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“Daquele que comeu o livro e o que ele sustenta de mistério, pode-se com efeito se
colocaraquestio-ele ébom, é malvado? Essa questdo parece agorasemimportancia.
O importante aqui nio é saber se o0 homem é bom ou mau originalmente. O
importante é saber o que dara o livro quando tiver sido totalmente comido”
(Jacques Lacan, 1959-1960/2008).

“La question n'est plus de savoir sil est ‘bom’ ou ‘bien’ de ‘manger’lautre, et quel autre.
On le mange de toute fagon et on se laisse manger par lui. Les cultures dites non anthro-
pophagiques pratiquent [anthropophagie symbolique et construisent méme leur socius
le plus élevé, voire la sublimité de leur morale, de leur politique et de leur droit, sur cette
anthropophagie. Les végétariens eux aussi mangent de lanimal et méme de 'homme. Ils
pratiquent un qutre mode de dénégation. La question morale n'est donc pas, n'a jamais
été: faut-il manger ou ne pas manger, manger ceci et non cela, du vivant ou du non-vi-
vant, de ’homme ou de lanimal, mais puisqu’il faut bien manger de toute facon et que
cest bien, et que cest bon, et qu’il n’y a pas d'autre définition du bien, comment faut-il
bien manger?”

(Jacques Derrida, 1992).
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Conselho Nacional de Desenvolvimento Cientifico e Tecnolégico
(CNPq). A ultima versdo do texto foi finalizada exatamente no
momento em que a Organizacio Mundial de Satude (OMS) emi-
tia uma declara¢io a respeito do surto da doenca infecciosa (CO-
VID-19) causada pelo novo coronavirus (SARS-CoV-2), caracteri-
zando a mesma como uma pandemia, o mais alto nivel de alerta
da Organiza¢io. Naqueles dias, o Brasil registrava o primeiro caso
da doenca na cidade de Sio Paulo e nio é preciso aqui mencionar
o tempo de horror e catistrofe que se seguiu. Situar a conclusio
deste texto naquele marco do que veio a ser talvez o momento
mais tenebroso de nossa histéria coletiva (retomada que parece
colocar aquele Brasil num tempo ja datado e circunscrito a um
outro mundo, quando nio havia sequer vacinas disponiveis) nos
lembra que o SARS-CoV-2 inaugura o século XXI, sinalizando o
fim de um mundo. Sem sombra de davida, o que “estava pior, pio-
rou”, como ja disse o poeta. O que este livro testemunha é que
o cenério de nosso Eldorado fracassado foi ficando cada vez mais
devastador, dist6pico, estranho, inquietante. No entanto, ci esta-
mos. Trés anos depois, contando com o auxilio da Fundacio de
Amparo a Pesquisa de Minas Gerais (FAPEMIG), este livro ganha
corpo, quando ja estamos vacinados e parecemos nos encontrar
com uma atmosfera menos densa. Sao tempos de esperanc¢a por

um presente e futuros menos dsperos.
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“Era uma vez
O mundo” (Andrade,
1927/2018)*

Concebido entre os turbulentos anos de 2014 e 2020, este livro teste-
munha um tempo de retomada, nio somente no contexto local/nacional, mas
também em uma escala mais global, do conservadorismo moral e politico, do obs-
curantismo, do pensamento ideolégico e das agendas neoliberais e de extrema-
-direita. Essa contingéncia que atravessou o processo de escrita se faz relevante
quando consideramos que a area de saber a qual este trabalho se vincula e com as
quais dialoga (respectivamente, a psicandlise e outros campos como a antropolo-
gia, o0 pensamento social, a histéria, a literatura, a arte) foram, cotidianamente,
atacadas dentro de uma espécie de projeto, do meio politico e de alguns setores
da sociedade, que atentou contra as ciéncias humanas, sociais e a arte, de modo
geral. Ademais, as condi¢des de existéncia do objeto aqui investigado, a Antro-
pofagia formulada pelo escritor Oswald de Andrade, deram-se em um contexto?
algo similar, podendo a mesma ser pensada como uma espécie de interpretagio
e resposta diante do avanco de forcas e pensamento totalitarios, conservadores e
reacionarios no contexto brasileiro do entreguerras.

Mais precisamente, e antecipando as reflexdes finais deste estudo, a mo-

tivacio mais especifica deste livro — as rela¢es estabelecidas entre as formulacées

* Cronica. Poema e “autoilustracio” retirados de Primeiro Caderno do aluno de poesia (Andrade,
1927/2018).

2 Em O ardil totalitdrio, a historiadora Eliana Dutra (2012) apresenta o que define como uma disposi-
¢do totalitaria na sociedade brasileira dos anos 1930. Ao analisar o imaginario politico dessa década
brasileira, que presencia a chegada do Estado Novo (1937), a autora identifica a forte presenca de
um totalitarismo, ndo como regime, mas como ideologia que conclama uma sociedade homogénea,
indivisa, una, normatizante, uniforme, capaz de controlar o conjunto da vida social, que identifica o
publico com o privado e que necessita do recurso a figura de um inimigo para manter coeso seu corpo
social.
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antropofigicas de Oswald e a psicandlise de Sigmund Freud - teve como ponto
de chegada a critica feita pelo escritor paulista quanto a um suposto quietismo do
psicanalista vienense diante da emergéncia/retorno daquilo que identifica como
um pensamento, cosmovisio, ou ainda uma Weltanschauung (para usar seu termo
de predilecio), patriarcal, messianica, alinhado a uma moralidade conservadora.

Em outras palavras, o que estamos tentando formular é que a escrita des-
te livro, que inicialmente buscou conhecer as influéncias da psicandlise freudiana
nas configuracbes do movimento antropofagico; as reverbera¢des da disciplina
de Viena dentro desse projeto; os efeitos dessa relacido dentro do campo cultural
nacional e da recepgio e circulagio da psicandlise no pais (enquanto campo de sa-
ber e também seus dispositivos institucionais), foi contaminada, do inicio ao fim,
por esse tempo de crise, ou melhor, se seguirmos o que propde Isabelle Stengers
(2015), um tempo de catastrofe®.

Nesse cendrio em que vimos emergir discursos, praticas e tomada de pos-
tos de representacio com fei¢bes fascistas em vérios paises (para citar alguns:
Polénia, Italia, Hungria, Filipinas, Turquia...), o Brasil parecia reencontrar velhas
nocdes, que hoje podemos afirmar, jamais de fato abandonadas: o desejo de uma
unidade que preconiza a extin¢io da diferenca, uma concepgéo totalitidria que
busca a aniquila¢io de formas de vida e saberes outros, a dessolidariza¢io radical
com grupos historicamente vulneraveis, um sentimento paranoico de estado na-
cional que persegue qualquer pensamento que nio seja afim, o culto da violéncia
em suas formas concretas e simbélicas. Soma-se, portanto, a catdstrofe ambien-
tal, a crise do humano (Nodari, 2015a). Ou melhor, jamais as duas se separam.

Sabemos que se trata de uma crise muito mais antiga. Ndo é de hoje que
assistimos, como denuncia Castro (2015, p.19), uma “[...] concertada maquina-
¢do politica que tem como alvo as areas de preservacio ambiental, as comunida-
des quilombolas, as reservas extrativistas e em especial os territérios indigenas”.
Tomemos, por exemplo, a catastrofe etnocida dos povos indigenas, esse projeto
fundante da nagio brasileira, que nos lembra que comegamos, agora, a “[...] ex-
perimentar o mesmo desastre a que incontaveis outros, proximos e distantes, ja

vinham sucumbindo e resistindo hé séculos, vitimas da ‘baixa antropofagia’ dos

% Ainda que Stengers se refira especificamente 2 crise ecoldgica e ao colapso ambiental planetario —
contido na problematica da “intrusdo de Gaia” (sistema biogeofisico da terra) e na imagem do Antro-
poceno (época geoldgica em que vivemos, quando as marcas de a¢des da espécie humana tém efeito
tamanho nas transformagées do planeta a ponto de se tornarem, ou tornamo-nos, o Antrophos, uma
forca geoldgica) —, essa catastrofe parece amarrar muito bem a ecologia a politica, sociologia e eco-
nomia. Como entende Marco Anténio Valentim (2018) desde uma perspectiva ecopolitica, pode-se
pensar que a politica oficial do Antropoceno é o fascismo, assim como o capitalismo é o seu sistema
econdmico.
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modernos e seus inimigos intimos” (Valentim, 2014, p. 5). Como bem observa Ju-
liana Fausto (2014, p. 2) “[...] se o desenvolvimento é o nome do jogo que resultou
no Antropoceno, entio o massacre de popula¢cdes sub-humanas e ndo-humanas é
sua moeda corrente”.

Pois bem. Oswald de Andrade parece ter se dado conta disso, nos termos
do seu tempo. Em 1928, lan¢ava em manifesto a coluna vertebral da antropofagia,
propondo, nessa “carta de principios”, uma série de intenc¢des. A fim de catalisar
seu ataque a um inimigo multifacetado, Oswald elegeu um vocabulo com cunho
agressivo, simbolo da devoracio, e 0 escancarou em seu manifesto num tom quase
beligerante. As faces multiplas do inimigo alvejadas por Oswald sio reveladas:
quatro anos depois do Manifesto Pau Brasil (1924), que ja trazia a critica ao habito
da cépia e da imitagdo do estrangeiro como a retdrica da intelectualidade nacio-
nal, o autor retorna o tema atacando ainda o “aparelhamento” do pais desde sua
condicdo de colénia, fato que teria reprimido, politica e religiosamente, o povo
brasileiro, marcando a sociedade definidamente com padrdes patriarcais morali-
zantes (e também repressores) de conduta, reduzindo a recurso sublimatério de
todas as frustra¢ées do colonizado imitando o colonizador.

Para Lucia Helena (1985, p. 157), o recurso oswaldiano ao canibalismo
funcionava como uma “tentativa de reagir 4 dependéncia cultural, rebelar contra
canones artisticos, estéticos” que nido recusava, todavia, a producio estrangeira,
mas criava a partir dela. Tratava-se, ainda, de fazer manifestar, mostrar que algo
flagrante, evidente e inegével na cultura, o antropé6fago, nio poderia mais perma-
necer “oculto ou dissimulado em sua natureza” (Azevedo, 2016, p. 62), ou ainda
de “dar vez e voz a uma faixa da cultura brasileira silenciada historicamente e su-
blimada pelo indianismo ‘bom selvagem’ dos nossos romanticos” (Helena, 1985,
p- 162).

Nas décadas de 1920 e 1930, tempo de diversas tentativas militares,
de Coluna Prestes, de Semana de Arte Moderna, de composicio do Partido Co-
munista Brasileiro, de recrudescimento global da luta ideoldgica, de ascensdo de
nazismo, fascismo, comunismo, tempo em que a luta de classes penetrava de for-
ma intensa e confusa na sociedade, na inventiva resposta oswaldiana, feito uma
trombeta convocando para a luta, configurava-se o protesto contra a coloniza¢io
- nio somente no sentido do saque e da exploracio das riquezas, mas sobretudo
naquilo que ela tem de repressio, de deturpa¢io dos corpos, de imposi¢do de um
modo univoco e totalizante de vida, que impés, na selva matriarcal, o trabalho

escravo, a divisio da sociedade em classes, a hierarquizacio, classifica¢des e limi-
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tagoes do sistema de propriedade e herancas. Revide violento a esse estado de coi-
sas, a inspira¢io da antropofagia é o homem natural, esse héspede de natureza, e
seus elementos étnicos, estéticos, culturais.

No momento mais denso da dialética modernista (Candido, 2000), de
intenso engajamento dos intelectuais com a questio da formagido da sociedade
nacional, Oswald de Andrade recuperava o antropé6fago, essa “[...] entidade brasi-
leira advinda da profundidade cultural de nossos ancestrais amerindios|...]” (Aze-
vedo, 2016, p. 62), indicando, como entende Maria Cdndida Almeida,

(...) uma ruptura com os limites internos do desejo de ser europeu e, portanto, ra-
cional e civilizado, expresso continuamente por uma parcela da populacio brasileira
contréria a outra parte que insiste em ser o que é: devir-intenso, forjado na multipli-
cidade de possibilidades (Almeida, 2002, p. 264).

Como é costume acontecer em pesquisas académicas extensas no tempo,
a importincia do contexto desse movimento s6 nos aparece ao final da elabora-
cdo do texto. Se, num primeiro momento, detivemo-nos em buscar os tracos da
psicanalise freudiana na antropofagia, um giro completo foi realizado, em nosso
entendimento, a partir do contato com o que chamamos de “fortuna critica anar-
quista” de Oswald de Andrade. O contato com as interpretacdes de Eduardo Vi-
veiros de Castro, Alexandre Nodari, Zé Celso Martinez Corréa e Beatriz Azevedo,
para citar alguns, permitiu-nos compreender que toda a vida de Oswald e a traje-
téria da antropofagia revelam, antes de tudo, a disposi¢io combativa do escritor.

Originaria no contexto de debate* sobre a esséncia ou destino manifesto
do pais (em que se vislumbra[va] a supressdo da multiplicidade dos povos tradicio-
nais alheios ao regime de mercado, produgio e légica capitalista e da propriedade
privada) e da tentativa de totalizar a imagem de um pretenso Brasil/brasileiro, o
potencial politico do movimento encabecado por Oswald é o de nos lembrar (néds,
brasileiros, de nacionalidade forjada a partir do genocidio do povo americano e
da escravidio africana) a insurgéncia do autéctone, dos indios e todos os demais
“povos menores” (Castro, 2015, p. 15), essas “minorias extra-nacionais que ainda
resistem 4 total dissolu¢do pelo liquidificador modernizante do Ocidente”.

Ao tomar o antropéfago a sério, Oswald de Andrade reatualizava essa fi-

gura que estaria fadada ao desconhecimento e desaparecimento. Frente as ten-

4 Debate que retorna, como uma espécie de eterno retorno do que nunca parece ter desaparecido.
Como nos lembra Alexandre Nodari (2019), “Na¢io” é uma ideia que a todo tempo, incessantemen-
te, deve ser formulada de modo que “o brasileiro deve ser produzido infinitamente” (s/p.). E se esse
processo envolve a protecdo, demarcagio de espacos e fronteiras, o reconhecimento monolitico de
somente um povo, uma lingua, um territério, uma histéria, talvez nio seja o caso de esperarmos
pelo melhor...
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tativas de branqueamento e higieniza¢io dos discursos do século XX, reforcava a
imagem do homem nu, lan¢ando-o para o futuro, um devir canibal que contrasta-
va com a ideia de uma identidade nacional, privilegiando as rela¢cdes moleculares
em detrimento de macrototalidades para se pensar as formas de vida em diversi-
dade, algo distinto de uma “humanidade com o mesmo protocolo” (Krenak, 2019,
p- 16).

kkxk

Retomando, o encontro com uma fortuna critica que ultrapassava certa
leitura da antropofagia como um retrato de uma brasilidade carnavalizada, per-
mitiu-nos entendé-la como um projeto combativo, de luta e resisténcia simbdlica,
desde sua formulacio inicial até sua retomada, décadas mais tarde, a partir de um
filtro mais filoséfico e existencial.

As crises que Oswald de Andrade enfrentava nas décadas de 1920 e 1930,
no quadro do debate da nacionalidade em formacéo e, na década de 1950, ja am-
pliando o debate rumo a uma universalizacdo e a um desejo de pensar a marcha
do homem, da civiliza¢io e da histéria (histéria essa que Oswald concebe a partir
da alternincia de ciclos matriarcais e patriarcais), colorem o modo como, em di-
ferentes momentos de sua obra, o escritor se aproxima e se distancia da psicana-
lise freudiana. A partir das crises identificadas e dos diagnésticos elaborados por
Oswald, e da resposta que dirige aquelas através da antropofagia, o escritor esta-
belecia o que chamou, em uma entrevista no ano de 1929, de “ligacdes estratégi-
cas com Freud” (Andrade, 2009, p. 79). Que estratégia seria essa? Como proceder,
em relacdo a um campo de estudos cientificos, e tendo em vista uma crise cultural,
de maneira estratégica? O que significa falar da civilizagio a partir de um lugar
(simbdlico e regional), da Sao Paulo do séc. XX? Que aliado estratégico seria esse,
a psicandlise que emerge de Viena fin-de-siécle? De modo que estudar essa alian¢a
acabou exigindo nio somente o conhecimento sobre a circula¢io e apropriacio
de conceitos psicanaliticos, mas uma mirada mais profunda e, ao mesmo tempo,
mais panoramica sobre os debates em que Oswald se lancava.

Essa é uma dimenséo fundamental do argumento a ser aqui elaborado. O
contexto social, politico, cultural e artistico de 1928, quando da publica¢io do Ma-
nifesto Antropédfago, com importantes referéncias a Freud, reivindica uma estra-
tégia especifica para o recurso ao psicanalista. Nos anos 1950, sob outro pano de
fundo, a estratégia se fazia outra. Diante do que entendia como a crise do mundo

patriarcal e messianico, Oswald passa a situar a psicandlise alinhada aos sistemas
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de pensamento que objetava, estabelecendo, por exemplo, a critica mais fecunda
ao universalismo do complexo edipico e ao Supereu da cultura.

H4, portanto, um debate, uma crise nos 1920, e outro debate, outra crise
em 1950. E foi a partir dai que pudemos pensar a dindmica da relagdo estratégica
que a antropofagia estabeleceu com a obra freudiana. A partir dessa chave, po-
demos ver os movimentos, de entrada e saida, que a psicanélise baila nos textos
oswaldianos. Ainda que a musica permaneca e a psicanalise esteja no recinto, ela
s6 toma o centro do palco em determinados momentos, necessarios, estratégicos.
Movimento, como veremos nos capitulos que se seguem, que se repete na estru-
tura deste livro.

Outro eixo que nos parece central nessa crise e na relagio estratégica
estabelecida tem a ver com aquilo que Freud tratou como Unbehagen. No nosso
caso, um mal-estar intelectual® que estd nas malhas da producio oswaldiana, e
que marca também a recep¢do da psicanalise no Brasil. Que causa e afeta os ru-
mos deste livro em sua pretensdo de enfrentar as questdes pensadas por Oswald
(questdes que ainda permanecem abertas) tomando, como pensamento afim, a
psicandlise freudiana.

No contexto de formata¢io do movimento antropéfago, periodo coin-
cidente com a difusdo do freudismo, a psicanalise oferecia recursos capazes de
contribuir com a reflexdo sobre os destinos da civilizagdo. Sem a menor preten-

sdo de resposta ou proposicdo de uma pastoral vindoura, Freud encerra o seu en-

°> Para melhor compreensdo do que aqui chamamos de “mal-estar intelectual” da cultura brasileira,
referenciamos duas posicées, de pensadores distintos, sobre nosso campo cultural. A primeira é a
colocagio com que Roberto Schwarz (1987, p. 30) abre seu célebre Nacional por subtragéo: “Brasileiros
e latino-americanos fazemos constantemente a experiéncia do carater postico, inauténtico, imitado
da vida cultural que levamos. Essa experiéncia tem sido um dado formador de nossa reflexdo cri-
tica desde os tempos da Independéncia. Ela pode ser e foi interpretada de muitas maneiras, por
romanticos, naturalistas, modernistas, esquerda, direita, cosmopolitas, nacionalistas etc., o que faz
supor que corresponda a um problema duravel e de fundo. Antes de arriscar uma explica¢io a mais,
digamos, portanto, que o mencionado mal-estar é um fato”. As outras posi¢des foram extraidas de
uma entrevista concedida por Eduardo Viveiros de Castro a Pedro Cesarino e Sérgio Cohn, em que
o antropélogo reflete sobre as produ¢des meta-culturais do modernismo brasileiro que, anos mais
tarde, desembocaram nos movimentos da tropicélia, do mangue beat, todos esses herdeiros de uma
tradicio que recusava a ideia monolitica e univoca de um projeto nacional fechado: “Esse debate é na
verdade uma estrutura de longa duragio na cultura brasileira (...) Um é o projeto nacional cléssico, no
mau sentido da palavra, que é o de inventar (ou descobrir) essa coisa chamada de ‘identidade nacio-
nal’. O outro projeto é o que eu chamaria de ‘nés temos que desinventar o Brasil’. E um projeto mais
internacional, que troca o ‘s6 nds, viva o Brasil’, pelo ‘tudo é Brasil” (Castro, 2007, p. 171). O antro-
pologo retoma o argumento: “Essa oposi¢io entre um pensamento da interioridade, da identidade,
das raizes, de um lado e do outro o pessoal da exterioridade, da desterritorializa¢do, do rizoma (para
usar a linguagem do Deleuze) em vez das raizes, o pessoal do internacional - essa oposi¢do, a meu
ver, é intrinseca a situagdo latino- americana, a nossa esquizofrenia cultural, a orientacdo para fora, para
a Europa, que contraproduz uma orientacio culpada para dentro, para seu pais, do qual ao mesmo
tempo vocé tem vergonha e orgulho” (ibid., p. 173).
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saio sobre o mal-estar indagando-se sobre os destinos, “o sucesso e o desenlace”
(1930/2010, p. 122), da cultura humana. Diferente de Oswald de Andrade, que
se engaja e mobiliza uma utopia matriarcal, sem recalques e complexos, Freud
se mantém em posicdo critica e resignada diante do mal-estar, advogando uma

posicdo imparcial nesse debate:

Esta longe de mim, pelos motivos mais diversos, fazer uma avalia¢io da cultura hu-
mana. Esforcei-me para manter distancia do preconceito entusiasta segundo o qual
nossa civilizacio é o que temos ou podemos ter de mais precioso, e sua trilha nos
levara necessariamente a alturas de insuspeitada perfeicio (Freud, 1930/2010, p.
120-121).

Todavia, para além ou aquém de uma proposi¢do utépica, a antropofagia
operou, no campo cultural, como uma certa intervengio, no sentido dado por Isa-
belle Stengers (2015, p. 5), como:

(...) aquilo que experimentamos quando, durante um debate, um participante toma
a palavra e apresenta o que estd sendo debatido “de uma maneira um pouco diferen-
te”, provocando uma pequena pausa. Depois, claro, o debate continua como se nada
tivesse acontecido; mais tarde, porém, alguns dos presentes que estavam escutando
mostrario que foram tocados.

Se hd uma concordancia de que Oswald de Andrade nio teria contado
com reconhecimento ou prestigio durante sua vida, postumamente a situacgio é
outra, para espanto e alegria de sua filha, Marilia de Oswald, que testemunha
surpresa o interesse tardio acerca da obra de seu genitor: “pai do tropicalismo, ins-
pirador de Caetano, exemplo dos criticos literarios, objeto de estudo das teses de
doutoramento, heréi incondicional dos jovens inconformados, modelo para os es-
critores iniciantes, autor preferido dos grupos de teatro amador” (Andrade, 2011,
p- 45). Mas os efeitos da intervenc¢io oswaldiana ultrapassam os movimentos cul-
turais que se viram tocados pela antropofagia®. Gostariamos de insistir na tese de
que a propria apropriagio — i.e, retomada e assimilacio (Nodari; Amaral, 2018, p.
2463) - que Oswald de Andrade e o grupo antropofagico fizeram das propostas
freudianas conferiu um destino particular a psicandlise, seja em sua construgio
conceitual e tedrica, seja nas formatacdes de seus dispositivos institucionais, nes-

se marcador geogréafico que é o Brasil.

 Podemos seguir a lista de Marilia de Andrade (2011) e mencionar a Tropicélia, o Cinema Novo, o
mangue beat, a poesia concreta, o teatro de vanguarda do grupo Oficina, e ainda a formulagio con-
ceitual do perspectivismo amerindio de Eduardo Viveiros de Castro e Tania Stolze Lima (Viveiros de
Castro, 2002).
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Neste ponto, é preciso lembrar, como o faz Vladimir Safatle (2015, p. 11),
que a psicandlise sempre esteve presente nas formas de interpreta¢io do Brasil
sobre si mesmo e que o sucesso de sua implementacio institucional no pais “é
indissocidvel de sua capacidade de ser uma critica da cultura que privilegia os im-
passes de individualiza¢io e socializa¢ido”.

E 0 que podemos identificar, por exemplo, em Mal-estar, sofrimento e sin-
toma, onde o psicanalista Christian Dunker (2015) nos lembra que, tal qual acon-
tece com a formula¢do oswaldiana, o préprio estilo lacaniano combinava uma “[...]
mistura heterdclita e algo farsesca de autores, estilos, propostas e conceitos” (p.
161). Ao pensar, por exemplo, as formas de emergéncia do lacanismo no Brasil
no quadro da modernidade brasileira, Dunker encontra a heranca antropofagica
no “lacanismo pop” que, diante do encontro com o debate da relagdo entre vida e
arte, forma e conceito, popular e erudito, singular e universal, mesclava “[...]ex-
perimentacio estética e empreendedorismo pessoal com a retomada da discussio
sobre a brasilidade” (Dunker, 2015, p. 162).

Essa via de mio dupla, psicanalise afetando antropofagia e sendo afetada
por ela para pensar a modernidade brasileira, estd presente em todos os cantos
deste trabalho. Psicanalise e antropofagia parecem, juntas, uma a partir da outra
(devorando uma a outra), construirem uma forma impar, singular, de modelo in-
terpretativo, como acontece quando psicanélise e arte se aliam (Rivera, 2014, p.
119), e que parece “dar voz ao que parece resistir a inteligibilidade”, resistindo a
tornar o presente, esse “tempo da catdstrofe humana”, algo “muito rapidamente
inteligivel (...) que as teorias tendem a logo encobrir”.

Cristiana Facchinetti, pesquisadora da histéria da psicologia e da psica-
nalise no Brasil, aponta para uma questio interessante: a interpreta¢io antropo-
fagica da psicandlise teria provocado marcas singulares na inscri¢do da discipli-
na no pais, algo que abriria possibilidades para o movimento psicanalitico, nos
tempos hodiernos, recuperar ou levantar certa veia subversiva diante das forgas
da ordem e da homogeneiza¢io. Ou seja, diante do quadro social que identifica-
mos no inicio desta Introdugdo, voltar & antropofagia pode ser um recurso para a
psicanélise, um recurso imaginativo que se contrapde as formas de cerceamento
de liberdade, opressio, totalitarismo. Esse carater “inatual” da psicanélise opera,
portanto, como o préprio fundamento da necessidade da antropofagia na con-
temporaneidade da catdstrofe e no “que fazer” da psicanélise. Como via de mio
dupla, a psicanalise, que forneceu elementos para que Oswald preparasse seu ar-
cabougo antropofagico, agora se vé adubada pelo caldeirdo antropéfago que tem-

perou. Transcrevemos as palavras da autora:
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Desejaria assim apontar que retomar a literatura modernista e sua degluticdo esté-
tica da psicanalise em tempos de globalizagio e de fascinagio pelas imagens da mass
midia nio significa apenas dar a histéria da psicanalise no Brasil novos fragmentos
para sua memoria; sua apropriagio singular pode, especialmente, servir para a busca
de novas estratégias de retomada da psicanélise como instrumento de subversio as
forcas da ordem e a homogeneizagio imitativa. Pode significar, para retomar Osvaldi
[sic], uma volta a alta antropofagia... (Facchinetti, 2002, p. 130).

Diante dessa premissa, cabe uma discussio sobre a consisténcia do que
significaria, hoje, para a psicandlise, a retomada da antropofagia, como parece
sugerir Facchinetti. As perguntas que norteiam essa problematizacio se avolu-
mam: isso equivaleria a pensar uma psicandlise local, autéctone, como um movi-
mento decolonial, reivindicatério de certo reconhecimento? Ou ainda, de forma
menos localista e mais universal, seguindo o desejo oswaldiano, passaria pelo
questionamento, ainda marcante, do familiarismo edipico, isso que aponta para
uma psicanalise sem Edipo (Haute; Geyskens, 2016), para a queda do falocentris-
mo? Também poderiamos nos perguntar, estendendo um pouco a considera¢io
sobre nosso mal-estar, se essa psicandlise tomada pela antropofagia ndo poderia
ser entrevista na presenca de representantes do quadro psicanalitico nacional em
debates e projetos em defesa do aparato democratico’ e de popula¢des violadas
em seus direitos pelo préprio Estado em alian¢a com o poder privado empresarial
(Katz; Brum; Dunker, 2016), e também na composi¢io de comissio de investiga-
¢do e producio de documentos sobre as reminiscéncias do periodo ditatorial-mili-
tar do pais (Kehl, 2010), a Comissdo Nacional da Verdade (Brasil, 2014) .

Gostariamos ainda de retomar a intervengdo oswaldiana a partir da re-
flexdo de Isabelle Stengers. A filésofa insiste na brevidade que o ato de intervir
requer, algo que nio passa por um convencimento, mas pela transmissio daquilo
que “nos faz pensar, sentir, imaginar” (Stengers, 2015, p. 5). E esse exatamente o

efeito que vislumbramos na antropofagia.

k%%

Em agosto de 1929, na primeira pagina do Didrio da Manhd, érgio da

imprensa oficial do governo do Espirito Santo, uma nota sem assinatura, com o ti-

7 Em abril de 2016, um més antes do impedimento [golpe] da presidenta da Reputblica Dilma Rousseff
- sob acusagdo [ou pretexto] de que a mandataria teria cometido irregularidades contabilisticas, cer-
ca de 300 psicanalistas e estudantes se reuniram em um ato no Instituto de Psicologia da Universidade
de Séo Paulo para manifestar o “apoio incondicional & democracia no pais” (Conferir: ATO Psicana-
listas pela Democracia no sitio http://psicanalisedemocracia.com.br/ , acessado em 05 mar. 2018).
A partir dessa reunido, uma série de peti¢des, eventos, intervenc¢des e encontros foram realizados
por psicanalistas e estudantes de psicologia por todo o pais, sendo tal engajamento reacendido na
campanha eleitoral para a Presidéncia da Republica no ano de 2018.
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tulo “A descida antropofagica”, estampa as origens do movimento antropofagico:
“Quem quer que procure as raizes da antropofagia encontrara de um lado Spen-
gler e de outro Freud. A faléncia do continente europeu e a reabilitacdo do indi-
viduo biolégico”. Adiante, a nota atribui a Freud a direcdo do movimento: “Freud
nos leva ainda mais longe: leva-nos ao sexo-legislador”®.

A tonica da relagdo de Oswald de Andrade com a psicandlise ja se deixa
entrever nessa passagem. Ainda que nio tenha sido o autor da nota, a comparac¢io
da mesma com o texto de abertura da segunda denti¢io da Revista de Antropofa-
gia, nos faz considerar a importancia do critério bioldgico para a antropofagia, e

sua relacio com a disciplina freudiana:

O julgamento é o critério biolégico. A legislacido antropéfaga é a do critério biolégico.
E por isso, apreende-se que a adjetivacio antropofagica compreende as coisas por
seu valor favoravel ou desfavoravel ao homem biologicamente considerado: bom,
justo, higiénico e gostoso como favoravel e perigoso, besta, para desfavoravel (De
antropofagia, 1929, s.p.).

O editorial, assinado por Freuderico, pseudénimo de Oswald de Andrade,
espécie de juncio jocosa entre Freud e outra importante fonte para a antropo-
fagia, Friederich Nietzsche (Ferraz, 2014), recupera a “reabilitacio do individuo
bioldgico”. Oswald alinha Freud ao campo da sexualidade, este tomado, dentro
dos propésitos antropofagicos, como eixo organizador, legislador dos proces-
sos da vida ligados ao corpo e as exigéncias pulsionais de satisfacdo. Mas, nessa
construgio, também estd em jogo o que é desfavoravel para esse homem sexual
e biologicamente considerado: o cerceamento desse corpo, as formas culturais de
impedimento de acesso ao prazer e as vias de satisfacdo.

Fica evidente que o interesse antropéfago pela psicandlise passa, inicial-
mente, pela temética da sexualidade, sobretudo em relacio ao tema da moral se-
xual como produtora das neuroses na civilizacido moderna, como debatido por
Freud em Moral sexual civilizada e doen¢a nervosa moderna (1908/2006). Dentro
dessa concepgio, Freud destacava o papel da regulacio e restricio dos destinos
pulsionais pelo campo civilizatério. Nesse momento da teoria psicanalitica, para

Freud, qualquer um que cuide do bebé, esse outro, chamado por Freud, em seu

8 A descida antropofagica — comunicado especial da agéncia brasileira. In: Didrio da Manhd: Orgdo do
Partido Constructor, Vitéria (Espirito Santo), 18 ago. 1929, edi¢do 02112. Disponivel em: <http://
memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=572748&pasta=an0%20192&pesq=> Acesso em:
10 mar. 2016. Alexandre Nodari (2018) transcreveu trés textos raros da antropofagia que foram
publicados no periédico capixaba. Além da nota anénima que mencionamos, nessa transcricio cons-
tam “Brasil, choca o teu ovo...” (de Raul Bopp) e uma nota assinada por Clévis de Gusmao. Em O
modernismo antropofdgico no Espirito Santo, Luiz Busatto (1992) compilou a lista integral dos textos
antropoéfagos contidos no Didrio da Manhd.
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Projeto para uma psicologia cientifica, de “ajuda alheia”, aquele capaz de auxiliar no
desamparo inicial de todo vivente (Freud, 1895/2006) marca locais de excita¢io,
chamadas de zonas erégenas, locus de ancoramento da sexualidade. Isso demons-
tra que o mesmo campo cultural (representado por esse outro cuidador, agente
externo) que um dia restringe e interdita a for¢a pulsional é também aquele que
seduz e erotiza o infante. Nesse momento, a teoria da economia psiquica freudia-
na revela que a passagem da relagio dual com o cuidador (geralmente a mie) para
a construcio de relagdes com os objetos (na cultura) é marcada por uma série de
proibicées, tendo os sujeitos que buscar satisfagdo a partir do que é permitido no
campo cultural, considerando ainda que, por principio, a realidade impde a impos-
sibilidade do prazer absoluto. Trata-se, portanto, em Freud, da polaridade entre
processos que estimulam, promovem, provocam e causam desejo e, em oposi¢do a
esses, processos que os frustram e reprimem.

A partir da virada tedrica e clinica advinda com a légica de funcionamen-
to da segunda tépica, destaca-se, no aparelho psiquico, a instincia superegoica,
reguladora e censora do desejo, mantenedora do emaranhado normativo dos la-
¢os sociais, da consciéncia e do sentimento de culpa. A entrada do conceito de
Supereu, ausente no modelo freudiano da Moral sexual civilizada, traz um aspecto
importante de que devemos lancar mio para debatermos as relagées de Oswald
de Andrade com o tema da sexualidade, da repressdo e da cultura em Freud. A
ideia de que o Supereu possa ser entendido como “transindividual” (Fuks, 2003)
evidencia que o mesmo é constituido menos pelas regras educativas culturais do
que pelos ideais inconscientes que as veiculam. Nesse sentido, e aqui abre-se um
caminho interessante para o debate com Oswald, ndo seriam tanto as proibi¢cdes
do mundo externo as responsaveis pelo impedimento ao prazer, mas as versdes
inconscientes das proibi¢ées. O modelo da formacéo e sustenta¢io do sentimento
de culpa é paradigmatico nesse sentido: quanto mais se renuncia ao préprio de-
sejo, obedecendo a culpa, mais o Supereu se fortalece em seu sadismo e tirania.

O que estamos querendo destacar é que hd um modo particular de
apreensio de alguns temas psicanaliticos pelos antropéfagos. Ao se referirem a
sexualidade freudiana como fonte proficua para a antropofagia, como as cita¢des
acima sugerem, o grupo antropofagico, estrategicamente, apelava para um ponto
especifico dentro da psicandlise, o conflito entre exigéncias culturais e intensida-
de pulsional, polaridade que, de todo modo, atravessa a obra freudiana.

E nesse mesmo sentido que Oswald de Andrade reivindica a

«fundamentacio cientifica” da psicandlise, ao afirmar: “[...] a Antropofagia que
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prego tem sélido fundamento cientifico: o “pansexualismo’ do Segismundo
Freud” (Andrade, 2009, p. 287). No entanto, se de fato, e de modo estratégico
(Chamie, 2002), Freud esta na abertura e fechamento do Manifesto Antropdfago,
em alguns momentos da obra oswaldiana, a psicanélise passa a ser ligada a uma
disciplina que contribuiria para a criagio de mais repressio, mais tabus sexuais,
impedindo certa liberacio sexual. Se, num primeiro momento, o pretenso panse-
xualismo de Freud seria util para a construgio de uma sociedade sem complexos,
no sentido de uma libertagdo moral (Ferraz apud Boaventura, 1985), ao lado de
Marx e Nietzsche, Freud chega a ser considerado o terceiro génio inspirador para
o projeto de destruicio da exploragdo patriarcal (Andrade, 1953/2011b) algumas
outras passagens importantes na obra de Oswald de Andrade questionam o alcan-
ce da teoria freudiana, exigindo da mesma uma retificagio de suas nogdes.

Ao privilegiarem o debate da moral sexual que “[...] coloca Freud no cen-
tro do conflito entre carne e espirito, entre desejo e recalque ou entre deformacées
caquéticas cristas e vida dos instintos naturais” (Chamie, 2002, p. 144), os antro-
péfagos ndo consideram a nog¢io de pulsio como uma for¢a psiquica constante,
de alvo imutével (a satisfacio) operando nas bordas do corpo, pulsando em torno
de um objeto, inominavel, desde sempre perdido. Essa estratégia permite, como
veremos, toda a extensio das criticas que serdo feitas sobretudo ligando Freud a
manutencio de um estado de censura e repressio moral na civilizagio moderna.

O modo como Oswald de Andrade trata a no¢io de sexualidade e sua
emergéncia no campo cultural a partir da psicanélise revela como a acolhida
oswaldiana de Freud nio foi uma aceitag¢do pacifica, mas transformadora. Criti-
ca por exceléncia, a filologia antropofagica mantinha constante o repudio ao po-
der, ao autoritarismo do saber e da existéncia, a todas as ideologias identificadas
como patriarcais. Se a obra freudiana, simbolo do que havia de mais moderno e
atual no pensamento cientifico e intelectual europeu daquele periodo, concedeu
alicerces para a dentncia da empresa repressiva do patriarcado, da colonizacio
cultural, servindo como ponto de apoio para a critica aos tradicionalismos que
marcavam a moral catélica cristd em relagio a sexualidade, ao corpo e aos costu-
mes, ao lado obsceno, violento e precario da civiliza¢io (sob o mote do progresso),
Oswald recebia suas teorias com certa “indulgéncia permissiva” (Chamie, 2002)
ao, por exemplo, estipular um “Freud catélico”, responsavel por uma alian¢a com
o patriarcado e por uma clinica causadora das préprias mazelas que se propunha
tratar (Andrade, 1929/2009). Como consequéncia do interesse do escritor paulis-

ta pela psicanélise, Freud, devidamente despido pela cosmovisio antropéfaga, é,
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finalmente, fulminado como mera contraface do catolicismo, assim como Marx

teria sido a outra face do capitalismo.

Convém mencionar que o interesse pela relacio entre antropofagia e psi-
candlise, ou antes, a contaminagio da antropofagia pela peste freudiana, foi sendo
germinado ainda durante pesquisa que realizei durante o mestrado (Torquato,
2014), pesquisa que abordou as particularidades da recep¢io da obra freudiana
no Brasil a partir de duas vias distintas: a medicina psiquiétrica e a literatura mo-
dernista, com especial atencio as interpretagdes e traducdes que o escritor Mario
de Andrade, inventivamente, formulou a partir do arsenal freudiano. Se aquela
pesquisa nio comportou estender as investigacdes em torno de Oswald de Andra-
de, as leituras que empreendia para sua realizacio deixaram tracos e rastros que
agora comecam a ser retomados: ao lado de Mario, Oswald de Andrade se revelou
um analista e critico inspirado das novidades que chegavam de Viena.

Interessei-me, a partir de entdo, por percorrer os sentidos, inten¢des e
interesses desses notaveis intérpretes, ou seja, como eram afetados por aquilo que
apreendiam do material psicanalitico. As leituras iniciais indicavam que parecia
se tratar, dentre outras possibilidades, de uma busca que tinha como inclinacio a
tentativa de responder a uma série de perguntas voltadas a dimensio universal do
homem, e, particularmente, de um suposto homem brasileiro. Estamos falando
do contexto paulista nas décadas iniciais do século XX, cuja inteligéncia se vol-
tava para os questionamentos e proposi¢des acerca da construgio de um proje-
to de identidade nacional, a reflexdo sobre a funda¢io de uma cultura genuina,
brasileira, a partir de uma base prépria, moderna e urbana. A par e passo de tal
busca, a atuagio desses artistas se marcava pela experimentacio e redefinicio do
panorama artistico e cultural na sociedade brasileira. E o que revela a pesquisa de
Luciano Martins sobre a génese da intelligentsia brasileira vinculada ao contexto

do modernismo:

Durante os anos 20, o Brasil, como se sabe, passa por transformacées culturais,
politicas, econdémicas e sociais cuja importancia é unanimemente reconhecida. Os
centros urbanos, sobretudo Rio de Janeiro e Sdo Paulo, conhecem nessa época uma
efervescéncia cultural e politica sem precedente. (...) Os intelectuais da época tomam
frequentemente parte na discussio desses acontecimentos que agitam a cena politi-
ca (...) mas, num primeiro momento, é no plano cultural que sua a¢io inovadora mais
se fara sentir. E o surgimento do ‘movimento modernista” que marca uma inflexdo
importante. Esse movimento é criado por um numero reduzido de intelectuais, es-
critores e artistas, na sua maior parte, cujas preocupagdes abrem-se em leque sobre

Decifra-me ou te devoro 25



todos os dominios da cultura e da politica (...). Em comum, tém um mesmo espirito
de renovacio, que quer se transformar em acio politica - e compartilham os proble-
mas que a época opde a tais iniciativas. O que, num primeiro momento, preocupa
esses jovens intelectuais criativos dos anos 20 é a busca de sua identidade, a0 mesmo
tempo cultural e social. E isso se faz, por vezes, com uma ponta de altivez e de ironia:
“tupi or not tupi, eis a questdo”, dira aquele que é talvez o mais complexo e o mais
interessante deles. Esta procura de uma identidade passa inicialmente pela contes-
tagdo dos cAnones estéticos dominantes no dominio cultural: literatura, poesia, pin-
tura, arquitetura, musica, etc. (Martins, 1987, s.p.).

Tanto para a construcio da identidade social e formulacio de uma pro-
posta identitaria para o pais, quanto para a revolucio artistica, a psicanalise foi
tomada como fermento para compor a massa do biscoito fino®. Essa apropriacio
nio representa, contudo, um aspecto exclusivo de nossos intelectuais no trato
com a teoria freudiana, algo que também se deu no caso dos surrealistas na Fran-
¢ca, por exemplo, que se valiam das no¢des e pesquisas freudianas acerca da técnica
da associagio livre, dos mecanismos psiquicos como os processos oniricos e da
propria clinica da histeria para materializacio de seus experimentos estéticos.

Como observa Christian Dunker (2006, p. 13), “O surrealismo via na
histeria ‘a maior descoberta politica do século’ e encontrava na associa¢io livre
e na nocdo de inconsciente conceitos potencialmente criticos para uma nova e
subversiva experiéncia da realidade”. Também Rubén Gallo (2010) demonstrou o
impacto das teses freudianas, entre as décadas de 1920 e 1930, nos circulos da in-
telectualidade e visdo artistica mexicana. O pesquisador narra um surpreendente
caso de aplicagdo da teoria psicanalitica, quando um juiz passa a pedir que vérios
dos réus sob seu julgamento (inclusive o acusado de assassinato de Léon Trotsky)
se deitassem em um diva para serem submetidos a sessdes de psicandlise. A ideia
era de que esse procedimento pudesse revelar os recdnditos dos crimes cometi-
dos, inconfessados pelos suspeitos.

Convém entio ressaltar que no momento inicial da pesquisa do doutora-
do, quando retomava os estudos sobre a recep¢io de Freud pelo modernismo, mi-
nha incipiente leitura vinculava, de forma inequivoca, Oswald de Andrade ao pro-
jeto de busca (invencdo) do que se costuma chamar brasilidade. O legado deixado

por Mario e Oswald de Andrade me dava a impressido de que ambos partilhavam

©

Para ilustrar o modo como a psicanalise circulava entre autores do pensamento social daquela época,
sobretudo no debate da constru¢io da nacionalidade, recuperamos a referéncia a Freud tecida no
classico Casa-grande & senzala (Freyre, 2002). Em uma nota do texto, a fim de demonstrar a “intima
relacio entre a libido e os prazeres do paladar” (Freyre, 2002, p. 312), Freyre aborda a teoria freu-
diana da libido relacionando-a a temas culinarios, tecendo uma analogia entre nomes populares de
quitutes luso-brasileiros e termos sexuais. Serve-se de Freud e do conceito de libido em sua tentativa
de pensar a cultura brasileira.
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de um sentimento comum nas buscas e interpreta¢cdes que faziam do contexto
nacional. Apesar de conhecer as notéveis diferencas de personalidade, trajetéria
pessoal e também o desfecho inamistoso entre os dois Andrades™, entendia, em
consonincia com Silviano Santiago (2009, p. 22), que o papel de ambos na socie-
dade letrada brasileira naquela primeira fase modernista era bastante alinhado;
qual seja, o da “procura cotidiana duma interpretacio para o Brasil”, matéria de
formagdo enquanto aspirantes a escritores.

O periodo que se seguiu aquela pesquisa (Torquato, 2014) me levou a ex-
plorar as interfaces entre Oswald de Andrade e a psicanélise na obra do escritor. O
aprofundamento dos estudos sobre as temdticas Pau Brasil (1924) e Antropofagia
(1928) _ cintilados nos Manifestos que vieram ap6s a ocasiio da Semana de Arte
Moderna de 1922) _ o contato com a Revista de Antropofagia (1928-1929) e com
a obra ensaistica tardia de Oswald de Andrade despertaram a minha suspeita de
que havia, em Oswald de Andrade, uma perspectiva outra, distinta daquela chave
nacionalizante e identitaria com a qual eu o apreendia'’. As suas intuicbes poé-
ticas e manifestos, e especialmente seus ensaios, estdo recheados de uma visio
mais propriamente filosé6fica, antropoldgica e histérica que revelam uma concep-
¢do0 antropofagica de mundo.

Nesse momento, outro encontro marcou e alterou o roteiro de minhas
investiga¢des: o contato com uma coletanea de entrevistas do antropélogo Eduar-
do Viveiros de Castro (organizada por Renato Sztutman, 2007) me autorizou a
explorar Oswald de Andrade nio como um pensador da identidade ou da mis-

cigenagdo, mas a partir de sua “inconsequéncia visiondria” e recusa diante dos

10 Mario da Silva Brito nos conta que tentou, junto a Paulo Mendes Campos, na ocasido do I Congresso
Brasileiro de Escritores, uma reconciliacio entre os dois Andrades. Mas Mario foi irredutivel, negan-
do qualquer aproximacio. Ainda segundo Brito, Oswald lhe confessou, na ocasiio de morte de M4-
rio, lamentar profundamente a ruptura entre os dois: “Estavamos brigados hé anos (...). Mas eu o
admirava. Mério foi muito importante na minha vida. Posso dizer que vivi até hoje me preocupando
com ele. (...). Que falta vai nos fazer!” (Brito, 1970, p. 4)

" Por se tratar de um autor bastante fecundo e criativo, h4, no entanto, vérias passagens em Oswald
de Andrade que d4do margem para a vincula¢do de seu nome a constru¢io de uma ideia nacional
identitaria. Ainda nesta Introdugdo, e ao longo deste livro, esses momentos de sua obra serdo de-
batidos. Todavia, deixamos o leitor com a opinido do préprio escritor a respeito deste problema:
“Nés nio somos, nem queremos ser, brasileiros, nesse sentido politico-internacional: brasileiros-
-portugueses, aqui nascidos, e que, um dia, se insurgiram contra seus préprios pais. Nio. N6s somos
americanos; filhos do continente América; carne e inteligéncia a servico da alma da gleba. O fim que
reservamos a Pero Vaz Sardinha tem uma dupla interpretacio: era, a um tempo, a admira¢io nossa
por ele (representante de um povo que se esforcara por derrubar aquele presente utépico, que foi
dado ao Homem ao nascer, e que se chama Felicidade) e a nossa vinganca. Porque que eles viessem
aqui nos visitar, estd bem, v 14; mas que eles, héspedes, nos quisessem impingir seus deuses, habi-
tos, sua lingua... isso ndo! Devoramo-lo. Ndo tinhamos, de resto, nada mais a fazer” (Andrade, 2009,
p. 66-67). Esse trecho ainda abre possibilidades de apontarmos Oswald como um pés-colonial avant
la lettre.

Decifra-me ou te devoro 27



modelos éticos, estéticos e politicos oferecidos pela civilizacio ocidental. Ao aliar
seu genial campo de investiga¢io filos6fico e etnolégico de perspectivismo amerin-
dio’ a antropofagia (“o perspectivismo amerindio é a retomada da Antropofagia
oswaldiana em outros termos” (Viveiros de Castro, 2007, p. 116), o antropélogo
recupera e real¢ca a poténcia da alteridade, da diferenca, da perspectiva contida no
projeto oswaldiano e lembra a sentenca deixada pelo escritor: “Sé me interessa
0 que nido é meu. Lei do homem. Lei do antropéfago” (Manifesto Antropéfago,
1928, s.p.). Na tentativa de transmitir o impacto sentido dquela altura de minha

trajetdria, recorto trecho da entrevista:

(...) [A] antropofagia oswaldiana [€é] a reflexdo meta-cultural mais original produzida
na América Latina até hoje. A Antropofagia foi a tnica contribui¢io realmente anti-
-colonialista que geramos, contribui¢do que anacronizou completa e antecipadamen-
te o célebre topos cebrapiano-marxista sobre as “ideias fora do lugar”. (...) ndo era uma
teoria do nacionalismo, da volta as raizes, do indianismo. Era e é uma teoria realmente
revolucionaria (Castro, 2007, p. 168).

Logo em seguida, comparando a atua¢do e as credenciais do notéavel
par modernista, conclui: “Se o Mério foi o grande inventariante da diversidade,
Oswald foi o grande tedrico da multiplicidade — coisa muito diferente. (id, p. 169,
grifos nossos)”. A observa¢io de Eduardo Viveiros de Castro me despertou o de-
sejo de investigar as contribui¢cdes oswaldianas e sua atuacio literdria para além
do modernismo, no sentido da multiplicidade sugerida pelo antropélogo. A minha
intuigdo, a partir dali, é a de que o apossamento que Oswald realiza das obras de
Freud nio era necessariamente interessado no que a psicanalise poderia oferecer
como recurso para a constru¢io de uma resposta afirmativa sobre a identidade
nacional, mas que, de alguma forma, auxiliava justamente em seu contrario, ou
seja, na desconstrucdo de um hipotético carater e cultura nacionaloide. A hipétese
que se delineava, aquela altura, era de que o difuso interesse de Oswald pela psica-
nalise estaria relacionado a oferta de ferramentas tedricas/conceituais fornecidas
pela disciplina, sobretudo no sentido da andlise e critica do campo cultural, da re-

lagdo entre o ser social e o ser individual, explicitada, por exemplo, na intersecio

120 conceito de perspectivismo amerindio pode ser entendido a partir da sintese elaborada por Rena-
to Sztutman (2007, p. 116): “conceito antropoldgico, parcialmente inspirado na filosofia de Gilles
Deleuze e Felix Guattari, elaborado em didlogo com Tania Stolze Lima [...], e finalmente posto a pro-
va por um exercicio comparativo, tendo em vista um conjunto de etnografias americanistas. Mas o
perspectivismo é um conceito antropoldgico, sobretudo porque é extraido de um conceito indigena,
porque é a ‘antropologia indigena por exceléncia’. Antropologia baseada na ideia de que, antes de
buscar uma reflexdo sobre o outro, é preciso buscar a reflexio do outro e, entio experimentarmo-
-nos outros, sabendo que tais posi¢des — eu e outro, sujeito e objeto, humano e nio-humano - sdo
instaveis, precarias e podem ser intercambiadas. (...) Em vez de diferentes pontos de vista sobre o
mesmo mundo, diferentes mundos para o mesmo ponto de vista”.
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ego-civilizagio contida no esquema freudiano da relacio entre neurose e moral
sexual (Freud, 1908/2006), na indistin¢io da psicologia individual e social (Freud,
1921/2011), e ainda, sobretudo, nas incursées freudianas a respeito do mal-estar
na civilizacdo moderna (Freud, 1930/2010).

Investigar o interesse de Oswald de Andrade pela psicandlise contem-
plou, a partir dessa hipétese preliminar, uma visio panoradmica de sua obra. E
isso se deu a partir do exame atento de seus romances, manifestos, entrevistas,
poemas, teatro e ensaios, textos escritos em contextos e épocas variadas (tanto
do ponto de vista da conjuntura social e politica, quanto do ponto de vista da
trajetdria biografica do autor), o que abria cada vez mais a variedade de leituras
possiveis. A op¢éo inicial de decodificar o emaranhado de cita¢des, referéncias,
argumentos “pseudocientificos”, teorias, vez ou outra, desconexas, opinides sobre
tudo e todos que estio cintiladas nesse material tio vasto, teve como consequén-
cia imediata a decisdo de que seria preciso escolher o campo que mais parecia
fecundo, no que se referia 4 proposta inicial da pesquisa de recolher os efeitos do
encontro entre Oswald e a teoria psicanalitica.

Ainda que o escopo deste texto seja o de capturar os ecos que ressoam da
trombada antropofagia-psicanalise, investigando o papel da psicanélise no pro-
grama oswaldiano, cotejamos essa dindmica metodolégica no Capitulo 1, que de-
bate o modo como Oswald se apossou de autores que perseguia Nietzsche, Marx,
Montaigne, Bachofen, com quais inten¢des e como eles foram importantes para
o seu pensamento, dando énfase 4 aproximacdo com a disciplina freudiana. Essa
“leitura de conveniéncia” (Chamie, 2005) de nosso autor parece ser um recurso
indispensavel para formulacio de sua revolugdo caraiba. Exemplifico: se, por um
lado, Oswald tomava a psicanalise como um sintoma prévio de suas ideias antro-
pofégicas, entendendo que Freud teria denunciado certa negatividade histérica
do traco repressivo da sociedade patriarcal ao diagnostica-la como causa do sofri-
mento neurdtico revelado em sua clinica, por outro lado, considera a psicanélise
um subproduto da civilizacio patriarcal, acusando o médico vienense de ter criado
uma espécie de consciéncia culpada e arrependida no homem moderno, também
causa dos complexos e neuroses. Essa tensio se torna explicita na maxima oswal-
diana das relacbes estratégicas com a psicandlise que a antropofagia observava.

Situar a psicanalise ao lado da antropofagia, esse operador recorrente no
campo dos estudos sobre a cultura brasileira, revela certa posicio politica que este
livro também pretende defender: manter uma postura exegética quanto ao trato

da psicanélise pelos seus operadores seria condena-la & impossibilidade de uma
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leitura mais condizente com a prépria intencio freudiana de pensar o interesse de
sua disciplina para os mais variados campos. Além disso, pensando estritamente
na travessia de seus conceitos em solo nacional, veremos a possibilidade redutora
de leitura a que foi submetida por alguns grupos filiados a uma concep¢do mais
higienista e moralizante. De certo modo, as interpretacdes — ainda que sem rigor
e de modo estratégico — de Oswald, fornecem possibilidades outras (mais abertas,
mais exogdmicas, mais fecundas) para a circula¢io das ideias freudianas no pais.
Seguir a trilha de Oswald de Andrade é um trajeto interessante: por ter
arrolado as ideias de Freud ao lado de tantos outros autores, teorias e campos
de saber, o antropéfago nos convoca a um exercicio impar de fazer a psicanélise
debater com a antropofagia, com a antropologia, com a filosofia amerindia, com o
vitalismo nietzschiano, e também com Marx, Bachofen, Montaigne, assim como
com o pensamento social brasileiro. O escritor paulista desafia-nos a rever a ter-
minologia freudiana e a conformacio da psicanalise no Novo Mundo, perguntan-
do-nos, continuamente, nesse movimento de revitalizacdo da nossa disciplina:

como estamos hoje com os nossos pressupostos?

*okok

Este livro se divide em trés grandes capitulos. O primeiro cuida de apre-
sentar a antropofagia enquanto uma movimentag¢do dinimica, desde seus mitos
de origem até a sequéncia levada por Oswald de Andrade, décadas depois da cir-
culagdo da Revista de Antropofagia. Circundamos o contexto de surgimento do
movimento, que nasce vinculado ao debate flagrante na inteligéncia nacional a
respeito das questdes identitarias e de reformulacdo cultural a partir do povo lo-
cal vs. cosmopolita. Além disso, buscamos destrinchar o que o escritor estabele-
ceu como “ligacdo estratégica” da antropofagia com a psicandlise, tentando ainda
atualizar, para o tempo presente, as consequéncias desse debate. Ampliando a
consideracio da antropofagia como metéfora, diagnéstica e terapéutica (Nunes,
1972/2011), buscamos demonstrar a canibalizacdo de Freud por Oswald de An-
drade, nas se¢bes que compdem este primeiro capitulo: o psicanalista servia de
fonte para construgio dos diagndsticos dos problemas nacionais nio s6 para a
turma antropé6faga, mas também para a fileira médica psiquiatrica que recebia
as teorias freudianas a partir de uma lente higienista. No campo terapéutico, a
antropofagia revisava os fundamentos psicanaliticos para propor a construgio de

uma realidade sem complexos, via revolug¢io caraiba. Nesse ponto, a critica a cen-
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tralidade do complexo de Edipo é analisada sobretudo a partir do apoio buscado
por Oswald em pontos das teorias feministas e dos estudos etnoldgicos. Dessa
discussio, fechamos o capitulo apontando para a questdo da mulher e do femini-
no que, a NOSso ver, restam como pontos de enigma para o psicanalista e para o
antropéfago.

No segundo capitulo, entendemos a vinculagio da antropofagia e da psi-
candlise aos problemas trazidos pelo tema da identidade. A partir da indica¢io
de que a antropofagia apontaria para os elementos iniciais de uma teoria anti-
-identitaria, buscamos relacionar esse modo de construgdo do préprio e da rela-
¢do alteritaria com a compreensido psicanalitica da identidade/identificacio. As
se¢Oes deste capitulo ainda analisam algumas férmulas lapidares do Manifesto
Antropdfago que, justamente, levantam os deslocamentos provocados pela jungdo
entre o campo freudiano e oswaldiano. Antropofagizando Oswald, propomos, de
forma mais alinhada ao campo da clinica psicanalitica, um deslizamento do afo-
rismo: “Sé me interessa o que nio é meu” derivando em “Sé me interessa o que é
nio-todo meu”. Também buscamos entender como a férmula “Tupi or not tupi,
that is the question”, que, aparentemente, evocaria uma sintese tupiniquim e lo-
cal dentro de um problema identitario pode/deve ser pensada como uma questio
universal, planetaria. E ainda, buscamos relacionar o conceito freudiano de Unhei-
mlich com o movimento antropofagico de lancar, para dentro do sujeito, o campo
maximo da alteridade e de estranhamento ao recolher, para dentro de um “nés”, o
aspecto da barbarie: o barbaro nio é o outro, mas o nosso.

No dltimo capitulo, adentramos os ensaios mais tardios de Oswald, mo-
mento em que o escritor trabalha, filosoficamente, as intui¢bes ja contidas nos
seus textos da década de 1920. Aqui, o escritor apresenta, mais detidamente, o
que entende como a crise de um mundo patriarcal. A partir da analise da cons-
tru¢do de uma marcha das utopias, desde o impacto cosmolédgico sentido pelos
europeus diante do Novo Mundo e do Novo Homem, Oswald formula a sua utopia
matriarcal, a partir da cosmovisdo amerindia. A antropofagia se sofistica, ganha
contornos de uma revolucio de principio, de roteiro e identifica¢io. Oswald lanca
um olhar bastante original sobre a histéria para projetar, no horizonte, o destino
de um mundo desejavel, onde homens e mulheres possam gozar da técnica em
uma vida nua. Todavia, transparece em seus textos uma ambivaléncia em relag¢io
ao destino da técnica: nesse sentido, buscamos pensar na relacio oswaldiana com
a ideia de progresso dentro da sua Weltanschauung antropofigica. Entendendo

Freud e Oswald como criticos de um mal-estar de seu tempo, contrapomos a visao
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desses dois nomes quanto ao diagnéstico e progndstico civilizatério: entre a a¢io
oswaldiana e a resignacio freudiana, hd muitos desdobramentos que nos permi-
tem pensar o nosso préprio tempo de catéstrofes.

O leitor atento observara a auséncia de uma discussdo mais profunda
sobre as relacdes apontadas neste livro: por exemplo, um aprofundamento em
autores pos-freudianos, como Jacques Lacan, ou ainda a considera¢io mais cui-
dadosa de temas trazidos por Deleuze e Guattari e também Derrida, que, como
identificamos, de certa forma estendem ou ampliam vérias questdes ja anteci-
padas na antropofagia. Justificamo-nos: limitamos nosso objetivo a andlise da
relagdo entre antropofagia e a psicandlise freudiana e, ainda que tenhamos nos
arriscado em apontar para os ecos dessa ligagdo, e assumido o carater ensaistico
em diversos momentos deste texto, isso se deu porque a forma de ensaio e algu-
mas especulagdes e invenc¢des de nossa parte se fizeram necessarias para apre-
sentar nosso argumento da antropofagia enquanto uma dindmica de apropriacio
do outro (outros textos, outras ideias, outros corpos), além de ter nos parecido
a forma mais adequada para reunir a miscelanea de ideias trazidas por Oswald,
permitindo o tratamento que um trabalho no campo das humanidades compor-
ta, sem nos atermos a sisudez da Academia — tio repudiada por Oswald. Diante
do projeto epopeico do escritor, que misturava diferentes teorias e autores (nem
sempre referenciados), ndo contdvamos com as ferramentas necessarias para o
adensamento necessario das teorias desses autores somente mencionados, em-
bora tenhamos recorrido aos mesmos em algumas passagens.

E preciso mencionar que o encontro com o pensamento de Oswald
teve efeitos em mim. Assumo aqui a primeira pessoa do singular para admitir o
estranhamento diante do contato com seus textos — cifrados, dificeis, imaginativos,
oscilantes e, por vezes, impossiveis, intransponiveis... Encontrava-me diante de
um Oswald ora nietzschiano, ora freudiano, ora marxista, ora anarquista, ora
brasileiro, ora antibrasileiro, enfim, encontrava-me com um antropé6fago, sensa-
¢do parecida a que tinha lendo outro autor ja mais préximo, aquele responsavel
pelo outro retorno a Freud, Jacques Lacan. Os textos de Oswald, de todo modo,
ainda que incompreensiveis nas primeiras leituras, pareciam estender as minhas
indagacbes a respeito da conformacio das formas de viver, de sentir, de amar, de
sofrer e de morrer, e questionava se fazia algum sentido articular esse complexo
de coisas aos contornos de um espago geografico. Parece-me que eram questdes
que também afligiam Oswald, e a psicanalise lhe serviu como instrumento para

ampliar suas indaga¢ées. Admito ainda que, na constru¢io deste trabalho, nio
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tive a inten¢do de nenhuma originalidade: para fazer justica a antropofagia, en-
tendia que era preciso, de alguma forma, justamente subverter a légica da cépia
e do modelo. “Quem poderia eu imitar para ser original?”*® (Dario, 1938, p. 121).

Uma observac¢io de ordem metodoldgica é preciso ser feita: ao longo do
texto, optamos por apresentar as referéncias da Revista de Antropofagia nas notas
de rodapé, o que nio se deu com as demais fontes. Ainda que isso tenha estendido
o corpo do texto, pareceu-nos um método mais cuidadoso de apresentacio desse

material, cuja autoria, em grande parte dos textos, é conferida a pseudénimos.

*kk

Século XXI, chegamos. A antropofagia, importante ferramenta intelec-
tual e conceitual para se pensar, a partir da psicandlise, a cultura brasileira no
século XX, ainda tem pertinéncia?

Arma-se, portanto, este texto. E ele constata que Oswald de Andrade
retorna, em nosso momento, sobretudo, nos debates escatolégicos. O tempo é
este particular momento histérico em acabamos de ver rondar figuras do mal-
-estar que parecem negar, cada vez mais, a profecia oswaldiana da crise do mes-
sianismo, e validar o pessimismo tragico freudiano e o triunfo da religido, como
antecipava Lacan (1974/2005). Para que possamos refletir sobre os impasses e
os rumos da psicandlise recém-saidos daquele cenério, cujo lema “Brasil acima
de tudo, Deus acima de todos”,'* nos distanciava, cada vez mais, da pindordmica
e “[...] generosa utopia da nossa Antropofagia” (Campos, 1975/2015, p. 149), é
urgente revisarmos os modos de interpretagdo da cultura que Freud e Oswald de
Andrade nos forneceram, ao se posicionarem diante daquilo que se apresentava.
Talvez a poiesis antropé6faga propicie a psicandlise, hoje, que ela saia um pouco de
seu proprio campo para poder pensar sobre si mesma. Essa estranha antropofagia
pode nos ajudar a revelar o intimo de nossos conceitos e postulados e, com essa
devoracio da filosofia devorativa, estejamos mais preparados para ler as possibili-
dades e os impasses da psicanélise na cultura hoje.

Em tempos em que nos encontramos, a luz do dia, com pensamentos

com inclina¢des fascistas, negacionismo climatico, terraplanismo e de proje¢des

13 4y 5 i 1o”
Qui pourrais-je imiter pour étre original?

14 Durante a corrida para presidéncia da Republica, no ano de 2018, “Brasil acima de tudo, Deus acima
de todos” foi o bordao da campanha que saiu vencedora. A frase havia sido proferida dois anos an-
tes, em abril de 2016, durante o voto do entdo deputado federal Jair Messias Bolsonaro a favor do
impeachment da ex-presidenta Dilma Rousseff. Transcrevemos um trecho do mesmo: “Pela familia
e pela inocéncia das criancas (...). Contra o comunismo. Pela nossa liberdade. (...) Por um Brasil
acima de tudo e por Deus acima de todos (...)".
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de construg¢des de novos muros entre os povos, o que podemos dizer da utopia
projetada por Oswald de Andrade? Nesses tempos em que a religido e o apelo ao
Messias parecem triunfar, o que pensar de seu apontamento a respeito da crise

do messianismo?

(...) frente ao Terror [politico e geoldgico], a Unica alternativa parece ser aquilo que
Ailton Krenak chamou de “cuidado com o mundo”, férmula que deve ser tomada
em seu duplo sentido: é preciso cuidar do mundo, que é fragil, assim como é preciso
tomar cuidado com o mundo, que é igualmente perigoso. Ou seja, precisamos cons-
tituir novamente um espago intersticial, a trama invisivel que liga e separa os seres,
para que eles ndo entrem em rota de colisdo fatal. (...). E nossa hipétese aqui é a de
que a Antropofagia talvez seja um de seus nomes (Nodari, 2015a, p. 3).

Para auxiliar na reformulacio dessas e de outras questdes, a antropofa-
gia, como “[...] Unico sistema capaz de resistir quando acabar no mundo a tinta de
escrever [...]” (Andrade, 1929, s.p.), comega a ressurgir no pensamento de varios
autores, de varios campos das humanidades e 4reas outras, fornecendo ideias,
possibilitando alguma reflexdo sobre como podemos, nas palavras de Ailton Kre-

nak, tomar cuidado com o mundo.
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yV 4

CAPITULO 1

Freud nos Tropicos:
S6 a Antropofagia Nos Une



1.1 Colocando o problema

O presente capitulo intenta estabelecer o contato mutuo entre os dois
campos de interesse deste livro, a psicandlise freudiana e a antropofagia liderada
por Oswald de Andrade, buscando desvendar o que o préprio escritor paulista
anunciou, numa entrevista concedida no ano de 1929 (Andrade, 1929/2009),
como ligagio estratégica entre o movimento que capitaneava e as ideias importa-
das da finissecular Viena. Nosso propésito é levar esse entrecruzamento adiante,
atualizando esse debate, suas problemaéticas e questdes. O que significa a incor-
poracio estratégica proposta por um grupo de intelectuais e artistas de um pais
latino-americano, investido na critica e no repudio as formas macaqueadas e pa-
trioteiras de defini¢io estética e identitaria, sedento de reformulacio do ideario
artistico e avido pela modernizacio da vida — de uma ciéncia que nascia além-mar,
na clinica do sofrimento psiquico, a partir da dedica¢io e do esfor¢o hercileo de
um neurologista que revolucionava o pensamento moderno ocidental? Como cru-
zar a antropofagia, essa linha de for¢a do pensamento e da cultura brasileira, e a
disciplina freudiana?

