Luciana Ornelas Martins Assis

DO HEROI SEM NENHUM CARATER AO HEROI MAU CARATER:

uma leitura de Mario de Andrade e de Rubem Fonseca

Juiz de Fora
2007



Luciana Ornelas Martins Assis

DO HEROI SEM NENHUM CARATER AO HEROI MAU CARATER:

uma leitura de Mario de Andrade e de Rubem Fonseca

Dissertacdo apresentada ao programa de Pos-
Graduacdo em Letras, FALE, Universidade
Federal de Juiz de Fora, como requisito parcial a
obtencdo do titulo de Mestre em Letras, drea de
concentracdo Teoria da Literatura.

Orientadora: Prof* Dr* Teresinha Vania Zimbrao
da Silva.

Juiz de Fora
2007



Luciana Ornelas Martins Assis

DO HEROI SEM NENHUM CARATER AO HEROI MAU CARATER:

uma leitura de Mario de Andrade e de Rubem Fonseca

Dissertacdo submetida a Faculdade de Letras da
Universidade Federal de Juiz de Fora, como
requisito parcial a obtencdo do titulo de Mestre
em Letras, drea de concentracio Teoria da
Literatura, e aprovada pela seguinte banca
examinadora:

Prof* Dr*. Teresinha Vania Zimbrio da Silva (orientadora)

Universidade Federal de Juiz de Fora

Prof* Dr* Enilce do Carmo Albergaria Rocha

Universidade Federal de Juiz de fora

Prof* Dr* Thereza da Concei¢do Apparecida Domingues

Centro de Ensino Superior de Juiz de Fora

Juiz de Fora
2007



Dedico este trabalho aos meus pais, Sylas e Maria

José, meus grandes mestres na vida.



AGRADECIMENTOS

Aos meus pais, Sylas e Maria José, e aos meus irmdos, Emilio, Guilherme e Tatiane pelo
incentivo constante e pelo apoio incondicional.

Ao meu esposo, Robson, e aos meus filhos, Marcos, Amanda e Larissa que compreenderam meus
momentos de auséncia e que tantas vezes tiveram que “baixar o som”, “desligar a TV” ou irem
brincar “la fora” para que eu pudesse realizar este trabalho.

A Branca, meu brago direito em qualquer ocasifo.

As professoras Enilce e Thereza que, com tanto préstimo, aceitaram participar da banca
examinadora de minha dissertacao.

A minha orientadora, Teresinha, pela dedicac@o.

A todos os professores que passaram pela minha vida que, sem divida, t€m seus méritos na

realizacdo deste trabalho.



Tolerar a existéncia do outro e permitir que ele
seja diferente, ainda € pouco. Quando se tolera,
apenas se concede e essa ndo ¢ uma relacdo de
igualdade, mas de superioridade de um sobre o
outro. Deveriamos criar uma relagdo entre as
pessoas, da qual estivessem excluidas a tolerancia

€ a intolerancia.

José Saramago



RESUMO

Este trabalho procura estabelecer um didlogo entre Macunaima, de Mario de Andrade, e os
contos fonsequianos Nau Catrineta, O Outro e O Cobrador, tendo como objeto de estudo a
violéncia registrada nessas obras. Através dos conceitos da Psicologia Analitica, das
consideragdes feitas pelo psicélogo e antropdlogo Roberto Gambini e pelo critico literdrio
Tzvetan Todorov, pretende-se demonstrar que a violéncia que caracteriza a obra de Rubem
Fonseca também se encontra em Macunaima e que essa violéncia ndo € somente uma
caracteristica da Modernidade ou da Pés-modernidade, mas estd presente na sociedade brasileira
desde o seu nascimento, perpetuando-se entre nés como uma heranca sombria que nos foi legada

por nossos colonizadores e registrada nas obras de Mdrio de Andrade e de Rubem Fonseca.

PALAVRAS-CHAVE: Literatura. Violéncia. Identidade Cultural. Psicologia Analitica.



ABSTRACT

This research establishes a dialogue between Macunaima from Mario de Andrade and Nau
Catrineta, O outro and O cobrador from Rubem Fonseca. Its goal is to study the violence shown
in these books. It will be used Analytical Psychology concepts, investigations made by the
psychologist and anthropologist Robert Gambini and by the literary critic Tzvetan Todorov. We
intend to demonstrate that the violence which characterizes Rubem Fonseca’s work is present in
Macunaima too, and that this violence is not only a Modernity and Post Modernity characteristic,

but it is present in Brazilian society from the beginning to nowadays.

KEYWORDS: Literature. Violence. Cultural identity. Analytical Psychology..
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INTRODUCAO

A proposta deste trabalho € estabelecer um didlogo entre a Literatura e a Psicologia
Analitica com o objetivo de explicitar o registro, feito pela Literatura, dos reflexos da violéncia
inaugural da colonizacdo do Brasil. Para isso, selecionamos autores representativos de dois
momentos distintos de nossa literatura: Mario de Andrade e Rubem Fonseca. Do primeiro,
estudaremos Macunaima e, do segundo, os contos Nau Catrineta, O Outro e O Cobrador.

Partimos do pressuposto de que a sociedade brasileira, nascida sob o signo da violéncia
contra o outro, vem perpetuando essa violéncia inaugural, desde o século XVI, em suas mais
diferentes manifestacdes. Macunaima e os contos fonsequianos representam diferentes registros
literdrios dessa violéncia. Mario de Andrade nos apresenta em sua obra, publicada em 1928, o
herdi sem nenhum cardter. Quase cinqiienta anos depois, Rubem Fonseca nos apresenta, como
protagonistas de seus contos, o herdi mau cardter.

Veremos que se o0s contos fonsequianos possuem o efeito de “um soco na boca do
estdmago” e o mesmo ndo acontece com Macunaima € porque no primeiro caso a violéncia estd
explicita, enquanto que no segundo estd implicita, metaforizada.

Partindo do pressuposto junguiano de que a literatura € uma fonte proficua de
manifestacdo do inconsciente coletivo de uma sociedade, pretendemos demonstrar que contetidos
que foram violentamente reprimidos na formacdo da sociedade brasileira vém a tona nas obras de

Mario de Andrade e de Rubem Fonseca que estudaremos neste trabalho.
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A Psicologia Analitica foi eleita para esse didlogo com Macunaima € com os contos
fonsequianos por dois motivos principais: por causa do conceito de inconsciente coletivo
desenvolvido por seu fundador, Carl Gustav Jung - do qual derivou o conceito de inconsciente
cultural desenvolvido pelos pds-junguianos - e por causa da contribuicdo que pode representar
para os estudos literdrios, pois enquanto os conceitos da Psicandlise vém sendo amplamente
utilizados no meio académico, os conceitos da Psicologia Junguiana ainda sdo muito pouco
explorados.

Iniciaremos nosso trabalho fazendo uma breve explanacdo sobre os pressupostos da
Psicologia Analitica, dando destaque aos conceitos de inconsciente coletivo e de inconsciente
cultural. Em seguida, faremos uma leitura de Macunaima e dos contos fonsequianos Nau
Catrineta, O outro e O Cobrador tendo como base os conceitos de Jung, as reflexdes de Roberto
Gambini — antropdlogo e psic6logo junguiano que se prop0ds a “colocar o Brasil no diva” - e as
consideragdes feitas pelo critico literdrio Tzvetan Todorov sobre os cem primeiros anos de
coloniza¢c@o da América Latina.

Desde que foi publicado, Macunaima vem sendo amplamente estudado pela critica
literdria sob as mais diferentes perspectivas. O mesmo se pode dizer dos contos de Rubem
Fonseca. Sua obra tem despertado, nas ultimas décadas, um grande interesse da critica, sendo
muitos os trabalhos desenvolvidos a respeito. Apresentar uma nova leitura sobre esses dois
autores € um grande desafio ao qual nos propomos, na esperanga de podermos acrescentar algo

novo que ajude a enriquecer, um pouco mais, a fortuna critica de ambos.
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1 JUNG: O PRINCIPE HERDEIRO QUE ABDICOU AO TRONO

Carl Gustav Jung nasceu em 1875 na Suica e 14 viveu durante toda sua vida. Formou-se
em Medicina pela Universidade de Basiléia em 1905. Optou, entdo, por especializar-se em
psiquiatria, numa época em que essa drea do conhecimento era geralmente vista com desdém.

Jung trabalhou diretamente com seus pacientes e as teorias que desenvolveu foram
baseadas em observacgdes feitas a partir do que ele via e ouvia em suas experiéncias com estes.

Quando comecou seu trabalho, ele entrou em contato com as teorias freudianas a respeito
do inconsciente, que lhe chamaram a atencdo. Houve entre Freud e Jung um intenso intercimbio
de idéias, e a admiracdo entre eles era reciproca.

Jung era um dos lideres da chamada Escola de Zurique e Freud via nele a possibilidade
de expandir a Psicandlise, ndo apenas numa perspectiva cientifica, como também desfazendo a
idéia de que esta seria uma ciéncia judaica, ja que, assim como Freud, a maioria dos adeptos de
suas teorias eram judeus. O fundador da Psicandlise considerava Jung seu “principe herdeiro”.

Em seu livro, Porque Freud rejeitou Deus, a psicanalista Ana-Maria Rizzuto cita um
trecho de uma carta onde se constata as esperangas que Freud depositava em Jung como seu
sucessor. Em 17 de janeiro de 1909, Freud escreveu a seu pretenso “herdeiro”: “Se sou Moisés,
entdo vocé é Josué, e tomard posse da terra prometida da psiquiatria, que sé conseguirei
vislumbrar de fora.” (FREUD apud RIZZUTO, 2004, p.174). Segundo o Antigo Testamento

Biblico, Moisés foi o escolhido para tirar o povo hebreu do Egito, onde era escravo, e o conduzir
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at¢ a Terra Prometida. No entanto, Moisés faleceu antes de chegar até 14 e, sentindo a
proximidade da morte, elegeu Josué como seu sucessor, incumbindo-o de concluir a tarefa que
havia comegado.

Mas, no caso de Jung, o “principe herdeiro” abdicou ao trono; “Josué” ndo aceitou a
incumbéncia pois, embora nutrisse grande admiracdo por Freud e por seu pioneirismo, Jung

divergia de suas teorias em vdrios aspectos e decidiu-se por outro caminho. A publicagcdo de seu

livro Simbolos de transformacdo, em 1913, marcou a ruptura definitiva entre os dois.

1.1 Jung e Freud : encontros e desencontros

Em Freud e a Psicandlise, Jung fala sobre suas principais discordancias em relacdo as
teorias freudianas. A primeira questdo que ele destaca € a énfase dada por Freud a sexualidade
como grande forca propulsora de toda a energia da psique. Jung considera a vida psiquica muito
mais ampla e complexa, onde a sexualidade ¢ um fator importante, mas ndo o Unico, nem
tampouco o principal. Em suas palavras: “Nao pretendo negar a importancia da sexualidade na
vida psiquica (...). O que pretendo € colocar limites a teoria avassaladora do sexo que vicia toda a
discussdo da psique humana.” (JUNG, 1990, p.327).

A segunda questdo destacada por Jung como diferencial entre o seu pensamento e o de
Freud € o fato de que, na visdo junguiana, a relacio do homem com o divino é um fator
fundamental na vida psiquica. Segundo Jung, o ser humano desenvolveu “sempre e em qualquer
parte, uma funcdo religiosa e, por isso, a psique humana estd imbuida e trancada de sentimentos e
idéias religiosas desde os tempos imemoriais.” (JUNG, 1990, p.328). Assim, Jung mostra uma
atitude positiva com relacdo a todas as religides e vé nos ritos religiosos a busca do homem em

estabelecer uma interacdo entre o mundo exterior € o mundo interior, ou seja, entre 0 mundo
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fisico e o mundo psiquico, enquanto Freud acredita que a religido € apenas uma busca do homem
pela protecdo divina, sendo o Deus do Cristianismo ou os deuses das religides politeistas
somente projecdes do pai bioldgico.

A formulacdo do inconsciente pessoal feita por Jung se assemelha, em alguns aspectos,
com a formulacdo feita por Freud. Para ambos, as perturbacdes psicoldgicas t€ém como origem
fatores inconscientes, carregados afetivamente.

Os dois também entendem que fatos retidos no inconsciente podem permanecer ativos por
muito tempo, até mesmo por toda a existéncia de um individuo, exercendo influéncia sobre sua
forma de pensar, sentir e agir, podendo desencadear perturbagdes em sua vida.

No entanto, enquanto na teoria freudiana a vida psicolédgica do individuo inicia-se a partir
das relagdes que ele estabelece com a mae, na perspectiva junguiana a crianga, ao nascer, ja traz
consigo uma “heranca” psicolégica. Toda a experiéncia humana sobre a Terra, cada fase de sua
evolucdo estd na mente do recém-nascido. Essa “heranca” psicoldgica, que Jung denomina
“inconsciente coletivo”, € partilhada por toda a humanidade e ndo tem diferenciacdes: € a mesma

para todos os homens. Segundo Jung:

a psique coletiva compreende as parties inférioures das fungdes mentais, isto €,
a parte solidamente fundada, herdada, e que, por assim dizer, funciona
automaticamente, sempre presente ao nivel impessoal ou suprapessoal da psique
individual. Quanto ao consciente e ao inconsciente pessoais, podemos dizer que
constituem as parties supérieures das funcdes psiquicas, em resumo, da parte
adquirida e desenvolvida ontogenicamente, como diferenciacdo pessoal (JUNG,
1996, pags 124 e 125).

J4 o inconsciente pessoal se forma a partir do contato da crianca com o meio e se
constitui de uma camada mais superficial de conteudos, cujo marco divisério com o consciente

ndo € tdo rigido. Como Freud, Jung acredita que esses conteudos correspondem a pensamentos,
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emocdes, sentimentos ou desejos que, em algum momento da vida do individuo, foram
reprimidos como incompativeis com as perspectivas da consciéncia.

Além do inconsciente pessoal e do inconsciente coletivo, Jung identificou uma terceira
camada do inconsciente, também coletiva, condicionada a cultura: “Na medida em que ha
diferenciacdes correspondentes a raca, tribo ou at€é mesmo a familia, também h4 uma psique
coletiva limitada a raga, tribo e familia, acima de uma psique coletiva ‘universal’ mais
profunda.” (JUNG, 1996, pédgs. 124 e 125). Contudo, Jung ndo desenvolveu o conceito de
“inconsciente cultural”, o que foi feito pelos pds-junguianos, como veremos mais adiante.

A diferenca que mais se evidencia entre a Psicandlise e a Psicologia Analitica € que, para

Freud, o ser humano possui apenas o inconsciente pessoal e para Jung, além do inconsciente

pessoal, o homem € dotado, também, de um inconsciente suprapessoal: o coletivo.

1.2 Inconsciente coletivo e inconsciente cultural

Jung considerou como sua maior contribui¢do para a ciéncia a formulacido do conceito de
inconsciente coletivo, que ele define como a camada mais profunda da psique, constituida de
pensamentos, sentimentos e lembrangas que foram experimentadas por toda a humanidade. Nessa
camada do inconsciente, todos os seres humanos sao iguais.

Assim como todos os bebés da espécie humana nascem com um corpo anatomicamente
igual, independente da etnia a que pertencam ou do lugar do mundo onde nas¢am, 0 mesmo
acontece com a psique. Como todo ser humano herda um corpo fisico, resultado da evolucio do
homem sobre a Terra, ele também ‘“herda” uma estrutura psiquica resultante dessa mesma

evolucdo. Segundo Jung:
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como o corpo humano representa um verdadeiro museu de 6rgdos, cada qual
com sua longa evolucdo histérica, da mesma forma deveriamos esperar
encontrar também na mente, uma organizacdo andloga. Nossa mente jamais
poderia ser um produto sem histdria, em situagcdo oposta ao corpo, no qual a
histdria existe. (Jung, 1991, p. 45)

O inconsciente coletivo é uma espécie de reservatorio de imagens latentes chamadas de

arquétipos ou imagens primordiais. Sobre essas imagens latentes, fala Jung:

“Imagens” expressam ndo s6 a forma da atividade a ser exercida, mas também,
simultaneamente, a situacdo tipica na qual se desencadeia a atividade. Tais
imagens sdo imagens primordiais, uma vez que sdo peculiares a espécie, e se
alguma vez foram “criadas”, a sua criacio coincide com o inicio da espécie. O
tipico do homem € a forma especificamente humana de suas atividades. O tipico
especifico ja estd contido no germe. A idéia de que ele ndo é herdado, mas
criado de novo em cada ser humano, seria tdo absurda quanto a concepgdo
primitiva de que o Sol que nasce pela manha € diferente daquele que se pos na
véspera (1990, p.56).

Jung usa, com freqiiéncia, a palavra “heran¢a” quando se refere ao inconsciente coletivo.

No entanto, é preciso compreender o que ele entende por essa palavra quando a associa a tal

conceito:

ndo é uma questdo de hereditariedade especificamente racial, mas de uma
caracteristica universalmente humana. Tampouco é uma questdo de idéias
herdadas, mas uma disposicdo funcional para produzir as mesmas idéias, ou
idéias muito semelhantes. A essas idéias dei o nome de arquétipos (JUNG,
1986, p. 67).

A palavra “arquétipo” vem do grego e significa marca ou impressao antiga: arché (antigo)

e typos (marca ou impressao). Jung acredita que:

Existem tantos arquétipos quantas as situagdes tipicas da vida. Uma repeticio
infinita gravou estas experiéncias em nossa constituicdo psiquica, ndo sob a
forma de imagens saturadas de conteido, mas, a principio, somente como
formas sem conteddo que representam apenas a possibilidade de um certo tipo
de percepcao e de acdo (1990, p.56).
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Os contetidos que preenchem essas “formas latentes” sdo as experiéncias pessoais do
individuo. Podemos tomar como exemplos os arquétipos da mae e do herdéi. A crianca nasce com
uma imagem latente da mae, mas é a medida em que esta crianga interage com a mae real, que se
formard uma imagem definitiva de mae em sua vida, ou seja, € a partir da experiéncia individual
que a imagem latente ganhara conteudo.

Outro exemplo bastante conhecido de arquétipo é o de her6i. Todo ser humano,
individualmente, e todos os povos, coletivamente, tém seus herdis. Nao € dificil identificé-los: os
relatos historicos, as religides, as novelas, os filmes, os romances, os contos de fada, os
quadrinhos estdo cheios deles. Podemos reconhecé-los no Super Homem, na imagem de Che
Guevara estampada numa blusa, nos bustos erguidos pelas cidades, nos posteres de um cantor ou
de um artista espalhados pelo quarto de um adolescente, no Principe Encantado da Cinderela ou
no Cagador de Chapeuzinho Vermelho. A imagem latente do her6i nasce com o bebé, mas € a
partir de suas experiéncias individuais que essa imagem ganhara conteido e que seus herdis serdo
eleitos.

Mas a concepcdo de um inconsciente coletivo, universal e imutdvel, assim como a de um
inconsciente puramente pessoal, ndo se mostram suficientes para explicar todas as manifestacdes
da psique. Por exemplo, quando se interpreta sonhos € preciso considerar que as imagens oniricas
estdo relacionadas com o contexto cultural em que vive aquele que sonhou. No Candomblé, uma
yalorixd (mae-de-santo), ao interpretar um sonho relatado por um filho-de-santo, onde aparece
um cachorro, por exemplo, associa esse simbolo onirico a outros simbolos caracteristicos de sua
religido. A imagem do cachorro esta associada, no Candomblé, com os orixds Ogum e Obaluaye,
e estd envolta por uma série de prescrigdes rituais. Em outros contextos culturais, essa mesma

figura onirica ganha outras significacgdes.
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Em seu trabalho Da cultura ao inconsciente cultural: psicologia e diversidade étnica no
Brasil, publicado pela revista eletronica Rubedo, Fernando César Aradjo, psicologo
junguiano/pds-junguiano, afirma que se um sonho for estudado sem que seja considerado o
contexto cultural em que o sonhador estd inserido, ndo estard sendo levado em conta que a
dimensao cultural também participa da formagao simbdlica do imagindrio e assim ‘“estard sendo
deixado de lado o vinculo entre o estado subjetivo do sonhador — que o levou a ter este sonho
especifico — e o lugar que ocupa no contexto cultural em que vive e se expressa.” (ARAUJO,
2002).

