter marginal/errático y mala iniciativa. 

En el caso particular del personaje de la anciana, las cuali-

dades de este arquetipo asociadas con características como la 

curiosidad, la pasividad, la inconsciencia, ser víctima de lo 

acontecido, la actitud de sometimiento, un destino inexorable, y 

ser rescatada por su Ánimus, se corresponden con las del 

arquetipo de la Doncella durante su infancia. Esto nos permitió 

comparar los posibles desenlaces y salidas de la relación de la 

mujer con este último arquetipo. Mantenerse en estado de 

polarización con él lleva a la anciana a una vida de dependencia, 

frustración y pérdida, mientras que desprenderse conlleva a un 

camino de independencia, empoderamiento y fortaleza. El en-

cuentro entre estas dos figuras y el cruce de sus energías le 

permitió a la anciana adquirir la fuerza para librarse de sus penas 

y estar en paz consigo misma. 
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Heroína  

 

El análisis de datos del personaje Vuestra Majestad arrojó 

como resultado un mayor grado de correlación con las carac-

terísticas presentadas por el arquetipo de la Heroína, planteado 

por Narea Rojas (2007), dentro de las etapas ubicadas en el 

estadio adolescente y el paso a la adultez. Este arquetipo es 

portador de la energía guerrera que conecta a la mujer con su 

fuerza combativa orientada hacia un objetivo o meta particular. 

Presenta una actitud aguerrida, habilidades de lucha/autodefensa, 

fuerza extraordinaria/fortaleza y la fijación y concreción de objeti-

vos/metas, además de aspectos como bravura, actitud aguerrida, 

capacidad de herir/exterminar, poder, y fuerza.  

Esta esencia se conecta con el reconocimiento y la defensa 

de motivaciones e ideales que son considerados como justos y 

legítimos, dotándola de un carácter fuerte e independiente para 

desenvolverse en la vida. Este semblante puede verse reflejado 

en la conexión con sus ideales/valores/motivaciones y su autosufi-

ciencia/libertad. Contiene aspectos como autodominio, individua-

lidad, defensa de las fuerzas de la luz, respeto, orientación de los 

deseos/palabras, y discernimiento del bien/mal. 

Se encuentra ligado a la emoción de la ira transformadora, 

una energía que representa acción y transformación, que la dota 

de fuerza extraordinaria y le proporciona una actitud firme e 

incompasiva contra las fuerzas que atentan contra el bienestar 

general. Con exigencia/determinación e inclemencia o apariencia 

fría y altiva, en aspectos como creación, perpetración, transforma-

ción, evolución, castigar, acción, decisión, y autoridad. Si bien 

estas actitudes le confieren cierto carácter superficial dotado de 

frialdad, en su interior conserva sentimientos y emociones marca-

damente profundas, observados en su riqueza interna, heridas y 

cicatrices del alma. 

Este potencial de lucha y agresión contenido en la heroína 

no es utilizado con el fin de conquistar o destruir, sino que es 
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despertado para la protección y defensa, bajo la incitación de 

llevar a cabo una misión trascendente, lo cual implica el abandono 

de lo conocido y lo seguro para adentrarse en una aventura para 

responder a su llamado interior (misión trascendente).  

Las aptitudes para la batalla implican la capacidad de antici-

pación, planificación y ejecución, que exigen una manera de 

pensar decidida y práctica, que valora el pensamiento racional, el 

dominio de la voluntad y del intelecto, lo cual le confiere cualidades 

extraordinarias de liderazgo y coloca a la mujer por fuera de los 

roles de género convencionales. 

A nivel relacional, su interés está fijado en el vínculo con 

personas fuertes, con ideales y capacidad de lucha, lo que suele 

acarrear actitudes despectivas hacia aquellos que se alejan de 

este parámetro, mostrando especial afinidad con aspectos de 

corte competitivo y ambicioso. Muestra afinidad con mujeres y 

hombres en posición de poder, conductas descalificativas hacia 

posiciones de inferioridad/debilidad. La sexualidad y la pareja son 

prescindibles, ocupan un plano secundario, dándole cabida solo 

cuando se incorpora como un lugar de crecimiento y aprendizaje 

personal. 

En lo que refiere a su aspecto laboral, persigue causas 

humanitarias, ecológicas, de protección a los niños, a los animales 

y a la naturaleza. Con ideales altruistas de protección/defensa 

hacia los demás, incluye aspectos tales como justicia, soporte, 

defensa de las fuerzas de la luz, seguridad, protección, orden so-

cial y equilibrio. 

A modo de cierre, este arquetipo presenta una actitud 

aguerrida, activa y comprometida con la vida y con la defensa de 

sus ideales y motivaciones, evidenciando recursos tanto físicos 

como mentales del orden del logos para poder llevarlos a cabo. 

Según Narea Rojas (2007), la conexión de la mujer con la energía 

positiva que emana este arquetipo le aportará iniciativa y fuerza 

suficiente para la concreción de objetivos, la búsqueda de la propia 

esencia, el descubrimiento de sus verdaderas motivaciones, la 
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claridad mental y el buen juicio para trazar dicho camino, como 

pudo observarse en el caso de este personaje. Sin embargo, la 

polarización y el estancamiento en este arquetipo puede llevar a 

la mujer a volverse rígida, exigente y dura consigo misma y los 

demás, anulando su carácter afectivo, su capacidad de empatía, 

y adoptando una posición de ensimismamiento con respecto a 

aquello que la rodea. 