De modo geral, pode-se afirmar que essa pergunta norteia e auxilia na
construgio epistemoldgica deste trabalho que entio se apresenta como uma bri-
colage sobre a bricolage oswaldiana: fazemos aqui também um uso estratégico, e,
portanto, nio-sistematico, ndo-exaustivo e nao-exegético dos textos de Freud e
de Oswald para construir relacdes de aproximacio e distanciamento, de contagio
mutuo e transbordamento entre as obras analisadas, apontando para sua atuali-
dade e atualizacio.

Na primeira se¢io que se segue (secdo Antropofagia e suas trés subse¢des:
Movimentagéo antropéfaga, A obsessdo identitdria e Anedotas de origem®), analisa-

mos o contexto do movimento antropéfago, observando sua entrada no campo

* Os titulos das se¢des e subse¢des podem estar, nesta breve exposicdo, abreviados.
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artistico e da inteligéncia nacional. Aqui, gostariamos de chamar aten¢io para a
insercdo da antropofagia em um debate flagrante naquele momento de avanco
de um cendrio nacionalista que, a0 mesmo tempo, preocupava-se em atingir um
elevado grau de cosmopolitismo.

Adiante (se¢io Operando Freud), com o intuito de indicar a dindmica in-
terpretativa — e pragmadtica — que estd em jogo na antropofagia, demonstramos
Oswald de Andrade operando, atuando, canibalizando Freud e transformando tabus
em totens.

A antropofagia, palavra-guia, comporta multiplos significados. Benedi-
to Nunes (1972/2011) a contempla a partir de trés pilares sobre os quais nos
apoiaremos ainda nesse capitulo. Para ele, ela se apresenta, ao mesmo tempo,
como uma metdfora, um diagndstico e uma terapéutica. Trata-se, como veremos,
da metdfora orginica da imolagdo pelo Tupi de seus inimigos prisioneiros, reve-
lando o movimento de incorporar tudo quanto se combate para entdo assimilar e
superar, aspectos fundamentais para a conquista da autonomia intelectual. Como
diagnéstico, ela deflagra a sociedade nacional como aquela profundamente marca-
da, castrada pela repressdo colonizadora, cuja figura exemplar é a censura jesuita
diante da antropofagia ritual dos povos Tupi. Oswald de Andrade construiu uma
espécie de diagnéstico de seu tempo a partir do instrumental que apreendia da
psicandlise, conforme pretendemos demonstrar nas se¢des porvir (secio O diag-
néstico e suas trés subsec¢des: Para além do principio do prazer, O pansexualismo de
Segismundo Freud e Tépica oswaldiana). Aproveitaremos ainda para contrapor a
essa perspectiva antropofagica a leitura diagndstica psiquidtrica que, contempo-
raneamente a Oswald, empreendia também a sua recep¢io das ideias freudianas
em uma acep¢ao marcada pelo ideério higienista. Contra essa pratica, Oswald de-
senhava uma “profilaxia sem conservadorismo”.

Por fim, trata-se na antropofagia, ainda segundo Nunes, de uma tera-
péutica entrevista na convocacdo a uma rebeliio completa e permanente contra
as censuras histéricas da sociedade brasileira. Para Oswald de Andrade, tanto a
catequese e o cristianismo quanto o Governo-geral e suas ordenacdes cravaram
um trauma repressivo na civiliza¢io, constituindo assim uma “instincia censora,
um Superego coletivo” (Nunes, 1972/2011, p. 22) Desse modo, para Oswald de
Andrade, a sociedade brasileira aparece dividida, separada pelas oposi¢cdes que a
censura de todos os habitos primitivos teria causado. O “instinto” antropofagico,
outrora recalcado, funcionaria como o remédio de combate dessa censura através

da sétira, da critica, da blague, enfim, de uma catarse possivel para a consciéncia
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nacional. Catarse essa que extrapolaria, é importante destacar, a semantica etno-
grafica trazida pelo termo antropofagia uma vez que, pensada no interior da pau-
ta histérica nacional, torna-se uma rebeldia dirigida contra os interditos e tabus
cravados ao longo dessa histéria, contra o interdito justamente do ritual antropo-
fagico outrora deliberado. E ainda terapéutica também porque tonificaria e reme-
diaria a inteligéncia do pais a fim de se desenvolver em uma rebeliio permanente.

A partir do diagnéstico forjado sobre o tempo em que vivia, Oswald for-
mulava uma terapéutica em que Freud é estrategicamente colocado a servico da
Revolugio Caraiba. E é ai que a critica que delegou a psicanalise comega a ganhar
contornos mais delimitados. Sua proposta terapéutica, de alcance coletivo, incluia
a emergéncia de um matriarcado, do fim dos recalques e complexos. No quadro
dessa generosa realidade utépica, Oswald se questiona sobre o sentido do Edipo
e de outros conceitos psicanaliticos, temas trabalhados na secio A Terapéutica e
suas subsecbes A realidade sem complexo; nem messidnica, nem catélica e nem selva-
gem, e Que sentido teria num matriarcado o Complexo de Edipo?

A critica oswaldiana, amparada em teorias feministas e também etnolé-
gicas, deixa, no entanto, um resto que insistird na sequéncia do texto. Resto que
indaga sobre uma psicanalise que prescinda do Edipo, que retoma o “dark conti-
nent” freudiano, interpretado por Oswald como o enigma-mulher supostamente
desvendado por Freud. Esse resto (secdo O que resta) que aqui também permanece
como uma questao.

Em seu projeto utépico, Oswald encontrou na psicanalise freudiana algu-
mas saidas para o mal-estar de seu tempo. A partir, com e contra Freud?, construiu
a utopia antropofagica com destino ao matriarcado de Pindorama, sua espécie de
terra sem mal. Combateu todas as formas de pensamento autoritario, valendo-se
do que chamou de “males catequistas” cadastrados por Freud. Foi também a par-
tir de Freud que entendeu a sexualidade na etiologia das neuroses e do recalque
como produtor de sintomas. Todavia, foi reformatando Freud que propés a trans-
formacio do tabu em totem. E foi contra (ou além de, ou ainda apesar de) Freud
que pdde denunciar o universalismo do Edipo em seu projeto de descolonizacio
do pensamento e despatriarcalizagio do mundo a partir da manifestac¢io do an-
tropéfago.

2 Com a intengio de pensar o modo como, estrategicamente, Oswald criticou a centralidade da figura
paterna na obra freudiana, apontando para sua faléncia, tracaremos os pontos de aproximacio e re-
pudio do escritor paulista com relagio a Freud, expresso aqui através do “a partir de e contra Freud”.
No entanto, concordamos com Flavia Céra (2019): o mais interessante nesse enlace é ler um com o
outro, apontando, no pensamento de cada um, para as possiveis reverbera¢des desse contato.
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Entendemos que tanto Freud quanto Oswald foram intérpretes do mal-
-estar de sua época. Os capitulos seguintes se prestam ao exame das respostas
construidas por esses dois icones diante das questdes com as quais se deparavam.
Imersos em um mal-estar que chamamos identitario e outro que chamamos ci-
vilizatério, podemos dizer que encontramos um Oswald critico e utdpico e um
Freud critico e resignado. Enquanto o primeiro vislumbra a crise de um mundo
messidnico e patriarcal, enveredando-se pela marcha das utopias, o segundo se
encontra, no fim do seu ensino, com o horror da guerra, da intolerancia e da recu-
sa a diferenca. A antropofagia poderia ser pensada como uma resposta, ou ainda,
uma descida (de um mundo em que nio se pode descer) para nos valermos de uma
expressdo cara aos antropéfagos - ao mal-estar na civilizacio? E outra pergunta

que resta e atravessa este texto.
1.2 Antropofagia: definicoes de emergéncia

Ao longo de sua vida, Oswald de Andrade defendeu incansavelmente a
antropofagia, sempre insistindo na poténcia de terapéutica social contida na me-
tafora da degluticdo e na reabilitacio do homem natural. Este, que aparece ainda
em seus escritos como o antrop6fago, mau selvagem, barbaro, primitivo, barbaro
tecnizado, homem nu, funciona, no projeto oswaldiano, como um “impulsiona-
dor”: o canibalismo guerreiro servia como uma possibilidade de contraste vio-
lento em relagio a sociedade brasileira histérica, colonial desde sua origem. Ins-
pirada pela aura sombria e legendaria dos relatos de canibalismo, a antropofagia
oswaldiana foi projetada como uma pratica verbal critica e agressiva para provo-
car uma rea¢io nos habitos, valores e circulos sociais tradicionais.

Quando, no inicio dos tempos de colonizagdo da costa brasileira, com a
chegada dos portugueses _e o desembarque da ordenacio, do governo-geral, dos
capities, dos jesuitas, em suma, da catequese e do poder _o canibalismo guerreiro
teria sido encontrado, como uma forma de cultura e de organizacio das relagdes
sociais entre os nativos, mdquina social daqueles povos. Essa pratica antropofagi-
ca passava a ser vista e narrada como o simbolo maior da impossibilidade de do-
minagio religiosa e politica: maior do que a presenca de uma doutrina oposta, os
“maus costumes”, os “hébitos inveterados”, dentre eles o canibalismo e a guerra,
eram as maiores dificuldades para civilizagio e conversdo daquela gente bdrbara. A
guerra e o canibalismo, aspectos “consubstanciais do ser de um homem” (Viveiros

de Castro, 2002, p. 225) para aquela humanidade, passam a ser proibidos.
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Avisado quanto ao funcionamento econémico do psiquismo, Oswald de
Andrade entendia que essa proibicdo repressora no teria cancelado os efeitos ou
a memoria desse ato, mas permanecido como espécie de “[...]heranca profunda,
como inconsciente, sempre pronto a se voltar contra a instincia repressival...]”
(Nunes, 1986, p. 19). Operagio proibitiva que passa a ser designada, em sua obra,
como um tabu - ja aqui acionando uma passagem freudiana- que deveria ser trans-
formado em totem. A antropofagia, que nasce dessa inspira¢io, é um movimento
de ideias cujo objetivo central é a reivindicacio permanente dessa atitude devo-
radora.

Ainda que seja considerado um dos movimentos culturais mais impor-
tantes produzidos na cultura brasileira, é bastante dificil estabelecer precisamen-
te o que foi esse projeto liderado por Oswald. Em entrevista concedida em maio
de 1928, véspera da publicagdo do Manifesto Antropéfago, no primeiro volume da
Revista de Antropofagia®, o escritor ensaia algumas defini¢des. Antes disso, acusa
o idioma “[...] gasto, decrépito, pobre de onomatopeia [...]” (Andrade, 1928/2009,
p- 65) de nos afastar da apreensio direta, “intima e natural” daquilo que queremos
expressar e representar, ja indicando sua frequente objecio quanto a mentalidade

e lingua colonizadora. Admite, enfim, que

Definir a Antropophagia nio é coisa facil. Toda a [sic] defini¢do é imprecisa. (...) Mas
experimentemos: A Antropofagia é o culto a estética instintiva da Terra Nova. Ou-
tra: E a reducio, a cacarecos, dos idolos importados, para a ascensio dos totens ra-
ciais. Mais outra: E a prépria terra da América, o préprio limo fecundo, filtrando e
se expressando através dos temperamentos vassalos de seus artistas. Estas, as defi-
ni¢des que consigo construir, no momento. Defini¢ées de emergéncia, secas como o
martini que tomamos, e que surpreendem apenas um flanco do assunto (Andrade,
1928/2009, p. 65).

A programatica da antropofagia pode ser acompanhada através da vas-
ta obra oswaldiana, diretamente dedicada ao tema - entre ensaios, entrevistas,
textos tedricos e artisticos, e também através dos 26 volumes da RA — e de outros
participes do movimento, como Raul Bopp, Flavio de Carvalho, Jaime Adour da
Camara, Tarsila do Amaral, para citar alguns. Sua primeira fase (ou denti¢io), sob
a direcdo de Anténio Alcantara Machado e Raul Bopp, teve 10 nimeros publi-

cados entre maio de 1928 e fevereiro de 1929. Trazia, além do MA, excertos de

3 A partir deste momento, passaremos a abreviar Manifesto Antropdfago (MA) e Revista de Antropofagia
(RA). O texto original do Manifesto Antropéfago é a versio que tomamos como referéncia, reprodu-
zida na edi¢io fac-similar da Revista de Antropofagia — Revistas do Modernismo 1922-1929, orga-
nizada por Pedro Puntoni e Samuel Titan Jr. (Sio Paulo: Imprensa Oficial do Estado de Sio Paulo,
Biblioteca Brasiliana Guita e José Mindlin, 2014). Todas as cita¢des da Revista de Antropofagia foram
extraidas dessa edi¢do. Importante ainda mencionar a alteracio do texto original de acordo com as
novas orientagdes gramaticais.
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Macunaima, de Mario de Andrade, resenhas e criticas de livros recém lancados. Na
andlise de Eucanai Ferraz (2014), essa primeira fase, menos ligada as orientac¢des
estéticas e/ou ideoldgicas, esteve voltada para a construgdo de um retrato do ce-
nario literario do pais, numa demonstra¢io da forca do movimento antropofigico
que se pretendia estruturar. No entanto, ainda nio havia, nesse conjunto de tex-
tos, uma univocidade, uma coeréncia de programa que permitiria caracterizar um
movimento organizado.

Apesar de circular por um grupo mais restrito, sendo seu publico, ma-
joritariamente, formado pela elite intelectual nacional, a busca por colaboradores
de distintas regides deixa entrever a tentativa de ampliacdo de seu alcance, o que
aconteceu a partir de agosto de 1929, quando do inicio da publicagio da segunda
fase nas pédginas do jornal Didrio de Sdo Paulo. Virias mudancas na publica¢io se
fizeram presentes: intensificou-se a atua¢io de Oswald de Andrade, e os tracos
marcantes de sua personalidade polemista e combativa comecaram a vir & tona
nio somente nos textos de sua autoria, mas na linha editorial adotada. Menos
cordial em quase todos os aspectos, a segunda fase da RA apresentou, no entanto,
um cuidado maior de esclarecimento ao ptblico quanto ao sentido do movimento.
Enquanto a primeira denti¢io serviu para fazer contato, chegar aos jovens leitores
que se entusiasmavam com a blague e com a irreveréncia do grupo, o segundo
momento ficou muito mais marcado por seu efeito iconoclasta e por sua agressi-

vidade, virada comentada por Raul Bopp:

Depois de um primeiro periodo, ainda em fase de transi¢io, viu-se que o Movimento
Antropofagico necessitava de um reajustamento de dire¢io. Em vez de um piadismo
ligeiro (por exemplo: “Estética” por “Bestética [...]), devia fixar-se em analises sérias,
com uma maior densidade de ideias, criar condi¢des apropriadas para um pensamen-
to novo, em formas decisivas (Bopp, 1966/2012, s.p.).

A temitica indigena (e a dentncia do retorno de um indigenismo litera-
rio que nio admitiam) dividia espa¢o com a ridicularizagio de figuras notaveis e
nomes consagrados do pensamento e da literatura, através dos recursos da paré-
dia, montagem, colagem, humor, non sense. Nio satisfeitos em somente advertir
o publico quanto ao que entendiam por “falsa literatura” e por mentalidade reinol,
queriam “sacudi-lo do estado de torpor decorrente dos preconceitos morais e so-
ciais impostos pelas classes dominantes e por seus sistemas ideoldgicos” (Boaven-
tura, 1985, p. 55).

A ampliacido do numero de leitores, aliada ao cardter mais demolidor da

RA, acabou provocando forte reacido dos segmentos sociais mais conservadores:
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a insatisfacdo, de parte da classe clerical, burguesa e literdria com a irreveréncia
antropofégica fez com que a publicagdo fosse suspensa apés um movimento de
devolugio dos periédicos por alguns assinantes.

Ao lado do encerramento da publicagio, Raul Bopp elenca outros fatores
para explicar o esvaziamento do movimento antropofdgico, como a dispersio dos
colaboradores* diante do contexto de mudancas politicas dos anos que se segui-
ram, o acirramento das diferencas ideolégicas, além da ambiguidade das propos-
tas antropofdgicas e de questdes pessoais dos participes. No entanto, o ideario
antropofégico trazido extrapolava o campo literdrio, invadia o terreno cultural
e deixaria seus rastros: “passou a ser usada com mais ou menos rigor conceitual,
firmou-se como ideia original, forte, sempre reclamando interpretacdes e atua-
lizagdes. O nome da revista sobreviveu gracas a seu manifesto” (Ferraz, 2014,
p- 21). A conclusio de Eucanai Ferraz nos faz pensar que, ainda hoje, para além
da motivacdo literéria, a intervenc¢io antropofagica sempre vem para extrapolar
qualquer apatia.

Assim como o movimento que capitaneou, Oswald de Andrade ndo admi-
te defini¢des muito precisas. Um de seus retratos mais interessante talvez tenha
sido formulado por Raul Bopp, que esteve ao lado de Oswald quando do inicio
do movimento antropofagico e foi responsavel por uma espécie de inventario da

antropofagia:

Figura de singular complexidade. Tinha qualquer coisa de cavaleiro-andante, com
“missées” a cumprir, em face de um mundo em plena expansio, servindo por uma
arte que ndo correspondia as suas exigéncias. Por isso provocava. Atacava. Defendia.
Sustentava controvérsias. Elogiava. Deselogiava. Era avido de renovag¢des. Debatia
“manifestos”. Abria caminho aos mais jovens. Emprestava ideias, com um talento
dispersivo (Bopp, 1977/2012, s/p).

4 Entre os nomes literdrios que abracaram o movimento, Oswald de Andrade citava Anténio Alcanta-
ra Machado, Raul Bopp, Plinio Salgado, Menotti Del Picchia, Cassiano Ricardo, Mario de Andrade,
Guilherme de Almeida, Clévis de Gusmao, Jayme Adour da Camara, Osvaldo Costa e Geraldo Ferraz.
A ruptura desse grupo inicial serd analisada oportunamente ao longo desta tese. Por hora, vale men-
cionar dois pontos: Mério de Andrade, ainda que tenha colaborado com Macunaima - considerada,
por Oswald de Andrade, como a grande obra antropofégica - ndo se considerava um membro do
movimento (“Acredito que o sr. Mario de Andrade se penitencie, hoje, de ter dado o seu prestigio a
corrente dos salées. Em compensacio, ele havia oferecido a Antropofagia o presente de Macunaima,
enquanto Bopp dava Cobra Norato” (Andrade, 1942/2009, p. 119). Flavio de Carvalho, arquiteto
paulista e um dos nomes mais inventivos daquela geracio, embora nio tenha participado neste
primeiro momento de circulagio da RA, é reconhecido como um dos maiores representantes do
movimento. Em Informe sobre o Modernismo, Oswald de Andrade (1945/2011) cita uma terceira fase
antropofagica depois de 1930 (apés as duas fases da RA), momento de encontros e debates, mas sem
materialidade, com a atuacdo de Flavio de Carvalho. Nesse mesmo texto, menciona ainda a presenca
constante de Tarsila do Amaral.
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Diante desse mundo em expansio que testemunhava, Oswald de An-
drade imbuia ao escritor, ao poeta, ao artista, o papel de elucida¢io, conceben-
do-os como “[...] seméforos, cujas antenas captam o ar dos tempos novos [...]"
(1945/2011, p. 144). E é a partir desse lugar que compreende a participagdo da-
queles que se reuniram em torno do movimento modernista, que culminou, al-
guns anos antes da pléiade antropofigica, no que ficou conhecido como Semana
de Arte Moderna: “nada mais fomos no Brasil de 22, do que anunciadores das
transformagdes que o século testemunhava” (1945/2011, p. 144). Seguindo a re-
comendacio oswaldiana de que “qualquer apreciacio das letras brasileiras deve
ser hoje precedida do exame de revolta manifesta de 1922” (Andrade, 1937/2011,
p- 78), cumpre recuperamos o que foi esse momento.

A produgio artistica e intelectual do inicio do século XX refletia as diver-
sas mudancas vividas pela sociedade brasileira desde o final do século anterior.
A cidade de Sdo Paulo que, ao lado do Rio de Janeiro,” formava o eixo cultural e
urbano do pais, representava muito bem a direcdo do progresso e a insercio do
Brasil no que se poderia chamar de “mundo moderno”: a constru¢io dos primei-
ros arranha-céus e de monumentos como o Viaduto do Ch4, a Estacdo da Luz e o
Teatro Municipal revelam um crescimento vertiginoso da cidade e a profunda al-
teracdo de seus espagos. Foi essa fremente Sao Paulo (Sevcenko, 1992) que sediou,
em fevereiro de 1922, a Semana de Arte Moderna, encontro bastante rememo-
rado pela literatura sobre o modernismo brasileiro, “festa planejada” que reuniu
artistas dispostos a discutir e propor uma nova forma de se pensar e fazer arte
no pais. Nesse “minuto delirante de remodela¢io artistica” (Boaventura, 1986),
seus participantes buscavam atualizar-se, enquanto classe artistica e sociedade,
em relagio as vanguardas europeias a0 mesmo tempo em que se empenhavam em
recuperar o contetido das questdes nacionais, locais.

Em alguns balancos (Andrade, 1937/2011, 1945/2011, 1954/2011) so-
bre a Semana de 1922, Oswald de Andrade relacionava sua origem, no quadro de
comemorag¢des do primeiro centenario da independéncia nacional, 4 mentalidade
industrial paulista, sua ansiedade pelo novo e avidez pelo progresso. Encoraja-
do e financiado por Paulo Prado (2000), Graga Aranha (1924) e René Thiollier, o
evento se deu no Teatro Municipal paulista e teve a participacio de nomes como
Ronald de Carvalho, Mario de Andrade, Sérgio Milliet, Guilherme de Almeida,

° Polos de contato com o pensamento, lingua e culturas estrangeiras e centros de integracio entre

uma sociedade latifundidria e agraria e uma burguesia industrial incipiente, Rio de Janeiro e Sao
Paulo eram palcos dos primeiros movimentos do modernismo brasileiro. A partir da década de 1930,
ampliou-se a participa¢do de outros estados, sobretudo do Nordeste brasileiro, com as narrativas das
condicbes e formas de vida no interior do pais.
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Menotti Del Picchia, Victor Brecheret, Di Cavalcanti — quem, no testemunho de
Oswald, teria tido a ideia de realiza¢io da Semana — Villa-Lobos, Anita Malfatti,
Rego Monteiro. Apesar das “tremendas vaias” na sessdo de apresentacio da lite-
ratura nova, o movimento modernista anunciava uma “sintaxe para a liberdade
criadora” (Andrade, 1937/2011, p. 80). Iniciado como vanguarda de expressio,
engajado com a questdo da técnica e da forma, enveredou-se, a partir de 1930,

para uma guinada politica e social, tema que contemplaremos oportunamente.

1.3 Movimentacao antropéfaga

“De fato, data de 1928 o movimento que lancei com o nome de Antropofagia e que
inicialmente nio passara dum aprofundamento do sentimento nacional de ‘Pau-Bra-

sil” (Andrade, 1945).

Se o primitivismo nativo, inaugurado no Manifesto da Poesia Pau Brasil,
foi, nas palavras de Oswald, o “4nico achado de 22” (Andrade, 1944/2004, p. 165),
seu retrospecto sobre a experiéncia modernista se faz mais contundente com a
antropofagia: ultrapassando as questdes de ordem estética e as preocupagdes for-
mais que marcam a primeira fase do movimento modernista, o movimento en-
cabecado por Oswald de Andrade acabaria deflagrando, no final daquela década,
uma visdo cultural que amalgamava a literatura, a filosofia, a psicanilise, a socio-
logia, a ecologia, a politica e a arquitetura. Nascido em um contexto cuja inquie-
tagdo fulcral girava em torno da constituicdo de uma tradi¢do cultural legitima,
e das disputas que ai se desdobravam, esse processo teve como uma dimensio
central o modo de relagdo com a tradi¢io estrangeira. Tal inquieta¢io, portanto,
se mostrava nos aspectos préprios, identitirios, em que a tensdo eu-outro-nds se
desvelava em desassossego sobre como lidar com a alteridade sem perder a iden-
tidade, ou ainda, como reivindicar, a partir do particular, a ascensdo ao universal,
essa “metafisica do ser nacional periférico” (Antelo apud Nodari, 2009, p. 115). A
antropofagia se constituiu, nesse eixo, por um duplo movimento de abertura para
as variantes cosmopolitas e de resgate dos elementos préprios, autéctones, cuja
resolugio, e esta é uma hipdtese que aqui pretendemos testar, é capaz de produzir
hibridos adequados ou atuais a nossa situa¢io contemporanea.

Apés o “modernismo mitigado” (Campos, 1975/2015, p. 134) da déca-
da de 1920 e da poeira ji dispersa de Pau Brasil, Oswald de Andrade reanimava/
provocava o meio intelectual paulista. A antropofagia revisava e repensava o mo-

vimento modernista (“Foi isso exatamente que condenei no movimento moder-
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nista: a sua auséncia do universo, como diria o padre Vieira, e sobretudo a sua
auséncia do Brasil”®), rompia com ele (“os antrop6fagos ndo sdo modernistas. Para
eles se torna plenamente indtil rejuvenescer uma mentalidade que néo os satis-
faz”) enveredando-se por uma critica que oscilava entre o reconhecimento como
uma fase de transicio e tentativa de libertacdo da intelectualidade, mas que teria
sido covarde quanto aos verdadeiros problemas sociais e politicos’.As palavras de

Oswald de Andrade recuperam essa conjuntura:

Até o0 ano de 1928 vai tudo em estado de noivado. Em Sio Paulo, depois da a¢io
do comando, que é a Pauliceia Desvairada de Mario de Andrade, o movimento “Pau
Brasil” anuncia o slogan “Poesia de exportagio contra poesia de importagio” [...] Os
elementos que utilizamos contra os velhos recursos da poesia sabida e metrificada
sdo a plena liberdade da criagdo, a valorizagio do inconsciente, do cotidiano e do
mecénico. Do cotidiano que vai até o vulgar estdo o popular e o revolucionario. No
inconsciente escondem-se o primitivo, o nativo, o geografico e o telarico. Nesses
caminhos se cria a poesia nova do Brasil (Andrade, 1945/2011, p. 147).

O escritor perseguia, “[...] nos elementos desprezados da nossa lirical...]”
(Boaventura, 2009, p. 18) e no artificialismo importado do pensamento intelec-
tual, a poesia nua e verdadeira, o encontro com o Brasil auténtico, sem falsificacio.

Raul Bopp testemunha que, no inicio, os participes do movimento bus-
cavam “chamar aten¢io para um Brasil diferente, num privilégio de descobrir coi-
sas” (Bopp, 1966/2012, s.p.). Em outra passagem, ele nos d4 a medida da ambicdo

do grupo, revelando, ainda, a inspiracdo que vinha da psicanalise:

Vamos descer a nossa pré-histéria obscura. Trazer alguma coisa desse fundo imenso,
atavico. Catar os anais totémicos. Remexer raizes de raca, com um pensamento de psi-
candlise. Desse reencontro com as nossas coisas, num clima criador, poderemos atin-
gir uma nova estrutura de ideais. Solidarios com as origens. Fazer um Brasil 4 nossa
semelhanca, de encadeamentos profundos (Bopp, 1966/2012, s.p., grifos nossos).

A antropofagia levava para o terreno politico e social a necessidade de se
pensar a cultura a partir do resgate da experiéncia histdérica remanescente, na es-
cavac¢do de um texto recalcado nas ruinas culturais, através da degluticio de todos

os interditos advindos desde a coloniza¢do. A metafora canibal, sem prescindir da

® Moquém - Entradas. RA: 2a. fase, n.6, 1929. Assinada pelo pseudénimo Tamandaré. Segundo Geral-
do Ferraz, em entrevista concedida a Maria Eugénia Boaventura (1985), trata-se de Oswaldo Costa.

7 Em Vida e morte da antropofagia, Raul Bopp traz um balanco importante sobre o modernismo, bem
como uma analise dos seus efeitos sobre as mudan¢as na mentalidade nacional. “Em resumo: o prin-
cipal mérito da agitacio de 1922 foi acordar o Brasil de um estado de estagnacdo. O animo de reno-
vagio liquidou ndo somente um passivo de ideias antiquadas, que predominavam nas letras e nas
artes, como chegou mesmo a influir na formacio de um espirito novo, que veio a ocupar nossa érbita
politica” (Bopp, 1977/2012, s.p.).
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imagem psicanalitica do recalque, oferecia um modo de recuperar esses residuos
latentes e captar, de forma alegérica, a histéria da colonizacio e da catequese.

Inicialmente inspirado pelo homem natural, o movimento projetava
um “desrecalque” dos elementos étnicos, estéticos e culturais, atacando desde o
aparelhamento politico e religioso repressivo colonial e pds-colonial, a sociedade
patriarcal imposta e todas as suas esperan¢as messidnicas, até a retérica da inte-
lectualidade que “macaqueava” o pensamento europeu.

Em sua primeira fase, que se inaugura com a publicacdo do MA e o ini-
cio da circulagdo mensal da RA em maio de 1928, o espirito do movimento era
“[...] jovem, independente, burldo e negativista” (Bopp, 1977, s.p). O “periodo de
noivado” de que nos fala Oswald terminaria no ano seguinte, na segunda fase do
movimento, quando emergia, nas palavras de Geraldo Ferraz, “uma grande radi-
calizacao™® entre aqueles que ficavam ao lado de Oswald de Andrade, como Raul
Bopp e Oswaldo Costa, e aqueles que “achavam o movimento radical”. O primeiro
tempo, de tomada de contato com o publico dvido por renovagio, cedia terreno
para uma fase mais agressiva, de demolicio de valores e moral dominantes.

Dessas duas fases iniciais, destacamos dois significantes, a catarse e a
sintaxe, que parecem resumir os dois tempos ldgicos da RA. Na primeira dentigio,
temos a impregnacio pulsional da antropofagia e seu enraizamento nos processos
simultineos de assimilacio da vanguarda estética europeia e, também, de critica
aos poderes de velamento aos processos de descoloniza¢io nas Américas. Na se-
gunda denticdo, a sintaxe, por seu turno, sugere o compromisso de produgio de
uma racionalidade estética nova, mesmo sendo essa eivada de fraturas, dialetos
e onomatopeias.

“Sem comichées de publicidade” (Bopp, 1977/2012, s/p.), o terceiro ciclo
viria com um periodo de reestruturacio das ideias do grupo. Encontros foram
feitos para alinhamento das teses antropofagicas a serem apresentadas no que
seria o Primeiro Congresso De Antropofagia, marcado para acontecer na cidade de
Vitéria, Espirito Santo’. Dentre os textos escolhidos para estudo, encontram-se
os relatos dos cronistas dos séculos XVI e XVII (Hans Staden, Jean de Léry, André
de Thevet, Fernio Cardim e Claude d’Abeville), ensaios de Montaigne e Rousseau,
Kock-Griinberg, Couto de Magalhies e outras produgdes literdrias que, de alguma

forma, embasavam a espécie de redescoberta do Brasil que almejavam. Tempo de-

8 Geraldo Ferraz em entrevista concedida a Maria Eugénia Boaventura (1985, p. 206).

° Ainda que o evento nunca tenha se dado, o legado que sua prepara¢io nos deixou fornece um mate-
rial interessante: a “bibliotequinha” organizada para o movimento, assim como as teses debatidas,
podem ser consultadas em Bopp (1977/2012).
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pois, a “debandada” geral marcava, ainda segundo os testemunhos de Raul Bopp,

o fim do movimento:

Os grandes planos de reagio e renovagio ficaram num deixa-estar ou acomodaram-
-se em variantes cosmopolitas. A experiéncia brasileira do grupo perdeu o seu signi-
ficado inicial. E a Antropofagia ficou nisso, abalada por implica¢ées humanas, num
estado de colisdo, perdida, falida, inacabada (Bopp, 1966/ 2012, s.p.).

Abibliotequinha ficou em nada. E a Antropofagia dos grandes planos, com uma forca
que ameacava desabar estruturas classicas, ficou nisso. Provavelmente anotada nos
obitudrios de uma época (Bopp, 1977/ 2012, s.p.).

Oswald de Andrade, no entanto, seguia fazendo a antropofagia trabalhar.
Anos mais tarde, ao formula-la como uma visdo de mundo, a visdo de um outro
mundo, sonhava com a utopia matriarcal. Nesse momento, escancarava que, mui-
to além do problema da coloniza¢io, da catequese e da moral vigente, “[...] o que
havia de ruim no mundo lhe parecia vir do patriarcadol...]” (Candido, 1970/2011,
p- 53), responsavel pela ideia de propriedade, de divisdo da sociedade de classes,
da explora¢io do homem e da terra, da censura aos impulsos. Em sua produgio
mais tardia, Oswald se posicionou contra a exaustio e a decadéncia do Ocidente,
retomando a poténcia contida nos aforismos que anunciavam a antropofagia no
MA. Esse reencontro com as ideias de 1928 elucida, como veremos, como o uso
variado de tantas férmulas no Manifesto aponta para o que Alexandre Nodari bem
observa: o “[...]constante devir, esse diferir de si, como se ela [antropofagia] fosse
isomorfica a essa enunciagdo que nio cessa de invocar uma multiplicidade” (No-
dari, 2015b, p. 8).

Antes de chegarmos ao fim dos primeiros ciclos do movimento e sua re-
tomada na obra ensaistica tardia de Oswald de Andrade, cumpre percorrermos
o debate, que aqui, também, podemos entender como um mal-estar identitario,
que ensejou a antropofagia na década de 1920. A partir disso, no segundo ca-
pitulo, poderemos cotejar a situacio experimentada por Oswald nas décadas de
1940-50, momento de reencontro, na maturidade, com as ideias que animaram

sua juventude.

1.3.1 A obsessao identitaria

“Precisamos, precisamos esquecer o Brasil!

Téo majestoso, tdo sem limites, tdo despropositado,

ele quer repousar de nossos terriveis carinhos.

O Brasil ndo nos quer! Estd farto de nés!

Nosso Brasil é no outro mundo. Este néo é o Brasil.
Nenhum Brasil existe. E acaso existirdo os brasileiros?”
(Hino do Brasil — Carlos Drummond de Andrade).
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Silviano Santiago (2009) defende que, no contexto do movimento mo-
dernista brasileiro, fazia parte da formacio dos escritores, além da pesquisa es-
tética e literria, a busca cotidiana por uma interpretacio “pessoal e original” do
pais. No quadro da dialética entre o cosmopolitismo ou universalismo e o localis-
mo ou particularismo, na acep¢io de Antonio Candido (2000), o modernismo foi
um momento privilegiado do pensamento nacional em que uma sintese desses
polos pode ser empreendida. Uma das importancias desse movimento, obcecado
pela busca da nacionalidade, foi a de renovar o péndulo que oscilava entre os
designios europeus e a busca pela identidade nacional.

De modo inventivo, Oswald de Andrade da um “drible” nesse impasse da
dialética particular-universal, debate que parece ser sempre reencenado no campo
cultural brasileiro™. A saida oswaldiana, ao projetar o antropé6fago “para o futuro
e para o ecameno” (Viveiros de Castro, 2007, p. 168), acabava anacronizando essa
discussio, langando uma resolugio dialética entre autéctone e estrangeiro, mar-
cada antes por uma criatividade pratica que se exerce sobre o hibrido (bricolage)
do que pela marca de origem que atestaria alguma autenticidade. Se, por um lado,
podemos encontrar pontos que ligam a antropofagia a brasilidade, sua contribui-
¢do, apresentada no MA, estd muito mais ligada a uma problematica mais univer-
sal, como uma repulsa a civilizacio ocidental moderna, uma recusa a prépria ideia
de identidade fechada sobre si préopria, tornada patente na férmula “[...] s6 me
interessa o que ndo é meu”, um principio anti-identitario (ou anti-principio iden-
titdrio, como entende Viveiros de Castro (2007, p. 249), como veremos a seguir.
Parece-nos que a reviravolta antropofagica fez com que Oswald se posicionasse,
de acordo com a classificacdo de Eduardo Viveiros de Castro, ao lado daqueles que
concebem a brasilidade ndo como motivo/razio dos fenémenos sociais ou cultu-
rais, mas como uma consequéncia, um aspecto que advém, desiderato de praticas

outras:

Ha duas maneiras de conceber a “brasilidade”: ou vocé acha que ela é causa do que
vocé faz (e de causa se chega rapido a [sic] desculpa, a principio sagrado, sabe-se mais
a qué); ou entdo vocé percebe que ela é apenas uma consequéncia, vocé nio pode
néo ser brasileiro, ndo tem como néo ser [...] o pessoal do nacional - popular quer
que sejamos brasileiros por necessidade, por destino. E isso ndo da certo [...] Quem

10 Fugiria completamente aos propdsitos deste trabalho recuperar esse debate intrinsecamente lati-
no-americano e de longa tradi¢do no pais. No entanto, é interessante notar que, nos momentos em
que a questdo se apresenta, a antropofagia é geralmente reivindicada ora para defender uma posi-
¢do autoctone, aqui confundida com um indianismo romantico, ora é justificada para um movimen-
to mais alteritario, que abra para o estrangeiro. Nas décadas de 1960-1970, por exemplo, Oswald
de Andrade e a antropofagia retornavam diante da polaridade da contracultura (representada pelos
tropicalistas, voltados para fora, internacionalistas) vs. militancia cultural politica (que visava um
projeto mais nacional e popular para a cultura).
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se preocupa com identidade, lingua, cultura, seja 14 o que for, ja “perdeu” (Castro,

2007, p.173).

A versio antropofagica da cultura e da formagio nacional dava outra di-
mensio ao debate sobre o cardter nacional brasileiro. Pode-se dizer que o que
entra em jogo é uma espécie de principio de assimilacio e degluticio de multipli-
cidades, mais do que a ideia de miscigenacio, por exemplo, comporta’.

Analisando a histéria intelectual brasileira, sobretudo examinando criti-
cas socioldgicas, literarias e politicas contemporaneas, o psicanalista Octavio Sou-
za (1994) revela uma leitura interessante sobre a constante busca da identidade
nacional. Para Souza, essa contumaz procura compreende antes um sintoma, o
resultado das condi¢bes de formacio do pais enquanto Estado nacional, do que
um projeto que Oswald de Andrade estivesse estimulado a adotar em seus em-
preendimentos pessoais ou tedricos. O autor ainda aponta que talvez esteja ai um
dos motivos para que qualquer critério que tenha sido apresentado, ao longo da
histéria, para estabelecer a identidade nacional, nunca tenha sido amplo o bastan-
te para dar conta das manifestac¢ées culturais, simbolicas do pais.

Fato é que Oswald de Andrade se enfileira ao lado desses nomes que se
propuseram a produzir ou a se apropriar de elementos simbélicos capazes de reu-
nir um reconhecimento sobre o que seria esse pais, esses povos que o constituem,
ou seus modos de existir no mundo. O antropéfago foi a imagem-acio totémica
dessa busca. Resta-nos entender como esse motivo, a metafora canibal, foi acio-

nada.
1.3.2 Anedotas de origem: ras e Abaporu

Duas versées concorrem, na fortuna literdria, para dar conta da origem
do movimento cultural. Conta-nos Aracy Amaral (2003) que, em janeiro de 1928,

a pintora Tarsila do Amaral ofertou a seu entio esposo, o aniversariante Oswald

1“0 Brasil é a realizacio derradeira e penosa dessas gentes tupis, chegadas 4 costa atlantica um ou

dois séculos antes dos portugueses, e que, desfeitas e transfiguradas, vieram dar no que somos: uns
latinos tardios de além-mar, amorenados na fusdo com brancos e com pretos, deculturados das tradi-
¢des de suas matrizes ancestrais, mas carregando sobrevivéncias delas que ajudam a nos contrastar
tanto com os lusitanos. [...] A assuncio de sua prépria identidade pelos brasileiros, como de resto
por qualquer outro povo, é um processo diversificado, longo, dramético” (Ribeiro, 1995, p. 130-131).
A extensa citagio de Darcy Ribeiro é paradigmatica para dar conta da ideia de uma soma, mistura de
racas na composicio do povo brasileiro, a partir das matrizes étnicas portuguesa, negra, indigena,
entre outras, que assume hoje o carater de identidade nacional oficial do povo brasileiro, na esteira
de Gilberto Freyre. Talvez seja necessério acrescentar que nio é essa a posi¢io que os autores aqui
mobilizados pretendem configurar a antropofagia.
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de Andrade, sua mais recente tela. No centro da pintura, uma figura meio hu-
mana meio monstruosa, de cabeca inclinada e pés enormes, sentada sobre uma
terra verde. A descrigdo feita pela prépria artista revela se tratar de “uma figura
solitdria monstruosa, pés imensos, sentada numa planicie verde, o braco dobrado
repousado num joelho, a mio sustentando o peso-pena da cabecinha minuascula.
Em frente, um cacto explodindo numa flor absurda”*?.

Ao receber o presente, Oswald de Andrade, prontamente, chamou o es-
critor Raul Bop. Diante da imagem, na companhia do amigo, Oswald concluiu
ser “o0 homem, plantado na terra” para Bopp emendar a necessidade de fazerem
um movimento em torno do quadro. Para batizar a pintura, a dupla de escritores
consultou o diciondrio tupi-guarani de Antonio Ruiz de Montoya, formando o
vocabulo Abaporu (aba: homem, poru: que come)’®. A reunifio em torno da tela
acabou se tornando uma espécie de rito fundador: Abaporu, o homem que come,
palavra e sentido que inspiraram a criagio do movimento artistico e cultural que,

também, se pretendeu politico e filoséfico e que

[n]asceu mais da necessidade de um povo do que dos requintes da inteligéncia de um
homem. E dai encontrar a sua verdadeira histéria nas préprias fontes da nacionali-
dade. Porque de todos os movimentos que o Brasil tem tido até hoje, antropofagia é,
sem duvida, o que vem de mais fundo e que, por isso mesmo, se eleva mais alto. Nao
foi inventado. Nem importado. Foi descoberto, aqui mesmo, por Oswald de Andrade,
que encontrou a sua expressio vocabular na pintura barbara e inteiramente nova de
Tarsila do Amaral. ™

Oswald de Andrade recupera essa origem ao relacionar a Antropofagia - e
o primitivismo que ressoa de Abaporu - ao panorama artistico, intelectual e social

europeu:

Foi talvez na pintura barbara de Tarsila que eu achei essa expressio. Sob um tom de
paradoxo e violéncia, a antropofagia poderd quem sabe se dar a prépria Europa a
solu¢io do caminho ansioso em que ela se debate. Note vocé como a Europa procura
se primitivizar. Ai estdo todos os grandes movimentos para prova-lo [...]. Leia-se ou
Freud ou Bergson ou Coné ou Keyserling ou Spengler ou Bertrand Russel, examine-
-se quaisquer tendéncias coletivistas — Dada, Futurismo, Surrealismo, Expressionis-
mo- e salta aos olhos uma 4vida repugnancia por toda a milenaria idolatria de ordem
religiosa, intelectual e moral que a guerra comecou a estorvar (Andrade, 1928/2009,
p. 61-62).

2 Amaral, A. Tarsila: sua obra e seu tempo. Sio Paulo: Editora EDUSP, Editora 34, 2003, p. 284).

3 Tarsila do Amaral comentou a famosa passagem: “Segui apenas uma inspira¢io sem nunca prever
os seus resultados. Aquela figura monstruosa, de pés enormes plantados no chio brasileiro ao lado
de um cactos, sugeriu a Oswald de Andrade a ideia da terra, do homem nativo, selvagem, antropé6-
fago...” (citada por Amaral, 2003, p. 279-280).

** De Antropofagia. RA: 2a. fase, n.4, 1929.
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Madrinha do movimento, Tarsila do Amaral também esteve presente em
outra versio narrada por Raul Bopp, e que teria se dado durante a reuniio do
grupo modernista em um restaurante paulista, cujo cardapio oferecia ras. Oswald
de Andrade se aproveitou da ocasido para divagar sobre a participacio do anfibio
na evolugio das espécies, de modo que a ri estaria num estdgio anterior da linha
evolutiva biolégica humana. A intervencio da pintora nio foi sem consequéncias:
ao comentar que, de acordo com a teoria apresentada, ao comerem aquela ra se-

o« . »
riam “quase antropéfagos”, a blague

[...] deu lugar a um jogo divertido de ideias. Citou-se logo o velho Hans Staden e
outros classicos da Antropofagia: “La vem a nossa comida pulando”. A Antropofagia
era diferente de outros menus. Oswald, no seu malabarismo de ideias e palavras,
proclamou: “Tupy or not tupy, that’s the question”. Um plano de derrubada tomou
corpo. A flecha antropofagica indicava outra direcdo. Conduziria a um Brasil mais
profundo, de valores ainda indecifrados (Bopp, 1966/2012, s.p.).

Feito o contrato em torno do movimento, aquela geracio de intelectuais
e artistas chegava, pelo ideario utépico de renovagio dos costumes, da vida e da
moralidade, 4 questio politica. E o que veremos no tépico A politica: contra a anta,
o tamandud, no capitulo seguinte, em que apresentaremos um terceiro marco da
origem antropofégica, situado, pelo préprio Oswald de Andrade, no espectro po-
litico.

Em uma declara¢io de maio de 1928, Oswald de Andrade relaciona o
surgimento da antropofagia a um embate com os grupos Verde-Amarelo e Anta
“[...]mais tardia que elas, é, talvez, mais acertada” (Andrade, 1928/2009, p.71).
Nesse sentido, para além das duas famosas anedotas de origem do movimento,
a agitacdo do grupo antropé6fago foi também uma reacio direta & movimentacio
de caréiter ufanista [e a “todas as perversées nacionalistas decorrentes” (Candido,
1970/2011, p.61)] de outros intelectuais e artistas ligados ao modernismo - e que
vieram, como fez Plinio Salgado alguns anos depois, a se alinhar ao integralismo
na década de 1930.

No capitulo, dedicado a antropofagia, da trajetéria biografica de Tarsila
do Amaral, Aracy Amaral (2003) faz uma insercdo interessante de Freud no seio

das producbes oswaldianas:
Freud, que para Oswald de Andrade em 1928 é uma citacdo constante, é o “inter-
mediario” entre Manifesto Pau-Brasil e o Manifesto Antropé6fago [...]: ao naturismo

em busca do qual se pdem os modernistas a partir de 22, se contrapde o ‘selvagem’,
no sentido de retorno ao homem pré-civilizado judaico-cristio ocidental, ao “indio
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pré-cabralino”, antes da chegada da légica, dos relacionamentos impostos (Amaral,

2003, p. 286).

Se uma mirada atenta as vastas referéncias presentes no MA® nos permi-
te localizar mais do que um intermediario entre os dois manifestos, é licito des-
tacar a presenca freudiana que, nio s6 é nominalmente entoada no documento
em questdo, mas fornece elementos importantes para a construc¢io do sentido do
movimento encabecado por Oswald. Nas préximas se¢des, trataremos da “relacio
estratégica” que o escritor estabeleceu com o pensamento freudiano desde a vi-
rada de Pau-Brasil para a antropofagia — que, como observou Aracy Amaral, esta
inserida em um contexto em que o escritor deixa o Brasil cair® - até seus textos
mais tardios, das décadas de 1940 e 1950, quando da reformulagéo filoséfica das
ideias apresentadas na RA, a partir, sobretudo, de criticas dirigidas as teses fun-
damentais da psicanalise, como o complexo de Edipo, por exemplo.

1.4 Operando Freud: a transformacao do tabu em
totem

No inicio do MA, Oswald de Andrade convoca um sujeito coletivo, apre-
sentando a antropofagia a partir de um principio de unio: “Sé a Antropofagia
nos une”. Diante de uma questio que estava na ordem do dia, aquela da explo-
racdo dos elementos possiveis para construcio de um sentido identitario para a
nacdo, a convoca¢io antropéfaga ndo se unia em torno de um signo de brasilidade
ou caracter sintético: ndo é o bom selvagem do indianismo literario ou a saida
xenofébica do verde-amarelismo®” que permitiria alguma sintese unificadora em
torno de um nacional. O que nos une é a devoracio, esse “[...] movimento funda-
mental da comunidade humana” (Sterzi, 2011, p. 445, grifos nossos). E importante
destacar, nesse ponto, que os vestigios de uma ontologia de cunho sintético vio
se esvaziando das pretensdes do grupo em torno de Oswald, e a antropofagia vai
se dando a ver como “devir permanente”, preservando ainda sua instabilidade

constitutiva.

> Para um estudo minucioso dos aforismos e referéncias presentes no MA, conferir Beatriz Azevedo
(2016).

6 A retirada do “Brasil” do titulo do segundo manifesto também se desdobra no préprio texto do ma-
nifesto, de tom menos nacionalista, e mais indigena, aborigene, americano, mais orientado por uma
intuicdo histérica, filoséfica e pela metafisica barbara do que pela composi¢do binéria e conciliatéria
(cultura nativa vs. intelectual, floresta vs. escola, poesia de importacdo vs. exportacdo) que marca o
documento de 1924.

17 Movimento de cunho conservador e nacionalista, estruturado, no ano de 1926, em torno de Plinio
Salgado e Cassiano Ricardo. No topico A politica: a anta contra o tamandud, retomaremos esse ponto.
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Pelo aspecto ameacador, pagdo e impiedoso desse ancestral que a busca de uma iden-
tidade nacional, busca essa de tendéncia conservadora e mesmo reacionaria noutras
correntes do Modernismo brasileiro, oscila no sentido contrario a um esfor¢o para-
doxal de desidentificagéo das origens. Nem os primeiros protagonistas de nossa hist6-
ria, os portugueses, nem os indios, enquanto cepa origindria étnica, intemporalizada
no vago horizonte do Brasil pré-cabralino, guardavam o segredo de nossa identidade
(Nunes, 1986, p. 18).

Era ainda preciso recontar a histéria das origens dessa civilizagio, resta-
belecendo seu ato inaugural canibal, confirmando a maxima freudiana do homem
como animal de horda (Freud, 1921/2011) e do banquete totémico como marco
originério social: “[...Jno principio foi 0 Ato” (Freud, 1912-1913/2012, p. 244) dos
Caeté sobre o Bispo Pero Fernandes Sardinha.

Oswald de Andrade encerra o MA localizando a sua redagio em Piratinin-
ga (termo Tupi guarani utilizado para denominar o territério que, posteriormen-
te, passard a ser conhecido como a cidade de Sdo Paulo), no ano 374 da degluticio
do bispo. Em sua assinatura, Oswald reescrevia e reinscrevia a fundac¢io do Brasil:
0 marco zero, sob a pena oswaldiana, n3o se limita mais ao evento catélico da
missa proferida naquele domingo de pascoa de 1500, deslocando a marca¢io tem-
poral ao ato de devora¢io de D. Pero Fernandes Sardinha pelos indios Caeté, em
1554, no litoral alagoano, demonstrando nio s6 a admiragdo com que Oswald tra-
ta o episédio e a valorizagio da for¢a e da insubordinagio do mau selvagem, mas
a propria importancia histérica do ritual canibal que estabelece o vinculo entre
autdctones e europeus arrivistas.

Pode-se ler, no MA, trés variacdes daquela que talvez seja a férmula mais
evocada para definicio da antropofagia: “a transformacdo permanente do Tabu
em totem”, “a transfiguracio do Tabu em totem”, “Absor¢io do inimigo sacro. Para
transformé-lo em totem”18. Ainda que os termos centrais do aforismo tenham
sido matéria de obras antropolégicas (Douglas, 1982), das quais Oswald tinha
ciéncia, hd um didlogo direto com o texto freudiano Totem e Tabu: algumas concor-
déncias entre a vida psiquica dos homens primitivos e neurdticos (1912-1913/2012)
e que é paradigmatico do modo como, em seu projeto antropofagico, Oswald se
apropria da psicanalise.

Antes de nos debrucarmos sobre a interpretacio dessa chave antropo-
fagica — e seu efeito de inserir a antropofagia no plano de uma Weltanschauung

- convém tecer alguns comentdarios sobre o texto de origem. A respeito de Totem e

8 Andrade, O. de. Manifesto Antropéfago. RA: 1°. fase, n.1, 1928.
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Tabu (Freud, 1913-1913/2012), pode-se dizer que se trata de um texto erratico®.

Ha& uma erratica freudiana que se deixa entrever logo em seu prefacio:

Neste livro tentou-se, ousadamente, descobrir o significado original do totemismo
a partir de seus tracos infantis, dos indicios que reafloram no desenvolvimento de
nossas criangas. [...] Conhecemos o homem pré-histérico, nos estigios de desen-
volvimento que percorreu, pelos monumentos e utensilio que nos deixou, pelas
informag6es sobre sua arte, sua religido e concepg¢do de vida, que nos chegaram di-
retamente ou pela via da tradi¢do, em lendas, mitos e fabulas, e pelos vestigios de
sua mentalidade em nossos préprios usos e costumes (Freud, 1912-1913/2012, p.
16-18, grifos nossos).

Com uma profusdo de elementos, documentos, informag¢des diversas,
enfim, vestigios compilados e coletados, e com um deslocamento conceitual de
uma ontogénese do sujeito para uma filogénese de povos, a erritica que acom-
panha tal livro se mostra explicita. Documento singular, ndo sé por seu método
erratico de investigacdo, mas pela escrita exploratdria de um sujeito que parece
escrever para descobrir o que estd pensando (Mahony, apud Kon, 1996), o que
estd por vir, partilhando com o leitor sua constru¢io ficcional que é também a
busca pelo fato, sua fantasia cientifica (Kon, 1996). E é assim que o préprio autor
o concebe, como um mito cientifico (Freud, 1921/2011, p. 101), uma fantasia ori-
ginal, mitica e estrutural construida para dar conta de problemas clinicos, tedri-

cos e politicos (Roudinesco; Plon, 1997). E é precisamente nesse texto que Freud

19 Em A crise da filosofia messianica (1950), Oswald de Andrade apresenta o método erratico: “Devem-
-se a Bachofen, vulgarizado por Nietzsche, as primeiras pesquisas sobre o Matriarcado. Como ja
afirmamos, a cultura humana se dividiria em dois hemisférios — Matriarcado e Patriarcado. Deriva
o filho de Direito Materno do fato de que o primitivo no ligava o amor ao ato da geragdo. O amor
é por exceléncia o ato individual, e seu fruto pertence a tribo. Sera preciso criar uma Erratica, uma
ciéncia do vestigio erratico, para se reconstruir essa vaga Idade de Ouro, onde fulge o tema do Ma-
triarcado” (Andrade, 1950/2011, p. 152). Oswald se inspira em Bachofen — que serd devidamente
apresentado no préximo tépico — para postular uma Erratica, uma ciéncia dos vestigios errantes que
recupera na civilizagio moderna ocidental, os restos, as pegadas, elementos arcaicos daquilo que
teria sobrevivido de linguagem, religido, que resiste a ser eliminado, e que faz resisténcia as formas
de dominacio patriarcal e messianica. “Errar puede ser aqui tanto alucinarse como caminhar, segun la
evocacién que sugere el ‘Itinerarios. Itinerarios del Manifiesto Antropéfago. Asi como vestigium etimologi-
camente, significa ‘seguir uma huella’, la marca que deja el pie em la tierra (el itinerdrio), y también puede
significar ruina. Todas connotaciones que combinam muy bien com la defensa que hace Bachofen del mito y
los detritos” (Aguilar, 2010, p. 85). Em sua obra, Bachofen postulou a existéncia mitica e juridica de
um periodo matriarcal no mundo antigo, inspiracio para Oswald que se orienta, teleologicamente,
pelo retorno de um novo matriarcado. A errtica, como um método, “pone en enscena la necessidad
de articular um pensamento que pueda rescatar, a partir de los indicios y de los restos, aquello que hd sido
reprimido o vencido” (ibid., p. 15). Em nossa acep¢io, o sentido que Gonzalo Aguilar confere a errati-
ca bachofen-oswaldiana se aplica a construg¢io textual e argumentativa de Freud em Totem e Tabu,
obra, alids, que também se inspirou em Bachofen: “In Totem and Taboo, inspired by the theories of
Johann Jakob Bachofen on matriarchies (Bachofen, 1861), Freud took up the origins of human law and
its beginnings in the form of matriarchy, which would later be replaced by the patriarchal family order.
Indeed, Freud considered that the establishment of the prohibition of incest and the social organisation set
up by the brothers alliance based on sublimated homosexual feelings ‘may perhaps have been the germ of
the institution of matriarch” (Smadja, 2015, p. 73).
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desenvolve uma metateoria sobre os fundamentos sociais, culturais e histéricos
da vida humana em coletividade, que desemboca n4o s6 numa antropologia filo-
séfica do homem/mulher (quem somos nés), mas, também, em uma formula¢io
antropofégica dessa antropologia (que ato transgressor nos permite ser quem nos
S0mos).

Ao longo dos quatro ensaios que compdem Totem e Tabu Freud (1912-
1913/2012), repassa a transformacio do estado natural a civilizagdo e traz a baila
a mitica do parricidio canibalesco primordial na origem da cultura. A atmosfera
de composi¢io de seu texto pode ser cotejada nas cartas enviadas a Fliess, na
década anterior a sua redagdo. O interesse pela temdtica da antropologia social e
a inquieta¢io quanto a varios temas caros a disciplina j4 aparecem em missiva de
12 de dezembro de 1897:

Vocé consegue imaginar o que sejam “mitos endopsiquicos”? S4o o ultimo produto
de meu esfor¢o mental. A ténue percepgido interna do nosso préprio aparelho psi-
quico estimula ilusdes do pensamento, que, naturalmente, sdo projetadas para o
exterior e, tipicamente, para o futuro e o além. A imortalidade, a recompensa e todo
o0 além, tudo sio reflexos de nosso mundo psiquico interno. Meschugge? Psicomitolo-
gia (Freud apud Masson,1986, p. 287).

Alguns meses antes, pode-se ler no Rascunho N (maio de 1897) a preocu-
pacdo com o tema do “horror ao incesto” e sua ligagio com a moralidade sexual re-
pressiva e com o desenvolvimento civilizatério — temas abordados especialmente
nos textos sobre a Moral sexual civilizada e doenga nervosa moderna (1908/2006), e
O mal-estar na civilizagio (1930/2010):

O horror ao incesto (coisa iniqua) baseia-se no fato de que, em consequéncia da vida
sexual comunitaria (até mesmo na infancia), os membros de uma dada familia ficam
permanentemente juntos e se tornam incapazes de entrar em contato com os estra-
nhos. Logo, incesto é anti-social — a civiliza¢io consiste nessa rentncia progressiva
(Freud apud por Masson, 1986, p. 253).%°

Freud revela se tratar de sua primeira tentativa de aplicar a psicanélise ao
que chama de “psicologia dos povos”,?! valendo-se, para isso, do totemismo, con-
ceito em voga naquele tempo e que consistia, segundo Roudinesco e Plon (1997),
em um esforco para estabelecer a relagio entre um cli exogidmico e uma espécie
natural (animal) que pudesse explicar uma suposta “unidade original” das varias

e distintas realidades etnograficas.

20" Rascunho N, anexo a carta de 31 de maio de 1897, enviada por Freud a Fliess.

% Segundo o tradutor Paulo César de Souza (2011), no volume das obras completas, editado pela
Companbhia das Letras, o termo original Vilkerpsychologie (Freud, 1921) também poderia ser verti-
do em “etnopsicologia”.
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O psicanalista parte da relagdo entre tabu e totemismo, afirmando, ain-
da, ter sido o tabu muito menos afetado, ao longo da histéria evolutiva humana,
do que o totem. Nesse ponto, equivale o tabu ao imperativo categérico kantiano,
que subsistiria intacto na cultura moderna. Logo de saida revela sua antropologia
evolucionista: pensa os povos “primitivos” contemporineos como selvagens pré-
-histéricos, estagnados na histéria, pré-16gicos. Ao tomar como objeto, a partir de
relatos etnogréficos, os aborigenes da Australia, espanta-se com uma constata-
¢d0: “os pobres canibais nus” (Freud, 1912-1913/2012, p. 19), apesar de tio rudi-
mentares, organizam-se socialmente a partir do impedimento severo de relagdes
sexuais incestuosas.

O horror ao incesto, titulo que batiza o primeiro ensaio, traz o tema que
ja aparecia na questio clinica em torno do complexo de Edipo, agora reaberto
no quadro das institui¢des sociais. Freud se vale, antropofagicamente, de fontes
bastante variadas para fundamentar uma causa que ja aqui aparece: a de ancorar,
em condi¢des histéricas e antropolégicas, a possibilidade para a emergéncia do
complexo edipico na cultura, ponto sobre o qual retornaremos adiante.

Nesse ensaio inaugural, parte do questionamento sobre a origem da in-
terdicdo do incesto nas sociedades primitivas que se encontram sob o regime do
totemismo. Cada tribo é dividida por clds, nomeados segundo seu totem, ances-
tral comum e, também, entidade protetora, “[...]animal comestivel, inofensivo
ou perigoso, temido, e mais raramente uma planta ou for¢a da natureza (chuva,
agua), que tem uma relacio especial com todo cld” (Freud, 1912-1913/2012, p.
19-20) a quem os membros devem obriga¢io permanente: proibidos de comer sua
carne e de destrui-lo, a relagio ao mesmo é o ordenador de todas as obriga¢des so-
ciais, dentre elas, a instituicdo exogamica, ou seja, a proibicio de relacdes sexuais
entre os membros do mesmo cl3, que faz com que essas relacdes sé possam se dar
com integrantes externos.

Freud se detém na anilise das medidas protetivas estabelecidas para evitar
a realizacdo do ato incestuoso. Compara a psicologia dos povos primitivos com a
vida infantil e a psique neurética, todos tomados por rela¢des objetais marcadas
por conflitos diante dos desejos incestuosos: enquanto os selvagens estabelecem
respostas diretas e imediatas de prote¢io quanto aos mesmos, o neurético forma
seu complexo a partir do conflito infantil, que adviria do recalcamento desses de-
sejos.

Em O tabu e a ambivaléncia dos sentimentos, seu segundo ensaio, recupera

a analogia entre primitivo e neurético pela articulacio entre tabu e ambivaléncia
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emocional. O tabu, palavra polinésia de dificil tradugio, recebe varias designa-
¢Oes: sagrado, impuro, perigoso, demoniaco, inquietante. A origem, as caracteris-
ticas e consequéncias de sua violacdo sio analisadas e, além disso, Freud associa
os tabus aos sintomas da neurose obsessiva: o que o psicanalista entende como a
forma mais antiga de restricdo moral e o quadro sintomdtico obsessivo coincidi-
riam em sua etiologia derivada dos conflitos entre desejos incompativeis. A classi-
ca afirmacio de que “[...]o desejo original de fazer o proibido continua a existir nos
povos em que ha tabul...]” (Freud, 1912-1913/2012, p. 60), que relaciona a proi-
bicdo com o desejo de viola¢do, é seguida de outra sentenca de igual importancia:

As mais antigas e importantes proibi¢des do tabu sdo as duas leis fundamentais do
totemismo: nio liquidar o animal totémico e evitar relacbes sexuais com os indi-
viduos do mesmo totem que sdo do sexo oposto. Esses devem ser, entdo, os mais
antigos e poderosos apetites humanos (Freud, 1912-1913/2012, p. 61).

Em seu estudo autobiografico, Freud (1925/2011a) retoma a importin-
cia do texto, lembrando ter sido o animismo??> — entendido, no terceiro ensaio,
Animismo, magia e onipoténcia dos pensamentos, como um esquema primitivo do
universo, “doutrina das almas” (Freud, 1925/2011a, p. 121) - uma oportunidade
privilegiada para compreender o principio da superestimativa da importincia da
realidade psiquica, a crenca na onipoténcia de pensamentos, fundamental para

entendimento das neuroses:

E na neurose obsessiva que a conservacio da onipoténcia dos pensamentos aparece
de modo mais nitido, nela se acham mais préximos da consciéncia os resultados desse
primitivo modo de pensar. [...] Em todas elas [neuroses], o decisivo na formacio dos
sintomas ¢é a realidade do pensar, ndo a do viver (Freud, 1925/2011a, p. 137).

O psicanalista revela, ainda, ter se sentido atraido pelo totemismo naqui-
lo que ele oferecia de indicios para a compreensio da ordem social e das religides,
chegando a conclusio de que “[...] todos os povos, também os mais cultivados,
passaram um dia pelo estagio do totemismo” (Freud, 1925/2011a, p. 157). Nes-
se ponto, estabelece um curso evolutivo das concep¢des de mundo na histéria

humana, sendo a fase animista sucedida por uma fase religiosa que culminaria,

22 Vale destacar a nota de rodapé, inserida por Freud no inicio da discussio sobre o animismo, que
atribui a caracteristica do “estranho/inquietante” as “impressdes que tendem a confirmar a oni-
poténcia dos pensamentos e o modo de pensar animista” entre aqueles que ja o afastaram de seu
julgamento (Freud, 1912-1913/2012, p. 137). Ainda que a perspectiva evolucionista de Freud con-
ceba uma certa linha evolutiva e progressiva do pensamento humano, ele admite a manutencio
de formas distintas de julgamento, hemisférios distintos de juizo, que convivem em um mesmo
tempo/espaco.
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em estdgio mais avancado, na era cientifica. Aqui, tece uma comparac¢do entre o
desenvolvimento libidinal dos sujeitos e a evolucio histérica do que coloca como
“visdo de mundo” - a fase animista corresponderia ao narcisismo, a fase religiosa
ao estagio de relacio objetal (sobretudo a ligagdo ao par parental) e a fase cienti-
fica & maturacio de rendncia ao principio do prazer e admissdo da realidade do
mundo exterior.

No dltimo ensaio, O retorno do totemismo na infdncia, a associagio entre o
selvagem, o neur6tico e as criangas, é ancorada nas condi¢des de estabelecimento
do complexo de Edipo, tomado como um evento primordial, inaugural das insti-
tuicdes sociais e da sociedade. Freud aborda as caracteristicas do totemismo e par-
te da correspondéncia entre suas injun¢des fundamentais: a proibicdo de matar
o animal totémico e de ter relagio com aquele pertencente ao mesmo cl3, logica
que atribui a regulagdo social dessas leis primordiais ao impulso de sua realizagio.

Ao equacionar o animal-totem com o pai, tendo em mente, ainda, o fato
de esse ser honrado como ancestral do cli, Freud se vale dos sintomas fébicos
obsessivos para contribuir com a questio. Recorre para tanto ao caso clinico do
pequeno Hans (e sua fobia de cavalo) e a uma observagio clinica de Ferenczi a
partir do caso do menino Arpad (e a identifica¢io com um galo) para analisar a
rela¢do das criancas com esses animais totémicos como um substituto do medo
do pai, um deslocamento do complexo edipico. H4, nessa passagem, um paralelo
entre a origem do totemismo e a exogamia, ambos frutos do Edipo. Os estudos
de Robertson Smith o permitem acessar a tematica da “refei¢do totémica” - ritual
de abate do animal sagrado que, morto, é devorado, lamentado e depois festeja-
do - como parte fundamental da religido do totemismo. A partir desse ponto, de
qual recurso Freud se utiliza para chegar até o assassinato do pai como nucleo do
totemismo e formacio da religido?

O psicanalista evoca a hipétese da horda primitiva no estado social origi-
néario da sociedade de Charles Darwin, e a partir de todos esses elementos antro-
pofagicamente trabalhados, formula o que chama de sua “visdo”. Transcrevemos a
prépria narrativa freudiana sobre a génese dos determinantes histéricos que for-

neceram o sistema de representacdes e afetos que o complexo de Edipo atualiza.