Em sua formulacdo de inconsciente coletivo, Jung, atento a questdo das diferencas
culturais, afirma que além da psique coletiva universal ha diferenciacdes correspondentes a raga,
tribo e familia. Contudo, como mencionamos antes, ele ndo chegou a desenvolver o conceito de
inconsciente cultural.

Foi o pds-junguiano Joseph Henderson que, ao reconhecer a influéncia da cultura sobre os
produtos do inconsciente, introduziu em 1984 o termo “inconsciente cultural” através de seu
livio Cultural attitudes in psicochological perspective. Segundo Henderson, o inconsciente
cultural estaria situado entre o inconsciente coletivo e o inconsciente pessoal. Esse conceito foi
redefinido por Michel V.Adams, em 1996, no livro The Multicultural Imagination: Race, Color

and the Unconscious, nos seguintes termos (tradu¢@o nossa):

Henderson definiu o inconsciente cultural como uma dimensdo entre o
inconsciente coletivo e o inconsciente pessoal. Essa defini¢do ndo me satisfez,
pois o que € cultural é obviamente coletivo. Eu redefini o inconsciente cultural
como uma dimensdo do inconsciente coletivo (...) Nessa redefinicio o
inconsciente coletivo inclui duas dimensdes. Além da dimensdo que inclui
arquétipos e imagens arquetipicas, o inconsciente coletivo inclui uma dimensao
que compreende esteridtipos e imagens esteriotipicas (1997, p.47).
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Para Adams, o inconsciente cultural € formado por elementos arquetipicos e estereotipicos
que estdo presentes no inconsciente de um grupo especifico, como o de uma tribo ou qualquer
outra coletividade.

Haveria, assim, duas dimensdes do coletivo: uma arquetipica, natural, trans-histdrica,
trans-cultural e transétnica — patrimdnio de toda a humanidade - e outra estereotipica, historica,
cultural, étnica - patrimonio de uma sociedade em particular. Segundo Adams (tradu¢do nossa),
“ndés ndo somos apenas arquetipicamente iguais, mas também histdrica, cultural e etnicamente
diferentes. Histdria, cultura e etnia sdo circunstancias que condicionam a natureza humana e nos
diferenciam.” (1997, p.49).

Adams resgatou a influéncia da cultura sobre os produtos do inconsciente, sublinhando
que boa parte do que Jung considerava pessoal é compreendido, atualmente, como culturalmente
condicionado, assim como muito do que o fundador da Psicologia Analitica considerava coletivo
€ também percebido hoje como condicionado pela cultura.

Embora as diferencgas entre inconsciente coletivo e inconsciente cultural sejam nitidas, o
termo inconsciente cultural ainda € pouco utilizado por junguianos € mesmo por pds-junguianos.
Quando se pretende falar sobre o inconsciente de uma determinada cultura, o termo mais usado é
o de “inconsciente coletivo” seguido do nome correspondente a sociedade ou ao grupo a que se
quer fazer referéncia. Dessa maneira, como veremos a seguir, Jung analisou o inconsciente
coletivo da Alemanha durante a 2° Guerra Mundial, assim como o psiquiatra argelino Franz
Fannon se referiu ao inconsciente coletivo dos negros colonizados e Roberto Gambini analisou o

inconsciente coletivo brasileiro.

1.3 A sociedade brasileira no diva
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“O médico em mim se nega a crer que a vida psiquica
de um povo esteja além das regras psicoldgicas
fundamentais. A psique de um povo tem configuracio
um pouco mais complexa do que a psique do
individuo.”

JUNG

A Psicologia Analitica considera ser possivel analisar a psique de uma coletividade, assim
como € possivel analisar a psique de um individuo, pois tanto uma quanto a outra possuem
configuracdes semelhantes.

Em 1999, quando o Brasil estava prestes a completar 500 anos de ‘“descobrimento”,
Roberto Gambini, antropélogo e psicélogo junguiano, escreveu dois livros nos quais ele se
propds a investigar a psique do Brasil: Outros 500, uma conversa sobre a alma brasileira e
Espelho indio: a formag¢do da alma brasileira. Gambini ndo foi o primeiro que se propds a
estudar a psique de uma sociedade.

Durante a Segunda Guerra Mundial, Jung escreveu um artigo intitulado Wotan, publicado
em Aspectos do drama contempordneo, onde analisou o momento critico que a Alemanha estava
vivendo. As consideracdes feitas por ele nesse artigo nos ajudam a compreender o conceito
junguiano de inconsciente coletivo e também o conceito pds-junguiano de inconsciente cultural.

Nesse artigo, Jung analisa o inconsciente coletivo alemao a partir da imagem arquetipica
de Wotan, o deus nérdico das tempestades e da guerra, que possui os seus guerreiros e os faz
combater em estado alterado de consciéncia.

Segundo Jung, naquele momento, a Alemanha era uma nagdo doente, tomada pela neurose
histérica. Esta doenca tem como principais caracteristicas, na perspectiva junguiana, uma

completa cegueira acerca do proprio cardter, uma admira¢do excessiva por si mesmo, depreciacdo

e repulsa por quem € diferente (2007, pags. 10 e 11).
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Em Depois da Catdstrofe,artigo escrito em 1945 e também publicado em Aspectos do
drama contempordneo, Jung defendeu que o nazismo se constituia de um fendmeno de irrupg¢ao
do inconsciente coletivo. Tal fendmeno representa o extremo da anulagdo do poder decisério do
individuo, que passa a se comportar como um ‘“nimero na multidao”. Hitler era um homem
doente, que liderava uma nacdo acometida pela mesma doenca da qual sofria. Ele ndo teria sido o
lider politico, moral e religioso da Alemanha, durante doze anos, se ndo contasse com a
conivéncia da sociedade alemd, principalmente quando a histéria relata a admiracido e até a

veneracao que tantos alemaes nutriam por ele.

A esséncia da histeria consiste numa dissociacdo quase que sistemdtica, numa
desvinculacio dos pares de opostos que normalmente se encontram
estreitamente ligados, o que provoca, muitas vezes, uma cisdo da personalidade,
ou seja, um estado em que realmente, uma mao ndo sabe o que a outra faz. Em
geral, ocorre um espantoso desconhecimento acerca das prdprias sombras,
conhecendo-se apenas as boas intencdes. E quando nao é mais possivel negar o
mal, surgem o “super-homem” e o herdi, que se enobrece pela envergadura de
suas metas (JUNG, 2007, p. 28).

Para Jung, a histéria que a Alemanha viveu no periodo de 1933 a 1945 foi a histéria
patolégica de um histérico que, incapaz de perceber a propria sombra, projetou-a no outro. O
nazismo teria sido a irrup¢do do inconsciente coletivo alemio nos espacos de um mundo,
aparentemente, bem ordenado.

Em Sobre o inconsciente, artigo escrito durante a Primeira Guerra Mundial e publicado
em Civilizacdo em transi¢do, Jung ja havia observado que a psique coletiva alema estava

desenvolvendo um processo animico sombrio que poderia trazer conseqiiéncias catastroficas:

O cristianismo dividiu o barbarismo germénico em sua metade inferior e
superior e conseguiu assim — pela repressao do lado mais escuro — domesticar o
lado mais claro e tornd-lo apropriado a cultura. Enquanto isso porém, a metade
inferior estd esperando a libertacdo e uma segunda domesticagdo. Mas até 14,
continua associada aos vestigios da pré-histéria, ao inconsciente coletivo, o que
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significa uma peculiar e sempre crescente ativagdo do inconsciente coletivo.
Quanto mais a visdo cristd do mundo for perdendo sua autoridade incondicional,
mais perceptivelmente a “besta loira” se agitard em sua prisdo subterrdnea,
ameacando sair, e assim, trazendo conseqii€ncias catastréficas. Este fendmeno
acontece no individuo como revolucdo psicolégica, mas pode também
manifestar-se sob a forma de fendmeno social (2000, p.17).

Essas palavras foram escritas por Jung em 1918 e soam, hoje, como uma funesta profecia
que se cumpriu na Segunda Grande Guerra.

E preciso destacar, como fez Jung em seu artigo Wotan, que nem todos os alemaes
daquela época foram acometidos pela histeria e que o povo alem@o ndo viveu arrebatado por um
surto. Segundo ele, assim como nem toda a psique de um individuo acometido por uma doenca
fica comprometida, assim também boa parte da psique de um povo em que se observa um estado
histérico € sadia (2007, p. 30).

Em 1952, o psiquiatra argeliano Frantz Fanon em seu livro Pele negra, mdscaras brancas,
fez uma andlise psicoldgica do negro antilhano. Fanon destacou que a psique de um negro que

sofreu o processo de colonizagdo ndo poderia ser compreendida em sua profundidade analisando-

se apenas o individuo. E o que observamos quando ele fala sobre a sociedade antilhana:

O sentimento de inferioridade é antilhano. Nao é um antilhano que apresenta a
estrutura de um neurdtico, mas todos os antilhanos. A sociedade antilhana € uma
sociedade neurdtica, uma sociedade de ‘comparagdo’. Entdo passamos do
individuo a estrutura social. Se hd um vicio, ele ndo estd na ‘alma’ do individuo,
mas na ‘alma’ do meio (1983, p.173).
Para Fanon, “a ndo ser que utilizemos esse dado vertiginoso — que nos desorienta — do
inconsciente coletivo de Jung, ndo se compreende absolutamente nada.” (1983, p.121).

Assim como Fanon acreditava ser preciso investigar o inconsciente coletivo de toda a

populacdo negra colonizada para que se compreendesse o drama individual de cada negro
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colonizado, Gambini acredita que, para que se compreenda a psique de um brasileiro, € preciso

que se estude a psique da sociedade brasileira:

Convenci-me de que a compreensao da psique individual nunca se completa sem
o concomitante conhecimento da coletividade a qual pertence. Se tenho a
pretensdo de poder trabalhar com a substancia psiquica de meus compatriotas, é
inelutavel que igualmente me preocupe com a ‘alma’ do Brasil, j4 que cada um
de nds, consciente ou inconscientemente, carrega um drama que se reflete no
todo (GAMBINI, 2000, p.158).

Outros 500 : uma conversa sobre a alma brasileira surgiu de uma entrevista que Gambini
concedeu a jornalista Luci Dias. Nesse livro, Gambini analisa o mito sobre o qual a histéria do
descobrimento do Brasil foi fundada, assim como a destruicdo do que ele chama de “alma
ancestral do Brasil”, ou seja, tudo aquilo que foi perdido no processo civilizatério que se instalou
em nossa terra a partir do contato com o europeu.

Em Espelho Indio: a formacdo da alma brasileira, Gambini estuda as cartas jesuiticas
escritas no século XVI, onde se pode ler o apagamento dos tragos originais através da forcada
“conversao” dos indigenas ao Cristianismo. A partir dos relatos dessas cartas, Gambini analisa,
utilizando os arquétipos junguianos, a troca de projecdes entre nativos e colonizadores e a
formacdo da “alma” do brasileiro através das figuras do pai europeu — dominador e ausente — e da
mae india - desenraizada e fragilizada.

Sempre em busca da “alma brasileira”, Gambini, preocupado com possiveis mistificagdes
ou interpretacdes errOneas, define o que entende por essa expressdo e o que realmente busca:
“quando emprego esse termo, atenho-me a seu uso comum: um amago, uma esséncia que nos faz

ser quem somos e sobre a qual se constr6i uma identidade coletiva.” (GAMBINI, 2000, p.158).
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Para a Psicologia Analitica, a arte € uma forma privilegiada de ter acesso ao inconsciente
coletivo de uma sociedade. Sendo assim, uma das formas encontradas por Gambini para analisar
o inconsciente da sociedade brasileira foi a obra Macunaima, de Mario de Andrade.

Para melhor compreendermos a relacdo entre literatura e inconsciente coletivo que
Gambini estabelece, parece-nos relevante destacar o que € o processo criativo na perspectiva

junguiana.

1.4 Literatura e inconsciente coletivo

E uma particularidade da alma ser ndo apenas mie e
origem de toda acdo humana, como também expressar-
se em todas as formas e atividades do espirito; ndo
podemos encontrar em parte alguma a esséncia da
alma em si mesma, mas somente percebé-la e
compreendé-la em suas miltiplas formas de
manifestacdo (...) E claro e até mesmo evidente que a
psicologia, ciéncia dos processos animicos, pode
relacionar-se com o campo da literatura.

JUNG

Em relagdo as artes, Jung discorda veementemente da énfase individualista que Freud da
ao processo criador. Segundo ele, a grande poesia retira sua for¢a da vida da humanidade e o seu
sentido se perde inteiramente se tentarmos derivd-la de fatores exclusivamente pessoais. Para
Jung, a verdadeira obra de arte d4 acesso ao inconsciente coletivo da sociedade e da época em
que foi produzida.

Mesmo quando o artista parece ter completo dominio sobre sua obra, conteidos do
inconsciente coletivo nela se manifestam. Talvez, a simples leitura da obra deixe que essas

manifestacdes passem despercebidas, mas o leitor atento pode descobrir que o escritor “diz mais
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do que ele mesmo percebe.” (JUNG, 1991, p.63). Parece-nos ser o caso de Mario de Andrade em
relacdo a Macunaima.

Em Macunaima: da literatura ao cinema, Heloisa Buarque de Holanda transcreve trechos
de cartas e de artigos escritos por Mdrio de Andrade. Transcreve, também, trechos dos varios
prefacios que o autor deu a Macunaima. Em um desses prefacios, Mdrio assim se refere a sua
obra: “E um livro de férias escrito no meio das mangas, abacaxis e cigarras de Araraquara; um
brinquedo” (1978, p.43). No entanto, depois de ter escrito esse “livro-brinquedo”, Mdrio de
Andrade constatou que havia nele um conteddo muito mais profundo do que ele julgava ter
enquanto escrevia, diante do qual o préprio escritor se sentia assustado: “Francamente as vezes
me chateia, mais freqlientemente me assusta a versidade de intencdezinhas, de subtendidos, de
alusoes, de simbolos que dispersei no livro.” (1978, p. 45). O “criador” se mostra assombrado
com sua “criatura” e reconhece que nela haja contetidos inconscientes que vieram  tona. E o que

podemos observar na carta que ele escreveu a Alceu Meyer em 19 de maio de 1928.

E de todas as minhas obras a mais sarapantadora. Francamente até me assusta.
Sou um sujeito no geral perfeitamente consciente dos atos que pratico. Palavra
de honra que tem erros de acdo que fagco conscientemente, porque me convengo
de que eles carecem de existir (...) Pois diante de Macunaima sou absolutamente
incapaz de julgar qualquer coisa. As vezes tenho a impressdo de que é a tnica
obra-de-arte, de deveras artistica, isto €, desinteressada, que fiz na minha vida.
No geral meus atos e trabalhos s@o muito conscientes por demais para serem
artisticos. Macunaima nio (ANDRADE apud HOLANDA, 1978, p.45).

Macunaima nao somente “espanta” seu proprio autor, como também o comove. Em uma
carta que escreveu a Alvaro Lins em 4 de julho de 1942, Mério de Andrade confessa que o final

do livro o angustia. Segundo Mdrio, ele “ndo queria que fosse assim”:

Veja o “caso” de Macunaima. Ele seria o meu mérito grande se saisse o que eu
queria que saisse. Pouco importa se muito sorri escrevendo certas paginas do
livro: importa mais, pelo menos pra mim mesmo, lembrar que quando o herdi
desiste dos combates da terra e resolve ir viver “o brilho imitil das estrelas”, eu
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chorei. Tudo, nos capitulos finais foi escrito numa como¢io enorme, numa
tristeza, por vérias vezes senti os olhos umedecidos, porque eu ndo queria que
fosse assim! E até hoje (€ o livro meu que nunca pego, ndo porque eu ache ruim,
mas porque detesto sentimentalmente ele), as duas ou trés vezes que eu reli esse
final, a mesma comocio, a mesma tristeza, o mesmo desejo amoroso de que
ndo fosse assim, me convulsionaram (ANDRADE apud HOLANDA, 1978, p.
61).

Em uma nota escrita para Mensagem — Revista Quinzenal de Literatura e Arte — em julho
de 1943, Mdrio diz que talvez devesse escrever um outro livro ou, pelo menos um ensaio, com o
titulo de “Ao lado de Macunaima” para comentar tudo o que ele escreveu nessa obra de sua
autoria e sO depois tomou real conhecimento ((ANDRADE apud HOLANDA, 1978, p.58).

Tais manifestacdes inconscientes que estdo presentes na literatura revelam, entretanto,
muito mais do que o inconsciente pessoal do autor. A obra de arte, na visdo junguiana, ¢ também
suprapessoal e nela se manifesta, como ja vimos, o inconsciente de toda uma coletividade.

Ao colocar o “Brasil no diva”, Gambini falou do “her6i de nossa gente”. Segundo ele,
Mario de Andrade tinha uma rara capacidade de acessar o inconsciente coletivo e delineou em
Macunaima o grande drama que o Brasil vivia na época em que estava para completar quinhentos
anos de “descobrimento” e que continua a viver: a incapacidade de operar a sintese entre as trés
etnias que formam a base de sua sociedade : o indio, o negro e o branco. Segundo Gambini, assim

como o personagem Macunaima,

o brasileiro ndo pode se ver nem como branco, nem como negro ou indio. Ele
poderia ver-se sintetizado nos trés, numa resultante nova que transcendesse as
diferencas. Mas ndo hé integracdo, ndo ha sintese (...) Quem ndo sabe quem é,
ora € uma coisa, ora € outra, nunca junta tudo para criar alguém com um carater.
Na auséncia de cardter entra o oportunismo. Que sobrevive porque tem charme.
(...) Mas esse encanto é perigoso porque esconde uma composi¢do manca . O
encanto como fachada acaba sendo um perigo porque ndo se percebe aquilo que
estd oculto, o grave problema nao-resolvido (1999, p.129).
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Em Outros 500, Gambini, convidado por Luci Dias a falar sobre o “her6i de nossa gente”,
alude a alguns episodios do livro e propde algumas reflexdes sobre o inconsciente coletivo
brasileiro a partir desses episodios.

Desenvolvendo a proposta de Gambini, buscaremos ampliar e aprofundar as
consideragdes que ele fez sobre esse livro e refletir, numa perspectiva junguiana, sobre o drama
oculto em Macunaima: drama de todos nds brasileiros.

Antes de iniciarmos nossa analise, entretanto, faremos uma breve incursdo na fortuna

critica dessa obra.

1.5 — Alguns leitores de Macunaima

Macunaima: o herdi sem nenhum cardter conta com uma fortuna critica bastante ampla.
Obras, ensaios, artigos, dissertacdes e teses trazem contribuicdes importantes para a leitura,
andlise e interpretacio desse texto de Méario de Andrade. Dentre os muitos estudos que abordam a
trajetoria do “her6i de nossa gente”, destacamos aqui Roteiro de Macunaima, de Manuel
Cavalcanti Proenga, Morfologia do Macunaima, de Haroldo de Campos, O Tupi e o Alaiide: uma
interprecdo de Macunaima, de Gilda de Mello e Souza e as consideracdes de Alfredo Bosi
publicadas em seu livro Histéria concisa da literatura brasileira.

Roteiro de Macunaima € uma obra que faz jus ao nome que recebeu. Nela, Proenca faz
um minucioso guia de leitura do texto de Mario de Andrade. Ele estuda detalhadamente cada
elemento que participa da obra: personagens, linguagem, episodios, relagdes do texto
marioandradino com o folclore brasileiro e europeu e até mesmo o que Proenca chamou de
“livros guias”, nos quais Mario de Andrade teria se inspirado para compor a rapsodia brasileira.

O capitulo IV de Macunaima, Boitina Luna, por exemplo, teria sido inspirado, segundo Proenca,
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no livro Lingua dos Caxinauds, de Capistrano de Abreu, e o capitulo XI, Velha Ceiuci, teria
recebido influéncias da obra O Selvagem, de Couto de Magalhaes (1934, p.38).