 

 

Conclusiones y puntos de discusión 

 

Los personajes principales de cada uno de los relatos 

ocupan el lugar del Yo, en tanto complejo central de la perso-

nalidad consciente, el cual debe ser abordado en este caso desde 

la abstracción y la generalidad ya que abarca la designación de 

todos los Yoes posibles, despojándose en los relatos de toda 

cualidad subjetiva y única. Por lo tanto, las protagonistas se 

constituyen como una figura arquetípica que propone un modelo, 

una tendencia para la formación del Yo que emerge del incons-

ciente colectivo y que funciona en armonía con las exigencias del 

Sí-Mismo como ente regulador de la totalidad.  

Así, las imágenes arquetípicas presentes en cada uno de los 

relatos que mantienen relación con el Yo encarnan un modelo de 

cualidades de lo femenino que son aceptadas socialmente, mien-

tras que aquellas figuras asociadas a la sombra constituyen aque-

llos aspectos que han sido rechazados y ocultos socialmente en 

un contexto determinado, pero que, debido a sus cualidades 

arquetípicas y transculturales, se han extendido hasta conformar 

una base de modelos para la estructuración del psiquismo. 

Entonces, se abre el interrogante: ¿qué aspectos del escenario 

colectivo consciente son la compensación de lo reflejado en estos 

cuentos de hadas?  
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En los cuentos clásicos de “Blancanieves” y “La Bella Dur-

miente”, las protagonistas se hallan identificadas bajo un mismo 

arquetipo: el de la Doncella. Murdock (2014) sostiene que en el 

marco de la cultura patriarcal en la que se encuentran insertos, se 

desarrollan relaciones de tipo jerárquico en las que solamente una 

persona puede estar en la cima, por lo tanto, debe existir un 

controlador y un controlado, este último rol es encarnado por la 

mujer. Así, estos relatos expresan su carácter pasivo, dependiente 

y silenciado, cuyas únicas aspiraciones consisten en poseer 

belleza, ser rescatada por un hombre y encargarse de las tareas 

del hogar, sin mayores expectativas, consciencia de sí, ni de sus 

verdaderos deseos y necesidades.  

En cambio, los personajes de la Madrastra y el Hada 

Malvada, que encarnan el semblante de la sombra, ponen de 

manifiesto aquellos aspectos que socialmente fueron reprimidos 

por la sociedad en la mujer. Estos son, a nivel general, el empode-

ramiento, la independencia, las aspiraciones personales e intele-

ctuales, la capacidad de pensar, reflexionar y emitir juicios propios, 

que dejan entrever, a su vez, el miedo social a que dichos aspec-

tos puedan constituirse y manifestarse de forma consciente. 

 Estas figuras, al mismo tiempo, muestran el odio, la rivali-

dad y el carácter competitivo/destructivo que la sociedad fomenta 

intrínsecamente dentro del mismo género, velado a nivel cons-

ciente y compensado con discursos y conductas moralistas, co-

rrectas y complacientes. 

En cambio, en “La Joven Durmiente y el Huso”, escrito en el 

creciente marco de lucha y conquista por los derechos de las 

mujeres, se pudo observar la transformación que atravesó la 

concepción de la mujer a lo largo de los últimos dos siglos, encar-

nando el modelo yoico el arquetipo de la Heroína. Esta visión, 

denominada feminismo, como su nombre lo indica, porta el sím-

bolo de lo femenino, asociado íntimamente con lo receptivo, lo 

matricial y con la figura del círculo, la forma más abarcadora, cuya 

esencia es conectar, incluir e integrar, constituyéndose en ideales 
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que persigue dicho movimiento (Murdock, 2014). Esta corriente 

rompe los modelos hegemónicos y convencionales, posicionando 

socialmente a la mujer en un lugar de valoración, respeto, empo-

deramiento, de conexión con sus propias metas e ideales, de nota-

bles capacidades intelectuales, como personas dotadas de sabi-

duría y capaces de ocupar cargos de alto nivel, libres de estigma-

tizaciones de género, así como también de luchar y valerse por sí 

mismas.  

La sombra, en este caso, mantiene y condensa ambos 

arquetipos presentes en los cuentos de los Hermanos Grimm: 

Amante y Sanadora, aunque con algunas variantes. En el primer 

caso, se mantienen las cuestiones referidas a la valoración de la 

belleza, la imagen social y el paso del tiempo. Este último aspecto 

resulta particularmente interesante ya que se presenta un marca-

do desfase temporal (adolescencia-vejez), observado en muchos 

modelos actuales, donde se busca la perpetuidad de la juventud y 

el consumismo, que convierte el paso del tiempo en una sentencia 

social.  

A su vez, tras esta figura, se ocultan los deseos de admi-

ración, poder y omnipotencia de la mujer. En la imagen del arque-

tipo de la Sanadora, se condensaron aspectos referidos a la pasi-

vidad, la fragilidad y la dependencia en la mujer, como así también 

el deseo de resarcimiento y reivindicación de la herida social 

latente en el imaginario femenino. 

La belleza es un rasgo femenino que se mantiene constante 

tanto en las protagonistas como en las antagonistas de las histo-

rias. Lo que determina su cualidad de luz o sombra está determi-

nado por la actitud que adoptan frente a ella: las protagonistas 

simplemente son bellas, es una cualidad intrínseca y naturalizada 

a la que no le atribuyen mayor trascendencia, mientras que las 

antagonistas quieren serlo y quebrantan cualquier límite para 

alcanzarla. Esto permite entrever, en primera instancia, que la 

belleza es siempre deseada en todos los aspectos que la rodean 

—lo que se traduce en una negación o rechazo de aquellos atri-
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butos conceptualizados usualmente bajo el término “fealdad”—. 

La construcción que subyace a este deseo es un mercado de 

competencia social para obtenerla al costo que sea necesario, que 

incluso, paradójicamente, convierte en objeto de crítica a quien 

decide consumirlo.  