[...] formou-se para mim, a partir de todos esses componentes, a conjectura — ou
melhor, visio — dos seguintes eventos: O pai da horda, um déspota sem limites,
tomou para si todas as mulheres e matou ou afastou os filhos, seus rivais perigo-
sos. Um dia, porém, esses filhos se juntaram, impuseram-se a ele e o mataram e
devoraram, a esse pai que era seu inimigo, mas também seu ideal. Apés o feito, ndo
puderam assumir a heranca, pois cada um estorvava os demais. Sob a influéncia do
malogro e do remorso, aprenderam a se tolerar mutuamente, uniram-se num cla
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fraterno mediante as regras do totemismo, destinadas a evitar a repeti¢do de um ato
semelhante, e renunciaram conjuntamente a posse das mulheres pelas quais haviam
assassinado o pai. Entdo passaram a buscar mulheres de fora; esta é a origem da exo-
gamia, estreitamente ligada ao totemismo. A refei¢do totémica era a comemoragio
daquele ato monstruoso, de que nasceu a consciéncia de culpa (o pecado original)
da humanidade, com que tiveram inicio a organizagio social, a religido e a restri¢do
moral, simultaneamente (Freud, 1925/2011a, p. 158-159).

O repasto totémico é a mitologia que Freud levanta para apontar a fun-
dagdo do Superego coletivo capaz de interditar o incesto, transformando-o em um
tabu. A humanidade, compelida a expiar esse crime originario, reatualiza, no ri-
tual antropofagico, o parricidio fundante, transformando este tabu em um totem.
O festim antropofagico, primeira festa da humanidade, é o advento da cultura: a
comunidade de irm&os s6 se estabeleceu ap6s a devoragdo conjunta de um mesmo
corpo, o corpo paterno. Freud se ancora na tese evolucionista da recapitulacio
para afirmar que o ato inaugural da sociedade é algo que se transmite, a ontogéne-
se repetiria a filogénese: o desenvolvimento libidinal é marcado pela transmisséo
de tracos psiquicos/afetivos desde os primérdios. Assim é entendida a origem da
culpa pelo assassinato do pai.

Por duas vezes, tendo em vista sua estratégia de constru¢io narrativa®,
atribuimos ao psicanalista, a predicacdo antropofdgica. A questio é que Freud, ao
propor a elevacio da configuracio edipiana a uma forma universal com estatu-
to de verdade para toda humanidade, recorre & hipétese da horda primeva para
conferir certo valor antropolégico e cientifico A sua conjectura. Totem e tabu é a
tentativa de concilia¢io entre a transmissdo e a experiéncia singular, momento
em que o médico lan¢a mio do mito para fazer conciliar universal-particular, al¢ar
a universalidade das expressées psiquicas, patolégicas (ou nio) e a particularida-
de constitutiva da experiéncia clinica e da produgédo sintomatica. Nesse sentido,

comentam Roudinesco e Plon (1997, p. 757):

% De modo geral, vislumbramos que o ponto de vista de Freud em face do primitivo demonstra isso
que estamos colocando como uma estratégia retdrica. No inicio de Totem e tabu, o primitivo é
apresentado como selvagem, radicalmente outro, sendo a interdi¢io do incesto a tnica caracteris-
tica que lhe conferiria alguma humanidade. Em Psicologia das massas e andlise do eu (1921/2011, p.
27), o primitivo é aquele permeado por “instintos cruéis, brutais, destrutivos, que dormitam no
ser humano, como vestigios dos primérdios do tempo”. Ja no quarto ensaio de Totem e tabu, Freud
admite, em nota de rodapé que: “os povos primitivos nio sio povos jovens, e sim, na realidade, tio
velhos quanto os mais civilizados, e ndo é licito esperar que eles conservassem suas ideais e insti-
tui¢des originais sem qualquer evolugio e deformacio” (Freud, 1912-1913/2012, p. 159). De todo
modo, Freud parece ignorar ou desconsiderar a constatacio de que totemismo e animismo propdem
modos de lago, dindmicas de sacrificio e restituicio de formas distintas, podendo, em uma mesma
sociedade, coabitar de forma nio complementar (Castro, 2002).
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Freud [...] ansiava por dar uma explicacio global da origem das sociedades e da reli-
gido a partir dos dados da psicanilise, ou, dito de outra maneira, dando um funda-
mento histérico ao mito de Edipo e a proibicio do incesto e mostrando que a histéria
individual de cada sujeito nio é mais do que a repeti¢io da histéria da prépria hu-
manidade.

Ao destacar que essa hipdtese descortina a ligacio entre a religido e a am-
bivaléncia do complexo paterno, Freud busca afastar a importancia de se confir-
mar a verdade histérica em que se ancora seu argumento. O pai primitivo, amado
e temido, reverenciado e invejado, depois de se representar pelo animal totem,
passa a ser simbolizado na figura de Deus, de modo que a cerimoénia ritual da re-
feicio totémica ainda sobreviveria, no cristianismo, no sacramento da comunhao.

Antes de transmitirmos, mais claramente, a op¢io feita pelos antrop6-
fagos de estabelecer uma rela¢io estratégica com a disciplina psicanalitica, gosta-
riamos de recuperar a temética do totem e do tabu, que ja mencionamos ter sido
extraida do texto freudiano.

Valemo-nos aqui da hipétese apresentada por Alexandre Nodari (2015b)
de que a férmula da “transformacio do tabu em totem” — e todas as variacbes
presentes na RA e no MA - pode servir como uma cifra para compreensio da
antropofagia. Em primeiro lugar, tomaremos os seus elementos para analisarmos
de que modo se aproximam ou se distanciam do que propunha a psicanalise. De
fato, a partir do aforismo, podemos perceber como Oswald estabelece as relacdes
estratégicas, “corrige” Freud e inventa uma leitura dos conceitos freudianos, espe-
cialmente do inconsciente e do dualismo do principio do prazer-realidade. Apre-
sentaremos essa andlise na se¢do seguinte — O diagndstico. Adiante, no ultimo
capitulo do livro, retornaremos a férmula a partir dos efeitos recolhidos quan-
do de sua aplicagio a critica oswaldiana da civilizacio ocidental. Antes disso, na
subsecdo “Enigma-mulher”, através da nog¢do de feminilidade - tal como lida por
Joel Birman, arriscaremos pensar no que poderia ser a transformacio do tabu no
préprio Freud.

Como ja visto, Totem e tabu foi a construcdo de que Freud se valeu para
equivaler o sistema totémico de organizacio social e o complexo de Edipo. To-
tem e tabu foram dois elementos que ele imaginou como derivac¢des essenciais
do parricidio primevo e que geraram a ambivaléncia de sentimentos que essa su-
posta trama pré-histdrica teria forjado. Para Freud, totem e tabu surgem juntos,
materializando o drama psicoldgico coletivo do momento de instauragio da so-
ciedade humana, regras sociais sem a forca bruta da horda, de onde adviriam a

ética, a moral, a politica, as artes, a ciéncia, a religido, enfim, todas as institui¢cdes
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humanas. A partir do parricidio originario, além da culpa, a exogamia se faria
como consequéncia, primeira medida para impedir a reproducdo daquilo que teria
motivado a rebelido anterior e, nesse sentido, o primeiro tabu, portanto, teria
instaurado a instituicdo exogimica. O totem, que nasceu como uma espécie de
sistema de contrato com o pai — um compromisso de que ele nio seria morto, de
que o ato que custou a vida do pai primordial nio seria repetido — surgiu da tenta-
tiva de apaziguamento da culpa, uma obediéncia como meio de, retroativamente,
respeitar o pai morto, de modo que o totem operaria como uma espécie de retorno
do recalcado. Morto, deslocado para ilimitado da onipoténcia, o pai é inscrito no
inconsciente como uma lei, assumindo um poder divinizado criando um superego
coletivo. Vai ficando patente que, para Freud, os elementos centrais sobre os quais
repousa o surgimento da ordem civilizada sio a culpa e a agressividade.

Oswald de Andrade livremente se apropria desses termos recolhidos no
psicanalista, mais uma vez recorrendo ao procedimento de inscrever uma diferen-

ca criadora:

O que é a Antropofagia? O ato de devorar o inimigo vencido para que as suas virtudes
se transmitam a nés. Uma comunhio. Nés absorvemos o Tabu para transformar em
Totem: o inimigo sagrado que é necessario transformar em amigo. Frazer, Freud de-
ram ao Tabu um significado que eu corrijo (Andrade, 1928/2009b, p. 73).

Essa apropriacéo livre merece um cuidado no momento de interpreti-la
em relagio ao psicanalista vienense. Em Freud, como vimos, o totem nio deriva
do tabu: de inicio, na experiéncia da horda, matar o pai ndo era uma interdicio
coletiva psiquica, ou seja, nédo se tratava de um tabu que depois teria se tornado
totem. Freud ndo oporia, mas conjugaria esses dois termos: ligados ao totem, o
psicanalista relaciona dois tabus primordiais que sio conjuntos e contempora-
neos — o interdito que protege o animal totémico (nio se pode mata-lo e nem o
comer) e a proibicdo do incesto instituindo a exogamia. Dois tabus que teriam
permitido o inicio da moralidade e da civiliza¢io: na antropogénese freudiana, a
passagem da natureza a histdria sé teria sido possivel com o gesto fundador vio-
lento — o banquete canibal e sua consequente interdi¢io — condi¢io para a alian¢a
fraterna (Nodari, 2011).

A impossibilidade de equalizar os sentidos de totem e tabu no modo
como Freud e Oswald os tratam vai além da oposi¢do ou conjugacdo desses ele-
mentos entre si. Para Freud, o sujeito, agente ou agdo que viola (e transgride) o
tabu torna-se impuro. J4 para Oswald, a quem interessa restituir a pureza origina-

ria do homem primitivo (expropriado pelo invasor), negar sua violagio é que deve
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ser repreendido ja que o que interessa é justamente dessacralizar a ideia do tabu.
Tocar o tabu e, portanto, tornar-se o préprio tabu, algo indesejavel na acep¢io do
psicanalista, torna-se a bandeira de Oswald, uma espécie de libertac¢io onde nio
haveria uma culpa a partir da violacdo, mas justamente o contrario — “o desejo de
absorver traz a infragdo do tabu”. De modo que, na antropofagia, por fazer da in-
terdicio uma norma, “[...Jo assassinato do pai totémico deixa de ser expiado como
culpa e eterna vigilancia e passa a ser vivido como celebragido” (Nodari, 2011, p.
586).

Em um dos pontos do MA em que ordena a “transformacdo permanente
do tabu em totem”, Oswald de Andrade levanta simbolos miticos (é importante
destacar aqueles maternos: Sol, Cobra-grande, Guaraci — mie dos viventes, Jaci
— mae dos vegetais, Jabuti®*) para indicar a possibilidade de que tudo aquilo que
teria sido sequestrado/recalcado na nossa historia social saia das “[...]Jreservas ima-
gindrias instintivas do inconsciente primitivo” (Nunes, 2011, p. 25) através da
“operagdo antropofagica” de devoragio dos emblemas e das imagens consagradas
e intocaveis da cultura nacional (o escritor cita Padre Anchieta, Padre Vieira, a
méie dos Gracos®, a corte portuguesa). A transformag¢io do tabu em totem é a
operagdo que nos permitiria descarregar os recalques historicamente provocados,
liberando a consciéncia coletiva nacional que entdo se encontraria disponivel para
trilhar aquele roteiro primitivo, instintivo, caraiba, que persistiu fixado nos ar-
quétipos do pensamento selvagem — a visdo poética Pau Brasil.

A antropofagia aqui pode ser tomada como o revide & imposigio histérica
dos recalques: sua intencdo é propor uma nova histéria que possa inverter essa
hierarquia, projetando o homem natural e seus elementos étnicos, estéticos, cul-
turais que foram reprimidos/sequestrados. Sua inspira¢do, o antropéfago, ocupa,
para Oswald, o

[...] lugar do Filho revoltado desde o comego da histéria contra o Pai, quer seja ele o
colonizador, o patriarca da familia brasileira, que tem ai sua origem ou o prestigioso

2% Os simbolos sio retirados do classico etnografico O Selvagem (1876), escrito pelo general Couto de
Magalhdes. O Jabuti, na compilagdo de lendas da mitologia tupi, designa um animal forte e resis-
tente. A lenda da Cobra Grande, que também inspirou Raul Bopp em Cobra Norato (1931/1998), é
o espirito que agita as d4guas fazendo com que os barcos virem. As demais entidades sobrenaturais,
como Guaraci (mie dos viventes — a divindade feminina do Sol) e Jaci (mie dos vegetais), seu cor-
respondente lunar, também estio referenciadas em Couto de Magalhies (Azevedo, 2016; Riaudel,
2011).

Padre jesuita, José de Anchieta teria celebrado, ao lado de Manoel da Nébrega, a missa que fundou
a cidade de Sao Paulo (Piratininga), em 1554. A mencio ao Padre Vieira refere-se a uma negociagdo
econdmica protagonizada pelo religioso, ainda no Brasil colénia, que teria trazido beneficios s6 para
a metrépole portuguesa. A figura da mie dos Gracos é a vitva de um general romano, dedicada a
cuidar severamente de seus filhos, Caio e Tibério, espécie de “mée patriarcal” (Azevedo, 2016).
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europeu de autoridade intelectual intocavel. Essas diferentes imagens paternas e pa-
ternalistas, que sdo também tabus, deveriam ser comidas, deglutidas mentalmente
enquanto tabus, e por isso, transformadas em totens (Nunes, 1986, p. 19).

Os alvos do MA vio desde o aparelhamento politico e religioso repressivo,
a sociedade patriarcal imposta e todas suas esperancas messidnicas, até a
retdrica da intelectualidade que cumpre imitar o pensamento europeu. Estio ai
instauradas, conforme examina Mario Chamie (2005), as bases para a canonizac¢io
da antropofagia como metafora dos processos de apropriag¢ido e consumo cultural.
A partir da ideia de recalcamento e da instincia repressiva na cultura,
analisadas por Freud, Oswald de Andrade pode formular seu entendimento, no
caso da sociedade nacional, a respeito daquilo que Benedito Nunes (1972/2011)
define como o que subsiste no inconsciente dos convertidos. Os modos de vida e
costumes da sociedade pré-colonizagio; a religido, como o paganismo tupi e afri-
cano; o antigo direito de vinganca; a sexualidade livre; o poder do tacape — arma
indigena de ataque; a politica e economia primitivas; a imaginacio légica indige-
na, surrealista avant la lettre: estes sdo os elementos que formam o conjunto dos
substratos inconscientes que Oswald visa, a partir da antropofagia, desrecalcar,
elevar para o plano da consciéncia nacional, transformar de latente em Manifesto.
De certa forma, a primeira vista, Oswald de Andrade parece se valer dos
termos recolhidos da psicanélise para diagnosticar os males decorrentes da socie-
dade capitalista, burguesa, patriarcal e da moralidade do homem civilizado - coa-
dunando, nesse sentido, com a leitura freudiana expressa no texto Moral sexual
civilizada e a doen¢a nervosa moderna (Freud, 1908/2006). Nesse texto, Freud rela-
ciona repressio sexual e neurose, indicando que a censura exercida pela moral se-
xual civilizada moderna sobre a vida sexual dos sujeitos seria a causa fundamen-
tal para as neuroses propriamente ditas (retornaremos ao tema adiante). Além
disso, investe contra a repressio dos elementos “autdctones” — cujos exemplos
notaveis seriam a sexualidade, a nudez e a liberdade - ao apontar tal operagio
repressiva como responsavel pelo impedimento da alegria, esse aspecto marcante
das formas de vida na sociedade primitiva sem divisio de classes. Denuncia, por
fim, a censura provocadora dos verdadeiros problemas nacionais: as “moléstias
advindas do sadismo e do poder sobre o outro, do recalque do sexual e da culpa,
pensada por Oswald como os ‘males catequistas”™ (Facchinetti, 2012, p. 55).
Nesse aspecto, pode-se dizer que a obra freudiana concede aos antro-
péfagos alicerces para a dentuincia da empresa repressiva do patriarcado, da colo-

niza¢io cultural e de todas as perturba¢ées que dela advém. Por ir na direcio de
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interrogar o regime da norma, da identidade, por valorizar o impulso, o instinto
em vez da légica e da moral, por se construir moldado no descentramento, o dis-
curso psicanalitico proporcionava um ponto de apoio para a critica aos tradiciona-
lismos que marcavam a moral catélica cristd em relacio a sexualidade, ao corpo,
aos costumes.

No entanto, como ja foi dito, um olhar mais atento nos leva a compreen-
sdo de que, para além da mencio direta aos elementos extraidos do texto freu-
diano, ha uma diferenca radical no modo como Oswald e seus companheiros tra-
tavam esses termos. De modo geral, podemos recolher pelo menos dois sentidos
da formulac¢io de transformacio do tabu em totem: a conversio do inimigo sacro
(o tabu) pela absor¢io canibal no ritual antropofigico — e aqui, nesse sentido,
poderiamos dizer que Freud também teria mencionado uma transformacio do
tabu em totem, na horda, se equivalermos o pai ao tabu (devorado e convertido
em totem); mas, também, pode significar a prépria provocag¢io do movimento an-
trop6fago de fazer dos interditos, dos tabus civilizatdrios, o seu programa de a¢io
(Nodari, 2011). E é dentro desse programa que as criticas a psicandlise comecam
a ganhar contornos mais definidos.

E importante neste ponto recuperar um dos ataques centrais de Oswald a

disciplina freudiana, lancado em A Crise da Filosofia Messidnica (1950):

Evidentemente o freudismo se ressente dos residuos de sua formagio paternalista.
Falta a Freud e a seus gloriosos sequazes a dimensio Bachofen. Eles nio viram que
suas pesquisas se limitavam e a sua interpretacio se deformava, na pauta histérica
do patriarcado (Andrade, 1950/2011, p. 200).

Na tese?® apresentada para o concurso da cadeira de Filosofia da Faculda-
de de Filosofia Ciéncias e Letras da Universidade de Sdo Paulo, em 1950, Oswald
quer “contar a histéria do homem vestido” (Andrade, 1950/2011, p. 139). Sua
premissa central parte da promiscuidade origindria, ideia que pilha do jurista sui-
¢o Johann Jakob Bachofen - que foi lido por Nietzsche, Freud, Marx — a partir
de quem o escritor recupera a tese de um matriarcado que teria, na histéria da
humanidade, precedido ao patriarcado. A transposicdo de tal ideia permite criar

o matriarcado de Pindorama, apresentado no MA como uma sociedade existente

% E importante marcar que nio se trata aqui de avaliar as implicacées etnograficas, histéricas, antro-
poldgicas (e, também, psicanaliticas) da tese oswaldiana, posto que esta nio se propde a construir
um tratado em nenhuma dessas 4reas, mas estabelecer a histdria da civilizacdo, do “homem vesti-
do”. Esse comentério é fundamental para que ndo percamos de vista a inten¢io de compreender o
sentido e interesse expresso por Oswald em A crise da filosofia messidnica, bem como sua insercio e
localizagio no campo geral de sua obra.
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no Brasil pré-cabralino, que ganha, nos escritos da década de 1950, um estatuto
universal ao ser apontada como um estado a ser, historicamente, conquistado.

Gostariamos, aqui, de fazer duas pontuagées: ainda que nio tenha apro-
fundado o tema do matriarcado em sua obra, Freud faz referéncia a Bachofen em
Totem e Tabu (1912-1913/2012). Quanto a Oswald, ainda que aponte Nietzsche
como o divulgador de Bachofen, Felipe Carli observa que é Engels quem mais se
refere ao jurista, sendo através do mesmo que o escritor paulista correlaciona o
hetairismo primevo e o “desafogo que permite a monogamia patriarcal” (Carli,
2016, p. 387). E ainda apoiado em Engels que Oswald aborda o que chama de
“esgoto sexual”, referindo-se aos prostibulos e “casas de tolerancia”, espagos que
se fizeram td0 necessarios para manutencio da sociedade organizada, ou seja, que
operavam como garantia e manutencio da institui¢io do matriménio monogami-
co (Brito, 1950/1991, p. 14).

Segundo a hipétese de Bachofen, que buscou vestigios da sociedade de
direito materno em textos da antiguidade (Homero, Herédoto, Esquilo, Platio), o
matriarcado, que teria sido reprimido, deixou-se entrever em mitos, relatos e tes-
temunhos sobre aqueles tempos arcaicos. Em seu Mutterrecht (Direito materno),
texto publicado em 1861, o jurista estabelece (inventa?) um “romance familiar
ciclico” (Roudinesco, 2003, p. 43) sobre as origens da humanidade: em um tempo
remoto, ap6s um periodo poligdmico — em que as mulheres gozavam do prestigio
de cuidadoras exclusivas da espécie e da geracdo futura, a humanidade teria vi-
venciado um tempo de barbarismo, um “hetairismo desregrado”, fase de “uniio
sexual ilimitada” (Carli, 2016, p. 382) caracterizada pela exposi¢io de mulheres a
uma sorte de violéncia sexual masculina e o consequente desconhecimento com
relacdo a paternidade das criangas (Roudinesco, 2003). Esse hetairismo prime-
vo teria sido seguido de uma reagio feminina que culminaria em um ciclo mais
ameno, em que apareceriam os principios identificados, nos registros literarios,
como femininos - ligados as mitologias antigas, estariam os simbolos da terra, da
maternidade, da afetividade. Esse momento marcava a instalacio de um poder
matriarcal em que as mulheres “fundam a familia, inventam a agricultura, conde-
nam o matricidio — o crime mais odioso — e encorajam a educa¢io do corpo ao
tomar a deusa Deméter como divindade simbélica” (Roudinesco, 2003, p. 43). E
esse sistema, chamado de ginecocracia, que apresentava uma outra ordem social,
juridica e sexual a do pater familiae, que instaurou o Direito Romano. O reinado
do patriarcado, aquele que, na leitura bachofiana, garantiria o progresso da civi-

lizagdo e do espirito, triunfaria posteriormente sobre o regime matriarcal e sobre
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todos os maleficios trazidos por essa ordem materna. Em A origem da familia, da
propriedade privada e do Estado, Engels sintetiza o argumento apresentado por Ba-

chofen em Mutterrecht:

[...] o autor faz as seguintes afirmacdes: 1) — nos tempos primitivos, os homens vi-
viam em total promiscuidade sexual — chamada impropriamente de heterismo por
Bachofen; 2) — esse tipo de rela¢des excluia qualquer possibilidade de estabelecer,
com seguranga, a paternidade, de modo que a filia¢io sé podia ser feminina, segundo
o direito materno, e que isso ocorria em todos os povos antigos; 3) - por conse-
guinte, as mulheres, como mées, como Gnicos genitores conhecidos da nova geragio,
gozavam de elevado grau de apreco e consideragio chegando, segundo afirma Ba-
chofen, ao dominio feminino absoluto (ginecocracia); 4) — a transi¢do para a mono-
gamia, em que a mulher passava a pertencer a um s6 homem, encerrava em si uma
violagdo de uma lei religiosa muito antiga (ou seja, efetivamente uma violagio do
direito tradicional que os outros homens tinham sobre aquela mulher), transgressio
que devia ser expiada ou cuja tolerncia era compensada com a posse da mulher por
outros durante determinado periodo (Engels, 2012, p. 16-17).

E importante mencionar que o debate em torno do matriarcado e
patriarcado era objeto classico de discussdo no seio da antropologia evolucionista®’
desde o final do século XIX. Dentre os defensores e adversarios desses dois re-
gimes estdo Lewis Morgan, Augusto Comte, Frédéric Le Play e, evidentemente,
Bachofen. E central nessa discussio a normatividade do que se apresenta como
declinio da autoridade parental diante da gradual escalada do poder feminino. Em
Bachofen, a figura do feminino se relaciona ao campo do excesso, a selvageria, ao
canibalismo e & morte, sendo o mundo matriarcal representado como um cendrio
cadtico, anarquico, verdadeiro reino da desordem. Por outro lado, o patriarcado,
enquanto forma tardia de organizacio social pela derrota do sexo feminino, im-
pediria a decadéncia e irracionalidade do selvagem feminino. Em seu pensamen-
to, ja aparece a observa¢io ou o receio quanto a uma possivel feminilizacdo do
corpo social, irrup¢do desse feminino que ameacaria o patriarcado através das
reminiscéncias matriarcais recalcadas que subsistiram na memoria corpo social
(Roudinesco, 2003).

" Nas referéncias bibliograficas de A crise da filosofia messidnica, constam: Principios de Filosofia Positi-
va e o Catecismo Positivista, de Augusto Comte e A Sociedade Primitiva, de L. Morgan. A respeito da
extensio do debate que polarizava, na antropologia do XIX, os termos patriarcado e matriarcado,
Roudinesco comenta: “[...] foi menos porque serviam para definir um modo de funcionamento real
das sociedades do que em funcio de darem conta das duas modalidades da nova soberania burgue-
sa: uma fundada na autoridade paterna, a outra no poder das mies. Do mesmo modo foi preciso
atribuir-lhes uma funcio de sexualizacio do laco social. Elas permitiriam pensar a histéria da fa-
milia sob a categoria ndo apenas da diferenca sexual — o masculino contra o feminino e vice-versa
- mas também da contradicio entre duas formas de dominacio econdmica e psiquica: paternalocen-
trismo de um lado, maternalocentrismo de outro” (Roudinesco, 2003, p. 36).
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Fortemente inspirado pelo pensamento dialético, Oswald propde pensar,
em A crise da filosofia messidnica, o progresso humano a partir de ciclos fomentados
por contradicdes, em que cada fase conduziria, espontaneamente, “a sua prépria
subversdo”. O escritor apresenta entio a tese de que a marcha da humanidade se
dividiria em ciclos coletivistas (matriarcais) e ciclos individualistas (patriarcais).
Seriam esses hemisférios antagbnicos em que existiriam, respectivamente, uma
Weltanschauung matriarcal, antropofdgica e outra messinica e patriarcal. Estdo
af a sua tese e a antitese. Dialeticamente, a segunda substituiria a primeira para,
como sintese, adicionadas as conquistas da era da maquina, formar-se uma cultu-
ra matriarcal tecnizada?®®.

Em sua fase atual, observa Oswald, a humanidade encontra-se no pa-
triarcado: “vivemos em estado de negatividade, eis o real. Vivemos no segundo
termo dialético da nossa equagdo fundamental” (Andrade, 1950/2011, p. 141).
Dentre as caracteristicas atribuidas a esse ciclo estdo a existéncia do Estado, da
propriedade privada, da divisio social por classes, o Direito positivo (na acep¢io
de Oswald, Direito Romano e instituicdo da escravidio), da conservacio da he-
ranca e acumulacio de riqueza — a partir da figura do filho de direito paterno, da
monogamia e do matriménio, e, ainda, da cultura messianica.

No entanto, seguindo a trilha do jurista suico, Oswald especula sobre
os tracos, vestigios do sistema matriarcal na cultura, buscando desvelar as pen-
déncias sociais e subjetivas que ainda dormitam sob o patriarcado e se fariam
sentir na contemporaneidade. Em sua perspectiva, o periodo matriarcal é ainda
temperado com tragos dionisiacos, comunistas e libertarios. Como observa Sérgio
de Castro, “Oswald, no intuito de elaborar seu préprio sistema filoséfico e sua pré-
pria interpretacdo da histéria, arranjava as vezes arbitrariamente os dados de que
dispunha” (Viveiros de Castro, 2010, p. 26). No matriarcado oswaldiano, a preva-
léncia do Direito materno significava uma sociedade em que a ndo obediéncia a
monogamia nio permitiria estabelecer a paternidade, a consanguinidade do lado
paterno. Nesse ponto de A crise da filosofia messidnica, Oswald critica o argumento
de Claude Lévi-Strauss acerca da troca de mulheres, afirmando que o tratamen-
to do feminino como objeto seria a manifestacdo de uma perspectiva patriarcal.
Operaria, nesse espa¢o social matriarcal, a propriedade comum do solo e auséncia
de Estado e classes sociais. Trata-se, portanto, de mundo que se assemelha 4 visdo
do paraiso do Brasil pré-cabralino: sem Deus, sem pecado e sem males catequistas
(a moral, o recalque, o Edipo, o Supereu, a culpa).

% Adiante, na se¢io A utopia do ocium cum dignitate, retomaremos a tematica do tecnizado e da técnica
em Oswald.
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Para Oswald (1950/2011), o messianismo teria sido fundamental para
manutenc¢io da ordem patriarcal, uma vez que a promessa de uma vida além da
morte, e a redencio celeste, é o que possibilita aos homens tolerarem a escravi-
dio, a desigualdade social etc. Nesse sentido, o patriarcado teria triunfado sobre
o matriarcado, como ja vimos, quando o homem deixou de comer seu semelhante,

abandonando a alta antropofagia, para escravizi-lo (baixa antropofagia):

A ruptura histérica com o mundo matriarcal produziu-se quando o homem deixou
de devorar o homem para fazé-lo seu escravo. Frederico Engels assinala o fecundo
progresso dialético que isso constituiu para a humanidade. De fato, da servidao deri-
vou a divisdo do trabalho e a organiza¢do da sociedade em classes. Criou-se a técnica
e a hierarquia social. E a histéria do homem passou a ser, como disse Marx, a histéria
da luta de classes (Andrade, 1950/2011, p. 143).

A partir da insercio do trabalho, a instituicio do sacerddcio é apontada
como responsavel por fundamentar a divisdo social por classes. Oswald entio,
diante da constatac¢io do declinio do ciclo messianico, aponta para o terceiro tem-

po da histéria:

[...] quando, pela técnica e pelo progresso social e politico, atingimos a era em que, no
dizer de Aristoteles, ‘os fusos trabalham sozinhos’, 0 homem deixa[ra] sua condigdo
de escravo e penetra[ra] de novo no limiar da Idade do Ocio. E um outro Matriarcado
que se anuncia (Andrade, 1950/2011, p. 145).

Interessante notar que, ao apontar para o messianismo como sustenta-
culo da ordem patriarcal, Oswald segue a ldgica freudiana, para quem tanto as
religides monoteistas quanto o messianismo seriam produtos simbélicos e cultu-
rais tipicos do sistema patriarcal (Castro, 2010), construcio que pode ser acompa-
nhada a partir de Totem e Tabu e também em Moisés e o Monoteismo (1939/2006),
ultimo texto freudiano. A marca perceptiva de Oswald estd em vislumbrar o esgo-
tamento desse ciclo messianico, sendo que sua mudanca nio se anunciaria pela
iminéncia do retorno de um novo Messias, mas pela faléncia de um sistema social,
uma filosofia e um pensamento assentados sobre essas premissas. E diante desse
cendrio que a transformacio do tabu em totem se torna imperativa para Oswald.

Em sua andlise da passagem do animismo para o totemismo (simulta-
neamente a emergéncia do totem), Freud observou o advento dos tabus que ins-
tituiam as suas duas interdi¢des fundamentais — a restricdo ao incesto e a sua
ingestdo. O pai era alcado a condi¢io de totem, sendo, portanto, o totemismo um
sistema de pactuagdo com o mesmo que garantiria o respeito a sua vida (jamais

repetir o parricidio) desde que esse oferecesse protecdo, indulgéncia e cuidado.
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Em situac¢des especiais e festivas, esse totem era comido, numa celebra¢io catdr-
tica e orgidstica que reproduzia o assassinato e devora¢io origindrios. A func¢io
do festim seria a de novamente sacralizar o totem, reinstaurar uma reordenacio
dos tabus e reorganizar simbolicamente o grupo, renovando os pactos, regras e
leis. Novamente devorado, uma vez que sio rompidos os tabus, o totem retorna
reinstaurado.

Na temporalidade mitica freudiana, também era estabelecido — a partir
de Bachofen — um espaco intermediario entre o primeiro tempo de assassinato
do pai da horda e o segundo tempo da ordenagio totémica. Diante da vacancia do

trono pelo Urvater morto, diz Freud,

[...] os irmios nio tiveram alternativa, querendo viver juntos, senio - talvez ap6s
superarem graves incidentes — instituir a proibi¢io do incesto, com que renunciavam
simultaneamente as mulheres que desejavam, pelas quais haviam, antes de tudo, eli-
minado o pai. Assim salvaram a organizacdo, que os havia fortalecido e que pode ter
se baseado nos sentimentos e atividades homossexuais que teriam surgido entre eles
no tempo da expulsio. Talvez tenha sido também esta situa¢io que compds o germe
das instituicées do direito materno percebidas por Bachofen, até ser ele substituido
pela ordenacio patriarcal da sociedade (Freud, 1912-1913/ 2013, p. 220).

Hiato matriarcal que também é evocado em Moisés e 0 Monoteismo:

Deve-se supor que, apds o parricidio, um tempo consideravel se passou, durante o
qual os irmdos disputaram uns com os outros a heranca do pai, que cada um deles
queria para si sozinho. Uma compreensio dos perigos e da inutilidade dessas lutas,
uma rememoracido do ato de liberacdo que haviam realizado juntos, e os vinculos
emocionais muatuos que haviam surgido durante o periodo de sua expulsio, conduzi-
ram por fim a um acordo entre eles, a uma espécie de contrato social. A primeira for-
ma de organizagdo social ocorreu com uma rentincia ao instinto, um reconhecimento
das obriga¢ées mutuas, a introducio de institui¢ées definidas, pronunciadas inviola-
veis (sagradas), o que equivale a dizer, os primoérdios da moralidade e da justica. Cada
individuo renunciou a seu ideal de adquirir a posi¢io do pai para si e de possuir a mie
e as irmas. Assim, surgiram o tabu do incesto e a injuncio a exogamia. Boa parte do
poder absoluto liberado pelo afastamento do pai passou para as mulheres; veio um
periodo de matriarcado [...] (Freud, 1939/2006, p. 97).

No entanto, como ja citamos anteriormente, ao longo da obra freudiana
essa alusio ao matriarcado nio se aprofunda. Freud ndo esclarece ou sequer men-
ciona como ou porque se refere 4 transmissio do totem em linhagem materna
no sistema matrilinear de parentesco. Em uma carta enviada a Carl Gustav Jung,
chega a afirmar: “o direito materno nio deve ser confundido com a ginecocracia.
Ha pouco a dizer quanto a esta. O direito materno é perfeitamente compativel

com a degrada¢io poligdmica da mulher””. Aqui, o pai da psicandlise trilha um

? Carta de Freud para Jung, em 14 de maio de 1912. In McGuire, W. (Org). Freud/Jung. Correspondén-
cia completa. Rio de Janeiro: Imago Editora, 1979, p. 573.
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caminho de incertezas tedricas e revela sua concepg¢io de que, com o declinio do
pai da horda, o que adviria ndo seria uma eleva¢io, mas o rebaixamento da mulher
- que se colocaria em um estado de aviltamento poligdmico. Jacques André obser-
va que no “big bang” da cultura em Freud (Enriquez, 1983), as mulheres “[...]nem
mesmo tém acesso ao minimo social do parentesco: elas permanecem mulheres
(fémeas), botim do pai, ou sogcobram no ‘enviltecimento poligdmico’ apés a sua
morte” (André, 2000, p. 23). Em outra passagem de Moisés e o Monoteismo, Freud
retoma a passagem do periodo matriarcal pelo patriarcado, citando ainda uma
referéncia cara a Oswald, a Oresteia de Esquilo. Nesse momento, o psicanalista
aponta, como o fez Bachofen, para o avanco civilizatério que consiste no advento
da civilizagdo patriarcal, equivalendo maternidade a uma predominéncia dos sen-

tidos, uma auséncia de 1égica e racionalidade.

Sob a influéncia de fatores externos nos quais nio precisamos ingressar aqui e que
também, em parte, sdo insuficientemente conhecidos, aconteceu que a ordem social
matriarcal foi sucedida pela patriarcal, o que, naturalmente, acarretou uma revolu-
¢do nas condi¢des juridicas até entdo predominantes. Um eco dessa revolugdo parece
ainda ser audivel na Oréstia [sic], de Esquilo. Mas esse afastamento da mie para o pai
aponta, além disso, para uma vitéria da intelectualidade sobre a sensualidade - isto
é, para um avanco em civilizacio, ja que a maternidade é provada pela evidéncia dos
sentidos, ao passo que a paternidade é uma hipdtese, baseada numa inferéncia e
numa premissa. Tomar partido, dessa maneira, por um processo de pensamento,
de preferéncia a uma percepg¢io senséria, provou ser um passo momentoso (Freud,

1939/2006, p. 128).

Para o psicanalista, a ado¢io da conclusido légica em contraposi¢do ao
testemunho dos sentidos, que marcaria a passagem do matriarcado — creptsculo
do campo racional - para o patriarcado, teria sido o grande processo cultural da
humanidade que, assim, foi capaz de ir se afastando de seu estado animalesco
diante do privilégio da razio sobre a afetividade, da lei paterna diante da natu-
reza.

Ao matriarcado, essa “terra sem pais”, sucederia o estabelecimento do
grupo totémico patriarcal, fraterno e democratico em que os homens fazem alian-
¢a e retomam o poder e status social, progresso intelectual da pletora de pais,
“cada qual restringido pelos direitos dos demais” (Freud, 1921/2011, p. 101). Em
Freud, o matriarcado é sustentado como uma possibilidade histérica, transitoria,
que antecede o patriarcado: para que nenhum dos irmios da horda venha a ocu-
par o lugar do pai e ser também devorado, assume-se um contrato totémico que
opera no sentido de substituir simbolicamente o pai, convertendo o totem como
um processo de retorno sublimado do mesmo, instaurando o patriarcado e a ins-

tituicdo familiar como uma recomposicio da horda primitiva, ocupando o pai um
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lugar central. A origem da organiza¢io familiar e religiosa, na teoria freudiana,
estariam ancoradas nessa formulacdo, de modo que tanto o patriarcado quanto a
religido seriam simbolos da civilizagio.

Também a partir de Bachofen, mas de modo distinto de Freud, Oswald
entende que esse interregno matriarcal no “consistiria em algo de duracio deter-
minada inscrito em um passado remoto da espécie, mas uma possibilidade sem-
pre aberta” (Nodari, 2015b, p. 13). Em Oswald, a reivindicacdo do matriarcado e
sua associagdo a antropofagia demonstram um horizonte que nio compartilha
dessas interdi¢bes: a transformacio do tabu em totem evocaria uma espécie de
“[...Jcontinuum festivo e de celebracdo, em que as interdi¢des e proibi¢des estariam
ndo momentaneamente suspensas, mas definitivamente ultrapassadas” (Castro,
2010, p. 33). Em uma sociedade matriarcal e antropéfaga, nao haveria possibili-
dade de instalagido de um totem cuja consequéncia imediata seria a implementa-
¢do de tabus, raciocinio que implicaria uma légica de transgressio/reparacio com
relag¢io ao totem, base, portanto, da racionalidade patriarcal.

De todo modo, é bastante revelador sobre a dinidmica antropofégica o
movimento oswaldiano de buscar justamente em Freud, para quem a sociedade
depende da culpa estruturante pés-banquete primordial, as referéncias para sua
argumentacdo. Parece-nos, de fato, que a utopia matriarcal oswaldiana mais se
assemelharia ao pesadelo freudiano em que a nio inscrigio paterna, esse signi-
ficante de orientacido do desejo através do encadeamento da lei e da ordem (no
plano singular e no plano da cultura) através do inter-dito, campo do logos e do
mundo inteligivel, deixaria espago para o mundo sensivel, da primazia do afeto e
da natureza (Roudinesco, 2003).

O diagnéstico
1.5 Para além do principio do prazer, o anti-narciso

A essa altura, ja temos elementos suficientes para concordar com a afir-
macio de Beatriz Azevedo de que h4, na antropofagia, uma “[...]insistente convo-
ca¢io oswaldiana de termos e ideias de Freud” (Azevedo, 2016, p. 115). No entan-
to, é importante destacar que essa chamada nio significa, necessariamente, uma
aceitacio do que era apreendido. A aprecia¢io da leitura empreendida por Oswald
de Andrade dos conceitos freudianos indica o reconhecimento, por parte do escri-
tor, de que a psicanélise teria sido importante para a analise dos recalques em que

se apoia a cultura ocidental. No entanto, para Oswald, a teoria freudiana apresen-
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ta severas limitagdes: ela sé pode ser legitimada dentro de um quadro muito es-
pecifico do contexto burgués ocidental e patriarcal. Essa relagio ambivalente com
a psicanalise fica evidente na ja mencionada entrevista publicada no periédico O
Jornal, em setembro de 1929: “a Antropofagia sé pode ter ligagbes estratégicas
com Freud. Ele é uma das grandes energias do ciclo nascente. Mas Freud é apenas
o outro lado do catolicismo” (Andrade, 1929/2009, p. 79).

Uma das passagens que exemplifica o que essa ligacdo estratégica pode
significar é a reformulac¢do do dualismo freudiano “prazer-desprazer”, ou melhor,
“principio do prazer-principio da realidade”, a partir de um novo binémio “totem-
-tabu”. Aqui, vemos Oswald revisar Freud a partir de Freud, mas com a opera¢io
antropofdgica em acdo.

Nio ha duvida que o complexo “Prazer-Desprazer” de Freud domina tudo. Nem nun-
ca santo nenhum desejou o céu sendo para gozar, se praticou virtude quis evitar os
sofrimentos do inferno em que acreditava. Mas as expressdes Tabu e Totem, patrimé-
nio mental do antropofago [...] é que realmente situam a opera¢do da vida. Toda agdo
humana nio passa da transformacio do Tabu em Totem — ideia central da antropofa-
gia. [...] Finalismo sem finalidade: da psicanalise — prazer — desprazer [...] No fundo,
Antropofagia, s6 Antropofagia, isto é, Finalismo com Finalidade®.

Nessa passagem, além de evocar os termos do texto freudiano sobre a
horda originaria, Oswald reorganiza outra importante no¢io da psicandlise, cha-
mada por ele de “complexo ‘Prazer-Desprazer”. No entanto, embora reconheca
sua centralidade tedrica, o antrop6fago a toma como insuficiente para expressar
a operagdo da vida, propondo, em seu lugar, a operagdo da transformagéo do tabu
em totem. Do que se trata o “complexo freudiano” e o que significa, para Oswald,
alterar esse bindémio?

Esses dois principios do funcionamento mental sio inseridos na teoria
freudiana para explicar a regulagdo do aparelho psiquico através de um processo
de evitacio do desprazer e busca do prazer e sua posterior modificacdo, com a ma-
turacdo do aparelho, a partir das restri¢oes e limites que a adaptacio a realidade

externa exige.

E facil distinguir a tendéncia principal a que estes processos primarios obedecem; ela
é designada como principio do prazer- desprazer (ou, mais sinteticamente, principio
do prazer). Tais processos se empenham em ganhar prazer; daqueles atos que
podem suscitar desprazer a atividade psiquica se retira (repressio). Nossos sonhos
noturnos, nossa tendéncia, quando acordados, de fugir as impressdes penosas, sdo
residuos da dominacéo desse principio e provas de seu poder (Freud, 1911/2010, p.
111).

30 Andrade, O. de. Antropofagia e cultura. RA: 2a. fase, n.9, 1929.
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No esquema da segunda tépica freudiana, o principio de prazer — “guar-
dido da vida” que “vigora irrestritamente no Id” e representa “a reivindicacio da
libido” — gradativamente cede espago ao principio da realidade através dos esfor-
cos do Eu de fazer valer a influéncia do mundo externo.

No artigo A negagdo (1925/2011), ao investigar a fun¢io do juizo na cons-
ciéncia, aquela que delineia “a existéncia real de uma coisa representada”, Freud
apresenta a constituicdo do Eu-realidade como desenvolvimento do Eu-de-prazer.

Para esse dltimo, o que interessa é a introje¢do daquilo que é “bom” e exclusdo
daquilo que é “mau”, o “[...]forasteiro, que se acha de fora” (Freud, 1925/2011, p.
278). No entanto, no curso de seu desenvolvimento, o sujeito deve deixar de lado
a consideragdo somente pelo principio do prazer. Assim, o importante nio é ape-
nas que uma coisa (objeto de satisfa¢io) seja boa — possa ser acolhida no Eu — mas
que ela também se ache no mundo exterior, real, que seja possivel tomar posse
dela caso seja necessario. Freud estd demonstrando que a divisio entre subjetivo
e objetivo, para o psiquismo, é uma construgio, ela nio estd dada a priori, mas
advém da capacidade que o pensamento adquire de fazer presente algo ja percebi-
do, de reproduzir, mentalmente, o objeto sem que esse esteja, necessariamente,
presente no mundo exterior. “julgar é uma continuagdo coerente da inclusio no
Eu ou expulsdo do Eu, que originalmente se dava conforme o principio do prazer”
(Freud, 1925/2011, p. 280).

Ainda sobre a constru¢io dos polos objetivo-subjetivo, Freud apresenta
trés polaridades dominantes na vida psiquica: sujeito (Eu)-Objeto (mundo exter-
no), prazer-desprazer, ativo-passivo. Interessa-nos recuperar essa primeira anti-
tese, também apresentada como Eu-N&o Eu (Fora), que é, precocemente, imposta
ao sujeito pela vivéncia de poder, pela agdo de seu corpo; aquietar os estimulos ex-
ternos sem, no entanto, controlar os estimulos instintuais, os impulsos. A partir
das experiéncias dos instintos de autoconservacio, o Eu recebe objetos do mundo
exterior, acolhendo-os, na medida que sdo fontes de prazer, introjetando-os e, ao
mesmo tempo, repelindo (“expele de si”) o que, em seu interior, torna-se fonte de

desprazer (é o modelo do mecanismo projetivo).

Quando o objeto se torna uma fonte de sensa¢des prazerosas, estabelece-se uma ten-
déncia motriz que, trazendo-o para mais perto, procura incorpora-lo ao Eu; falamos
entdo da “atracdo” exercida pelo objeto que proporciona prazer e dizemos, portanto,
que “amamos” esse objeto. Inversamente, quando o objeto é uma fonte de sensa¢ées
desprazerosas, uma tendéncia se esforca para aumentar a distincia entre “ele e o Eu,
para repetir, em relacdo a ele [objeto], a tentativa original de fuga em face do mundo
externo emissor de estimulos. Sentimos a “repulsa” do objeto, e 0 odiamos; esse 6dio
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pode, depois, se intensificar a ponto de tornar-se uma propensio a agressio contra o
objeto, uma intencéo de aniquila-lo (Freud, 1915/2014, p. 84-85)%.

De forma geral, se a divisdo subjetivo-objetivo é construida, o “senti-
mento do Eu” também passa por um desenvolvimento. Em Mal-estar na civilizagdo
(1930/2010), Freud constroi essa evolugdo a partir da relacio do bebé lactente
com seus objetos. De inicio, por ainda ndo separar seu Eu de um mundo externo,
o bebé nio saberia indicar as fontes das sensacdes que lhe tomam. Freud supde
ainda um estranhamento deste quanto ao fato de sensa¢des desejadas - como
a experiéncia do seio materno — nio serem tdo frequentes quanto outras varias
fontes de excita¢do internas, que ainda nio reconhece como sendo de 6rgios do
préprio corpo. “E assim que ao Eu se contrapde inicialmente um ‘objeto’, como
algo que se acha ‘fora’ e somente através de uma agio particular é obrigado a apa-
recer” (Freud, 1930/2010, p. 18).

As sensac¢des de dor e desprazer também se aliam como incentivo para
separa¢do do Eu do emaranhado de sensac¢ées e auxilio na construcio e reconhe-
cimento de um “fora”. Sensa¢des que o principio do prazer, obviamente, tenta
reduzir, fazendo surgir uma tendéncia ao isolamento do Eu de tudo o que pode se
tornar fonte de tal desprazer. Forma-se, assim, um Eu-de-prazer primitivo, cujas
fronteiras dependerdo da experiéncia, em oposi¢cdo ao estranho, inquietante e
ameacador “fora”. As coisas se complexificam para o Eu: ele tera de lidar com sen-
sacbes prazerosas, das quais ndo quer renunciar, mas que ndo sio Eu, ao mesmo
tempo em que se depara com desprazeres que quer expulsar, mas que sio insepa-

raveis do Eu. A partir de entio,

Chega-se ao procedimento que permite, pela orientagio intencional da atividade
dos sentidos e agdo muscular apropriada, distinguir entre o que é interior — per-
tencente ao Eu — e o que é exterior — oriundo de um mundo externo —, e com
isto se da o primeiro passo para a instauragdo do principio da realidade, que deve
dominar a evolucéo posterior. Essa distin¢io serve, naturalmente, a intencdo pratica
de defender-se das sensagdes de desprazer percebidas ou das que ameacam (Freud,

1930/2010, p. 13).

Freud demonstra como o Eu, que inicialmente tudo abarca, tudo devora,
tudo incorpora, comeca a se separar, gradativamente, do mundo externo. Esse Eu
primdrio, regido pelo principio do prazer, sem delimita¢io de dentro-fora, sem
oposi¢do subjetivo-objetivo, que narcisicamente “come e cospe”, equivaleria, no

modelo da antropofagia, ao regime vivido pelos irm&os na horda originaria, ao

31 Consultamos a versio digital do referido documento e a numeracio de pagina indicada nas cita¢des
aqui presentes se refere a posicio em que a citagdo se encontra no formato eletrénico.
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estdgio oral/canibal do desenvolvimento onto- e filogenético. O principio de rea-
lidade viria, a partir dai, fazer com que o Eu (e, de forma analoga, os irmios)
abdique(m) do puro prazer, renunciando a uma modalidade de satisfacio irres-
trita. Seguindo a equivaléncia proposta entre o esquema freudiano e a opera¢io
sugerida por Oswald, Alexandre Nodari (2015b, p. 15) arremata: “A essa abdica-
¢d0 que a instalacio do totemismo e o estabelecimento de tabus simbolizariam, o
psicanalista chama de ‘principio de realidade™
Sob a regéncia do principio da realidade, estabelecida a distin¢io entre
externo-interno, dentro-fora, estdo colocadas as condi¢es para o surgimento do
Eu a partir de um polo que lhe seja oposto. No entanto, para a antropofagia, o
julgamento é outro. A legislagio e o exame de realidade do antropéfago optam
pelo “critério biolégico”:
Todo nosso julgamento obedece ao critério biolégico. A adjetivacio antropofagica é
apenas o desenvolvimento da constata¢io do que é favoravel e do que é desfavoravel

ao homem biolégico. Ao que é favoravel chamaremos bom, justo, higiénico, gostoso.
Ao que ¢é desfavoravel chamaremos perigoso, besta, etc.*

A terminologia antropofagica nio polariza a partir do que é prazeroso
ou desprazeroso, mas daquilo que é favorivel ou desfavorivel. A opera¢io da vida
passa a ser entio, a transformacio do que é valor oposto/desfavoravel, o tabu,
em favoravel, o totem. Como bem observa Nodari (2015b), de modo distinto do
esquema freudiano em que o que é “desfavoravel”, ou, em seus préprios termos,
“desconhecido”, “ameacador”, ruim, é cuspido, expulso®, na antropofagia, o que é
valor oposto nio é negado, mas transformado em outra coisa. A superagdo antro-
pofégica tem a ver, portanto, com a inclusio daquilo que é superado.

Encontra-se ai uma pista para o entendimento de que, ao criticarem a
psicanilise, os antropéfagos sugerem algo para além do universalismo do comple-
xo de Edipo (como veremos adiante) proposto por Freud. Para Nodari (2015b, p.
27), ao rejeitarem o dualismo pulsional freudiano, os antropéfagos “estavam op-
tando por um modelo contraposto aquele narcisista do principio do prazer. A vida
e o sentido derivariam de uma oposi¢io desde sempre politica (isto é, que implica
a diferenca, a alteridade, o mundo, o externo, etc.)”.

Trata-se de uma contesta¢io do préprio modelo “evolucionista-progres-

sista”, formulado por Freud em seu estudo sobre a passagem da natureza para a

32 De Antropofagia. RA: 22 fase, n. 1, 1929a.

¥ Podemos ler, em A negagio (Freud, 1925/2011, p. 278): “Na linguagem dos mais antigos impulsos
instintuais — os orais — teriamos: “Quero comer” ou “quero cuspir isso”; e, numa versio mais ge-
ral: “Quero pér isso dentro de mim” e “retirar de mim”. Ou seja: “Isso deve estar dentro” ou “fora de
mim”. [...] Para o Eu, o que é mau e o que é forasteiro, que se acha de fora, sdo idénticos inicialmente.
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cultura-civilizagdo — modelo que situaria o estado de natureza em uma tempora-
lidade e ontologia anteriores ao processo civilizatério. Essa ideia fica evidente se
retornamos a A “descida” antropdfaga, em que Oswaldo Costa elabora: “Penso que
nio se deve confundir volta ao estado natural (o que se quer) com volta ao estado
primitivo (o que no interessa). O que se quer é a simplicidade e ndo um novo cé-
digo de simplicidade™*. A antropofagia, em seus préprios termos, ndo propde uma
organizacdo em estados sucessivos temporalmente para o estado natural e a civi-
lizagdo. Nodari recupera a imagem oswaldiana dos “hemisférios culturais”, enten-
dendo-os como “[...]configuracdes politico-ontoldgicas distintas” (2015b, p. 11).

Essa diferencia¢do nos remete ainda ao ponto da critica de Oswald de
Andrade a Freud em que o antropé6fago recusa o destino sublimatdrio diante do
embate entre homem e cultura, propondo, ao invés disso, “absorver sempre e di-
retamente o tabu”. Um dos avatares da pulsdo, a sublimagio é reiteradamente
apontada, por Oswald, como uma espécie de “baixa antropofagia”.

Em Freud, como nos lembra Guilherme Massara Rocha (2010), a ideia de
sublimacio é inicialmente introduzida em dois textos do ano de 1905, Fragmentos
de uma andlise de histeria, mais conhecido como O caso Dora, e Trés ensaios sobre a
teoria da sexualidade.

Na apresenta¢io do caso da jovem denominada como Dora, além do re-
calque (condigio para ingresso no campo simbdlico), Freud insere a sublimacio
como um destino pulsional. A partir de entio, essa nogéo, transversal em Freud,
“[...]Jestabelece verdadeiramente um corte obliquo no cerne da teoria do recalca-
mento, imiscuindo-se aquilo que, até entio, somente as formacdes do inconscien-
te ofereciam como destinos para a satisfacio pulsional” (Rocha, 2010, p. 43).

Em Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade, apesar de reconhecer a insu-
ficiéncia do conhecimento acerca da articulagio entre os processos de organiza¢io
da libido e a via sublimatdéria, Freud (1905/2006) retoma a associa¢io. No curso
do desenvolvimento da organizac¢do libidinal infantil, sio interpostos limites e
censuras que exigem que as crianc¢as desviem, troquem seus objetos sexuais de
satisfacio por outros mais adequados a sua entrada na cultura, no campo da mo-
ralidade e da linguagem. Aqui, Freud articula o periodo de laténcia do desenvol-
vimento psicossexual, caracterizado pelo ingresso nos ritos de socializagio e das
préticas educativas e acesso ao campo cientifico, a func¢io regulatéria do proces-
so sublimatério. No entanto, Rocha (2010) nos adverte para a reiterada ressalva
freudiana quanto a insubmissio de alguns tracos pulsionais e elementos animi-

cos, ndo susceptiveis as regula¢des sublimatdrias ou pelo recalcamento.

3 Costa, O. A “descida” antropofaga. RA: 12 fase, n. 2. 1928.
35 MA. RA: 1a. fase, n.1, 1928.
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Em O interesse da psicandlise, outro texto em que contrapde sublimacio
e recalcamento, Freud sugere que, contrariamente a este, a sublimacio fornece-
ria aos elementos da vida animica formas de expressdo “[...]Jcompativeis com as
realiza¢des da cultura, do conhecimento e mesmo, pode-se dizer, do laco social”
(Rocha, 2010, p. 49). De forma distinta do recalque, “em que a expressio de ele-
mentos peculiares a um polo da vida psiquica custa o silenciamento patolégico
dos demais”, a via sublimatéria

[...] parece dotada de uma peculiaridade dinimica, aquela de propiciar interpolacdes
entre os elementos de ligacdo e desligamento das for¢as psiquicas, materializando-os
na experiéncia de uma obra, de um sistema de pensamento ou de uma realizagio
cultural (Rocha, 2010, p. 49).

De todo modo, esses trés textos j4 nos mostram a dindmica presente na
sublimacio, ou seja, um recuo da satisfacdo direta pulsional como sua condi¢do, o
que, a nosso ver, é justamente o ponto de desagrado de Oswald de Andrade.

No artigo metapsicolégico As pulsées e seus destinos, Freud tematiza a
economia pulsional e define a pulsio:

[...] um conceito fronteirico entre o animico e o somético, como representante psi-
quico dos estimulos oriundos do interior do corpo que alcan¢am a alma, como uma
medida da exigéncia de trabalho imposta ao animico em decorréncia de sua relagio
com o corporal (Freud, 1915/2014, p. 59).

O psicanalista observa ainda a pulsio a partir de seus quatro componen-
tes: meta (ou finalidade), objeto, fonte e pressio. Ainda que a meta final da pulsio
seja obter satisfacdo através da descarga das excita¢des (ou impulsos), ela nio
necessariamente se satisfaz plenamente, sendo inibida em sua finalidade. Sua sa-
tisfacdo é sempre parcial, uma vez que a entrada na cultura, como vimos, o pacto
civilizatério que cada sujeito formula para ingressar no mundo social, exige e im-
plica adiamentos da realizacio de desejos, renuncia, interdi¢des e censuras. A fon-
te da pulsdo é referida a algum érgio, parte do corpo do sujeito, representando o
processo somdtico que propicia o estimulo de onde parte a pulsio a ser represen-
tada no psiquismo. Para o psicanalista, a pressdo de uma pulsio corresponderia a
ininterrupta e constante exigéncia de trabalho pulsional no aparelho psiquico. O
objeto da satisfacio pulsional, seu componente mais varidvel, é sempre mutavel,
nio se fixando num tnico e determinado objeto. Além dessas variaveis, Freud
apresenta os quatro destinos (vicissitudes) pulsionais possiveis: a) reversio ao seu
oposto, que ele desdobra em duas operac¢des distintas: mudanca da atividade para
a passividade e reversio de seu contetdo; b) retorno ao préprio eu do sujeito; c)
recalque e d) sublimacio.
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Para nossos propésitos, interessa-nos somente retomar que este tltimo
destino possivel apresentado por Freud, a sublimacio, é emparelhado por Oswald
de Andrade ao lado da operagdo antropofagica, assinalada pelo escritor como o
ponto mais alto da “escala termomeétrica” do instinto antropofagico. Essa ana-
logia indica, a nosso ver, uma tentativa de inser¢io dos apanhados tedricos psi-
canaliticos em seus proprios termos, realizando uma apropria¢io particular dos
conceitos freudianos. Seguindo as varia¢ées dos destinos pulsionais estabelecidas

por Freud, passa a descrever a antropofagia em variagbes de matizes.

Aluta entre o que se chamaria Incriado e a Criatura - ilustrada pela contradi¢io per-
manente do homem e o seu Tabu. O amor cotidiano e o modus vivendi capitalista.
Antropofagia. Absor¢io do inimigo sacro. Para transforma-lo em totem. A humana
aventura. A terrena finalidade. Porém, s6 as puras elites conseguiram realizar a an-
tropofagia carnal, que traz em si o mais alto sentido da vida e evita todos os males
identificados por Freud, males catequistas. O que se da ndo é uma sublimacdo do
instinto sexual mas a escala termométrica do instinto antropofagico. De carnal, ele
se torna eletivo e cria a amizade. Afetivo, o amor. Especulativo, a ciéncia. Desvia-se
e transfere-se. Chegamos ao aviltamento. A baixa antropofagia aglomerada nos pe-
cados de catecismo — a inveja, a usura, a calunia, o assassinato. Peste dos chamados
povos cultos e cristianizados, é contra ela que estamos agindo. Antropéfagos®.

No aforismo acima, Oswald propde uma “escala termomeétrica” para men-
surar a variedade do instinto antropofdgico, que ele sobrepée ao instinto sexual
freudiano, numa espécie de analogia ao que o psicanalista estabelece como desti-
nos pulsionais. Oswald se aproveita de um jogo de pares de significantes opostos
a fim de demonstrar que Freud propde a “sublimacio de instintos” como solu¢io
para as mazelas neur6ticas. O argumento do antrop6fago é que a psicanélise nio
teria avan¢ado em prol de uma “psicologia antropofagica”, o que implicaria, no
limite, em transformar as condi¢ées sociais repressoras produtoras das neuroses.

Em Moral sexual civilizada e doen¢a nervosa moderna (1908/2006), Freud
relaciona repressio sexual e neurose, indicando que a censura exercida pela moral
sexual civilizada moderna sobre a vida sexual dos sujeitos seria a causa funda-
mental para as neuroses propriamente ditas. Relembrando que a civilizacdo re-
pousaria sobre a rentincia 4 vida pulsional, Freud entdo aponta para a pulsio e
os seus destinos, desviados ou nio do objeto sexual original, destinados a uma
atividade no campo cultural, entrando, de tal forma, no campo da sublimacio.
Oswald de Andrade, ainda que compartilhe da ideia freudiana da repressio na ori-
gem do sintoma ou mal-estar na cultura, propde uma outra leitura para as saidas

pulsionais diante da impossibilidade de realiza¢io.

36 MA. RA: 12 fase, n.1,1928.
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O aforismo é bastante demonstrativo da ambivaléncia com que Oswald
trata a psicanélise: se, por um lado, Freud identifica os males catequistas, por ou-
tro, é acusado de certa complacéncia em relagdo aos vicios do modus vivendi capi-
talista e patriarcal. Vicios contrapostos, nas varias antinomias apresentadas, com
os elementos de seu utépico projeto matriarcal: pela humana aventura e a terrena
finalidade da felicidade contra a espiritualizacio da catequese; pela antropofagia
carnal contra as sublimagdes sexuais; pelo instinto antropofagico contra a baixa
antropofagia e os pecados do catecismo, peste dos povos cultos e cristianizados.
Os tabus dos colonizadores totemizados pela constante antropofagica.

E importante ainda mencionar que, além de acomodar as teses freudianas
de acordo com seus objetivos, Oswald 1é (e refuta) Freud a partir de Nietzsche
(Azevedo, 2016), uma das grandes referéncias para a no¢io do homem
antropéfago, conferindo a esse uma aura dionisiaca, anti-metafisica, de grande
valorizagio do corpo: “dominador da natureza, o homem tem na vontade de poder
a ‘escala termomeétrica do instinto antropofagico’, a for¢a primordial do seu ethos,
forca ambigua que faz do ser humano ou um rebelde generoso ou um guerreiro
cruel” (Nunes, 1972/2011, p. 32). Ainda a esse respeito, Benedito Nunes pontua
que Oswald:

[...] ligou essa purgacio do primitivo & origem da satde moral do Raubentier nietzs-
chiano, o homem como animal de presa que, segundo a imagem digestiva empregada
por Nietzsche em A Genealogia da Moral, assimila e digere, sem resquicio de ressenti-
mento ou de consciéncia culposa espuria, os conflitos interiores e as resisténcias do
mundo exterior (ibidem, p. 28).

A antropofagia recusa, portanto, a sublimac¢io, entendida a partir da
imagem da comunhio crist3, que, em Freud, na argumentac¢io antropéfaga, pro-
duziria a liga¢io entre os irmaos, por meio do signo e outras representagdes sim-
bélicas do pai da horda, de Deus, mantendo a religido como uma alianca fraterna
sustentada pela meméria do pai no rito da eucaristia.

Nesse ponto é interessante perceber que, pela via da critica a sublimacéo,
o elemento utdpico da racionalidade antropofagica vai se delineando mais clara-
mente. E possivel supor que a identidade estabelecida por Oswald entre a subli-
macio e a primazia do tabu expressa a forma como esse mecanismo psiquico lhe
aparece revestido de ideal, de normatividade e, consequentemente, de antitese a
livre expressdo da sensibilidade fora dos c6digos de seu reconhecimento social.
Todavia, essa equivaléncia deixa escapar outro aspecto da sublimacéo freudiana,

mais aparentado com a negatividade e com o informe.
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“A prépria comunhio, em tltima andlise, ndo é mais do que um ato de
antropofagia acovardada num simbolo” (De Antropofagia, 1929a, s.p.)*". Na cos-
movisdo oswaldiana, ela passa a ser lida como baixa antropofagia, um “gesto de
reforcar o tabu” (o pai morto). Contra ela, a opgéo é pela absor¢io direta de algo

a ser totemizado.

Psicologicamente, a antropofagia elucida a doutrina da queda e a formacio da ideia
de pecado. O que estd errado é a solu¢do contrita, transferida para a absor¢io na co-
munhdo. A antropofagia ordena o sentido biolégico. Absorver sempre e diretamente
o tabu. Isso evitaria o [sic] filoxera produzido por todas as morais interiores®.

Dentre os “erros profundos de Freud” entrevistos pela antropofagia estd
a incompreensio quanto a possibilidade de “tudo remediar” através de um “desa-
fogo direto” (Andrade, 1929/2009, p. 80), impossivel no caso da descarga parcial
via modalidade sublimatéria.

Mas a Antropofagia que baseia no homem natural a constru¢io da sociedade futura
néo pode deixar de ver alguns erros profundos de Freud. O recalque que produz em
geral a histeria, as neuroses e as moléstias catdlicas ndo existe numa sociedade libe-
rada sendo em porcentagem pequena ocasionada pela luta (Andrade, 1929/2009, p.
79-80).

A absorg¢io direta do tabu evitaria que a moral interior, e consequente-
mente as neuroses, se produzissem. Em um artigo nio assinado na RA, esse tema
volta a cena:

A antropofagia possui uma admiravel unidade de doutrina. Parece que a devoragao
do Tabu quando praticada no plano real restitui ao homem uma dignidade e um sen-
timento da vida nunca atingidos nas mais altas escalas da atitude. Um indio que fala
ou qualquer antropéfago de outro continente é a boca limpida da humanidade que
se abre, deixando num chinelo estoicos, cinicos, leninistas, surrealistas ou primeiros
cristios®.

Para exemplificar o “sentimento da vida” e a dignidade que a devora¢do
direta (“no plano real”) do tabu permite, o artigo recupera uma engracadissima
anedota imagindria criada pelo escritor Chwang Tzu sobre o dia em que Confucio
teria escapado dos dentes de um canibal, o bandido Tché. O suposto (des)encon-
tro teria se dado quando da tentativa de conversio do foragido saqueador pelo
filésofo, recebido como “enredador que pée tuas elucubracbes a servico dos anti-

gos imperadores”, enganador que brinca de estabelecer “um jogo de expressdes a

37 De Antropofagia. RA: 2° fase, n.4, 1929b.
% De Antropofagia. RA: 22 fase, n. 1, 1929a.
3 Confucio e o Antropéfago. RA: 23fase, n. 1, 1929.
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distin¢do entre o Bem e o Mal, o Licito e o Ilicito”, que “sob a capa da piedade vive
adulando os ricos e poderosos”. Tché recomenda a Confucio tomar o caminho de
volta, caso contrario seu destino seria terminar na panela. O filésofo teria insisti-
do em lhe falar e ser tomado por seu conselheiro: - “Eu vos arranjaria centenas de
milhares de suditos. Segue os meus conselhos que fardo vossa fortuna”. A réplica
revela a inspira¢io para a critica oswaldiana ao “desafogo indireto” que a sublima-

¢do produziria:

Nunca tive vontade de governar os homens. Todo governo é contra a natureza. Nao
havia isso no comego. [...] os fortes oprimem os fracos sob o pretexto de governo. E
o mundo vai de mal a pior. [...] Como conhece mal a humanidade. Chegou a minha
vez de te dar uma li¢io pratica. O homem gosta do prazer e da satisfagdo dos sentidos.
Ele tem para satisfazer suas inclina¢des entio o espaco da vida — sessenta anos em
média, donde se deve deduzir o tempo sono, da doenca, da infancia e da velhice. E é
nisso que eu me aplico. Pouco me importa o governo dos homens*.