Proencga estudou minuciosamente cada elemento do que ele chamou de ‘“‘arquitetura de
Macunaima” (1974, p.39), dando especial enfoque a linguagem. Estudou as variagdes
lingiiisticas, a colocacdo dos pronomes, os tempos verbais, os advérbios, os provérbios citados e
cada sutileza da inusitada linguagem usada por Mario nessa sua obra.

Em Morfologia do Macunaima, tese de doutorado que se tornou um livro publicado pela
primeira vez em 1972, o poeta concretista e professor de literatura da USP Haroldo de Campos
estuda a obra de Mario de Andrade a partir das proposi¢cdes do formalista russo Vladimir Propp, o
qual se propds, em seu livro Morfologia do conto russo, lancado em 1928, a fazer uma descri¢dao
sistemdtica das fabulas, lendas e outros tipos de contos maravilhosos. Para Propp, esses textos
possufam uma importante caracteristica, como aponta Campos: “as partes componentes de um
poderiam ser transferidas para outro sem modificacgdo nenhuma, a chamada lei da
transferibilidade.” (1973, p.20).

Segundo Campos, Mdrio de Andrade teria percebido essa caracteristica identificada por
Propp e reunido vérios textos do folclore brasileiro e europeu , tais como O negrinho do
Pastoreio, Bumba meu boi, cantigas de roda, lendas indigenas e contos de fadas como A Bela e a
Fera, por exemplo, recortando partes de uns e de outros para formar a rapsddia brasileira, através
de uma espécie de “bricolage literdria”. Para ele, “Madrio conseguiu divisar o que havia de
invariante na estrutura do conto folclérico” e recriou, artisticamente, o que havia de varidvel
sobre os elementos de base (1973, p.175).

Em 1979, Gilda de Mello e Souza, critica literdria e também professora da USP, lancou o

livro O Tupi e o Alaiide: uma interpreta¢do de Macunaima, onde analisa as proposicoes feitas
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por Haroldo de Campos sobre a rapsddia marioandradina. Ela considera a leitura feita por

Campos reducionista. Em suas palavras:

O que constitui a meu ver a fragilidade maior de seu enfoque foi ter projetado
num livro, cujas componentes eram todas ambiguas e ambivalentes, uma leitura
univoca, que rejeitava os desvios da norma, para fazer a obra de arte caber a
for¢a no modelo de que, fatalmente, teria que extravasar (2003, p.46).

Para Souza, a composicdo de Macunaima vai muito além do exercicio da bricolage
literdria. Ela afirma que ao combinar “uma infinidade de textos pré-existentes, elaborados pela
tradi¢@o oral ou escrita, popular ou erudita, européia ou brasileira”, Mdrio atuou sobre eles e os
reagrupou em uma nova ordem, alterando-os em profundidade (2003, p. 10).

Sobre a tese defendida por Campos em Morfologia do Macunaima, Souza fala ainda que
“independente das analogias que estava descobrindo”, o concretista ndo teria relacionado a
rapsddia com o “complexo sistema formal” de seu autor. E assim, “acabou banalizando um fato
admiravel de parole a banalidade da langue.” (2003, p.120).

Ja Alfredo Bosi estuda as possiveis influéncias da Psicandlise de Freud em Macunaima,

através das abordagens que a obra faz dos mitos e dos costumes primitivos a luz da teoria do

inconsciente e da “mentalidade pré-l6gica”. Para Bosi:

Em Macunaima, como no pensamento selvagem, tudo vira tudo. O ventre da
mae india vira cerro macio; Ci Mae do Mato, companheira do her6i, vira Beta
Centauro; o filho de ambos vira planta do guarand; a Boitna Capei vira lua. Ha
transformagdes comicas, nascidas da agressividade do instinto contra a técnica:
Macunaima transforma um inglés da cidade no London Bank e toda Sdo Paulo
em um enorme bicho-preguica de pedra [...] o freudismo coincide em cheio com
o primitivismo subjacente: a leitura da rapsddia mostra, porém, que ndo se trata
de uma forma ingé€nua de primitivismo, mas um aproveitamento de suas
virtualidades estéticas (2001, p. 352).

Como se pode constatar, apenas por esse breve apanhado que fizemos da fortuna critica de

Macunaima, este livro ja foi bastante estudado sob as mais variadas perspectivas. No entanto, as
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leituras de uma obra nunca se esgotam, mas ao contrdrio, como afirma Silviano Santiago ao se
referir a Iracema, a cada nova leitura o texto literdrio “reganha forcas e novos significados”
(2001, p.17).

Passaremos agora para o segundo capitulo de nosso trabalho, onde buscaremos

desenvolver nossa propria leitura sobre a saga do ‘“her6i de nossa gente”.
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2 MACUNAIMA: O HEROI “IMPEDIDO”

Um ser hibrido - branco, negro e indio, de natureza indefinida e mutante, preguicoso e
alegre, imitador de identidades alheias, que adquire a forma que quer para conseguir o que deseja,
sem nenhum cardter, preguicoso e com a sexualidade a flor da pele. Foi assim que Madrio de
Andrade apresentou a0 mundo a figura de Macunaima, em 1928.

Para Gambini, Macunaima € “impedido” de cumprir seu destino herdico porque tem um
“defeito de fabricacdo”: ele ndo tem nem pai nem mae para servir-lhe de modelo de identidade.
Nao sabendo quem é, vai se metamorfoseando para se adaptar as situagdes que enfrenta,
sobrevivendo na base “do jeitinho”, escondendo atrds de sua maneira alegre de ser um grande
drama oculto: ndo sabe se é branco, negro ou indio; ndo sabe se € gigante ou se é formiga; nao
sabe se quer ir para a Europa ou ficar no Brasil; ndo sabe se casa com a brasileira ou com a
portuguesa; tem um grande potencial nas maos, a Muiraquitd, mas ndo sabe o que fazer com ela:
desconhece o seu valor porque desconhece a si mesmo.

A histéria de Macunaima é uma trajetéria de traicdo, violéncia e morte disfarcada pelo
“jeitinho” malandro, brejeiro e cativante do herdi. Ele mata a mae, trai os irmdos dormindo com
suas mulheres, estupra Ci, a Mae do Mato, mente, dissimula e engana para alcancar seus
objetivos, atrai seus irmaos para morte. O “encanto” de Macunaima dissimula toda essa violéncia
e permite que ele ganhe o titulo de heréi. Um her6i sem nenhum caréter, é verdade, mas ainda

assim o “her61 de nossa gente”.
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Recorremos ao arquétipo do heréi para compreender o heroismo “impedido” de

Macunaima e o drama que ele oculta.

2.1 — O herdi tem um defeito de fabricagcdo

Como ja foi destacado no capitulo anterior, Jung sustenta que além do inconsciente
pessoal, existe, em cada ser humano, uma estrutura mais profunda que é comum a toda
humanidade: o inconsciente coletivo, cujo contetido € formado por arquétipos (modelos prévios).
Esses arquétipos se expressam através de simbolos que se manifestam nos mitos de todas as
tradi¢des culturais como metdforas da realidade humana mais profunda. Os mitos, seriam
projecoes do inconsciente coletivo, representacdes externas, das ocorréncias internas do
inconsciente. Um dos mitos mais conhecidos € o do herdéi, de onde Jung extraiu o arquétipo do
herai.

Como o arquétipo € uma imagem latente, que ganha conteido de acordo com as
experiéncias de um individuo ou de uma coletividade, o her6éi de uma sociedade tem as
caracteristicas por ela valorizadas. Uma sociedade mergulhada em suas sombras produz um heréi
sombrio, como Macunaima. A partir dos conceitos junguianos de individuacdo, anima e persona
buscamos compreender a formagdo desse deformado heréi criado por Madario de Andrade.

Jung chamou de individuacdo o “tornar-se si mesmo” ou a ‘“realizacdo do si mesmo”,
onde o ego, centro da vida consciente, vincula-se ao self, centro da totalidade do ser, que abarca
tanto o consciente quanto o inconsciente. A individuagdo € um longo e dificil processo de

compreensdo e de aceitacdo dos processos inconscientes. E um longo caminho que o ego deve

percorrer em dire¢do ao self.
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O processo de individuacdo pode ser comparado com o percurso que o herdi atravessa até
alcancar a vitdria. Suas lutas contra 0os monstros ou outros seres que personificam o mal e contra
as préprias fraquezas representam a batalha do ego contras as forgas inconscientes que ele precisa
vencer para chegar ao self. No processo de individuagdo, o ego se confronta com os arquétipos
da persona, da sombra e do animus ou da anima, dentre outros.

A primeira batalha a ser vencida pelo ego-heréi é contra a dependéncia materna. E
necessario que ele rompa com essa dependéncia para seguir seu caminho. Esse rompimento, no
mito do herdi, muitas vezes € representado por seu afastamento de casa. No caso de Macunaima,
logo ap6s ter matado a propria mae acreditando que ela fosse uma “veada parida”, ele partiu de
sua tribo com Iriqui, Jigué e Maanape — sua cunhada e seus irmaos - “por esse mundo”.

Sobre a relacdo entre o feminino e o masculino, Jung desenvolveu o conceito de animus e
de anima. Segundo ele, ambos, homem e mulher, possuem em sua psique uma parte feminina e
uma parte masculina. Jung chamou de animus o componente masculino da psique feminina e de
anima a contrapartida feminina da psique masculina. Esses dois principios tendem a se completar
mutuamente, sendo imprescindiveis para o equilibrio do ser humano.

Se uma pessoa tem o ego masculino, ou seja, se o que ele conhece de si e o que vivencia
sd0 as caracteristicas tipicamente identificadas como masculinas em sua cultura, é necessario que
ele desenvolva sua anima, parte desconhecida de sua psique e responsavel pelo contato do ego
com o inconsciente.

A anima, como todo contetido inconsciente, torna-se consciente quando € projetada no
mundo externo e, geralmente, a mae € o objeto de sua primeira projecdo. Macunaima elimina sua
mae, ou seja, destréi a primeira projecdo de sua anima, bloqueando o contato do ego com o
inconsciente, impedindo o acesso ao si mesmo. Nas palavras de Gambini, na histéria de

Macunaima:
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A relacdo entre mae e filho, fundamental para o crescimento, é anulada logo de
saida. Entdo, a questio da inconsciéncia ja estd presente — ele ndo pode saber de
onde vem. N@o pode nem ser amado, nutrido e protegido por essa mae, nem se
espelhar nela, como também ndo pode se relacionar com o pai, que nem
apareceu na histéria. O her6i ird fazer seu percurso, mas nado terd as condi¢des
necessdrias para cumprir um destino (1999, p. 129).

Macunaima permanece dependente da mae durante toda a sua trajetéria. Logo depois de
partir com os irmaos e a cunhada de sua tribo, Macunaima encontra Ci, a Mae do Mato, e ela
recebe a projecdo da anima do herdi. Ela se casa com Macunaima apds ser possuida por ele a
forca. No entanto, a Mae do Mato e o filho que Macunaima teve com ela também morrem em
conseqiiéncia de mais um ato covarde do herdi, que outra vez se afasta da possibilidade de chegar
ao si mesmo. Antes de morrer, Ci entrega a Macunaima a Muiraquitd, pedra com poderes
mdgicos ilimitados.

Macunaima € possuidor da Muiraquitd, mas como ndo se conhece, ndo pode compreender
o potencial que tem nas maos e perde o talisma por duas vezes durante sua trajetoria, chegando
ao final de sua aventura sem a pedra poderosa. Ao perdé-la pela primeira vez, inicia sua aventura
em busca da Muiraquita perdida. O herdi, entdo, segue seu caminho se entregando aos amores de
todas as “cunhds” que vai encontrando, sem desenvolver um relacionamento mais profundo com
nenhuma delas.

O “her6i de nossa gente” se torna alvo fécil das armadilhas de Vei, a Sol. Vei sempre o
atrai para o perigo, para a morte. Segundo Jung, uma anima bem desenvolvida é fonte de
equilibrio, auto-realizacdo e bem-estar para o homem, enquanto uma anima atrofiada torna-se
ardilosa e € capaz de prendé-lo em suas armadilhas. O her6i Ulisses conheceu bem as armadilhas
da anima representada pelo canto das sereias que poderiam atrair a si € aos seus homens para a

morte. No entanto, como ele tinha a anima bem desenvolvida, foi capaz de perceber suas

artimanhas e escapar delas, o que ndo € o caso de Macunaima. Foi em uma armadilha de Vei, que
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ele teve o corpo mutilado e perdeu, definitivamente, a Muiraquitd. Tendo a anima atrofiada,
Macunaima torna-se também incapaz de desenvolver seu ego e, durante sua trajetria, vai se
identificando com as mais diferentes personas.

Jung chama de persona - termo latino usado para designar a mdscara que o ator usava ao
representar - a forma pela qual nos apresentamos ao mundo. Ela representa o papel que o
individuo assume diante da sociedade e que recobre o verdadeiro ser. Ao longo da narrativa,
Macunaima se transforma identificando-se com as mais diferentes personas, adaptando-se a
qualquer situag@o, sem encontrar nenhuma dificuldade nisso. O “her6i de nossa gente” € um ser
de ego indefinido, portanto, sem nenhum cardter. Tem uma total inconsciéncia acerca de si
mesmo.

Joseph Hendersen, em O homem e seus simbolos, fala dos quatro ciclos distintos que se
pode observar no mito do heréi nas diferentes civilizagdes. Cada ciclo representa uma etapa do
desenvolvimento humano. Podemos situar Macunaima no ciclo Trickster. Hendersen assim

define esse ciclo do heréi:

Trickster € um personagem dominado por seus apetites; tem a mentalidade de
uma crianga. Sem outro propdsito sendo o de satisfazer suas necessidades mais
elementares, € cruel, cinico e insensivel (...) passa de uma natureza maléfica a
outra (2002, p.112).

Macunaima é a representacdo de Trickster — o estdgio mais primitivo da consciéncia
humana. Na verdade, o “her6i de nossa gente” demonstra ndo ter consciéncia alguma. No inicio
de sua trajetéria em busca da Muiraquita, ele deixa sua consciéncia na ilha de Marapatd, na ponta
de um “mandacaru bem alto”, a fim de manté-la protegida das sauvas (2005, p.39). Quando
recupera a Muiraquitd, volta a Marapatd para buscar sua consciéncia € ndo a encontra. Entdo,

apropria-se da consciéncia de uma outra pessoa, “que dd tudo no mesmo”. Macunaima mostra,
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nesse episddio, o total desconhecimento acerca de si mesmo, o que lhe possibilita assumir a
consciéncia alheia como sua, sem perceber qualquer diferenga entre uma e outra.

Macunaima € um ser impedido de desenvolver um trajeto herdico, mesmo que seja o de
um her6i primitivo. Logo no inicio de sua histdria ele perde as referéncias que poderiam lhe
ajudar a encontrar sua verdadeira identidade. E derrotado ji na primeira batalha que um her6i

deve vencer em seu caminho: a libertagdao da dependéncia materna.

2.2 Reflexos da violéncia inaugural

Segundo Gambini, podemos ver na histéria do “her6i de nossa gente” a nossa propria
histéria. A morte da mae e a auséncia do pai criam as condi¢des da tragédia de Macunaima, de
seu heroismo “impedido” e 0 mesmo se vé na histdria do Brasil (1999, p.130).

Os primeiros brasileiros nasceram de um europeu com uma india e s6 depois vieram os
negros. Se pensarmos na historia desse pai , dessa mae e desse filho — o brasileiro - veremos que,
como na histéria de Macunaima, trata-se de um pai ausente, de uma mae que foi eliminada e de
um filho que cresceu num total vazio psicolégico sem poder saber quem €&, pois faltaram modelos
de referéncia. Vejamos.

O portugués que veio colonizar o Brasil era um bandeirante com uma obsessdao a sua
frente: abrir caminhos, descobrir riquezas, fundar cidades. Na enorme maioria das vezes, nao
tinha qualquer intencdo de fazer das novas terras descobertas a sua propria terra.

Na empresa da conquista, a mulher foi um ser absolutamente dispensdvel. A navegacdo
era masculina, a Escola de Sagres também o era , assim como o exército e a Igreja. O

“descobrimento” do Brasil, como o de toda a América Latina, foi uma aventura falica e essa
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“falicidade” tem seus dois lados. Ela € maravilhosa quando estd junto de uma figura feminina,

mas pode ser terrivel quando estd sozinha:

H4 um lado maravilhoso na falicidade, quando estd junto com o ttero, com a
vagina ou com o seio, seja qual for a imagem que se quiser usar, fazendo uma
complementagdo de opostos; e ha um lado terrivel, que € quando o falo estad
sozinho, porque ai ele € uma arma. Sozinho ele vira um perigo porque fica
unilateral. Faltam-lhe atributos que vem do feminino. Por exemplo, Eros:
compaixio, afabilidade, espera, amabilidade, persisténcia, vinculacdo pessoal e
grupal, relacdo com a natureza, com o sagrado.. A postura filica do
conquistador impedia que reconhecesse o valor do outro, que fizesse a sintese.
Isso ndo aconteceu porque faltou o principio feminino (GAMBINI, 1999, pags.
33 e 34).

Em Portugal, o principio feminino jia era reprimido. Tratava-se de uma sociedade
absolutamente patriarcal. A mulher no era uma “parceira” para 0 homem, mas um ser necessdrio
para dar prazer, gerar e criar a prole, fazer as tarefas domésticas. A mulher que resolvia sair desse
estreito modelo que lhe estava reservado era perseguida. Foi o que aconteceu durante o periodo
da Inquisi¢do. Aquela que decidia, de alguma maneira, emancipar-se ou buscar conhecimento por
conta propria, corria o risco de ir parar numa fogueira. Afinal, esse era o perfil da “bruxa”: uma
mulher que ousava pesquisar, experimentar e colocar em préatica suas descobertas.

Se para o homem europeu do século XVI a mulher “civilizada”, que professava a mesma
fé e falava a mesma lingua que ele ja era um ser inferior, cuja utilidade era gerar e criar sua prole,
qual seria a vis@o desse mesmo homem sobre alguém que, além de mulher, era também
“selvagem”? Aos olhos do europeu, a india era um ser duplamente desqualificado — por ser
mulher e por ser india - um corpo sem “alma”, que nada mais representava do que um veiculo
carnal. Somente anos depois do “descobrimento” da América Latina, os europeus reconheceram

que os indios nativos dessas terras possuiam alma, a qual deveria ser devidamente encaixada nos

moldes do Cristianismo.
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O europeu coabitava com a “selvagem” e partia, continuando sua aventura desbravadora.
Se dessa relacdo nascesse uma crianca, na enorme maioria das vezes, o portugués nem tomava
conhecimento. Milhares de criangas nasceram dessa forma e nunca conheceram seus pais. Aos
olhos do europeu, o indio ndo tinha direito as terras onde nasceu, nem a religido, nem a cultura,
nem mesmo ao seu proprio corpo. Nao era visto como um sujeito, mas como mais um elemento
da exuberante natureza do continente recém-descoberto.

Tzvetan Todorov em seu livro A conquista da América: a questdo do outro, analisa o
confronto entre europeus e amerindios durante 0s cem anos que se seguiram a primeira viagem
de Colombo no século XVI. A epigrafe de seu livro € a citagdo de um episddio tdo cruel quanto

freqiiente durante o periodo da colonizacdo da América Latina:

O capitdo Alonso Lopez de Avila tinha-se apossado, durante a guerra, de uma
jovem india, uma mulher bela e graciosa. Ela havia prometido ao marido, que
temia ser morto na guerra, ndo pertencer a nenhum outro, e assim nenhuma
persuasdo pode impedi-la de preferir perder a vida a deixar-se seduzir por outro
homem; por isso ela foi atirada aos caes.

Todorov dedica esse livro a memodria dessa mulher indigena. Segundo ele, na violenta
conquista da América Latina pelos europeus, “as mulheres indias sdo mulheres, ou indias ao
quadrado; nesse sentido, tornam-se objetos de uma dupla violentagdo.” (1983, p.47)

A india que passasse a viver com um “homem branco” ou que esperasse um filho dele era
expulsa de sua tribo. Essa mulher passava, entdo, por um processo de total esvaziamento cultural
e psiquico. Para que houvesse casamento, era necessdrio que ela fosse batizada e,
conseqiientemente, que renegasse a sua religido. Uma vez casada, teria que adotar, também, os
costumes “civilizados” do marido.