Por otro lado, cabe resaltar que la belleza como recurso solo 

es aceptada socialmente y sirve como modelo de funcionamiento 

en tanto esta opere de modo ingenuo e inconsciente de sí, pero 

pasa al terreno de la sombra cuando se tiene dominio sobre ella y 

se utiliza para la concreción de objetivos y metas, entendida como 

una metáfora del poder que porta, pero al caer allí por su 

extrapolación, encarna su lado negativo, volviéndose destructiva 

para el Yo. En la versión contemporánea, puede verse la salida 

encausada del mismo en manos del Yo al servicio del Sí-Mismo, 

lo cual conforma una tendencia a la construcción de un modelo 

más sano de psiquismo. 

A pesar de que el cuento de Gaiman germina en la sociedad 

actual, proponiendo una revisión de los modelos femeninos, los 

estereotipos planteados por relatos anteriormente publicados 

mantienen su vigencia con las reediciones, mostrando el carácter 

dicotómico que atraviesa la imagen de la mujer hoy en día.  

Pese a que estas cualidades sociales, consideradas en luz, 

están atravesando un cambio radical, los aspectos bajo el dominio 

de la sombra, aunque presentan algunas variaciones, permane-

cen constantes. Esto deja entrever el largo camino de lucha social 

aún por delante, para poder deconstruir y revisar la esencia de lo 

femenino, y así lograr la emergencia de un nuevo símbolo que 

condensa lo mejor de ambas fuerzas en pugna. 

Cabe resaltar que no existen modelos obsoletos u omnipo-

tentes, sino que, retomando lo expuesto por Narea Rojas (2007), 

lejos de una posición absolutista y polarizada, todo arquetipo 

contiene en sí mismo la energía necesaria para conectarnos con 

lo femenino desde sus diferentes dimensiones y así construirnos 

como seres más íntegros y plenos. Como dice Murdock (2014): 
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La compasión que sentimos juntos nos permitirá a cada uno 

acercarnos a la comprensión de la diversidad en vez de sentirnos 

amenazados por ella (…) A medida que cada uno de nosotros 

curamos nuestra propia naturaleza masculina y femenina, 

cambiamos la consciencia de nuestro planeta (p. 228) 

Espero que el presente trabajo sirva de puente para 

transmitir y ampliar la producción de conocimiento vigente sobre 

las dimensiones de la sombra Femenina, así como también, que 

habilite la apertura a futuros debates sobre esta. Queda en noso-

tras, como mujeres, y en todos, como sociedad, ampliar, flexibi-

lizar, y continuar en la profundización de este saber y, por sobre 

todo, poder heredarlo a futuras generaciones donde aguarda 

paciente el potencial de cambio. 
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La sombra de la Inteligencia Artificial: 

un análisis junguiano del impacto  

social y psicológico 
 

 Santiago Javier Torres 

 

 

“Si no hubiera oscuridad el hombre no 

 notaría su corrupción; si no hubiera luz, el hombre no 

 esperaría remedio. Así pues, no solo es justo, sino también  

útil para nosotros, que Dios esté parcialmente escondido, y 

parcialmente descubierto, puesto que es igualmente  

peligroso para el hombre conocer a Dios  

sin conocer su miseria y conocer 

su miseria sin conocer a Dios”.  

—Pascal, Pensées, § 416. 

 

 

 

Introducción 

 

La sombra social es la brújula diagnóstica sobre la condición 

de nuestro Yo colectivo como humanidad. Para tal fin y luego de 

un profundo análisis sociopolítico, llegamos a la conclusión de que 

existen al menos dos situaciones problemáticas que se reiteran en 

la mayor parte de las sociedades actuales. Esos dos fenómenos 

son centrales por motivos disímiles en el escenario internacional. 

Una de ellas es la irrupción de la Inteligencia Artificial (IA) en 

nuestra vida cotidiana, la cual ha suscitado una mezcla de emo-

ciones y preocupaciones en la sociedad. Este artículo se sumerge 
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en los temores y las ansiedades que rodean a la IA, ofreciendo un 

análisis desde una perspectiva psicológica junguiana, especial-

mente a través del prisma del concepto de la sombra, en particular, 

en su vertiente de sombra social. 

La otra es la tendencia hacia una unilateralidad de pensa-

mientos u ideologías, sea en ámbitos políticos, científicos o socia-

les. De ello, se derivan fenómenos de persecución, represión y/o 

cancelación de expresiones disidentes por medio de las descalifi-

caciones informales o institucionalizadas como expresión de la 

sombra social y el clima de época. 

 

 

La sombra en la psicología junguiana 

 

Desde el marco teórico junguiano, y considerando los 

arquetipos del desarrollo como ejes pedagógicos útiles para la 

estructuración del pensamiento, la sombra es un arquetipo suma-

mente útil para el abordaje de las problemáticas sociopolíticas.  

Lo primero que debemos hacer es aclarar algunos datos 

básicos que muchas veces son mal entendidos alrededor del 

concepto por aquellas teorías que utilizan los conceptos propios 

de Jung, pero sin respetar su real sentido. Por su amplia difusión, 

se hacen necesarias estas aclaraciones previas.  

El arquetipo de sombra es intangible, es un concepto ener-

gético, se expresa por su influencia en los complejos e imágenes 

arquetipales. Es por lo tanto algo totalmente dinámico y en 

mutación. Dependerá siempre de la evolución yoica individual y/o 

colectiva. Es un error el aducir lo sombrío a algo en particular o, 

incluso, señalarlo independientemente del contexto personal, 

familiar y/o sociopolítico. Esa dependencia es su potencial para 

marcarnos, por contraste, información que muchas veces no 

podemos ver —lo que está en luz en el Yo— por su cercanía. Por 

lo cual, si el fin de este artículo es aportar algún tipo de mirada de 
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interés sobre un fenómeno colectivo, el centrarnos en la sombra 

nos aportará mucha más claridad. 