A ligdo prética de Tché, aquela que interessa aos nossos antropéfagos,
aponta para outro projeto de Oswald e seus companheiros; o de fazer emergir o
homem biologicamente considerado, que ja cotejamos a partir da op¢ido da ad-
jetivagdo antropofagica pelo critério biolégico. Parece-nos haver, nessas ideias,
um entendimento de que a antropofagia poderia se figurar como um antidoto
contra aquilo que identificam como entraves, limites &s experiéncias de satisfacio
e prazer. O tabu, a legislacdo, o governo, a moral, a metafisica, a gramdtica, enfim,
tudo aquilo que, de certa forma, limita, moraliza o antropéfago deveria ser trans-
formado. Na escala antropofégica, toda legislagdo é perigosa, “contra a natureza”,
e, portanto, desfavoravel. O ocidental, “o animalzinho moralizado”, submetido as
imposi¢bes civilizatérias, seria aquele j4 adoecido pelo “verbo ser” e pelos perigos

metafisicos. Em contrapartida:

O indio néo tinha o verbo ser. Dai ter escapado ao perigo metafisico que todos os
dias faz do homem paleolitico um cristio de chupeta, um maometano, um budista,
enfim, um animalzinho moralizado. Um sabiozinho carregado de doengas.**

Oswald estabelecia a “antropofagizacio” como uma terapéutica, uma es-
pécie de vacina cuja inspira¢io era encontrada, em sua especulagio, na ametafisi-

ca e serena imagem amerindia:

Os indios eram serenissimos, absolutamente ametafisicos. N4o sofriam de psicoses
como todos néds sofremos hoje. [...] Ndo sofriam porque pensavam a favor da natu-
reza, a céu aberto, em ambiente ilimitado, sem os entraves e as limita¢des que nossa

40" Confucio e o Antropé6fago. RA: 2%fase, n. 1, 1929.
4 Freuderico. De Antropofagia. RA: 22, fase, n.1, 1929.
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civiliza¢3o turbilhonante [...] proporciona ao pensamento comprimido do brasileiro

da atualidade (Andrade, 1950/2009, p. 287).

Trata-se, portanto, da proposi¢io de um modelo de produgio de sinto-
mas que entende a repressio sexual imposta aos sujeitos na modernidade civiliza-
da como prejudicial a subjetividade, modelo, como ji apontamos anteriormente,
que se assemelha aquele apresentado por Freud em Moral sexual civilizada e doenga

nervosa moderna:

[...] podemos afirmar que a tarefa de dominar um instinto tdo poderoso quanto o
instinto sexual, por outro meio que nio a sua satisfacdo, é de tal monta que consome
todas as forcas do individuo. O dominio do instinto pela sublimacio, defletindo as
forcas instintuais sexuais do seu objetivo sexual para fins culturais mais elevados,
s6 pode ser efetuado por uma minoria, e mesmo assim de forma intermitente, sen-
do mais dificil no periodo ardente e vigoroso da juventude. Os demais, tornam-se
em grande maioria neurdticos, ou sofrem alguma espécie de prejuizo. A experiéncia
demonstra que a maior parte dos individuos que constituem a nossa sociedade ndo
possuem a constituicio necessdria para enfrentar com éxito a tarefa de uma absti-
néncia (Freud, 1908/2006, p. 178).

E importante aqui fazer uma ressalva: mesmo nesse texto em que Freud
deixa entrever certo impeto reformista no que tange a cultura, as saidas apontadas
para certa conciliacdo entre sujeito e civilizacdo (como a sublimacio, por exem-
plo), via redu¢io das exigéncias desta dltima, sdo altamente custosas e restritas
a uma parcela infima da populagio. Adiante, quando ensaiarmos uma resposta a
Oswald a partir de Freud, retomaremos essa ideia no quadro mais amplo da dis-

cussio sobre a relacio entre sexualidade e cultura na obra do psicanalista.
1.6 O pansexualismo de Segismundo Freud*?

Em 1928, o escritor Paulo Prado lancava Retrato do Brasil, um dos classi-

cos de nossa literatura. Oswald celebra a importancia da obra, sobretudo por sua

42 0 titulo faz men¢4o a uma frase de Oswald de Andrade proferida em 1950, em um dialogo com
Milton Carneiro: “a Antropofagia que prego tem sélido fundamento cientifico: o ‘pansexualismo’ do
Segismundo Freud” (Andrade, 1950/2009, p. 287). O interlocutor, na ocasido, logo corrigiu o an-
tropofago: estudante de medicina naquela época, Carneiro adverte Oswald quanto ao excesso de se-
xualidade (a inadequacio, portanto, do termo “pansexualismo”) para fundamentar a vida psiquica,
como professa a doutrina de Viena. E completa: “Dr. Oswald: [...] proponho que o ‘pansexualismo’
(tudo é sexo, na vida) freudiano seja substituido pelo meu ‘pantrofismo’ (tudo na vida é nutrigdo; a
vida é a nutri¢io). A anuéncia de Oswald vem logo a seguir (“Sobre alicerces pantréficos, estou certo
de que nosso movimento de salvagdo nacional se intensificara muito, pegard melhor”): afirma ser
o pansexualismo tanto quanto o pantrofismo “coisa exagerada”, mas a ultima teria a vantagem de
“ninguém saber o que é” (Andrade, 2009, p. 287]). A passagem nio passa despercebida por Alexan-
dre Nodari (2015b), que encerra: “Pansexualismo e pantrofismo: a vida é sexo e devoracio, duas
formas de relacdo com a alteridade” (p. 19). Esta mesma frase serd evocada na préxima subsecio.
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forca e capacidade de “fazer o Brasil existir”. No entanto, na acep¢io do antropé-
fago, o “glossdrio histérico de Macunaima” (Andrade, 1929/2011, p. 54) apresen-
tava problemas por repetir preconceitos e julgamentos do mundo ocidental sobre

o Novo Mundo, como uma espécie de pensamento missionario.

Nao posso compreender que um homem a la page, como é o meu grande amigo, es-
creva sobre o Brasil um livro pré-freudiano [...] E no fundo de idéntico bocejo feito a
mesma artificialidade byroniana que faz o autor da Paulistica condenar, como qual-
quer visitador de Santo Oficio, o ‘pecado sexual’ (depois de Freud!) e pregar sem
ironia o servico de Nosso Senhor J.C. (Andrade, 1929/2011, p. 55-56).

Oswald nio concebe que Prado, ja advertido pela psicandlise, tome a
“luxtiria e a cobica”, entendidas como tragos de um certo cardter nacional, como
pecados sexuais. Em sua critica, reivindica a disciplina freudiana como um saber
sobre a sexualidade que destronaria a moral catdlica. De forma geral, havia um
entendimento de que a psicandlise era uma teoria que colocava a questio sexual
como dominante na forma de conceber a subjetividade. Pode-se ler, em A estrela
de Absinto (1927/2003), Oswald afirmar: “[...]a libido era tudo: alibido é que fizera
o mundo e que o continuava numa retesada voltpia. Tudo copulava, e, mais, tudo
era copula: sentimentos, religides, anedotas” (p. 218). Também localizamos na RA
duas outras passagens similares ao comentario oswaldiano e que também evocam

a critica ao moralismo de Prado.

O mal dos nossos escritores é estudar o Brasil do ponto de vista falso, da falsa cultura
e da falsa moral do Ocidente. A mentalidade reinol, de que néo se libertaram, é que
os leva a esse erro. Nas maos do indio puseram um terco e o catecismo e quiseram
que ele cantasse o Kyrie Eleisson. Na inocéncia dele viram o fantasma do pecado
sexual, corrup¢des hediondas, vicios nefandos. [...] Os nossos historiadores acredi-
taram na labia do roupeta... Freud sentou os pecadores também no trono o que os
nossos historiadores ignoram ainda.**

40 trecho final da citacdo de Oswaldo Costa (Revisio necessaria. RA: 2°. fase, n.1, 1929) é digno
de um comentério: o “desespero do europeu” seria resultado de que modo de vida? Conjectura-
mos o desespero mencionado por Costa como o sofrimento subjetivo correlato, no plano cultural,
a um afeto moral derivado de uma civilizacio do tabu (um Supereu social repressivo e a pobreza
interpretativa que faz uma leitura unitéria diante de uma multiplicidade de crencas) cuja “cura” ou
“vacina” (para usar a nomenclatura antrop6faga) passaria pela expiagdo do tabu no cerimonial toté-
mico. Uma questio que nos anima, e que atravessa toda nossa pesquisa, refere-se justamente a que
modo de vida (utépico/distépico?) esse novo/outroregime de relagio entre norma e gozo — em que
é possivel, ou necessario, “devorar com prazer e a goles de caium a canela do préximo” — pode nos
levar. Em outros termos, questionamo-nos sobre o que seria possivel fazer do/com o Outro além de
devoré-lo? Como compartilhar sem necessariamente destruir? Se, como ja disse Derrida, é preciso
comer bem, como comer junto, ultrapassando a afirmagio autoidentificante do que é o mesmo? E
o préprio filésofo quem parece nos apontar, a partir da ideia de vociferagio, a constru¢io de algum
horizonte possivel de resposta: “[...] o que transita pela devoracio interiorizante, quer dizer, pela
oralidade, pela boca, goelas, dentes, garganta, glote e lingua — que sio também os lugares do grito e
da palavra, da linguagem - pode também habitar estoutro lugar do rosto ou da face que sio as ore-
lhas, os atributos auriculares, as formas visiveis, audiovisuais portanto do que permite, nio apenas
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O sr. Paulo Prado é, nio ha davida, um artista, mas um artista romantico, sofredor,
que ainda acredita na bondade humana, na eternidade da arte e nos bons costumes
portugueses. E um espirito a margem do século, candido, ingénuo, piedoso, incapaz
de devorar com prazer e a goles de cauim uma canela do préximo. A simplicidade com
que ele se refere, cheio de horror, ao pecado sexual e aos “vicios nefandos” do indio
néo é fingida, é sincera, e isso, é que faz pena. Na época de Freud, ele se fantasia de
visitador do Santo Oficio, toma da palmatdria, abre o catecismo e prega moral ao
brasileiro da fuzarca, insistindo em meter na cabeca dele o desespero do europeu
podre de civilizacdo®*.

Grande parte das menc¢des de Oswald de Andrade a psicanélise trazem
a temdtica da sexualidade, algo que também se dava, em meados dos anos 1910-
1920, com a recep¢io da obra freudiana pela psiquiatria brasileira. No entanto,
como veremos, a diferenca de tratamento dos conceitos e temas psicanaliticos
é flagrante. Em outra pesquisa (Torquato, 2014) em que tivemos oportunidade
de tracar um paralelo entre a recep¢io da psicanélise no Brasil pelo Modernismo
literario brasileiro, especificamente através do escritor Mério de Andrade, e pela
medicina psiquiatrica, pudemos perceber que a entrada da psicanélise no pais es-
teve intimamente ligada a temdtica da construgio nacional, do esforco civiliza-
tério em que médicos, educadores, cientistas conjugavam forcas em torno de um
projeto que auxiliasse na composicio de um pais e de um povo que se pretendia
moderno. Nesse quadro mais geral de afirmac3o identitéria, é patente um ideério,
em certos segmentos sociais, de eliminac¢do da diferenca e de estabelecimento de
uma “hierarquia racial”.

Através de Freud, médicos e literatos se detinham em torno do tema-ta-
bu da sexualidade. No discurso da medicina que se pretendia moderna (e era, ao
mesmo tempo, moralizante), a psicanélise servia como alicerce para construgio
de um projeto civilizador que passava pela disciplina dos corpos julgados pregui-
¢osos, doentes, frouxos, desregrados. A pesquisadora Jane Russo recupera algu-
mas passagens da obra de Julio Pires Porto-Carrero — que foi, ao lado de Arthur
Ramos, Franco da Rocha e Durval Marcondes, um dos pioneiros na divulgacio do
pensamento freudiano no pais — das quais recortamos alguns trechos que esta-
belecem uma relacdo com o que pretendemos analisar ao lado das considera¢oes

oswaldianas quanto ao valor etiolégico da sexualidade nas neuroses.

falar, mas entender e escutar. [...] O lugar da devoragio é também o lugar do que transporta a voz,
é o topos do porta-voz, é, numa palavra, o lugar da vociferacio” (Derrida apud Nascimento, 2011,
p. 354-355). Derrida fala ainda sobre um comer partilhado, em que comer bem “ne veut pas d’abord
dire prendre et comprendre en soi, mais apprendre et donner a manger, apprendre-a-donner-a- man-
ger-a-Tautre. On ne mange jamais tout seul, voila la régle du ‘il faut bien manger’. C’est une loi de
I'hospitalité infinie” (Derrida, 1992, p. 296-297).

4 Tamandaré. Moquém I- Aperitivo. RA: 2. fase, n.4, 1929.
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Dada a profunda influéncia da sexualidade na formacio e operagido da psyche infan-
til, ndo é justo que a educacio se furte ao lado sexual da vida e repila, simplesmente,
como immoraes, as manifesta¢des e os conhecimentos sexuais. Urge fazer a educa-
¢do sexual (Porto-Carrero, 1927, p. 58-59).

A psicandlise era apreendida, pela fileira médica, como uma pedagogia da
sexualidade, uma disciplina que fornecia bases para a educacio sexual. A respeito
da constituicdo de um carater nacional, no sentido de formulacdo de uma base
para a educa¢ido moral do brasileiro, Porto-Carrero identifica que as “falhas de
carater” do povo se originam no campo da afetividade e da vontade, como se o

brasileiro fosse aquele carente de continuidade e persisténcia nas acdes*:

E raro ver-se, entre nés, vontade firme, que perdure, uniforme e inabaldvel, até o termo
visado. Nio nos falta imaginagao, nio carecemos de capacidade de raciocinio, ndo nos
falha o julgamento. Mas a voli¢io pode ser-nos representada por uma curva que se
eleva bruscamente e cai de chofre [...] E na afetividade que residem, principalmente,
as nossas falhas. E a extrema variabilidade desse elemento quantitativo [...] o que nos
impede a continuidade de agio. E ela 0 que nos veda, por vezes, a apreciagio exata das
situagdes; o que nos desvia a atencdo dos pontos importantes dos problemas, para
concentré-la em tracos acessérios; o que nos faz esquecer o ensinamento dos fatos
histéricos, a licdo dos erros passados e dos bons éxitos obtidos; o que nos perturba
a ponderagdo das premissas, o que nos leva a conclusées erréneas, por superficial
ou apressado raciocinio; o que, por fim, impede que nos seja firme, continua e bem
dirigida a vontade (Porto-Carrero apud Russo, 1997, s/p.).

Para a correcio desse carater, somente uma “revolucdo social”’, uma
transformacdo profunda na sociedade que abarcasse espagos publicos e privados.
Tal propésito ganhava relevo num contexto marcado pelo ideario eugénico de re-
generac¢do racial, que tomava a psicandlise, que ia sendo vulgarizada e popula-
rizada como um saber disciplinador, orientador e sexualmente educativo, como
instrumento capaz de auxiliar na construcio de bons filhos e trabalhadores da
patria-mae. Em 1918, em entrevista de Porto-Carrero ao periédico O Imparcial, a

solugio é colocada:

[...] o problema é muito complexo. A sua solugio exigiria verdadeira revoluc¢io social.
Ao lado do combate de todas as causas de diminui¢io da resisténcia organica — infec-
¢bes e intoxicagdes — seria necessario lutar contra as causas de exaltagio e desvio de
afetividade, que além daquelas, sio principalmente as que dependem da imprépria
organizac¢do da familia e as que envolvem a educagio, nos seus varios aspectos, mas
principalmente a educagéo sexual (Porto-Carrero, 1933, p. 77).

4 Impossivel ndo notar uma equivaléncia com a apreciacio feita pelo Padre Anténio Vieira a respeito
da inconstincia da alma indigena, devidamente comentada por Eduardo Viveiros de Castro (2002):
“os indios eram [...] como a mata que os agasalhava, sempre pronta a se refechar sobre os espacos
precariamente conquistados pela cultura. Eram como sua terra, enganosamente fértil, onde tudo
parecia se poder plantar, mas onde nada brotava que nio fosse sufocado incontinenti pelas ervas
daninhas” (p. 184-185).
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Se a temadtica da sexualidade ganhava notoriedade, também o complexo
de Edipo era debatido: a acepgdo psiquidtrica higienista recomendava aos pais e
educadores maneiras propicias para condugdo de temdticas sexuais com as crian-

¢as, evitando qualquer incentivo ao complexo descrito por Freud.

Acontece ainda que, maximé as mies, cultivam excessivamente essa tendéncia, ha-
vendo-as que recebam no préprio leito o filhinho, sem saberem que mal lhe estdo
causando. Por outro lado, a dormida da crianca na alcova conjugal é de grande im-
prudéncia. Ha gestos e atitudes que a crian¢a descobre e interpreta, ainda que a custa
das mais absurdas fantasias. O carinho materno ou paterno deve coibir-se, por mui-
to que isso custe aos pais. Trazer a mie o filhinho crescido ao colo ou fazer o pai que
a filhinha Ihe cavalgue os joelhos é cultivar o complexo de Edipo, com desastrosas
consequéncias possiveis (Porto-Carrero, apud Russo, 1997, s.p.).

Como avalia Cristiana Facchinetti (2012, p. 47), a perspectiva de Porto-
-Carrero passava por uma escolha moralizante que, apoiada em uma “suposta fun-
dacio real, coletiva e estruturante do complexo de Edipo”, visava o plano coletivo.

Assim como Oswald, o psiquiatra recorreu a Totem e Tabu para formular
um entendimento sobre um dos impasses nacionais, que, em sua acepcio, seria
a relagdo fragil e precdria com o campo da lei, da moralidade, da proibicio e do
recalque. Em sua perspectiva, por ser miscigenada, constituida por toda sorte de
racas e estados civilizatérios e por um primitivismo que impedia o progresso, a
nacio brasileira se constituia instdvel, mie de uma heterogeneidade indesejada,
historicamente silenciada e sufocada pela tirania do pai totémico, avesso a evolu-
cdo (Facchinetti, 2012).

A psicanélise invadia, portanto, o campo das ciéncias e também da lite-
ratura. Amplamente vulgarizada, reivindicada como método diagnéstico da rea-

lidade nacional, a

[...] teoria do sujeito do Inconsciente, necessariamente singular, foi pensada como
passivel de transferéncia imediata da histéria subjetiva para o campo da coletivida-
de, em uma leitura inusitada acerca da identidade nacional em formacio (Facchine-
tti, 2012, p. 46).

Esse nosso breve desvio, cujo propésito foi contemplar, ainda que rapida-
mente, uma outra via de recep¢io da obra freudiana no mesmo tempo/espago em
que Oswald acessava a disciplina psicanalitica, permite-nos conjecturar uma possi-
bilidade acerca da ligacio estratégica que o escritor paulista estabeleceu com Freud.
Talvez seja possivel conceber as criticas oswaldianas ao pai da psicanalise, tanto a
teorizacio sobre o complexo de Edipo quanto ao que julga como certo patriarcalis-

mo e moralismo de Freud, como uma espécie de reacio a essa leitura moralista e
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higienista da disciplina psicanalitica. Os temas atacados por Oswald sdo justamente
aqueles de interpreta¢io bastante problematica sob a pena dos psiquiatras. Naque-
le cendrio de embate publico de ideias e projetos, é possivel supor que os ataques
aos conceitos e no¢des de Freud ji estivessem colonizados, por assim dizer, pela
tonalidade que a leitura médica/conservadora neles imprimia. Oswald se dedicava
a acompanhar a vida cultural, social do pais e é muito provavel que estivesse a par
dessa discussdo. Ademais, convivia com véirios nomes que frequentavam as reu-
nides da Sociedade Brasileira de Psicanalise, na capital paulista. No ato de fundagio
da Sociedade, verdadeiro acontecimento social, diversos nomes préximos a Oswald
estavam presentes, como Menotti del Picchia, Candido da Motta Filho, Olivia Gue-
des Penteado, Tarsila do Amaral*, que, a essa época, era companheira de Oswald.
Varios desses médicos do establishment psiquiatrico, como é o caso do préprio Por-
to-Carrero, publicavam em jornais, ministravam cursos, compunham 6rgaos pabli-
cos, enfim, estavam ligados & mesma cena intelectual que o nosso antropéfago. E
bem possivel, portanto, que sua apreciacio da obra freudiana passasse também por
uma resposta a essa modalidade de leitura redutora.

Aliada a essa reacdo, estava a faculdade criativa de Oswald de Andrade,
o que lhe permitia inventar um Freud necessario para solidificar suas criticas. Ao
sugerir um “Freud catélico” — “Freud é apenas o outro lado do catolicismo”, “o
sonho em funcio do ‘pecado sexual’ que coloca Freud nos quadros do catolicismo”
(Andrade, 1929/2009, p. 79-80) - e livremente afirmar que a preocupacio central
da teoria freudiana seria absolver (curar) os pacientes dos pecados (neuroses e
desajustes), parece-nos que ele estd mais dialogando com a fileira psiquidtrica-
-freudiana brasileira, contaminada com os residuos marcantes de uma formacio
cristi-ocidental, do que com o préprio Freud. Assim, a marcagio do Freud catélico
teria a ver nio com o substrato religioso da teoria freudiana per se, mas com a

apropriagdo autdctone — e marcada pelo catolicismo aqui reinante — dessa teoria.

4 Segue a lista completa dos presentes na reunido de fundagio da Sociedade Brasileira de Psicanélise,
em Sio Paulo, no dia 24 de novembro de 1927: Prof. Dr. Franco da Rocha [psiquiatra], Prof. Raul
Briquet [professor de obstetricia], Prof. Dr. Flaminio Favero [professor de medicina legal], Prof. Dr.
Antonio de Sampaio Déria [politico, jurista e educador], Drs. F. Marcondes Vieira, James Ferraz Al-
vim [psiquiatra], José Lopez Ferraz [politico], Menotti Del Picchia [escritor], Nestor Solano Pereira
[médico leprologista], César Martinez, Thomé Alvarenga, Fausto Guerner [medico neurologista],
Getulio de Paula Santos [médico], Samuel L. Ribeiro [médico sanitarista], Mauricio Pereira Lima
[médico], Pedro de Alcantara [médico pediatra], Candido Motta Filho [jornalista, advogado, juiz de
paz], Anténio Rolddo Lopes de Barros [médico, advogado, educador], Wladimir Kehl [inspetor mé-
dico escolar], Osério César [psiquiatra, médico do hospital do Juqueri], Anténio Paim Vieira [mé-
dico, artista plastico], Antonio Ferreira de Almeida Junior [médico, advogado, educador], Lourenco
Filho [educador], Durval Marcondes [psiquiatra, escritor] (Viveiros de Castro, 2014, p. 109-110).
Interessante mencionar que, anos depois de separar-se de Oswald, Tarsila se casou com Osério
César (2009), psiquiatra que, como se vé, também esteve presente nessa sessio de fundacio.
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Outra passagem nos permite exemplificar melhor o que estamos dizen-
do. Na peca de teatro O Rei da Vela*, escrita durante o periodo de militancia par-
tidaria de Oswald de Andrade, seu “comunismo profundamente vivido” (Candido,
1970/2011, p. 53) — um dos didlogos entre os personagens Pinote e Abelardo I

traz uma referéncia a Freud:

PINOTE — Oh! Freud é subversivo...

ABELARDO I — Um bocadinho. Mas olhe que, se nio fosse ele, nés estdvamos
muito mais desmascarados. Ele ignora a luta de classes! Ou finge ignorar (Andrade,
1933/1973, p. 79).

Em outra passagem, mais adiante, Abelardo I ainda descreve o psicana-
lista como o “altimo romancista da burguesia” (Andrade, 1933/1973, p. 93). Es-
sas duas predica¢des, Freud como aquele que, apesar de subversivo, ignora a luta
de classes e faz romances para a burguesia, parecem indicar que a interpretacio
oswaldiana do pensamento freudiano variava de acordo com a “lente” usada em
cada momento. A questdo é que Oswald, como sabemos, possuia véarias lentes. Fi-
gura tio plural e complexa, marcada pela mobilidade e pela devoragio - como bem
definiu Antonio Candido (1970/2011) - foi capaz, no curso de sua vasta obra, de
alcancar infinitas perspectivas, interpretando seus interlocutores de forma livre,
mas vinculada ao sabor do projeto com que estava lidando em cada momento. De
modo que, dependendo de qual lente estava Oswald se servindo para ler Freud, te-
mos, em sua obra, ora um Freud subversivo, ora catélico, ora um Freud detonador,
ora aquele conivente com a moral patriarcal®®. Trata-se mesmo de uma “leitura de

conveniéncia”, como afirma Mario Chamie:

[Oswald] entende que Freud, ao investigar o inconsciente e penetrar em seus com-
plexos psiquicos, deu respaldo ao principio subversor da antropofagia, pelo qual a
todo sim corresponde um nio, implicito e vice-versa, numa réplica & ambivaléncia
freudiana que prevé no conceito de ‘pureza’, um contetido de ‘impureza’ ou na iden-
tificacdo de um ‘tabu’ a presenca subjacente de um ‘totem’ possivel (Chamie, 2005,
s/p.).

E importante destacar que, ainda que entendamos que a criacio de um

Freud catdlico possa estar ligada a um exercicio estratégico na apropriagio oswal-

47 A peca O Rei da Vela foi escrita em 1933 e publicada em 1937 pela Editora José Olympio. Essa edigdo
trazia também o drama A Morta. A pega, por sua vez, relaciona-se com o impeto para a a¢io politica
e estética que dominou Oswald de Andrade nesse periodo. Ao lado da entio companheira Pagu, a
militante e escritora Patricia Galvao, Oswald de Andrade adere ao comunismo em 1931.

4 Talvez, como também ja constataram Deleuze e Guattari, houvesse mesmo tudo isso em Freud:
“— fantastico Cristévio Colombo, genial leitor burgués de Goethe, de Shakespeare, de S6focles, Al
Capone disfarcado” (Deleuze; Guattari, 1972/2010, p. 161).
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diana, ndo abandonamos completamente a compreensio de que Oswald insiste em
apontar para uma religiosidade implicita no psicanalista. Algumas passagens de
seus textos sugerem haver, nos principios freudianos, um germe religioso intrin-
seco, talvez relacionado ao modo com o que o psicanalista enxergava, com a forca
de fé, a razdo como um principio soberano e incondicional de emancipagio. E pro-
vavel que, para Oswald, o “Deus-Logos” de Freud fosse ainda um deus catdlico. De
fato, é possivel depreender, em alguns momentos da obra freudiana, argumentos
para construcio da catolicidade do psicanalista, apontada por Oswald. No primei-
ro ensaio de Totem e Tabu, por exemplo, podemos acompanhié-lo (apoiando-se na
antropologia de Frazer e Lewis Morgan) e afirmar que o estado de promiscuidade
originaria em que o selvagem/primitivo vivia teria sido substituido a partir da
instala¢do da exogamia, dispositivo de defesa dessas sociedades e recurso contra
o horror ao incesto. Em um passo muito rdpido, ao assumir a veracidade e certa
universalidade dessa atitude perante o ato incestuoso, Freud desloca o primitivo
de uma condi¢do promiscua a outra quase puritana. Monique Augras (1982) ob-
serva que a presumida promiscuidade, que no havia sido encontrada nos estudos
de campo pelos antropdlogos contemporaneos a Freud, teria sido forjada pelas
referéncias nas quais o psicanalista se embasava e pelo préprio psicanalista para,
também estrategicamente, poder conjecturar sobre a emergéncia da sua proibicio
e afirmacio de que (até!) os selvagens controlam e refreiam a sexualidade.

Freud incorpora e assimila essas ideias sem um questionamento mais
profundo, o que, de certa forma, lhe permite confirmar sua teoria do desenvol-
vimento psicossexual das neuroses e ainda o Complexo de Edipo. Estaria nessa
proje¢io freudiana do sistema de valores vitoriano, que interpretava como peca-
dos sexuais o comportamento das sociedades primitivas, a catolicidade entrevista
por Oswald? Freud (depois de Freud!), ainda que forneca o aparato teérico para
descoloniza¢io do pensamento catélico (afinal, as religides nao passariam de ilu-
sbes), teria esse pensamento entranhando em suas concep¢des? De todo modo, é
importante lembrar que, na mitologia freudiana, o inicio da civiliza¢do passaria
pelo crime, ou, arriscamos, pelo mito cristdo do pecado original.

Na se¢do seguinte, seguimos contemplando a leitura oswaldiana dos
conceitos freudianos na construgdo de uma psicologia antropofégica para, entdo,
chegarmos a critica mais elaborada pelo escritor, aquela referente a centralidade

do complexo edipiano.
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1.7 Tépica oswaldiana: consciente antropofagico X consciente
ético

Os posicionamentos ambivalentes de Oswald revelam sua estratégia com
relagio a psicandlise, implicando em um movimento duplo: por um lado, aceita o
método freudiano - “a Antropofagia que prego tem sélido fundamento cientifico:
o ‘pansexualismo’ do Segismundo Freud” (Andrade, 1929/2009, p. 287) — mas por
outro, “corrige” seus erros profundos, encaixando a psicanéalise nos propésitos de
sua revolucio caraiba. Diverge, portanto, das pretensdes de Freud porque intenta
fazer a “revolucdo” de permitir aos neurdéticos se absolverem, nio a partir da eli-
minacio dos sintomas, mas a partir de outra forma de se conceber o Edipo, nio
como universal, mas liberando a sociedade desse complexo formador de neuroses.
Trata-se, portanto, de uma certa ruptura temperada dos construtos freudianos. O
tratamento temperado da psicologia antropofigica em relagio a psicanalise com-
porta a ideia de uma modera¢io na apreensio das ideias freudianas — sobretudo
no que se refere ao (suposto) saber da disciplina com relacdo as questdes da sexua-
lidade, de seu “pansexualismo” — mas também de uma pitada a mais do condimen-
to oswaldiano no caldeirdo da antropofagia, estendendo, ampliando, subvertendo
as no¢des freudianas.

Por diversas vezes, Oswald lan¢ou mao das metéaforas digestivas*®, recur-
so abundante nas vanguardas artisticas trazidas de suas viagens a Europa (onde
esteve por diversas vezes entre as décadas de 1910 e 1920). As vanguardas do
século XX, tanto na Europa, quanto na América Latina, fizeram uso constante
dessas metaforas. Os exemplos sdo inumeros: a cria¢do da revista Cannibale, em
1920, o Manifeste cannibale dada escrito e musicado por Francis Picabia e lido por
André Breton num espetédculo dada, também nesse ano, o repasto antropofagico
no conto Il Negro de Filippo Marinetti, e, ainda deste, o Manifesto dela cucina fu-
turista (Pignatari, 1964). Metéaforas que foram também recurso de outra fonte
valiosissima para o escritor Friedrich Nietzsche, a partir de quem Oswald cons-
truiu varias de suas posi¢des — inclusive sua critica a Freud. O recurso ao corpo e
a fisiologia, tema constante na obra do alemio e ponto de maior interface entre
a visdo transgressora oswaldiana e o pensamento nietzschiano (Azevedo, 2016),

aparece em outro comentario acerca da disciplina psicanalitica:

49 Podemos ler, j4 no Manifesto da Poesia Pau Brasil: “A reagdo contra todas as indigestdes de sabedo-
ria [...] o necessario de quimica, de mecanica, de economia e balistica. Tudo digerido” (Andrade,
1924/2011, p. 66).
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Cabe a nés antropofagos fazer a critica da terminologia freudiana, terminologia que
atinge profundamente a questdo. O maior dos absurdos é por exemplo chamar de in-
consciente a parte mais iluminada pela consciéncia do homem: o sexo e o estémago.
Eu chamo isso de “consciente antropofagico”. O outro, o resultado sempre flexivel da
luta contra a resisténcia exterior, transformado em norma estratégica, chamar-se-a
o “consciente ético” (Andrade, 1929/2009, p. 80).

Sem adentrarmos no aspecto um tanto atravessado de tal leitura do in-
consciente freudiano, interessa-nos recuperar, na citagio acima, a centralidade
assumida pelo corpo, essa morada do sexo e do estémago, da vida e da capacidade
devorativa®. E explicito o vitalismo presente nessa espécie de topica da psicologia
antropéfaga que divide, por um lado, o consciente antropofagico, que nos parece
ser o préprio corpo biolégico com suas visceras, genitalia, estémago, sem nenhum
traco de pensamento e questdes existenciais, e, por outro lado, o consciente ético,
que seria o resultado da mediacdo com o mundo exterior. Ora, na especulagdo
oswaldiana, numa sociedade liberada, livre dos tabus sinalizados por Freud, ne-
nhum recalque seria necessario, o que equivaleria a dizer que tudo seria conscien-
te, cada célula, cada 6rgio, cada musculo ja é, desde sempre, antropofagicamente
consciente.

Para Oswald, seria preciso “depurar” Freud de seus vestigios de moral ca-
télica, vitoriana, burguesa e patriarcal. O método psicanalitico, entio revisto, de-
veria “[...Jcompor-se com a radicalidade transgressora do ‘consciente antropofagi-
co’, destinado a vencer a resisténcia externa’ dos ‘valores’ patriarcais e a inaugurar
a nova ‘consciéncia ética’ de uma futura sociedade matriarcal” (Chamie, 2005,
s.p.). E interessante observar que Oswald de Andrade reconhece a importancia
de Freud, mas diverge do psicanalista: considera a psicanélise um subproduto da
civilizacio patriarcal e a acusa de ter forjado “[...]Juma espécie de consciéncia arre-
pendida da negatividade histérica” (Chamie, 2005, s.p.).

E nesse sentido que afirma a sexualidade como uma das maneiras
privilegiadas pelas quais o instinto antropofigico se manifesta, estando aquela

subsumida neste:

N6s somos antropéfagos. Todo ato humano é antropofagico. Freud coloca o instinto
sexual no centro da atividade humana; eu oponho a ele o instinto antropofagico do
qual a sexualidade é uma das formas mais caracteristicas (Andrade, 1928/2009, p.
73).

%0 Em A questdo da andlise leiga, Freud trava um didlogo imaginario com um interlocutor desavisado
quanto a psicanalise. Ao introduzir o conceito de pulsio, afirma: “Supomos, pois, que as forcas
que impelem o aparelho psiquico a atividade sdo geradas nos érgios do corpo, como expressio das
grandes necessidades fisicas. Vocé deve se lembrar das palavras de nosso poeta-filésofo: ‘Fome e

~

amor” (Freud, 1926/2014, p. 147). Fome e amor. Estdmago e sexo. O poeta ao qual Freud se refere
é Schiller. Mas poderia ser Oswald.
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Como ja afirmamos, é possivel conceber ainda que esses comentarios es-
tejam completamente atravessados pelo pensamento de Nietzsche, para quem a
moral e a ideia de Deus seriam devastadores para a fisiologia humana, censores
dos instintos, inculcadores da ideia de culpa e pecado que destroem o paladar e
arruinam o estémago (Netto, 2004). Na verdade, outros vérios elementos do fil6-
sofo estdo fortemente presentes em temas fundamentais da antropofagia (Aze-
vedo, 2016), como se da na prépria recusa aos sistemas filos6ficos, mas também
na caracteriza¢io do conceito de vontade de poténcia, dimenséo central do corpo,
organica, atuante em todos os seres vivos, em todas as células, érgios, tecidos.
Uma espécie de impulso que se exerce na luta inevitavel contra as resisténcias e
que nos lembra o sentido devorativo pelo qual tanto advoga Oswald. A vida como
devoracio e como vontade de poténcia.

A obra de Nietzsche foi dedicada 4 construgdo de uma cosmologia — a
partir de alguns de seus conceitos mais elementares, como “vontade de potén-
cia” e “eterno retorno” — através de um percurso, oposto aquele dos evolucionis-
tas, que partia da histéria cultural (valendo-se da antropologia e da etnologia)
para alcancar uma filosofia da natureza em torno da qual poderia refletir sobre as
questdes levantadas pela condi¢io humana (Marton, 1990). Movimento similar &
trajetéria de pensamento de Oswald, para quem pensar a antropofagia como uma
cosmovisio, considerando ainda que o cosmos parte do eu®!, mas de um eu cor-
poral, corpo que se figura como uma luta em si, de vérios seres microscépicos que
o compdem. Corpo central e multiplo, vida como luta que sé é possivel as custas
de outras vidas, como devoracio, que nio é senio vir-a-ser. E preciso mencionar
Eduardo Viveiros de Castro que, em uma palavra, definiu: “a Antropofagia é um
vitalismo” (2016, p. 17).

A terapéutica

1.8 Arealidade sem complexo, sem loucura

Como j4 visto, Oswald parte do entendimento de que, embora tenha in-
comodado os alicerces sociais e histéricos da sociedade patriarcal de seu tempo
a partir, sobretudo, de suas investiga¢des sobre o inconsciente e a sexualidade,
Freud teria se mantido “dentro da Histéria”, dentro das convencdes sociais, sem
remissio a uma Idade de Ouro pré- ou pds/trans-histérica (Chamie, 2002).

1 Referimo-nos a uma das férmulas presentes no MA (1928): “Da equag¢io eu parte do Kosmos ao
axioma Kosmos parte do eu” que sera retomada na subsecdo “S6 me interessa o que ndo é meu”, no
segundo capitulo.
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A esse quadro, podemos acrescentar a terceira e Gltima mencéo direta ao
psicanalista no MA, que completa o roteiro das reconversdes de tabus em totens

no esforco de retomada do primitivo:

Contra a realidade social, vestida e opressora, cadastrada por Freud - a realidade sem
complexo, sem loucura, sem prostitui¢des e sem penitencidrias do matriarcado de
Pindorama®.

Oswald de Andrade aventa a possibilidade do fim do patriarcado, utopi-
camente sugerindo o estabelecimento de uma sociedade matriarcal “contra a rea-
lidade social cadastrada por Freud”. No interior da vertente antropofagica-pri-
mitivista, no mundo da utopia matriarcal apontado por Oswald sobretudo nos
anos 1950, a inexisténcia de tabus impostos pela sociedade patriarcal, burguesa,
capitalista, liberaria 0o homem, que ndo mais necessitando reprimir sua libido, ex-
pressaria livremente o desejo inconsciente.

A “Revolug¢io Caraiba” pretendida por Oswald porta o propdsito de um
retorno do [ao] matriarcado; este é o seu télos. O tabu da superioridade euro-
peia, imposto arbitrariamente desde fora, deve ser transgredido, ou seja, faz-se
necesséria a operacdo permanente de totemizar o intocavel. Essa posi¢do, como
ja apontamos, diverge de Freud uma vez que onde o psicanalista destaca a impor-
tancia do tabu no contato com o totem (Freud, 1912-1913/2012), o antropé6fago
mira a transgresso e o contdgio, propondo, portanto, ali, onde Freud renuncia ao
tabu, uma espécie de “desobediéncia antropofdgica” (Chamie, 2005).

Essa reabilitagdo do primitivo com vistas ao matriarcado segue um roteiro

especifico no pensamento oswaldiano:

Antes da “descoberta”, o Brasil conhecera a vida tribal, sem classe e sem a repressio
civilizada aos instintos. A propriedade privada e as sublima¢des sexuais vieram a
bordo das caravelas lusitanas. Desse modo, tratando-se no contexto classico das uto-
pias renascentistas, o movimento antropofagico prega a projecio do passado mitico
no futuro da era tecnoldgica, seguindo que o matriarcado de Pindorama seja tomado
como modelo para a reorganizacdo da vida social em bases livres e igualitarias (Ri-
sério, 2014, p. 33-34).

A compreensio oswaldiana parece amadurecer o aspecto antropofagico
no sentido de realizar potenciais inexplorados no MA. Em que pese o aspecto sol-
to e fragmentado de grande parte dos seus escritos, a configuracio de um trian-
gulo temdtico psicandlise-matriarcado-antropofagia nos parece ser a chave para
apreender os desenvolvimentos centrais da obra de Oswald de Andrade, atentan-

52 Andrade, O. de. MA. RA: 1°. fase, n.1, 1928.
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do para uma dindmica interpretativa que podemos chamar de pragmatica, ja que
foca no modo antropofigico de recep¢do do estrangeiro/outro/alheio em detri-
mento de uma leitura substantiva do que seja brasileiro/identidade. E aqui que
entrevemos a poténcia politica da antropofagia de nos informar que o antropéfa-
go, 0 homem nu, no esta posto como uma identidade nacional a ser reivindicada,
nem em um passado matriarcal a ser resgatado, mas que estd ai, vive como potén-
cia, como uma “fonte matriarcal de desejo ladico que questiona as dominac¢des
patriarcais, do Estado, da religiao” (Azevedo, 2016, p. 215), do estado religioso,
da moral, das penitencidrias, dos complexos, dos complexos penitenciarios... Essa
dimensio louca e ludica que se lanca contra a racionalizagio opressora e patriar-
cal, desdobramento, na atualidade mundana da antropofagia ritual, remete-nos
a outra ideia (de inspiracdes nietzschianas) que Oswald nos apresentou como

”53, «

“sentimento 6rfico™?: “constante humana” que os religiosos entendem como uma

dimens3o religiosa, mas que é, na verdade,

[...] a dimens&o louca do homem, sem a qual ele nio vive e nio se refaz dos golpes
durissimos do dia a dia. Se esse fluxo de sentimento animal nio se gastar em arte,
em politica, ou em esporte, terd, sem duvida, que adotar o equivoco de uma religido
confessional (Andrade, 1953/ 2011b, p. 394-395).

A essa altura, podemos estar muito contaminados com o espirito inven-
tivo de Oswald, mas ainda assim arriscamos que a ideia de uma forca motriz cons-
tante, que deve se escoar “em arte, em politica, ou em esporte”, leva-nos aquela
modalidade possivel de encaminhamento pulsional que Freud nomeou como su-
blimacio, como também percebeu o proprio Oswald ao afirmar, ainda a respeito
desse sentimento inato, que ele pode, “através do tempo e do local toma[r] essa
ou aquela orientacio, este ou aquele compromisso ideolégico e confessional, po-
dendo também nio assumir nenhum e transferir-se numa operagio freudiana”
(Andrade, 1954/2002, p. 85). Vamos percebendo que a ligagdo estratégica prevé
exatamente a dindmica antropofagica: é a partir de Freud que Oswald se coloca

contra Freud.

% No mundo antigo, o Orfismo se estabeleceu como uma religido de mistérios que supunha a reen-
carnagdo e a origem divina da alma, culto arcaico em que as comunidades érficas se inspiravam na
figura de Orfeu, poeta-cantor (Brandio, 1990). Em Oswald de Andrade, o mito de Orfeu se torna
uma metafora para dizer de uma presenca atavica, ancestral do mitico na vida humana, de forma
contrdria & metafisica e religido transcendental — e seus sacerdotes e fil6sofos — que dominam a tra-
digdo ocidental. A nogio de “sentimento 6rfico” serd retomada no capitulo 3 — Mal-estar civilizatorio.
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1.9 Nem messianica, nem catdlica, nem selvagem

Talvez seja o momento de ler Oswald na lingua de Freud e tomar os “ma-
les cadastrados por Freud” como aspectos que compdem a condi¢io humana, sen-
do, portanto, estruturais, inevitiveis, um “estado constante de expectativa angus-
tiada” (Freud, 1927/2014, p. 247), “completo desamparo” (idem, p. 292) diante de
um mundo que “nio é um quarto de criancas” (Fred, 1933/2010, p. 335). Para o
psicanalista, o advento do recalque e do Superego, tio estigmatizados por Oswald,
é 0 pre¢o que se paga para ultrapassar um estado de selvageria (mas que, parado-
xalmente, forneceria insumos para mais selvageria).

Fazemos aqui mais um desvio a fim de considerar, no percurso da obra
freudiana, o terreno do conflito entre as exigéncias culturais e a intensidade pul-
sional, polaridade que atravessa seus textos e que, parece-nos, dialogam exata-
mente com os pontos destacados por Oswald de Andrade na psicanélise, como
vimos até aqui. Com relagdo ao Superego, por exemplo, parece-nos que o escritor
o concebe como pura proibicdo do mundo exterior, um emaranhado normativo
sobre os lacos sociais e censura do desejo, sem, no entanto, considerar as versées
inconscientes da proibi¢do de prazer. Talvez o que estejamos propondo aqui seja
uma espécie de exercicio de resposta a Oswald - desde que tomemos por resposta
um pretexto para seguir a conversa, e nio desprezo quanto ao que a leitura (ain-
da que conceitualmente descompromissada) de Oswald tenha produzido e ainda
pode nos provocar.

Desde as primeiras publica¢ées psicanaliticas, Freud j4 tratava do embate
entre a sociedade repressiva, as ordenag¢des socioculturais, e uma dimenséo sexual
do humano, entendendo que esses dispositivos sociais da cultura ndo seriam ca-
pazes, no entanto, de tudo organizar na dimensao sexual. J4 em Trés Ensaios sobre
a teoria da sexualidade, Freud (1905/2006) nos ensina, ao deslocar o termo per-
versido das “descri¢des exaustivas dos modos, varia¢des e do polimorfismo da vida
sexual dos seres humanos” (Rocha, 2010, p. 41), a concebé-lo como ancorado em
uma disposi¢do origindria, universal, constitutiva do humano, e nio como a atua-
¢do intrusiva de um adulto na crian¢a ainda n&o sexual. Freud aponta, portanto,
para algo que escaparia ao controle cultural e que, ainda que nio fosse exclusivo
da sexualidade da crianca, marcaria o infantil que caracteriza a sexualidade huma-
na - que nio é eminentemente biolégica.

O texto de 1905 ainda nos permite pensar na impossibilidade de conce-

ber a pulsdo como algo da ordem do instinto ou da necessidade, como se ela inva-
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riavelmente comecasse e terminasse no corpo. Uma das consequéncias imediatas
do aspecto plastico e indeterminado da pulsio — que deriva e desvia do corpo fisico
(Tavares, 2014) — é a constatacio de que a sexualidade humana sofre variacdes
do espectro cultural. Assim, ao ndo tomar a disposi¢do pulsional como biol6gi-
ca, organica, Freud deixa entrever o entrelacamento entre cultura e sexualidade,
realidades, de certo modo, “equioriginarias” (Drawin, 2005, p. 499); por ser pul-
sional, a sexualidade seria um campo de expressio da vastidao de possibilidades
que a condi¢cido humana fornece, resultado de algo que desviou, derivou da funcio-
nalidade bioldgica. Polimorfa, singular e relacional, ela estd na cultura e sempre
enderecada ao outro, nio brotando espontaneamente a partir de um dentro, mas
mediatizada pelo curso subjetivo da histéria de cada sujeito.

Ainda na intersecio entre o sexual e o plano cultural, é preciso lembrar
que Freud pensa o desamparo biolégico e psiquico como condicio essencial para
formacio da cultura, tanto no plano onto- quanto filogenético. Assim, os bebés
precisam do reconhecimento social do meio para passar do objeto natural para o
objeto da satisfagio, esse outro que também ja foi colonizado pela cultura e que
precisa cumprir um papel de apoio e responder 4 sua demanda de desamparo;
outro que deve receber a mensagem enviada, interpretar e responder, permitindo
que a comunicacio se dé. Passa-se, portanto, de um plano natural, biolégico, para
aquele relacional, em que o sujeito, além de satisfazer sua necessidade, é lancado
em uma trama simbolica, de significa¢ées em que ambos, emissario e receptor da
mensagem, transformam-se. No entanto, diante do vazio desse outro, que em
algum momento se afasta, o que se apresenta nio pode ser apaziguado com um
objeto natural. A busca do sujeito nio se dirige a um objeto dessa ordem, mas a
representacdo do outro, a um objeto fantasmatico. A seu respeito, complementa

Drawin:

[...Jé um objeto que nio pode ser fisicamente encontrado, o fantasma nunca se su-
perpde inteiramente ao objeto empirico que, num primeiro momento, parecia en-
carné-lo. Por isso, ndo ha satisfacdo (Befriedigung), mas apenas realizacio de desejo
(Wunscherfiillung), o ciclo nio fecha e a repeticdo é diferencial, porque visa encon-
trar a plenitude da cultura, ou seja, um universo de significacdes capaz de preencher
inteiramente o vazio da falta. O que produz um paradoxo, uma vez que o conjunto
dos significados ou o sentido proporcionado pela cultura sé é possivel em decorrén-
cia de sua incompletude estrutural (Drawin, 2005, p. 515-516).

Em outras palavras, o simbdlico cultural ndo se enclausura em uma crip-

ta, mas é uma realizacio particular em uma infinidade de realidades e mundos

possiveis.
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Apropriamo-nos de um esquema organizado por Drawin para dar conta
de demonstrar a inter-relacio sexualidade e cultura na constituicio da segunda
topica freudiana. Em um primeiro eixo, temos a origem narcisica do Eu, através
da aproximacido outro/maie e corpo erégeno. No segundo, o eixo corpo erdgeno —
cultura aponta para a origem do superego, como um campo de polariza¢io entre o
Eu e o Ideal de Eu que se finaliza no tridngulo edipiano a partir da introdugio de
um terceiro termo, sinalizado como cultura/pai. Terceiro, o eixo cultura — a Coisa
(Das Ding) que assinala o Id (Freud, 1985/2006), registro pulsional que repercute
no circuito do desejo, mas nio se deixa ai apreender integralmente, escapando
também das significa¢ées culturais. Trés eixos que equivalem, nessa sequéncia,
aos registros do Imaginario, Simbélico e Real, como descritos por Lacan.

Ja no modelo da segunda tépica do aparelho psiquico, a entrada do con-
ceito de pulsdo de morte chega, conferindo um outro estatuto ao principio do
prazer. Freud percebe que ele também rege os sintomas, produtos que trazem a
sombra do recalcado. A resisténcia dos pacientes ao tratamento, a compulsio a
repeticio, a reagio terapéutica negativa, sio todos fendmenos que a clinica trazia
e mostravam-lhe como o sofrimento se integra na economia psiquica dos sujeitos.
Embora soassem como acometimentos terriveis, pareciam obedecer ao principio
do prazer, constatagdo que acaba por solapar qualquer tentativa de conferirmos
alguma interpretagdo hedonista sobre o principio do prazer, além de minar as
ambicées pedagdgicas quanto as tentativas de ordenamento, no 4mbito da cultu-
ra, das manifesta¢ées da compulsio a repeti¢do. Essas ensinaram a Freud que o
principio do prazer, é, desde sempre, no principio e por principio, além do prazer:
a pulsdo de morte lhe conferia um outro estatuto que nio se confunde com o
prazer, que nio equivale A busca por uma sensa¢io imediata prazerosa®, o que
equivale a dizer que a pulsdo sexual sempre aborda um excesso que chega inclu-
sive a fundir dor e prazer. O conflito, portanto, ndo se origina de um empuxo a
busca do prazer (infantil) contra uma cultura ou psiquismo que impediria a sua
satisfacdo, mas é um desdobramento do embate entre o “impeto transgressivo”

e a imposicdo de adaptacido social imposta pelo Eu.

5 E importante ainda mencionar que a estruturacio fantasmatica da economia psiquica demonstra,
de forma geral, a relevancia das fantasias: elas sdo capazes de proporcionar prazer, muito mais do
que a efetivacdo do desejo poderia encontrar no prazer vivido como afeto. As fantasias, mais do que
um aspecto arcaico do psiquismo, sio centrais na realidade psiquica, além de organizar e mediar as
relagdes do Eu com o mundo externo, de modo que nio sio tio menos reais do que aquilo que se
costuma tratar por realidade.

Na defini¢io de Carlos Roberto Drawin, esse impeto transgressivo seria aquilo que poderia nos le-
var a dor e 4 loucura, mas que é fundamental para a cria¢do da cultura (Drawin, 2005). Algo que, se
forcarmos novamente as conexdes, remete-nos ao ja visto “sentimento 6rfico” oswaldiano, aquela
“dimens&o louca do homem” que pode ser gasta em arte, esporte, enfim, cria¢ées culturais.

o
a
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E valida a leitura que atribui certo viés reformista a Freud, considerando
que o psicanalista chega a defender, em um determinado momento de seu
pensamento, a diminuicdo das exigéncias sociais, morais da cultura, entendidas
como causadoras de sofrimento, uma compreensio que propde um antagonismo
ligeiro entre a moral sexual e a vida pulsional e que aponta para uma saida recon-
ciliadora entre sujeito e cultura.

Mas ha um outro Freud que ndo admite a violéncia como proveniente
da vida instintiva, animalesca e bestial, mas da agressividade que esta colocada
na complexidade da civiliza¢do. O encontro com a Primeira Grande Guerra, além
de ensinar que a relagdo do sujeito com seu sofrimento é atravessada por cer-
to prazer/gozo, também diminuiu as perspectivas freudianas quanto a melhores
condi¢des de vida a partir do trabalho da cultura (Kulturarbeit), do progresso, da
ciéncia, enfim, solapando sua ideia quanto a uma evolu¢io humana - aquela mes-
ma que partia do animismo, passava pelo estdgio religioso e chegava a Weltans-

chauung cientifica. Este é o Freud que afirma, por exemplo, que

[...] a propria énfase da proibicdo, “Ndo matards”, dd-nos a certeza de vir de uma
interminével série de geracbes de assassinos, nos quais o prazer em matar, como
talvez em nés mesmos ainda, estava no sangue [...] E licito dizer que os mais belos
desdobramentos de nossa vida amorosa se devem a reagio contra o impulso hostil
que sentimos em nosso peito. [...] E facil ver como a guerra interfere nessa dicoto-
mia. Ela nos despe das camadas de cultura posteriormente acrescidas e faz de novo
aparecer o homem primitivo em nés (Freud, 1915/2010, p. 241).

Freud se depara com a ilusio que sustenta a civilizacdo: desde a aurora
da humanidade, as reivindica¢des narcisicas, os conflitos intra- e extrapsiquicos,
as pulsdes destrutivas se repetem, a cada ameaca, sob a forma da compulsio a

repeticio. Eis a reabilitacio freudiana do primitivo.

1.10 Que sentido teria num matriarcado o complexo
de Edipo?

Como se sabe, Oswald nio foi o Unico a questionar a trama psicanalitica
que enlaga o desejo as coordenadas familiares. Ainda que nio seja nosso propésito
apresentar, de forma pormenorizada, a recep¢io da teoria do Complexo de Edipo
dentro do campo psicanalitico e/ou fora dele, cabe mencionar, ainda que rapida-
mente, alguns aliados — e fontes — da antropofagia para esse ataque. Em 1972,
quase duas décadas apds a morte de Oswald, Deleuze e Guattari acusam a psica-

nalise de atrelar a poténcia disruptiva das formac¢des do inconsciente 4 unificagdo
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mitica do Edipo, modelo universalizavel que unificaria o desejo, a producio dese-
jante, isso que, para os fildsofos, seria multiplicidade pura, irredutivel & unidade.

Anos antes, compondo o grupo de etndlogos que recebia criticamente
a obra Totem e Tabu — dentre esses, Franz Boas (1858-1942), W.H.Rivers (1864-
1922), Marcel Mauss (1872-1950) - o antropélogo funcionalista Bronislaw Mali-
nowski (1884-1942), que primava pelo valor da diferenca entre as culturas, cada
uma entendida a partir de funcionamento distinto enquanto sistema social, ja
criticava a tese da universalidade do conflito edipiano: para o polonés, ela carecia
de referéncia cultural sélida e seus resultados nio resistiriam a uma observac¢io

de campo mais ampla.

Como antropélogo, sinto mais especialmente que as teorias ambiciosas referentes
aos selvagens, as hipéteses sobre a origem das instituigdes humanas e as explica-
¢bes da historia da cultura deveriam basear-se em um sélido conhecimento da vida
primitiva assim como dos aspectos inconscientes e conscientes do espirito humano.
Afinal, nem o casamento por grupos, nem o totemismo, nem o costume de evitar
a sogra, nem a magia, acontecem no “inconsciente”. Sio todos fatos sociolégicos e
culturais sélidos e para tratar teoricamente deles, requer-se um tipo de experiéncia
que nio pode ser adquirido no consultério (Malinowski, 1927/1973, p. 10).

Malinowski conviveu por cerca de um ano e meio com os trobriandeses,
povo da Nova Guiné, de organiza¢io matrilinear, e que desconhecia o lugar da
paternidade biolégica — nessa sociedade, o lugar de autoridade era ocupado pelo
tio materno, que estabelecia um vinculo distante com as criancas. Para o antro-
pélogo, o grupo familiar, enquanto formacio funcional, seria dependente das
condi¢des de cultura, de organizacio de suas restricdes sexuais e distribui¢do da
autoridade. A ideia de um complexo concebido “de maneira absoluta e genetica-
mente transcendental” (Malinowski, 1927/1973, p. 127) como organizador era,
portanto, inconcebivel. Se para a psicanalise o complexo de Edipo é tomado como

absoluto, fons et origo de tudo, para Malinowski:

[...] o complexo familiar nuclear é uma formaco funcional, que depende da estrutu-
ra e da cultura de uma sociedade. E necessariamente determinado pela maneira em
que as restri¢des sexuais sdo moldadas numa comunidade e pela maneira em que a
autoridade é distribuida. Ndo posso conceber o complexo como causa primeira de
tudo, como unica fonte da cultura, da organizacgio e da crenga, como uma entidade
metafisica, criadora mas nio criada, anterior a todas as coisas e nio causada por
algum motivo (Malinowski, 1927/1973, p. 124-125).

Na abertura de Sexo e repressdo na sociedade selvagem, o antropélogo re-

corre a um comentario a respeito da psicandlise feito por John Dewey, para quem

a disciplina freudiana trataria de sintomas particulares da civilizagio ocidental
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de uma época especifica como “esfor¢os necessarios de impulsos nativos fixos da
natureza humana” (Dewey, citado por Malinowski, 1927/1973, p. 13). E esse o
espirito da critica da qual se vale Oswald, que sabemos, através das referéncias
de seu texto A Crise da Filosofia Messidnica, ter acessado a obra do etnélogo. Em

Variagées sobre o matriarcado, podemos ler:

Foi o sdbio Malinowski quem melhor estudou a figura do pai nas tribos de estatuto
materno. Para isso examinou longamente o selvagem e o primitivo, colhendo decisi-
vo material, particularmente das ilhas Trobriand. O primitivo nio une a geragio ao
ato amoroso e dai a sua concep¢do completamente oposta que preside a civilizagdo
patriarcal®®.

Em entrevista concedida décadas antes da redacdo desses dois dltimos

textos, o escritor paulista ja anunciava:

Mas Antropofagia que baseia no homem natural a constru¢io da sociedade futura
néo pode deixar de ver erros profundos de Freud. O recalque que produz em geral a
histeria e as moléstias catdlicas ndo existem numa sociedade liberada [...]. As expe-
riéncias das teorias de Freud numa sociedade natural trariam também a derrocada
de outros resultados da psicanalise. Que sentido teria num matriarcado o complexo

de Edipo? (Andrade, 1929/2009, p. 79-80).

A pergunta de Oswald de Andrade ja estabelece um didlogo com toda
tradicdo critica ao Edipo que se estendia e se estenderia a partir de entdo. Para
Oswald, a experiéncia da sociedade natural faria cair os conceitos psicanaliticos.
E, portanto, no seio da sua utopia matriarcal que se firma a critica ao Edipo quan-
do Freud se torna seu alvo estratégico. Considerando essa forma de organizac¢io
pensada pelo escritor, todo o problema esta colocado na ideia de autoridade, com-
plexo paterno, culpa, recalque e superego.

A critica se torna mais robusta e elaborada em A crise da filosofia mes-
sidnica onde Oswald de Andrade (1950/2011) expde seu entendimento sobre a
cultura antropofagica, reeditando os contornos tedricos da produg¢io contida nos
Manifestos da década de 1920, obra que revela ainda uma elaboracio bastante sis-
temadtica dos ataques oswaldianos a tradi¢io ocidental de pensamento metafisico,
em que o escritor ensaia ndo s6 uma teoria da histéria, mas também uma critica
ontoldgica do presente.

Em sua tese, Oswald de Andrade retorna ao ponto de questionamento da
centralidade masculina, j4 ai distinguindo sua apreciagdo da obra O Segundo Sexo,

da escritora francesa Simone de Beauvoir (1949).

% Artigo nio datado, publicado na coletanea “A utopia antropofagica”. In Andrade, 2011a, p. 303.
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No estudo dedicado a Psicanalise, a grande escritora cita Freud perplexo no seu es-
tudo sobre Moisés, ante a soberania do pai na histéria do Homem. Evidentemente, o
criador da Psicanélise nio deu atencéo especial 4 Revolugio do Patriarcado (Andrade,

1950/2011, p. 201).

O antropoéfago cuida de recuperar justamente o ponto da critica feminis-
ta ao falocentrismo de Freud para sustentar sua acusa¢io quanto ao “excesso de
patriarcado” da psicanélise. Formula o escritor: “Nessa confusio que o Patriarca-
do gerou, atribuindo ao padrasto — marido da mie - o carater de pai e senhor é que
fixaram os complexos essenciais da castra¢io e de Edipo” (Andrade, 1950/2011,
p- 201).

Além da notavel atualizacio quanto aos conceitos freudianos, percebe-se
em A crise da Filosofia Messidnica uma retomada da discussdo presente em Beau-
voir a fim de sustentar que aquilo que o escritor chama de “divinizacido do pai”
nio seria um aspecto natural da sociedade, mas um fenémeno que se d4 “na luta
domeéstica com a mie e depois na luta com o ambiente” (Andrade, 1950/2011, p.
144).

A filésofa francesa, a “grande escritora” a quem Oswald de Andrade se re-
fere, é responsavel pela publicacido de uma das principais referéncias nos estudos
sobre a mulher e relagées de género. Beauvoir trazia, numa perspectiva existen-
cialista, o estudo da condi¢io feminina a partir da situagio sexuada da mulher nas
sociedades marcadas pela domina¢io masculina e patriarcal. Em O Segundo Sexo
(1949), a filésofa consolida a critica aos modos com que tanto a psicanélise quanto
o determinismo biolégico e o marxismo/materialismo histérico abordam a con-
dicio feminina. Ao estabelecer como ponto central a perspectiva da mulher como
uma construcio social, historicamente delimitada no ocidente como o “outro”, a
escritora repudia o modo como Freud comprimia o destino feminino ao afirmar
que a “anatomia é destino” (Freud, 1924/2011, p. 211). Em oposi¢ido a uma visdo
considerada naturalista, propde um segundo sexo, diferente do masculino nio sé
pela anatomia, mas pela implicacdo social dai decorrente®, relacionando ainda o
“eterno feminino” (ou, aventurando-nos aqui em um exercicio aproximativo, “o
enigma mulher”), essa espécie de mistério que envolve a sexualidade feminina

com uma perspectiva da loucura, ao terreno da psiquiatria.

7 Entendemos a denominacio “segundo sexo” como um reconhecimento de que, na oposi¢ao homem-
-mulher, é o primeiro elemento que é tomado como padrio para ambos polos. Teriamos assim uma
oposi¢io simétrica, porém desigual, j4 que o feminino é visto ndo apenas como oposto ao masculi-
no, mas principalmente é compreendido a partir dele. O que, evidentemente, no acontece com o
masculino, compreendido em seus préprios termos.
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Entendemos que, a partir do que apreende da leitura da feminista,
Oswald se mune de mais um arsenal tedrico ndo necessariamente para a critica
aos principios freudianos, mas, de certa forma, ele se nutre de mais elementos
para buscar uma supera¢io daquela sociedade identificada, descrita, diagnosti-
cada por Freud*®. Nesse movimento, os principios e conceitos da psicanalise sdo
apropriados, ainda que & maneira particular de Oswald. Ao analisar o advento do

matriarcado, esclarece:

Numa sociedade onde a figura do pai se tenha substituido pela da sociedade, tudo
tende a mudar. Desaparece a hostilidade contra o pai individual que traz em si a
marca natural do arbitrio. No Matriarcado é o senso do Superego tribal que se instala
na formacio da adolescéncia. Numa cultura matriarcal, o que se interioriza no ado-
lescente néo é mais a figura hostil do pai-individuo, e sim, a imagem do grupo social

(Andrade, 1950/2011, p. 200).

Ao que tudo indica, a utopia matriarcal oswaldiana engendra a crenca
na formagdo de um Supereu despersonalizado, forjado num horizonte posterior
aquele de relagdes intersubjetivas com a unidade empirica do pai. A formacio de
tal operador nio é extemporinea a considera¢io freudiana sobre a complexidade
do grupo social. Em Psicologia das Massas e Andlise do Eu (1921), Freud investiga
os mecanismos e dispositivos do funcionamento do campo social, a constituicio
dos grupos ligados por um ideal comum e a organiza¢io das massas conduzidas
por um lider inconteste. Nesse trajeto, entende a identificagdo como mecanismo
privilegiado para construgio do vinculo social, estabelecendo que a massa se or-
ganiza por um duplo processo: de um lado, instala um ideal do Eu, um mesmo
objeto com o qual os membros do grupo se identificam. De outro lado, de modo
horizontal, situa a identificacio reciproca entre os elementos do grupo, através do
vinculo amoroso que teria passado pela sublimacio da dimenséo sexual. De todo
modo, esse ideal de Eu coletivo refere-se a uma lei moral que adviria como retorno
do recalcado da morte do pai primitivo. A referéncia a esse luto nio realizado é o
que possibilita, segundo o psicanalista, o advento da cultura e do lago social.

De modo geral, a recep¢io dos estudos feministas (Brennan, 1989; Pisci-
telli, 2002; Cossi, 2007) a teoria do complexo edipiano é bastante critica ao des-
taque concedido nédo sé ao carater genital do falo, mas a uma heterossexualidade
compulséria (Rubin, 1975/1993), ideia que coincide com o argumento de Juliett

Mitchell (1971), que acusa a psicandlise de ndo formular uma critica dos papéis

% Vale relembrar o que pontuamos anteriormente: em um texto de 1953, O antropdfago (Andrade,
1953/2011b), Freud é tomado, ao lado de Nietzsche e Marx, como um dos artifices a escancarar os
abismos do patriarcado.
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sociais, apesar de reconhecé-la como uma teoria da aquisi¢io do género que se
propde a mapear o territdrio origindrio das distin¢des sexuais na fronteira (mate-
rializada na familia) entre o biolégico e o social.

Ao pensar o sujeito como efeito do Edipo, operador cuja consequéncia
seria fazer passar de um modo animal para o ingresso na cultura humana (Al-
thusser, 1969), a psicandlise seria, de acordo com essa leitura, incapaz de pensar
a diversidade, a multiplicidade de um erotismo sempre cambiante. Parece-nos
ser esse 0 mesmo ponto de incomodo sentido pela antropofagia: a psicandlise
freudiana careceria de elementos e encaminhamentos mais interessantes para a
considera¢io da multiplicidade e de outros hemisférios culturais possiveis (mes-
mo dentro do patriarcado). Ao denunciar o Edipo freudiano, Oswald est4 justa-
mente atacando a pretensa solidez da experiéncia identitéria, ou seja, para além
da questdo da centralidade do conceito na obra freudiana, o que Oswald parece
questionar na teoria psicanalitica é a possibilidade mesma de estabelecimento de
diagnésticos, classifica¢do, metrificagdo, enfim, uma gramdtica fechada e atempo-
ral em torno de um sistema que é o totemismo, ou um sistema familiar patriarcal.
Em suma, a antropofagia, ao relativizar o totemismo, acaba por questionar todo
o esquema evolutivo freudiano.

A partir de uma extensa revisdo da literatura psicanalitica concernente
ao Edipo, Pedro Ambra afirma que a forma pensavel do complexo freudiano é a de
um “[...] processo que apagaria uma polimorfia primaéria, instaurando uma lei de
desejo associada, irremediavelmente, aqueles e aquelas que o atravessam propria-
mente, 3 assuncdo bindria de um género” (Ambra, 2017, p. 181) correspondente
ao sexo. Por outros caminhos, o autor se aproxima da pergunta oswaldiana que
introduziu esta se¢do; seria essa a Unica possibilidade de leitura? Haveria uma

psicanlise que prescindisse do Edipo?
O queresta

1.11 Psicanalise sem Edipo?

No capitulo introdutério de Psicandlise sem Edipo? Uma antropologia cli-
nica da histeria em Freud e Lacan, Philippe Van Haute e Tomas Geyskens (2016)
abordam a evolugdo do pensamento freudiano sobre a etiologia da histeria, entre
os anos de 1895 e 1905. Os autores partem do questionamento acerca da aceita-

¢do geral, na fortuna psicanalitica, de que, com o abandono da teoria da sedugio,
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as teses freudianas teriam rapidamente corrido em direcio ao Edipo, ainda que
a queda da sedugio tenha surtido efeitos fundamentais para a histéria da psi-
canélise. Para exemplificar, os autores citam textos freudianos de 1905 (Os trés
ensaios sobre a teoria da sexualidade, Fragmento da andlise de um caso de histeria, Os
chistes e sua relagdo com o inconsciente, e Minhas teses sobre o papel da sexualidade na
etiologia das neuroses) em que a temdtica edipiana nio é abordada quando de sua
publicagio.