Se uma india engravidasse, sem que a crianga que estava por vir tivesse um pai conhecido,

os jesuitas a acolhiam em troca de sua conversao ao Cristianismo, € 0 mesmo acontecia: ela e seu
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filho eram batizados e obrigados a adotar os “bons costumes” europeus. Fragilizada, duplamente
desqualificada, apagada culturalmente, esvaziada psiquicamente: assim era a mulher india. Como

lembra Gambini:

Ela ndo pode exercer a plena maternidade psiquica. A bioldgica e fisica sim, ela
vai gerar, vai amamentar, etc., etc., mas aquele filho ndo é uma continuacio sua.
Essa € a palavra, ele ndo continua sua estirpe [...] O feminino se reduz a
maternidade bioldgica e ao trabalho coadjuvante. Nao hd protagonismo. A india,
primeira mulher, ndo é mais sujeito da histéria, nem da prépria vida. Ela vai
entrar como um ventre, como um braco, como um colo...[...] E a mitologia, a
religido, a consciéncia, o imagindrio, a postura diante da vida? Tira-se tudo isso
e fica-se s6 com a materialidade da coisa (1999, pags. 42 e 43).

Dessa maneira, o hibrido que nascia da unido de um portugués com uma india era, como
Macunaima, filho de um pai ausente e de uma mae “eliminada” e, assim como o herdi, crescia
sem referéncias de suas verdadeiras origens, sem modelo de identidade que lhe permitisse
conhecer quem verdadeiramente era.

Para Jung, todos os seres humanos sao heréis na medida em que todos t€ém como missao
completar seu processo de individuacdo, lutando contra as préprias sombras. Na perspectiva

junguiana, o brasileiro, como Macunaima, € um her6i “impedido” de completar um trajeto

herdico devido as circunstincias de sua origem.

2.3 — A violéncia inaugural camuflada

Durante sua trajetéria, Macunaima mente, trai, trapaceia, mata, estupra, apropria-se do
que € alheio. Na narrativa de Madrio de Andrade, suas atitudes cruéis ganham um aspecto
folcldrico, sempre revestidas pelos matizes da charmosa malandragem do heréi. Em Macunaima

podemos ver reflexos camuflados da violéncia inaugural da sociedade brasileira.
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Todorov transcreve um trecho de uma carta que € revelador da mentalidade masculina
européia do século XVI, que vemos repetidapelo “her6i de nossa gente”. O autor da carta é
Michel de Cuneo, fidalgo espanhol, que relata a um amigo a experiéncia que viveu com uma
india:

Quando estava na barca, capturei uma mulher belissima, que me foi dada pelo
dito senhor Almirante e com quem, tendo-a trazido a cabine, e estando ela nua,
como € costume deles, concebi o desejo de ter prazer. Queria pdr meu desejo em
execucdo, mas ela nio quis, e tratou-me com suas unhas de tal modo que eu teria
preferido nunca ter comecado. Porém, vendo isto (para contar-te tudo até o fim),
peguei uma corda e amarrei-a bem, o que a fez lancar gritos inauditos, tu nio
terias acreditado em teus ouvidos. Finalmente, chegamos a um tal acordo que

posso dizer-te que ela teria sido educada numa escola de prostitutas (CUNEO
apud TODOROV, 1983, p.46).

O episddio narrado revela o pensamento que o colonizador europeu tinha sobre a india:
bastava desejar, capturar e possuir. Se ndo fosse por vontade prépria, que fosse pela forca. A
autorizacdo é pedida ao Almirante, homem e europeu como ele. E, embora tivesse sido pega a
forca, o fidalgo associa o comportamento da india ao de uma prostituta , o que € bastante
contraditério , “pois aquela que recusava violentamente a solicitacdo sexual se v€ assimilada a
que faz dessa solicitag@o sua profissdo.” (TODOROV,1983, p.47)

O episddio que narra o encontro entre Macunaima e Ci, a Mae do Mato, em muito se
assemelha ao que foi narrado por Cuneo, o fidalgo espanhol. Vendo Ci desfalecida, “o her6i se
atirou por cima dela pra brincar” (2005, p.25), mas Ci ndo queria e reagiu violentamente diante
da insisténcia de Macunaima. O heroi, entdo, arma uma situa¢do em que os irmaos acreditam que
Ci o estava atacando. Jigué e Maanape surram a Mde do Mato até que ela desfalece. E ¢é
desfalecida, que Ci se torna mulher de Macunaima. Tendo possuido a Mae do Mato, o heréi se

torna o Imperador do Mato-Virgem e esposo de Ci.
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Como o fidalgo espanhol, Macunaima ndo se importou em ter o consentimento da india
icamiaba para “pdr seu desejo em execucdo”. Nao lhe interessava o que ela pensava ou queria. E
como a india do episdédio descrito pelo fidalgo, Ci relutou com todas as suas forcas, mas nio
resistiu a violéncia masculina. Entretanto, se o relato do espanhol nos parece cruel, o feito de
Macunaima, tao cruel quanto o do espanhol, vem “enfeitado” com o jeitinho brejeiro e malandro
do herdi e toma ares de uma brincadeira.

Um outro episédio que lembra, em muito, a violéncia do processo colonizador é o da
eliminacdo de Jigué e Maanape, os irmaos de Macunaima. No inicio da narrativa, os trés irmaos
eram “pretos retintos” da tribo dos indios tapanhumas. No entanto, logo que sairam de sua tribo
de origem “por esse mundo” , passaram por uma transformac¢do que modificou a cor de suas
peles. Em um dia de muito calor, resolveram tomar um banho e, como o rio estava cheio de
piranhas, banharam-se em uma “cova cheia d’dgua”, que ndo sabiam ser encantada. Macunaima
foi o primeiro a banhar-se e saiu de 14 “branco, louro e de olhos azuizinhos”. Jigué€, vendo a
transformacao do irmao, buscou o mesmo feito. No entanto, a 4gua da cova ja estava “muito suja
da negrura do her6i” e Jigué conseguiu apenas tornar sua pele da ‘“cor do bronze novo”.
Maanape, o terceiro a se banhar, encontrou a cova com muito pouca dgua e s6 conseguiu molhar
as palmas das maos e a sola dos pés, que ficaram avermelhadas (2005, pdgs. 39 e 40). As trés
etnias brasileiras foram, dessa forma, simbolizadas pelos trés irmdos. Para Gilda de Mello e

Souza, nesse episddio Mario de Andrade introduz:

De maneira insélita, o tema europeu do “principe encantado”, que contrasta
violentamente com a atmosfera indigena dominante. A transformacdo de
Macunaima em homem branco, loiro, de olhos azuis, em principe lindo e
fogoso,sugerido pelos contos europeus de metamorfose como ‘A Bela e a Fera’
[...] n@o € uma brincadeira inconseqiiente, mas um simbolo intencional de nossa
flutuagdo cultural. A transfiguragdo do heréi traduz com admirdvel eficiéncia a
incapacidade brasileira de se afirmar com autonomia em relacdo ao modelo
ocidental (2003, p. 43).
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Depois de recuperada a Muiraquitd, Macunaima e seus irmaos tomam o caminho de volta
para a tribo dos Tapanhumas. Durante o caminho, Macunaima, o irmdo “europeu”, prepara uma
armadilha para seu irmdo indio, Jigué. Este se transforma em sombra e, por engano, engole o
irmdo negro, Maanape, que também se torna sombra (2005, pags. 45-47). Dos trés irmaos, sé
sobrevive Macunaima, o representante da etnia européia, pois o indio e o negro viram sombras.
Podemos ver nesse episddio a metafora da eliminag@o violenta da cultura indigena e da cultura
africana na formacao da sociedade brasileira.

No “her6i de nossa gente” podemos encontrar reflexos da violéncia inaugural
devidamente camuflados pela malandragem do herdi. Mdério de Andrade acessa, assim, o
inconsciente coletivo brasileiro.

O episddio da eliminacdo de Jigué e Maanape, a transformacgdo deles em sombra, e a
prevalecéncia de Macunaima louro de olhos azuis - representante da cultura européia - faz-nos
lembrar o romance Iracema, de José de Alencar. Os pontos de contato entre as duas obras sdo
muitos. J4 na apresentacdo dos protagonistas de cada obra pode-se averiguar isso: “Além, muito
além do mato virgem nasceu Iracema, a virgem dos ldbios de mel.” (José de Alencar, 2005, p. 8).
“No fundo do mato virgem nasceu Macunaima, herdi de nossa gente.” (Mdrio de Andrade, p.13).

As semelhancas entre Ci, a Mae do Mato e Iracema também sdo muitas. Ambas sdo indias
e virgens (até encontrarem seus “amados”). Ambas ddo a luz a seus filhos e ndo os podem
amamentar. Sobre essa questdo, podemos fazer uma analogia com a india nativa das terras
brasileiras que ndo podia nutrir seu filho psiquicamente porque foi esvaziada de sua cultura.
Tanto Ci quanto Iracema morrem em func¢do da profunda tristeza que sentiam.

Certamente as semelhancas entre as obras ndo foram casuais. Mario de Andrade descreve

0 nascimento de Macunaima fazendo uma parddia ao nascimento de Iracema. José de Alencar
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buscava, em seu romance, configurar um projeto de nacdo através da literatura, projeto que
Mario retomou cerca de meio século depois, com outras perspectivas.

Nossa intencdo nao € a de tracar semelhancas e diferencas entre as obras ou entre os
projetos de Mario de Andrade e de José de Alencar. O que nos chama a atengdo é a presenca da
sombra nessas duas obras. Em Macunaima, o indio e o negro sao transformados em sombra, sdo
eliminados e a unica cultura que prevalece é a européia, representada por Macunaima
transformado em louro de olhos azuis. Em Iracema, o indio também € eliminado, o que é
representado pela morte da heroina e mais uma vez se vé a hegemonia da cultura européia na
figura de Martim. Em ambos, a cultura indigena se torna uma sombra da sociedade brasileira. No
entanto, a figura do negro, que em Macunaima € representada por Maanape, em Iracema nao é
mencionada, sequer, para ser também eliminada.

Quando Alencar escreveu seu romance, o Brasil ainda era um pais escravocrata. A
escraviddo era uma vergonha tdo grande que ndo podia conviver com a perspectiva consciente.
Nas ruas, nas fazendas e nas casas ela estava presente. Mas ndo poderia comparecer registrada na
literatura que apresentaria a nagdo brasileira - termo muito utilizado na época — ao mundo.
Tratava-se de uma sombra que estava sendo langada no “por@o” mais profundo do inconsciente
coletivo brasileiro, antes mesmo de desaparecer dos olhos das pessoas que aqui viviam.

Para a Psicologia Analitica, a sombra é um arquétipo que representa os conteudos que
uma pessoa ou uma sociedade reprimem e rejeitam e que, por essa razdo, sdo lancados no
“porao” do inconsciente, seja pessoal, seja de uma coletividade. Se na fic¢do os elementos que
representam o indio e o negro foram transformados em sombra, na histéria da colonizacdo
brasileira, a cultura indigena e a cultura africana também se transformaram em sombras de nossa
sociedade. Mas, como lembra Gambini, a sombra “é o lado ndo-reconhecido, porém nao menos

real do que aquele que se manifesta” (1999, p.35). Os conteudos reprimidos nao deixam de existir
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e certamente terdo influéncia sobre os conteidos conscientes, ou seja, sobre a vida psiquica da
pessoa ou da coletividade que os reprimiram.

Esse € o heroismo “impedido” de Macunaima: o heréi € incapaz de incorporar o outro. Ele
ndo sabe quem €, ndo conhece os proprios valores e por isso € incapaz de reconhecer os valores
do outro. Macunaima ndo reconhece Jigué e Maanape como sangue de seu sangue, embora
durante toda a narrativa os chame de “manos”. Ele tem a Muiraquitd nas maos, pedra magica de
poderes ilimitados. Poderia, através dela, operar a sintese entre ele, que simboliza o branco e
Jigué e Maanape, o indio e o negro, mas, em vez disso, elimina-os.

Segundo Gambini, a busca pela Muiraquitd em Macunaima equivale a busca pela pedra

filosofal que aparece em tantos mitos:

Onde foi parar a Muiraquita? (...) € a pedra perdida. Temos que procura-la de
novo, ela ndo foi destruida, apenas sumiu da consciéncia (...) A busca da pedra
filosofal € a idéia de se chegar a uma vivéncia interior sélida e estdvel. Sair do
estado pelo qual todo ser humano passa, em que as configura¢des internas ora
s80 uma coisa, ora s@o outra. Vivemos sempre dentro de um jogo de oposigdes,
do tipo ‘sou vitima ou tenho o poder, sou protagonista ou sou passivo, tenho a
solucdo ou ndo tenho a solucdo’. Isso é uma busca obscura, quando ainda nao
chegamos a algo claro, em que podemos nos apoiar. Entdo usa-se a metdfora
alquimica para explicar esses processos interiores e fala-se da pedra filosofal
como resultado dessa unido de opostos (GAMBINI, 1999, p.137).

Macunaima nio tem qualquer consciéncia acerca de si mesmo, portanto ndo € capaz de
avaliar, nem sequer de refletir, se é protagonista ou coadjuvante, vitima ou algoz, se conduz o
préprio destino ou se é simplesmente conduzido. A falta de referéncias que lhe sirvam de modelo
de identidade o tornam incapaz de deliberar sobre qualquer aspecto de sua vida. Por essa razdo,
ele perde novamente a Muiraquita. Se ela simboliza a unido de opostos psiquicos, Macunaima
nao pode ficar com ela. O “heréi de nossa gente” ndo consegue realizar a sintese de seus

processos interiores porque nao € capaz , nem mesmo, de reconhecé-los.
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2.4 Pouca saude e muita saiva

Durante a histéria de Macunaima, ele se vé incomodado por elementos mintsculos, quase
invisiveis: as satvas, que uma hora aparecem comendo sua comida, outra hora picando o seu
corpo... No final da narrativa, elas mostram seu poder de destrui¢ao quando devoram a maloca do
hero6i.

Esses seres tém seu destaque na historia. Isso se pode ver na frase “Pouca saide e muita
saiva, os males do Brasil sdo!”, vérias vezes proferida por Macunaima. Nao ¢é dificil imaginar
porque a pouca saude seria um dos grandes males do pais quando Mario de Andrade escreveu o
livro. No inicio da década de XX - embora hoje ndo seja muito diferente - o Brasil tinha milhdes
de habitantes vitimados pela Maldria, pelo Mal de Chagas, pela Febre Amarela, por uma
diversidade de vermes e parasitas. O Jeca Tatu, de Monteiro Lobato, € um personagem que ilustra
a falta de sadde do brasileiro, sobretudo dos que viviam no campo, os quais, até a metade do
século XX, eram a maioria da populagao.

Quanto a ameacga trazida pela saiva, havia, de fato, grandes prejuizos causados por essa
espécie de formiga para a agricultura brasileira no inicio do século XX. No entanto, a ameaga por
ela representada a ponto de tornd-la um dos grandes males do Brasil pode ser compreendida,
também, de maneira metaférica. Para melhor compreendermos essa metdfora, recorremos a

leitura feita por Gambini sobre ela. Segundo ele, a satva:

E um agente destrutivo que vai corroendo toda a estrutura de vida e que ninguém
pode controlar porque ndo é visivel. E um exército de coisinhas. As sadvas
comendo a lavoura e a maloca, essa imagem de destruicdo mostra quem € o
inimigo, o drama inconsciente ndo redimido. E ele opera no escuro. E miniisculo

e vasto, estd em toda parte. Num formigueiro estd tudo ligado, é uma potente
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rede subterranea operando como forca destrutiva, que ndo se consegue detectar.
Esse € o poder da sombra (1999, p.131).

O exército de sadvas que corrdi a estrutura do Brasil e ndo permite o seu
desenvolvimento pleno € o nosso drama inconsciente nao redimido: a incapacidade que temos em
operar a sintese entre as trés etnias que formam a base de nossa sociedade: o branco, o indio e o
negro. Vivemos o mito da mistura das etnias; ainda ndo conseguimos operar a sintese.

A violéncia inaugural que reprimiu os tracos da cultura indigena e africana tornou-se
nossa sombra €, assim como o “charme” de Macunaima camufla sua violéncia, os relatos oficiais
da histéria buscam camuflar, varrer para o “pordo do inconsciente” de nossa sociedade os atos de
barbarie empregados durante a colonizagdo brasileira através do elogio a bravura dos feitos de
nossos sanguindrios colonizadores, que sio reverenciados como herdis.

Quase meio século apds a publicacdo de Macunaima, a obra de Rubem Fonseca vem nos
mostrar que nossas sombras coletivas continuam a agir entre nds € a minar a estrutura de nossa

sociedade. E o que pretendemos desenvolver no capitulo seguinte.
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3 A VIOLENCIA ORIGINAL DESNUDADA

A acdo destrutiva das “sativas”, nossas sombras coletivas, que ja operavam na estrutura da
sociedade brasileira em 1928, continuaram a operar durante as décadas seguintes e o registro de
seus efeitos pode ser visto na obra fonsequiana. No final da década de 70, a violéncia que se vé
camuflada em Macunaima € desnudada por Rubem Fonseca. Nossos protagonistas sanguindrios
perdem os matizes que encobriam seus atos de violéncia e sdo revelados em sua crueldade. E
quando o herdi sem cardter se transforma no heréi mau cardter. Como afirma Roberto da Mata

em Carnavais, malandros e herdis,

O campo do malandro, assim, vai numa gradacdo da malandragem socialmente
aprovada e vista entre ndés como esperteza e vivacidade, ao ponto mais pesado
do gesto francamente desonesto. E quando o malandro corre o risco de deixar de
viver do jeito e do expediente para viver dos golpes, virando, entdo, um
auténtico marginal ou bandido (1980, p.209).

Talvez por isso, a obra fonsequiana tenha entre nds o efeito de um “soco na boca do

estdmago”: porque traz aos nossos olhos o que nao queremos ver, o que nos incomoda e assusta —

nossas sombras coletivas, o “exército de satvas” que nos corréi ha séculos.

3.1 — Alguns didlogos entre a critica literdria e a obra de Rubem Fonseca

O tema da violéncia na obra fonsequiana tem sido freqiientemente relacionado, pela

critica, com o espaco urbano e com a impossibilidade de uma convivéncia harmonica nas grandes
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cidades. Citamos como exemplos desse tipo de leitura os textos de Renato Cordeiro Gomes, Vera
Follain de Figueiredo e Alexandre Faria.

Em Todas as cidades, a cidade, Gomes faz uma leitura do conto “A arte de andar nas
ruas do Rio de Janeiro” relacionando-o a um texto do século XIX, escrito por Joaquim Manoel de
Macedo e intitulado Um passeio pela cidade do Rio de Janeiro. Segundo Gomes, Rubem
Fonseca “dialoga com a tradi¢cdo que Macedo legou. Ainda sob o signo da perversdo o escritor
contemporaneo quer resgatar o que a cidade expulsa, para transforma-lo em objeto de utilidade e
prazer.” (1994, p.148).

Figueiredo, em A cidade e a geografia do crime na ficcdo de Rubem Fonseca faz uma
leitura de alguns contos e romances de Fonseca enfocando o sentido do espaco urbano em sua
obra. Para ela, “a cidade, na obra de Rubem Fonseca é, por exceléncia, a Babel enlouquecida,
marcada pela profusdo de mensagens cifradas, pela parandia da decifracdo do sentido oculto na
mensagem alheia e pela incomunicabilidade (1996, p.93). Ainda segundo Figueiredo, se a divisdo
geografica da cidade em Zona Sul e Zona Norte, bairros nobres e favelas, centro e periferia
representam uma divisdo da cidade pautada no poder econdmico, essa divisdo se dilui no
momento em que as classes sociais, de alguma forma, se aproximam. A partir dai, o confronto

3

deixa de ser social e passa a ser individual, estabelecendo-se “uma geografia do crime , que
reagrupa os individuos segundo leis proprias, podendo aproximar poderosos e marginalizados
pela sociedade” (1996, p.89).