Por otro lado, en general se asocia “la sombra” con “el mal”. 

Hillman (1979) dirá que no hay cultura sobre el planeta, ni época 

alguna, en que un pueblo humano no se haya enfrentado a la 

noción de “el mal” y “lo demoníaco”. Por más primitiva que sea la 

cultura, en la medida en que ya exista algún grado de reflexión 

consciente, se instala indefectiblemente en el corazón del hombre 

la intuición sobre el lado oscuro de la naturaleza y la divinidad, 

emerge la pregunta por las entidades de la noche, del mundo de 

los muertos, de los dioses y demonios que encarnan una cualidad 

oscura y malévola. Jung (1961) afirmaba respecto al estado actual 

de nuestra sociedad en relación con este problema:  

Estamos frente al mal y no solo ignoramos lo que se halla ante 

nosotros, sino que tampoco tenemos la menor idea de cómo debe-

mos reaccionar […] Efectivamente, no tenemos imaginación para 

el mal porque es el mal el que nos tiene a nosotros. Unos quieren 

permanecer ignorantes mientras otros están identificados con el 

mal. Esta es la situación psicológica del mundo actual (Jung, C. 

(1961) pp. 241-246).  

Jung, en “Wotan” (1936) levantó su voz con respecto a las 

repercusiones políticas y sociales que conlleva la falta de 

reconocimiento de la propia sombra y de la potencialidad destruc-

tiva que habita en cada ser humano. Esto es particularmente 

evidente en determinados contextos anímicos sociales de intensa 

agitación psicológica colectiva, como lo son los ambientes de 

revolución, protesta social, regímenes totalitarios y guerras. 

Naturalmente, en su ingenuidad moderna [el hombre contempo-

ráneo] no se ha dado cuenta de que en sus estados mórbidos está 

tan poseído como los posesos en la más oscura Edad Media. La 

diferencia carece de importancia, entonces se le llamaba Diablo, 
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hoy neurosis. Es lo mismo. Es la misma antiquísima experiencia: 

un hecho psíquico objetivo, algo extraño, indómito, se erige inamo-

vible en medio de nuestra voluntad soberana (Jung, 1933, pp. 131-

152). 

La constelación colectiva de arquetipos de fuerte carga 

oscura destructiva es un fenómeno anímico social que cíclica-

mente nos ha dejado pasmados como civilización ante la cons-

ciencia de nuestra propia potencialidad para el Mal.18 

Al mismo tiempo, la temática del Mal, desde el punto de vista 

clínico, se constituye como una de las mayores encrucijadas para 

el psicoterapeuta en su trabajo cotidiano (Goldberg, 1999). La 

sombra, desde una mirada clínica, no es el Mal en sí mismo, ni 

representa lo maligno o lo negativo. La asociación con estos 

significantes ocurre porque la visión de la sombra es desde la 

perspectiva del Yo. Para el Yo, sí es posible ver lo que proviene 

de la influencia energética de la sombra como negativo. Pero lo es 

porque el Yo busca la polarización y la rigidez. Busca reforzar 

siempre la realidad psíquica y lo que proviene de la sombra es lo 

que busca realizar la enantiodromía y, con ello, la integración de 

lo polar propio del eje que marca el Yo en cada elección vital. 

No solo es ese el origen del material de la sombra, también 

residen allí los complejos que no pudieron realizarse por cuestio-

nes adversas contextuales, sean de orden social, familiar o econó-

mico. Estos incluyen deseos ocultos, miedos profundos y caracte-

rísticas que preferimos no reconocer. La sombra, tanto a nivel 

individual como colectivo, influye en nuestra percepción y compor-

tamiento de maneras sutiles pero significativas.  

 

                                                           
18 JUNG, C. (1946). La lucha con la sombra. En C.G. Jung, Civilización en Transi-
ción (OC. X) (pp. 209-218) Madrid: Trotta. 
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La Inteligencia Artificial en el imaginario  

colectivo moderno 

 

Debemos partir de definir qué entenderemos por IA. Defini-

remos Inteligencia Artificial como una capacidad de imitar o de 

comportarse como un ser humano adulto con completo uso de sus 

capacidades cognitivas, que se desarrolla en agentes meramente 

artificiales con el fin de resolver un problema en específico. Tal es 

el caso de los computadores o de los robots, que son artificiales 

por haber sido hechos por el ser humano; este desarrollo puede 

ser de índole débil o fuerte. 

Como tal, el objetivo de la IA es el desarrollo de herramientas 

que permitan resolver problemas de la manera en que los huma-

nos lo harían, pero con una capacidad de cómputo y de repre-

sentación de los problemas más profunda que la que tendría un 

humano. 

Para lo que desarrollaremos después, será fundamental el 

distinguir entre IA débil e IA fuerte. 

Searle plantea que existen dos grandes maneras de enten-

der la Inteligencia Artificial: IA débil e IA fuerte. 

Según la IA débil, el principal valor de la computadora en el estudio 

de la mente es darnos un instrumento muy capaz. Por ejemplo, 

nos permite formular y probar hipótesis en forma más rigurosa y 

precisa. Pero según la IA fuerte, la computadora no es ya simple-

mente un instrumento en el estudio de la mente. Más bien, la 

computadora debidamente programada en realidad es una mente 

(Searle, 1983, p. 308).  

La IA débil es el estudio de las aplicaciones que se consti-

tuyen como instrumentos capaces de solucionar un problema. 

Esta busca desarrollar sistemas artificiales que realicen ciertas 
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tareas de forma competente, sin importar que su funcionamiento 

cognitivo sea diferente del de los humanos. 