Propomos aqui uma leitura bastante simplificada e reduzida da tese dos
autores, cujo argumento principal é de que a entrada do Edipo na teoria teria
levado a psicanalise freudiana de uma matriz “patoanalitica” para uma visio
psicogénica da estruturacio subjetiva, cuja consequéncia, para os prognésticos
clinicos, seria a utopia de um “homem sem neuroses”. Van Haute e Geyskens
argumentam ainda que a entrada do Edipo na teoria freudiana é relativamente
tardia apesar de acabar assumindo a ja mencionada centralidade no corpo teéri-
co freudiano, confundindo-se com a prépria psicandlise. Cabe aqui, no entanto,
trazer uma ressalva ja apontada por psicanalistas, como Richard Simanke (2009)
e Renato Mezan (1989/2001), quanto a real centralidade desse complexo no de-
senvolvimento da obra freudiana. Mesmo os dois grandes criticos e propagado-
res da tradi¢io anti-edipica, os filésofos Deleuze e Guattari (1972/2010, p. 76),

chegaram a afirmar que

Freud descobre o complexo de Edipo em 1897 na sua autoanalise, mas que o formula
teoricamente apenas em 1923, em O eu e o isso; e que, nesse entretempo, Edipo
tem uma existéncia sobretudo marginal, isolado, por exemplo, num capitulo a parte
sobre a escolha de objeto na puberdade (Trés ensaios sobre a teoria da sexualidade)
[sic] ou sobre os sonhos tipicos (Interpretacdo dos sonhos) [sic].

Van Haute e Geyskens retomam essa ideia, de que o Edipo seria mais
central nas proposicées dos fildsofos do que no préprio curso da teoria freudiana.
Além disso, recuperam, no seio da obra freudiana, uma psicanélise que teria pres-
cindido do Edipo, cuja constituicio da sexualidade partiria de uma matriz (deno-
minada patoanalitica®®), em que normal e patolégico teriam a mesma estrutura e
nio haveria caminho preestabelecido entre a pulsdo e o objeto, obra na qual Freud
teria postulado a sexualidade como perversa e teria defendido a existéncia de uma

bissexualidade psiquica primaéria.

% Trata-se de um termo extraido do psicanalista belga Jacques Schotte, que formula que as distintas
afecgdes psiquidtricas revelam aquilo que permanece incognoscivel, mas que estrutura a articulagdo
durante os momentos sadios do sujeito. H4 uma relacio, portanto, muito estreita entre os estados
patolégicos e sdos de um sujeito.
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Essa consideragio se opde ao “desenvolvimentismo” que o complexo edi-
piano imprimira na teoria. A partir de entio, os processos de estruturagio subjeti-
va e de sexuagdo seguiriam um trajeto relativamente bem construido que partiria
da indeterminacio e parcialidade polimorfa, completamente desprovida de lei,
até chegar a um estagio sadio e heterossexual.

Van Haute e Geyskens recuperam alguns casos clinicos freudianos
(Emma, Lucy, Dora) para elucidar essa concepg¢io patoanalitica.

Os autores demonstram como, no caso Lucy, ao lado de Breuer, Freud
toma o trauma associado as disposi¢des histéricas como causa da histeria, dis-
posicdes especificadas como trés tendéncias: a excessiva sensibilidade corporal, a
inclinacdo para se defender da sexualidade, e um estado de consciéncia hipnoide.
Ainda que nio saibamos se Freud, de fato, compartilhava dessa percep¢io quanto
as disposicdes, j4 aparece aqui um aumento da consideragdo pelo trauma como
fator etiolégico. No caso Emma, apresentado também nos Estudos sobre Histeria,
Freud aborda a questio dos dois tempos do trauma. Aqui, a escolha da neurose
dependeria de uma posicio ativa ou passiva, nio haveria uma disposicio especifi-
ca, e sua gravidade adviria da disposi¢io neuropética geral (Van Haute; Geyskens,
2016).

Em Fragmento da andlise de um caso de histeria (Caso Dora), os autores
identificam que Freud teria demonstrado que o Edipo faria parte da sintomatolo-
gia da neurose obsessiva (casos do “Pequeno Hans” e do “Homem dos Lobos”), e
ndo da histeria. Argumentam que, entre os anos de 1895-1905, periodo em que
Freud teria desenvolvido uma patoandlise da histeria, a teoria das neuroses so-
freu varias modificacbes nas relacdes entre os aspectos constitutivos e acidentais
no surgimento e desencadeamento das neuroses. A associa¢io da histeria a lite-
ratura, por exemplo, seria uma forma de considera-la ndo como uma patologia,
mas uma disposi¢cio mais universal, “para além do Edipo” (Ambra, 2017, p. 182).

Ao se tornar chave de leitura da subjetividade, o Edipo eclipsaria, por-
tanto, outras modalidades de compreensio da subjetividade em Freud, como a
da pulsio polimorfa e da bissexualidade. Seguindo a leitura dos autores, parece-
-nos que Oswald de Andrade incomodava-se justamente com o que é apresentado
como “visdo psicogénica” dos processos de subjetivacio e sexuacio. Esse fator de-
senvolvimentista da teoria freudiana teria ganhado destaque apés 1910, a partir
da publica¢io de Um tipo especial de escolha de objeto feita pelos homens, texto que
abria caminho para um modelo psiquico no qual a sexualidade se desenvolveria

por estdgios em que seria preciso vencer o complexo edipiano. Uma das conse-
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quéncias foi a perda da importincia antropolégica das patologias.

Elas ndo sdo mais uma expressio exagerada de problematicas antropolégicas co-
muns, mas, em vez disso, simplesmente expressam evitaveis problemas do desen-
volvimento que, em casos ideais, podem ser superados de maneira a se alcan¢ar uma
normalidade psiquica que nio guarde marcas infantis ou patolégicas (Van Haute;

Geyskens, 2016, p. 36).

Os autores visam estabelecer, a partir da leitura cuidadosa de textos de
Freud e Lacan, uma antropologia clinica, uma patoanilise, através da desconstru-
¢do (operacionalizada pelo préprio Freud) da distin¢do normal/patolégico pelo
“principio do cristal”: ha aqui o entendimento de que a patologia ndo é o oposto,
mas contigua a normalidade. De modo que o Eu se fragmentaria a partir de deli-

mita¢des ja dadas na prépria estrutura do que se rompe.

Por outro lado, achamo-nos familiarizados com a no¢io de que a patologia, na me-
dida em que aumenta e torna mais grosseira pode chamar a atencio para condi¢bes
normais que de outra maneira ndo perceberiamos. Ali onde ela nos mostra uma rup-
tura ou uma fenda pode haver normalmente uma articulacio. Se lancamos um cristal
ao chio, ele se quebra, mas nio arbitrariamente; ele se parte conforme suas linhas de
separac¢do, em fragmentos cuja delimitacio, embora invisivel, é predeterminada pela
estrutura do cristal. Os doentes mentais sio estruturas assim, fendidas e despedaca-
das (Freud, 1933/2010, p. 194).

Essa virada tedrico-clinica tem efeitos no modo de compreensio de cate-
gorias, como as neuroses histéricas, a neurose obsessiva, a paranoia e a esquizo-
frenia, que passam de uma designacio simpldria de sujeitos desprovidos de saude
auma consideracio dentro da relacio subjetividade e cultura, articulando a triade
clinica da universalidade, da particularidade e da singularidade de cada sujeito. “A
verdadeira novidade do estudo patoanalitico freudiano sobre a sexualidade esta
no fato de que as vérias patologias sexuais sdo pensadas como meros exageros de
tendéncias compartilhadas por todos os seres humanos” (Van Haute; Geyskens,
2016, p. 181) Trata-se, no limite, da constatacio de impossibilidade de predica-
¢Oes estaveis, imagindrias e simbdlicas sobre o que, ou como, é o sujeito mesmo.

Na perspectiva de Van Haute e Geyskens, Lacan também teria contribui-
do para uma leitura normativa da histeria e da feminilidade, tendo, somente ao
final de seu ensino, chegado a uma trama conceitual alternativa de abandono do
Edipo, desprendendo-se do desenvolvimentismo freudiano.

Em sua teoria da constituicio subjetiva a partir da entrada na linguagem,
Lacan redescreve o complexo edipico, que assume uma funcio estruturante da

identidade sexual - algo que se daria tardiamente, no chamado terceiro tempo do
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Edipo, momento ordenador da sexualidade. Apés a separacio da crianga do dese-
jo materno e da incidéncia da castracdo materna, o nome-do-pai se apresentaria
como metafora, instalando uma ordem simbélica e neuroticamente centrada, de
onde também se daria a assuncdo do tipo ideal do sexo. Se nos dois primeiros
tempos do Edipo a anatomia teria papel irrelevante, posto que o falo seria sim-
bélico, nesse dltimo tempo, observam os autores, a genitalidade, um imaginario

anatémico, volta a circular de forma central.

E nessa medida que o complexo de Edipo pode ser transposto, isto ¢, a etapa da
identifica¢do, na qual se trata de o menino se identificar com o pai como possuidor
do pénis, e de a menina reconhecer o0 homem como aquele que o possui (Lacan,

1957-1958/1999, p. 203).

Concebido a partir da experiéncia clinica, o Edipo estrutural lacaniano,
em func¢io de sua normatividade de estruturacio moral do sujeito e de sua relacio
com a construc¢io da identidade sexual (Lacan, 1957-1958/1999), aponta para um
paradoxo no cerne da teoria psicanalitica: naquilo que Freud e Lacan estipulam
como saida normal para o Edipo, ha, por um lado, uma minimizaco do valor da
anatomia posto que o falo é um ordenador simbdlico, mas, por outro lado, torna-
-se o fator decisivo uma vez que o portador do falo é o menino. A menina teria que

ir em busca, o que demonstra os diferentes destinos para os sexos.

[...] no momento da saida normatizadora do Edipo, a crianca reconhece nio ter - ndo
ter realmente aquilo que tem, no caso do menino, e aquilo que nio tem, no caso da
menina. O que acontece no nivel da identificagdo ideal, nivel em que o pai se faz
preferir 2 mae e ponto de saida do Edipo, deve levar, literalmente, 4 privacio. Para a
menina, esse resultado é totalmente admissivel e totalmente gerador de conformi-
dade, embora nunca seja completamente atingido, pois sempre lhe fica um pequeno
amargo na boca, ao qual se d4 o nome de Penisneid, prova de que isso nio funciona
de maneira realmente rigorosa. Mas, no caso em que isso tem de funcionar, se nos
ativermos a esse esquema, o menino, por sua vez, deveria ser sempre castrado [...]
Ela, a mulher, sabe onde ele est4, sabe onde deve ir buscé-lo, o que é do lado do pai, e
vai em direcio aquele que o tem (Lacan, 1957-1958/1999, p. 179).

Ainda no seminario As formagdes do inconsciente (Lacan, 1957-
1958/1999), as definicées de funcio que Lacan traz para o Edipo, aquelas que se
relacionam com a sexuacdo (aqui, ainda, genitalizacdo), sido colocadas em termos
de virilidade e feminiza¢io. Pedro Ambra (2017) observa que, mesmo que seja du-
rante o periodo estruturalista, trata-se de uma descri¢io em termos imaginarios.
E bem provavel que tenha sido a partir dos problemas dai decorrentes — a assun-

¢do do sexo referindo-se tanto a érgios genitais quanto a estrutura sexuada do
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sujeito, a nomeagéo de tipo viril e feminino numa descri¢io tipoldgica de perso-
nalidade — que Lacan tenha aposentado, no final dos anos 1960, a abrangéncia do

Edipo, chegando a afirmar o “carater estritamente inutilizavel desse complexo”.

E estranho que isso nio tenha ficado claro mais rapidamente. [...] De fato, quem
utiliza, que lugar tem numa andlise a referéncia a esse famoso complexo de Edipo?
E estritamente inutilizavel, salvo por esse grosseiro lembrete do valor de obstaculo
que a mie tem para todo investimento de um objeto como causa do desejo (Lacan,
1969-1970/1992, p. 93).

O proéprio Freud se indaga sobre a primazia do Edipo ao se deparar com
o caso que ficou conhecido, na literatura psicanalitica, como o da “jovem homos-
sexual”, em Psicogénese de um caso de homossexualidade feminina (Freud, 1920).
Seguindo Van Haute e Geyskens (2016), recuperamos como Lacan também teria
se atentado para os efeitos que esse caso produziria em sua prépria concep¢io
estruturalista do Edipo, possibilitando o encontro do psicanalista francés com a
patoandlise, a antropologia clinica. O argumento dos autores é de que, no tardar
dos anos 1950, abre-se a possibilidade de uma psicanalise sem Edipo na obra laca-
niana, em que a histeria expressaria uma “[...]forma caricata [sic] uma problemati-
ca que se refere a todos os sujeitos e com a qual todos os sujeitos devem encontrar
um modo de lidar” (Van Haute; Geyskens, 2016, p. 178). Provocado pela sinto-
matica questdo histérica sobre “o que é uma mulher”, Lacan (1955-1956/1985)
posicionou, no lugar do gozo félico, o gozo como saida a uma proposi¢do universal
sobre “o que quer uma mulher”, expondo a falta constitutiva e irremovivel em sua
radicalidade.

Os semindrios O avesso da psicandlise (1969-1970/1992) e Mais, ainda
(1972-1973/1985) evidenciam a virada na tradi¢io lacaniana de leitura que pos-
sibilita o esgotamento do complexo normativo de determinacgio da sexualidade
ancorado no Edipo, esse que passa a assumir, para o psicanalista francés, a face
da figura do mestre, personificagio da castracio. Nesse Lacan tardio, a posi¢cio
do feminino nio é mais pensada em termos de um papel estrutural especifico
no sistema simbdlico, mas determina-se por uma forma especifica suplementar
de gozo, além do falo, além do significante: “hd um gozo, ji que nos atemos ao
g0zo, gozo do corpo, que é, se posso me exprimir assim, [...] para além do Falo
[...]. A questdo é saber no que consiste o gozo feminino, na medida em que ele
nio esta todo ocupado com o homem” (Lacan, 1972-1973/1985, p. 100-118). Um
gozo sobre o qual a mulher nada sabe e nada pode dizer posto que escapa ao ser

falante, esta fora da linguagem e das disposi¢ées falico-edipianas, radicado fora
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de qualquer normatividade ou naturaliza¢io, no lugar mesmo de sua ex-sisténcia
(Lacan, 1972-1973/1985). Em vez de uma unidade falica, o deslizamento sem fim
de uma letra pulsional, haveria algo nas mulheres, “nfo-todas”, na castragio (um

resto insistente do materno?), que resistiria a simboliza¢o.
1.12 Enigma mulher: uma teoria feminista manquée®°

Em secdo anterior, comentamos a ultima mencio a Freud no MA, sem,
no entanto, ter apresentado a primeira, aquela que aparece logo no inicio do MAS*:
“Estamos fatigados de todos os maridos catélicos suspeitos postos em drama.
Freud acabou com o enigma mulher e com os sustos da psicologia impressa”.

Oswald de Andrade menciona aquilo que na psicanélise, em seus termos,
valoriza o lugar social da mulher - unidade matriarcal - diante da familia patriar-
cal. E curioso constatar que, mesmo com todas as criticas a “auséncia da dimensio
Bachofen” na psicanalise, Oswald tenha chegado a afirmar que, ao lado de Marx e

Nietzsche, Freud teria sido o autor que

[...] vem escancarar os abismos apocalipticos que engolirdo o mundo do patriarcado.
Somente a captagdo do génio desses trés génios, Marx, Nietzsche e Freud, podera
indicar o verdadeiro caminho do homem moderno, na dire¢io de sua autenticidade
e no derrocamento inflexivel das velhas formas absurdas da exploragdo patriarcal
(Andrade, 1953/2011b, p. 398).

Em sua anélise do MA, Beatriz Azevedo (2016) argumenta que Oswald,
apesar de reconhecer o questionamento do sistema patriarcal por parte de Freud,
infere que o mesmo tenha nutrido a ideia de “superioridade ontolégica” do falo e
do masculino. Por outro lado, Oswald parece, em sua visio, ser muito mais simpa-
tico a uma “superioridade ontoldgica” do feminino, predile¢io que pode ser aduzi-
da a partir de sua defesa do matriarcado, por exemplo. Na leitura da artista, Freud
teria estabelecido uma critica patriarcal ao patriarcado ao passo que Oswald seria
o representante de uma critica matriarcal.

De modo sintético, falo é um termo comumente utilizado para designar
o0 6rgao sexual masculino em um sentido simbdlico. Recebeu grande importancia
nas religides pagis ou orientais, sendo, entretanto, repudiado pelo monoteismo,

que o relaciona a um periodo primitivo da humanidade, retratado por habitos

60 A parte final do titulo se refere ao comentério de Gayle Rubin: “A psicanalise é uma teoria feminista
manquée” In: Rubin, G. (1975). O trdfico de mulheres: notas sobre a “economia politica” do sexo. Tradu-
¢do C.R. Dabat. Recife: S.0.S. Corpo, 1993, p. 33.

61 Andrade, O. de. MA. RA: 12. fase, n.1, 1928.
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orgiacos. Foi investido por autores como Sade e Nietzsche, convertendo-se, ao
longo da histéria das ideias, a um “[...Jinstrumento de uma verdadeira sujei¢ao
dos membros da comunidade, obrigados a obedecer as injun¢des sexuais do guru e
aidolatrar seu 6rgio” (Roudinesco; Plon, 1997, p. 221). Especialmente no quadro
da psicanalise, sabe-se que o uso do termo “falo” foi inabitual na obra de Freud:
esteve relacionado aos temas do fetichismo e geralmente como um sin6énimo do
pénis. Todavia, enquanto adjetivo, falico, o termo se destaca no interior da teoria
freudiana da libido - batizando ainda uma das fases do desenvolvimento psicos-
sexual, a fase falica. Em virtude da reconhecida “primazia do falo” no interior da
teoria freudiana, a psicandlise é severamente interrogada a partir do desenvol-
vimento do movimento feminista, que reconhece no falocentrismo - sistema que
privilegia o falo como I6cus e fonte de poder — uma falocracia, um poder sexista que
se alicerca na desigualdade e dominacio das mulheres pelos homens. E possivel
mencionar ainda a obra O Segundo Sexo (1949), de Simone de Beauvoir, como uma
representante da critica feminista a psicanélise freudiana. Coube ao psicanalista
francés Jacques Lacan reatualizar o termo, a partir da revisdo da terminologia
freudiana e de outros autores da chamada escola inglesa de psicanélise, bem como
de sua propria tépica do simbdélico, imaginério e real: diferentemente de Freud e
de outros psicanalistas, Lacan reduz a importancia do entendimento biolégico
da sexualidade e concebe o falo como significante do desejo, e ndo mais uma con-
cep¢io anatdmica, inacessivel ao homem, retirando seu traco de soberania viril
masculina (Lacan, 1956-1957/1994). Assim, conferiu ao Falo - grafia privilegiada
pelo francés — como objeto privilegiado da economia libidinal, um significante
que divide igualmente os dois sexos, cumprindo, portanto, uma fun¢do simbdlica.
N&o se trata de um 6rgdo masculino, nio sendo, portanto, a condi¢io feminina
dominada pela libido masculina (Roudinesco; Plon, 1997).

Para Felipe Carli (2016), as figuras femininas trazidas por Oswald esta-
bilizariam a ordem masculina. O matriarcado, por exemplo, nio seria, como ja
abordamos, o retorno a um passado, um mundo anterior, mas uma resisténcia,

uma reativacio constante contra o poder patriarcal:

Nessa esteira, o Matriarcado, enquanto pano de fundo sobre que se apresenta aquela
figura monstruosa, nio parece representar apenas um retorno a Mie, a uma fase
pré-edipica, quase um retorno ao inorganico e ao assimbdlico, mas um desafio pro-
dutivo, uma reativagio do fundamento perene da linguagem e toda sua poténcia
contra o Pai, em torno de quem se estrutura a familia - inclusive a fun¢do materna
- e, na série que dele se dela desencadeia, a sociedade, a religido e o Estado (Carli,
2016, p. 309).
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Nesse ponto, nio deixa de ser interessante recuperar o inicio da clinica
psicanalitica, quando, diante da impossibilidade de responder ao adoecimento
que acometia a figura feminina que se apresentava, Freud se p&e a buscar, por
toda sua vida, respostas sobre o humano. Nos primérdios da clinica, os sintomas
histéricos denunciavam, tanto por seus excessos, quanto por sua depreciagdo, o
fracasso da civilizagdo. A histérica era, para Freud, o campo experimental que unia
sujeito e cultura, via para seu conhecimento sobre as questdes da subjetividade e
do campo social. Arriscamos afirmar que, se o matriarcado se tornou o hemisfério
de busca de Oswald, polo de intersecio entre o particular e o universal, grande
enigma sobre o qual se debrugou e dedicou grande parte de suas reflexdes, a fe-
minilidade também teria ocupado, para Freud, esse lugar central enigmatico, seu
“continente negro” que, mesmo que nio tenha sido desvendado - como pressu-
punha Oswald, diante dele Freud jamais recuou verdadeiramente. No quadro da
tradicdo falocéntrica, era esperado que a mulher se fizesse enigma para Freud. E
talvez seja esse significante falico, ordenador de tudo que é representdvel em pa-
res de opostos, de onde se derivariam todas as significacdes e o valor de todas as
coisas, que seja o objeto de critica de Oswald.

Podemos tomar dois polos distintos para contemplar a ambiguidade que
marca a interpretacio freudiana acerca da feminilidade: se, por um lado, ha toda
uma positiva¢do da histeria no inicio da clinica, por outro, é possivel extrair de
seus textos uma leitura marcada pela légica félica, que relaciona, por exemplo,
a feminilidade & maternidade e & impossibilidade sublimatéria, e que atribui a
inveja do pénis a ordena¢io do psiquismo, como ji visto. No entrecruzamento
feminilidade e erotismo, a mulher seria, a0 mesmo tempo, anti-civilizacdo (Freud,
1930/2010) - pela via do seu desejo e da sua demanda — e também propulsora da

civiliza¢io no sentido de um lugar de transmiss3o:

Indispensavel a civilizagdo, a mulher é o unico ser capaz de insuflar no homem o
principio mesmo do amor e de fazé-lo romper os lagos fratricidas pelos quais, desde
sempre, empreendera perigosas batalhas contra a cultura, contra a democracia, con-
tra si proprio (Roudinesco, 2003, p. 133).

Ao abordar as consequéncias da diferenca entre o Edipo na menina e no
menino, Freud introduz a temdtica da angustia de castra¢do como ponto fulcral
da resolugio edipica. Em Sexualidade Feminina (1931/2010), nota-se sua preocu-
pagio com a constituicio da feminilidade a partir das diferentes demarca¢des com

rela¢do ao Edipo da menina, ponto em que a énfase recai sobre a fase pré-edipica.
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[...] a fase pré-edipica da mulher assume uma importancia que até agora nio lhe ha-
viamos atribuido. Como ela pode conter todas as fixacdes e repressées a que fazemos
remontar o surgimento das neuroses, parece necessario abandonar a universalidade
da tese de que o complexo de Edipo seria o nicleo da neurose. Mas quem reluta em
fazer essa corre¢io nio é obrigado a fazé-la. Por um lado, pode-se dar ao complexo
de Edipo um contetdo mais amplo, de modo a abranger todas as relagdes da crianga
com os dois genitores; por outro lado, também se podem levar em conta as novas
experiéncias afirmando que a mulher atinge a normal situagio edipica positiva so-
mente apds haver superado uma época anterior, dominada pelo complexo negativo.
De fato, durante essa fase o pai é pouco mais que um incémodo rival para a menina,
embora a hostilidade para com ele jamais alcance a altura tipica dos meninos. Ha
muito tempo renunciamos a expectativa de um perfeito paralelismo entre o desen-
volvimento sexual masculino e o feminino (Freud, 1931/2010, p. 373).

Freud ndo consegue equacionar, de maneira que lhe pareca satisfatéria,
a inversio do objeto na menina no final do Edipo e passa a interpretar como uma
novidade o fato de a independéncia feminina diante do genitor ser herdada de
uma ligaco mais arcaica com a figura materna, “inesperadamente longa” e “igual-
mente forte” (idem, p. 375). Nesse mesmo texto, Freud propée o Edipo como uma

exclusividade dos meninos:

Também ja vimos que uma outra diferenca entre os sexos diz respeito ao complexo
de Edipo. Nisso temos a impressao de que o que afirmamos sobre o complexo de Edi-
po se aplica, a rigor, apenas ao menino [...] A fatal conjunc¢do de amor a um genitor e
6dio simultaneo ao outro, como rival, existe apenas no garoto. Nele, é a descoberta
da possibilidade da castragio, demonstrada pela visdo dos genitais femininos, que
impé&e a transformacio do complexo de Edipo e leva a criacio do Super-eu [...] No
homem, a influéncia do complexo da castragio deixa também certo grau de menos-
prezo pela mulher, percebida como castrada (Freud, 1931/2010, p. 377-378).

Recorremos as extensas citagdes para demonstrar o cardter “ndo-todo”
do Edipo feminino a fim de retomar o argumento de que, diferente do que espe-
culou Oswald, Freud nio resolveu o enigma mulher, chegando ele mesmo a reco-
nhecer a “impressdo confusa e contraditéria” de sua exposigdo sobre a sexualidade
feminina e a impossibilidade de exposi¢do de uma “lei psicolégica de validade uni-
versal” (Freud, 1931/2010, p. 386) ou de uma “exposicdo universalmente vélida”
(idem, p. 384).

A tltima teoria do Edipo em Freud estabelece que a saida do complexo,
para os meninos, se daria com a constatagio da castragio, a visdo dos genitais
femininos que inscreveria a diferenca, enquanto que, para as meninas, seria o
complexo de castrac¢io que provocaria a entrada na trama edipiana. O reconhe-
cimento, por parte da menina, da diferenca anatémica pela constatacio de “seu
defeito”, faz com que a mesma, que de inicio pensa se tratar de um problema

individual, estenda a demais criancas e, depois de um tempo, a alguns adultos e,
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finalmente, “[...]Jcom a percep¢do da natureza geral dessa caracteristica negativa
ha uma grande desvalorizagido da feminilidade e, portanto, também da méae”
(idem, p. 383).

Freud jamais encampou as teses do feminismo, sempre reivindicando a
postura clinica de que nio haveria, para o inconsciente, uma inscri¢io para o sexo
feminino, ainda que houvesse uma diferenca anatémica irredutivel entre os sexos.
As vozes feministas, que, mesmo dentro da psicanélise se propuseram a repensar

as ideias psicanaliticas, ndo o fizeram reconsiderar suas teses:

Em tais juizos ndo nos deixaremos influenciar pela contestacio dos partidarios do
feminismo, que desejam nos impor uma total equiparacio e equivaléncia dos sexos,
mas admitiremos de bom grado que também a maioria dos homens fica muito atras
do ideal masculino e que todos os individuos, gracas a disposi¢do bissexual e a heran-
¢a genética cruzada, reinem em si caracteres masculinos e femininos, de modo que a
masculinidade e a feminilidade puras permanecem construg¢des tedricas de conteudo
incerto (Freud, 1925/2011b, p. 298).

A pergunta sobre o desejo da mulher atravessou sua obra como um nor-
te. Freud encerra um de seus ultimos textos, Andlise termindvel e intermindvel
(1937/2006), abordando a dificuldade de encerramento de uma relagcdo duradou-
ra, trazendo alguma luz sobre a drdua passagem/ligacio entre masculinidade e
feminilidade. Ali pontua que a inveja da mulher, frente a falta real do falo, seria
como um rochedo®” que a levaria a um beco sem saida, mas nio menos acessados

da depressio. Em sua famosa passagem, escreve:

Frequentemente temos a impressdo de que com o desejo de um pénis e o protesto
masculino nds penetramos todas as camadas psicoldgicas e atingimos a rocha viva,
de que deste modo nossas atividades chegaram ao fim. Isso é provavelmente verda-
deiro, uma vez que, no campo psiquico, o campo biolégico na verdade desempenha o
papel da rocha viva subjacente. O repudio da feminilidade pode ser nada mais do que
um fato biolégico, uma parte do grande enigma do sexo (Freud, 1937/2006, p. 270).

62 A estruturacio do Edipo como uma operagio de transicio no sujeito do campo pulsional a emer-
géncia de uma constituicio falica est4 colocada tanto para Freud quanto para Lacan. No entanto, ao
formular a diferenciacdo entre o objeto a e o falo e a auséncia de uma solu¢do de continuidade entre
os mesmos, Lacan (1962-1963/2005) aponta para uma possibilidade clinica que nio se depara com
o que Freud nomeou como rochedo da castracio, pela via de uma concepgio de identificagio relativa
ao significante, que nio garante ao sujeito, a priori, nenhuma significa¢io, mas que o insere em uma
cadeia metonimica de deslizamento em que a pulsdo insiste, como letra. Para Maria Cristina Poli, é
possivel ler, nas identificacées propostas no Edipo freudiano que “elas também nao asseguram ao
sujeito nenhuma significacdo. Os significantes da identidade sexual situam, imaginariamente, no
romance familiar, as figuras do pai e da mie, do homem e da mulher. Outra coisa é a construgio sin-
gular de uma versao do impossivel da relagio sexual. A isso denominamos, com Lacan, travessia da
fantasia: tarefa que cabe a um percurso de anélise e na qual a ordem da sexuacio situa os registros
de gozo e castragio que a posi¢ao da letra permite a cada um” (Poli, 2007, p. 69-70).
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A partir desse mesmo ponto em que Freud mais pode ser acusado de um
reducionismo biolégico, pela ideia de uma “rocha viva”, de um rochedo da castra-
¢d0 como ponto duro de uma anélise, da feminilidade como algo a ser repudiado,
insustentavel, impenetravel como uma formacgio geoldgica, Joel Birman (2016)
propde um outro fio interpretativo da concep¢io de feminilidade no discurso
freudiano, como se, a partir da no¢do de feminilidade aqui apresentada, fosse
possivel reconsiderar o estatuto do feminino em Freud.

Antes, Birman cuida de diferenciar, na obra freudiana, o conceito de fe-
minilidade da ideia de uma sexualidade feminina ou masculina, obviamente. A
ideia de feminilidade teria sido concebida “como presente no fundo de ambas as
modalidades de ordenagio sexual, numa posi¢io de laténcia contra a qual as se-
xualidades masculina e feminina se organizariam” (Birman, 2016, p. 224).

Se, em sua concepg¢io negativa, a feminilidade aparece como o lugar que
nenhum homem (nio importa se feminino ou masculino) queira ocupar, sendo
o seu repudio aquilo que definiria 0 homem “normal” e a mulher “masculina”, a
positivagio do conceito proposta por Birman passa a toma-la a partir de outra
perspectiva. Considerando que a sexualidade fora construida, ao longo da obra
freudiana, a partir do operador falico, sendo esse a condigdo para a estruturacio
do erotismo tanto da sexualidade feminina quanto masculina, o autor propde que
a construgdo conceitual em torno da feminilidade teria sido forjada em oposi¢io

a toda essa maquinaria félica.

Com efeito, o discurso freudiano enunciou que esta indicaria a existéncia de outro
registro psiquico, que se contraporia ao anterior, centrado no falo. Vale dizer, no
registro da feminilidade nio existiria o falo para o sujeito, seja como referente ou até
mesmo como referéncia (Birman, 2016, p. 225).

O horror e o reptudio a “experiéncia da feminilidade” seriam efeito da
auséncia da regulagido féilica. O monismo sexual centrado na organizacio félica
reagiria, com horror, contra a feminilidade que estaria, ainda, na origem do psi-
quismo, em seu registro originério, anterior a estruturacio falica. “A feminilidade
como desordem seria assim silenciada e transformada em continente negro pela
instauracdo da ordem félica no psiquismo” (idem, 2016, p. 226).

Se seguirmos e aceitarmos a proposi¢io de Joel Birman, poderiamos en-
tdo afirmar que a feminilidade na origem da subjetividade implicaria, portanto,
uma outra relagio com o falo: se a imperfeicio, se a ideia de um mundo e de um

homem incompleto, imperfeito, que nio esta fechado, estd colocada na inaugura-
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¢d0 subjetiva, hd aqui um descentramento radical. Inscrita no originario da sub-
jetividade, a feminilidade, entendida também como imperfeicdo, incompletude

sem mediagio falica, anunciaria a temdtica da finitude e da morte.

O discurso freudiano nos sugere agora, de maneira sempre timida, indireta e envie-
sada, é, claro, outra leitura da condi¢do humana, na qual esta seria originariamente
imperfeita, j4 que finita e abandonada pela magnificéncia dos deuses. No mundo
desencantado da modernidade e permeado pela morte de Deus, [...] a feminilidade,
com todos os seus farrapos e andrajos, seria também nossa origem e nio apenas
nosso destino, como efeito maior que seria da experiéncia da castragéo (idem, p. 228-
229).

Joel Birman propde a feminilidade como uma possibilidade de critica
€ Ao i - . .

a onipoténcia e arrogincia” da tradi¢cdo patriarcal, o que responderia, de algum
modo, a critica oswaldiana quanto ao falocentrismo ou excesso de patriarcado em
Freud.

A esse respeito, gostariamos ainda de recuperar a astuta argumentacio
de Monique David-Ménard que recorda que a primazia do falo, para Freud, nio
estd na questdo de se ter ou ndo ter um pénis, ndo seria esse dilema uma forma

de pensar a diferenca entre mulheres e homens, mas tratar-se-ia, antes, de uma

[...] formula¢do sintomatica de uma questdo, como a distin¢do entre o sujeito e o
objeto ou a distin¢do entre ativo e passivo no registro anal. Hd um primado do falo
porque a diferenca perceptivel dos 6rgaos genitais no interesse que as criangas tém
por eles nio basta para tornar pensavel — ainda que investidos pela fala dos pais, pe-
los interditos da masturbagcdo etc. — a diferenca dos sexos. O falo estd longe de poder
servir de norma para tornar pensavel tal diferenca, todos os raciocinios fantasiosos
que as criancas desenvolvem a respeito dele d4o testemunho - e isso é decisivo - da
persisténcia de um problema que néo tem solu¢io (David-Ménard, 2014, p. 52).

A fecunda observacio da fil6sofa e psicanalista nos permite pensar, por-
tanto, que a légica falica ndo significaria, para Freud, a solu¢do ultima para a dife-
renca sexual. Estariamos entfo nos aproximando da transformacio freudiana do
tabu em totem? Apontar-se-ia aqui para uma libera¢io do falo, no duplo sentido
que se comporta, tanto de sua primazia enquanto elemento estruturante da or-
dem simbélica quanto da exploracio dos potenciais de fruicdo, algo que efetiva-
mente aproximaria Freud de Oswald?

O enigma do feminino acompanhou a caminhada freudiana: a partir dela
a psicanalise foi implementada como uma prdxis e como corpo tedrico. Parece-nos
tratar de uma trajetéria marcada pelo interesse entoado por Oswald, um interesse
pelo que néo é préprio, uma devoragio pura, uma viagem ao continente desconhe-

cido. Essa foi a trilha freudiana: a mulher, o primitivo, a crianca, o louco - todos
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cotejados nas investigacdes exogadmicas do psicanalista. O que o interessava era
justamente aquilo que ele nio era.

Em 1933, Freud encerra uma conferéncia sobre feminilidade invocando
o saber dos poetas quanto a matéria: “Se desejarem saber mais a respeito da fe-
minilidade, indaguem da prépria experiéncia de vida dos senhores, ou consultem
0s poetas, ou aguardem até que a ciéncia possa dar-lhes informa¢ées mais pro-
fundas e mais coerentes” (Freud, 1933/2010, p. 293). A fim de nos informarmos
a respeito da feminilidade e do interesse, e seguindo a recomendacio freudiana,

consultemos, portanto:

Na natureza interessa o que ndo é natureza
No sexo interessa o que nio é sexo [...]

No homem interessa o que nio é homem
Na mulher interessa o que nio é mulher
No animal interessa o que n4o é animal®.

Gostariamos de encerrar esta secio, aberta com uma atribuicdo de
Oswald a um suposto saber freudiano a respeito do enigma da sexualidade fe-
minina, chamando aten¢io para o fato de que, em se tratando de sexualidade,
Freud nio teria verdadeiramente alcan¢ado algum esclarecimento, mas, de modo
contrario, apresenta-se como aquele que descobre justamente o nio sentido da se-
xualidade, ou a auséncia de um horizonte final de sentido. Desde Trés ensaios sobre
a teoria da sexualidade, a sexualidade era abordada como um desvio enigmdtico e
paradoxal de uma norma inexistente (Zupancic, 2008), sendo também nesses ter-
mos que Lacan (1964/1985), alguns pares de anos depois de Freud, pode colocar
que nio se trata, na psicanalise, de saber algum sobre o sexual, ou seja, que ela
nada teria a ensinar sobre o sexo. No campo psicanalitico, a sexualidade é tomada,
portanto, como um fator radical de desorientacio, ponto que insiste como dese-

quilibrio constitutivo do humano.

Em outras palavras, é precisamente o sexual como operador do inumano que abre o
caminho do universal, do qual a psicanélise é frequentemente acusada de perder por
causa de sua insisténcia no sexual. O que Freud chama de sexual nio é, portanto,
aquilo que nos faz humanos, em qualquer sentido que esse termo possa ter, ele é
antes aquilo que nos faz sujeitos, ou talvez, mais precisamente, ele é coextensivo da
emergéncia do sujeito. Embora seja verdade que o sexual tal como conceitualizado
por Freud é especificamente humano (e neste sentido ele é o que nos faz humano),
isso é verdade precisamente na medida em que a sexualidade faz os seres humanos
gravitarem em torno de alguma coisa radicalmente ndo-antropomorfica, poderia-
mos mesmo dizer, alguma coisa a-morfa (Zupancic, 2008, p. 7).

% Pignatari, D. Interessere. In . Poesia pois é poesia: 1950-2000. Cotia, SP: Atelié Editorial,
Campinas, SP: Editora da Unicamp, 2004.
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V 4

CAPITULO 2

Mal-estar Ildentitario



Parte consideravel da produgio de Oswald de Andrade estd calcada em
uma série de debates e questdes que animaram a intelectualidade paulista e bra-
sileira nas primeiras décadas do século XX. No entanto, e esse é um ponto fun-
damental, a sua obra ndo pode ser reduzida a uma resposta a tais questdes. Ha
algo de intempestivo nela, que aponta para além do seu tempo e que justifica uma
reflexdo sobre seus termos e em seus proprios termos. Este capitulo traz essa hi-
poétese, que procuramos confirmar ao longo deste texto, de que a produg¢io oswal-
diana se configura, portanto, como uma obra para e na posteridade.

Ensaiamos, nas préximas se¢des, algumas aproximagdes entre psicanali-
se e antropofagia a partir da tematica identitdria. A reagcdo diametralmente opos-
ta a psicandlise entre dois movimentos culturais que foram contemporineos, o
grupo da anta e a antropofagia, revelam-se, em nossa interpretacio, sintomas
das formas de lidar com a alteridade. No quadro dos debates em que se posicio-
nou, Oswald formulou modos de construir o que é préprio (aqui trabalhado na
subse¢io Transmissdo cultural) e de se apropriar do outro (subsegio Psicandlise,
ciéncia forasteira) que colidiam com formas ja estabelecidas de fazer essa constru-
¢d0. Nosso propdsito é colocar em cena o que recolhemos de elementos iniciais para
uma teoria da (anti)identidade antropofdgica para, adiante, apresentarmos os deslo-
camentos multiplos que a aproximacdo entre o campo psicanalitico e o campo an-
tropofégico ecoa: um jogo dinadmico que configura uma teoria da (anti)identidade
oswaldiana em intimo didlogo com a teoria psicanalitica. As se¢Ges se apresentam
na seguinte ordem (em parénteses, estdo os deslocamentos que ajudam a figurar a
teoria da (anti)identidade que aqui vislumbramos): S6 me interessa o que néo é meu
(movimento de impulso para fora); Bdrbaro e nosso (estranhamento de si mesmo);

Tupi or not tupi (identidade ndo-unitaria, n-1, miiltipla).
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Uma teoria da (anti)identidade antropofdgica:
elementos iniciais

2.1 A politica: contra a anta, o tamandua

No final da década de 1920, a antropofagia surgia como uma corrente
literaria, e, a0 mesmo tempo, como o “divisor de d4guas” que dispersou, no quadro
da polaridade comunismo vs. fascismo/integralismo que se fixaria na intelectuali-
dade na década seguinte, o grupo ligado em torno do modernismo. Antonio Can-
dido (1984) lembra do convivio intimo entre a literatura e as ideologias politicas
e religiosas naquele periodo em que Oswald, enquanto se colocava 4 esquerda no
quadro politico e advogava pela tomada de posi¢do na vanguarda politica e social
do pais, entendia que as questdes referentes a forma e técnica literarias ja estavam

superadas,

Ante o divisor das aguas contemporaneas, a “esquerda” representa a defesa da inde-
pendéncia nacional. Para a literatura e a arte no Brasil, ela se confunde, pois, com o
proéprio sentimento de patria. Além do que, é o chamado da liberdade e o caminho
da democracia. Por isso nela se encontram os grandes representantes do novo pen-
samento brasileiro’.

Em Os intelectuais e a politica no Brasil: entre o povo e a nagéo, Daniel Pé-
caut (1990) analisa a trajetéria politica de diferentes gera¢es de intelectuais bra-
sileiros, entre 1920 e 1982, buscando circunscrever a posi¢io social desses nomes
e 0 modo como representavam a conjuntura politica, e seu engajamento com a
questdo da realidade nacional e formacio da sociedade brasileira. Oriundos, em
sua maioria, de uma elite oligdrquica decadente, os escritores da geracio dos anos
1920-40, a qual pertence Oswald de Andrade, e que viram as transformacdes so-
ciais afetarem suas condi¢ées de vida, passavam a participar dos debates politicos.
A partir de 1930, varios desses se incorporaram a defesa de um Estado forte, so-
bretudo a partir do interesse de ingressarem em algum cargo estatal, sinal de que
suas opinibes politicas e ideoldgicas compunham uma estratégia de preservacio
de um status dirigente, de obtencdo de reconhecimento de poder (Miceli, 1979).

Em um contexto de recriacio das institui¢des e imbuidos do sentimen-
to de uma missio politica, essa autoproclamada elite dirigente participava ati-
vamente de fun¢des publicas, aspirando a organizacido da na¢io e dispondo-se

! Publicado no jornal O Estado de Sao Paulo, em setembro de 1937. In Andrade, O. Estética e politica,
Sao Paulo: Globo, 2011b, p. 82.
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a auxiliar na constru¢io da sociedade. Desejava ainda construir uma literatura
social e politicamente engajada e se responsabilizar pela recuperagio de uma na-
cionalidade em que as fronteiras entre o homem de acio e 0o homem de letras se
apagasse. Modernidade contraditéria e modernismo alinhavam plano cultural e
politico e colocavam, no centro da vida politica, o debate entre o nacionalismo e o
cosmopolitismo. Nos anos seguintes a semana de 1922, os intelectuais e artistas
se fiariam aos terrenos diversos do campo nacionalista: conservador, reacionario,
catolico, progressista, patriético, esclarecido.

O decénio de 1930 foi marcado, no Brasil e no resto do mundo, pelo forta-
lecimento da luta ideolégica: enquanto fascismo, nazismo, liberalismo, comunis-
mo, socialismo estdo em campo de batalha, o recrudescimento do imperialismo e
do capitalismo monopolista se contrapunha a organizacio das Frentes Populares
(Lafet4, 2000). E o periodo de expansio do Partido Comunista, da Alianca Nacio-
nal Libertadora, do carater populista ligado ao trabalhismo de Getulio Vargas e
da Acdo Integralista. A Revolugio de 1930 teve como efeito a participa¢io publica
de muitos intelectuais, que mesmo sem uma definicdo explicita ou precisa dos
campos ideolégicos, engajaram-se criticamente em temas sociais e politicos, for-
mando “o espirito dos anos 30” de que nos fala Candido (1984)>

Oswald de Andrade encarnava bem a contradi¢io do intelectual brasi-
leiro, oscilando “entre posturas conservadoras e revoluciondrias, salvacionistas e
especificas” (Helena, 1985, p. 129). Ao lado de Patricia Galvao (Pagu). viveu, nessa
década, um “comunismo roméantico e libérrimo”, desligando-se do Partido Comu-
nista em 1945. Por outro lado, a constante de seu anarquismo, “segredo da sua
elasticidade e um dos fatores da sua mobilidade sem fim” (Candido, 1970/2011,
p- 53), pode ser entrevista em seus reiterados ataques a ordem estabelecida e ao
mundo burgués e ocidental sustentado no patriarcado.

A elasticidade de que nos fala Candido tinha seus limites: ainda que te-
nha estado ao lado de alguns nomes no inicio do movimento modernista, Oswald
acabou refutando aqueles alinhados a exalta¢io da especificidade nacional na
corrente direitista que emanou do Modernismo: referimo-nos ao Movimento
Verde-Amarelo, que glorificava a origem tupi do povo brasileiro e propunha um
nativismo puro, reunindo Plinio Salgado, Cassiano Ricardo, Menotti del Picchia,

2 O contexto sociocultural e politico que marcou a década de 1930, bem como uma visio geral das
ideologias e pensamento vigentes na inteligéncia nacional através da critica literaria, pode ser apre-
ciado na obra de Jodo Luiz Lafet4 (2000). Para uma mirada sobre a polaridade (e, segundo a tese da
autora, certo espelhamento) totalitaria entre o integralismo e o comunismo no Brasil daquele peri-
odo, conferir Eliana Dutra (2012). No artigo A revolugéo de 30 e a cultura, Antonio Candido (1984)
aborda a atuacio literaria no decénio.
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Alfredo Ellis. Em franca oposi¢do, a Antropofagia era uma espécie de trombeta
que chamava para a luta e se diferenciava desse “balaio” mais geral do movimento
de 1922. De forma mais geral, em seus relatos, Oswald relembra virios nomes da

literatura ao lado dos quais e também contra aqueles que se posicionou:

Ele [Plinio Salgado] encabeca a reagio e prepara o fascismo nacional. Unidos, os
senhores Cassiano Ricardo e Menotti Del Picchia haviam fundado o grupo “Ver-
de-Amarelo”. E o centro. Do lado oposto, forma-se o grupo liberal. Estio a frente
Mério de Andrade, Sérgio Milliet, Guilherme de Almeida, Couto de Barros, Paulo e
Fernando Mendes de Almeida. Dirigem-se para a Revolugio Paulista de 32. Na extre-
ma esquerda ficariam os que vio ter pequenos aborrecimentos como cadeia, fome e
ilegalidade. Sdo os antropéfagos. Chamam-se: Osvaldo Costa, Pagu, Jaime Adour da
Camara, Clovis de Gusmio e Geraldo Ferraz. Eu me acho com eles, e segue também
conosco para tomar depois o caminho solitario de Rimbaud o poeta Raul Bopp [...]
Com a ditadura Vargas, acentuam-se as tendéncias esbocadas — a dos integralistas
de Plinio Salgado, a dos estado-novistas e uma terceira ala que, unida, se bate pela
democracia. Nela se encontram os antropéfagos, comunistas e liberais (Andrade,
1945/2011, p. 148-149).

Em julho de 1926, com a publicagio de uma série de artigos de Menotti
Del Picchia, Plinio Salgado e Cassiano Ricardo no jornal Correio Paulistano®, o gru-
po Verde-Amarelo (cujo lema era Originalidade ou Morte!) iniciava sua atuagio no
panorama cultural nacional, anunciando a cria¢ido da Academia Verde-amarela e o
langamento de publica¢ées alinhadas, como os artigos reunidos na coletdnea O
curupira e o cardo (1927), que traziam forte critica a incorpora¢io das vanguardas
europeias pelo Modernismo, em defesa de uma arte nacionalista que pretendia
um rompimento radical com a heranca cultural europeia. Um nacionalismo abs-
trato, lembra-nos Maria Eugénia Boaventura, fundamentado em um indianismo
mitico, “[...]Jvoltado para a terra, a raca e a nacdo” (1985, p. 21) que vinha em
resposta ao Manifesto da Poesia Pau Brasil. A rejeicdo a matriz cultural europeia e
a promocio do nacionalismo cultural tinha o autoritarismo como contrapartida
politica, fator imprescindivel, na concep¢ido dos verde-amarelistas, para a inde-
pendéncia e autonomia cultural.

A partir de 1927, apés cisdo do grupo, uma nova corrente emergia, re-
crudescendo a critica ao colonialismo e a imita¢do da matriz. O grupo da anta
buscava a construcdo da arte nacional “através de um processo de integracio dos
valores que nasceram da raca tupi e que se mantiveram através dos séculos nas
nossas outras etnias formadoras” (Salgado, 1956, p. 14). Como reag¢io ao Mani-

festo Antropéfago, em 1929 publicava o Manifesto Nhengacu Verdeamarelo* (Teles,

% Orgio da imprensa notadamente conservador, ligado ao Partido Republicano Paulista (PRP).
4 Publicado em 17 de maio de 1929, com o titulo original “O atual momento literario”, na ocasido de
ingresso de Menotti del Picchia, Plinio Salgado, Cassiano Ricardo e Alfredo Ellis na Academia Paulista
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2009), defendendo o nacionalismo sentimental, a recupera¢io da integracio ét-
nica e cultural - que teria sido dominado por portugueses durante séculos, o pre-
dominio e respeito as institui¢des conservadoras. Na década seguinte, enquan-
to seus membros se dirigiam ao integralismo e ao bandeirismo, Plinio Salgado
fundava, em 1932, a A¢io Integralista Brasileira, e Cassiano Ricardo liderava o
bandeirismo e a defesa de um Estado forte, ativamente contrario ao comunismo.

Publicada no décimo nimero da segunda fase da RA, a resposta dos an-

tropéfagos veio em tempo:

A Anta morreu de indigestao retérica. Quando o pobre bicho se viu, estava com um
bentinho no peito, discursando pela moral na Liga das Senhoras Catdlicas. Caindo
em si, de vergonha se matou. Rezem por ela. Para que desenterrar a anta? [...] nio
queremos anta, queremos tamandud. O nosso bicho é o tamandua-bandeira. Nossa
bandeira é o tamandua. Ele enterra a lingua na terra, para chupar o tutano da terra.
As formigas se grudam na lingua dele, mordendo, queimando. Ele engole as formi-
gas. Tamandud abraca fincando as unhas, matando®. Como o indio com o portugués.
Ele faz assim. E o tamandua.

2.2 Transmissao cultural: traco x estoque étnico

Ao afirmarmos que Oswald de Andrade se orientava em um sentido anti-
-identitario, nosso intuito é defender que ele nio concebia a identidade nacional
através da busca de uma origem genuina, uma raiz cultural ancestral encarregada
de lhe dar consisténcia e autenticidade. A singularidade que confere a temdtica
esta justamente na proposicdo da metéfora canibal como resposta provocadora
aos anseios nacionalistas, vinculando-a a uma capacidade de resisténcia ame-
rindia, mais como um trago cultural do que “produto de algum ‘estoque étnico”,
como entende Luiz Costa Lima (1990, p. 63). Nesse debate, interessava muito
mais a Oswald as modalidades de relacdo que se poderia construir entre tradi-
¢bes distintas (entre, por exemplo, colonizado e colonizador) do que a formacio
de uma sintese que reunisse predicados estiveis como resultado desse (des)en-
contro. Essa modalidade de transmissio pretendida por Oswald, aqui entendida
como uma transmissio por traco, um modo de lidar com a tradi¢io que ndo opera
a partir de uma enunciacio prévia de caracteristicas, mas pela “apropriacdo su-
bliminar” (Souza, 1994, p. 174), e, também por isso, impossivel de ser recalcada,

transforma qualquer enunciado.

de Letras. A assinatura do texto contava com o de todos esses nomes, além de Candido Mota Filho. A
atribuicdo do titulo Manifesto Nhengacu Verde-Amarelo foi feita posteriormente pela Revista do livro,
n.16, 1959 (Teles, 2009). Como observa Helaine Queiroz (2011), poder-se-ia dizer, sobre o Manifesto
Nhengagu, que se trata de um documento péstumo com o resumo das a¢des do verde-amarelismo.

° A partir dessa referéncia, poderiamos tomar as “rela¢des estratégicas” da antropofagia com a psica-
nalise como o abrago de tamandud de Oswald em Freud.
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Essa ideia parece encontrar eco na afirmacio de Lévi-Strauss, comenta-
da por Eduardo Viveiros de Castro (2002, p. 488), de que o pensamento selvagem
se conservaria, no pensamento domesticado da arte, como “parque natural” ou
“reserva ecoldgica”. Gostariamos, portanto, de observar que nio se tratava, para
Oswald, de encontrar um rosto, um carater, ou uma palavra brasileira, mas de
garantir um locus enunciativo de onde qualquer palavra pode se metamorfosear
brasileira®.

Na leitura de Luiz Costa Lima, ao entender o traco canibal como uma
poténcia primitiva de resisténcia (a todas as formas de doutrinacio que os povos
indigenas sempre tiveram de enfrentar), Oswald nega uma concepg¢io estética de
uma entidade primitiva que teria sobrevivido de maneira estavel e imutédvel ao
longo dos séculos. Essa ativa resisténcia antropdéfaga a dominagéo, sua constincia
em ser inconstante (Castro, 2002), sua “[...] capacidade de devorar e ser alimen-
tado pelos corpos e valores consumidos” (Lima, 1990, p. 63) é o traco que o cani-
balismo simbdlico ensina a Oswald, demonstracio da presenca (uma espécie de

retorno do recalcado) daquela sociedade primitiva, pré-cabralina.
2.3 A atualidade do antropéfago

De modo anélogo, podemos entender que ao reivindicar a reproducio
de uma sociedade matriarcal, tanto no MA como nos ensaios mais tardios de sua
obra, Oswald néo estd sendo ingénuo a ponto de achar que caminhariamos, ou re-
tornariamos, a um estado de sociedade vivido em outra temporalidade. Sua inten-
¢do é justamente entender esse matriarcado enquanto uma resisténcia presente,
uma critica & dominacio patriarcal, sendo o primitivo, portanto, pensado como
essa poténcia de vida que, a despeito das forcas e do desejo de eliminéa-la, nio
aceita ser expurgada, como impeto de devoragdo e impulso, ndo como passado,
mas conservado em cada um de nés. Uma dimensio louca e ludica, portanto, que
se revela com toda a sua forca frente a racionalizacdo dominadora, autoritéria,
totalitaria e patriarcal.

A proposta oswaldiana de retomada do canibalismo, a antropofagia, ndo
significa a recupera¢io de um algo perdido do nosso passado indigena, mas se
trata, antes, de recuperar justamente um modo de operar, uma dindmica, uma
pragmadtica que se orienta, ndo sé diferentemente, mas diferencialmente, a rela-

¢do com o outro e consigo mesmo. Tanto canibalismo quanto primitivismo nio

¢ Aideia de contégio, de filiagio intensiva e alianca demoniaca (Castro, 2007a) talvez sirva para apoiar
0 que se estd aqui a elaborar, em uma tensio antes pautada pela diferenca que pela unidade.
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seriam elementos de um estoque étnico, uma caracteristica catalogavel da cultura
autéctone, como “comer gente” ou “andar nu”. O que se recupera ai nessa perspec-
tiva é a atuacio, a operacdo que se da na forma de lidar com o afim, com aqueles
com os quais estabelecemos uma relagido que nio se basta nos procedimentos de
extirpa¢do, de antagonismo ou de fusdo harmoniosa. E a atitude, a dinamica re-
lacional que precisa ser recuperada. Ndo caberia, portanto, a indaga¢io quanto
ao que fazer para ser o antropéfago que Oswald conclama, pois isso levaria a um
risco certeiro de imitagdo fadada a fracassar pela busca do idéntico. A pergunta
que cabe diz respeito as modalidades possiveis de se operar a partir dai, ndo se
tratando, desse modo, de um modelo de identidade, mas de uma pragmatica me-
tamorfoseada e metamorfoseavel, ajustada ao relégio de seu tempo e capaz de

fazer sua prépria hora, a “experiéncia pessoal e renovada™.

[...] esséncia, ou uma verdade oculta por tras da roupa, mas como o gesto que revela
aimpropriedade daquilo que parece mais préprio — a roupa, a identidade, o caréter, a
qualidade, o Direito, as instituicées, ou o préprio Ser (Nodari, 2011, p. 483).

Nesse sentido, a antropofagia porta algo de uma impropriedade do pré-
prio, um estranhamento do familiar, a inquietude do Unheimlich® freudiano que
nos situa estrangeiros em nossa terra, nus perante os suditos.

Ao fazer um balanco critico dessa tradi¢io de busca de nacionalidade no
pensamento brasileiro, Octavio Souza (1994) chama atencio para a diferenca na
base de nossa reivindica¢do identitaria em que a tentativa de configurar o que é
o nacional aparece como a demanda reiterada de um signo distintivo, “uma dife-
ren¢a que nos diferencie”. Tomando o contexto do modernismo brasileiro, Raul
Antelo destaca um exemplo do que queremos dizer: “a reapropria¢io do melhor
da cultura universal, para utilizd-lo como arma contra o pior dela mesma, a partir
da situacdo ambivalente dos confins, onde o Ocidente se olha a si mesmo para
desconhecer-se alterado de si”. Nesse cenério, a formulacdo da resposta antropo-
fagica passava entido “pela constante constru¢io de uma diferenca, mas também
a busca, em si mesma, de um modo sul-americano de ser universal” (Antelo, apud
Nodari, 2009, p. 115).

Anecessidade de se afirmar frente ao estrangeiro, de lidar com aquilo que
énosso e, no entanto, nos inquieta e atormenta, a escolha pelo que preservar/des-

cartar de uma tradi¢io herdada, essa construgdo de uma imagem unificada para

7 Andrade, O. de. Manifesto antropéfago. RA: 1°. fase, n.1, 1928.
8 Anocio de Das Unheimliche (estranho/inquietante) em Freud serd contemplada na subse¢io Bdrbaro
e nosso.
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identificagio de um povo revela uma busca que nio quer s6 descrever, mas apon-
tar para aquilo que nos impede de alcancar certa independéncia. E nesse ponto,
0 que se propde como a busca por uma identidade singular acaba por se revelar,
na acepg¢do de Octavio Souza, em uma “condena¢io a mesmice ou reiteragio de
si” (1994, p. 39). Marca da elite brasileira e latino-americana que, num compro-
misso com a vida nacional que se pretende diferente da europeia, esse desejo de
autonomia do estatuto colonial no quadro de afirmacio do estado emergente, fez
com que, nas palavras de Antonio Candido, agissemos, em relagdo a matriz, como
“esses adolescentes mal seguros que negam a divida aos pais e chegam a mudar
de sobrenome” (Candido, 1975/2000, p. 28), crendo que com isso resolvem sua
chegada a maioridade e independéncia dos familiares. Seguindo a metéfora fa-
miliar de Candido, Flora Sussekind observa que: “[...] ndo se parece perceber que
‘tal Brasil’ é, antes de tudo, um bastardo cujo pai, estrangeiro e colonizador, ndo
lhe deixou outra heranca além de levas eventuais e livros das procedéncias mais
diversas” (Sussekind, 1984, p. 38).

2.4 Psicandlise, ciéncia forasteira

No contexto de disputa ideoldgica do decénio de 1930, o modo de re-
cep¢do das ideias freudianas variava de acordo com seus grupos receptores, como
vimos se dar na comparacio tracada, no tépico “Para além do principio do prazer,
o anti-narciso”, entre a recep¢do antropdfaga e aquela vinculada a fileira psiquia-
trica. Entre os grupos alinhados ao Modernismo literdrio, também a incorpora-
¢do da disciplina freudiana sofreu variadas leituras. Nomes como Plinio Salgado,
Menotti del Picchia e Cassiano Ricardo, ligados a um pensamento nacionalista e
conservador, posicionaram-se em defesa das “fronteiras geograficas e culturais
do pais, evitando a penetragio de ideologias consideradas ‘alienigenas™ (Abreu,
et al 2010). E nesse contexto, uma dessas “alienigenas”, a psicanélise, ainda que a
margem de qualquer pretensio de debate identitario, era acionada pelos grupos
em oposi¢do. Sensiveis & descoberta de Viena e ao contdgio que ela oferecia, tan-
to Antropofagia quanto Verde-Amarelo/Anta recolhiam na disciplina freudiana
elementos para construcio de seus projetos identitarios (ou anti-identitario, no
caso dos antropé6fagos), marcando desde j4 a exploracdo “[...] dos alicerces da na-
cionalidade brasileira na busca de suas maneiras de ser, seus falares, sua diversi-
dade étnica e cultural, e das indefini¢ées que estdo na raiz de sua inventividade”

(Pécaut, 1990, p. 27). O tratamento distinto dado por esses quadros a questio da
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transmissdo cultural na constituicdo do povo brasileiro integra o capitulo sobre
a recep¢io e circulacio das ideias psicanaliticas no pais, na primeira metade do
século XX.

Se os antropéfagos encontravam, nas nog¢des de inconsciente, recalque,
sexualidade e nos trabalhos em que Freud desenvolvia suas teses sobre a cultura®,
elementos auxiliares para “exploracio do mundo intuitivo, primitivo, barbaro”,
recurso indispensavel para o combate & moralidade, repressio e reducionismo
nos processos de criagdo artistica, os nacionalistas, de modo geral, repudiavam
a “forasteira” psicandlise: “Em nosso espago social é impossivel aplicar categorias
cientificas e filoséficas extraidas de um saber forasteiro, ocidental”. E ainda: “Que-
remos ser o que somos: brasileiros. Barbaramente, com arestas, sem auto-expe-
riéncias cientificas, sem psicanalises e sem teoremas”™.

Além de ser tomada como um saber construido alhures, a psicanélise era
vista como falsamente universalizante, cujos postulados estavam distantes da

realidade nacional?

. Presente no manifesto do grupo antropéfago, Freud tam-
bém aparece, negativado, no Manifesto Nhengacu Verde-Amarelo: “Se Freud nos
da um algarismo, a histéria da Civilizagido nos ofereceu uma equagio em que esse
algarismo entra td0-s6 como um dos muitissimos fatores™*%.

Apesar da rejeicio manifesta, verde-amarelos/anta se valeram de Totem e
Tabu como anteparo na busca pelo totem da civilizacio, aqui pensado como mar-
co de origem do pais. Além disso, elegem como ancestral do grupo um animal
totémico e batizam-se com ele: O Manifesto Nhengacu elege a anta como animal
totémico e indicativo de ancestralidade do grupo nacional: “[...]seu totem nio é
carnivoro [...], animal que abre caminhos, e ai parece estar indicada a predestina-
¢do da gente tupi”’(em SCHWARTZ, 2008, p.181). A op¢io pelo animal herbivoro
é a caracterizagdo da ancestralidade como nio violenta, nio agressiva, radical-
mente oposta a escolha antropéfaga, que elevava a imagem grotesca e repudiada
do canibalismo amerindio de um tabu proibido a um totem venerado. A totemi-

zacdo dessa ancestralidade canibal corresponderia, para Bitaries Netto (2004), ao

9 Referimo-nos, sobretudo, a Psicologia das massas e andlise do eu (1921) e Totem e Tabu (1912-1913).

10" Manifesto Nhengagu Verde-Amarelo, 1929. In: Teles, 2009, p. 518.

1 Interessante marcar aqui que a psicandlise é criticada pelos nacionalistas por uma suposta universa-
lidade. Critica parecida também se deu pela antropofagia, especialmente na década de 1950, quan-
do Oswald de Andrade formula seu desagrado com a ideia de Complexo de Edipo. Retornaremos ao
tema adiante. Antes, uma questio nos provoca: qual destino da psicanalise no pais se essa leitura
nacionalista se fizesse predominante em sua recep¢io? Afinal, estariamos marcados a ser um grupo
minoritario, voltado para leituras exegéticas e autocentradas das nossas formula¢ées, extirpando o
caréter politico do nosso saber-fazer?

2 Manifesto Nhengagu Verde-Amarelo, 1929. In: ibidem, p. 517.
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reposicionamento do pais no quadro das relagdes mundiais, lugar de onde teria
sempre estado excluido em func¢io do imperialismo europeu.

Outro ponto de incémodo com relagdo a psicanalise se deve a temdtica
da sexualidade: “inimigo do erético”, o discurso integralista atacava o “pansexua-
lismo” freudiano, alegando que Freud e sua psicandlise degenerada tudo reduziam
a questdo dos instintos e do sexo.

Percebe-se que os dois grupos, Anta e Antropofagia, partem de tema-
ticas comuns, tratadas de formas diametralmente opostas. A questio indigena,
por exemplo, é levantada para recuperacio do sentido étnico: para a Anta, tupi é
a raga que teria deixado sua heranca no sangue do colonizador, da qual subtrai-
mos o “[...]Jsubstrato biolégico, psiquico e espiritual da nacionalidade” (Nunes,
1972/2011, p. 34-35). Nesse entendimento, o que agencia a transmissio cultural
é uma reserva de forcas, estoque étnico que evolui na formagdo de um povo para
constitui¢do futura de uma raca harmoniosa. A mitificagdo histérica do pais, so-
bretudo silenciando a violéncia colonial, é flagrante nessa concep¢io que prevé
uma “gesta indigena custodiada pela Providéncia” (idem, p. 35).

Radicalmente oposta é a concep¢io oswaldiana. O sentido de seu primi-
tivismo, como observa Nunes, é avisado pelo “[...]Jdesnudamento do homem que
a psicanalise empreendia” Nunes, 1972/2011, p. 36) e que a antropologia mo-
derna construia. No sentido da transmissio cultural, o tupi caraiba reivindicado
por Oswald de Andrade n3o trazia a ideia de um arcabouco étnico, cujos valores
seriam legados para a evolu¢do da raca: muito mais ligado ao sentido trazido pela
pulsdo, lida por Oswald como instinto, em sua caracteristica de forca constante,
ininterrupta, sexual, o selvagem antropéfago conotava uma forca psiquica atavica

que teima em se fazer escutar.
Deslocamentos multiplos

2.5 S6 me interessa o que nao é meu: o outro como
destino

“Mas, e se a identidade for concebida, nio como uma fronteira a ser defendida, e sim
como um nexo de relagées e transagdes no qual o sujeito esta ativamente comprome-
tido?” (James Clifford, 2008, p.381apud Viveiros de Castro, 2002, p.195).

Dentro da variada fortuna critica sobre a antropofagia e suas diferentes

leituras a respeito das fungdes e eficicia do projeto oswaldiano, hd um invariante:

a questio da alteridade, o embacamento da delimitacio de fronteiras entre o pré-

Decifra-me ou te devoro 127



prio e o alheio, o semelhante e o diferente, enfim, a figuragio do outro. De modo
que a antropofagia se caracteriza, em quase todas as tentativas de interpreta-la,
como um “processo de assimilagdo critica do outro” (Rouanet 2011, p. 174) e é ge-
ralmente por essa via que sua funcionalidade discursiva é considerada.