O professor Alexandre Faria, em seu ensaio intitulado “Rubem Fonseca: os limites da
tolerancia” apresentado no VI Congresso Internacional de Lusitanistas, em 2000, faz uma leitura
do relacionamento humano no espago urbano da cidade do Rio de Janeiro através da leitura dos

contos O Outro, Passeio Noturno I e Il e A arte de andar nas ruas do Rio de Janeiro. Segundo

Faria:
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Para se compreender as formas como se processam as relacdes de poder em
Rubem Fonseca, deve-se analisd-las a partir das representacdes do espago
urbano que sua obra contém. Entendemos que o autor de A grande arte, através
de recursos tematicos e estilisticos, real¢a o aspecto multifacetado da violéncia
urbana, transformando-a de tema em signo polissémico, o que nos leva a refletir
sobre dois eixos: o da reapropriacdo, em diferenga, do discurso mitico em torno
da cidade do Rio de Janeiro, que lhe confere o epipeto de Cidade Maravilhosa
com base em pressupostos de cordialidade; e o dos valores éticos, urgente
resgate para o efetivo resgate da cidadania, que passam a ter na tolerancia o
ponto de apoio e o mecanismo de harmonizacdo do confronto com a alteridade
no espago urbano (2000, p.3).

Deonisio da Silva em O caso Rubem Fonseca: violéncia e erotismo em Feliz Ano
Anodiscute os dois elementos que, segundo ele, sdo as grandes marcas da produgdo ficcional
fonsequiana: a violéncia e o erotismo, elementos estes que levaram a censura do Governo Militar

a proibir a circula¢do do livro de contos Feliz Ano Velho em todo o territério nacional durante a

década de 70. Para Silva:

Com efeito, escrever como Rubem escreve, € um oficio presidido por condi¢des
doentias pela Pornografia da Morte, tema a qual ndo foge. Nao escondendo esse
tema, pratica desse modo a Pornografia da Vida, ja que ndo esconde as doencas
que vé&, menciona o que é cada vez menos menciondvel, ocupa-se do erotismo
doentio, do erotismo que leva a morte. E assim como a referéncia as fungdes
vitais, na linguagem pornogréfica, € um sinal de satide, assim como as mengdes
da morte sdo, no mais das vezes, reflexos de preocupacdes com a vida, assim
como a referéncia a sexualidade doentia, reflete a busca de uma sexualidade
sauddvel, assim também a sua literatura ndo pode ser entendida como
pornografica no sentido de imoral, de inconveniente, e outros anitemas que 0s
seus sensores atiraram sobre o texto e seu autor (1983, p.40).

Em 1996, o0 mesmo Deonisio da Silva escreve Rubem Fonseca: proibido e consagrado,
onde destaca o brilhantismo de Fonseca na “arte” de narrar e a relagdo de cumplicidade que se
estabelece entre narrador e leitor em sua obra: “O narrador da ficcdo de Rubem Fonseca é um
camaledo que se adapta a realidade que quer mostrar a seu parceiro, o leitor. Mas ndo ha
realidade alguma, a ndo ser a que ele préprio constrdi e apresenta através de um artificio: a sua

narra¢do.” (1996, p.86). Na pagina 98 do mesmo livro, Silva destaca:
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Um autor que 1€, um leitor que escreve — eis um icone a espera de decifracéo.
Essa figura comparece também as narrativas curtas de Rubem Fonseca. Nio é,
entdo, somente na relacdo autor/obra/piblico que Rubem Fonseca se entende as
mil maravilhas com seus leitores; no interior de sua fic¢do o mesmo didlogo tem
sido muito proveitoso.

O olho e o discurso: uma leitura de Rubem Fonseca, dissertacdo de mestrado defendida
por Gilvan Procdpio Ribeiro é uma leitura que analisa o didlogo que a obra fonsequiana
estabelece com outros textos, literarios e nao literarios, e com as diferentes formas de
manifestacdo artistica como o cinema, o teatro e as artes pldsticas. Ribeiro destaca as muitas
citagdes e referéncias que Rubem Fonseca faz em seus textos a filmes, pecas teatrais, livros,

pinturas e esculturas como uma caracteristica da narrativa de Fonseca. Referindo-se ao conto A

Santa de Schoneneberg ele fala que:

Este conto de Rubem Fonseca € exemplar de uma certa fei¢cao de suas narrativas
que consiste em envolver o leitor num emaranhado de citacdes e referéncias
que, se por um lado deixa pistas muito significativas, por outro, semeiam a
confusdo. De certa forma, estabelece-se um didlogo entre o leitor e o autor,
como se esse dltimo dissesse: “Vamos ver se vocé consegue me seguir e me
achar!” E o leitor pde-se avidamente a caga de rastros, quaisquer marcas que
pudessem indicar-lhe o caminho a seguir. As vezes acha seixos; outras vezes, as
migalhas de pdo foram comidas pelos passarinhos (2000, p. 38).
As vozes que dialogam com a obra de Rubem Fonseca sdo muitas. Buscaremos agora
desenvolver o nosso préprio didlogo com a obra fonsequiana através da leitura dos contos Nau

Catrineta, O Outro e O Cobrador.

3.2- Nau Catrineta: a violéncia como heranga

Nau Catrineta, conto de Rubem Fonseca publicado no livro Feliz Ano Novo, em 1975,

relata um dia especial na vida de uma estranha familia luso-brasileira. Nesse dia, José,
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protagonista e narrador do conto, teria que cumprir um ritual para se tornar o chefe daquela
familia.

Esse ritual deveria, por tradi¢do familiar, ser cumprido por todo primogénito, como era o
caso de José. Todos os passos a serem seguidos e todos os detalhes a serem observados estavam
escritos no Decdlogo Secreto, livro que passava de pai para filho, de geracdo em geracdo. S6
tinha acesso a esse livro, aquele que iria cumprir “a missao” e perpetuar, assim, uma tradi¢ao que
jé& durava séculos: “Era uma missdo dura, que o meu pai havia cumprido e o meu avd e o meu
bisavd e todos os outros.” (FONSECA, 2004, p.236). Tratava-se de uma heranga familiar.

José, assim como seus antepassados tinham feito, deveria escolher a pessoa que seria sua
“vitima” e , entdo, matd-la e devord-la. Cumprido o ritual, ele receberia o Anel que o colocaria
na condigdo de chefe da familia. Logo nas primeiras paginas do Decdlogo estava escrito: “E
obrigacdo inarreddvel de todo primogénito de nossa Familia, acima das leis de circunstincia da
sociedade , da religido e da ética...” (FONSECA, 2004, p. 236). E assim foi.

A vitima eleita foi Ermelinda Balsemao, “Ermé”, como Jos€ a chamava, estudante de
Letras e sua namorada. Depois de matd-la com uma gota de um veneno mortal diluido no
champanhe, ele a entregou as suas tias. Todo o corpo de Ermé foi aproveitado: a carne, as
visceras, 0s 0SSOS.

José seguiu fidedignamente tudo o que mandava o Decdlogo e, em um clima de grande
requinte e cerimonia, saboreou a carne de Ermé. Quando engoliu o primeiro pedago, recebeu o
Anel que faria dele o novo chefe da familia.

O Anel estava em posse de tia Julieta, que o havia retirado do dedo do pai de José quando
esse se matou, motivado pela morte da esposa que faleceu debilitada pelo parto, logo apds o

nascimento do menino. A tradi¢do daquela familia havia sido interrompida com aquele suicidio,
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que a deixou sem um “chefe”. Vinte e um anos depois, José restaurava o pacto familiar: macabro,
de uma violéncia gratuita, sem sentido, cuja Unica razao de ser era a preservacao de um costume.

A lideranca da familia poderia ser passada de pai para filho através de qualquer outra
forma de rito. Mas ali, a heranca era transmitida através da violéncia contra um inocente, a quem
ndo era dada qualquer oportunidade de defesa. E ndo bastava maté-lo; era preciso devora-lo, ndo
deixando sequer o p6 de seus 0ssos.

E interessante observar que essa tradicdo violenta e macabra comegara, na familia de José,
no século XVI - exatamente quando portugueses e nativos desta terra, que viria a se chamar
Brasil, encontraram-se e se iniciou o sangrento periodo de coloniza¢do. Desde entdo, de geracdo
em geracdo, uma vitima vinha sendo morta e devorada. O ritual macabro iniciou-se junto com o
nascimento do Brasil, e o veneno que vitimava os sacrificados ia se tornando cada vez mais
poderoso com o passar do tempo, como disse tia Helena: “temos esse veneno hé séculos e ele
cada vez fica mais forte.” (FONSECA, 2004, p.242). Rubem Fonseca denuncia aqui a heranca de
violéncia que recebemos de nossos colonizadores, que se reproduz e se torna mais forte a cada
geracdo desde nossas origens.

Nesse conto fonsequiano, a “missdo” destinada a José, sua preparacdo para cumpri-la e a
conquista do Anel nos lembram a saga do her6i. Na figura de José, Rubem Fonseca delineou um
her6i sanguindrio, tdo macabro e sombrio quanto os valores de sua familia.

Se no caso de Macunaima o epiteto de herdi ja lhe € conferido no subtitulo da obra: “o
heréi sem nenhum cardter”, no caso de José € preciso seguir as pistas deixadas pelo autor para
descobrirmos qual o trajeto que o protagonista de Nau Catrineta percorre.

As caracteristicas do herdi na literatura variam de acordo com a época e as correntes

estético-literarias, mas ele sempre representa aquele que vem restabelecer a ordem perdida. José,
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a semelhanca dos herodis épicos, passa no conto por trés etapas caracteristicas: a preparagdo para o
cumprimento de seu destino, a realizacao de sua missao e o desenlace vitorioso.

A tradi¢do daquela familia exigia que o Anel fosse dado a um homem, o primogénito de
cada geragdo, que se tornaria o chefe do cla familiar. No entanto, com a morte prematura do pai
de José, a familia havia se resumido a uma crianga e quatro mulheres. A ordem havia sido
interrompida e cabia ao unico vardo da familia restabelecé-la. Desde pequeno, o protagonista do
conto € preparado para cumprir seu “destino”: “José estd sendo treinado desde garotinho para ser
artista e carnivoro (...) Ele é poeta, tem uma missdo, disse tia Julieta, a guardia do Anel.”
(FONSECA, 2004, p.240).

Depois de vinte e um anos sendo preparado para sua missao, chega, finalmente a hora de
cumpri-la e José mata e devora Ermé. Vem, entdo, o desenlace vitorioso: o Anel é entregue ao
vardo da familia numa pomposa cerimonia, sob o olhar de emog¢do e de orgulho de suas tias e,
assim, a ordem € reestabelecida no cla familiar.

A semelhanca de Macunaima, José ndo tem nem pai, nem mae. Faltam-lhe os modelos
essenciais para a formacgdo de sua identidade. O her6i de Nau Catrineta também tem um “defeito
de fabricacdo”. Ele projeta sua anima nas tias “solteironas e implacdveis” e ndo consegue
desvencilhar-se da dependéncia materna. José também é um her6i “impedido” de cumprir seu
trajeto herdico devido as suas circunstancias de origem.

Em O homem e seus simbolos, Henderson fala sobre o mito do herdi: “Uma vez passado o
teste inicial e entrando o individuo na fase de maturidade de sua vida, o mito do heréi perde a
relevancia. A morte simbdlica do her6i assinala, por assim dizer, a conquista daquela
maturidade.” (2002, p.112).

José, no mesmo dia em que cumpre a “missdo” de assassinar e comer sua vitima,

completa vinte € um anos — sua maioridade. No conto, ele ndo morre de fato, mas a narrativa
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termina imediatamente ap0s tia Julieta passar-lhe o Anel e o declarar “chefe da familia”. Tendo
cumprido a suposta missdo de sua vida e alcan¢ado a maturidade, nao hd mais relevancia em sua
historia.

E interessante observar que, no conto, a palavra Anel vem sempre escrita com a letra
inicial em maidsculo. Nio se trata de um anel qualquer: ele tem o Brasdo da familia e simboliza o
poder perpetuado de geracdo em geracdo. Na Psicologia Junguiana, o anel, com sua forma
circular, tal qual uma mandala, remete a eternidade , a totalidade. Ao tomar posse do Anel, José
se integra a todos os seus ancestrais que utilizaram aquele objeto ao mesmo tempo em que
eterniza a tradic@o familiar. Uma tradi¢do de violéncia, que como lembra a forma do anel, ndo
tem fim.

Para compreender a formagdo desse “herdi sombrio” € preciso que analisemos o contexto
em que ele foi produzido. Vejamos.

José € um homem de anima atrofiada e, como conseqiiéncia, de ego enfraquecido. Sob a
luz da teoria junguiana, podemos perceber que as figuras femininas que lhe serviram de
referéncia, as tias, sd@o mulheres cujos egos estdo completamente identificados com suas
personas.

Aquelas quatro mulheres também ndo desenvolveram seus egos: ndo se casaram, nao
tiveram filhos, ndo trabalhavam, ndo tinham amigos ou relacionamentos amorosos. Viviam em
funcdo de suas personas de “portuguesas e carnivoras” (FONSECA, 2005, p.237), perpetuadoras
das tradi¢Oes da familia.

Mesmo vivendo no Brasil hd muitos anos, aquela familia fazia questdo de preservar os
costumes de seus ancestrais portugueses, dos quais tinham um enorme orgulho.

Em relacdo a linguagem, eles utilizavam sempre a segunda pessoa do singular para se

referirem uns aos outros: “Usamos vocé para os empregados e para os desconhecidos sem
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importancia (...). Era assim em Portugal e continuou no Brasil quando a familia veio para cd.”
(FONSECA, 2005, p.237). As receitas usadas na culindria eram “de familia” e os mdveis da casa
eram manoelinos. O modo de ser e 0 modo de viver eram ditados pela tradicao familiar e lusitana.
Nada “de fora” era aceito. Dona Maria Nunes, a criada, inico elemento que morava na mesma
casa que eles e que ndo pertencia a familia, tinha vindo de Portugal e estava 14 “desde o tempo da
avé Maria Clara”. Até mesmo os casamentos se davam entre os membros da mesma familia. O
pai e a mae de José eram primos-irmaos. Ermé foi trazida a convivéncia daquelas pessoas apenas
para ser devorada. A familia ndo conhecia “janelas” que lhe permitiriam o contato com o mundo
externo, com o outro. Ela sé conhecia “espelhos”.

Em Nau Catrineta também vemos o drama oculto da sociedade brasileira que Gambini
observou em Macunaima: a incapacidade de operar a sintese. Se no processo colonizador
brasileiro as culturas indigena e africana foram violentadas, como foi representado na obra de
Mario de Andrade através da morte de Jigu€ e Maanape, vemos na familia composta por José e
suas tias, a total incapacidade de aceitar os valores do outro. De maneira alguma, aquela familia
permitia a mistura, a fusdo. Para evitar qualquer possibilidade de que isso acontecesse, eles nao
permitiam, sequer, o contato com alguém que ndo fosse portugués, como eles, a ndao ser que fosse
para ser devorado.

Desprovido da capacidade de desenvolver o proprio ego, José veste a persona que a
familia lhe reservara: a de guardido do Anel. Enquanto os herdis vivem um intenso processo de
autoconhecimento e de descoberta do self, José vive um processo de fortalecimento da persona e
fica cada vez mais distante de saber quem verdadeiramente €. Vai continuar a tradi¢do familiar de
“produzir espelhos”.

A figura do espelho e a questdo de “s6 olhar para si mesmo” nos remetem ao mito de

Narciso e nos permitem uma analogia deste mito com a histéria de José.
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O narcisismo € considerado, pela psicologia em geral, como um disturbio de
personalidade que tem como caracteristicas principais um padrdo invasivo de grandiosidade, uma
forte necessidade de admiracdo e uma grande falta de empatia com os outros. Essas trés
caracteristicas se mostram em grande evidéncia no comportamento de José e de suas tias,
sobretudo a ndo-empatia. Excessivamente centrados em si mesmos, no sangue lusitano de sua
familia e em suas tradic¢des, eles sdo absolutamente incapazes de reconhecer que o outro tenha
uma natureza tdo humana quanto as suas. O outro, personificado em Ermé, era um ser
insignificante, que poderia ser utilizado na alimentagdo tal qual os animais da criagdo. A
grandiosidade de ser quem eram permitia-lhes estar “acima das leis de circunstancia da
sociedade, da religido e da ética.” (FONSECA, 2004, p.240).

Para a Psicologia Analitica hd dois momentos importantes no mito de Narciso. No
primeiro, o jovem belo e egocéntrico € incapaz de se abrir ao outro; no segundo, o jovem €
transformado em flor e se abre, enfim. Leticia Capriotti, psicloga junguiana, em seu artigo
“Narciso acha feio o que ndo € espelho”, publicado pela revista eletronica Symbolon, de estudos

junguianos, assim descreve a transformacao do primeiro Narciso no segundo:

E na dgua, nesse elemento de sua heranca natal (ja que ele é filho de uma ninfa
com um rio) que aquele Narciso duro e impenetrdvel pode recuperar sua
umidade natural e sua fria auto-absor¢do e transformar-se em amével didlogo
com o mundo. E entdo, ele torna-se flexivel, belo, enraizado — transforma-se em
flor (...) Quando descobre a “outra” face na lagoa, desprende-se de si.

José perpetua-se no primeiro Narciso, pois a metamorfose ndo ocorre. Ele ndo pode
enxergar seu verdadeiro ser. Ao olhar para si, sé vé a figura do guardido do Anel e assim vai
passar adiante a tradicdo de olhares autocentrados, de incomunicabilidade com o outro e de

morte.
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O macabro ritual de canibalismo, as figuras bizarras das tias, o “her6i as avessas” na
pessoa de José nos lembram loucura e delirio. S3o cenas e seres tdo absurdos, que nos parece
impossivel que acontecam fora da fic¢do. No entanto, voltando os olhos para histéria de nosso
pais, vemos que o conto Nau Catrineta poderia se chamar também ‘“Nau Brasil”. Aquela familia
lusitana, que sé permitia o contato com a alteridade através do canibalismo, que nem sequer era
capaz de reconhecer no outro um ser humano, pode ser compreendida como metafora de nossos
colonizadores.

Em nome da civilizacdo e da fé crista - fundamentos tdo plausiveis para os nativos
americanos quanto a tradicdo daquela familia lusitana € para nés, leitores de Rubem Fonseca — os
colonizadores europeus mataram indigenas, saquearam suas terras e riquezas e destruiram sua
cultura. Foram os nativos as “primeiras Ermés”. A América Latina nasceu sob o signo da
violéncia e essa violéncia vem se renovando de geracdo em geracdo até os nossos dias, como
aquele ritual de canibalismo de Nau Catrineta. E como lembrou tia Helena ao sobrinho, “o
veneno cada vez fica mais forte”.

Desde suas origens, o Brasil vem produzindo seus ‘“herdis-josés”: sanguindrios e
sombrios, também representados pelo personagem Macunaima. Nossos herdis t€ém sido aqueles
que vencem, e a vitéria lhes permite estar “acima das leis de circunstancia da sociedade, da
moral e da ética”. Os primeiros foram colonizadores, bandeirantes. Depois vieram senhores de
engenho, politicos inescrupulosos, ditadores, “capitalistas vorazes”... Her0is cujas sombras os
relatos oficiais da histéria procuram esconder, tal qual Jorge de Albuquerque Coelho, “cristdo,
her6i e disciplinador” portugués (FONSECA, 2004, p.238), personagem da histdria lusitana cujo
heroismo € “colocado em xeque” pelas tias em Nau Catrineta.

No dia em que deveria cumprir sua “missdo”, José € acordado pela voz “grave e possante

de contralto” de tia Olimpia que recitava os versos de Nau Catrineta: uma histéria do folclore
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portugués que conta em versos a aventura vivida pelo comandante de uma embarcacio
portuguesa, “herdi” que resiste ao demonio durante uma grande tempestade e € salvo por um anjo
juntamente com sua tripulacgdo.