La IA específica es aquella que solo asiste en una tarea 

prevista y ya conocida; luego tenemos la IA generativa, la cual a 

partir de patrones actuales crea reversiones (es donde se encuen-

tran los progresos actuales que conocemos) y, finalmente, la IA 

general, que puede crear por sí misma algo totalmente nuevo, sin 

depender de modelos previos o incluso bajo su propia norma. La 

IA general sería el logro de una Inteligencia real Artificial, un paso 

que aún no se cree posible de alcanzar. 

Los recientes avances en Inteligencia Artificial (IA) y en 

robótica adaptativa están cambiando drásticamente la ventaja 

comparativa entre los humanos y las máquinas (Autor y Salomons, 

2018). A la luz de estos progresos, numerosos académicos anti-

cipan la eliminación, no solo de un vasto conjunto de tareas 

intensivas en trabajo, sino también de tareas cognitivamente 

demandantes, dejando un porcentaje cada vez menor de activi-

dades en las cuales el trabajo puede agregar valor significativo 

(Brynjolfsson y McAfee, 2014; Ford, 2015; Frey y Osborne, 2013, 

citados en Autor y Salomons, 2018). Esta acelerada automati-

zación instala el debate sobre la posible redundancia de los traba-

jadores en un futuro (Brynjolfsson y McAfee, 2014; Akst, 2013; 

Autor, 2015, citado en Acemoglu y Restrepo, 2018). 

La situación ha generado históricamente dos corrientes de 

pensamiento bien diferenciadas y con posturas opuestas con res-

pecto al impacto de la tecnología en el empleo.  

Por un lado, se encuentran los tecno-optimistas y, por otro, 

los tecno-pesimistas. Como define Levy Yeyati (2018), los prime-

ros sostienen la existencia de la complementariedad entre tecno-

logía y trabajo humano, lo que llevaría a un aumento de la pro-

ductividad laboral y del salario. Aunque se eliminen empleos, el 

aumento de la demanda compensaría, en parte, ese efecto.  

Por otro lado, el autor identifica a los segundos como defen-

sores de la idea de la sustitución entre trabajo y tecnología. Estos 
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vaticinan la redundancia de los trabajadores y la reducción de sus 

salarios para mantenerse empleados en competencia con la 

máquina. Como indica Buckingham (2008), en algunos sentidos, 

la polarización extrema de este debate puede tomarse como una 

indicación de su inmadurez. 

La humanidad tiene una contradicción muy marcada en este 

tema: desea los beneficios de la Inteligencia Artificial para aliviarse 

de sus tareas, pero teme perder el pago por las labores que impli-

can sus actividades. 

Asimismo, los temores se multiplican y llegan a suponer 

escenarios apocalípticos donde las maquinas terminan por acabar 

no solo con los trabajos sino con toda la humanidad. 

Estos temores pueden interpretarse como manifestaciones 

de nuestra sombra colectiva, reflejando preocupaciones subya-

centes sobre la pérdida de poder y el desconocimiento de las 

consecuencias no deseadas de la tecnología. 

 

 

IA y sus consecuencias en la realidad psíquica  

desde una perspectiva junguiana 

 

Ante esta realidad, la humanidad siente animarse una serie 

de imágenes arquetípicas y sus complejos asociados. Por un lado, 

la idea del Otro (tecnológico, en este caso) que, de forma espe-

cular, copia o realiza las mismas acciones que antes estuvieron 

restringidas a la especie humana. Aquí, la idea del Doble con sus 

temores asociados toma cuerpo. Tanto figuras como el Golem, los 

fantasmas, Frankenstein, el espejo mágico o lo ominoso, son 

espacios ansiógenos transitados que se activan de forma lateral 

ante este fenómeno.  

El hombre había transitado en múltiples momentos de su 

historia por este temor, pero es la primera vez que, ante una repre-

sentación humanoide tecnológica, siente que su hegemonía racio-

nal cognitiva se verá opacada hasta el límite de ser prescindible. 
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Una situación similar, aunque no igual, pues se trataba de 

dos seres humanos con diferentes orígenes culturales, la describe 

Jung en el encuentro de los hombres blancos y los pueblos 

originarios de África. 

En una ocasión tuvimos una charla con el laibon, el doctor del viejo 

cacique. Apareció envuelto en un rico abrigo de piel de mono que 

pretendía ser una suntuosa prenda de valor. Cuando le pregunté 

acerca de sus sueños, me explicó con lágrimas en los ojos: 

«Anteriormente los laibon tenían sueños y sabían si habría guerra, 

enfermedades, o si iba a llover y adónde había que llevar el gana-

do». Su abuelo había tenido todavía tales sueños. Pero desde que 

los blancos están en África, nadie ha vuelto a tener sueños. Ya no 

se necesitaban los sueños, pues ahora todo lo sabían los ingleses. 

Su respuesta mostraba que el curandero había perdido su raison 

d'être. Ya no era necesario oír la voz de Dios que aconsejaba a la 

tribu, pues «los ingleses sabían mejor estas cosas». Anteriormente 

el curandero trataba con los dioses o con el poder del destino y 

aconsejaba a su pueblo (Jung, 1961, p. 312). 

Aquí el hombre blanco se impone como superior y anula la 

vía regia con el inconsciente colectivo que preexistía a su inter-

vención. Pero, desde la mirada de los pueblos originarios, estos 

entendían que el blanco era superior intelectual y tecnológi-

camente, por ello se anularon en sus formas. Eso derivó en que 

su cultura se viera cercenada y empobrecida hasta el límite de la 

extinción, en muchos casos. 