A essa altura, ja é possivel afirmar como a constru¢io antropé6faga destoa
do modelo ocidental de subjetividade, como também o faz a psicanilise, a par-
tir da incorporacio alteritaria. O aforismo do MA que trata essencialmente deste
tema, no sentido de incorporacdo em si da alteridade do outro, é anunciado como
a unica lei da antropofagia e unica lei do mundo (Nodari, 2011): “S6 me interessa
o que nio é meu. Lei do homem. Lei do antropéfago™®. Esse aforismo pode ser
tomado como um gesto radical do escritor para demonstrar a poténcia maxima de
seu pensamento como modelo tedrico de apropriacio da alteridade, a partir do
contato com as alteridades “primitivas”.

Para formula¢io e entendimento do alcance dessa maxima, é preciso
pensar na antropofagia ritual tupinamba como paradigma: o processo de devora-
¢do do inimigo, que ndo é um objeto fora, e que faz com que todos se transformem,
devorador e devorado. N&o se trata da assimila¢io das qualidades ou virtudes da-
quele que é morto, entendimento bastante difundido a respeito do ritual canibal
- 0 que gera, diga-se de passagem, uma visio equivocada sobre a antropofagia
enquanto movimento cultural, mas da incorporagio de sua posicdo, sua relacio
ao devorador, a condi¢do de inimigo, movimento que metamorfoseia devorador e
presa e ndo aglutina naquele as caracteristicas desse, ndo se tratando, portanto,
de uma complementaridade visando fusido harménica, mas de um suplemento
originario. E por ai que devemos percorrer o sentido de outra maxima antropé-
faga da “vida como devora¢io” (Andrade, 1954/2011a, p. 373), o que equivaleria
a dizer que toda exterioridade é imanente ao sujeito, ou, como bem coloca Ale-
xandre Nodari (2015, p. 9) “todo mundo implica um fora”. A devoracio implica
a exterioridade do sujeito que, ao incorporar o outro, ndo se torna o outro, mas
como o outro, delimitando, assim o cogito canibal: eu como outro, verbo e advérbio,

acdo e metafora, que permite entendermos a transformacéo reciproca:

[...] a0 comermos, estamos nos transformando naquilo que comemos, ao mesmo
tempo em que aquilo que comemos esta se transformando em noés. A avidez canibal,
desse modo, nio constitui um acimulo narcisico, pelo contrario. [...] A férmula per-
mite — e mesmo demanda — o seu dobrar-se sobre si mesma: inclusive em mim, s6 me
interessa o que ndo é meu; ou seja, em mim, s6 me interessa aquilo que no sou, que
é outro em mim, que nio me é préprio (Nodari, 2015a, p. 9).

13 Andrade, O. de. MA RA: 1%, fase, n.1, 1928.
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Para melhor compreendermos esse ponto de mutagio (ou metamorfose)
captado por Nodari, convém recorrermos a elucida¢io antropolédgica quanto ao
tema do exocanibalismo guerreiro, mais do que uma prética ritual, um “paradig-
ma relacional”, essa religido tupinambéa que esbo¢a uma sociabilidade constituida

no intervalo

[...] onde a incorporagio do outro dependia de um sair de sair de si - o exterior estd
em processo incessante de interiorizagio, e o interior nio era mais que o movimento
para fora [...] topologia [que] nio conhecia totalidade, ndo supunha uma ménada
ou bolha identitaria a investir obsessivamente em suas fronteiras e usar o exterior
como espelho diacritico de uma coincidéncia consigo mesma. A sociedade era ali,
literalmente, um limite inferior da predacio [...], o residuo indigerivel, o que movia
em relacio ao fora. O outro nio era um espelho, mas um destino (Viveiros de Castro,
2002, p.220).

A anélise dindmica do par matador-vitima na sociedade tupinamba for-
necida por Eduardo Viveiros de Castro (1986) se mostra, ao mesmo tempo, um
desenvolvimento e uma elucidagio da férmula oswaldiana. Nas guerras tupinam-
bés, o destino do inimigo capturado por um guerreiro rival era o de se tornar
um afim, um “cunhado”. O cativo, antes de ser morto e devorado no ritual antro-
pofégico, era “familiarizado”, casando-se com a filha ou irma do seu captor, ali
vivendo durante um tempo e estabelecendo lagos com os grupos rivais. Curiosa a
observagio de que a palavra tovajar para os tupinambas designa, ao mesmo tem-
po, os termos cunhado e inimigo (Viveiros de Castro, 2002), o que permitiu ao
antropdlogo fundamentar sua tese de que, nessas sociedades, a devoragdo se dava
como uma vinganga contra a afinidade. A antropofagia tupinamba se revela como
um processo muito mais complexo do que simplesmente o impulso de absorver e
controlar, aquele de assumir sua alteridade. Nessa sociedade, era fundamental a
existéncia do inimigo, sem o qual nenhum homem poderia existir: s6 um matador
poderia se casar e procriar pois a func¢io reprodutiva estava condicionada a func¢io
guerreira. “A execucio ritual era a cerimoénia de iniciagdo masculina, que assim,
além de cancelar uma morte prévia, vinganca restauradora, criava vida, inventa-
va homens” (Castro, 1986, p. 648). Nesse sentido, como entende Raul Antelo, “a
antropofagia nio devora corpos; ela produz corpos. Quem devora carne é o cani-
balismo” (Antelo, 2001, p. 273).

E mais: a morte do inimigo devorado deveria ser vingada por seu gru-
po de origem. Esse dispositivo assegurava o encadeamento de uma vinganca sem
fim, de uma guerra constante, de uma sociabilidade que produz sujeitos, coleti-

vos, tensdes e aproximagdes. O didlogo entre o cativo e o matador é a cerimonia
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que sintetiza a temporalidade na sociedade tupinamba: o ciclo temporal da vin-
gangca é o que confere sentido ao tempo. “[...] o passado da vitima foi o de um ma-
tador, o futuro do matador serd o de uma vitima; a execug¢io iria soldar as mortes
passadas as mortes futuras, dando sentido ao tempo” (Viveiros de Castro, 2002,
p- 238). Construgio de sentido, de sujeitos, de lembrangas coletivas: o inimigo,
além de portar a meméria do grupo (“Vocé comeu meu irmdo. Agora quem come sou
eu”), nio era tomado como um objeto, mas sua relacdo com o matador ativava

um processo de transmutacido de pontos de vista:

[...] 0 que estd em jogo é, em ultima andlise, a incorporac¢io de algo eminentemente
incorporal: a posi¢do mesma de inimigo. O que se assimila da vitima sio os signos de
sua alteridade, e o que se visa é esta alteridade como ponto de vista ou perspectiva
sobre o Eu — uma relagdo. [...] Longe de implicar um tratamento do inimigo como
coisa [...] o devir do par matador-vitima envolve um confronto de sujeitos [...] que
trocam pontos de vista e que alternam momento de subjetiva¢io e objetiva¢io... (Vi-
veiros de Castro, 2002, p. 291).

Essa pragmadtica canibal é, portanto, um mecanismo de operagdo dos
processos de subjetivacio e de socializa¢do dos grupos amerindios. A continui-
dade da vinganca, motor dos ritos sacrificiais, é o dispositivo necessério para (re)
producido da ordem social dos tupinambads, pois projetava um devir, investia no
futuro. O respeito a vinganca é a constante selvagem, uma institui¢io cuja fun-
¢do mnemonica faz da morte uma necessidade social a servico da longa vida da
tribo. N&o se tratava de vingar porque alguém morreu, mas era o caso de morrer
para ter que vingar e entio haver possibilidade de um futuro existir. “Constancia
e inconstancia, abertura e teimosia, eram duas faces de uma mesma verdade: a
indispensabilidade dos outros, ou a impensabilidade de um mundo sem Outrem”
(idem, p. 241). Aqui, a vinganca é reposicionada em termos de reprodugio de vida.
A tomada de nome pelo matador é um exemplo interessante para visualizar esse
aspecto: pratica essencial do rito canibal, o matador, tnico, alids, que nio parti-
lhava da carne da vitima, recebia seu nome, e, portanto, uma nova posi¢io social,
ap6s o ritual.

Outros aspectos da sociedade tupinamba trazidos por Eduardo Viveiros
de Castro (2002) nos permitem entender melhor o sentido que Oswald de Andra-
de admite para a antropofagia enquanto metamorfose, a partir da composicdo de
novas perspectivas. Ao analisar o problema da descrenca entre os indigenas tal
como relatado pelos primeiros missiondrios e catequistas, tema classico da litera-

tura jesuitica do periodo sobre a dificuldade de conversio dos gentios, o antrop6-

4 Japy-mirim. “De antropofagia”. RA: 2. fase: n. 2, 1929.
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logo chega a compreensio de que, durante as experiéncias de contato, se para os
europeus tratava-se quase de uma obsessdo a imposi¢io de sua identidade sobre
a sociedade que encontravam, para os indigenas, por outro lado, essa posi¢do nio
interessava, como também néo interessava a recusa do encontro em nome de uma
pressuposta autenticidade ou legitimidade de sua etnia. Tratava-se, conclui, de
um movimento de atualizacio da relacdo com a alteridade, de transformacéo de
sua prépria identidade (numa relagio que sempre existiu, ainda que virtualmen-
te). Desse modo, a inconstincia de cariter daquela gente era na verdade a sua
abertura a alteridade, a revelacdo de um modo de existéncia em que o que se preza

é a troca, a afinidade relacional e ndo a identidade substancial:

Se os europeus desejaram os indios porque viram neles, ou animais tteis, ou homens
europeus em poténcia, os Tupi desejaram os europeus em sua alteridade plena, que
lhes apareceu como possibilidade de autotransfigura¢io, um signo da reunido do que
havia sido separado na origem da cultura, capazes portanto de vir alargar a condigdo
humana, ou mesmo de ultrapassa-la. Foram entéo talvez os amerindios, nio os eu-
ropeus, que tiveram a ‘visdo do paraiso’, no desencontro americano (idem, p. 206).

Ahonra tem um carater fundamental para compreender essas trocas. Ela
se revela, na perspectiva do antropélogo, como o valor mais primordial da cultura
tupinamba. E em seu nome que varios movimentos sio conduzidos. As aliancas
matrimoniais eram endividamentos matrimoniais: capturava-se a alteridade de
fora do socius e a subordinava a légica social interna, “motor e motivo” que evi-
denciam a for¢a exogimica em jogo, como a guerra constante com os inimigos e a
recep¢do hospitaleira com relacio aos europeus, relagdes que revelam o desejo e a
propensio a absorver, deglutir o outro e, nesse processo, transformar-se. A alteri-
dade era o ponto central, tnica possibilidade de o mundo nio se deixar aniquilar
na indiferenca, na paralisia e na apatia.

“S6 me interessa o que ndo é meu”; esse esquema relacional basico é a
afirmacio de um interesse no outro nio porque ele pode acrescentar algo, mas
porque ele permite um outro ponto de vista, uma transmutagio de perspectivas
(Cernicchiaro, 2014), a atualiza¢io de uma possibilidade, “redesenhando o hori-
zonte do universal, pré-existente somente em poténcia” (Nodari, 2009, p. 124).

A partir da antropofagia literal e do uso amerindio da no¢éo de afinidade,
a antropofagia literaria pensa a vida como devoracio e o canibalismo n4o como o
resultado de um processo, mas como um principio (Cernicchiaro, 2014). Formu-
lada em um tempo de preeminéncia do debate identitario sobre a nacionalidade,
a resposta oswaldiana tem por efeito o descentramento pela anulacio da identi-

dade, do ser, da substincia, apontando para a relagio, para o devir, para a trans-

Decifra-me ou te devoro 131



mutac¢do. De modo que a antropofagia nio se figura como modelo identitario,
mas é antes uma desidentificacio completa de si [...], ‘incompletude ontolégica
essencial” (Nodari, 2011, p. 466). A incorporacio é, em si, 0 mecanismo de uma
intersubjetividade sem sintese, ou seja, sem predominio ou hierarquia entre afir-
macio e negacio. Puramente posicional, e por isso mesmo indeterminada.

Nesse sentido, a condi¢io humana se alarga na antropofagia. A relagio
de objeto ai pressuposta implica uma mudanga: ao invés de “o seu, digerido, sera
meu”, tem-se um “o meu, seu, devorado, serd Outro” (Azevedo, 2016, p. 113). Ao
inaugurar o MA afirmando que “S6 a Antropofagia nos une”, Oswald de Andrade
amplia 0 “nés” de modo que cada eu é composto por outros, multiplos. A vida
como devoragio pressupde que cada sujeito passa a vida se apropriando daquilo
que quer devorar, domesticar, incorporar, assimilar sem, no entanto, permane-
cer o mesmo. A filosofia da devoragio de Oswald, pura heteronomia, passa por
uma rela¢io com o outro que nio é mimética, mas uma relacio interessada que
redimensiona o debate sobre identidade/alteridade. E como nos lembra Castro,
“[...]a alteridade sempre termina por correr e fazer desmoronar as mais sélidas
muralhas da identidade” (2015a, p. 27). Nio se trata, portanto, de uma teoria de
uma miscigena¢io harmoénica, como faz acreditar certa mitica nacional. Ao pen-
sar naquilo que constituiria o brasileiro, no que definiria os limites e contornos
dessa categoria, “ao procurar responder a questio basica sobre ‘o que somos’ ou ‘o
que nos une’”, a metafora antropofagica responde que é a presenca do outro, a sua
existéncia e o interesse por ele, por devora-lo (Almino, 2011, p. 55).

Ao comentar o Das Unheimliche® freudiano, Tania Rivera chama atencio
para sua poténcia de subversio da ideia de reconhecimento de si em si mesmo e
também no mundo das representac¢des, evidenciando ser o Eu “[...]ilusoriamente
fixo, alienado nas formagdes imagindrias, ou seja, ideoldgicas, de que se compde o
campo social” (2010, p. 224). O campo do estranho tira 0 homem de seu habitat,
desorienta: “[...]Jalgo retorna, repetidamente, em tracos (ir)reconheciveis do que
nos é mais familiar”, o que, além de parecer inquietante, assustador, “também
aponta para uma reviravolta poética na situac¢io do eu, dando noticia do sujeito”
(Rivera, 2014, p. 113).

Se é somente através do outro que algum reconhecimento é possivel, é

pelo interesse que a existéncia se da, o que nos remete a outro aforismo do MA:

* Termo de dificil descri¢io tradutiva e de apreenséo conceitual, foi traduzido, pela Edicio Standard
das Obras Completas de Sigmund Freud (Imago), como “estranho”. Todavia, edi¢des mais recentes
de tradugio da obra freudiana vém optado pelo termo “inquietante” (como no caso da Editora Com-
panhia das Letras), ou “infamiliar”, apresentado recentemente em edi¢io comemorativa bilingue
pela Editora Auténtica.
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“Da equacio eu parte do Kosmos ao axioma Kosmos parte do eu”. Essa passagem,
avisa-nos Beatriz Azevedo (2016), estabelece um didlogo critico com a conferén-
cia O Espirito Moderno, proclamada por Graga Aranha (1924) na Academia Brasi-
leira de Letras, em junho de 1924 (Teles, 2009). Ali, Aranha enaltece o que chama
de “vitéria do espirito humano”, referindo-se a separa¢do entre natureza e arte e
ao dominio daquela por esta. Lamenta, além disso, que o Brasil ainda no tenha
atingido esse ponto de controle de uma natureza exterior aos sentidos, vivendo
uma espécie de “terror csmico”. Na percepcdo de Azevedo, trata-se de uma posi-
¢do radicalmente oposta a de Oswald, que desfaz as fronteiras entre natureza, arte
e politica, sem advogar por uma pulsio de controle que marca o espirito moderno.
Benedito Nunes lembra também que o sentido dado por Oswald a consciéncia
religiosa, vertida, muitas vezes, no termo “sentimento 6rfico”, equivale a uma
“consciéncia césmica, voltada para o corpo”, sendo através deste que o espirito
poderia existir e relacionar-se com todas as coisas, fornecendo a ideia de uma
indivisdo entre corpo e espirito, natural e humano, como supde Azevedo. Mais
além da mencio a Graca Aranha (1924), apostamos na interpretacdo fornecida
por Alexandre Nodari (2015) quanto a intima relagido dessa férmula com as te-
méticas do interesse e da exogamia. Nodari recorre ao conceito de Umwelt (“mun-
do-préprio”, “mundo-ao-redor”, em sua preferéncia) de Jakob Von Uexkiill,'® que
discute a ideia de que todos os seres compdem, tecem redes de relacdes entre si e
com as propriedades, essencialmente inconstantes, das coisas; cada ser se cons-
titui e a seu Umwelt, mundo particular do qual é centro. Nessa rede de sentidos,
as propriedades das coisas sdo variaveis, a partir do significado que ganham na

relacdo de composicdo do mundo.

O mundo-ao-redor é um mundo indiscernivel de uma perspectiva, “mundo-de-um-
-sujeito” (perspectivismo) e nio “mundo-para-um-sujeito” (relativismo). [...] A con-
sequéncia disso é que o que chamamos de mundo, o ambiente supostamente tnico
em que estariam dispostos sujeitos e objetos, seria, na verdade, um caleidoscépio
disforme e conflitante de mundos, ou melhor, uma entre-trama imbricada de teias
existenciais (Nodari, 2015a, p. 10).

O sujeito de um mundo compde outros mundos; é objeto deles e vice-
-versa: antropofagicamente, o que estd posto é que a exterioridade, a exogamia
compde a interioridade, é imanente ao sujeito e é a devoracio permanente que

implica essa exterioridade, e, portanto, o interesse: “A avidez canibal, desse modo,

6 Estudioso do campo da ecologia, é citado, ao lado de Freud e Spengler, na nota “A descida antropo-
fagica” (sem autoria conhecida), publicada no Didrio da Manhd, periédico de Vitéria, Espirito Santo,
em 18 de agosto de 1929. Na nota em quest3o, é referenciado como inspira¢io para uma concep¢io
biolégica das sociedades humanas.
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nio constitui um acimulo narcisico, pelo contrario: ndo é um acaso o incessante
uso do verbo “interessar” pelos antropéfagos para designar a variante canibal do
desejo, pois s6 hé entre-ser onde ha diferenca (Nodari, 2015a, p. 13).

Cumpre fazermos uma breve observa¢io quanto ao conceito freudiano
de narcisismo que, a nosso ver, ndo se apresenta, no texto de 1914, como sinéni-
mo de um agregamento identitdrio ou ainda como refor¢o/expansio de um Eu
auto-equivalente. Talvez a grande novidade do conceito em Freud refira-se justa-
mente ao fato de que, a partir de sua afirmacio, o Eu passa a ser apreendido entio
como objeto (do olhar, do discurso e da libido do Outro). Em um verbete redigido
para um diciondario de sexologia a respeito de sua teoria da libido, Freud se dedica

especialmente ao narcisismo e 4 dindmica libidinal com relacio ao Eu que

[...] deve ser visto como um grande reservatdrio de libido, do qual essa é enviada para
os objetos, e que esta sempre disposto a acolher a libido que reflui dos objetos. Por-
tanto, os instintos de autoconservacio seriam também de natureza libidinal, seriam
instintos sexuais que, em vez de objetos externos, teriam tomado o préprio Eu como
objeto (Freud, 1923/2011a, p. 304).

Nesse sentido, talvez seja o narcisismo um dos conceitos freudianos mais
alinhado com a ideia de um Eu clivado, perspectivado pelo furo jamais suturavel
que o Outro impde a sua condi¢io identitaria. Disso, propomos que a consequén-
cia mais imediata, no campo da interface psicanalise e antropofagia, seria a revi-
sdo da maxima antropofigica quanto ao interesse. Mais préxima da experiéncia
psicanalitica, talvez, a férmula levantada no lugar de “s6 me interessa o que nio é
meu” seria “sé me interessa o que é nédo-todo meu”.

A inversdo da equacido proposta pelo aforismo aponta para a multiplici-
dade contida no eu que nio somente compde o cosmos, mas é composto por ele.
“Cosmos parte do eu” abre, pelo menos, duas possibilidades de leitura: cosmos
como parte, fragmento do eu, mas, também, cosmos que se engendra a partir dele.

Se o cosmos-mundo é efeito dessa composi¢io de sujeitos, “[...Juma
circunferéncia (inexistente) que resulta das (in)tensées combinadas de cada eu”
(Nodari, 2019a, p. 87), e se de fato é o dominio do estranho que constitui esse
“eu”, sempre um mosaico de identifica¢des e de outros, cabe recuperar a imagem
trazida pelo termo oikeiosis, ideia grega de apropriagdo (ao longo da vida, cada ser
vivo se apropria das partes que o compdem), mas que também ganha a tradugio
de “familiarizacio, domesticacdo” (Nodari, 2019a, p. 87): familiarizar-se com o
mundo, com os demais sujeitos, passa também pelo estranhamento de si, pelo

reconhecimento do equivoco que é familiar, efeito imediato de se perceber com-
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posi¢ido do mundo de outrem. O que nio é préprio do sujeito, o que o sujeito ndo
é, é ai que o interesse é produzido, nio necessariamente um interesse pelo outro,
mas com ele, entre eles.

A antropofagia, enquanto uma filosofia da devoragdo, “uma concepgdo
da vida e do mundo” (Andrade, 1954/2011a, p. 373), talvez seja a tentativa de
pensar o interesse como parte fundamental do funcionamento do cosmos: “uma
comunhio do valor” que nos convida a “lembrar que a vida é devorag¢io opondo-se

a todas as ilusées salvacionistas” (Idem, p. 373).

2.6 Barbaro e nosso

[...] a antropofagia pde em duvida quem é o verdadeiro outro (K. David Jackson,
2011, p. 436).

Estranhamente, o estrangeiro habita em noés: ele é a face oculta da nossa identidade,
0 espago que arruina a nossa morada, o tempo em que se afundam o entendimento e
a simpatia. Por reconhece-lo em nés, poupamos-nos [sic] de ter que detesta-lo em si
mesmo. Sintoma que torna o “nés” precisamente problematico, talvez impossivel, o
estrangeiro comeca quando surge a consciéncia de minha diferenca e termina quan-
do nos reconhecemos todos estrangeiros, rebeldes aos vinculos e as comunidades
(Julia Kristeva,1994, p. 9).

A figura apresentada por Oswald como o tupi, o primitivo, além de con-
testar a construgido de um sujeito solipsista, ensimesmado, fechado para a alteri-
dade, nio deve ser entendida tdo somente como a presenca estranha e alteritdria
de um outro ser, mas como a infamiliaridade constitutiva do préprio sujeito. Pa-
rece-nos, ainda, que o que mobiliza Oswald é a percep¢io de que o primitivo, tdo
acionado em seus projetos, pode ndo so6 se referir & “mirada perturbadora” pro-
vocada pelo outro, mas ao encontro possivel com o “eu canibal” (Jauregui, 2008).

“Bérbaro e nosso. Barbaros, crédulos, pitorescos e meigos™’. O barbaro
antropdfago parece fazer convergir as figuras de um desconhecido (ou estranho)
externo e interno (Kiening, 2014, p. 67), como um estranho social alteritario
(Simmel citado por Kiening, 2014), ou como a presenca do interno exterior freu-
diano, borrando ainda a delimitacido das fronteiras entre o semelhante, o dife-
rente, a figuracio de si e de outrem. Se a visdo ocidental foi sempre moldada no
desconhecimento do outro e da afirmacio de si, e as figuras do canibal, antrop6-
fago, sempre evocadas para apresentar o que nio é o europeu ou, como faziam os
gregos com relacdo aos barbaros, aqueles que nio compartilham nosso costume
ou, como fez Montaigne, para “inserir a relatividade das diferencas percebidas

7 Andrade, O. de (1924). Manifesto da Poesia Pau Brasil. In: A utopia antropofagica, 2011.
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pelo ponto de vista do eu” (Nascimento, 2011, p. 172), Oswald, ao situar o barba-
ro como “nosso”, reformula a questio, “assumindo um compromisso com o outro,
nio como mera curiosidade, mas dando novos contornos a nés mesmos” (Kon,
1996, p. 45). Ele nos convida, num ato freudiano, arriscariamos dizer, a encontrar
o estranho, o Unheimlich ensaiado por Freud, ndo em um espago geografico apar-
tado, ou em outro campo cultural, mas exatamente na proximidade daquilo que
nos é familiar, na intimidade daquilo que estd mais préximo do recalcado (Souza,
1994, p. 69).

Em 1919, Freud publica o ensaio Das Unheimiliche, apresentando a tese
central de que o sentimento do “inquietante” — cujos contornos metapsicolégicos
ele cuida de apurar ao longo do texto — proviria do familiar, do ji sabido, um “sin-
tomatico avesso do familiar esquecido” (Rocha, 2010, p. 231), mas, também, li-
gado, como observa Guilherme Massara Rocha, 4 dimensio do desamparo, entre-
visto por Freud nas figuras do siléncio, da solidio e da obscuridade, que remetem
“ao impensével, ao paradoxo, e & ambivaléncia do afeto que decorre da natureza
disruptiva das pulsées” (idem, p. 231). Além de nos colocar diante das consequén-
cias estéticas do conceito da pulsio de morte, o ensaio, escrito no apagar das luzes
de uma guerra que solapou a confianca no progresso, na ciéncia e nas disposi¢des
da moral civilizada, propde-se a analisar, a partir dos temas estéticos e da investi-
gacdo clinica, uma série de acontecimentos que atingem, ou acometem, o sujeito,
com a intencio de classificar, de “[...]elaborar algo que nele nio se faz representar
positivamente a despeito do fato de sobre ele recair com o peso da repeticio [...]”
(Rocha; lannini, 2019, p. 233%).

Nossa hipétese de que, por estar relacionado ao retorno daquilo que de-
veria permanecer fora da consciéncia, escondido, recalcado, mas que insiste em
se fazer manifestar, o Unheimlich se relaciona com o sentido do primitivo com
que Oswald de Andrade cobriu seu antropéfago, ganha forca com o comentério
trazido por Christian Dunker (2019) a respeito da experiéncia antropolégica, lin-
guistica e ontoldgica de indeterminacido a que Das Unheimliche nos remete.

O problema da traduc¢io do termo, que faz, por exemplo, com que os tra-
dutores da ultima edi¢do do texto no Brasil optem pelo neologismo “infamiliar”,
evidencia, de antemio, haver maneiras variadas de se recusar a familiaridade. A
verificacdo da no¢io que Freud estd apresentando se d4 justamente na impossi-
bilidade mesma de nomea-la. Mas o que mais nos provoca é a constatacio de que

a problemética do texto modela a consideracio da realidade, ndo mais submetida

8 Como consultamos a versio digital do referido documento, a numera¢io de pagina indicada nas
citacdes aqui presentes se refere a posi¢cio em que a citagdo se encontra no formato eletrdnico.
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a légica simétrica entre consciéncia e percep¢io, coisa-representacio, mas a par-
tir de uma contingéncia de producéo, uma vez que o efeito do “estranho” se d3,
acontece quando sdo borradas as fronteiras entre realidade e fantasia, diante da
irrup¢do de uma “indeterminacio que produz um novo efeito” (Dunker, 2019,
p- 281), um efeito de real. Isso pressupde uma concepgio freudiana de realidade
nio como um universo estavel de objetos pré-constituidos e leis predetermina-
das, mas como um processo. Além da inser¢io do aspecto do devir como condi¢io
da légica da realidade, a introdugio dessa no¢io de estranho tem como efeito re-
lativizar a primazia do totemismo dentro do conjunto freudiano, pela revisio do
animismo como retorno do narcisismo infantil a partir da diferencia¢io, trazida
pelo texto, entre o vivido e o representado. A constata¢io de que nem todo retor-
no do recalcado gera estranheza e que nem todo inconsciente é recalcado permite
compreender essa distin¢io: a literatura fantéstica, por exemplo, mesmo criando
mundos os mais bizarros possiveis, nio é capaz de nos provocar o “sentimento do
estranho”, ao passo que as experiéncias de siléncio, solidio e escuridio compdem
a gramatica do “infamiliar”. “Tudo se passa como se Freud estivesse admitindo a
existéncia de ontologias variaveis, entre a fic¢gdo e o documentario, entre o mundo
possivel e o mundo necessario, sem fixar este ultimo critério ontoldgico da cién-
cia” (Dunker, 2019, p. 283).

Apreendemos, portanto, que a problemética do Unheimlich desmancha
qualquer pretensio de solidez da concepg¢io identitdria na psicanalise freudiana,
efeito similar provocado pela aproximacdo do barbaro a convic¢do, pretensamen-
te, civilizada/universal. Barbaro e nosso,ou, na formulacdo de Julia Kristeva, “In-
quietante, o estranho estd em nds: somos noés proprios estrangeiros — somos divi-
didos” (Kristeva, 1994, p. 190). Ou ainda, partindo de uma monumental reflexdo
freudiana sobre a estranheza que constitui o sujeito — e a propria psicanalise:

Sei que conhecem a importancia que tem o ponto de partida em suas préprias rela-
¢des, sejam elas com pessoas ou com coisas. Foi assim também com a psicanilise:
fez diferenca, para o desenvolvimento que teve e a recep¢do que encontrou, que ela
tivesse comecado seu trabalho com o sintoma, aquilo que na psique é mais alheio ao
Eu. O sintoma vem do reprimido, é como que o representante dele ante o Eu, mas
o reprimido é, para o Eu, terra estrangeira, terra estrangeira interior, assim como
a realidade — permitam-me a expressio insélita — é terra estrangeira exterior

(Freud, 1933/2010, p. 192).
O problema da constituicdo do sujeito atravessa a obra freudiana desde

pelo menos seu Projeto para uma psicologia cientifica (1895/2006), quando se pro-

poe a pensar a emergéncia do humano a partir da relagido de dependéncia do ou-

Decifra-me ou te devoro 137



tro/préximo, na dependéncia desse polo da linguagem. Aqui, o outro é entendido
como aquele que atende ao grito do bebé, apelo diante das necessidades bésicas
e que sustenta sua vida. Grito que, no entanto, nio se restringe a demanda de
satisfacio das necessidades mais primadrias e fisiolégicas, mas que faz um apelo
diante do desamparo original de ser langado na estrutura do mundo, no fora da-
qui de dentro.

E é assim que Freud apresenta a entrada dos seres no campo da lingua-
gem, campo cultural que vai sendo introduzido a partir dessa primeira oferta de
cuidado, nomeacio e reconhecimento; uma “ajuda estrangeira” que é também,
paradoxalmente, experimentada como estranha, alheia, estrangeira no interior,
ainda nio separado das fontes de excita¢io que tomam seu corpo. E é exatamente
esse afeto, entende Freud, “cujo siléncio ruidoso emerge em situacdes frageis da
subjetividade” (Fuks, 2003, p. 18) que perfaz o pano de fundo dos sintomas neu-
réticos e das institui¢ées culturais. O paradoxo é colocado desde a origem na re-
lagdo de extrema intimidade e proximidade com os primeiros objetos de cuidado
que sdo, ao mesmo tempo, objeto de satisfa¢io, fonte de prazer (cuja reproducio
serd continuamente buscada) e apaziguamento pulsional, mas também uma pre-
senca hostil e ameacadora.

E é a partir dai que se inicia a socializa¢io humana. A partir desse cor-
po atravessado pela libido, pelas pulsdes, afeto e linguagem, advém o momento
da constata¢io de que um outro é um semelhante e que a estranheza estd em si
proprio, impossivel de ser simbolizada e tratada na cultura. O conceito de iden-
tificagdo, que em Freud diz de uma ligagio arcaica com os primeiros objetos, per-
mite a Lacan formular, em sua teoria da identifica¢io no registro do imaginario, o
estddio do espelho. Em seu famoso O estddio do espelho como formador da fungéo do
eu tal como nos é revelada na experiéncia psicanalitica, Lacan (1949/1998) demons-
tra a tese de que a formacdo do Eu se d4 a partir de um processo de constituicido
da imagem do préprio corpo. Inicialmente, nos primeiros tempos da vida de um
bebé, nao ha uma instincia acabada, individualizada, algo que se assemelhe a um
Eu como instancia autorreferencial. Isso que Lacan entende como uma pré-ma-
tura¢do organica fundamental’®, uma espécie de realidade natural do ser, vem
como resultado da incompletude anatémica cerebral e da caréncia de um centro

funcional que organize tanto a fungdo motora voluntaria quanto as experiéncias

19 “[...] prematuracéo [sic] do nascimento no homem, ou, dito de outra maneira, a incompletude e
o “atraso” do desenvolvimento do neuro-eixo durante os primeiros seis meses de vida. Fenéme-
nos bem conhecidos pelos anatomistas e, alids, manifestados desde que o homem existe, na des-
coordenac¢io motora e equilibratéria do lactente, e que, provavelmente, ndo deixam de ter relacdo
com o processo de fetalizacdo em que Bolk vé a mola do desenvolvimento superior das vesiculas
encefélicas no homem” (Lacan, 1949/1998, p. 187).
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sensoriais, e que impede que a crianca conheca realidade e espago. Falta a crian-
¢a a condi¢io de construir um esquema mental que unifique seu préprio corpo
como uma totalidade integrada, que possa operar com a separa¢io interno-exter-
no, por exemplo; algo que comecara a se dar entre o sexto e 0 18° més de vida do
bebé tio somente a partir da distingdo de sua imagem no espelho ou a através da
identificagdo com a imagem de outro bebé. O estddio do espelho é pensado por

Lacan como um drama

[...] cujo impulso interno precipita-se da insuficiéncia para a antecipacio — e que
fabrica para o sujeito, apanhado no engodo da identificagio espacial, as fantasias
que se sucedem desde uma imagem despedacada do corpo até uma forma de sua
totalidade que chamaremos ortopédica — e para a armadura enfim assumida de uma
identidade alienante, que marcara com sua estrutura rigida todo o seu desenvolvi-
mento mental (idem, p. 100).

A unidade do eu advém desse primeiro reconhecimento no espelho,
quando, diante da “assuncio triunfante da imagem”, o bebé consegue apreender
seu corpo de forma unificada, uma primeira unidade que é visual e que revela uma
estrutura ontolégica. A teoria da assunc¢io do Eu pela imagem corporal estabelece
ser essa instancia um lugar privilegiado de alienacio. E a partir de onde se cons-
troi, portanto, uma narrativa sobre quem se é e com a qual se identifica.

A descoberta freudiana do inconsciente, o descentramento dai decorren-
te mostram, para Lacan, que o inconsciente “escapa totalmente a este circulo de
certezas no qual o homem se reconhece como um eu” (Lacan, 1954-1955/1985,
p- 15). A formulagio de que o Eu se forma a partir do outro e no outro com o qual
se identifica ndo quer dizer, no entanto, que nio haja uma separa¢io entre esses
termos. O sujeito é justamente o que existe de resto dessa separagdo eu-outro: a
func¢do imagindaria do Eu e o sujeito, portanto, no coincidem. Essa distancia é que
permite ao Eu ser, a todo tempo, outro.

Voltando ao campo da identidade nacional, nas piginas que abrem a co-
letanea Antropofagia Hoje, Jodo Cezar de Castro Rocha (2011) relembra a conhe-
cida hipétese de Luiz Felipe de Alencastro de que o Brasil teria se formado fora do
Brasil: a interpretacio sobre uma formacgéo “aterritorial” do pais parte da estrutu-
racio da sociedade brasileira no arquipélago luséfono, nas dguas do sul do Atlanti-
co, espago sem territério entre o tridngulo da monocultura escravista, as feitorias
de Angola e o império portugués. As consequéncias culturais desse processo em
que a exterioridade fundante acabou por se transformar “[...]na estrutura mesma
da na¢io” (Castro, 2011, p. 11) refletem nos modos de interpretacio do pais: o

descentramento estruturante constitui o pilar sobre qual o pais pdde se pensar.

Decifra-me ou te devoro 139



O mesmo parece ter se dado com Oswald, pelo menos na famosa versio de Paulo
Prado que, no preficio de “Poesia Pau Brasil”, narra a descoberta do Brasil pelo an-
tropéfago a partir do estrangeiro: “Oswald de Andrade, numa viagem a Paris, do
alto de um atelier da Place Clichy — umbigo do mundo - descobriu, deslumbrado,
a sua propria terra. A volta 4 patria confirmou, no encantamento das descober-
tas manuelinas, a revelacdo surpreendente de que o Brasil existia” (1925/2000,
p. 57)%. E também através do estrangeiro Blaise Cendrars que Oswald revela ter
descoberto o primitivismo nativo: “Se alguma coisa eu trouxe das minhas via-
gens a Europa dentre duas guerras, foi o Brasil mesmo. O primitivismo nativo
era 0 nosso unico achado de 22, o que acorogoava entio em noés, Blaise Cendrars,
esse grande globe-trotter suico [...]” (Andrade, 2004, p. 165). De fato, Oswald de
Andrade expressou esse momento fundamental de reflexido sobre a cultura (ndo
somente brasileira, mas a partir dela) quando se encontra com algo que nio era
préprio, evento corrente nos quadros da inteligéncia nacional comentado por

Eduardo Viveiros de Castro:

Se vocé for ver, todo mundo que descobriu o Brasil, descobriu 14 de fora. Gilberto
Freyre, grande teérico da brasilidade, descobriu o Brasil em Colimbia. Oswald de
Andrade descobriu o Brasil em um quarto de hotel, provavelmente em Paris, numa
daquelas viagens. Ou foi o Blaise Cendrars que contou para ele que o Brasil era legal.
O samba, o Hermano Vianna mostra claramente em seu magnifico livro sobre o as-
sunto, foi de certa maneira descoberto de fora. Ent4o o Brasil é sempre visto de fora
(Castro, 2007, p. 173-174).

Essa condicdo de descoberta e reconhecimento desde um “fora” nos re-
meteria, ainda, lembra-nos Rocha (2011), ao préprio vocdbulo “brasileiro”, que
significou, nos primérdios da coloniza¢do, o traficante de pau-brasil, primeiro
produto de exportacio, empresa anterior & da cana de acicar. “Brasileiro” era a
denominagido usada para aquele que comercializava o produto, como uma condi-
¢do instavel: o sufixo - “eiro” remete a essa ideia de uma funcio, atividade, como
em porteiro, borracheiro, camareiro. Tornou-se, esse sem identidade estavel, o

tipo novo rico de Portugal que, tendo “feito dinheiro” no Novo Mundo, emigrava

20O escritor Carlos Drummond de Andrade, de modo distinto de Paulo Prado, comentou que o que
Oswald de Andrade tinha descoberto néo era o Brasil, mas que era brasileiro. Interessante pensar
que, de fato, o Modernismo traz esse encontro dos artistas e da intelectualidade burguesa neoco-
lonial, muito identificados com a Europa, com sua “brasilidade” (Batista et al., 1972). J4 o proprio
Oswald, em conferéncia proferida no ano de 1944, em Belo Horizonte, anunciaria os efeitos da via-
gem para si mesmo e para o movimento modernista: “Se alguma coisa eu trouxe das minhas viagens
a Europa dentre duas guerras, foi o Brasil mesmo. O primitivismo nativo era o nosso unico achado
de 22 [...]. A Antropofagia foi na primeira década do modernismo, o apice ideolégico, o primeiro
contato com nossa realidade politica porque dividiu e orientou no sentido do futuro. [...] a Antropo-
fagia salvava o sentido do modernismo e pagava o tributo politico de ter caminhado decididamente
para o futuro” (Andrade, 2004, p. 165).
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de volta para casa. Essa lembranca é para retomar o ponto de estranhamento que
a ideia de uma identidade brasileira pode causar uma vez que “desde a difusio do
vocabulo, é como se o brasileiro fosse uma espécie de estrangeiro para si préprio:
um héspede do alheio” (Rocha, 2011, p. 12).

Se o sujeito é constituido desde sempre pelo outro, se o desejo, ensina-nos
Lacan, é sempre desejo do outro, esse estrangeiro que habita o sujeito é sempre a
imagem de um outro que carrega consigo. Essa sintomatica busca pela identida-
de nacional, como ja observou Souza (1994), parece-nos uma busca pela imagem
na qual se possa reconhecer, ou ainda uma recusa ou dificuldade de obtencdo de

reconhecimento “naquilo que nio se conforma a imagem” (Safatle, 2007, p. 37).
2.7 Tupi or not tupi: um dilema planetario

Ainda que seja considerada por muitos como uma resposta politica anti-
-imperialista, decolonial avant la lettre, “cultura brasileira de exporta¢io univer-
sal” (Corréa, 2008), a antropofagia traz em si uma questdo existencial, filoséfica,
sintetizada em uma das mais recorrentes - e geniais - férmulas do MA: “Tupi, or
not tupi that is the question”. Diante da indecisio de Hamlet na crise do mundo
patriarcal, da angustia metafisica de Shakespeare sobre vingar ou nio o pai traido,
Oswald se decide pelo matriarcado, pela vinganca como destino, condi¢do con-
substancial para os povos Tupi. A questio lancada por Oswald, transformando o
to be, cancela a metafisica/ontologia/gramatica do Ser®!: entre tupi ou not tupi, o
tupi ja esta dado, incontornavel.

Se a pergunta é formulada por Oswald em um contexto identitario, a
resposta nio é. Ela ja traz em si um jogo paradoxal/especular. Diante do mal-estar
instaurado pela movimenta¢io em torno da construcdo nacional, a resposta de
Oswald traz a operag¢io de ser tupi, revelando a impropriedade da identidade e das
instituicdes do ser. A estratégia antropofdgica de uma incorporagio reciproca, ou
seja, de incorporar o que é dado na relagdo (apropriar, transformar em si, “como
se”) e, nesse movimento incorporador, deixar também no dado uma diferenca

(transformando-o0), nio elimina nem descarta o original (o idioma de Shakespea-

1 Ainda sobre a influéncia do filésofo no pensamento oswaldiano, gostariamos de apontar a intima
conexao entre essa critica de Oswald e a dentincia dos fundamentos da metafisica, a subversio do
discurso ocidental e o repudio a gramatica que o alem&o formulou ao longo de sua obra. “Temo que
nio nos desvencilhamos de Deus, porque ainda acreditamos na gramdtica” (Nietzsche, 1888/2000,
p. 32). A prépria op¢io oswaldiana pelo uso de aforismos nos remete ao proprio estilo que marca
Nietzsche e & expressdo de seu pensamento. Talvez, por seu aspecto intuitivo, pela possibilidade de
formulagio do pensamento sem obrigacio e espago para muitas explica¢des, textos intempestivos,
coletéveis e rearranjaveis com certo grau de liberdade, ousadia e de provocagio, o aforismo tenha
sido reivindicado por Oswald.
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re, por exemplo, permanece, ainda que os termos, e, portanto, a questio, sejam
outros). Mas o registro é outro, varia, abre algo novo, produz diferenca: “[...]toda
apropriacdo canibal é uma via de méo dupla que também introduz uma variacio
retroativa no ‘original” (Nodari; Amaral, 2018, p. 2467). “Ser ou nido ser como
o outro que (se) come”; questdo que faz desestabilizar a ideia de uma identida-
de consolidada, que acumula propriedades e caracteres individuais. N&o se trata,
portanto, de uma opgio pelo primitivo tupi em detrimento do civilizado inglés: sé
se pode ser (ou nio ser) tupi, justamente por haver um europeu para, a0 menos,
emprestar o verbo e permitir a fabricagdo da diferenca através da alteridade.

Ainda: a férmula sintetiza, na contesta¢io da prevaléncia do verbo ser
(to be) por sua transformacio, toda a indisposicdo oswaldiana quanto a légica bi-
ndria, & metafisica ocidental moderna, 4 gramatica. Outras passagens de sua obra
retomam a critica: “Foi porque nunca tivemos gramaticas, nem cole¢des de velhos
vegetais™? “A gramdtica é que ensina a conjugar o verbo ser e a metafisica nasce
dai, de uma profunda conjugac¢io desse verbinho. Nio sabendo gramaitica... [...]
Os indios eram serenissimos, absolutamente ametafisicos” (Andrade, 2009, p.
287); “[...] nunca admitimos o nascimento da légica entre n6s”.

Alexandre Nodari e Maria Carolina Amaral (2018) recuperam dois pon-
tos importantes quanto a questio indigena do MA: o primeiro se refere a querela
contemporinea com a qual Oswald dialogava, e que diz respeito ao “mito de ori-
gem da sociedade paulista”. Circulava um debate na inteligéncia paulistana, que se
arrastava desde o final do século XIX, a respeito de qual povo teria supostamente
dominado a regido de Piratininga, o qual comporia, portanto, os antepassados
miticos da moderna Sio Paulo: teriam sido eles o povo tupi ou, ao contrério, o
povo tapuia — estes configurando os inimigos simbélicos do projeto modernizante
daquela época? A questdo era atualizada — canibalizada - por Oswald: “Tupi or
not tupi?” Tupi ou tapuia? Desse modo, e através de uma blague apoiada em uma

férmula canénica da literatura angléfona, o escritor tratava com sarcasmo a

[...] pretensio da elite paulista de postular como sua origem os Tupi (leia-se, “man-
sos”) para depois descobrirem-se dependentes de ndo-tupi, tapuia, barbaros (“bra-
vios”), um povo cujos remanescentes agora se encontravam em guerra contra seus
(da elite) interesses (Nodari; Amaral, 2018, p. 2478).

Com a questdo manifesta, Oswald feria o narcisismo dessa parcela da so-
ciedade nacional que desde sempre se deseja civilizada e racional, que “se julga[m]

os donos do Brasil [e] que se metem a ‘pensa-lo’, isto é, a inventar novas formas

22 Andrade, O. de. MA. RA:1°. fase, n.1, 1928.
2 Ibidem.
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de mandar nos que ja ndo tem tempo nem meio de pensar” (Castro, 2007, p. 172-
173). Era uma provocac¢io interessante lembrar da outra parcela que, teimosa-
mente, insistia em existir/resistir em multiplicidade e possibilidades.

O segundo ponto que gostariamos de recuperar é o fato de o termo tupi
s6 aparecer uma Unica vez no MA*, ligado a questio hamletiana incorporada, o
que reduz sua ligagdo com o lema identitario, havendo, na verdade, uma “evitacio
deliberada” de Oswald quanto a seu uso diante do abuso indianista que convertia
em um Unico termo, Unico povo, uma variedade de povos indigenas tupi-guarani.

De forma que o que os antrop6fagos recusavam era a

[...] reivindica¢do dos povos indigenas e suas cosmologias nio como uma identidade
a ser afirmada, mas como praticas contra a unifica¢io. [...] O Tupi, tal como conce-
bido pelo nacionalismo romantico e integralista, enquanto origem e unidade, era
uma constru¢do que ignorava a transformagio e a multiplicidade, tanto aquilo que
estd entre o ser e 0 nio ser — a metamorfose, o devir — quanto aquilo que esta entre o
Tupi (enquanto arquétipo nacionalista do indio univoco) e o ndo-tupi (o branco, ou
o Tapuia), e mesmo entre os diversos coletivos tupi: a multiplicidade de povos e lin-
guas indigenas e seus agenciamentos e conflitos histéricos e atuais com os brancos
(Nodari; Amaral, 2018, p. 2480).

Assim, a partir da questio existencial sobre ser ou nio ser tupi, Oswald
almejava acertar o que Luiz Costa Lima (2010) chama de a “experiéncia de vida
brasileira” com a heranca de uma tradi¢io. Todavia, é importante marcar: Oswald
nio defendia uma “forma tupi de existéncia”, mas era, justamente, contrario a
formulac¢io de uma forma de existéncia: entre o tupi e o nio-tupi h universos de
possibilidades.

Diante da pergunta sobre quem ou o que é o tupi, a tnica resposta possi-
vel aponta para uma variedade infinita, precaria, coletiva, transitiva: “O homem
natural que nés queremos pode tranquilamente ser branco, andar de casaca e de
avido. Como também pode ser preto e até indio. Por isso o chamamos de ‘antropé-
fago’ e ndo totalmente de ‘tupy’ ou ‘parecy”. »°

Ao ensaiar uma resposta para essa mesma questdo, Luiz Costa Lima
(2010) recorre a inversio feita por Oswald de Andrade, ainda no MA, ao propor
que a coloniza¢io europeia no Brasil teria sido uma completa farsa pois “nunca
fomos catequizados. Fizemos foi carnaval. O indio vestido de senador do Império.
Fingindo de Pitt. Ou figurando nas 6peras de Alencar (1857; 1865; 1874) cheio de

2% Gostariamos de remeter o leitor 4 observacio de Nodari e Amaral (2018) de que a mesma reticéncia
quanto ao uso do termo tupi aparece com a prépria palavra indio no MA. As trés unicas vezes em
que o mesmo é trazido é justamente para contradizer qualquer ideia unificadora sobre o que seja ser
indio: “Nunca fomos catequizados. Fizemos foi Carnaval. O indio vestido de senador do Império”.
“Contra o indio de tocheiro. O indio filho de Maria”.

% Porominare. Uma adesio que nio nos interessa. Revista de Antropofagia: 2°. fase, 1929.
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bons sentimentos portugueses™®. A virada de perspectiva operada por Oswald é
a pura performance antropéfaga: o “indio vestido de Pitt”: o indio, supostamen-
te, colonizado pelas vestimentas e maquiagens dos dominadores é tomado como
a fantasia festiva com o que o indio se vestiu para fazer carnaval, empreender
uma performance. Para Oswald, a empresa civilizatéria colonial nio teria sido
tdo bem-sucedida em sua sanha domesticadora dos modos de vida e pensamen-
to amerindios justamente pela resisténcia antropéfaga, que talvez possa ser lida,
hoje, como uma “descoloniza¢io®” permanente do pensamento” (Viveiros de Cas-
tro, 2007, p. 20).

Diante da tarefa de defini¢io da identidade nacional assumida pelos in-
telectuais de sua geracdo, Oswald apontava para a necessidade de revitalizar esses
vestigios, de fazer manifestar o primitivo, o antropdéfago. O escritor reconhece
que a génese e constru¢io do que podemos chamar de Brasil s6 foi possivel a par-
tir de muita coer¢do, convencimento e subordina¢io dos povos para que a identi-
dade nacional (essa fic¢do, j4 poetizou Drummond) se torne uma realidade ima-
ginavel. Ao assumir o poder de classificar quem é ou néo é brasileiro, de segregar,
agregar tradicoes, dialetos, leis, costumes em uma unidade e coesio identificada
como “nacional”, o Brasil Estado-nag¢io estabelece a fronteira policialesca para ga-
rantir o pertencimento de uns e a exclusdo de outros, fazendo urgente a separacio
entre “nds” e “eles”. Nesse cendrio, a “saida tupi” apontada por Oswald de Andrade
parece uma certa recusa de uma ideia de Brasil, ou melhor, a fuga da ideia de um
“Brasil maior” para encontrar um “Brasil menor”, a fuga do Estado-na¢io para
buscar o seu negativo no mundo amerindio tupi: “Fugir para encontrar popula-
¢des que apesar de viverem no Brasil, vivem a seu modo; que embora situadas no
Brasil, situam o Brasil no seu pensamento e na sua experiéncia. Devoram, pois, o
Brasil” (Sztutman, 2007, p. 17).

A antropofagia abre, portanto, uma possibilidade de recusa a um modelo

hegemonico e univoco de Brasil e de identidade nacional®. Oswald “des-cobre”,

% Andrade, O. de. MA. RA:1%. fase, n.1, 1928.

" Reconhecemos que o termo “descoloniza¢io”, articulado a verve antropofagica, exige certas pre-
cisées. De algum modo, o termo fequentemente sucumbe aos arranjos de leituras “integralistas”,
que fazem dele uma espécie de borddo do esvaziamento radical de toda narrativa “eurocéntrica”,
em beneficio da redescoberta de uma certa substancia inata, referida as narrativas particulares das
populacdes e grupos colonizados. Isso considerado, questionamo-nos se a ideia antropofégica de
descoloniza¢io nio seria apenas capaz de operar ao pé da letra, ou seja, como resisténcia permanen-
te as sinteses identitarias que fundamentam os raciocinios antitéticos de cunho multiculturalista,
por exemplo. Nesse sentido, a decolonialidade possivel ao pensamento antropé6fago talvez passasse,
por assim dizer, por algo menos ressentido e mais “vingativo”, menos puritano e mais “per-verso”.
perverso?

Em abril de 2016, em uma aula publica dada na Cinelandia, na cidade do Rio de Janeiro, intitulada
“Involuntarios da patria”, o antropélogo Eduardo Viveiros de Castro (2016) avanca na questio dos

N
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faz emergir um ponto que estd recalcado, “sequestrado”, diria Mario de Andra-
de, de nossa experiéncia, justamente ai revelando que a coloniza¢io (qualquer
que seja ela) nio vingou como o esperado (Torquato, 2014). Mesmo quando esta
abordando a problemética nacional e identitiria, Oswald nio parece buscar um
traco unitario para definir o nacional, um suposto carater, mas ele o faz a partir
do vestigio, do resto®, buscando reabilitar suas expressdes culturais, identificadas
como matriarcais, antropofégicas. A suspeita oswaldiana é confirmada pela antro-
pologia contemporanea: “Se o Brasil foi desindigenizado em suas interpretacdes
célebres, se seus habitantes indigenas foram por longo periodo condenados ao
desaparecimento, esse movimento passa a conhecer nos ultimos tempos o seu
revés”. E isso ndo s6 porque “ser indio é bom negécio”, completa o etnélogo, mas
porque “o que ja era indigena e permanecia encoberto, por um verniz cristdo e
moderno agora passa a se manifestar sem pudor” (Viveiros de Castro, 2007, p.

18). A re-indigeniza¢io®® da vida, pergunta-se Eduardo Viveiros de Castro, tratar-

indios como modelo para construgio de uma forma de “rexisténcia” a esse modelo de um mundo
comum: “[...] nés, os ‘outros indios’, aqueles que nio sdo indios mas se sentem muito mais repre-
sentados pelos povos indios que pelos politicos que nos governam e pelo aparelho policial que nos
persegue de perto, pelas politicas de destruicio da natureza levadas a ferro e a fogo por todos os
governos que se sucedem neste pais desde sempre — nds outros também precisamos da ajuda, e do
exemplo, dos indios, de suas taticas de guerrilha simbélica, juridica, mediatica, contra o Aparelho
de Captura do Estado-nacio”(Castro, 2017, p. 8).

Seria ainda possivel aproximar os procedimentos arqueolégicos de Foucault que possuem, eles tam-
bém, tragos da construcio de Nietzsche.

Nesse ponto, é importante marcar, a partir de Eduardo Viveiros de Castro, que “ser indio” e “ser
indigena” nio significam a mesma coisa. “Todos os indios no Brasil sdo indigenas, mas nem todos
os indigenas que vivem no Brasil sio indios” (ibidem, p. 3). Indio teria sido um termo utilizado pelos
navegadores portugueses que, imaginando estar aportando na India, ao chegarem a terra brasilis,
assim nomearam os habitantes locais. “Indios sio os membros de povos e comunidades que tém
consciéncia — seja porque nunca a perderam, seja porque a recobraram — de sua relagio histérica
com os indigenas que viviam nesta terra antes da chegada dos europeus” (ibidem). J4 a palavra
“indigena”, de origem latina, se opde ao termo “alienigena” e esta relacionada a ideia de pertenci-
mento a um lugar, originirio de uma terra especifica, prépria, originario de um lugar, nativo. J4 o
ant6énimo do termo indio, no Brasil, é “branco”, que se refere a tudo aquilo que é nio indio. Todavia,
nem todos indigenas, pertencentes a esse “marcador de terra Brasil”, sdo designados por indios:
“nem o colono, nem o agroempresério nem o corretor de valores so indigenas [...]. Eles sdo ‘brasi-
leiros’, algo muito diferente de ser ‘indigena’. Ser brasileiro é pensar e agir e se considerar (e talvez
ser considerado) como ‘cidadio’, isto é, como uma pessoa definida, registrada, vigiada, controlada,
assistida — em suma, pesada, contada e medida por um Estado-nacio territorial, o ‘Brasil’. Ser ou
dever-ser brasileiro/cidaddo é obedecer, na condi¢do de sudito, a um Estado soberano [...] O cidaddo
olha para cima, para o Espirito encarnado sob a forma de um Estado transcendente; ele recebe seus
direitos do alto” (ibidem, p. 4). Em nada isso se assemelha aos primeiros “involuntarios da patria”
e sua “relacdo [...] vital, origindria, com a terra, com o lugar em que se vive e de onde se tira seu
sustento, onde se faz a vida junto com seus parentes e amigos. Ser indigena é ter como referéncia
primordial a relacio com a terra em que nasceu ou onde se estabeleceu para fazer sua vida, seja ela
uma aldeia na floresta, um vilarejo no sertio, uma comunidade de beira-rio ou uma favela nas pe-
riferias metropolitanas [...]. O indigena olha para baixo, para a Terra a que é imanente; ele tira sua
forca do chao” (ibidem, p. 4), pois sio eles os pertencentes a terra, e ndo o contrario. Eles, sempre
plural, povos indigenas, formados, em uma relacio imanente, por diversos outros corpos, humanos
e ndo-humanos.
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-se-ia da descoloniza¢do de nosso imaginario? Ser tupi, sintetiza Nodari (2011), é
pensar o pensamento de outrem.

O encontro de Oswald com a metafisica canibal o permite conceber o
homem natural como um “Ser que se caracteriza pelo contato e pela mudanga,

)

um ser ‘desconhecido” (Nodari, 2011, p. 483), aquele “a-histérico”, lembra-nos
Aguilar (2010), sempre produzido de acordo com seu tempo.

Benedito Nunes (1989) propde ndo tomarmos a férmula indigena como
uma questio identitaria, mas como um “dilema planetério [...]: ou preservamos
o pensamento selvagem, a imaginagdo mitopoética ou sogobramos no desencan-
tamento do mundo”. Ideia que retoma o pensamento selvagem como uma potén-
cia que subsiste, ndo como estado, mas como uma montagem, um aparecimento
contingente.

“Subsisténcia. Conhecimento. Antropofagia™'. A condi¢io precéria e
oscilante (Rivera, 2010) de subsisténcia que Oswald ja advogada em seu mani-
festo pode indicar que o sujeito, muito mais do que existir na cultura, apropria-se
de estar nela, transformando-a, operando uma “forma critica de aparecimento”
(Rivera, 2010, p. 230). Ao comentar a leitura feita pelo artista Hélio Oiticica do
poema Subsisto, de Augusto de Campos (contido em Coleidouescapo), Flavia Céra
(2012, p. 88) nos apresenta a subsisténcia como um “estado de espirito”, forma de
criacdo, “sub-sisténcia”, “sub-existéncia”, contra a sociedade espetacular, “teoria
de resisténcia artistica” (Nodari, 2019a, p. 95) que se opde ao consumismo e ao

espetaculo, um auto-teatro capaz de encenar um modo de vida “subterranio™®*

Como a poeira que insiste, como fantasmagoria potente, este modo de vida arti-
culado em subsisto é um devir-clandestino criativo capaz de subverter o espetaculo
que estd em toda parte. Ou ainda, seria a via de uma subversido do sujeito do
inconsciente para um sujeito com o consciente antropofagico, a afirmacio da
clandestinidade que mimetiza a floresta. A insisténcia contra a maquina de morte do
capitalismo se desenvolveria em um mundo desligado de identificagées. Um devir-
imperceptivel que, subterraneamente, se esquivaria das compulsivas classificacdes e
do consumismo espetacular. Uma reapropria¢io da paranoia como método critico.
Subterrdnia teria a capacidade de invencdo de uma linguagem-grito, pratica- grito, de
um comportamento histérico que se assume na impossibilidade de ser simbolizado.
Grito que esta impresso no corpo, que se manifesta no corpo e atinge o corpo do
outro, que surge ndo apenas como sintoma de uma inquietacio subjetiva, mas como
ataque que carrega a fantasmagoria da violéncia fundante civilizatéria (Céra, 2012,

p. 88).

31 Andrade, O. de. MA. RA:12. fase, n.1, 1928.

32 Para anélise do Projeto Subterrdnia, proposta antropofagica de Hélio Oiticica, conferir Favia Céra
(2012). O artista mantinha um caderno de anota¢des, nomeado Subterrdnia, “constelagio critica”
cujo método era a apropriacdo de textos e fragmentos de diversos autores. Dentre eles, Oswald de
Andrade.
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Subsistir como um modo de vida, uma possibilidade entre sujeitos, que,
precdria e coletivamente, recriam repetidamente sujeito e cultura (Rivera, 2010).
Essa ideia, que nos remete ao que Oswald tentava recuperar com a visio antropé-
faga de mundo, descentra a existéncia: substituir a enunciagio “eu sou, eu penso,
logo eu existo” por “subsisto”, talvez seja ainda, como nos lembra Té4nia Rivera
(2010), a tnica possibilidade de definir o descentramento do sujeito operado pela

psicanalise.
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V 4

CAPITULO 3

Mal-estar Civilizatorio



A antropofagia, através do emblema “Tupi or not tupi, that is the ques-
tion”, era a saida apontada por Oswald diante do dilema da vida intelectual bra-
sileira para a “entrada no concerto das na¢ées” (Andrade, 2004, p. 70): como se
construir, de forma original e genuina, como fazer da cultura, politica e sociedade
brasileiras algo auténtico e cosmopolita apesar da sua condi¢io periférica, colo-
nial e provinciana? Como aclimatar ideias e modelos estrangeiros a tonalidade tu-
piniquim? De que modo “ser regional e puro em sua época” (Andrade, 1924/2011,
p- 65)?

Oswald, como j4 vimos, dribla a questio identitaria, trazendo para a ter-

ra, para a “terrena finalidade™

, a angustia advinda do dilema existencial. Além
disso, transforma a incémoda questdo do atraso nacional, que se desdobrava do
nosso “sistema de Babilénia”™ (Andrade, 1946/1991, p. 91) ou capitalismo peri-
férico (Fernandes, 1973/2009), em uma visdo utépica, anunciando a “descida an-
trop6faga” e propondo, a despeito de todas as frustragdes com a histéria colonial,

que o Brasil nascera moderno, pés-moderno (Gil, 2005), surrealista avant la lettre.

Ja tinhamos o comunismo. Ja tinhamos a lingua surrealista. A idade de ouro.
Catiti Catiti

Imara Notid

Notid Imara

Ipeju®

1 Andrade, O. de. MA. RA:12. fase, n.1, 1928.

2 Segundo Roberto Schwarz, é uma referéncia oswaldiana ao capitalismo (Schwarz, 2003, p. 12).

3 Assim como o primeiro aforismo do MA parece estabelecer um didlogo com o Manifesto Comunista
de Marx e Engels (“S6 a Antropofagia nos une. Socialmente. Economicamente. Filosoficamente” po-
deria ser a sequéncia do ultimo chamado do manifesto de 1848, “Trabalhadores de todo o mundo,
uni-vos”), aqui Oswald associa o comunismo a experiéncia da vida indigena pré-cabralina. Tanto
essa associagdo como o canto em lingua geral, nheengatu, provavelmente foram extraidos do livro O
Selvagem, de Couto de Magalhies (Azevedo, 2016).
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A magia e a vida. Tinhamos a relagio e a distribui¢do dos bens fisicos, dos bens mo-
rais, dos bens dignatarios . E sabiamos transpor o mistério e a morte com o auxilio
de algumas formas gramaticais.

H& uma linha que atravessa a produgio antropofagica desde o MA e que
se estende pela producio ensaistica de Oswald dos anos 1940-1950, especialmente
em Meu testamento (1944), A Crise da filosofia messidnica (1950), Um aspecto antro-
pofdgico da cultura brasileira: um homem cordial (1950), A marcha das Utopias (1953),
O Antropdfago (1953), textos pelos quais passaremos em nossa caminhada rumo a
utopia oswaldiana, um “espaco transhistérico entre o que somos e o que seremos,
entre [...] a ‘economia do haver’ e a ‘economia do ser” (Nunes, 1972/2011, p. 55).

Nesses textos tardios, Oswald ensaia trabalhar filosoficamente as intui-
¢Oes poéticas contidas nos manifestos. Propde, em oposicio as religides e filo-
sofias transcendentais e ao sistema de organizagio patriarcal, sua concepgdo de
mundo antropofagica, matriarcal e, a partir dai, a sintese dialética entre selvagem
e civilizado na figura do barbaro tecnizado. Ainda que as intui¢ées dos aforismos
da década de 1920 nio tenham alcancado, nesses ensaios (e, de modo geral, em
toda obra de Oswald), um encadeamento propriamente filoséfico® (Sztutman,
2007), e mesmo que tenha se valido de conceitos antropolégicos e socioldgicos ja
obsoletos ou equivocados (Sztutman, 2007), seus textos trazem um modelo bas-
tante inventivo de compreensio da histéria. O escritor analisa varios periodos da
histéria humana como um confronto entre duas forcas, dois hemisférios culturais
distintos, o matriarcal/antropofdgico e o patriarcal, que ele identifica como um
ciclo individualista.

Em sua tese A Crise da filosofia messidanica (1950/2011), Oswald anuncia a
antropofagia como “revolucdo de principios, de roteiro, de identificacdo” (Andra-
de, 2009, p. 78). Pela especificidade do texto, que seria usado para concorrer a ca-
deira de filosofia na Universidade de S4o Paulo, o escritor confere uma roupagem
mais formal e filoséfica ao documento e escolhe, para tanto, o modelo de sintese
dialético. J4 ndo se trata aqui de um esquema temporalmente linear e evolutivo da
histéria, mas de uma concepg¢io em que patriarcado e matriarcado estio em inte-
ra¢do constante. A tese ainda traz uma vasta e extensa lista bibliogréfica, incluin-
do, provavelmente, a primeira mencéo as Estruturas elementares do parentesco, do
antropologo Claude Lévi-Strauss, de que se tem noticia no pais®. Em seu famoso

4 Andrade, op.cit.

®> Aqui tomado no sentido de um sistema coerente e organizado de ideias e conceitos.

® N&o conseguimos localizar a referéncia precisa quanto a essa informacio. No entanto, ela foi con-
firmada pelo estudioso da antropofagia, Alexandre Nodari, na ocasido da qualificagio do projeto
de doutorado, a quem gostariamos de agradecer pelo lembrete quanto a importancia da extensdo
dessas referéncias em Oswald.
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Antropofagia ao alcance de todos, Benedito Nunes esclarece:

Nao busque, porém, o leitor no pensamento de Oswald de Andrade a latitude do dis-
curso reflexivo-critico, a delimita¢ido cuidadosa de problemas e pressupostos, nem
“essas longas cadeias de raciocinio” que caracterizam a filosofia stricto sensu. Bus-
que, isto sim, a cadeia das imagens que ligam a intuicio poética densa a conceituagio
filoséfica esquematizada, aquém de qualquer sistema e um pouco além da pura cria-
¢do artistica (Nunes, 1972/2011, p. 55-56).

A chegada da Universidade de Sao Paulo, no inicio dos anos 1930, e a
conformagdo de um campo de estudos sociolégicos disputava, com o corpo lite-
rario, a legitimidade da interpreta¢do acerca da sociedade, o direcionamento dos
rumos pelos quais seguiria o pais. Oswald nio se furta ao debate, ndo recusa a
universidade e aponta sua resposta. O retorno 4 antropofagia apés o interregno
militante se dava nesse contexto de uma proposi¢cio mais universalizante de suas
ideias a partir de um periodo intenso de estudo e prepara¢io. Antonio Candido da
seu testemunho sobre esse periodo:

A partir de 1945 tornou-se cada vez mais estudioso, preparando-se para desenvolver
o tema da crise da filosofia ligada ao patriarcalismo, que foi para ele a praga da hist6-
ria do ocidente. Matriarcado redentor, utopia, messianismo eram os pontos princi-
pais de sua reflexdo — donde a ideia de inscrever-se no concurso a Cadeira de Filosofia
[...] (Candido, 1970/2011, p. 47).