Ninguém sabe, ao certo, qual foi a histdria real que inspirou os versos do poema, mas a
versdao mais aceita é a de que se trata da viagem feita por Jorge de Albuquerque Coelho, filho de
Duarte Coelho Pereira - primeiro donatdrio da capitania de Pernambuco, em 1565. Nessa viagem,
registrada na Histéria Maritima Portuguesa, o navio de Albuquerque Coelho, que navegava de
Olinda para Portugal, foi atacado por corsdrios franceses e, depois de saqueado, foi abandonado
a deriva , enfrentando uma terrivel tempestade. A chegada dos tripulantes em terras lusitanas foi
considerada uma obra divina.

No conto fonsequiano, esse € mais um ‘“segredo de familia” guardado pelas tias. A
verdadeira versdo sobre os acontecimentos que motivaram os versos de Nau Catrineta estava nos
registros deixados por um ancestral: “A verdade histdrica temo-la aqui neste livro, o Didrio de
Bordo de nosso avo antigo, Manoel de Matos, imediato do navio que em 1565 levou daqui para
Portugal Jorge de Albuquerque Coelho.” (FONSECA, 2004, p.238).

A versao registrada pela histéria contava que apesar de todas as atribulacdes vividas pelos
tripulantes da nau e da terrivel fome que ameacava suas vidas, o capitdo Albuquerque Coelho nao
teria permitido que os corpos dos marinheiros que ja haviam morrido lhes servissem de alimento.
No entanto, segundo aquelas mulheres “implacdveis”, essa versdo escondia uma sanguindria
realidade que o relato oficial tratou de esconder ‘“para que fosse protegido o nome e o prestigio
de Albuquerque Coelho” e para que se mantivesse a sua fama de “catdlico e disciplinador”
(FONSECA, 2004, p.238). Segundo elas, a “verdadeira versdo” sobre o episddio contava que o
proprio capitdo havia comido carne humana. Quatro marinheiros daquela embarcacdo teriam

sido assassinados com o proposito de servir de alimento para os outros tripulantes.
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Misturando histéria (a viagem feita por Albuquerque Coelho), mito (a suposta versio
poética da viagem que virou cantiga popular em Portugal) e ficcdo (a verdade que as tias
conheciam no conto), Nau Catrineta € um convite a refletirmos sobre as toneladas de fantasias
que encobrem a nossa verdadeira histdria.

Gambini fala sobre essas fantasias. A primeira delas € a do descobrimento. Ao contrario

de outros paises, o Brasil foi “descoberto”. Segundo Gambini:

A palavra descobrimento reveste-se de certa aura magica e poética. Quando
estudamos a formacdo de nossa identidade, j4 comecamos portanto com uma
histdria fantdstica, a de que, a diferenca de outros povos, 0 nosso surgiu como
conseqiiéncia de um feito extraordindrio, qual seja: na fuga de calmarias letais,
navegadores herdicos acabaram chegando a terras nunca antes avistadas [...] A
idéia de descoberta implica que tudo estava aqui a espera de ser achado, como
um tronco flutuante que o mar traz até a praia, como se aquela vastidao toda
fosse terra de ninguém (2000, p. 21).

Ao lado da fantasia do descobrimento, e alimentando-a, estd a fantasia do “paraiso
terrestre”, que habitava a mente do europeu do século XVI e que se exteriorizou na descri¢io das
praias brasileiras. No imagindrio portugués, a beleza da paisagem aqui encontrada, a riqueza da
flora e da fauna e a imagem do nativo nu eram a configuragdo do ambiente edénico descrito no
livro biblico de Génesis.

A fantasia de “paraiso terrestre” alimentou a idéia de que, aqui, tudo estava a disposi¢ao
do homem europeu, a espera de ser por ele descoberto e desfrutado. O indio, que habitava essas

terras hd milhares de anos, era apenas uma pega desse cendrio edénico e também poderia ser

usado ao bel prazer portugués. Como afirma Gambini:

A idéia de paraiso ndo diz respeito apenas a beleza do trépico, sua luminosidade
e clima, sua exuberancia e calma e a voluptuosidade que a visdo de mulheres
inacreditavelmente nuas provocava. Sendo o Parafso o lugar das delicias, € onde
0 homem brinca livremente nos campos do Senhor até desobedece-Lo e onde
tudo lhe é dado de presente. E o lugar da frui¢io: basta estender a mio e apanhar
o fruto, a mulher, o pau-brasil, o brago escravizado... (2000, p.22).

59



As fantasias do descobrimento e do paraiso terrestre infiltraram-se em nosso inconsciente
coletivo e se refletem até hoje em nossa sociedade, de maneira intensa, mesmo apds terem sido,
decididamente, refutadas.

No Hino Nacional Brasileiro, por exemplo, uma de nossas mais importantes
representacdes, o Brasil aparece como um ‘“gigante pela prépria natureza”, que vive ‘“deitado
eternamente em berco espléndido”. Cantamos que nossos campos t€m mais flores, “nossos
bosques tem mais vida” e a prdpria vida, em terras brasileiras, tem “mais amores”: imagens de
um paraiso que encobrem a nossa verdadeira histéria marcada pela exclusdo e pela violéncia
contra o outro em suas mais variadas manifestacdes. Desde o “descobrimento” do Brasil nossa
realidade € a de “Ermés” devoradas todos os dias.

O ritual violento, tradi¢do daquela familia luso-brasileira que se iniciou no século XVI, é
metafora de nossa historia, que comegou marcada pela violéncia engendrada contra o nativo, o
“outro” do portugués, e vem se perpetuando pelos séculos vitimando “novos outros”: o negro, a
mulher, a crianga, o menos favorecido economicamente... O “exército de sativas” continua a agir

e “o veneno cada vez fica mais forte”.

3.3 — A sombra e o outro

Como afirma a professora Teresinha Maria Scher Pereira em seu artigo Ler e Ver — Por
quais caminhos se visita uma bienal?, publicado pela Revista Ipotesi, volume 5, “a histéria do
Brasil € uma histéria de esquecimento sistemdtico da violéncia crua e nua dos dominantes.” (p.
94).

Pereira propde uma ligacdo entre Nau Catrineta e os contos Passeio Noturno I e II ,

também de Rubem Fonseca, para que se reflita sobre a seguinte questdo: “- a violéncia,
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aparentemente sem sentido do presente (...) ja estava prevista na histéria da colonizagdo.” (1999,
p- 39).

Podemos observar que O Outro também é um rico universo para refletirmos sobre tal
questdo. Assim como Nau Catrineta, esse conto, ao explicitar a violéncia em sua crueza, é uma
proposta de ndo esquecimento.

O Outro, conto fonsequiano publicado também em Feliz Ano Novo, narra a histéria de um
assassinato, cena infeliz, mas corriqueira nas grandes cidades brasileiras. No entanto, enquanto na
maioria das vezes esse tipo de violéncia, nos grandes centros, se dé do mais fraco para o mais
forte, do excluido da sociedade em relacdo aquele privilegiado por ela, aqui a violéncia se dd na
direcdo contrdria.

No conto, um executivo bem sucedido comecou a ser abordado por um mendigo nas
proximidades do local onde trabalhava. Essas abordagens foram se tornando cada vez mais
freqiientes e, aos olhos do executivo, extremamente ameagadoras, a ponto de fazé-lo se afastar
do trabalho.

Um dia, durante suas férias, enquanto fazia uma caminhada nos arredores de sua casa, o
executivo foi novamente abordado pelo maltrapilho. “O outro” , como ele se referia ao mendigo,
havia descoberto seu endereco pessoal e novamente implorava por ajuda. Apavorado, o executivo
o atraiu até sua casa dizendo que iria buscar dinheiro para ajuda-lo e o matou com um tiro. Apds
o disparo, aproximou-se do corpo inerte do homem “alto, forte e ameacador”, que tanto o
apavorava, e sO entdo pode enxergd-lo da forma como realmente era: “um menino franzino, de
espinhas no rosto, e de uma palidez tdo grande que nem mesmo o sangue, que foi cobrindo a sua
face, conseguia esconder.” (FONSECA, 2005, p.224).

Foi a forma distorcida de perceber o outro a causa geradora do sentimento de ameaca que

dominou o executivo e o levou ao extremo da violéncia. Para compreendermos essa distor¢ao
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recorremos ao conceito junguiano de sombra. Tal conceito jia foi mencionado anteriormente
neste trabalho. Cabe-nos, aqui, aprofunda-lo. Jung chamou de sombra os contetidos de nossa
psique que ndo conhecemos, que se encontram reprimidos. A sombra se opde a persona. Se esta é
a face que revelamos de nds, aquela € a face que ocultamos.

A sombra, contetido do inconsciente pessoal, manifesta-se quando ocorre a sua proje¢ao,
o que, segundo Jung, “¢ um dos fendmenos psiquicos mais comuns (...) Tudo o que &
inconsciente em nés mesmos descobrimos no vizinho.” (1992, p.131). Trata-se de um processo
natural e involuntdrio, através do qual o que € desconhecido na mente humana pode se
manifestar.

Formada pelos desejos, memorias, experiéncias e tendéncias que sdo rejeitadas e
reprimidas como contrdrias aos padrdes socialmente desejdveis, a sombra é projetada em forma
de figuras primitivas, hostis ou repugnantes, uma vez que os seus conteudos foram violentamente
retirados da consciéncia, reprimidos como antagdnicos em relacdo a perspectiva consciente.

Gambini assim a define:

A sombra é uma dimensdo da personalidade real de um individuo — ou mesmo
de um grupo, de uma cultura, de uma religido ou de uma nacio inteira — que nao
€ reconhecida pelo ego idealizado ou pela visdo oficial que fixa o lado virtuoso,
positivo, herdico, benfazejo, coberto de razdes como a tnica realidade operante.
A “sombra” dessa personalidade, cultura ou nacdo é o reverso dessa moeda,
onde se concentram os tragos negativos que contradizem a auto-idealiza¢do. Ou
seja, patologias de todos os tipos, destrutividade, desumanidade, cobica,
dominacdo, hipocrisia, inveja, 6dio, maquiavelismos de toda espécie. A sombra,
portanto, é o lado néo reconhecido, porém nao menos real do que aquele que se
manifesta . Quanto menos assumida ela for pela atitude consciente, mais ela serd
projetada sobre “os outros”, os diferentes, os desconhecidos, 0s inimigos, o
vizinho. (1999, p.35)

Em O outro, o executivo, personagem-narrador do conto, era um homem que restringia
toda a sua vida ao trabalho. Nao hda em sua narrativa a presenca de esposa, filhos, amigos ou

parentes. Essa persona, a mascara de homem trabalhador com a qual se apresentava diante dos
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outros e de si, dominava a totalidade de seu ser. De dia, de noite, aos finais de semana e nos
feriados, ele trabalhava, apenas trabalhava. Ndo tinha relacionamentos pessoais, ndo se divertia.
Em momento nenhum se desvinculava da méascara do homem de negdcios.

O arquétipo da persona estd associado ao contato com o mundo exterior necessirio a
adaptac@o do individuo ao meio social. Durante sua vida, uma pessoa veste diversas personas.
Um mesmo homem pode, por exemplo, vestir a persona do profissional eficiente no trabalho, a
do bom provedor diante da familia, a do homem fervoroso diante do grupo religioso que
freqiienta e assim por diante. No entanto, uma pessoa sauddvel compreende que desempenha
diferentes funcdes na sociedade e que nenhuma delas representa a totalidade de seu ser. A
identificagdo total do ego com uma determinada persona € uma patologia e, quando isso
acontece, hd uma sombra oposta, reprimida, que serd projetada em alguém.

A figura do maltrapilho era o extremo oposto da figura do executivo. Enquanto este era
um trabalhador compulsivo e bem sucedido, o mendigo era a imagem do 6cio e da miséria: sua
sombra. Por isso ele via o menino franzino como alguém alto, forte, ameagador. Somente depois
de té-lo matado, de ter extinguido a ameaca da sombra que o atormentava é que viu “o outro”
como ele realmente era: fragil, inofensivo.

E interessante observarmos o momento em que se deu o assassinato. Pela primeira vez o
executivo voltava-se para si, repensava sua vida, sentia-se tranqiiilo e estava disposto a trabalhar
menos e a dedicar seu tempo, também, a outros aspectos da vida. Foi nesse momento que a
sombra voltou a assola-lo e pareceu-lhe mais ameacadora que nunca. Sentiu-se em panico diante
de sua presenca e a eliminou numa atitude de iluséria autodefesa. As imagens do 6cio e da
miséria personificadas no mendigo irromperam de forma insuportavelmente assustadora no

momento em que a persona do ‘“‘trabalhador incansdvel” enfraquecia e cedia lugar a outras
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personas. Diante de sua sombra, naquele momento de enfraquecimento, a persona doentia reagiu
violentamente para reassumir seu espago.

A histéria do homem rico que assassinou o menino franzino e pobre, ou seja, da
elimina¢do do mais fraco pelo mais forte, mais uma vez nos lembra nossa prépria histéria, pois é
a marca de origem da sociedade brasileira.

Hoje, cinco séculos depois do “descobrimento” do Brasil, pode-nos parecer absolutamente
inverossimil a barbaridade que vemos em O outro. Afinal, como nos lembra o conto Nau
Catrineta, os relatos oficiais vém sistematicamente encobrindo a violéncia nua e crua sobre a
qual a nossa histéria foi fundada. Propagados, séculos apds séculos, como verdadeiros e sendo
constantemente repetidos em nosso meio, tais relatos buscam, e quase sempre conseguem,
camuflar a violéncia original. No entanto, a arte tem o poder do desnudamento através da
rememoracao. Trazendo aos nossos olhos a violéncia gratuita do mais forte contra o mais fraco,
O outro nos permite rememorar nossas origens. Vejamos de que forma podemos estabelecer
relacdes entre esse conto e a histéria da colonizagio brasileira.

Ao afirmar em 1513 que “ndo ha pecado abaixo do Equador” o Papa Paulo III, deixou
claro que a América, desconhecida e distante da Europa, foi transformada por esta no reino
sombrio do inconsciente. O globo terrestre recebeu, assim, uma linha diviséria que separava o
dominio do ego luminoso e consciente de sua parte sombria.

A sombra européia precisava de um lugar para se projetar; reivindicava seu espago - um
novo espago. As Cruzadas j4 tinham se esgotado. Jerusalém j4 tinha sido reconquistada. Os
“outros”, mouros € judeus, estavam dominados. Aqueles que “ousavam” ser “diferentes” tinham
sido vencidos, mas a sombra precisava continuar a se expandir. O indio tornou-se, entdo, o “novo
outro”.

Todorov relaciona o fim das Cruzadas com a descoberta do Novo Mundo. Segundo ele:
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O ano de 1442 j4 simboliza, na histéria da Espanha, este duplo movimento:
nesse mesmo ano o pais repudia seu Outro interior, conseguindo a vitdria sobre
os mouros na derradeira batalha de Granada e for¢cando os judeus a deixar seu
territério; e descobre o Outro exterior, toda essa América que vird a ser latina
(1983, p. 47).

Para ratificar sua afirmacdo, o autor cita um trecho da carta que Colombo escreveu aos
reis da Espanha no dia 6 de novembro de 1942, onde o préprio navegador relaciona o fim das

Cruzadas com a ordem que lhe foi dada, pelo governo Espanhol, para aventurar-se pelos mares e

conquistar novas terras:

No corrente ano de 1492, depois que Vossas Altezas puseram fim na guerra
contra 0os mouros [...], nesse mesmo més, Vossas Altezas pensaram em enviar-
me a mim, Cristévao Colombo, as ditas paragens da india [...] Assim, apds
terem expulsado todos os judeus para fora de vossos reinos e dominios, Vossas
Altezas nesse mesmo més de janeiro ordenaram-me que partisse com armada
suficiente as ditas terras da India [...] Espero em Nosso Senhor que Vossas
Altezas se decidirdo a enviar rapidamente religiosos para unir a Igreja tdo
grandes povos e converté-los, assim como destruiram aqueles que ndo queriam
confessar o Pai, o Filho e o Espirito Santo (COLOMBO apud TODOROV,
1983, p. 47).

O nativo das terras descobertas por Colombo tornou-se o novo Qutro para a Europa, que

identificou a América como o “reino da escuridao” e sobre ela projetou as suas sombras. Segundo

Gambini:

Tudo o que é desconhecido e vazio estd cheio de projecdes psicoldgicas; é como
se o proprio pano de fundo do investigador se espelhasse na escuriddo. O que vé
no escuro, ou o que acredita poder ver, € principalmente um dado de seu préprio
inconsciente que af se projeta (1998, p.37).
O Novo Mundo tornou-se a grande valvula de escape psiquica para a sombra da Europa.
Se um portugués ou espanhol fosse condenado por sodomia, usura, adultério, heresia, abuso de

poder ou qualquer outra pratica “ndo ortodoxa”, ele era degredado para a América, o reino das

trevas. O que era condenado na Europa era permitido aqui.
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Na auto-representacdo do ego, o europeu se via superior aos outros povos. Ele perseguia e
eliminava os mouros, os judeus, os “cristdos novos” porque os considerava étnica e
espiritualmente inferiores. Os impulsos genocidas, estupradores e saqueadores ndo podiam ser
vividos no mundo catdlico europeu. Havia a necessidade de se criar um territorio para a erupgao
da sombra.

Quando as caravelas da esquadra de Colombo aportaram na América, indios e europeus se
viram diante de seres completamente desconhecidos. De um lado, homens de pele clara, com
barbas e cabelos fartos, completamente vestidos. De outro, mulheres e homens nus ou seminus,
de pele avermelhada pelo sol, que tinham a carne perfurada por objetos e o corpo pintado. Tudo
era estranho entre eles: a aparéncia, a lingua, a cultura, a religido. E o confronto com o
desconhecido € uma situag@o privilegiada para o inconsciente se exprimir através da projecdo,
seja esse “desconhecido” uma outra pessoa, uma cultura diferente, uma idéia nova ou qualquer
objeto ainda a ser explorado. “Tudo que € obscuro — e precisamente por ser obscuro — € um
espelho.” (GAMBINI, 2000, p.28). E se ha uma sombra reprimida, quando ocorre a projecdo, o
arquétipo desta se manifesta.

E importante considerar que o pano de fundo da “descoberta” da América é o
Renascimento. Nesse periodo, muitas “verdades” da Idade Média estavam sendo questionadas,
velhos mitos estavam sendo definitivamente expurgados - como o que o Sol girava em torno da
Terra - e um novo mundo surgia, no qual o0 homem era o centro de todas as coisas, detentor do
saber e da razdo. O ego europeu estava inflado e qualquer coisa que, de alguma maneira,
contradissesse a sua cultura, o seu pensamento ou a sua religido deveria ser reprimido, apagado
da consciéncia.

Vestida da persona de civilizacdo modelo, a Europa Ibérica encontrou no indigena o seu

“outro”. O nativo — primitivo, politeista, de rituais pagdos, nu - era o oposto, a sombra do
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europeu — “civilizado”, monoteista, cristdo, que ndo deveria ter nenhuma parte de seu corpo
descoberta, a ndo ser o rosto e as maos. Nao bastava tomar suas terras; era preciso eliminar,
apagar a sombra que ameacgava a persona da ‘“civilizagcdo perfeita”.

Como no conto fonsequiano, na histéria do nascimento da América Latina a persona
reagiu violentamente contra sua sombra. Mas se no primeiro caso os arquétipos da sombra e da
persona atuaram no inconsciente pessoal do executivo, no segundo, a atuacio desses arquétipos
se deu no inconsciente coletivo da nag@o colonizadora. O nativo era a manifestagdo visivel da
sombra do europeu, assim como o mendigo era a personificacdo da sombra do executivo. Na
histdria , assim como no conto, a sombra foi violentamente eliminada.