Algo similar es la imagen interna que comienza a formarse 

en todos nosotros sobre el avance de la IA. Un ser que desplegará 

un poder de resolución de problemáticas extraordinario en compa-

ración con nuestras capacidades. Percibimos, en mayor o menor 

medida, la inminente llegada de nuestro reemplazo, la pérdida de 

sentido existencial y los temores a la obsolescencia. 
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Esta imagen arquetipal fue ampliamente transitada por auto-

res como Isaac Asimov, Phillip K. Dick, Úrsula K. Le Guin y G. J. 

Ballard, entre otros. En todos los casos, la lucha es por la super-

vivencia de lo humano ante la potencial hibridación o extinción. 

Entramos en un tiempo donde deberemos decidir si lo esen-

cialmente humano posee un valor o si abrazarse a dicha opción 

es solo una elección opuesta a la evolución. 

Este debate está sucediendo en un círculo muy pequeño de 

sujetos. En cambio, las grandes mayorías solo perciben el clima 

de época, ansioso y acelerado, donde los tiempos personales se 

rigen por patrones diferentes a los que nos marca el ciclo circa-

diano —acercándose, día a día, a ritmos más propios de los algo-

ritmos que los de seres biológicos que somos—. 

Otros miran los avances en IA con esperanzas de que 

aumenten las condiciones de comodidad, disminuyan las enferme-

dades o incluso que permitan la colonización de nuevos planetas. 

Ven en la IA un upgrade deseable para adicionar a sus cuerpos, 

que les permita ser más eficientes en sus vidas.  

Lo que es seguro es que, en el consultorio, comenzamos a 

ver cada vez más una dependencia de lo tecnológico. Y esa 

dependencia posee múltiples expresiones. Algunas de contexto, 

como que casi no hay parejas que no hayan mediatizado su 

encuentro por una aplicación. Tanto en su búsqueda como en su 

desarrollo. No me extenderé aquí en los algoritmos que subyacen 

en estas aplicaciones pues me basta con sus consecuencias de 

soledad y desorientación como prueba fiel del fin económico de 

estas. 

Por otro lado, a nivel laboral, ya sea para su búsqueda o 

para el desarrollo mismo, la tecnología implica un ítem funda-

mental para considerar. El avance de los reemplazos de puestos 

de trabajo es lento pero incesante.  

Daré unos ejemplos para poner realidad a estas líneas. 

Paciente “Y” que trabajaba cobrando peajes en la ruta que fue 

reemplazado por cámaras de reconocimiento de patente. Paciente 



JUNG EN EL SIGLO XXI 

 
241 

“J” que se desempeñaba como diseñador gráfico, fue reempla-

zado todo su departamento por un solo empleado y la patente de 

una IA. Paciente “W” que se desempeñaba como secretaria admi-

nistrativa de una tarjeta de crédito fue reemplazada por un chatbot. 

Paciente “F” se desempeñaba como docente universitaria y fue 

reemplazada por un docente de otro país que dicta sus clases vía 

Zoom desde su país de residencia y pertenece a tres univer-

sidades simultáneamente. Paciente “R” trabajaba como traductora 

tanto de textos como de videos, incluso de forma simultánea para 

conferencias o reuniones de negocios… hoy la demanda dismi-

nuyó un 80% por la expansión de la IA en este campo. 

La lista sigue y es solo mi casuística. Son todos casos reales 

y actuales (2024). Esto se acelerará piramidalmente y, antes del 

2030, se estima que la automatización mediada por IA competirá 

con el 40% de los empleos conocidos. 

Otro de los aspectos presentes son las múltiples proble-

máticas que se disparan a través de las redes sociales o de los 

medios de comunicación. Celos, inseguridades, patologías de la 

imagen, psicopatías, adicciones (ludopatía, nomofobia, porno-

grafía, a las compras online, al trabajo, etc.), violencias (ciber-

bullying, grooming, sexting sin consentimiento, sextorsión, happy 

slapping, incitación a conductas dañinas y exposición involuntaria 

a material sexual y/o violento), sharenting, FOMO o idealizacio-

nes, hoy llegan al consultorio entramados con la tecnología y plan-

teando nuevos desafíos a la praxis psicológica. 

En todos los casos enunciados, la IA y su sustrato estruc-

tural, los algoritmos, están implicados, ya sea en los targets, en 

las apps de parejas o de búsquedas laborales, en los sistemas de 

recompensas para los juegos online, etc. Todos ellos basan todo 

su accionar en recopilar información sobre el usuario para poder 

generar un perfil psicológico lo más ajustado posible para deter-

minar y/o predecir las acciones futuras. Con dicho diagnóstico 

logrado, solo queda determinar cómo explotar los aspectos débi-
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les para alcanzar fines específicos —pueden ser políticos, electo-

rales, económicos o sociales—. 

Es entonces que podemos entender la IA como la sombra 

de una sociedad alienada y atomizada. Justamente a estos indivi-

duos solitarios, es que se les impondrá una solución colectiva y 

homogeneizante. Ese será el mal de la época. 

Pero hay una vertiente de esta sombra que es la que 

realmente creo que es el máximo riesgo para la humanidad impli-

cada en la IA. No veo una IA asesina o que termine reemplazando 

por completo al ser humano. No, el riesgo es uno mucho más blan-

do y suave.  

El avance de IA complementarias, IA pareja o amigas. Ese 

es el real riesgo hoy.  Es en este plano que la humanidad estará 

perdida. Para Jung, el arquetipo del desarrollo Ánima/Ánimus era 

uno de los principales motores generadores de confrontación con 

nuestros complejos más personales y, por lo tanto, motorizador de 

la integración imprescindible para avanzar en el proceso de indivi-

duación. 