Oswald toma a antropofagia como uma “chave” que o decrépito Ocidente
messidnico precisa para se redefinir. A caminho da utopia matriarcal, vislumbrava
um poder sem autoritarismo devolvido a sociedade sem classes, esta, matriarcal
e sem recalques, “[...]desreprimida pela catarse dos instintos, e liberta, pelo pro-
gresso, da instincia censora do superego paternalista, [que] tenderia a tornar-se,
numa proje¢do utépica de suas possibilidades, a livre comunhio de todos” (Nu-
nes, 1972/2011, p. 33). E fato que o escritor hipotetiza um tempo, um espago
e uma sociedade. O antropé6fago do qual fala é retérico, uma especulagio estra-
tégica, que, no entanto, ganha materialidade nos estudos etnolégicos de Pierre
Clastres. Como procuramos demonstrar no capitulo anterior, diante do mal-estar
identitario, a resposta antropofdgica — ao evocar o ser primitivo e sua légica cen-
trifuga, que multiplica o maltiplo - primava pela “afirmacio da vida” enquanto
o fechamento provocado pela ideia de identidade equivaleria a um “movimento
para a morte” (Clastres, 2011, p. 248). Nesse sentido, o primitivo oswaldiano se
assemelha menos a uma identificacio brasileira, mas a poténcia vital do pensa-

mento selvagem, no sentido dado por Lévi-Strauss:
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[...] pensamento selvagem nio é, para nds, o pensamento dos selvagens, nem aquele
de uma humanidade primitiva e arcaica, mas o pensamento em estado selvagem,
distinto do pensamento cultivado ou domesticado em vista de obter um rendimento
(Lévi-Strauss, 1961/2002, p. 245).

Como ja afirmamos a partir de Benedito Nunes (1972/2011), a antropo-
fagia compunha um diagndstico e uma terapéutica para o mal-estar identitério.
Diante da crise de um ciclo messiinico em ruina, ela é novamente acionada, agora
em um contexto civilizatério, universalista. Para Oswald, nio se trata, portanto,
somente de pensar no que somos, mas também no que gostariamos de ser. Se, ha
alguns séculos, o encontro com o antrop6fago, com o novo homem do Novo Mun-
do, permitiu a construgio de outras perspectivas e possibilidades utépicas, Oswald

advogava novamente, via primitivo, pela refunda¢io de uma nova civilizagio.

Vem desse locus indeterminado da sociedade nascente o potencial revolucionario
da existéncia primitiva concebida por Oswald, potencial antecipado pela sua visdo
poética Pau Brasil em torno das sugestées edénicas da terra nova, que vao constituir,
delineando as possibilidades futuras, os valores essenciais de uma utopia a realizar
(Nunes, 1972/2002, p. 38).

A economia libidinal antropé6faga evocava o plano da singularidade e da
multiplicidade: o anticolonialismo oswaldiano nio se tratava de um nacionalismo
ou isolacionismo, mas era uma “mdaquina de guerra para pilhar da Europa dos
ricos ‘o que nos interessa’” (Cocco, 2008, p. 271). Essa reacio, mais do que uma
posicdo dentro de um debate académico ou intelectual, dizia respeito (e ainda
diz), no Brasil Republica pés-abolicdo da escravatura, a um conflito intenso no
ambito politico e social mediante as questdes étnicas, de classe e de linguas que
restava da heranca colonial escravagista e se atualizava nas imigracées e migra-
¢bes no contexto da modernizacio e do projeto de construcdo nacional. Se, para
os movimentos de inspiragdo fascio-integralistas (como foi o caso do grupo da
Anta), os aborigenes teriam perdido sua existéncia objetiva, etnicamente se ma-
terializado no espirito nacional, o indio era “interiorizado” na antropofagia “como
imagem do primitivo vivendo numa sociedade outra, e movendo-se num espago
etnogréfico ilimitado, que se confundia com o inconsciente da espécie” (Nunes,
1972/2011, p. 36). Diante do mal-estar identitdrio, Oswald ndo propunha um
lugar estavel para representacédo do brasileiro, mas trazia para o centro do debate

uma figura fadada ao apagamento, enquanto sujeito, no discurso hegeménico’.

7 Como bem nos lembram Maria Candida Almeida (2002) e Eduardo Viveiros de Castro (2002; 2015),
mesmo que a populacio indigena esteja bem longe de desaparecer do cenario brasileiro, ainda se
mantém a insisténcia em apagé-la do presente e remeté-la ao passado histérico.
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O escritor ampliava seu interesse de leitura, inseria a histéria do Brasil
na histéria mundial para pensar nos ciclos evolutivos da humanidade que se ini-
ciam com o expansionismo colonizador moderno ese fecham, na sua construgio,
com a universaliza¢io da técnica, o fim do patriarcado e das expressées do Supe-
reu patriarcal — o poder politico e o poder religioso.

Este capitulo que, de certa forma, pretende realizar a operagdo antropo-
fagica de, estrategicamente, alinhar esses dois campos, antropofagia e psicanalise,
em torno das temadticas cultura/civilizacio/natureza, buscard ainda demonstrar
que Freud e Oswald, cada qual a seu modo, nio seriam somente intérpretes de seu
tempo, mas também do nosso. Assim, podem ser tomados como pensadores criti-
cos e também pensadores da crise e, portanto, aptos (e por demais necessarios) a
serem mobilizados em tempos catastréficos, como o que estamos compartilhando.

Nas se¢bes seguintes, partimos da valoriza¢io do primitivismo nas van-
guardas, dos efeitos que o encontro com o novo homem do novo mundo teve na
construcgdo das utopias. Esse espirito discursivo é capturado por Oswald para cons-
trucio de seus ensaios tardios, nos quais o escritor, além de diagnosticar a emer-
géncia de um mundo que nasce — e outro que decai - estabelece um progndstico e
uma terapéutica social centralizada na figura utépica do homem natural tecnizado,
na utopia do 6cio matriarcal que seria possivel através da libertagio da humanida-
de — que poderia gozar de sua constante ludica — que a técnica proporcionaria. Em
seguida, conjecturamos a respeito da imaginacio utépica de Oswald, entendendo-
-a, a um sé tempo, como uma vacina para o engessamento do pensamento, mas
também especulando quanto ao fato de a mesma poder se realizar num presente/
futuro dist6pico. O proprio Oswald estava atento a isso como é possivel perceber a
partir de sua ambivaléncia com relagdo ao progresso e a técnica.

Como veremos, Freud também se mostrava dividido quanto as conse-
quéncias trazidas pela revolucdo tecnocientifica. Ao colocar a psicanélise em sua
interface com as ciéncias humanas e com a teoria social, ndo restringindo seu
campo a uma clinica da subjetividade, Freud se tornou responsavel por estrear
uma série de interpretacdes sobre os fatos e as produc¢des culturais, e, também,
sobre a modernidade. Assim como Oswald de Andrade, o psicanalista se enfileira
ao lado daqueles que tiveram uma consciéncia da crise de seu tempo. Por ter sido
intérprete do mal-estar intrinseco as rela¢des entre sujeito e civilizacdo moderna,
poderiamos situa-lo, nos termos oswaldianos, como um “europeu descontente”®
ou, ainda, como estabeleceu Gabriel Cohn (1979/2003) a respeito de Max Weber
e do espirito critico alem&o no fim do século XIX, como um “critico resignado”,

8 “Contra o Ocidente sempre... Mas de bragos abertos para o europeu enojado da farsa europeia para o

europeu descontente” (Tamandaré. Moquém IV- Sobremesa. RA: 22 fase, n. 7, 1929).
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aquele que nio admite o mundo como dado, mas nio ventila nenhum movimento
de alteracio do mesmo ainda que esse estivesse 4 beira do cataclismo. Ou, talvez,
podemos tomar essa resignacio como uma posi¢io que considera que qualquer
acdo nio seria capaz de deter o curso dos acontecimentos e, no limite, poderia
inclusive acelerar um eventual cataclismo. N3o se trata, portanto, de uma postu-
ra inconsequente, mas incapaz de crer em uma atitude deliberada e intencional
como profildtica ao estado das coisas.

Parece-nos, alis, que Freud justamente insistiu, dentro dos limites de
sua disciplina, em demonstrar como o campo psicanalitico vem justamente de-
latar o residuo barbaro que alicerca a civilizagdo e, mais radicalmente, ensejar a
ideia de uma crise no préprio sujeito.

Como sera analisado adiante, embora tenha fornecido importantes ele-
mentos para a construcio dos projetos de estudos antropolégicos a respeito dos
processos de socializacio a partir de certa economia libidinal dos vinculos sociais
e politicos, e, ainda que tenha tido relevante impacto critico sobre os valores po-
sitivistas da racionalidade, torna-se impossivel para Freud, a partir do advento do
conceito de pulsdo de morte, estabelecer um projeto reformista ou “progressista
de determina¢io de formas de vida” (Rocha, 2010, p. 23) no plano social. O im-
pacto dessa nogao, e de todos seus desdobramentos que incidem na vida animica,
relacionam-se, sobretudo, ao mal-estar intrinseco lancado para o interior do su-
jeito, a impossibilidade de uma considera¢io organica, natural e funcionalista do
campo social e, ndo menos importante, 4 desintegracio social advinda da forca
corrosiva do elemento pulsional que detona as pretensées de um projeto civiliza-
tério progressista. E mais: através de uma clinica ancorada na pulsio de morte,
Freud ainda contribuia para uma redugdo das inclina¢ées quanto a elucida¢io do
real pela via racional e metddica® ao estabelecer que a consciéncia nio é capaz de
tudo clarificar, o que, do ponto de vista ético e politico, impactava as aspira¢des
conciliatérias entre sujeito e civilizagdo.

Toda a obra freudiana é atravessada pela tensdo entre as pulsées e as

exigéncias morais. De modo geral, é possivel extrair que as pulsdes representam,

° A insisténcia freudiana em manter a psicanélise no &mbito de uma Weltanschauung cientifica e rea-
firmar o estatuto cientifico de sua disciplina passa pela admissido do seu carater de incompletude
quanto a elucidacio e acesso a realidade do mundo, algo diferente dos regimes discursivos da reli-
gido, metafisica, filosofia que aspiram a condi¢do de tudo saber, refratarios a qualquer verificagio e
a davida, discursos, na visdo freudiana, fechados sobre si mesmos. Em Introducio ao narcisismo,
Freud justamente considera, a respeito dos sistemas especulativos, uma tendéncia a paranoia. Nes-
se sentido, poderiamos conjecturar sobre o juizo que teria feito Freud a respeito das especulacdes
oswaldianas em A crise da filosofia messidnica (1950/2011),0u, ainda, acerca da sua prépria mitologia
expressa em Totem e tabu (1912-1913/2012), e na formulac¢io de sua trama edipiana.

Em Introdugio ao narcisismo bibliografia?
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para o psicanalista, o primeiro inimigo da cultura. Em Além do principio do pra-
zer (Freud, 1920/2006), a ideia de “pulsdo de aperfeicoamento” que, ndo escoada
diante do apelo de satisfa¢io pulsional, restaria no aparelho psiquico, colocan-
do-se como um impulso ao progresso, é cancelada tendo em vista a incidéncia
da pulsdo de morte que vem derrubar a soberania do principio do prazer. Além
disso, vem mostrar a tendéncia de retorno a um estado inorganico, inanimado,
anterior a vida. Essa vontade de vida, aqui apresentada a partir de uma leitura
schopenhaueriana, incluia a conservacio da existéncia em contrapartida a pulsio
de morte, imperativo de uma concatenacio de forcas de desligamento e extin¢io
da vida, horizonte em que pode “ser vislumbrada a suspensio da roda do tempo”
(Rocha, 2010, p. 122) e a extingido do desejo.

Como sintetizou um de seus mais importantes leitores, Freud “[...Jndo é
progressista, ndo deposita fé alguma em um movimento de liberdade imanente,
nem na consciéncia, nem na massa” (Lacan, 1960/2005, p. 34). E ainda Lacan
quem entende que, embora Freud tenha entendido, em algum momento de sua
obra, a moralidade sexual como fator determinante as neuroses na modernidade,
ele ndo chegou de fato a propor uma saida para agenciar de forma propositiva essa
moralidade. De fato, na perspectiva lacaniana, o mal-estar, para Freud, pode ser
resumido como “tanto sofrimento para um resultado cujas estruturas terminais
sdo antes agravantes”. Em suma, como bem colocou Francois Regnault: “Freud s6
tem de progressista seu pessimismo profundo” (Regnault, apud Rocha, 2010, p.
23). Ou ainda, como sintetizou Guilherme Massara Rocha (2010, p. 23): “o pensa-
mento freudiano se constitui em antitese as miragens utdpicas das experiéncias
subjetiva e social”.

As (im)possibilidades para o sujeito e cultura (e os impasses na relagdo
entre sujeito e cultura) diante do desamparo e do mal-estar sdo escrutinadas por
Freud e Oswald de Andrade. Buscaremos, nas paginas que se seguem, ensaiar uma
leitura que atualize as respostas ensaiadas pelo antropé6fago e pelo psicanalista,

considerando totens e tabus de nosso tempo, de nosso (ani)mal-estar na cultura.
3.1 Mundus novus, novus homo

No século XVI, o “aparecimento do homem natural”, de uma “humanida-
de diferente da que era entio conhecida” (Andrade, 1953/2011b, p. 399), tanto
no Ocidente quanto na Africa e no Oriente, provocava um rebuli¢o nas ideias do
velho continente. Na 6tica de Oswald, os efeitos desse encontro se fizeram sentir

em vérios planos, resvalando até nas escrituras biblicas:
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De que modo poderiam coexistir a severidade dos mandamentos cristdos e uma
humanidade pelada e livre que se entregava sem a menor repressio a gula natural
de seus instintos sexuais? [...] Havia sido encontrada uma parte do género humano
completamente desguarnecida das leis e preconceitos que haviam regido toda a Ida-
de Média (idem, p. 400).

Para Oswald, Américo Vesptcio, “[...Jum dos homens marcantes nas
transformacdes que presidiram a formacio da mentalidade do Renascimento”
(Andrade, 2011a, p. 311), teria sido o responsével por fixar o homem natural.
Suas cartas'?, além de batizarem a América, iniciavam um novo ciclo histérico e
ensejavam o Humanismo, entendido por Oswald como a volta ao homem natural,
“a descida a terra” (Andrade, 1953/2011b, p. 402), “[...]volta da cultura ao huma-
no, retorno do homem a si mesmo” (Andrade, 1953/2011a, p. 244) a partir da
constatacdo de que, sob outra forma de vida, o homem era uma criatura sem lei e
sem Deus. O efeito dessas cartas, na leitura oswaldiana, teria sido o desenrolar de
um “movimento intelectual de primeira ordem” e a criacdo das utopias: “abria-se,
enfim, um horizonte para o homem europeu, confinado na terra plana e imével
entre o céu e o inferno. Havia do outro lado do mundo terras novas, que habita-
vam um homem diferente” (Andrade, 1953/2011a, p. 315).

No inicio do século XX, a figura do canibal se torna presenca constante
no quadro do debate da intelectualidade europeia sobre o par primitivo X civili-
zado, tornando-se, também, central no cenéario artistico na esteira de certa rela-
tiviza¢do da ideia candnica da inferioridade primitiva tipica do eurocentrismo. O
depoimento de Oswald de Andrade revela o contato com essa eleva¢io do sentido

primitivista quando de sua chegada ao Velho Continente:

Nao posso esquecer do que foi a minha chegada a Paris no ano de 22, ja depois de ter
tomado parte aqui na Semana de Arte Moderna. [...] Vi nas exposi¢ées, nas confe-
réncias, nos circulos de artistas e intelectuais o que era a Arte Moderna. Um incrivel
destrocamento das boas maneiras do ‘branco, adulto e civilizado’. O primitivo tre-
mulava nos tapetes mégicos de Picasso, em Rouanet, em Chirico, que majestosa-
mente criava o surrealismo. A estatuaria negra do Benin figurava nas vitrinas da Rue
La Boétie. Os ateliers eram trincheiras revolucionarias. Os grandes artistas novos
falavam das catedras do Collége de France. A mecanica de Léger, a geometria que do
cubismo passava ao abstracionismo, revelavam as artes do primitivo que nada tém
nem de paisagista nem de agricultor (idem, p. 280).

10" A carta Mundus Novus, publicada em 1503, foi encaminhada a Pedro Lourenco de Médici. Logo em
seguida, ganhou edi¢des em italiano, francés, alemao, flamengo e latim. Junto com a descri¢io de
suas quatro viagens (Quator Navigationes), torna-se um dos textos mais destacados no século XVI
(Kiening, 2014). A primeira edi¢io ilustrada de Mundus Novus traz as primeiras ilustra¢des sobre
canibalismo naquelas terras. Colocando ao lado dos indigenas significantes que nio lhes perten-
ciam, o documento destaca as “auséncias” dos nativos: de fé, de lei, de rei. Essa caréncia das letras F,
L, R sdo comentadas por varios cronistas, como Pero de Magalhdes Gandavo, Ambrésio Fernandes
Brandio e Gabriel Soares de Souza (Chicangana-Bayona, 2017; Franco, 1937).
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O que ficou conhecido como a valorizagdo do primitivismo nas vanguar-
das europeias do século XX é o resgate das culturas de matrizes africana, asidtica
e americana em formas de cantigas, dancas, mitos, religides, esculturas, amuletos
e linguas. Nesse sentido, a arte europeia buscava romper com as estéticas acadé-
micas convencionais a fim de explicitar uma cultura outra, originando correntes
conhecidas como primitivas e exdticas.

O ritual antropofdgico, imagem agressiva que era objeto, nas sociedades
tradicionais, de repulsa, desconforto, panico e horror passa a ser evocado pelas
artes de vanguarda com agressividade critica ao status quo: a sociedade capitalis-
ta, a arte académica e o conceito europeu de civilizagdo. Tal critica, assim como a
relativizacio da ideia de barbérie, estava relacionada ao enfrentamento da entio
denominada Grande Guerra, a atual Primeira Guerra Mundial, e o sentimento de
grande parte dos artistas e da intelectualidade da época era aquele ja demons-
trado por Montaigne: muito mais barbaro era o canibalismo disfarcado, a “baixa
antropofagia” (MA) que assolava a velha Europa.

Se a (re)tomada dos elementos primitivos como fonte de inspira¢io para
“reconstrug¢io geral” da obra de arte marcou todos os movimentos de vanguarda
(Boaventura, 1985, p. 18), o manejo desses elementos nio se deu da mesma for-
ma pela classe artistica. O futurismo italiano de Marinetti se serve da atitude bé-
lica para sua cruzada higienista (selecdo natural e aprimoramento da raca seriam
indispensaveis para o progresso) e modernizadora em que o ritual antropofagico
(a forga, o instinto, a poténcia bélica) se torna senha de construgio da arte e hu-
manidade futuras.

Outros, como Apollinaire, buscavam recusar a carnificina da guerra. Ja
Blaise Cendrars destacava a valorizacio da cultura do outro: em excursio pelas
cidades histéricas de Minas Gerais, quando de sua visita ao Brasil, acompanhado
por Tarsila do Amaral, Mério e Oswald de Andrade, o escritor sui¢o ficou bastante
impactado com o episédio de que tomou conhecimento acerca de um detento que
teria comido o cora¢io de outro prisioneiro. Cendrars impressionou-se tanto com

o caso Febronio Indio do Brasil", transformado por ele em Fébronio (como ele

' Mineiro de Jequitinhonha, Febrénio Indio do Brasil foi o primeiro “louco infrator” julgado no Brasil
e considerado o inimigo numero um da sociedade brasileira, no inicio dos anos 1920. Negro, ho-
mossexual, foi condenado por vérios assassinatos e transformou-se em figura demoniaca a partir
da cobertura jornalistica dos seus crimes e também objeto de disputa cientifica: alguns artigos da
época revelam a recorréncia a Freud e autores higienistas, combinando teorias positivas, psicanilise
e psiquiatria adepta da degenerescéncia para argumentar sobre a psicopatologia de Febrénio, que
julgado, foi considerado inimputével e internado no Manicémio Judicidrio do Rio de Janeiro. Morreu
no manicémio, em 1984, apds ter sobrevivido a mais de 50 anos de torturas, choques, violéncia e me-
dicacio excessiva. Em 1926, Febronio publicou As revelagées do principe do fogo, obra que foi vendida
pessoalmente para Sérgio Buarque de Holanda, lida e comentada por Mario de Andrade (Calil, 2014).
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grafava), um personagem romanesco de uma série de reportagens no periédico
Paris-Soir, publicadas posteriormente no volume Fébronio, magia sexualis (1938),
que, em seus textos, transforma o condenado em figura mitica, buscando inocen-
ta-lo a partir das motivagdes antropofagicas e de feiticaria africana entrevistas em
seus crimes (Eulalio, 2001). Cendrars entendia os rituais de devoracio amerindios
e africanos como uma manifesta¢io de ordem cultural bastante elevada. A parti-
cipagdo do sui¢o na constru¢io mais significativa do primitivismo oswaldiano, a

tematica em torno de Pau Brasil, é comentada por Oswald:

Blaise Cendrars esteve duas vezes no Brasil, trazido por Paulo Prado. [...] Cendrars
teve influéncia no surgimento do Pau Brasil. Em 1925 eu trouxe impresso de Paris,
com prefacio de Paulo Prado e ilustra¢des de Tarsila, o livro Pau Brasil, de que decor-
reu um movimento dentro de nosso Modernismo. O primitivismo que na Franca
aparecia como exotismo era para nds, no Brasil, primitivismo mesmo. [...] Pensei,
entdo, em fazer uma poesia de exportacio e nio de importagdo, baseada em nossa
ambiéncia geografica, histérica e social. Como o pau-brasil foi a primeira riqueza bra-
sileira exportada, denominei o movimento Pau Brasil, sua fei¢do estética coincidia
com o exotismo e o modernismo 100% de Cendrars, que, de resto, também escreveu
conscientemente poesia Pau Brasil (Andrade, 2009, p. 238-239).

Para o surrealista André Breton (1971), a questdo central passava por
uma construc¢do da critica ao imperialismo e ao capitalismo. Seguindo as formu-
lacbes criticas extraidas de Nietzsche e levando ainda em conta o que apreendia
na psicandlise freudiana, conforma o grupo de escritores franceses que, ao lado de
Cendrars, exibia, com ironia e sarcasmo, o primitivismo das praticas das socieda-
des europeias. A opera¢io antropofagica, com o surrealismo, ganha um colorido
sexual, uma espécie de voracidade e apetite pela carne humana. Breton, fazendo
alusdo aos estados poéticos expressos na imagem convulsiva, afirmou, no final
dos anos 1920, que “a beleza sera convulsiva ou nio serd” (1971, p. 25). A partir
disso, Dali preferiu marcar a ideia de “canibalismo dos objetos” ao reescrever Bre-
ton: “a beleza serd comestivel ou ndo serd” (Dali, 1933, p. 76).

Em 1920, oito anos antes de Oswald de Andrade publicar o MA, Fran-
cis Picabia lanca, no ultimo nimero da Revista Dadaphone — editada por Tristan
Tzara — o Manifeste Cannibale, transformando o canibalismo em uma operagio
estética, um franco ataque a burguesia, buscando, junto a Tristan Tzara, a des-
sacralizacdo da arte. Jornais e revistas, nesse momento, chegam a chamar os da-
daistas de “antropéfagos” (Netto, 2004). Com Tzara e os dadaistas, a estetizacio
da antropofagia fica flagrante: o espirito predominante é o de canibalizar tudo

que nio fosse considerado artistico (aqui citamos os ready-mades e as colagens de
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objetos inicialmente sem qualquer valor estético, como os panfletos publicitarios,
por exemplo)*%.

“Nada mais original, nada mais intrinseco a si que se alimentar dos ou-
tros” (Valéry, apud Santiago, 2002, p. 19) é o slogan de Paul Valéry para pensar a
antropofagia na intertextualidade da produgio artistica: seria preciso assimilar o
outro, mastigar e bem digeri-lo. No debate sobre a originalidade artistica, conclui
que “plagiador é aquele que digeriu mal a substancia dos outros: vomitando peda-
cos reconheciveis” (Netto, 2004, p. 29).

Os vanguardistas europeus se valeram de elementos recolhidos nos ditos
populares, nas tribos e povos africanos, americanos e asiaticos, em expressdes
literarias, cenas e rituais antropofagicos, nos relatos dos cronistas de viagem que
contataram povos longinquos para formar, a partir de interesses préprios, seu
arsenal artistico e manifesta¢io de linguagem que vai desde a fragmentacio tex-
tual dos dadaistas, colagem cubista a associa¢do livre e automatismo psiquico dos
surrealistas. O elogio ao primitivismo antropofigico como forma de viabilizar
certa ruptura estética repercutiu também nas vanguardas latino-americanas. O
movimento de abertura de espago para o estranho, para a alteridade, deflagrada
na inteligéncia e classe artistica europeia atravessa os latino-americanos, tornan-
do-se central na inteligéncia brasileira na década de 1920.

A etnografia, o primitivismo na arte e o folclore foram fundamentais

para a construcido da estética moderna que se aliava aos recursos populares e ar-

2 Sobre a comparagdo entre o recurso ao tropo canibal pelo Manifeste Cannibale e o dadaismo e pelo
Manifesto Antropéfago, conferir Dawn Ades (1998). A esse respeito, também comentou Augusto de
Campos: “Sabe-se que a Revista de Antropofagia e o ‘Manifesto Antropéfago’ tiveram um precedente
na revista Cannibale e no ‘Manifeste Cannibale Dada’, de Francis Picabia, ambos de 1920. Nio ha
nada de espantoso nisso. Com os sucessos arqueolégicos e etnolégicos e a voga do primitivismo e
da arte africana, no comego do século, era natural que a metéfora do canibalismo entrasse para a se-
mantica dos vanguardistas europeus. Mas, dentro de Dada, o ‘canibal’ nio passou de uma fantasia a
mais do guarda-roupa espaventoso com que o movimento procurava assustar as mentes burguesas.
Com Oswald foi diferente. Embora citasse expressamente Montaigne e Freud [...], é possivel que ele
tenha recebido alguma sugestio do canibalismo dadaista [...]. Mas a ideologia do movimento antro-
pdfago s6 muito artificialmente pode ser assimilada ao canibalismo picabiano, que, por sinal, ndo
tem ideologia definida nem constitui, em si mesmo, movimento algum. [...] Um niilismo que nada
tem a ver com a generosa utopia ideolégica da nossa antropofagia” (Campos, 1975/2015, p. 149).
A respeito da interpretacio de Campos, teriamos somente que apontar uma ressalva em relagdo a
sua sintese conclusiva que equivale o elogio canibalesco das vanguardas europeias a um niilismo.
Nesse ponto, sem intencdo de ampliar esse assunto — que é colateral aos interesses deste trabalho
— gostariamos de mencionar artistas como Gauguin, cujo empenho em certa recupera¢io de um re-
siduo no assimilado da pratica colonial europeia (Sinchez Dura, 1998) nos permite notar, mesmo
no contexto preparatério da vanguarda artistica do Velho Mundo, certa atencio e sensibilidade a
questio étnica dos povos escravizados, e também Picasso, que, no inicio do século XX, radicalizava
essa atencio (Barros, 2011), assim como Alfred Jarry (2011), em sua transcria¢do e celebracio do
primitivo muito além de qualquer entonacio niilista.
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caicos em detrimento da oficialidade académica. Antonio Candido observa que,
no caso da arte modernista brasileira, esses elementos primitivos estavam imer-
sos na realidade cotidiana presente na cultura, “reminiscéncias ainda vivas de um
passado recente”® (Candido, 2000, p. 127). E o que permite ao critico atestar que
“as terriveis ousadias de um Picasso, um Brancusi, um Max Jacob, um Tristan
Tzara, eram, no fundo, mais coerentes com a nossa heranca cultural do que com
a deles” (idem).

Para Oswald de Andrade, esse contato foi condi¢io essencial para o que

se passou no mundo ocidental nos séculos vindouros:

As utopias sdo [...] uma consequéncia da descoberta do Novo Mundo e sobretudo da
descoberta do novo homem, do homem diferente encontrado nas terras da América.
[...] A n3o ser A Republica de Platdo, que é um estado inventado, todas as Utopias
[sic]que vinte séculos depois apontaram no horizonte do mundo moderno e profun-
damente impressionam, sio geradas da descoberta da América. O Brasil ndo fez ma
figura nas conquistas do Renascimento (Andrade, 1953/2011a, p. 224-226).

O canibal foi capaz de impressionar Thomas Morus, Campanella e outros
dois grandes nomes do século XVI: Rabelais e Montaigne', que, a seu modo, tam-
bém criaram imagens a partir dos relatos que recolhiam da literatura quinhen-
tista e reabilitaram o primitivo. Em seu famoso capitulo dos Ensaios, dedicado
aos canibais, Montaigne (2016) projeta uma imagem que fornece um espelho, um
reflexo para os préprios europeus, idealizando — ou o contrario, sendo justamente
pragmadtico nesse fornecimento de uma imagem especular - o espa¢o americano
como uma natureza sem trabalho ou agricultura, como uma justica desprovida
de leis. De fato, Montaigne elegeu a imagem do canibal para tecer certa critica e
moral de sua prépria comunidade. Escusamo-nos para apresentar extenso recorte

com a descri¢io dos indigenas por Montaigne:

A essa gente chamamos selvagens como denominamos selvagens os frutos que a
natureza produz sem intervencio do homem. No entanto [sic] aos outros, aqueles
que alteramos por processos de cultura e cujo desenvolvimento natural modifica-

3 Ocorre-nos a lembranca da genial cena de O homem do Pau Brasil (filme de Joaquim Pedro de Andra-
de), em que o principe africano Tourvalu de Blesi, celebremente interpretado por Grande Otelo, ao
ver a tela “A Negra”, de Branca Clara, personagem que aludia 4 Tarsila do Amaral (e depois da descri-
¢do da artista, relacionando a tela a representacio do povo nativo, da ancestralidade primitiva que
fundaria o Brasil), exclama em jubilo- : “Mais c'est mama!”. Andrade, Joaquim Pedro de (direcdo).
1982. O homem do Pau Brasil (filme). Brasil. 106 minutos.

A importancia da figura do canibal na obra e pensamento de Montaigne ser4 trabalhada oportuna-
mente. Quanto a Rabelais, é importante mencionar que, em sua obra, especialmente em Gargantua
e Pantagruel, o tema da degluticio é mais explorado do que o do canibalismo. Essa degluticdo equi-
vale ao um apetite c6smico voraz e desenfreado que faz de todas as coisas do mundo seu possivel
alimento. Sobre as acep¢des variadas da figura do canibal em Rabelais, remetemos a Lestringant
(1997).
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mos, é que deveriamos aplicar o epiteto. As qualidades e propriedades dos primeiros
sdo vivas, vigorosas, auténticas, Uteis e naturais; ndo fazemos senio abastardé-las
nos outros a fim de melhor adaptar a nosso gosto corrompido. [...] Esses povos nio
me parecem, pois, merecer o qualitativo de selvagens somente por nio terem sido
sendo muito pouco modificados pela ingeréncia do espirito humano e nio haverem
quase nada perdido de sua simplicidade primitiva. [...] Ninguém concebeu jamais
uma simplicidade natural elevada a tal grau, nem ninguém jamais acreditou pudesse
a sociedade substituir com tdo poucos artificios. Eum pais, diria eu a Platio, onde
nio ha comércio de qualquer natureza, nem literatura, nem matemadticas; onde nio
se conhece sequer de nome um magistrado; onde nio existe hierarquia politica, nem
domesticidade, nem ricos e pobres. Contratos, sucessio, partilhas ai sio desconhe-
cidos; em matéria de trabalho s6 sabem da ociosidade; o respeito aos parentes é o
mesmo que dedicam a todos; o vestudrio, a agricultura, o trabalho dos metais ai se
ignoram; nio usam vinho nem trigo; as préprias palavras que exprimem a mentira, a
traicdo, a dissimula¢io, a avareza, a inveja, a calinia, o perddo, s6 excepcionalmente
se ouvem. [...] Esses povos guerreiam os que se encontram além das montanhas,
na terra firme. [...] Quanto aos prisioneiros, guardam-nos durante algum tempo,
tratando-os bem e fornecendo-lhes tudo de que precisam até o dia em que resol-
vem acabar com eles. Aquele a quem pertence o prisioneiro convoca todos os seus
amigos. No momento propicio, amarra a um dos bragos da vitima uma corda cuja
outra extremidade ele segura nas mios, o mesmo fazendo com o outro braco que
fica entregue a seu melhor amigo, de modo a manter o condenado afastado de al-
guns passos e incapaz de rea¢do. Isso feito, ambos o moem de bordoadas as vistas da
assisténcia, assando-o em seguida, comendo-o e presenteando os amigos ausentes
com pedagos da vitima. Nio o fazem entretanto [sic] para se alimentarem, como o
faziam os antigos citas, mas sim em sinal de vinganca [...]. Nao me parece excessivo
julgar barbaros tais atos de crueldade, mas que o fato de condenar tais defeitos ndo
nos leve 4 cegueira acerca dos nossos. Estimo que é mais barbaro comer um homem
vivo do que o comer depois de morto; é pior esquartejar um homem entre suplicios
e tormentos ou queimar aos poucos, ou entrega-lo a cies e porcos, a pretexto de
devocio e fé (Montaigne, 2016, p. 305-311).

O material etnografico legado pelos viajantes e cronistas do século XVI
e mobilizado por Montaigne traz o canibalismo como vinganca ritualizada, fator
essencial das rela¢des sociais entre os indigenas™. A interpretacio antropofagica
atribui a essa sociabilidade amerindia a abertura a novas formas de vida, pensa-
mento e subjetividade. Com as mesmas fontes de que se valeu Montaigne, Rabe-
lais, Rousseau, entre outros, Oswald de Andrade criou o homem nu, aquele que
precisa ser ouvido depois de tanto falatério do homem vestido. Seu movimento
permite, na primeira metade do século XX, uma revisio conceitual sobre o homem
da América: a reabilitacio do primitivo, a consideracio, de forma radicalmente
inovadora, da “alta concepgéo da vida” indigena em oposi¢io as “filosofias vigen-
tes” a que foram submetidos os gentios por séculos. Se Oswald atribui a Montaig-
ne o despertar para a importincia do primitivo (Andrade, 1954/2011), teria sido

»,

> Em Vida e Morte da Antropofagia, Raul Bopp elenca “os classicos da Antropofagia”: “Thevet, com
seiscentas notas de interesse etnografico; Jean de Lery, que veio ao Brasil com Villegaignon; Hans
Staden; Henry Koster; Karl von den Stein (estudo das tribos do Xingu); Claude D’Abbeville; Yves
D’Evreux; Taunay; Saint-Hilaire; Koch; Griinberg; Humboldt,Capistrano de Abreu [...]. E por fim,
como remate dessa enumeracio de autores ilustres, o grande Montaigne [...] e Jean-Jacques Rous-
seau” (Bopp, 1977/2012, s.p.).
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o primitivo que permitiu a Montaigne certa matéria de reflexdo, quando toma o
Tupinamba como “modelo e projecio” (Schwarcz; Starling, 2015). Ja Oswald, o
elege como “anti-modelo” e destino.

(O indio é que era sdo. O indio é que é o nosso modelo). O indio nio tinha policia,
nio tinha recalcamentos, nem moléstias nervosas, nem delegacia de ordem social,
nem vergonha de ficar pelado, nem luta de classes, nem trafico de brancas, nem Ruy
Barbosa, nem voto secreto, nem se ufanava do Brasil, nem era aristocrata, nem bur-
gués, nem classe baixa. Porque sera? O indio nio era monogamo [sic], nem queria
saber quem eram seus filhos legitimos, nem achava que a familia era a pedra angular
da sociedade. Por que sera? Depois que veio a gente de fora (por que?) gente tio
diferente (por que sera?) tudo mudou, tudo ficou estragado. Néo tanto no comeco,
mas foi ficando, foi ficando. Agora é que esta pior. Entdo chegou a vez da “descida
antropofagica”. Vamos comer tudo de novo®.

Do ponto de vista histérico e literdrio, seria preciso devorar tudo no-
vamente para entio somente reter aquilo que seria bom e favoravel: ficariamos
somente com a técnica, ndo com os recalques. Em Nova escola literdria (1928), o
escritor exemplifica a atuagio antropofagica no campo da cultura:

Nés importamos, no bojo dos cargueiros e dos negreiros de ontem, no porio dos
transatlanticos de hoje, toda a ciéncia e toda a arte errada, que a civilizagio da Eu-
ropa criou. Importamos toda a produgio dos prelos incoerentes de Além-Atlantico.
Vieram, para nos desviar, os Anchietas escolasticos, de sotaina e latinério; os livros
indigestos e falsos. Que fizemos nés? Que deviamos ter feito? Comé-los todos. Sim,
enquanto esses missionarios falavam, pregando-nos uma crenga civilizada, de huma-
nidade cansada e triste, nés deviamos té-los comido e continuar alegres. Deviamos
assimilar todas as natimortas tendéncias estéticas da Europa, assimila-las, elabo-
ra-las em nosso subconsciente, e produzirmos coisa nova, coisa nossa (Andrade,

1928/2009, p. 67).

Era preciso devorar tudo de novo e continuar alegre (idem, p. 67). Essa
metafisica canibal configurava-se como outra forma de perceber o real, radical-
mente oposta aos termos da cultura patriarcal e messianica. “Nés somos bastante
proximos das culturas primitivas, matriarcais e dadivosas para nos dobrar facil e
vilmente a qualquer ortodoxia burocratica e impassivel” (Andrade, 1950/2011b,
p- 365). Oswald sugere, portanto, um ponto de vista alternativo a tradi¢do meta-
fisica ocidental. Na verdade, a prépria ideia de uma perspectiva era colocada em
questdo ja que o aceno de uma metafisica canibal engendrava uma multiplicidade
diante da filosofia e da moral do Uno e do Todo. Assim como é questionada a
nog¢do mesma de tradigdo: a desintegracio digestiva de suas moléculas de sentido
parece querer provocar justamente que esses fragmentos, agora isolados, possam
encontrar contingencialmente novos arranjos.

16 Marxillar (pseudénimo de Oswald de Andrade). Porque como. RA: 2°. fase, 1929.
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3.2 O fim de um mundo, o nascimento de outro

No quadro da programética do MA, Oswald ja anunciava as filiagdes da

antropofagia e, também, os destinos para o movimento antropéfago:

Queremos a Revolu¢io Caraiba. Maior que a Revolugdo Francesa. A unifica¢io de
todas as revoltas eficazes na direcdo do homem. Sem nés a Europa nio teria sequer
a sua pobre declaracdo dos direitos do homem. A idade de ouro anunciada pela Amé-
rica. A idade de ouro. E todas as girls. Filiagdo. O contato com o Brasil Caraiba. Ou
Villegaignon print terre. Montaigne. O homem natural. Rousseau. Da Revolucéo Fran-
cesa ao Romantismo, a Revolucio Bolchevista, & Revolugio Surrealista, e ao barbaro
tecnizado de Keyserling. Caminhamos'’.

No aforismo, a direcdo para onde caminha a humanidade é invertida:
a idade de ouro™ se coloca a frente, a ideia de origem (afinal, quem habilitou o
humanismo: foram os franceses ou os Tupinambds?) é revirada; o primitivo
oswaldiano nio esté preso a um passado, silenciado e exterminado, mas avanga,
estéd no horizonte. Oswald sintetiza, com a habilidade que é lhe é caracteristica,
a ideia de que a Revoluc¢do Caraiba, a idade de ouro americana, operaria como
desdobramento mais profundo de nossos anseios utépicos. O contato com as
novas gentes e as novas terras teria funcionado como uma condi¢io necessaria
para a Revolucio Francesa, havendo, no entanto, um resto a ser ainda trilha-
do, trabalhado pelo homem, para além do Manifesto Comunista (Marx; Engels,
1848/2005), no sentido de manter a direcio utdpica lastreada nessa descoberta
do outro, cuja representacio é a Revoluc¢io Caraiba.

Oswald se mostra bastante sensivel ao impacto e influéncia da j4 men-
cionada revoluc¢do cosmoldgica propiciada pelo contato com os homens do Novo
Mundo. A referéncia do autor aos franceses Montaigne e a Rousseau® nos do
pistas da trilha por onde perpassa o seu raciocinio. E ainda as men¢des ao co-
munismo, a arte surrealista e seus efeitos além do campo estético, a sintese que
empresta de Keyserling na figura do chauffeur/bdrbaro tecnizado, revelam a im-
porténcia e a magnitude que nosso autor confere ao homem natural dos trépicos,

sentido e orientacdo da marcha oswaldiana.

17 Andrade, O. de. MA. RA: 12 fase, n.1, 1928.

18 A mitica classica da idade de ouro refere-se a primeira das quatro idades humanas, antes do pecado
original (para a tradicio cristd), ou idade sob o reino de Saturno (para a tradi¢io classica), perio-
do em que os homens viviam no 6cio, sem trabalho, sem propriedades, uma época de comunhio,
tranquilidade e auséncia de autoridades e leis. Sua representacio é flagrante em Hesiodo e Ovidio,
sendo fortemente reabilitada no colonialismo do século XVI, caminhando lado a lado com a ascen-
sdo do capitalismo (Ferreira, 2003).

1 Ao mencionar Jean-Jacques Rousseau, apostamos que Oswald se refere, precisamente, ao texto
Discours sur I"origine et les fondements de [ inégalité des hommes, publicado em 1755.
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E importante reiterar que a exaltacio do primitivo encabe¢ada por
Oswald de Andrade (1928, s.p) e pelo projeto de sua antropofagia nio passa pela
romantizacdo do indigena - “Contra o indio de tocheiro. O indio filho de Maria,
afilhado de Catarina de Médicis e genro de D. Anténio de Mariz. O indio vesti-
do de senador do Império. Fingindo de Pitt. Ou figurando nas 6peras de Alencar
(1857;1865;1874) cheio de bons sentimentos portugueses”, postura, como vi-
mos, adotada por outros nomes da literatura nacional. Se Oswald valoriza alguns
aspectos da “idade de ouro”, como o comunismo primitivo, a lingua sem arcais-
mos, a nudez, a liberdade, a sociedade sem (ou contra o) Estado, ele também reve-
la seu interesse pelos aspectos caracteristicos do mau selvagem, como a guerra, a
vinganca, e, sobretudo, o canibalismo, ou a alta antropofagia.

Hermann Keyserling (1880-1946), escritor e filésofo alemio, ressoou
fortemente em alguns nomes do modernismo brasileiro. Segundo Telé Porto An-
cona Lopez, foi através de sua influéncia que Mario de Andrade formulou sua
critica & sociedade da méiquina - fortemente presente em Macunaima (1928) —
equivalendo ainda progresso e civilizacdo a “alienacio aos valores sensiveis do
homem” (Lopez, 1972, p. 112) dai decorrente, algo radicalmente distinto a so-
ciedade primitiva. Para Mario, que chamava o Conde Keyserling de “metafisica

¢

da nostalgia da agdo”, as sociedades primitivas seriam “verdadeira[s] e necessa-
ria[s]”, ao passo que a civilizagdo seria uma construc¢io “falsa e rotulada” (idem, p.
111). A partir da leitura de O mundo que nasce — lido em francés, Le mond qui nait
(Keyserling, 1927), Mario interpreta o homem americano como ligado a sensibili-
dade, ao mundo da poiesis, que deveria estar distante do progresso alienador e do
dominio absoluto da ldgica.

Na filosofia de Keyserling, o primitivismo esta ligado & dimensio de uma
realizacdo integral do humano, diferindo, portanto, de uma perspectiva antro-
polégica. Em sua acep¢do, o destino de todas as culturas do mundo seria perecer
diante da expressdo de novos ciclos culturais, consequéncia do desenvolvimento
técnico e da inteligéncia. O progresso técnico seria uma expressdo particular do
desenvolvimento da inteligéncia humana, sendo o chauffeur, o homem primitivo

que se fez tecnizado, tipo que incorporaria o espirito de massa moderno:

The chauffeur is primitive man made technical. Technical endowment is closely relat-
ed to the savage’s gift of orientation; the technical as such is the self-evident; the ma-
tery of it evokes in man emotions of freedom and of power — with greater fierceness
the more primitive he is; under these circumnstances it is thoroughly self-evident
that the majority of people incline today toward the chauffeur type, that every boy
wants above all to become a chauffeur (he often says engineer, but means primarily
chauffeur); and, with the exception of the spiritual leaders, the first representative
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types of the new world in the making everywhere belong, under names however
various, to the unified chauffeur type (idem, p. 132).

Em Imprecagdo a Tristdo de Athayde (1929), ao lado de Keyserling, Oswald
de Andrade situa Oswald Spengler como aquele que teria demonstrado como as
culturas estariam em decadéncia:

[...] o que vastamente me interessa nesses homens [Spengler e Keyserling] seja qual
for a importancia exata deles ou a sua atualidade horaria — como alias, o que vasta-
mente me interessa em Bergson, Coné, Pareto, os surrealistas e os freudistas — é a
confissdo que todos eles trazem da faléncia de toda cultura artificial humana que,
alias, foi a guerra que p6s em xeque (Andrade, 1929/2011a, p. 59).

A hecatombe da guerra colocava em xeque a situa¢io privilegiada de um
mundo pretensamente civilizado. O mal-estar prevalecente é detectivel no desa-
lento e na descrenca no ideal do progresso técnico como possibilidade libertadora
do homem. A 4nsia e vontade de poder que marcaram o tempo do expansionismo
ultramarino retornavam no imperialismo dos séculos XIX e XX agora ndo mais
para o fora, para o exterior a cultura ocidental, mas dirigida sobre si mesmo no
contexto de acirramento das rivalidades ideolégicas. Nesse quadro, a técnica, ma-
cicamente usada na submissio e colonizacdo de povos nio-europeus, passa a ser
indiscriminadamente voltada em uma guerra fratricida, contra a prépria vida,

como observa Richard Morse:

[...] a Europa viveu uma crise psicolégica em face da tecnizac¢io, mercantilizacio,
alienacio e violéncia generalizada, expressas em termos de contradi¢des neomarxis-
tas, decadéncia spengleriana e invasées freudianas do subconsciente. A tomada de
consciéncia latino-americana exigia precisamente essa dissolu¢io dos motivos evo-
lucionistas e reformistas. A Europa agora oferecia patologias e ndo apenas modelos.
O desencanto no centro motivava a reabilitacio na periferia (Morse, 1990, p. 183).

Oswald Spengler partia de um método de consideragdo da histéria que
destacava a originalidade e a singularidade de cada civiliza¢io, destino inevitavel
da cultura. Ao postular que cada civiliza¢io teria um ritmo, uma forma e uma ex-
pressdo propria, descentraliza a posi¢cio europeia no balanco geral da histéria uni-
versal e rompe com a concep¢io histérica iluminista linear e progressiva. Para o
filésofo, o imperialismo simbolizaria o esgotamento e fim de uma civiliza¢io que,
ao assumir essa forma de existéncia, daria sinal de seu esfacelamento e exaustio
pois precisaria sugar a forca e a energia de outras formas de vida e cultura, condi-
¢do parasitaria improdutiva que precipita a decadéncia. Na concep¢éo spengleria-
na, esse seria o destino reservado ao Ocidente, ideia que ressoa no entendimento

da histéria expresso por Oswald.
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Quero convencer meus leitores de que o Imperialismo é simbolo tipico do final. Pro-
duz petrificagdes como os impérios egipcio, chinés, romano, ou como os mundos
da fndia e do Isla, petrificagées que ainda perduram por séculos e mesmo milénios,
passando das mios de um conquistador as de outro, corpos mortos, amorfos, desa-
nimados, matéria gasta de uma grande histéria. O imperialismo é civilizacio pura.
Assumir essa forma de existéncia é o destino inalterdvel do Ocidente (Spengler,
1918/1973, p. 51).

Em A Crise da filosofia messidnica, Oswald tece didlogo tanto com O mundo
que nasce (Keyserling, 1927) quanto com A decadéncia do Ocidente: esbo¢o de uma
morfologia da histéria universal, em que Spengler (1918) afirma que, ao atingir seu
apogeu, a cultura se torna civilizagdo, cristalizando-se, estando ai o sentido de
sua decadéncia. Além disso, pode-se entrever no autor a indica¢io de que a téc-
nica deixaria o civilizado cada vez mais selvagem. Todavia, Oswald nio concebe
a técnica como fator de decadéncia da civilizacio, mas a insere em sua utopia de

renovagio da vida. Um artigo na segunda fase da RA nos da a dimens&o:

Antropofagia é simplesmente a ida (nfo o regresso) ao homem natural, anunciada
por todas as correntes da cultura contemporanea [...] Mas nio serd por termos fei-
to esta descoberta, que vamos renunciar a qualquer conquista material do planeta
como o caviar e a vitrola, o gis asfixiante e a metafisica.?’

Outra remissdo a Spengler é localizada em Civilizagdo e dinheiro, confe-
réncia pronunciada em 1949, em que Oswald diferencia e define cultura e civiliza-
¢do. Para o escritor, Spengler teria criado uma “anélise apocaliptica da sociedade
moderna” (Andrade, 1949/2011, p. 334). De modo geral, o antropéfago entende
que a civilizacio ocidental teria falhado e sua “salva¢do” estaria na “busca, pesqui-
sa e encontro das origens primitivas” (Andrade, 1949/2011, p. 335). Do lado da
cultura, situa o sentimento, o carater, o que somos. Do lado da civilizacio, ancora

arazio, a técnica, o que realizamos.

Assim sendo, Cultura vem a ser a alma de um povo, de uma etnia, de uma 4rea his-
torica. Civilizacdo, ao contrario, é espirito, é politica, é técnica. Aquela é Pathos, esta
é Logos. Moisés foi o criador de uma cultura milendria. Descartes, um iniciador da
Civilizagdo. Cultura significa o patriménio material, moral e intelectual que caracte-
riza uma etnia, um povo numa determinada época. E o que faz desse grupo historico
um organismo original e afirmativo, portanto com ele cresce, evolui e morre. Civili-
zacio se mede pelas aquisicdes que marcam o progresso humano. E o instrumental
acumulado e transmitido. Seu destino esta preso ao do préprio progresso humano.
Cultura é lingua, é folclore, é comida, vestudrio e religiio, enfim, o que da origina-
lidade grupo étnico e a sua area geografica. Civilizacido é matematica, water-closet,
libertagdo de preconceitos, radio, esperanto, divorcio, leis sociais. [...] No Brasil an-
dam aos pontapés Civilizacio e Cultura. Da civilizacdo nos refastelamos no pior e
da Cultura que ha quatro séculos procura dar-nos um caréter de povo lirico, cordial

% Porominare. “Uma adesio que nio nos interessa”. RA: 2°. fase, 1929.
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e estoico, destruimos implacavelmente as sobras, liquidando o indio, sofisticando o
negro e monogamizando o portugués (Andrade, 1949/2011, p. 332-333).

Apés as duas grandes guerras, oscilando esperanca e pessimismo, Oswald
d4 o prognéstico? do caso brasileiro:

[...] se nés brasileiros continuarmos indiferentes e amaveis quanto aos costumes
tanto politicos como domésticos que nos distinguem, veremos confirmar-se o cala-
mitoso diagnéstico de que perdemos a nossa Cultura sem chegar a ter uma Civiliza-
céo (idem, p. 333-334).

O mal-estar, residuo da devastacio deixado pela guerra, significava, para
Oswald, que a civiliza¢io havia falhado. Ainda que a catdstrofe nio tenha direta-
mente chegado ao Brasil - o que ndo quer dizer que seus efeitos ndo tenham sido
sentidos — a cidade de Sdo Paulo e seu crescimento desordenado afetavam de ou-
tra forma: “[...Jcomo um colossal cogumelo depois da chuva, era um enigma para
seus proprios habitantes, perplexos, tentando entendé-lo como podiam, enquan-
to lutavam para nio serem devorados” (Sevcenko, 1992, p. 31). A Piratininga do
inicio do século XX enfrentava um quadro de instabilidade social diante das suas
primeiras grandes greves, da agitacio geral do operariado, de descontentamento
de fileiras do exército e insatisfacdo popular, cenario de conflitos sociais e politi-
cos que culminariam na Revolu¢io de 1932. No mundo, o surgimento de armas
de destrui¢io em massa e o desenvolvimento de tecnologia bélica, com gases asfi-
xiantes, bombas e avides, verdadeiras miquinas para a guerra, contribufam para
o sentimento difuso de um tempo sombrio.

Nesse mundo em crise, Oswald denuncia, como fez Spengler, a burguesia
e sua relacdo inescrupulosa com o dinheiro — “macacos carniceiros, atacados de
mania de grandeza, que sdo os usufruidores do capital” (Andrade, 1949/2011, p.
347) - e também o comunismo partidario, a interven¢io do regime soviético na
liberdade politica e no progresso das ciéncias e das artes: todos os regimes teriam
por efeito a “desumanizacio do homem” (idem, p. 355). Dai deriva o mal-estar
civilizatério, somado ainda as péssimas condi¢oes de vida e de existéncia, resul-
tados concretos dos “interesses expropriadores” na construc¢io de cidades invia-

veis para uma vida lidica, incapazes de oferecer condi¢des minimas de higiene

2O estranhamento dado entre civilizacio e cultura pode levar ao que também Lévi-Strauss apontou
em Tristes Trdpicos a respeito das cidades do Novo Mundo, especialmente da capital paulista: “Um
espirito malicioso definiu a América como uma terra que passou da barbarie a decadéncia sem co-
nhecer a civilizacdo. Poder-se-ia, com mais acerto, aplicar a férmula as cidades do Novo Mundo: elas
vio do vico a decrepitude sem parar na idade avancada” (Lévi-Strauss, 1955/1996, p. 91).
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e transporte. O escritor nos fornece a imagem da “confusa existéncia moderna”
(Andrade, 1949/2011, p. 348) em um tempo de “pressa indecente”:

O burgués moderno faz a barba telefonando, fumando charuto e namorando a ma-
nicure, tendo aos pés o engraxate esquélido, que, em vez de morder-lhe as pernas,
com ele discute o futebol. Precisando estar as dez horas no Banco, as dez e quinze na
fabrica e embarcar para Miami as dez e vinte e cinco. Ninguém mais mora, apenas
se dorme, a custa de entorpecentes, numa gaiola descristianizada, donde fugiu a
propria morte. Pois que a morte perdeu o seu sentido de dignidade ancestral e a sua
transcendente convic¢do. O homem atual nasce na maternidade, ama na rua, morre
no hospital. [...] a cidade feérica quebrou pelo progresso toda separagio ancestral
entre o dia e a noite?? (idem, p. 345-347).

Oswald reformula a antropofagia como Weltanschauung e como destino
humano. A presenca do primitivismo em sua obra indica, como se dava nas van-
guardas como um todo, a percep¢io quase generalizada de uma crise que pode-
mos entender como o mal-estar na civilizacio moderna, uma série de convulsées
sociais que marcaram o Brasil e 0 mundo durante a primeira metade do século
XX. Apontava para o declinio da hegemonia patriarcal como causa da crise dos
tempos e acreditava na reviravolta espiritual e material da civilizagdo ocidental.
Essa é uma das ideias esbogadas em A Crise da filosofia messidnica, cujas teses ali
expostas s6 conseguimos alcancar tomando, a seu lado, outras produg¢des oswal-
dianas publicadas em colunas de jornal, entrevistas e conferéncias concedidas ao

longo da sua vida.
3.3 A utopia do ocium cum dignitate

De modo geral, convivem em Oswald uma concep¢io tragica da vida e
uma esperanca e crenga no progresso histérico. Diante da guerra, que havia colo-
cado em xeque a faléncia da civilizagdo, o que interessava ao escritor era o movi-
mento que o Velho Continente fazia em dire¢io ao primitivo que, no entanto, ndo

prescindia da técnica:

O que me interessa nessa curiosa Europa que para nio morrer se recolheu a unica
trincheira que lhe restara, a do homem ‘primitivo’, a fim de dali partir [...] para qual-
quer construcio oposta a lamentavel Babel da civilizacdo ocidental catélico-purita-
na. O que me interessa é s6 a “retirada” dessa civiliza¢io ocidental, na direcio moral
e mental do nosso indio. Isso sim, porque d4 raz3o a Gnica coisa que é nossa — o indio.
Hoje esta constatado que o que estragou o ocidente europeu foi a falta de imaginacio
religiosa (Andrade, 1929/2011a, p. 59).

2 Inspirado por Karl Jaspers, Oswald situa a noite como um polo materno e passional, formadora
do humano, fonte de cultura, em contraposicio a civilizagio, identificada com o masculino e que,
“através do dinheiro opressor, tornou-se inumana” (Andrade, 1949/2011, p. 347).
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A religido do Ocidente era um “festival de torturas”, mas o antropéfago,
“imortal desalmado” (Andrade, 1929/2011a, p. 60) teria escapado de suas injun-
¢des. Era preciso reabilitar a filosofia do primitivo e sua antropofagia, “alta con-
cep¢io da vida” como devoracio que se opunha a todas as ilusdes salvacionistas,
“espécie de comunhio do valor que tinha em si a importincia de toda uma posi¢do
filoséfica” (Andrade, 1954/2011a, p. 373).

Oswald parte do principio de que a reagdo a inevitabilidade da morte dis-
tinguiria duas modalidades de sistema de pensamento: o primitivo, que projeta a
imanéncia do perigo no ritual antropofagico e sempre atualiza a constatagio da
vida como devoragdo, e o civilizado, que teria se ancorado em uma cosmogonia
messidnica e redentora, lancando para a transcendéncia os seus medos e os peri-
gos por vir, afundando-se em promessas salvacionistas. Dessas suas cosmovisées
seguem dois hemisférios, sistemas culturais distintos que, ciclicamente e espon-
taneamente, presidiram a histéria da humanidade: a cultura patriarcal, messiani-
ca e a cultura matriarcal e antropofdgica que identifica na Pindorama pré-cabra-
lina. Apés o apelo a uma interrupg¢io da histéria (Andrade, 1950/2011a), surge
uma nova relacio com a experiéncia para promové-la como uma utopia, um porvir
de uma sociedade sem complexos. Oswald apresenta a contradicio dialética entre
a cultura antropofagica-matriarcal (ligada a natureza, polo positivo), hemisfério
da redescoberta edénica do homem natural, e a cultura patriarcal (momento ne-
gativo da histéria, relacionada A civilizacdo). Contra essa “infelicidade histérica
do homem civilizado” e de sua cultura messianica, sua racionalidade 16gica, linear
e finalista e a crenca em uma ideia de Deus como pai supremo — “sumo patriarca
de feicdo judaico cristd” (Chamie, 2002, p. 258) capaz de cumprir a promessa de

salvag¢do --Oswald projeta o

reino existencial da ontologia substantiva dos atos naturais, valendo por si e em si,
em seu estado puro de significados. Os atos naturais do homem nativo nio carregam
qualquer resquicio de auto-purgacdo de nenhuma consciéncia culpada, a espera de
alguma promessa redentora (idem, p. 258).

O escritor apresenta uma teoria da histéria que néo é linear, tampouco
coesa ou sistematicamente organizada, repleta de referéncias misturadas e so-
breposicio de estudos contraditérios ou ultrapassados. Nessa teoria, o desenvol-
vimento humano teria se dado em um ritmo ciclico e dialético de trés tempos:
na tese, o homem natural, na antitese, 0 homem civilizado, na sintese, o homem
natural tecnizado, fase que esta por vir e que reativa o “barbaro tecnizado” que ja

ecoava no MA. Para alcanca-la, seria necessaria uma nova catarse pela antropofa-
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gia, “terapéutica social do mundo moderno” (Andrade, 1950/2009, p. 283) que
“serd por nés alcancada quando nos compenetrarmos e seguirmos mais de perto
as sociedades primitivas, onde havia o matriarcado e ndo havia o Estado” (idem,
p- 284). O escritor advogava, portanto, por uma sociedade matriarcal sem classes,
sem Estado, sem repressio ou obediéncia a autoridade paterna e sem propriedade
privada, que poderia advir com o progresso técnico a partir da devoragio cultural
das técnicas e informagdes do eixo latitudinal dos paises mais desenvolvidos.

Desde a década de 1940, na recuperacio intelectual empreendida atra-
vés da leitura sistemética de fil6sofos e pensadores, Oswald repensava propostas
de recuperar as “solugdes vividas pelos homens ditos primitivos” (Boaventura,
1995), anunciando e propondo caminhos para uma sociedade utépica com ba-
ses matriarcais. Para o escritor, o homem europeu, “fazedor de civilizacbes”, ja
havia falado demais, era chegada a hora de ouvir o homem natural (Andrade,
1946/2011b).

Surgiu em Oswald a vontade de refletir sobre a crise do mundo contemporéneo [...]
Ao mesmo tempo em que constatava o desmoronamento social e moral, aprofunda-
va na pesquisa das origens primitivas, considerada a salva¢io do sistema apodrecido.
Vislumbrava no Estado moderno a possibilidade de revitalizacio das caracteristicas
primitivistas, o matriarcado, a educa¢io da crianca. Por isso sonhava que, num es-
paco de tempo muito curto, os paises sul-americanos assumiriam o seu papel de
condutor dos destinos da humanidade (Boaventura, 1995, p. 252).

Depois de tempos de “complés imperialistas” contra o povo latino-ame-
ricano, o povo europeu merecia ser educado pelo “nosso mulato, pelo chinés, pelo
indio mais atrasado do Peru ou do México, pelo africano do Sudio” (Andrade,
2004, p. 122). Para Oswald, a questdo toda seria tomar a filosofia do primitivo
tecnizado, a metafisica antropofdgica das chamadas “sociedades frias”, como um
modelo de comportamento social, algo que seria propicio ao seu programa de
reintegrar o homem civilizado - estagnado no estagio de nega¢do do humano da
cultura messianica — ao pleno gozo do écio, que fora perdido entre o negdcio (ne-
gacio do 6cio) e o sacerdécio (6cio sagrado).

Em A Marcha das Utopias (1953/2011a), o escritor ensaia uma espécie de
saida para esse mal-estar, colocando o Brasil como “profecia e o horizonte utépico
do 6cio”. Seria preciso, ainda, aliar & cultura matriarcal a revoluc¢do técnica que os

tempos anunciavam.

Néo esta perdido o mundo. E preciso confiar nas forgas novas trazidas pela revolucio
atémica, pela revolucio messianica do povo e pela revolu¢io da autenticidade que é
o existencialismo. [...] A bomba atémica exprime a era do homem universal e da sua
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subterranea e eterna cultura. Qual a solu¢io? Estamos no fim de um periodo patriar-
cal, ligado a propriedade privada e ao estado de classe. Anuncia-se de ha muito, um
dia matriarcal que traz em si todos os frémitos da vida ao mesmo tempo passional e
tecnizada. Uma Idade de Ouro se anuncia (idem, p. 347-348).

Diante da desumaniza¢io do homem na “Babilénia convulsa em que vi-
vemos” (Andrade, 1949/2011, p. 346), Oswald prevé o advento de uma sociedade
em que a técnica libertaria o homem do trabalho material, o que possibilitaria
a idade do écio, “Idade de Ouro transposta do passado mitico para a o futuro
utépico” (Nunes, 1979, p. 70). Mito, antropofagia e técnica se unem, portanto,
na utopia oswaldiana. O apelo a técnica demonstra que, apesar da reabilitacido
do primitivo, é preciso considerar solu¢bes paralelas as oferecidas por ele. Essa é
a pragmadtica antropofagica. Quanto 4 utopia, lembrava que, em 1920, “nada era
mais utépico que a cultura brasileira moderna. No fundo é, como sempre, apenas
uma questido de langar-se na luta” (Andrade, 1950/2009b, p. 270).

A ambivaléncia entre a aposta e a descrenca é marca desses textos tar-

2 adoecido, des-

dios. Se, por um lado, o terrivel antropé6fago, ja “nas ultimas”
prestigiado, as vésperas de sua morte, parece ter perdido o apetite®, diante da
constatacio da “filosofia da devora¢io” — “pensamento que presidiu a vida das
sociedades primitivas tdo superiores as sociedades civilizadas” (Andrade, 2009, p.
346) - e da impossibilidade de salva¢io, entende que o estoicismo e a revolta sdo
a Unicas condutas a seguir. Sua atitude aqui chama atengio por valorizar, nessas
sociedades primitivas, a insubordinagdo a adaptacio e a “inconstincia da alma
selvagem” (Castro, 2002). Por outro lado, apesar de entender que o Ocidente teria
sido responsavel por nos mandar “com o messianismo todas as ilusées que escra-
vizam” (Andrade, 1953/2011a, p. 369), teria também possibilitado, através do
desenvolvimento técnico, a conquista da natureza ludica e do écio.

Para Oswald, a civilizagdo patriarcal teria nos aprisionado em um mundo
em que perdemos o contato com a terra. E se o Brasil era uma “geografia parada

a espera da histéria” (Andrade, 1945/2008, p. 434), sua saida seria reencontrar o

2 Conferir a entrevista Perdeu o apetite o terrivel antropéfago, concedida por Oswald de Andrade a
Marcos Rey em setembro de 1954 em Andrade. O. de. Os dentes do dragéo. Sdo Paulo: Globo, 2009.
Em um texto do periodo, Do érfico e mais cogitagdes, as palavras de Oswald d4o a medida desses seus
ultimos tempos: “Duma cama de hospital as sombras da vida crescem. A anormalidade trazida pelo
mal fisico atinge prontamente a vida psiquica. As salva¢des da terra se alinham nas providéncias do
meédico e da enfermagem. Mas fora disso resta um espago imenso onde sobra o vazio. E a alma deso-
cupada procura apoio onde for. O presente pouco oferece de amparo. Depois de certa idade, sabe-se
como a vida é precaria, como a palavra dos homens é mentirosa e falha, como os fatos contestam as
ilusées” (Andrade, 1954/2011b, p. 454).

“Adotei de ha muito um completo ceticismo em face da civiliza¢io ocidental que nos domou. Acre-
dito que ela est4 nos seus tltimos dias, vindo a tona uma concep¢éo oposta, a do homem primitivo,
que o Brasil podia adotar como filosofia” (Andrade, 1954/2009, p. 369).

"
IS
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mundo matriarcal da sociedade primitiva, a ilha de utopia de outrora, “que trazia
em si o erratico e o imaginoso, a aventura e a fatalidade” (Andrade, 1953/2011a,
p- 234), um mundo sem Deus, sem tabu. Através da técnica, seria possivel a con-
quista do 6cio, do tribalismo matriarcal da vida coletiva, sem os mecanismos de
controle e repressio que impedem a poténcia dos impulsos: “dar-se-ia o retorno
a cultura antropofagica, verdadeira suspensio da histéria, devolutiva da essén-
cia humana” (Nunes, 1979, p. 48). A utopia antropofagica funciona, portanto,
como uma possibilidade de transformac¢io da histéria em natureza: através das
conquistas técnicas e sem os controles repressivos e punitivos “teoldgicos da pe-
niténcia” (Chamie, 2002, p. 255), poder-se-ia gozar do 6cio criativo do barbaro

tecnizado. A crenca na poténcia técnica é comentada pelo préprio Oswald®:

Quero dizer com isto, que a era da maquina tecnizou de tal maneira 0 homem em
toda terra que ele pode alcancar enfim, uma unificagio de destino e igualar-se num
padrio geral de vida civilizada (Andrade, 1944/2011, p. 83).

A humanidade, liberta através da técnica — quando os fusos trabalha-
riam sozinhos - poderia fruir de sua natureza lidica. Na década de 1940, otimista
quanto ao destino da técnica, Oswald entende que a vitéria da maquina traria a
unica liberdade possivel, “a paz e a igualdade entre os homens” (Andrade, 2004, p.
75), afinal, “querer que a nossa evolug¢io se processe sem a latitude dos paises que
avancam é a triste xenofobia que acabou numa macumba para turistas” (Andrade,
2004, p. 164)%.

Para Oswald, seguindo Karl Mannheim, cada utopia traria em si um so-
nho e um protesto, um sinal de inconformacio e revolta que, de forma subversiva,
procura romper a ordem estabelecida (Andrade, 1953/2011a). Se o messianismo
fixava uma promessa, remota e adiada, cristalizando a sociedade, paralisando o
movimento, a utopia mobilizava, fazendo “marchar para frente a prépria socieda-
de” (1953/2011a, p. 286).

Como apontou André Bueno, hd uma certa tradicio critica de leitura que
toma a utopia oswaldiana como uma forma de evasio, fuga de um homem antago-

2 F preciso ainda lembrar que Oswald de Andrade est4 entre aqueles contaminado por um profundo
mal-estar em relacio & permanéncia das “elites vegetais” (MA) no poder daquele Brasil, que até a
década de 1920, vivia sob uma democracia de fachada, sob o poderio da alianca entre exército e oli-
garquia, e um regime econdmico agroexportador. A crise que assolava o contexto mundial dos anos
1920 ensejava os ares de um novo tempo, alimentando o desejo de transformacio que se resvalou
em 1922. Nesse cenério, a técnica representava um instrumento importante de alteracio de uma
ordem que nio se desejava.