E na histéria, a violéncia empregada na eliminacdo dos indios, ndo foi, sob nenhum
aspecto, menos brutal e sem sentido que na ficcdo fonsequiana. Como afirma Todorov, as
atitudes empreendidas contra o0s nativos ndo se justificavam pelos ideais mercantilistas que
moveram as grandes empreitadas pelos oceanos em busca de riquezas. Havia algo maior ,

aparentemente inexplicdvel, em suas a¢des genocidas:

o desejo de enriquecer ndo explica tudo, longe disso; e se é eterno, as formas que
toma a destrui¢do dos indios, assim como suas proporgdes, sdo inéditas, e as
vezes até excepcionais; a explicacdo aqui ndo € suficiente. Nao se pode justificar
o massacre de Caonao por uma cobica qualquer, nem o enforcamento das maes
nas drvores, e das criancas nos pés das maes; nem as torturas nas quais a carne
das vitimas é arrancada com tenazes, pedago por pedaco; os escravos nao
trabalham mais se os senhores dormirem com suas mulheres sobre suas cabecas.
E tudo como se encontrassem um prazer intrinseco na crueldade, no fato de
exercer poder sobre os outros, na demonstragdo da capacidade de dar a morte
(TODOROV, 1983, pags 138 e 139).

Todorov sugere que somente a psicologia poderia, talvez, explicar a violéncia banal e sem
sentido empregada no processo colonizador (1983; p.139). Era o ego europeu que eliminava sua

sombra.
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A violéncia original sobre a qual o Brasil, assim como toda a América Latina, foi fundado
deixou seus residuos em nossa sociedade. Nao s6 na violéncia contra o outro, que se repete das
mais variadas formas, cotidianamente, nas cidades brasileiras, mas também na forma de nos
compreendermos como sociedade. E o que podemos observar no pensamento do executivo diante
do mendigo: “Eu ndo queria ver mais aquele sujeito, que culpa tinha eu de ele ser pobre?”
(FONSECA, 2005, p.223).

Nascemos para compensar o europeu, econdmica e psicologicamente e, durante quase
quatro séculos, vivemos a histéria que nossos colonizadores escreveram, onde eles eram os

protagonistas e nds os figurantes. Segundo Gambini:

Isso criou um hébito de olharmos para nés mesmos e sentir que ndo fomos nds
que fizemos, ndo somos ndés que controlamos, ndo cabe a nés decidir nada. E ai
que entra o “eles”. Entdo digo que o jogo € entre o protagonismo e o coro, para
ficar com expressoes teatrais. Num drama, vocé tem personagens que agem e 0s
que fazem figuragdo. Em alguma medida, o povo brasileiro ainda faz figuragdo
(2000, p. 110).

A esse comentdrio segue o de Luci Dias, sua interlocutora em Outros 500 : “Nao nos
responsabilizamos por nossa histéria como coletivo e, individualmente, cada um tenta se virar
como pode.” (1999, p.110).

Mesmo depois de quase dois séculos de independéncia politica, ndo nos reconhecemos
como autores e protagonistas de nossa propria histéria enquanto coletividade. Continuamos a nos
comportar como figurantes, como “bodes expiatdrios”. Nao queremos assumir a autoria de nossa
histéria. Assim, diante da miséria e do abandono em que tantos brasileiros vivem, como niao nos

consideramos os autores dessa “historia chamada Brasil”, nossa tendéncia € a de repetir a

pergunta do executivo de O Outro: “que culpa tenho eu?”
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Para Dias e Gambini, essa insisténcia em ndo reconhecermos o outro como parte
integrante de nossa realidade € uma atitude de auto-engano. Se no plano pessoal esse fendmeno
ocorre como uma defesa psicoldgica do individuo para lidar com aspectos de sua personalidade
que ele percebe, mas com os quais ndo consegue conviver , para a Psicologia Analitica, 0 mesmo
ocorre no plano coletivo. Sabemos que a miséria do outro nos atinge de varias formas. Sabemos
também que, como coletividade, todos temos nossa parcela de culpa por essa miséria. No entanto,
buscamos estratégias para empurrar essas questdes “para debaixo do tapete”.

Usando expressdes como a que usou o executivo de O Outro, “que culpa tenho eu?”’,
estamos nos auto-enganando, empurrando para o plano do invisivel, do inconsciente, o que
vemos mas ndo queremos enxergar. Reprimimos nossas mazelas sociais, entretanto, elas nao
deixam de existir. Tornam-se nossas sombras e um dia reaparecem projetadas na forma de
figuras que nos assustam e ameacam, como o menino franzino que o medo do executivo
transformou em um sujeito “alto, forte e ameagador™.

Como afirma Gambini:

No plano do visivel, dizemos que somos um povo de diferentes, que se juntaram
num mesmo caldeirdo. Entdo € a imagem da sopa feita de ingredientes, onde se
mistura tudo. Por baixo, no plano invisivel, € o contrario disso. Somos um povo
fracionado e dividido por muros altissimos, onde um tem medo do outro. Medo
da diferenca que o outro traz (1999, p.72).

Cedo ou tarde, as sombras que reprimimos em nossa sociedade irrompem e reivindicam

,

seu espago, com a mesma violéncia em que foram reprimidas. Um dia, o “outro” cobra. E o que

buscaremos desenvolver a seguir.

3.4 -0 Cobrador
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“Tao me devendo colégio, namorada, aparelho de som,
respeito, sanduiche de mortadela no botequim da rua
Vieira Fazenda, sorvete, bola de futebol (...) Agora eu
ndo pago mais nada, cansei de pagar (...) agora eu sé
cobro.”

FONSECA

Um homem franzino, de poucos e maltratados dentes que resolve “fazer justica com as
préprias maos”, cobrando da sociedade, pessoalmente, o que julga que esta esteja lhe devendo -
este é o perfil do narrador e protagonista de O Cobrador, conto que deu nome ao livro de Rubem
Fonseca langado em 1978.

Se O Outro nos ajuda a lembrar, ou a ndo esquecer, a violéncia original da sociedade
brasileira, O Cobrador nos mostra as seqiielas deixadas por essa violéncia. Neste conto € possivel
constatar a erup¢ao de uma sombra de nossa sociedade que um dia foi violentamente reprimida e
que aqui reivindica seu espaco também de forma violenta.

No caso do executivo de O outro, a sua sombra foi projetada na figura que era o seu
oposto, o mendigo, € 0 mesmo acontece com o protagonista de O Cobrador, homem pobre e
marginalizado - sua sombra foi projetada em seu oposto: pessoas ricas e/ou de grande
visibilidade social.

Mesclando 6dio e loucura, o “Cobrador” , como o personagem se auto-intitula, cobrou do
dentista os dentes “verdadeiros, certinhos e branquinhos” que ndo tinha. Do “bacana do
Mercedes” ele cobrou a impossibilidade de ter um carro de luxo. Do casal que voltava de uma
festa “granfina”, foram cobradas as festas das quais ele foi excluido. Da mulher “rica e bonita”,
ele cobrou o sexo, o qual a pobreza lhe condenara a ter somente com mulheres tdo miseraveis

quanto ele. Do homem de “pele lisa e branca”, “o justiceiro” cobrou as muitas cicatrizes de seu

corpo.
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A histéria do ”Cobrador” € um desafio ao leitor. No conto, nio sdo reveladas suas origens,
nem o que ele fazia para viver. Uma vez que ele matava mas ndo roubava suas vitimas,
certamente nao se sustentava com suas ac¢des criminosas. O que se sabe ao certo € que ele morava
com Dona Clotilde, uma senhora idosa e doente, de quem ele parecia cuidar com carinho. Todo
o resto da histdria, cabe ao leitor desvendar a partir das pistas que sao deixadas na narrativa.

Por sua fala ao dentista, a primeira vitima, podemos inferir que até entdo ele era um
cidadao comum, que pagava impostos e servicos como qualquer outro: “ Eu ndo pago mais nada,
cansei de pagar! (...) Agora eu s6 cobro! (FONSECA, 2005, p. 273). Por sua falta de dentes, seu
corpo cheio de cicatrizes e suas reivindicagcdes como colégio, xarope e sorvete deduz-se que a
pobreza e a exclusdo social marcaram a ferro e a fogo o seu corpo e a sua alma.

No decorrer do conto, podemos observar que o “Cobrador” definiu bem aqueles que , em
seu peculiar senso de valores, deveriam lhe “pagar”: “Odeio dentistas, comerciantes, advogados,
industriais, funciondrios, médicos, executivos, essa canalheira inteira. Todos eles estio me
devendo muito.” (FONSECA, 2005, p. 273). Em sua lista de “devedores”, estavam aqueles que
tiveram acesso ao estudo e que, embora alguns mais e outros menos, tinham seu valor
reconhecido pela sociedade.

Ja com o homem que estava lendo um jornal, um “crioulo” com ‘“dois ou trés dentes
escuros” (p. 283) que o xingou, o “Cobrador” ndo se aborreceu. Pelo contrdrio: comprou
cachorro quente e coca-cola para ele. O mesmo se pode observar em sua conduta com a “coroa”
que ndo dava muita atencdo as poesias que ele escrevia: “Essa fodida ndo me deve nada (...) mora
com sacrificio num quarto e sala, os olhos dela ji estdo empapucados de comer e beber
porcarias...” e conclui : “Sou justo.” (FONSECA, 2005, p. 276).

A velha doente de quem ele cuidava, o “crioulo sem dentes” e a “‘coroa pobre” eram, em

sua visdo, tdo miserdveis quanto ele e portanto seus iguais, extensdes de seu proprio eu. Desses
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trés personagens, aos quais a vida devia tanto quanto a ele, o “Cobrador” ndo cobrou nada, mas
ao contrério, deu. A primeira, ele deu seus cuidados; ao segundo ele deu o que afirmava que a
sociedade estava devendo a ele proprio: sanduiche e refrigerante; a terceira ele deu o sexo que ela
queria, embora o corpo daquela mulher lhe parecesse “gelatina estragada, com pedacos de fruta
podre.” (FONSECA, 2005, p. 276). Ou seja, por aqueles que o “Cobrador” reconhecia como seus
iguais, ele era capaz, até mesmo, de sacrificar-se.

Durante sua trajetdria de cobrancas, o protagonista do conto entrou em um apartamento
para reivindicar o “sexo que lhe deviam”. Sua vitima foi uma “moca de camisola, um vidro de
esmalte de unhas na mao, bonita, uns vinte e cinco anos.” (FONSECA, 2005, p.279). O estupro é
narrado em detalhes. Uma cena, sem divida, chocante. No entanto, se comparamos tal cena com
o episodio em que Macunaima “se apossa” da Mae do Mato, veremos que a violéncia empregada
pelo “Cobrador” nao foi maior que a empregada pelo “herdi de nossa gente”.

O protagonista do conto fonsequiano deu um soco na cabeca da “mocga bonita” para
facilitar a realizacdo de seu intento. Os irmaos de Macunaima espancaram Ci até que ela
desfalecesse para que se cumprisse o desejo do herdi.

No caso de Ci, a Mae do Mato Virgem, o estupro ganha um significado ainda maior. A
india icamiaba era a Imperatriz de uma tribo de mulheres que se caracterizava pela virgindade de
suas integrantes. Macunaima nao violentou apenas o corpo de Ci, mas também sua cultura. No
entanto, toda essa violéncia aparece no texto de Mdrio de Andrade camuflada pelo “jeitinho”
brejeiro do herdi, por aquele “encanto perigoso” que, como afirma Gambini, € uma fachada que
esconde um grande drama (1999, p. 130). E o que se pode notar pela forma com que o episédio é
narrado: “E a icamiaba caiu sem auxilio nas samambaias da serrapilheira. Quando ficou bem
imével, Macunaima se aproximou e brincou com a Mae do Mato.” (ANDRADE, 2004, 26 — grifo

nosso). E o feito de Macunaima ainda foi saudado pela natureza local: “Vieram entdo muitas
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jandaias, muitas araras vermelhas tuins coricas periquitos, muitos papagaios saudar Macunaima.”
(p.26).

Ja a narrativa fonsequiana elimina qualquer camuflagem ou fachada, e a violéncia é
descrita em toda sua crueldade: “Arranquei a camisola, a calcinha. Ela estava sem sutid. Abri-lhe
a perna. Coloquei os meus joelhos sobre as suas coxas (...) Deu um gemido quando enfiei o
cacete com toda forcga até o fim.” (FONSECA, 2005, 278).

Compreender a personalidade do “Cobrador” € um desafio para o leitor. Ao lado do
assassino frio, convivia, dentro do mesmo homem, um ser capaz de se emocionar, de se
apaixonar, de demonstrar solidariedade. Ele era capaz de matar, estuprar, degolar e , a0 mesmo
tempo, de desenvolver uma paix@o intensa como a que demonstrou por Ana Palindromica:
“Estamos no meu quarto, em pé, sobrancelha com sobrancelha (...) sinto um aperto na garganta,
ldgrimas no meu rosto, olhos ardendo, minhas méos tremem...” e confessou a ela: “Eu te amo.”
(FONSECA, 2005, pags. 284 e 285).

O “Cobrador” nos parece um homem com ego infantil e inflado e estas caracteristicas o
aproximam do Puer Aeternus, o arquétipo da crianga eterna que possui uma face positiva e outra
negativa. Quando seu lado positivo € projetado, o que se reflete € a jovialidade, a alegria, a
capacidade de sonhar, a esperanca. Mas quando € a sua face negativa que se projeta, o que se vé
sdao adultos que ndo conseguiram se desenvolver psicologicamente, pessoas inseguras,
inconstantes, para as quais nada estd bom, pois acreditam que a vida lhes reserva um destino
especial. Diante de uma dificuldade ou de um desapontamento, agem de maneira inconseqiiente,
infantil. Quando contrariadas, freqiientemente “emburram”, “querem dar o troco”.

E possivel verificar que durante o conto o protagonista se coloca como um “heréi”, ou

“um her6i as avessas” como o José de Nau Catrineta. Ele parece agir como um menino que se

sente injusticado por ndo ter ganhado no Natal a bicicleta que queria e entdo destréi a bicicleta do

73



vizinho que ganhou. No entanto, em seu caso, ele quer destruir algo invisivel. Ndo quer o
Mercedes do tenista que matou, nem “o terno granfino” do homem que degolou quando este
voltava de uma festa. Ele quer o contetido simbdlico desses bens: prestigio, respeito - palavra que
ele usou em uma de suas listas de cobrangas - acesso aos bens simbdlicos que o dinheiro pode
comprar como educacdo, viagens, lazer, cultura e préitica de esportes. E ndo ha como destruir o
nivel de instrucdo de alguém, a lembranca que uma pessoa tem do prazer que obteve em festas ou
viagens, os beneficios que obteve através da pratica de esportes, sem destruir a propria vida
dessa pessoa. E o que ele faz, e seu ego inflado proporciona-lhe um sentimento de heroismo
nesses momentos.

Ele nos lembra aquela crianga que coloca nas costas uma toalha ou um lengol, acreditando
que tais objetos o transformam no Super-homem, e joga-se de um lugar alto com a certeza de ser
capaz de voar. O “Cobrador” sai eliminando os supostos inimigos como se sua falta de recursos
financeiros lhe outorgasse essa autoridade. Ele acredita ser um justiceiro, que estd abrindo as
portas de uma nova era: “Sei que se todo fodido fizesse como eu o mundo seria melhor e mais
justo (...) E o meu exemplo deve ser seguido por outros, por muitos outros, s6 assim mudaremos
o mundo.” (FONSECA, 2005, pags. 285 e 286).

O Puer Aeternus esta estreitamente relacionado ao vinculo que se estabelece entre mae e
filho, ao arquétipo da Grande Mae, que possui uma face maravilhosa e uma outra terrivel. Ao seu
lado positivo estdo relacionados a nutri¢do, a prote¢do, o acolhimento, o renascimento e a
transformacdo, dentre outros aspectos benéficos. Ao seu lado negativo, estdo relacionados a
privacdo de alimentos, a devoragdo, a rejei¢do, o abandono. O homem puer aeternus, assim como
todas as pessoas que desenvolvem uma psicopatologia, é alguém que nao teve um relacionamento

sadio com a mae.
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Para a Psicologia Junguiana, o arquétipo da Grande Mae ndo se limita a méae bioldgica,
mas é muito mais abrangente, podendo se reportar a pessoas, simbolos, objetos e lugares que
lembram acolhimento, origem, nutri¢do, fertilidade. Segundo Jung, a esse arquétipo podem estar

relacionadas figuras como:

A prépria mie e a avd; a madrasta e a sogra; uma mulher comum com a qual nos
relacionamos, bem como a ama-de leite (...) no sentido da transferéncia mais
elevada, a deusa, especialmente a mae de Deus, a Virgem (...) Em sentido mais
amplo, a Igreja, a Universidade, a cidade ou pais, o Céu, a Terra, a floresta, o
mar (1985, p. 49).

Os atributos desse arquétipo, como Jung salienta, sdo

(...) a magica autoridade do feminino; a sabedoria e a elevagao espiritual além da
razao; o bondoso, o que cuida, o que sustenta, o que proporciona as condi¢des de
crescimento, fertilidade e alimento; o lugar da transformacdo madgica, do
renascimento, do instinto e do impulso favordveis, o secreto, o oculto (1985, p.
52).

Mas também, “o obscuro, o abissal, o mundo dos mortos, o devorador, sedutor e
venenoso, o apavorante e fatal.” (JUNG, 1983, p.52).

No conto, nada se fala sobre a familia do protagonista. A mae bioldgica ndo é sequer
mencionada no texto. No entanto, é possivel verificar uma relacdo muito mal resolvida entre o
“Cobrador” e uma das mais comuns representagdes simbdlicas da Grande Mae: a terra natal. Em
seu caso, esta aparece como a mae perversa, que rejeita e abandona a uns, como a ele, e acolhe e
nutre a outros. Podemos observar que o 6dio do personagem ¢ dirigido aos seus compatriotas, ou
seja, aos filhos da mesma “mae” que ele, mas que, em sua visdo, foram por ela privilegiados.

O “Cobrador” age como um filho que, querendo o amor da mae e se sentindo preterido

por ela, elimina seus “concorrentes”. Episodio anadlogo é encontrado na Biblia Crista, no livro de

Génesis. Achando que o irmdo era mais amado que ele, Caim, filho de Adao e de Eva, matou
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Abel. Esse € considerado, pela tradi¢cao judaico-cristd, o primeiro homicidio/fraticidio da histéria
da humanidade.

Destacamos, aqui, a condicio de negro do protagonista. No conto nao se fala abertamente
que ele era uma pessoa de pele negra. No entanto, pode-se observar que ao identificar os
semelhantes a ele — pessoas a quem a sociedade “devia” — e os “inimigos”, os que deveriam
“pagar”, o “Cobrador” colocava o branco nesta dltima categoria. E o que se pode verificar
quando ele matou ou, em suas palavras, “justicou”, o muambeiro que lhe vendeu uma arma. Este
homem também era pobre, como o préprio “Cobrador’” salientou (p.276), no entanto “a mao dele
era branca.” (FONSECA, 2005, p. 274).

Outros indicios que nos permitem ler o conto considerando que seu protagonista, o
“Cobrador”, seja um homem negro nos sdao dados pelas formas como ele se referia a Ana, sua
namorada. Antes de saber seu nome, ele sempre a tratava como a “mog¢a branca” ou como a
“mulher branca”. O destaque que ele da a pele branca do muambeiro e a de Ana nos fazem pensar
que tal caracteristica ndo lhe pertencia.

Essa mesma impressao parece ser compartilhada por Paul Leduc, cineasta mexicano, que
lancou, em 2006, o filme O Cobrador: em Deus nés acreditamos, inspirado em varios contos de
Rubem Fonseca. Para viver o “Cobrador”, o cineasta escolheu Lazaro Ramos — um ator negro.

Portanto, fazer uma leitura desse conto fonsequiano considerando seu protagonista um
homem negro nos parece vidvel. Nessa perspectiva, o “Cobrador” € alguém que se vé
duplamente negado pela Grande Mae — a sociedade brasileira: por ser pobre e por ser negro. Essa
ultima negacdo, assim, como a primeira, estd arraigada no Brasil desde seus primérdios e como
lembra Dias, “é a maior mancha de nossa histéria.” (2000, p.63). Vejamos de que maneira essa

negacao nasceu entre nos e vem se perpetuando ao longo dos anos.
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O negro veio para o Brasil na condi¢dao de mercadoria. Nao veio como “homem”, uma vez
que, para ser considerado como tal, seria preciso “ter alma” e , na visdo do europeu, 0 negro nao
a tinha. Sustentada por essa ideologia, a escravidao negra em territdrio brasileiro durou cerca de
trezentos anos e foi, talvez, a mais longa da histéria da humanidade. Tao cruel e assustadora, que

a sociedade brasileira oitocentista rapidamente tratou de “esquecé-la”. Como aponta Dias:

Este foi um grande pais de escravos, e quem se lembra disso? Talvez o maior
pais de escravos dos tempos modernos, e dai? O que ficou de todo esse horror
se, dois anos depois que a princesa Isabel assinou a Lei Aurea, em 1888, o Hino
a Reptblica, aquele que pede a liberdade que “abra as asas sobre nds”, diz a
certa altura: ‘Nds nem cremos que escravos outrora/ tenha havido em tdo nobre

pais...” . O hino é de 1890! Em dois anos ja tinhamos varrido para debaixo do
tapete, para o pordo do inconsciente, a pior mancha de nossa histéria (1999,
p.63).