Ahora bien, si en un futuro cercano, la IA suple esa nece-

sidad de complementación sexual y no sexual por medio de algori-

tmos asistenciales, los seres humanos rápidamente se volverán 

dependientes y sumisos. Asimismo, se volverán seres con un ego 

congelado. Seres totalmente polarizados y rígidos. Un ego sin 

ninguna oportunidad de enriquecerse ante la confrontación de la 

otredad. La IA se amoldará a cada detalle, cada tema de interés, 

cada opinión y cada gusto, logrando un complemento especular 

perfecto pero que solo empujara a los sujetos a creer que cual-

quier otro ser humano es un riesgo o un peligro para la homeos-

tasis relativa e inadaptativa que se logró. Aumentaría el aisla-

miento y la IA reemplazaría la vida social, las tareas externas al 

hogar e incluso colmaría un ideal de pareja narcisista.  

No creo que solo sucumbieran a esta trampa los egos neuró-

ticos o narcisistas, al contrario, creo que los perversos serían los 
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primeros en caer puesto que la capacidad de la IA de realizar sus 

escenas fantasmáticas ad-infinitum los subyugaría.  

Tampoco creo posible que los psicóticos, aun con la fragili-

dad yoica propia de la estructura, pudieran escapar. La IA incluso 

podría apuntalarlos en las partes fuertes del Yo, o incluso permitir-

les la vida en una realidad psíquica totalmente enajenada cui-

dando su integridad y contemplando sus necesidades en contacto, 

mediatizando y adaptando el mundo real como Sancho Panza al 

Quijote. 

Las mascotas robóticas con IA son una realidad. Estamos 

demostrando una predisposición natural e inmediata de parte de 

lo humano a su existencia. Ejemplos de ello se han dado con lo 

que se denominó “la robótica asistencial”, allí, ya sea como focas 

o perritos, los robots se volvieron imprescindibles para grupos de 

tercera edad o niños trasplantados o con cáncer. Ninguno de ellos 

se resistió, muy por el contrario, desplegaron lazos de apego casi 

inmediato ante la IA.  

La sombra de esta época es la soledad individual. Somos 

seres hiperconectados pero cada día más solos. Las pantallas 

conocen esa verdad que taponan acercándose más y más a 

nuestros ojos para terminar incluso ingresando físicamente a 

nuestros cerebros. Hasta hoy explotan esta verdad por los bordes. 

Pero muy pronto se presentarán ante cada uno de nosotros y nos 

ofrecerán ese vínculo ideal. Un vínculo tan perfecto como tóxico 

para seres incompletos e inacabados como somos. La singula-

ridad está al llegar, la IA general será su soporte y nosotros, sus 

víctimas. 

Desanudar ese entramado psicológico tecnológico es la 

labor inicial de un psicólogo junguiano. Entender al Otro como la 

pantalla de proyecciones personales y como motor necesario para 

el autoconocimiento es una de las bases. Posteriormente, se dará 

el trabajo con los complejos personales allí proyectados. Para, 

finalmente, encauzar la integración hacia el Sí-Mismo y su natural 

retorno al equilibrio del todo.  
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Para ello, los senderos existen y se encuentran más 

facilitados en tanto la alineación individual a la cultura digital es 

menor. Las imágenes arquetípicas aguardan por sus encomen-

dados tanto en sueños como en los relatos al que el sujeto se ve 

expuesto —aun si estos relatos estuviesen mediatizados y pasteu-

rizados por las actuales aplicaciones audiovisuales—. Es que más 

allá de las deformaciones generadas por los intereses de las gran-

des productoras, el poder mítico originario sobrevive en el interior 

de cada imagen. 

Pero además de nuestro trabajo sobre nosotros, primero, y 

sobre nuestros pacientes, después, debe existir una consciencia 

colectiva que evolucione y tome esto en consideración antes que 

los espejos personales nos cieguen. 

La salida no será una crisis de oferta, sino de demanda. La 

lucha es contra la adicción a la dopamina rápida. Deberemos ser 

nosotros los que, ante la oferta del sueño automatizado, la película 

a medida o la pareja perfecta, optemos por renunciar a ello en pos 

del encuentro bellamente rocoso con el Otro humano y su exqui-

sita imperfección. Donde volvamos a valorar los tiempos detenidos 

de lo natural, los ritmos esenciales de lo humano. Un reencuentro 

con lo perenne, con nuestra semilla trascendente interior. 

Enfrentamos, en el horizonte, la aparición de una nueva 

religión. Solo es cuestión de segundos para que se adore una IA 

como un dios que nos asegure un sentido trascendente exterior. 

Es lógico y aterrador. Pero ¿qué es un profeta sino aquel que trae 

respuestas a las preguntas más trascendentes sobre la existen-

cia? Y siempre esas premisas poseen unas normas de conducta 

como camino necesario para el fin espiritual. Una IA naturalmente 

responderá a esa necesidad. 

¿O cuánto creemos que falta para que la IA sea el político 

con la mejor propuesta sobre nuestro bienestar social y económico 

en una elección? Debemos también tener en mente que las res-

puestas simples a problemas complejos suelen terminar en tota-

litarismos. También deberíamos considerar que muchas veces el 
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camino más corto para la resolución de un problema deja a miles 

de seres humanos fuera de la ecuación. Sabemos que, en la 

historia, esas soluciones pudieron ser planificadas e imple-

mentadas por seres humanos con trágicos resultados. El interro-

gante es si repetiremos la historia, esta vez con un actor principal 

digital y, sobre todo, cabe preguntarnos si esta vez podremos 

detener los estragos. 

En este sentido, la alfabetización digital y la educación en 

ética de la IA desempeñan un papel crucial. Además, se necesitan 

políticas y regulaciones que protejan los derechos humanos y que 

promuevan la equidad y la justicia en un mundo cada vez más 

digitalizado. Al fomentar un diálogo abierto y reflexivo sobre la IA, 

podemos trabajar hacia un futuro en el que la tecnología se utilice 

de manera consciente y responsable para el beneficio de toda la 

humanidad. Y tenemos que considerar a la psicología junguiana 

como un marco de referencia con planteos que hacer y aportes 

que brindar. 