Em 14 de maio de 1888, dia seguinte a Abolicdo da Escravatura, os negros deixaram de
ser escravos de outros homens para se tornarem escravos da miséria no Brasil. O enorme
contingente de negros que deixava as fazendas e engenhos, nao tinha onde morar, o que comer ou
o que vestir. A Grande Mae, a terra brasileira, literalmente lhe negou, naquele momento, a
nutricdo e o abrigo. A “mae gentil” cantada em nosso hino nacional se mostrou devoradora e
hostil para com esses seus filhos.

A escraviddo se tornou uma sombra do inconsciente coletivo brasileiro - como
destacamos no segundo capitulo deste trabalho, ao falarmos da ndo representacdo do negro em
Iracema - antes mesmo de ser abolida do pais. Ha cerca de cento e vinte anos, tentamos esquecer
os horrores da escraviddo. No entanto, eles estdo muito vivos entre nds, na heranca de miséria
que deixou e principalmente na ferida psiquica que ainda se encontra aberta. Trezentos anos de

submissdo, humilhagdo e sofrimento ndo se apagam com a assinatura de uma lei que reconhece o
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negro como um homem livre, nem com o reconhecimento de que ele tem direitos iguais aos dos

brancos. Como afirma Gambini,

No Brasil, hd um débito psiquico que se ndo for formulado e trabalhado, nio
permitird que surja um novo processo de conscientizacdo de identidade. A
sociedade branca deve para a sociedade negra, um reconhecimento honesto da
culpa e do débito (2000, p.66).

Débito que o “Cobrador” veio requerer com as proprias maos. O homem que vendeu a
arma ao protagonista do conto fonsequiano ndo era um magnata, nem exibia algo de valor como
um carro de luxo ou uma jéia. Para o “Cobrador”, a divida daquele homem estava em sua pele
branca e em toda a opressdo, desprezo e subserviéncia que ela representava. Nesse episodio,
podemos observar a erupc¢do da sombra da escravidio que foi varrida para o pordo do
inconsciente coletivo brasileiro. Como ja foi dito anteriormente, podemos reprimir algo que nos
envergonha, assusta ou incomoda, como o martirio que o negro viveu em nossas terras, mas um
dia esse elemento reprimido retorna como sombra e irrompe com a mesma violéncia com que foi
reprimido. Se podemos dizer que, metaforicamente, a eliminagdo da cultura negra no Brasil foi
representada em Macunaima pela transformag¢do em sombra de Maanape, podemos dizer que,
também de maneira metafdrica, a sombra de Maanape retorna em O Cobrador reivindicando
violentamente o seu espago.

Se hoje a cena de um homem que elimina uma outra pessoa que cruza com ele pela rua
simplesmente por considerar que esta tenha algo que ele ndo pdde ter, como € o caso do
“Cobrador”, parece-nos absolutamente inverossimel, mais uma vez € preciso lembrar que
acontecimentos desse tipo fazem parte da historia da colonizacdo da América Latina; da nossa
histéria. E o que se pode constatar nesse episédio narrado pelo Frei Tomé de Las Casas, citado e

comentado por Todorov:
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E preciso saber que os espanhdis, no dia em que ali chegaram, pararam de
manha, para o desjejum, no leito seco de um riacho que, entretanto, ainda
conservava algumas pocinhas d’dgua, e que estava repleto de pedras de amolar,
o que lhes deu a idéia de afiar as espadas. Chegando a aldeia, apds esse
convescote, os espanhéis tém outra idéia: verificar se as espadas estdo tdo
cortantes quanto parecem. Um espanhol, subitamente, desembainha a espada
(que parece ter sido tomada pelo diabo), e imediatamente outros cem fazem o
mesmo e comegam a estripar, rasgar e massacrar aquelas ovelhas e aqueles
cordeiros, homens e mulheres, criancas e velhos (...) Las Casas ndo encontra
nenhuma explicac@o para esses fatos a ndo ser o desejo de verificar se as espadas
estavam bem afiadas (1983, pags. 136 e 137).

Mais uma vez a obra fonsequiana acessa o inconsciente coletivo brasileiro e remonta as
nossas origens.

A histéria de cobrangas vivida pelo protagonista do conto ganhou um novo rumo através
de Ana Palindromica. Nela - moca rica, de dentes perfeitos, branca, que “estudou balé¢” - ele
encontrou a mulher amada, a amante perfeita e a grande parceira de sua vida quando, pela
“logica” que utilizava, ele deveria enxergar nela alguém que muito lhe devia e, como fez com
todos os outros, elimina-la.

Ana possuia todas as caracteristicas que ele odiava nas pessoas que “justicou” e ainda
assim, ou exatamente por isso, ela se tornou seu grande amor. Novamente recorremos aos
conceitos junguianos de anima e animus. Desta vez, para tentarmos compreender a paixdo que o
“Cobrador” desenvolveu por alguém que personificava tudo aquilo que ele odiava.

Como vimos no segundo capitulo desse trabalho, a anima € a parte inconsciente da
psique do homem, que € projetada na figura de uma mulher por quem ele vai se sentir atraido.
Esse arquétipo esta estreitamente relacionado com a figura da mae ou da mulher, que por razdes
diversas, venha ocupar o lugar da genitora na vida do menino.

Continuando a nos reportar a terra natal como a Grande Mae presente no conto, vemos
que esta representou a falta de cuidados, o abandono e a nega¢do na vida do “Cobrador”. Em

Ana, mulher sobre a qual projetou sua anima, ele encontrou o que a Grande Mae “recusou-se” a
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lhe dar: a riqueza material e todos os bens simbodlicos que ela pode comprar. Possuir Ana
significava ter acesso a cultura, ao prestigio social, aos “dentes perfeitos”. Estes, ele ndo possuia,
mas podia “lamber dente por dente de sua boca (de Ana).” (FONSECA, 2005, p.280). Ana, sendo
rica, demonstrava ser amada, protegida pela Grande Mae e ter o amor de Ana representava para o
“Cobrador”, mesmo que indiretamente, ter acesso ao amor dessa mae.

Uma vez saciado em sua sede de aceitagdo e de abrigo, o protagonista passou a ndo mais
enxergar no rico ou na ‘“socialite” o inimigo a ser eliminado e mudou sua forma de pensar e de
agir. Continuou sua ‘“saga por justica”, mas agora, os que deveriam ser “justicados” seriam os
politicos e as autoridades do pais — aqueles que trabalhavam a favor da desigualdade. O
“Cobrador” ja ndo estava mais sozinho: Ana tornou-se sua companheira.

A moca rica que confessou ter uma vida futil e vazia, tendo, inclusive, pensado em se
matar, encontrou um sentido para sua existéncia na “missdo” de seu namorado: uma mistura de
idealismo e loucura. Fechou-se um ciclo na vida do “Cobrador” e iniciou-se outro onde, segundo
ele, ndo faltaria mais cerveja, nem perus, nem sangue (FONSECA, 2005, p.286).

A paixdo de Ana pelo “justiceiro” que virou terrorista também nos parece algo revelador.
Para desenvolver esse pensamento, recorremos ao conceito junguiano de animus. Este € o
arquétipo que atua como mediador entre inconsciente e consciente na psique da mulher. No
homem, como ja vimos, € a anima que desempenha essa funcao.

O primeiro receptdculo do animus, geralmente, € o pai. Depois ele é transferido para o
ator, o campeao esportivo, o mestre, 0 homem amado. A proje¢do do animus revela muito sobre a
sua esséncia. Quando bem desenvolvido, ele serd projetado em uma figura positiva como um
homem que se destaca pela nobreza de suas agdes e idéias, mas um animus sombrio terd como
receptdculo um homem bruto, mau cariter ou violento como o “Cobrador”. Foi o caso de Ana,

que projetou em um assassino o seu animus sombrio e fez desse assassino seu amado e seu heroi.
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O Cobrador foi escrito durante um periodo obscuro da histéria brasileira. A ditadura
militar dominava o pais € o que se via era um confronto de sombras. Dois lados lutavam, cada
qual por seus ideais politicos, utilizando a for¢a das armas. De um lado estava a ditadura militar
que usava a prisdo, a censura, a tortura e a execu¢do como formas de manter o poder. De outro
lado estavam os grupos revoluciondrios que usavam atentados a bomba, seqiiestros, assaltos e
assassinatos na tentativa de derrubar o regime politico implantado.

A sociedade brasileira dividia suas opinides que, em geral, ndo deveriam ser manifestadas.
A intolerancia era total tanto por parte dos revoluciondrios quanto por parte dos militares e
manifestar-se significava tornar-se alvo do 6dio de uma das duas partes.

Nesse periodo, muitos “herdis” foram produzidos. Independente do lado em que lutavam,
esses ‘“herdis” eram sanguindrios, sombrios. Assim como Ana, a sociedade brasileira se
identificava com as suas sombras e reafirmava a heranga de violéncia, que desde o século XVI,

como € lembrado em Nau Catrineta, é passada de geracao em geracdo no Brasil.
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4 BRASIL: O PAIS DO PUER AETERNUS

Deitado eternamente em berco espléndido / Ao som do
mar e a luz do céu profundo/ Fulguras, oh Brasil,

7

flordo da América / Iluminado é o sol do Novo
Mundo.
Hino Nacional Brasileiro

Ao colocar o Brasil no diva, Roberto Gambini concluiu que a sociedade brasileira
comporta-se como um puer aeternus. Como vimos na andlise que fizemos de O Cobrador,
identificam-se com o arquétipo da eterna crianca aqueles que nio conseguiram se desenvolver
psicologicamente, que embora sejam adultos continuam a se comportar de maneira infantil.
Podemos encontrar em Macunaima e nos contos fonsequianos O QOutro, Nau Catrineta ¢ O
Cobrador registros literarios dessas supostas caracteristicas da sociedade brasileira.

O protagonista de O Cobrador, como vimos, embora seja um homem, comporta-se como
uma crianca revoltada e vingativa. Macunaima e José, de Nau Catrineta, sao “herdis” que nao
desenvolveram seus egos permanecendo na infancia do ser e, por isso, ndo conseguiram
completar seu trajeto herdico.

O puer aeternus possui uma grande dificuldade em assumir responsabilidades, delegando-
as sempre as outras pessoas. Em O outro vemos o registro literdrio da incapacidade da sociedade
brasileira em assumir a responsabilidade por sua histéria: sempre responsabilizamos o outro por
nossas mazelas coletivas. O mesmo podemos ver em O Cobrador. O protagonista desse conto
ndo assume a autoria de sua vida e responsabiliza os outros por sua histéria. O executivo, como ja
foi dito, representa a elite da sociedade enquanto o “Cobrador” representa os excluidos dela.

Ambos ndo assumem suas parcelas de responsabilidade pelo que acontece. A sociedade
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brasileira, em todos os seus niveis, delega ao outro a culpa por seus males, ndo se assume como

coletividade. Como lembra Luci Dias:

Funcionamos individualmente de maneira muito autoconfiante, cada um com
uma percep¢do muito positiva sobre si mesmo, mas a juncdo das partes no
coletivo d4 um todo onde ninguém se reconhece. Resultado: as imagens que
cada um tem de si mesmo nd@o correspondem a imagem que os demais t€m dele;
cada um descobre nos outros as mesmas falhas que os outros descobrem nele
(...) O brasileiro é sempre o outro. O errado € o outro, o culpado é o outro, de
modo que todos nés nos sentimos plenos de razdo. No entanto, o resultado de
todos nds juntos € precisamente tudo isso que estd ai (1999, p.115).

,

E também uma caracteristica do puer aeternus, embora ndo se apresente em todos os
quadros onde esse transtorno psicoldgico € observado, a alternancia de estados de humor
completamente opostos: ora ele se sente destinado a gldria, ora se sente extremamente inferior;
ora estd deprimido, ora estd euférico. Gambini identificou essa caracteristica na sociedade
brasileira. Por um lado, fala-se que o Brasil é o pais do futuro, o “celeiro” do mundo, que “Deus ¢
brasileiro”; por outro, acredita-se que tudo vai sempre “acabar em pizza”, que todo politico
brasileiro € corrupto, que nada aqui € sério. Em certas ocasides, como no Carnaval ou na Copa do
Mundo, celebramos a “grandeza” de ser quem somos; em outros momentos, lamentamos ser um
“zé-povinho”. Tais caracteristicas podem ser observadas em Macunaima. Se por um lado o her6i
¢ alegre, faceiro, sempre dando um “jeitinho” pra tudo, por outro ele se vé totalmente desolado e,
acreditando que nada possa dar certo em sua vida na Terra, transforma-se em uma constelacdo na
esperancga de que no céu, ao contrdrio do Brasil, haja “mais satide e menos saidva’.

Essa oscilag@o entre um enorme otimismo e um profundo pessimismo em Macunaima foi

verificada também por Gilda de Mello e Souza.

Mas aos poucos foi obrigado [Mdrio de Andrade] a aceitar que de fato semeara o
texto com uma infinidade de intencdes, referéncias figuradas, simbolos e que
tudo isso definia elementos de uma psicologia prépria, de uma cultura nacional e
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de uma filosofia que oscilava entre ‘otimismo ao excesso € pessimismo ao
excesso’, entre a confianca na Providéncia e a energia do projeto (1997, p.256)
Souza compara a ida de Macunaima “por esse mundo”, quando ele deixa sua tribo e inicia

seu percurso em busca da Muiraquitd, e seu retorno, depois de vivida todas as suas aventuras

A narrativa descreve de maneira simétrica a ida e a volta de Macunaima,
fazendo-o nos dois casos ser protegido pelo mesmo ‘séquito de araras vermelhas
e jandaias’, mas o retorno, que havia se iniciado de maneira triunfal, vai se
transformando lentamente na retirada sem gléria de um heréi cansado e doente
(1997, p. 270).

A literatura traz aos nossos olhos a realidade que vivemos desde que se iniciou nossa
coloniza¢@o: como Macunaima, ndo sabemos quem realmente somos: ora somos ‘“‘gigantes”, ora
somos “formigas”. Como ele, a sociedade brasileira ndo consegue cumprir seu destino herdico,
que é o de realizar a sintese entre as trés etnias que formam a base de sua sociedade. Como o
“her6i de nossa gente”, estamos presos a um ‘‘nascimento tortuoso” marcado pela auséncia do
pai, a “morte” da mae e pela transformacdo em sombra do negro e do indio. Como José, de Nau
Catrineta, ndo conseguimos romper a heranca de violéncia que vem sendo passada de geracdo em
geracdo entre nés desde o século XVI porque, como os ‘“herdis” dos textos literdarios que
analisamos, ndo conseguimos desenvolver nosso proprio ego.

A sociedade brasileira se assemelha aquele adolescente que, tendo a personalidade ainda
em formacdo, varia, constantemente de humor, de sonhos, de planos. A vida € um projeto para o
futuro, pois o periodo de realizagdes, a fase adulta, ainda esta por vir. Vive um estado de “vida
provisoria”. Esse conceito € citado por Marie-Louise Von Franz, psic6loga junguiana, em seu

livro Puer Aeternus: a luta do adulto contra o paraiso da infdncia, como uma caracteristica

bastante comum entre aqueles que, embora adultos, continuam a se comportar como criangas.
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A “vida proviséria” € um estado psicolégico onde se observa uma constante recusa
interior em viver o presente e se acredita que aquilo que se vive hoje é apenas provisorio, pois um
destino especial e glorioso estd reservado. O Brasil, o gigante puer aeternus , parece preso a esse
estado psicoldgico da “vida proviséria” e enquanto ndo nos assumirmos como autores de nossa
prépria historia, estaremos condenados a repeticdo: “Continuaremos a repetir a derrubada do pau-
brasil, a educacdo dos curumins por espelhamento, o casamento do pai patogénico com a mae

desqualificada.” (GAMBINI: 2000, p.179). Continuaremos a ser o eterno pais do futuro.
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CONCLUSAO

Através do didlogo que estabelecemos neste trabalho entre a Literatura e a Psicologia
Analitica esperamos ter explicitado que a violéncia que caracteriza a obra de Rubem Fonseca, e
que tanta estranheza e desconforto causa em muitos leitores, estd presente também em
Macunaima. O que diferencia essa violéncia em uma e em outra obra € o registro que dela se faz:
ela aparece metaforizada no texto de Méario de Andrade e € reproduzida em toda a sua crueza nos
contos de Rubem Fonseca.

Esperamos também ter explicitado que a violéncia registrada nessas obras reproduz os
horrores da colonizacdo brasileira. Como vimos, é possivel estabelecer uma relacdo entre
Macunaima e os contos Nau Catrineta, O Outro ¢ O Cobrador, assim como € possivel
estabelecer uma relacdo entre essas obras e as cartas citadas por Todorov, que registram os
primeiros cem anos de coloniza¢do da América Latina.

As nossas primeiras mazelas coletivas — a dizimacao e o apagamento dos tragos originais
dos nativos que aqui se encontravam quando o Brasil foi “descoberto” e a escraviddo e o
esvaziamento cultural dos negros alguns anos depois — foram transformadas em sombras e
“varridas” para o inconsciente coletivo brasileiro. Mas, como todo conteudo reprimido, elas ndo

deixaram de existir.
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A perspectiva junguiana nos permite afirmar que, nossas sombras coletivas, produzidas
pela nossa incapacidade de realizar a sintese entre as tr€s etnias que formam nossa base social
devoram os alicerces da sociedade brasileira impedindo o seu pleno desenvolvimento.

A recusa em incorporar o outro ¢ uma heranga que nos foi legada por nossos
colonizadores e com a qual ndo ainda ndo conseguimos romper. Rubem Fonseca registra
brilhantemente essa nossa condi¢ao metaforizada pelo Anel que ha dezesseis séculos € passado,
de geracdo em geracdo, através da violéncia naquela familia lusitana do conto Nau Catrineta.

Vivemos a fantasia de sermos uma “maravilhosa mistura”, mas isso nao basta. A verdade
¢ que nos misturamos, mas ndo nos fundimos e, quando isso acontece, sempre é possivel a
fragmentacdo e a automutilagdo como vimos na familia do “her6i de nossa gente”. Utilizando a
linguagem marioandradina , Macunaima, Jigué e Maanape eram “manos” e, em um momento da
histdria, até se uniram em busca de um mesmo objetivo — recuperar o amuleto mégico, mas
terminaram se auto-eliminando.

Tomando a Muiraquita perdida por Macunaima como metafora de nossa unidade social,
como sugere Gambini, podemos dizer que nds, brasileiros, ainda ndo conseguimos reencontrar o
amuleto magico e, assim, cumprir nosso ‘“destino heréico”, nosso processo de individuacdo.

Enquanto isso ndo acontece, continuamos a ser uma sociedade puer aeternus, de ego
atrofiado e permanecemos presos ao estado de “vida provisoria”. Nossa realidade continua sendo
a de “Ermés” devoradas, “Cis” violentadas, “meninos franzinos” sendo assassinados, de “Jigués e
Maanapes” transformados em sombras por nossa incapacidade de operar a sintese entre o branco,
o negro e o indio: etnias que compdem os pilares da sociedade brasileira.

Ao trazer aos nossos olhos 0 nosso drama oculto, a violéncia sobre a qual nascemos e que
continua presente entre nds vitimando-nos cotidianamente, Macunaima e os contos Nau

Catrineta, O Outro e O Cobrador cumprem o papel desalienante da arte: o de registrar para
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lembrar, para instigar, para provocar a reflexdo. E o que esperamos ter explicitado através deste

trabalho.
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