Escribo esto y sé que muchos de los lectores psicólogos 

creerán que están salvados de las consecuencias de este fenó-

meno. Y no puedo cerrar sin advertir que nuestra profesión no será 

la primera, pero caerá rápidamente como las demás. Es más, hoy 

mismo somos un disco de vinilo. Seremos la elección de un grupo 

minoritario que pueda costearse un tratamiento artesanal como un 

exótico y oneroso gusto. En frente, una IA ofrecerá respuestas y 

tratamientos basados en la lectura de toda la literatura existente 

en todos los idiomas y basada en la evidencia existente de la 

mayor casuística imaginada. Todo a un clic, sin esperas de turno 

y a un precio irrisorio. La empatía no es algo difícil de desarrollar 

por un algoritmo, la comprensión de emociones por imitación, tam-

poco.  

El futuro ya llegó y solo quien elija el camino difícil podrá 

retornar al sendero de lo perenne.  
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Epílogo 
 

El libro que tienes en tus manos representa una rica conver-

gencia de pensamientos, estudios y aplicaciones prácticas de la 

psicología analítica junguiana en contextos contemporáneos. A lo 

largo de sus capítulos, los autores han tejido una narrativa que no 

solo honra los fundamentos establecidos por Carl Gustav Jung, 

sino que también expande su alcance al integrar nuevas perspec-

tivas y desafíos del siglo XX.  

Es importante que nos detengamos aquí para agradecer. 
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que nuestros esfuerzos se sigan renovando para crear propuestas 
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histórico de cada uno de los que pasaron y pasarán por este gran 

proyecto. Quiero agradecerle a: Dr. Ignacio Liendo, Mgter. Marice 

Caro Leopoldo, Mgter. Luciano Torres, Lic. Natalia Valdés, Lic. 

Franco Cellone, Adriana Casteig, Lic. Victoria Peralta, Lic. Jesica 

Grill, Lic. Gabriela Gerardo, Lic. Romina Murano, Lic. Agustín 

Fruttero, Lic. Rodrigo Bramajo, Lic. Joaquín González Herrera, Lic. 

Ana Varela, Lic. Valentina Egger, Lic. Constanza Loyola, Lic. Lucía 

Torres, Lic. Jazmín Foncea, Lic. Victoria Aveggio, Lic. Nerina 

Domínguez, Lic. Paula Ferreyra, Lic. Roxana Combina, Lic. Ada 

Cerioni, Lic. Micaela Gaitán, Lic. María Emilia Monjo, Dr. Mikel 

García, Dr. Castillo Colomer, Sabrina Molina, Lic. Ana Becerra, 

Lic. Candelaria Lucero, Lic. Laura Moschella, Lic. Franco Sán-

chez, Lihuen Lima, Dra. María Difalco, Dr. Felipe Magaldi, Dr. 

Raimon Arola, Lic. Tomás Suarez, Lic. Juan Pablo Piccino, Dr. 

Gerardo Dealbera, Lic. Lucrecia Quiroga, Lic. F. Guerra, Lic. F. 

Fierro, Lic. Jordán Sosa, Constanza Valenzuela, Lic. Regina 

Baetchli, Lic. Silvina Cescato, Lic. Cecilia Córdoba, Lic. Gianfranco 

Brucelli, Lic. Andrea Gerardo, Lic. S. Garnero, Lic. Romina Juárez, 
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Lic. Candelaria Ceballos, Lic. Rosario Roig, Lic. Rosa Gilo, Lic. 

Maillen Salinas, Lic. Marina Mammoliti, Lic. Cecilia Báez, Lic. Elvi-

ra Heredia, Lic. Laura Vega, Lic. Belén Luciani, Lic. Sergio Agui-

lera, Lic. Felipe Terrugi, entre los muchos que han puesto su 

pasión al servicio de esta causa. 

Un agradecimiento muy especial para el Dr. Elías Isaac, 

alma mater de este bello proyecto de divulgación de la obra de 

Jung. Pionero en Córdoba y Argentina del pensamiento junguiano, 

un mago y un poeta. Un ser sin el cual las palabras “pasión” y 

“maestro” no tendrían real sentido. Su ausencia física solo enal-

tece su presencia espiritual en aquellos que tuvimos el privilegio 

de ser sus alumnos y discípulos. Querido Elías, la palabra, la ma-

gia, los mitos, los libros y los cuentos siguen circulando en las 

aulas universitarias  como  vos nos  enseñaste que debía  suceder. 

Agradecemos a la artista Lic. Eliana Lázaro, la cual se encar-

ga de la estética y la imagen de la Fundación desde sus orígenes.  

Agradecemos al Dr. Ignacio Tomás Liendo por su lectura del 

borrador de este libro.  

Este libro es solo un primer paso. Un paso de testimonio, 

una pieza de referencia, un hito en el camino. Vendrán otros libros 

y ya estamos en las puertas de un nuevo proyecto. Soltamos al 

presente como una botella al mar. Será el destino y la sincronici-

dad los que hagan llegar este volumen a tu mano en el momento 

en que eso sea. 

Cuando lo leas, no dudes en compartirnos tu opinión, tanto 

en nuestro mail (fpajcordoba@outlook.com) como en nuestras re-

des sociales (Instagram: @fpaj.cba). Tu devolución es muy impor-

tante pues el Sí Mismo sabrá el por qué de tu encuentro con este 

libro. 

Muchas gracias a ti, lector, por dedicar tiempo a esta lectura 

en un tiempo donde todo dispositivo compite por tu atención. 
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