De algum modo, tal exaltacdo oswaldiana de certas promessas reconciliadoras da técnica (ou da
ciéncia, poderiamos dai depreender) ja nos sinaliza uma aproximac¢io com o pensamento freudiano,
flertando com as apostas do psicanalista quanto ao triunfo da episteme sobre a doxa obscurantista
das religides (Freud, 1927/2014).
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nizado pela sociedade. Assim, diante da sociedade sem complexos e sem recalque,
fantasiada por Oswald, incide um julgamento de que se trataria, no diagnéstico
e terapéutica antropofégica, de um folclore ou uma exotiza¢io carnavalesca. Nas
palavras do autor:

As visbes de um paraiso tropical, sem culpa e sem pecado, livre e feliz, imune ao
principio da realidade, 4 lei do Pai, ao Superego social, como se fosse tudo continua
carnavalizacio, se foi indicacdo poética persistente, pode ser, conforme o angulo da
leitura, folclore da “carnavalizacdo” que ele elide a violéncia social, fazendo da Utopia
nio uma critica da ordem existente, mas mera fuga, simples evasio (Bueno, 1995,

p.- 67).

A partir do sentido de utopia estabelecido por Paul Ricoeur como um
“lugar nenhum” - lugar do qual nio sabemos a localiza¢io real mas que aponta
para uma estrutura imprescindivel de “[...]Jreflexidade pela qual podemos captar
0s nossos papéis sociais [...], conceber [..] um lugar vazio de onde podemos re-
fletir sobre n6s mesmos” (Ricoeur, 2017, p. 32) — pensamos a utopia antropofa-
gica como uma extraterritorialidade, um nio-lugar como um ato e um processo
continuo que abre “o campo dos possiveis” para além dos regimes e hemisférios
existentes e permite encontrar maneiras radicalmente outras de viver. A antropo-
fagia, nesse sentido, cumpre a func¢do basica da utopia como “desenvolvimento de

perspectivas novas, de alternativas”. Seguindo Ricouer:

Nao podemos dizer que a prépria imaginagdo — através de sua funcio utépica — tem
um papel constitutivo ao nos auxiliar a repensar a natureza de nossa vida social? Ndo
é pela utopia — esse passo dado ao lado — que podemos repensar radicalmente o que
é a familia, o que é o consumo, o que é a autoridade, o que é a religido, etc.? A ima-
ginacdo de outra sociedade situada em lugar nenhum nio permite a mais fantastica
contestacio daquilo que se é? (idem, p. 33).

A utopia se posiciona no enfrentamento, portanto, do problema da cre-
dibilidade do poder e seus usos nas institui¢des. Essa talvez tenha sido a grande
possiblidade imaginativa e alteracdo de sensibilidade que Oswald nos legou ao to-
mar a vida como devoragdo e metamorfose, como transmutac¢io de perspectivas,
pensando sempre na multiplicacio de mundos. Um exemplo prético de como isso
se deu no escritor pode ser entrevisto no seu desejo de chacoalhar a civilizag¢io

contemporinea. O incendidrio Oswald anunciava:

Siga as minhas ideias e vera como ainda nio proclamamos direito a nossa indepen-
déncia. Todas as nossas reformas, todas as nossas rea¢des costumam ser dentro do
bonde da civilizagdo importada. Precisamos saltar do bonde, precisamos queimar o

bonde (Andrade, 1928/2009, p. 62).

Decifra-me ou te devoro 173



Se ndo alcancou a utopia desejada, Oswald ao menos provocou. As “pagi-
nas explosivas” da RA foram canceladas ap6s devolug¢ées dos jornais e dos reite-
rados protestos contra a irreveréncia do grupo antropofagico (Bopp, 1966/2012;
1977/2012). A peca O Rei da Vela, escrita em 1933, ja tinha sido impedida de ser
encenada no contexto do Estado Novo por atentar & moral e aos bons costumes?”.
Em 1968, sua montagem pelo Teatro Oficina era® interditada pelas forcas da cen-
sura do regime militar por acusa¢io de ameaca a seguranca nacional, incentivo a
luta de classes e ofensa a coletividade. Pelo visto, foi o bonde da civilizagido que
queimou Oswald.

No entanto, nio seria adequado pensar que a provocac¢do tenha se dado
em duplo sentido, ou seja, ndo somente afrontando a moral e bons costumes da
época, mas também instigando um movimento, um porvir, a uma nova (ou ou-
tra) sociedade? Cabe a reflexio: a imaginac¢do utépica do escritor nio teria pos-
sibilitado um remédio para a patologia do pensamento ideoldgico e cego para a
construgio de um nio-lugar possivel*? Talvez esteja aqui ancorada a afirmacio
antropéfaga, recuperada por Alexandre Nodari, de que a antropofagia seria o
“Gnico sistema capaz de resistir quando acabar no mundo a tinta de escrever”.
Diante da “crise civilizacional da espécie e ambiental do mundo” (Nodari, 2015a,
p- 3), a crise de des-envolvimento desse “sistema politico-religioso cujo principio
consiste em tirar das pessoas o que elas tem e fazé-las desejar o que ndo tem”
(Castro, 2011, p. 9) conhecido também como capitalismo, a utopia antropofigica
talvez se estabeleca como “estratégia” e possibilidade de certo re-envolvimento
cosmopolitico em “um mundo onde muito pouco é necessario, e quase tudo é su-
ficiente”(ibidem, p. 9).

Nio se trata, obviamente, da proposi¢io de um conjunto de ideias nor-
mativas: o primitivo néo idealiza uma forma de viver, mas a

[...] diversidade dos modos de nos relacionarmos com a vida em geral, e com as inu-
meraveis formas singulares de vida que ocupam (informalmente) todos os nichos

7 Conta-nos Mario da Silva Brito (1978/1997) que o ator Procépio Ferreira, procurado por Oswald
para encenar a peca, teria recusado diante do contetdo politico e sexual da mesma. O Servigo Na-
cional do Teatro (SNT) do Estado Novo, provavelmente, nio agradaria do argumento oswaldiano de
que a classe dirigente era uma extensio das antigas elites oligarquicas da Primeira Republica.

% Sobre a relacdo do Teatro Oficina, dirigido por Zé Celso Martinez Corréa, com a censura, conferir
Coutinho, L.E. O Rei da Vela e o Oficina (1967-1982): censura e dramaturgia. Escola de Comunica¢des
e Artes. Universidade de Sdo Paulo, 2011. (Dissertagio de Mestrado).

2 Luiz Costa Lima nos oferece um depoimento bastante vivo e elucidativo quanto ao que estamos
tentando formular. Ao se relembrar do sentimento de sua geracdo de intelectuais e artistas diante
da obra de Oswald de Andrade no contexto do regime militar, Lima coloca bem a importancia do
lugar da utopia oswaldiana: “Oswald fazia com que confundissemos a cessagio do pesadelo com o
inicio de um outro tempo, em que deixariamos de estar na contramio da histéria. A criagdo do mito
de uma disposi¢io nativa que teria tornado ociosa toda catequese tinha um efeito apenas compen-
satério: nela nio se acreditava, mas servia para que se cresse que a arrogancia dos militares logo
estaria dissipada” (Lima, 2010, p. 5).
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possiveis do mundo que conhecemos. A diversidade humana, social ou cultural, é
uma manifestacio da diversidade ambiental, ou natural - é ela que nos constitui
como uma forma singular da vida, nosso modo préprio de interiorizar a diversidade
“externa” (ambiental) e assim reproduzi-la (Castro, 2007, p. 257).

Como filosofia da devoragio, a antropofagia dos povos ditos primitivos,
pilhada e incorporada por Oswald, alerta-nos para um mal-estar que a imagem
da guerra foi capaz de provocar. Foi através dela, por exemplo, que Paul Valéry
constatou que as civiliza¢des, os europeus, sdo mortais. E, complementa Eduardo
Viveiros de Castro, mortais e mortiferos.

Nio se trata, a nosso ver, de uma promessa de salva¢io ou de uma pos-
tura salvacionista do Oswald intelectual, como sugere, por exemplo, Lucia Helena
(1985). Ainda que Oswald, como homem de partido, chegue a vislumbrar uma
pastoral vindoura, convencido de que “s6 seremos felizes sobre a terra quando
toda a humanidade, num mundo redimido, comer & mesma mesa, com a mesma
fome justa e satisfeita, sob o mesmo tendal de fraternidade e de democracia” (An-
drade, 2004, p. 175), ou, ainda, que o Oswald libertério advogue pelo matriarcado
da Idade de Ouro, sua utopia é antimessianica, porque é imanente e chama para
a luta no aqui e agora. A vida é devora¢io®: ela exige a luta constante para nio se
sujeitar a aniquila¢io do biopoder, do fascismo, ou ainda as formas disruptivas de
nossos préprios impulsos.

E exatamente no contraponto agressividade-cordialidade que Oswald de
Andrade define a antropofagia como Weltanschauung: a “devora¢io traz em si a
imanéncia do perigo. E produz a solidariedade social que se define em alteridade”.
De modo oposto, as sociedades messidnicas “se dessolidarizam” e “produzem o
egotismo do mundo contemporaneo”. Para elas, ha a transcendéncia do perigo e a
sua possivel dirimicdo em Deus”. No entanto, a “periculosidade do mundo, a con-
vic¢do da auséncia de qualquer socorro supraterreno” é o que move o antropé6fago
em uma sociedade matriarcal, que, na perspectiva de Oswald, esté retornando na
“ondula¢io geral do pensamento humano” (Andrade, 1940-1950/2011, p. 453):

A angustia de Kierkegaard, o “cuidado” de Heidegger, o sentimento do “naufrigio”,
tanto em Mallarmé como em Karl Jaspers, o Nada de Sartre, nio sio senio sinais
de que volta a Filosofia 0 medo ancestral ante a vida que é devoracdo. Trata-se de
uma concep¢ao matriarcal do mundo sem Deus (Andrade, 1940-1950/2011, p. 453).

30 Nesse sentido, como lembra Flavia Céra, a proposta oswaldiana parece-nos muito mais interessante
nio pela utopia vislumbrada, mas, por lembrar, através da maxima da vida como devorac¢do, que
a antropofagia é um “modo de manter pulsante o apetite pela vida, uma relacio de interesse pela
diferenca” (Céra, 2019, p. 44). A utopia matriarcal e o método ai empregado por Oswald, a ciéncia do
vestigio errdtico, nos propde “retira[r] o patriarcado de um horizonte estavel e estanque e também
nos tira de uma espera paralisante de um ‘outro mundo possivel” (ibidem, p. 44).
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Quais sinais Oswald percebe de um retorno da concepg¢io matriarcal? As
teses anunciadas na programacio do Primeiro Congresso Brasileiro de Antropofa-
gia, que, como sabemos, nio aconteceu, revelam os temas legislativos, juridicos
e sociais que animavam o grupo em torno de Oswald e nos d4o a dimensdo dos
sinais captados quanto a emergéncia de um ciclo matriarcal. Entre as teses, en-
contramos: a discussio sobre o divércio, maternidade consciente, impunidade
do homicidio piedoso, nacionalizagio da imprensa, substitui¢io das academias
por laboratérios de pesquisa e criagdo, propagacio do ensino laico nas escolas,
em detrimento do ensino religioso (Campos, 1975/2015). Outras pistas captadas
apontam para a iminéncia do fim do direito de propriedade diante das dificulda-
des encontradas no Estado moderno com taxas e impostos, e na altera¢io dos
cuidados com a infincia, em que a tendéncia é que a crianca passe a ser pensada

como responsabilidade da sociedade.

Note-se que o direito de propriedade é um dos que ferem frontalmente o primiti-
vismo, sendo seu progressivo desaparecimento, como tal, uma simples questio de
tempo. O matriarcado, outra das grandes caracteristicas primitivistas, est4 voltan-
do, e com irresistivel forca: a atual tendéncia é a de considerar a crianca sob respon-
sabilidade e, “por que ni0”, paternidade da sociedade. Tentar deter esse inevitavel
retorno as fontes naturais é mais pura perda de tempo. E burrice, no duro (Andrade,
1933/2009, p. 335).

De nada adianta, conclui Oswald, a reacio, que ainda se exaspera, nos
tempos presentes, a virada de ciclo que se anuncia. O declinio de um mundo pa-
triarcal, do principio patriarcal de logos separador, em que avancam as praticas
e politicas de liberdade dos corpos e da vida, estd anunciado. A virada do ciclo
patriarcal para o matriarcal revela que, para Oswald, a crise civilizacional é a crise

de um ciclo:

A “atual transmutagao de valores” processa uma revolugio que ja esta acontecendo.
A guerra, os terrores do fascismo, o apelo as forcas primitivas da humanidade, tudo
isso, s6 significa descalabro e morte para um ciclo - o ciclo individualista burgués.
[...] Estamos pois a entrada de um ciclo que traz, de um modo novo, todas as caracte-
risticas coletivistas (Andrade, 1944/2011, p. 82-83).

A metafisica barbara advogada por Oswald néo equivale ao sonho salva-
cionista de recuperar uma natureza pura e adamita posto que exige a devora¢io
critica de uma técnica, tecnologia que poderia trazer “a unica liberdade a que o
homem seriamente aspira” que é o 6cio. Em A crise da filosofia messidnica, Oswald
demonstra como a derivagdo do vocdbulo écio, do grego scholé, é escola: “de modo
que podemos facilmente distinguir [sic] dentro da sociedade antiga, os ociosos
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como os homens que escapavam ao trabalho manual para se dedicarem a espe-
culagio e as conquistas do espirito” (Andrade, 1950/2011, p. 145). A partilha do
4cio, sua “democratizacdo” (Andrade, 2011a, p. 310), seria, na perspectiva do es-
critor, um direito do humano, e todas as “técnicas sociais, a legislacio [...] deve-
riam trabalhar em prol da redu¢io do trabalho” (Andrade, 1950/2011, p. 145)

para que esse ideal comum pudesse ser atingido.

No mundo supertecnizado que se anuncia, quando cairem as barreiras finais do Pa-
triarcado, o homem podera cevar a sua preguica inata, mie da fantasia, da invengio
e do amor. E restituir a si mesmo, no fim de seu longo estado de negatividade, na
sintese, enfim, da técnica que é civiliza¢io e da vida natural que é cultura, o seu ins-
tinto ludico. Sobre o Faber, o Viator, o Sapiens, prevalecera entdo o Homo Ludens.
A espera da serena devoragio do planeta pelo imperativo do seu destino cosmico

(idem, p. 145-146).

O desenvolvimento das maquinas, aliado ao mito restaurador, sintetiza o
horizonte utdpico da existéncia humana que poderd, “[...]desafogada da luta pela
satisfacio de suas necessidades primarias” (Nunes, 1979, p. 67), dedicar-se a ati-
vidade criadora e ludica. O primitivo tecnizado, como resumiu Benedito Nunes,
serd o homo ludens, detentor do ocium cum dignitate (ibidem, p. 67), vivendo em
uma sociedade sem repressio, cuja “[...] conquista social do écio canalizaria, para
a atividade criadora, ludica e artistica, a energia dos instintos liberados” (Nunes,
1972/2011, p. 55).

3.4 Ha peste a bordo! Utopia ou distopia?

Em 2011, uma coletdnea de artigos sobre a antropofagia era reunida no
volume Antropofagia Hoje? Oswald de Andrade em cena em que a pergunta-titulo
orienta grande parte dos textos que buscam refletir sobre a pertinéncia da aplica-
cdo das proposi¢oes oswaldianas para compreensio diante dos dilemas e impasses
contemporaneos.

No cendrio de esgarcamento das tradicionais divisdes de papeis familia-
res, da necessidade de revisdo de cédigos binarios de nomeacio e classificagio
dos sujeitos e das reagdes extremadas e totalitarias dai emergentes, da ameaca as
frageis democracias, do real da violéncia cotidiana, do avanco da catdstrofe am-
biental e da iminéncia de guerras no horizonte, quando nossas “fontes coletivas
de significado da sociedade industrial (a tradicional divisdo de papéis na familia
de base patriarcal, a crenca incondicional do progresso etc.) estdo sofrendo exaus-

tdo, desintegracdo e desencantamento” (Figueiredo, 2011, p. 396), as criticas de
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Oswald, sua provocacio e postura incendidria mostram-se pertinentes, relevantes

e atuais.

Quando tomam corpo as ameacas produzidas até entdo no caminho da sociedade
industrial e se acentuam as incertezas justamente ao assistirmos o triunfo da or-
dem instrumental racional, falando-se na necessidade de rever c6digos binérios e de
reconhecer ambivaléncias, o chamado “irracionalismo” do escritor pode ser lido de
outra maneira. Na verdade, os intelectuais de paises periféricos, pelas contradi¢ées
acentuadas do contexto interno, muitas vezes, antecipam problematiza¢ées do pro-
jeto modernizador que estio em pauta, na contemporaneidade, em textos tedricos
produzidos no mundo desenvolvido (idem, p. 397).

De fato, Oswald de Andrade parecia intuir ou antecipar vérias das ques-
tdes com as quais nos esbarramos na contemporaneidade. Se, por um lado, e em
uma escala restrita a teoria psicanalitica, sua indisposi¢do com o motivo edipiano
e sua desconstru¢io do modelo patriarcal nas configuracdes subjetivas j4 aponta-
va para a necessidade de se prestar atencio a alguns pontos de nossa disciplina,
por outro lado, e de forma mais geral, seu repudio aos regimes patriarcais de ins-
piracio totalitdria e ao reacionarismo estd na ordem dos nossos dias.

Cabe, no entanto, uma pergunta — retdrica, talvez, pela perspectiva tio
custosa de uma resposta inequivoca — sobre o que teria se tornado, nos tempos
hodiernos, a utopia caraiba, sonho e protesto de Oswald. Apesar de incorremos
no risco de esticar ainda mais as especulacées do escritor, trata-se também de um
exercicio critico sobre os limites e alcances de sua antropofagia no sentido mesmo
de desterritorializa-la, sobretudo quando essa atravessa os campos de interesse
da disciplina psicanalitica. Como poderiamos enquadrar a esperan¢a oswaldiana

de que os paises americanos, heterogéneos e plurais, como o Brasil®}, realizassem

31 Como poderiamos pensar o futuro deste pais, considerando que esse, assim como seu povo — par-
tindo da impossibilidade de pureza que essas duas no¢des (Povo e Nagio) exigem - trata-se de um
mito? (Nodari, 2017). A dificuldade de encontrar essa resposta desde logo esta colocada porque,
assim como seu povo, como ja consideramos a partir de Drummond, nio existe: “povo é equivoco,
nio determinado, mas — multipla e diferencialmente — sobredeterminado, ou seja, que por tras do —
coletivo — povo, ha gente, uma gente, muita gente, a gente, atravessada por correntes contraditérias
- multiplas — de determinacio, que cada um agencia e individua: ndo ha gente sem agenciamento/
individuacio de uma sobredeterminacéo diferencialmente multipla” (ibidem, p. 17). A esse respeito,
gostariamos ainda de evocar a “bela e melancélica” imagem oswaldiana do Brasil como “uma repu-
blica federativa cheia de drvores e gente dizendo adeus”. Atualizada por Eduardo Viveiros de Castro,
talvez essa seja a Unica realizagdo concreta do mito-Brasil: “hoje, ele esta mais para uma corporagdo
empresarial coberta a perder de vista por monoculturas transgénicas e agrotoxicas, crivada de mor-
ros invertidos em buracos desconformes de onde se arrancam centenas de milhes de toneladas de
minério para exportacdo, coberta por uma espessa nuvem de petréleo que sufoca nossas cidades
enquanto trombeteamos recordes na produgio automotiva, entupida por milhares de quilémetros
de rios barrados para gerar uma energia de duvidosissima ‘limpeza’ e ainda mais questionavel des-
tinagdo, devastada por extensdes de floresta e cerrado, grandes como paises, derrubadas para dar
pasto a duzentos e onze milhées de bois (hoje mais numerosos que nossa populacio de humanos)”
(Viveiros de Castro, 2015, p. 18).
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a previsdo de Stefan Zweig, oferecendo solugdes alternativas ao pragmatismo e
utilitarismo de outras nagdes, lancando seus recursos cientificos e tecnoldgicos

para a construg¢do de um bem viver?

A era atOémica promete milagres que poderdo desfazer os males produzidos pelos
aglomerados proletarios e urbanos. Com a energia produzida a distancia, poder-se-a
de certo modo restaurar o artesanato e o seu espirito. Isso nio significa um retroces-
so, mas simplesmente a marcha dialética da histéria. Seja como for, o Brasil parece
de fato se apresentar como ‘o pais do futuro’ previsto por Stefan Zweig (Andrade,
1948/2011, p. 329).

No presente do “pais do futuro”, o papel da tecnologia e a generalizacio
da técnica nio foram capazes de reformar o capitalismo, frear a ansia pelo lucro,
reduzir efetivamente as desigualdades sociais ou ampliar a qualidade do trabalho
ou “nos levar a [...] a conquista do 6cio” (Andrade, 1954/2009, p. 369). Os fusos
nio operam sozinhos (Andrade, 2011a), o desemprego ou a aposentadoria nio
garantem o gozo universal do dcio e vai se adiando a revolug¢io caraiba. O que é
realmente global e c6smico é o ceticismo quanto as possibilidades de um outro
mundo sem o determinismo da ordem econémica prevalecente®. Em uma espécie
de atualizacio do Manifesto Antropdfago, Daniel Piza (2011) corrige as profecias
oswaldianas:

Fizemos carnaval. Mas isso nio se transformou em capacidade real de abracar as
diferencas. [...] O brasileiro esquece a tolerancia sob a cordialidade e faz da fusio
confusdo. [...] Pindorama também castra e discrimina (Piza, 2011, p. 63-64).

Em certa medida, temos a impressdo de que a utopia do barbaro tecniza-
do parece ter se realizado as avessas, tornando-se uma distopia em que “o selva-
gem e o civilizado s6 se [des]encontram na barbarie” (idem, p. 63). Na defini¢do do
antropéfago Flavio de Carvalho, esse seria o

[...] homem primitivo, livre dos tabus ocidentais, apresentado sem a cultura feroz
da nefasta filosofia escolastica [...] homem como ele aparece na natureza, selvagem,
com todos os seus desejos, toda sua curiosidade intacta e nio reprimida, [...] que
totemiza seu tabu, tirando dele o rendimento méximo [...], que procura transformar
o mundo métrico em nio métrico, criando novos tabus para novos rendimentos,
incentivando o raciocinio em novas esferas (Carvalho, 1932/2010, p. 24).

Essa imagem de “homem do futuro” nos remete, no entanto, a certa dis-
posicdo ao horror que a civilizacdo pode gerar, sendo o canibalismo (baixa an-

%2 Como constata Slavoj Zizek (1996), o capitalismo figura no nosso imaginario como o real que so-
brevive a morte do mundo. A possibilidade do fim do mundo nos é muito mais factivel do que as
alternativas ao capitalismo. O colapso da natureza torna-se uma hipétese muito mais realizavel do
que as altera¢des do modo de produgio e exploragio capitalista.
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tropofagia®) sua “traducio mais bem acabada” (Anetlo, 2011, p. 218), entendido
aqui, em uma chave materialista, como “luta pela construcdo do capitalismo, a
consolidac¢io do estado, a expansio da guerra e a dominacio de género” (idem, p.
218). No entanto, é possivel perceber que o préprio Oswald ja se mostrava ambi-
valente em relagdo ao progresso e também quanto a valorizag¢io do primitivismo:
ambos se mostraram, também para o escritor, como uma faca de dois gumes. E
como se Oswald j4 admitisse que o ideal de um homem novo, ou uma regeneracio
do humano ou da sociedade, tipicos de uma eugenia moderna, parecia flertar com
as teorias fascistas e nazistas. Seguindo a trilha de Keyserling, que chegou a afir-
mar que “[...] the Fascist is nothing else than the Italian chauffeur type [..] Hen-

ce their enmity to all traditions, their primitive passion for force®*”

(Keyserling,
1927, p. 133), Oswald também previa que o “namoro da selvageria com a técnica”
(Andrade, 2004, p. 114) poderia dar em Adolf Hitler, Stalin ou Mussolini*>. “Est4
provada a unidade troglodita. Hitler- Mussolini, os produtos carnais da grande
inddstria burguesa, deram ao mundo a imagem do homem caverna tecnizado.
Contra ele ergue-se o homem social, tecnizado também” (Andrade, 2004, p. 95).
Oswald parecia estar “atento & complexidade e ambivaléncia da pulsio utépica”
(Sterzi, 2011, p. 442) ao entender o préprio fascismo como também um “autén-
tico movimento utépico” (Andrade, 1953/2011a, p. 279). Em uma passagem do
romance Chdo, pode-se ler, através do personagem Leonardo Mesa, o “segredo do
sucesso de Hitler”:

O hitlerismo tomou conta da Alemanha, utilizando o desemprego e a mistica que é o
polo oposto ao pessimismo em que ela se refugiou depois da derrota de 18 ... Mas ele
nio saiu como Minerva da cabeca de Jupiter. Saiu normalmente da liberal-democra-
cia. Apavorada com o comunismo, e sentindo-se fraca diante dele, a burguesia liberal
amestrou e soltou os seus cies danados: Mussolini, Hitler, Plinio Salgado e Salazar...

3 Como aparece no MA, a baixa antropofagia se refere a transformacio da orgistica e canibal socie-
dade em uma comunidade de trabalhadores, o que ocorreu quando o homem deixou de devorar seu
semelhante para fazer dele seu escravo (Andrade, 2011b). A escravidio como fruto da transforma-
¢i0 da sociedade antropofagica em sociedade patriarcal serd comentada adiante.

“[...] O Fascista nada mais é do que o tipo chauffeur italiano [..] Dai a sua inimizade para com todas
as tradicdes, a sua paixdo primitiva pela forca”.

Em Chdo (Andrade, 1945/2008, p. 319-320), o personagem Jack de Sio Crist6vio elucida o que
estamos trazendo quanto a percep¢do, em Oswald, dos destinos ambiguos da antropofagia:

“— A Antropofagia, sim, a Antropofagia s6 podia ter uma solugio - Hitler! No entanto os integra-
listas cristianizaram-se. Deus, Patria e Familia! E eles, os antrop6fagos que tanto prometiam, foram
para o marxismo. E ininteligivel! Eles cantavam o barbaro tecnizado! E que é o barbaro tecnizado
sendo Hitler? [...]. — No meio do movimento modernista apareceu alguma coisa t4o rica e fecun-
da que até hoje admite varias interpreta¢des. Politicamente, a Antropofagia pode ser considerada
como a primeira reacdo consciente contra os imperialismos que ameacam até hoje a nossa inde-
pendéncia. Basta dizer que ela propunha uma reforma do calendario nacional. Nosso ano I seria o
da devoracio do Bispo Sardinha pelos indios Caetés, na Bahia. [..] A Antropofagia disse uma coisa
inestimavel. Que toda a faina do homem sobre a terra consiste na redu¢io do Tabu ao Totem. Do
elemento desfavoravel ao favoravel. Est4 ai reduzida em sintese toda a histéria das religides, a his-
téria da ciéncia e da técnica e a prépria histéria politica...”

w
&
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Tudo isso, porém, resulta da evolugido da era da maquina. A era da maquina, se de um
lado fez, como dizia Marx, os carneiros devorarem os homens porque as pastagens
da Inglaterra eram necessarias a manufatura da 13, de outro lado, expulsando para
as fabricas e para os corticos urbanos os camponeses espoliados de suas proprieda-
des— criou a antitese do burgués — o proletario! (Andrade, 1945/2008, p. 335).

Para o antropéfago, o recalcamento de impulsos primdrios teria como
efeito a interrup¢do de uma valvula de escape que canalizaria a agressividade.
Essa violéncia retornaria como um espelho contra a sociedade, contra o Estado
nas rela¢des sociais®*. A “iminéncia do perigo”, mencionada acima, desdobrar-se-

-ia em uma solu¢io necroldgica, autofagica. Residiria ai, portanto, o

[...] sentido ambiguo da Antropofagia, que deixou perplexo o préprio Oswald, quando
considerou que aquela concepcio, favoravel ao impeto de todas as revolu¢des genero-
sas, poderia também justificar o canibalismo politico de Hitler (Nunes, 1972/2011,
p. 47).

Oswald parece apontar, em suma, que a marcha das utopias leva a vérios
caminhos. A forca messianica, essa vontade de acreditar, “sentimento do sagrado
que se oculta no homem, preso no instinto da vida e a0 medo da morte” (Andrade,
1953/2011a, p. 255) e que Oswald toma como uma “dimensdo do homem” (An-
drade, 1954/2009, p. 369) que “afunda na nossa eterna irracionalidade™ pode
ser capturada e colocada coletivamente a servico da forca, do terror e da bestia-
lidade, concretizada na irrup¢do de uma violéncia indeterminada e desmedida,
“dramatica licdo que receberam” todos os que defendem o “privilégio de raca, pais
e religido” (Andrade, 1953/2011a, p. 229).

No entanto, oswaldianamente, nido se trata de um retrocesso, mas
das “constantes do espirito humano que voltam dialeticamente” (Andrade,
1945/2008, p. 338). Ainda assim, pensando na marcha da utopia/distopia an-
tropofégica, refletimos sobre a possibilidade de restar algum otimismo diante de
uma conjuntura “que transforma a cultura em mercadoria, a liberdade em ‘direi-
to’, o conhecimento em propriedade?” (Sztutman, 2007, p. 18-19).

Eduardo Sterzi (2011) recorda a interessante passagem imaginada por
Oswald no tltimo capitulo do romance Serafim Ponte Grande (1929), intitulado “Os

% “Quem negara que Mussolini e Hitler, por abominéveis que tivessem sido, carregavam atrés de si

uma massa desesperada de povo? E que eram essas camadas vulcanicas sendo os enormes residuos
primitivistas, deixados propositadamente para tras, pelas classes ‘superiores e distintas’ que usu-
fruiam sozinhas os beneficios do capitalismo?” (Andrade, 1953/2011a, p. 279-280). Para Oswald,
tanto o fascismo - “cadaver em decomposicido” — quanto o integralismo, sua versio brasileira, se-
riam uma forma de sujeicio de massas esvaziadas e vilipendiadas de qualquer poténcia ao fascinio
de um soberano.

37 Retomaremos esse sentimento religioso universal, ou sentimento 6rfico, adiante, na se¢io Diante
do desamparo: sentimento ocednico e sentimento orfico.
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antrop6fagos”, em que os passageiros do navio El Durasno vagam de porto em por-
to sem desembarcarem - “El Durasno sé para para comprar abacate nos cais tropi-
cais” (Andrade, 1929/2007, p. 206). Tomamos aqui a imagem dessa “humanidade
liberada” que, para escapar do “contégio policiado dos portos” proclama pelas ante-
nas que ha “peste a bordo”. Ela tem a capacidade de nos transmitir a mensagem de
que, diante de um mundo vigiado, controlado e metrificado, “[..] talvez fosse preci-
so entender [oswaldianamente] que um projeto politico nio pode prescindir da uto-

pia, assim como os fatos nio podem prescindir da poesia” (Sztutman, 2007, p. 19).

3.5 Novas afinidades e diferencas diante do mal-
estar na cultura: a acdo oswaldiana e a rentncia
freudiana

Como se sabe, Freud estendeu a interpretacio sobre os sintomas e mal-
-estar da coletividade humana as consequéncias da descoberta/invencido do in-
consciente. Ao mesmo tempo em que se ocupava da constru¢io de sua clinica, o
psicanalista demonstrava o alcance do campo psicanalitico, e o seu interesse para
(e pelas) demais searas do conhecimento e também das artes e das religides, ao
debater sobre a civilizacdo moderna como seu objeto de estudo. A antropofagia,
como vimos, foi uma dessas interessadas nas reflexdes freudianas sobre a genea-
logia e funcionamento libidinal dos processos culturais, demonstrando a exten-
sdo da ciéncia freudiana, mas, também, os limites dessa elasticidade.

Antes de avangarmos, gostariamos de pontuar alguns comentarios acer-
ca dos termos cultura e civilizacido nos textos freudianos. Em O Futuro de uma
ilusdo (1927/2014), Freud manifesta sua recusa em distinguir os termos Kultur
e Zivilization®, fazendo uso quase exclusivo, nesse texto e em Das Unbehagen in
der Kultur® do vocabulo Kultur. No texto de 1927, Freud define cultura humana
[Kultur] como

3 Paulo César de Souza observa que os termos Kultur e Zivilization nio podem ser simplesmente
vertidos por cultura e civilizacio, posto que o campo semantico e o conjunto de sentidos na lingua
alema e portuguesa variam, inclusive dentro da mesma lingua a depender da época em que é
utilizado. O exemplo dado pelo tradutor ajuda a esclarecer a recusa freudiana em diferenciar os
dois termos: em um dado periodo, o termo Kultur designava “algo interior, profundo, germanico”
ao passo que Zivilization relacionava-se a “algo externo, superficial, francés”. Freud se vale do termo
Kultur tanto para designar aspectos que comumente, na lingua portuguesa, tomamos como civili-
za¢do — uso de artefatos, técnica, arte para desenvolvimento de institui¢ées — como cultura, em seu
sentido mais antropoldgico (Souza apud Freud, 1930/2010, p. 48).

Consultamos duas edi¢des das Obras completas de Sigmund Freud, uma da Editora Imago e outra da
Companhia das Letras. Em ambas, a tradu¢io empregada foi O mal-estar na civilizagdo. Como visto na
nota acima, o tradutor da edi¢io da Companhia das letras — edi¢io privilegiada neste trabalho, refe-
réncia de todas as citacdes do texto — Paulo César de Souza verte o termo Kultur ora como cultura
ora como civiliza¢io, dependendo do contexto em que estd empregado.
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[...] tudo aquilo em que a vida humana se ergue acima de suas condi¢des animais e
em que se diferencia da vida animal [...]. Por um lado, abrange todos os conhecimen-
tos e habilidades que os homens adquiriram para controlar as forcas da natureza e
dela extrair os bens para a satisfacdo das necessidades humanas; e, por outro lado,
todas as institui¢des necessdrias para regulamentar as rela¢ées entre os individuos e,
em especial, a distribui¢io dos bens obteniveis (Freud, 1927/2014, p. 233).

Trés anos depois, em O Mal-estar na civilizagdo, complementa a defini¢do

(nesse contexto, é vertida pelo tradutor como “civiliza¢ao”):

[Kultur] designa a inteira soma das realiza¢des e instituicdes que afastam a nossa
vida daquela de nossos antepassados animais, e que servem para dois fins: a prote-
¢40 do homem contra a natureza e a regulamentacio dos vinculos dos homens entre
si (Freud, 1930/2010, p. 48-49).

Como elementos culturais, Freud cita atividades e valores que apresen-
tam utilidade no mundo humano, que, em sua visio, sdo aqueles que ampliam
a capacidade de domina¢io da natureza, colocando-a a seu servigo, e, ainda, de
prote¢io contra suas forgas, aqui entendida como destino. A técnica aparece como
elemento que, a um sé tempo, permite o desenvolvimento e a remocdo de obsta-
culos impostos pelo mundo natural, e fornece energia para aperfeicoamento do
corpo humano - ao disponibilizar, por exemplo, mobilidade, for¢a motora, meméo-

ria etc. — mas que também exige o preco de uma rentncia instintual®.

Nao apenas parece um conto de fadas; é mesmo o cumprimento de todos os — nio,
da maioria dos - desejos dos contos, isso que o homem, por meio de sua ciéncia e
técnica, realizou nesta Terra onde ele surgiu primeiramente como um fraco animal,
e onde cada individuo de sua espécie tem que novamente entrar (oh inch of nature!)
como uma desamparada crianca de peito. Todo esse patrimoénio ele pode reivindicar
como aquisi¢io cultural (Freud, 1930/2010, p. 51-52).

Se, por um lado, a irredutibilidade do mal-estar impede a afirmacdo de
um sucesso de qualquer ideal revoluciondrio, por outro lado, ha possibilidades de
pensarmos em um Freud n3o tio pessimista (realista/resignado?). Ao analisar o
tratamento dispensado pelo psicanalista ao tema das artes e da produg¢io artis-
tica, sobretudo no que diz respeito a no¢do de sublimacio, é possivel apreender,
como fez Guilherme Massara Rocha, uma experiéncia reconciliadora entre a via
pulsional e o conflito advindo da sua interse¢io com o campo civilizatério e que
“[...]parece, em alguns momentos, materializar o triunfo da subjetividade dese-

40" Ao correlacionar desenvolvimento libidinal com processo civilizatério, Freud observa que a civi-
lizacdo é construida sobre essa renuncia justamente por pressupor “a nio satisfa¢io (supressio,
repressdo, ou o qué mais?) de instintos poderosos” (Freud, 1930/2010, p. 60). Trata-se ai de um
problema econdmico no seio civilizatério: essa frusta¢io na cultura, tributo que cada sujeito pagaria
para viver coletivamente, tem como consequéncia a produ¢io de mais hostilidade entre os homens.
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jante, do inconsciente, sobre as forcas que se lhe opdem” (Rocha, 2010, p. 30).
Além disso, é importante recuperar que podemos localizar, pelo menos, duas ver-
sbes distintas de leitura da relacdo entre sujeito e modernidade na obra freudiana.
Seguimos aqui a leitura empreendida por Joel Birman a partir de dois textos freu-
dianos sensiveis 4 mesma temaética, qual seja, a relacio entre pulsio e civilizagido,
sempre marcada por um conflito. A leitura comparativa desses dois empreendi-
mentos freudianos nos revela duas possiveis vias de respostas em Freud: a pri-
meira, esbocada em textos como A moral sexual civilizada e a doen¢a nervosa moder-
na (1908/2006), em que o psicanalista admite a possibilidade de uma harmonia
entre os registros do sujeito e o campo social; a segunda, diferente daquela, traz
a inquietude tragica freudiana a partir da problematica do desamparo, como é o
caso de textos como Mal-estar na civiliza¢do (1930/2010), mas, também, Futuro
de uma ilusdo (1927/2014). Nesses, o psicanalista tomou o encontro com a alteri-
dade como algo intrinsicamente marcado pela dimensio tragica no enlacamento
social. Se, no ensaio de 1908, é possivel considerar algumas media¢des possiveis
(a prépria sublimagio, por exemplo), no campo do conflito entre as exigéncias
pulsionais e as demandas civilizatérias, em 1930, quando Freud formula uma
teoria da cultura que quer pensar nas promessas emancipatérias de uma reconci-
liagdo social a partir da considera¢ido da natureza dos vinculos sociais, o conflito
é entendido como estrutural. Nesse tltimo, mesmo reconhecendo que a cultura
se deriva de conflitos pulsionais, socialmente e historicamente, determinados e
modificaveis, Freud parece nio admitir uma ac¢do politica suficientemente capaz

de anular o conflito.

3.6 Mal-estar, critica e reforma: “para fora do mundo,
nao cairemos”

De modo geral, Freud retoma, em todos esses textos, a velha oposicio
ou (im)possibilidade de convergéncia entre as categorias de natureza, registros
da tradigdo e da autorregulag¢io que caracterizam o mundo pré-moderno, e de
liberdade, enquanto valor propriamente moderno, condi¢io para se pensar, no ni-
vel politico e social, nas individualidades, problematica que marcou o discurso da
modernidade (Birman, 2005). Filiado ao Iluminismo, o discurso freudiano admi-
te, em varias passagens, a atividade de cria¢do como avan¢o na marcha da huma-
nidade e na marcha do mundo. Todavia, em outros momentos, parece concordar

com certo argumento “anti-luzes” de que o homem, herdeiro da tradi¢do que o an-
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tecede, ndo possuiria a capacidade de criar a si proprio. Aqui, ecoa a consequéncia
ética e politica da injun¢io traduzida por Freud (1932/2010): “wo Es war soll Ich
werden” - 14 onde isso estava, o Eu deve advir, condi¢do que, ao mesmo tempo que
revela o limite a partir de dentro - o Supereu como uma lei simbélica que censura
o inconsciente — imputa ao sujeito a condicio de um “vir a ser” incompativel com
a ideia de liberdade.

Freud abre seu Moral sexual civilizada e doenga nervosa moderna dialo-
gando com a obra Sexualethik (Etica sexual, 1908) em que o filésofo austriaco
Christian Von Ehrenfels (1856-1932) discorre sobre os problemas e danos para
os sujeitos provocados pela moral sexual cultural, ao passo que a moral sexual
natural apresentaria uma forma mais sadia de conservacgdo da cultura humana.
No contexto freudiano, a moral sexual civilizada esta relacionada as restri¢bes
sexuais impostas pela sociedade burguesa vitoriana (Foucault, 2005) e sua ins-
tituicdo central, a familia patriarcal (Gnico lugar legitimo para expressio da se-
xualidade). No argumento de Von Ehrenfels seguido por Freud, esse modelo de
constru¢do social requeria demasiadamente dos sujeitos, sendo o nervosismo
moderno consequéncia direta da configuracio cultural da vida moderna. Freud
se depara com o paradoxo quanto a polaridade entre impulso e moral: a prépria
renuncia exigida por essa moral sexual, condi¢io para a vida social, colocaria em

risco o fenémeno cultural.

Nao é arriscado supor que sob o regime de uma moral sexual civilizada a saude e a
eficiéncia dos individuos esteja sujeita a danos, e que tais prejuizos causados pelos
sacrificios que lhes sdo exigidos terminem por atingir um grau téo elevado, que in-
diretamente cheguem a colocar também em perigo os objetivos culturais. [...] Refi-
ro-me ao aumento, imputavel a essa moral, da doenca nervosa moderna, isto ¢, da
doenca nervosa que se difunde rapidamente na sociedade contemporanea (Freud,
1908/2006, p. 169).

No texto de 1908, em que Freud estabelece os imperativos morais e a
coerc¢do externa como principais fontes de restricio a realizagdo pulsional, é possi-
vel admitir um Freud mais esperancoso quanto a possibilidade de uma sociedade
outra, um modo outro de organiza¢io social em que uma reconciliagio entre o de-
sejo e a moral social fosse possivel. Sua mengdo ao tema de uma possivel reforma

social serve-nos de anteparo a este argumento:

Von Ehrenfels atribui, de fato, a moral sexual que hoje rege a nossa sociedade ociden-
tal numerosos prejuizos, pelos quais responsabiliza diretamente essa moral; embora
reconheca plenamente sua vigorosa influéncia no desenvolvimento da civilizagio,
nio pode deixar de concluir da necessidade de uma reforma [...] E justo que inda-
guemos se a nossa moral sexual ‘civilizada’ vale o sacrificio que nos impéde, ja que
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estamos ainda to escravizados ao hedonismo a ponto de incluir entre os objetivos
de nosso desenvolvimento cultural uma certa dose de satisfacio da felicidade indi-
vidual. Certamente nio é atribuicdo do médico propor reformas, mas me pareceu
que eu poderia defender a necessidade de tais reformas se ampliasse a exposi¢io de
Von Ehrenfels sobre os efeitos nocivos de nossa moral sexual ‘civilizada’, indicando
o importante papel que essa moral desempenha no incremento da doenca nervosa
moderna (Freud, 1908/2006, p. 169).

No entanto, se a centralidade do argumento freudiano em 1908 repousa
sobre a moral como um conjunto externo de restrigées impostas a sexualidade
humana - o que pressupée um Freud capaz de admitir uma reforma possivel no

campo social*

- a sequéncia de seus textos traz a ideia de que o desenvolvimento
cultural teria o preco de um mal-estar, apresentado como causa inevitavel da con-
dicio de existéncia no mundo, do desamparo frente a natureza, diante da autori-
dade, da castragdo e da angustia que advém da severidade do Supereu. Ademais, a
introducdo da pulsio de morte e seu sucedaneo social, a figura do mal-estar, muda
todo o paradigma etiolégico em Freud. N3o se trata mais, como observa Christian
Dunker, de considerar somente a formacio sintomadtica como efeito do recalca-
mento e o retorno da angustia como fracasso do mesmo, mas de compreender a
“dindmica maior de fusées e desfusdes das pulsdes, no interior das quais séries
inteiras de sintomas, repeticdes e sofrimentos sio articuladas com processos cul-
turais” (Dunker, 2015, p. 201).

Antes disso, ja em Totem e tabu (1912-1913/2012), vemos a coer¢io ex-
terna da cultura — sobretudo aquela exercida pela figura do chefe da horda, do
pai — transformar-se em uma repressio interna quando o psicanalista lan¢a para
o interior do sujeito os fendmenos da consciéncia moral e da consciéncia de culpa
- filogenética, derivada do parricidio mitico. Em 1927, em O futuro de uma ilusdo,
a autocoercio individual ja é pensada como fonte da moralidade. Ao diferenciar
frustracéo, proibicdo e priva¢io dos impulsos, Freud enfileira o incesto, o caniba-
lismo e o prazer de matar como os “antiquissimos desejos instintuais” que, proibi-

dos na cultura, “[...Jainda vigoram, [e] continuam a formar o nicleo de hostilidade

41 Essa ideia em Freud ja ecoava em outros textos anteriores, como no Manuscrito B (1893/2006),
em que o psicanalista admite uma profilaxia das neuroses pela liberdade sexual, e no Manuscrito E
(1894/2006), em que a causa da angustia é colocada como derivada da abstinéncia sexual. Acompa-
nhando a trajetéria da nogdo de angustia em textos vindouros, podemos constatar isso que estamos
colocando quanto a uma altera¢io na percep¢io de Freud quanto a possibilidade ou impossibilidade
de uma conciliagdo sujeito x cultura. Na Conferéncia XXVI- A teoria da libido e o narcisismo (1917),
a angustia é entendida sempre como da ordem pulsional, ndo somente ligada a autopreservagio.
Ja em O eueoisso (1923), a angustia do Eu é tomada como derivada da servidio egbica ao mundo
externo, ao Isso e ao Supereu, o que demonstra que o préprio Eu é pensado como sede de angustia,
essa manifestacio clinica do mal-estar que, em Inibigdo, sintoma e angustia (1926), aparece ligada ao
temor da castracdo, sendo a pulsdo entendida ja como um perigo para o Eu, uma ameaca de auto-
mutilacdo. Em 1927, em O Futuro de uma ilusdo, ganha, enfim, a qualidade de desamparo.
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a cultura”, sendo o canibalismo o Unico que “parece proscrito” e “inteiramente
superado” (Freud, 1927, p. 240. Para Freud, teria havido, entretanto, uma evolu-
¢do da psique humana ao longo da histéria, referindo-se aqui a internaliza¢io da
coag¢do externa através do fortalecimento do Supereu, “[...]valiosissimo patrimé-
nio cultural psicolégico” (Freud, 1927/2014, p. 241). Mas é em O mal-estar na civi-
lizag¢do que a impossibilidade de reconciliacido dos impulsos com o campo cultural
ganha seu acabamento tedrico diante da admissio freudiana de que boas normas
sociais e morais nio seriam suficientes para dar cabo ao sofrimento humano e de
que o desenvolvimento cultural teria o preco de um mal-estar. A constatagdo de
que a angustia seria derivada da severidade do Supereu®? se somaria ao entendi-
mento de que haveria algo da natureza pulsional que negaria sua satisfacio com-
pleta. Nesse ponto em que “[...]o substrato pulsional da vida humana, com seus
apelos ininterruptos de satisfagdo, estabelece uma tensio permanente com as
exigéncias da civilizacdo” (Rocha, 2010, p. 33), a psicandlise torna-se refrataria a
qualquer tentativa de reforma. A radicalidade da proposta freudiana do mal-estar
esta no fato de nio se tratar de uma permissdo ou proibicdo de realiza¢io na cul-
tura, mas da impossibilidade mesma de harmonia no projeto social. Eticamente e
politicamente, essa radicalidade cancela uma perspectiva normativa ou reformis-
ta que poderia ser localizada no texto de 1908. Aqui, o sujeito deve sempre fazer
uma gestdo, um trabalho infinito diante da pulsio (Birman, 1998).

Em suma, trata-se da ambivaléncia freudiana quanto a possibilidade de
realizagio humana: ha um Freud vitalista que, desde o Projeto para uma psicolo-
gia cientifica (1895/2006), pressupde uma autorregulacio do circuito pulsional
quando pensa a construgdo do psiquismo como uma extensio da ordem vital, e
que, herdeiro da tradi¢do iluminista, acredita no progresso do espirito humano,
na possibilidade da Weltanschauung cientifica fornecer entendimento para a so-
ciedade em prol do progresso. No entanto, ji4 em 1915, pouco tempo depois de
deflagrada a Primeira Grande Guerra, Freud parece descrente quanto a “[...Jideia
de uma marcha autorrealizadora e triunfante do espirito racional, herdada da fi-
losofia das Luzes [sic] e reiterada pelas experiéncias do progresso mercantil e das
conquistas técnico-cientificas sobre a natureza” (Iannini; Massara, 2019, p. 227).

Os usos da tecnologia no conflito, a indiferenca das na¢des quanto aos acordos

42 Freud admite, como uma das duas origens para o sentimento de culpa, o temor ante o Supereu — ao
lado do medo da autoridade, que obriga os sujeitos a renunciarem a satisfa¢des pulsionais. Como
nada pode ser ocultado da instancia superegoica — que dé4 continuidade, no interior do psiquismo,
ao rigor da autoridade externa, mesmo a renuncia instintual ndo tem efeito para alivio da angustia
que advém ainda como uma necessidade de castigo e puni¢do. E ainda: “toda parcela de agressivi-
dade que nio satisfazemos é acolhida pelo Super-eu [sic] e aumenta a agressividade deste (contra o
Eu)”(Freud, 1930/2010, p. 99-100).
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multilaterais, o retrato da miséria e da agressividade humana, “ataca[m] em seu
fundamento aquilo que poderia restar de qualquer convicgdo antropolégica de
uma soberania da razao sobre os instintos, da cultura sobre a barbarie e, no limite,
da vida sobre a morte.” (Rocha, 2010, p. 227)

O que a guerra devasta, pondera o inventor da psicandlise, é a confianca
na prevaléncia das disposicdes morais, expondo seu ‘avesso perverso, totalitario,
fanatico” (ibidem, p. 228). E ainda, como vimos, a segunda teoria das pulsdes
se soma a essa percep¢do. A vida se torna um destino possivel, um vir-a-ser, e
nio um dado originério, de modo que o circuito pulsional no estd organizado
originalmente, mas a ser construido subjetivamente a partir do Outro que liga a
forca pulsional, os objetos e seus representantes. Aqui, diferente do que esta esta-
belecido no Projeto para uma psicologia cientifica, Freud estabelece que o principio
do prazer e da constancia nio sio origindrios, mas consequéncia dessa ligacio,
sendo derivados, secundarios do principio de Nirvana (Freud, 1924/2011).

Para Joel Birman, Freud passa a entender que “[...]a vida e a existéncia
humana, em contraposi¢io 4 ordem da natureza, somente seriam possiveis se o
principio do prazer e o erotismo se inscrevessem no organismo perpassado pelo
mortalismo” (Birman, 1998, p. 136). O erotismo e o principio do prazer, secun-
darios, deveriam ser produzidos, algo possivel pela mediagido do Outro, que im-
pediria a descarga completa do feixe pulsional. A consequéncia ética é que, diante
desse Outro, uma divida simbdlica é instaurada, divida que, aliada 4 temética da
falta e da culpa, estabelece as modalidades que estio em jogo, para Freud, na rela-
¢do do sujeito com a alteridade.

A forca intuitiva do termo Unbegahen, vertido para “mal-estar”, é tama-
nha que, como anota Dunker (2015), nio nos atentamos para o fato de que falta
um conceito mesmo a esse respeito na obra freudiana. De modo geral, a aparicio
do mal-estar ndo nos permite definir se o que estd em jogo, quando Freud mani-
pula o conceito, trata-se de uma forma especifica de sofrimento em um mundo
inscrito, historicamente e culturalmente, em um contexto determinado ou se, al-
ternativamente, o psicanalista estaria trazendo um universo cultural estrutural
em que nido haveria nenhuma possibilidade de saida, ou ainda, antes disso, seria
impossivel conceber um outro mundo. O mal-estar aparece como um sofrimento
sem uma nomeacio suficiente, uma espécie de sentimento difuso e indetermina-
do, algo da prépria natureza do conceito que pode revelar a sua dificuldade de tra-
dugio, “[...]Jcomo se remetesse a algo que nio pode ser propriamente designado”
(Dunker, 2015, p. 149).
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As notas de James Strachey, tradutor da Edi¢cido Standard das Obras com-
pletas de Sigmund Freud, revelam que o titulo original escolhido por Freud para seu
ensaio foi Das Ungliick in der Kultur (A Infelicidade na Civiliza¢4o). Como sabemos,
o termo Ungliick’ foi posteriormente modificado para Unbehagen, dai sucederia a
dificuldade de verter, para a lingua inglesa, a partir de um termo equivalente. O
proprio Freud teria sugerido a tradutora Joan Riviere o vocdbulo discomfort.

No esforco tradutivo de Christian Dunker, vemos que o vocdbulo Unbeha-
gen*apresenta o “un”, que pode estabelecer uma relagio de negagio tanto do adje-
tivo behagen/agradavel quanto do substantivo hag (clareira, bosque, mata, enfim,
um lugar propicio para simplesmente estar), de modo que a nega¢io do substanti-
vo é entendida pelo psicanalista como a impossibilidade de estar, a negacio de um
lugar possivel. Estaria ai a demonstra¢ido da inadequagio de se conceber o mal-es-
tar, nos termos freudianos, como uma série de sensagdes corporais desagradaveis,
desconfortaveis ou como uma série definida por posi¢io frente ao destino, um
estado da alma, como uma infelicidade, infortinio ou descontentamento, ja que
“[...]nenhuma dessas séries, nem a soma de ambas, capta o sentido de inescapa-
bilidade e de densidade existencial condensado na ideia freudiana de Unbehagen”
(Dunker, 2015, p. 194). Traduzir por “série de vicissitudes do destino” ou por “va-
riedade moral do sofrimento” ou, ainda, por “estado corporal” imporia uma perda
consideravel do sentido do conceito.

O problema para traduzir Unbehagen é, portanto, encontrar uma palavra que res-
ponda tanto a série do desprazer-insatisfacdo quanto a série do infortunio-infeli-
cidade, de tal forma que contenha a experiéncia de mundo como espaco, lugar ou
posi¢do. O mal-estar ndo é apenas uma sensacio desagradével ou um destino cir-
cunstancial, mas o sentimento existencial de perda de lugar, a experiéncia real de
estar fora de lugar (idem, p. 196).

Gostariamos aqui, no entanto, de pontuar um comentério a respeito
do que Dunker apresenta como impossibilidade de um lugar. Seu apontamento
quanto a disjun¢io entre o campo semantico recoberto pelo unbehagen e a inter-
pretacdo redutiva, psicologizante do mesmo nos parecem bastante pertinentes e
necessarias para a compreensdo da grandeza do conceito. Todavia, considerando
que talvez um dos principais efeitos colaterais diagnosticados por Freud no pro-
cesso civilizatério moderno se refira aos excessos patoldgicos da normatividade e
da codifica¢io social (da metrificacio, diria Oswald), pensamos o mal-estar mais

como um sofrimento ligado a experiéncia real de se estar insuportavelmente ata-

43 Como verbo, behagen ainda porta os sentidos de agradar, convir. Como substantivo, poderia ser
entendido como agrado, prazer, satisfacdo, deleite (Dunker, 2015).
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do a lugares, sendo ele, portanto, muito mais da ordem de um correlato da hiper-
-determina¢io normativa do sujeito** do que uma experiéncia de se estar fora de
lugar.

Seria preciso, ainda assim, levar em conta essas trés semanticas e ainda
enriquecé-las com a ideia de “estar”, ponto nevrélgico do termo, o que esta verda-
deiramente em causa: a impossibilidade de ndo estar em um mundo, como Freud
ja observa logo no inicio de seu texto de 1930 - a partir do dramaturgo Dietrich
Grabbe: “para fora deste mundo nio podemos cair, Sim, para fora do mundo néo
cairemos. Simplesmente estamos nele” (Grabbe, apud, 1930/2010, p. 15). Ea par-
tir desse sentimento de mundo que Freud abre seu ensaio através do didlogo com
a ideia de “sentimento oceanico” — proposta por seu amigo, o escritor Romain
Rolland - ideia que remete a uma liga¢do indissocidvel com o mundo, mas diante
da qual Freud tenciona expressar a transitoriedade e a peculiaridade desse (des)

pertencimento do “estar” humano ao/no mundo®.

3.7 Diante do desamparo: sentimento oceanico e
sentimento 6rfico

O ponto de partida de Mal-estar na civilizagio é o comentario feito por
Rolland a respeito do tratamento conferido por Freud ao tema da religido, em
O futuro de uma ilusédo. O escritor francés concordara com as criticas expressas
quanto a religido como institui¢do; no entanto, elas nao abarcavam corretamente
a experiéncia da religiosidade, “[...] sentimento peculiar, sensacio de ‘eternida-
de’, um sentimento algo ilimitado, sem barreiras, como que ‘ocednico’” (Freud,
1930/2010, p. 14). A fim de responder a Rolland e admitindo de antemio a di-
ficuldade de “trabalhar cientificamente os sentimentos” (Freud, 1930/2010, p.
15), Freud retoma a psicogénese egoica, diferindo sua acep¢io do Eu daquela das
nog¢des modernas, marcadas por categorias como unidade, individualidade e au-
tonomia. Como apresentamos no primeiro capitulo (Se¢ao Para além do principio

do prazer, o anti-narciso), a no¢do freudiana de desenvolvimento egoico demonstra

4 Ainda que na contemporaneidade, é importante observar, essa hiper-determinacdo assuma as for-
mas aparentemente anémicas do gozo, cuja codificagio extrema se esgueira por detras da aparéncia
de uma liberdade/multiplicidade sensivel.

Se entendemos, como Dunker, que o mal-estar estd, portanto, nas formas de vida “feitas de cerca-
mentos determinados (construcées culturais, leis, formas sociais e condominios)” quanto na expe-
riéncia do “aberto indeterminado [...], nossa errincia desencontrada, familiar-estrangeira, esqui-
zoide” (Dunker, 2015, p. 199), podemos pensar que os nomes do mal-estar em Oswald de Andrade
aparecem como métrica, como direito, como recalque, roupa, Estado, classe, propriedade. Oswald
inventa Pindorama, pais do passado/futuro, paraiso atemporal, ilha da utopia que, em seu matriar-
cado, diante da auséncia dessas figuras, seria possivel “estar”.

4.

&

190 Decifra-me ou te devoro



uma fase arcaica que se conserva na instancia como uma marca do que, no proces-
so de maturacio, teria se perdido. Ao comentar sobre o engodo que é a ideia de um
Eu como auténomo, unitario e bem delimitado, Freud observa que, na verdade,
ele “[...]se prolonga para dentro, sem fronteira nitida, numa entidade psiquica
inconsciente a que denominamos Id, a qual ele serve como uma espécie de facha-
da” (1930/2010, p. 16). Em vérios estados, patolégicos ou ndo — como é o caso do
enamoramento — a fronteira desse Eu com relacio ao objeto parece desaparecer,
os limites claros e precisos dessa instincia parecem se dissolver. Freud entende
que o estado arcaico de incapacidade constitutiva da instincia egoica em autenti-
car uma diferenciacio interna e externa retornaria como sentimento de vinculo
indissoluvel, de comunhio com todo o mundo exterior.

Para o psicanalista, essa indefini¢io e auséncia de limitacio e fronteira
permanece, sendo conservada na vida psiquica como um resquicio, resto ves-
tigial. Nesse ponto, Freud reafirma a possibilidade de sobrevivéncia do primiti-
vo, de conservagio de tudo que se passa com o sujeito, uma vez que “[...]na vida
psiquica nada que uma vez se formou pode acabar” (Freud, 1930/2010, p. 20),
podendo ser reativado, relembrado mediante uma regressio. Tratar-se-ia, o sen-
timento oceanico, de uma espécie de regressio a uma fase primitiva, anterior, do
sentimento do Eu arcaico e indiferenciado em relagdo ao mundo/outro, estagio de
impoténcia e desamparo infantil de onde, para Freud, derivaria a necessidade re-
ligiosa, sentimento de nostalgia do pai. Para Guilherme Massara Rocha, podemos

ainda ler o sentimento oceanico como a

Afeccio que noticia a potencialidade expressiva do inconsciente, no momento em
que esta parece onerar o entendimento com uma pléiade de elementos para os quais
nenhum arranjo ideativo, nenhuma proposi¢io discursiva ou nenhuma formagio
imagética mostrar-se-ia apta a representar (Rocha, 2010, p. 135).

Apostamos na equivaléncia entre a no¢io de sentimento oceanico en-
campada por Freud com o sentimento 6rfico de que nos fala Oswald de Andrade,
tal dimens&o religiosa e constante humana que “permanecera sempre no fundo
irremovivel de nossa credulidade e de nossa imaginacio” (Andrade, 1953/2011a,
p- 254), podendo, no entanto, ser sempre transferida “do culto de um deus para
o de um fetiche, ou de um homem tornado idolo, ou de um cometimento, ou de
uma ideia” (Andrade, 1953/2011a, p. 254). Em suas memdrias, o antropéfago
amplia a dimens&o desse sentimento e o situa na origem da formacio de figuras

idealizadas:
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[...] nunca deixei de manter em mim um profundo sentimento religioso, de que nun-
ca tentei me libertar. A isso chamo eu hoje sentimento 6rfico. Penso que é uma di-
mensio do homem. Que dele ninguém foge e que nio se conhece tribo indigena ou
povo civilizado que ndo pague este tributo ao mundo subterrdneo em que o homem
mergulha. [...] A esse instinto que é impossivel deslocar do homem chamo, como ja
disse, de sentimento érfico. Hoje a politica, a cena, o esporte também criam divini-
za¢bes e mitos. Vide Lenine, Mussolini, Hitler, Stalin, os futebolistas [...] estrelas.
Apenas, os homens querem ver de perto os seus deuses (Andrade, 1954/2002, p. 85).

Para Oswald, esse “elo efetivo e afetivo do individuo com os outros e
com o mundo” (Nunes, 1979, p. 48) pode acabar sendo submetido ao “equivoco
de uma religido confessional”, como o messianismo, por exemplo, que nega esse
sentimento, convertendo-o em uma promessa futura. Trata-se, ainda, de um sen-
timento de reencontro com nossa irracionalidade, fluxo de animalidade que nio
deve implicar nenhuma sacraliza¢do, mas a ideia de reabilita¢io de uma constan-
te humana atavica que é colocada, na antropofagia, sob o signo da imanéncia.
Oswald entende que hid modos distintos oferecidos na cultura para administrar
esse nucleo teleoldgico irredutivel: o catolicismo, por exemplo, viria colocd-lo a
servico da transcendéncia, direcionando-o para uma promessa celestial que teria
ajudado o homem, em nome da serviddo a Deus e as Suas razdes, a suportar sua
condic¢io de escravo, formando ainda toda uma série de obediéncias que vai desde

a subjugacio da mulher, 4 escravidio, a subordinagdo ao Estado.

Apossando-se do sentimento 6rfico, deformando-o, manipulando-o, uma classe tem
precedido a todos os movimentos da sociedade e da Historia. E o sacerdécio. [...]
em geral o sacerdote nédo passa de um abominavel parasita destinado a fazer curvar
a cabeca do desgracado ante o gaudio e tripadio dos possuidores de bens da terra.
Ha quase vinte séculos que a obra do sacerddcio cristdo no Ocidente s6 tem feito
adormecer as massas exploradas a troco de uma esperanca de além-tamulo, a fim de
fortalecer e enrijar as classes tiranizadoras do trabalho humano [...] Foi necessaria
vinda de Marx e de Nietzsche e mais tarde de Freud para que se pudesse, enfim, iden-
tificar esse obscuro compromisso que o homem traz arraigado em sua psique para
com todas as miragens que lhe propdem, o que foi durante o passado a mola invisivel
de todas as religides (Andrade, 1953/2011b, p. 378-396).

Parece-nos que, tanto Freud quanto Oswald, apesar de reconhecerem
a dimensio quase essencial e constitutiva dessa inclinacdo humana a acreditar,
coincidem em conceber uma critica contundente as institui¢des religiosas, que
acabariam por capturar a fragilidade e o desamparo humanos a seu servico, for-
talecendo suas bases politicas, econémicas e sociais, e anulando ainda a possibi-
lidade do desejo em nome das reivindica¢ées de transformacio da ordem social.
Essa critica é ainda estendida a qualquer sistema que oferece a prote¢io e exige,

em troca, obediéncia a seus preceitos morais.
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O tratamento que Freud da ao sentimento oceinico remete a nogdo de
desamparo (Hilflosigkeit)* inicial que ja figurava na primeira parte do Projeto para
uma psicologia cientifica, onde o psicanalista o determina como “fonte primordial de
todos os motivos morais” (Freud, 1895/2006, p. 370), de onde iria advir a depen-
déncia entre os sujeitos — sinalizando, portanto, a ideia de uma divida simbélica
instaurada desde os primérdios da vida humana. O sentimento oceénico seria,
portanto, a revivéncia regressiva ao momento mitico em que o bebé ainda nio se
distingue do mundo externo; essa experiéncia de beatitude prazerosa e narcisica
em que o sujeito estd completamente identificado com o puro prazer. O processo
de humanizacdo, no entanto, barraria essa experiéncia, inserindo o mundo do
limite, impedindo esse retorno ao indiferenciado e ilimitado Todo, configurando,
entdo, o Eu-realidade. As figuras da castracio e da morte reativariam o desejo de
retorno a esse estado primevo, unidade mitica j4 perdida, mas sempre reivindica-
da. A respeito dessa figura do desamparo inicial, Guilherme Massara Rocha obser-
va que seus contornos “[...] serdo sempre singulares, e sempre significativamente
vinculados aos mais remotos modos de apreensio e manejo dessa condi¢io na
relacdo com o mundo, substantivamente, com a alteridade” (Rocha, 2010, p. 152).

Oswald de Andrade também é sensivel & fundamentagio trigica trazida

pelo desamparo:

[...] o homem é o0 animal que demonstra uma imensa incapacidade inicial, exigindo,
para existir, esforcos e recursos de que prescindem todos os outros. [...] E na infancia
que devemos fixar os olhos para deduzir quais as razdes que fazem do homem um
“animal diferente”, pois somente na infincia encontramos elementos essenciais de
disparidade entre o bipede falante e as outras espécies que habitam este estranho
planeta. E o desguarnecimento da infancia, a sua demorada capacidade em andar
e se exprimir, que deve ser procurada a constatacio do déficit essencial que faz do
homem por oposi¢do o transformador e o mestre da natureza que o envolve. [...]
Melhor ainda, sera vé-lo [0 homem] como um animal deficitario, desprovido dos
naturais recursos de defesa e ataque que possuem os outros a fim de substituir (An-
drade, 1953/2011b, p. 438-439).

Décadas antes, no editorial do primeiro volume da segunda fase da RA,
Oswald ja abordava o tema da incompletude e desamparo, aliando a crianca ao
primitivo:

No6s acreditariamos num progresso humano se a crianga nascesse alfabetizada. Mas
enquanto ela aparecer no mundo, como nesses ultimos quarenta séculos de cronica

4O vocabulo alemio Hilfldsigkeit pode ser fragmentado em trés fracdes: Hilfe, que pode ser traduzido
por “socorro”, los, que pode significar “sem”, e keit, que configura uma terminacio substantivadora,
de modo que uma tradugio possivel a Hilflgsigkeit seria “insocorribilidade”. O desamparo instaura a
insocorribilidade, uma divida eterna e impagavel no campo do humano (Ceccarelli, 2009; Moreira,
2005).
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conhecida, nasce naturalmente na idade da pedra. E ai ficaria, primitiva e nhambi-
quara, se ndo a deformassem imediatamente. N4o h4 motivos para se ter saudades
das idades liticas. Todos os dias nascem milhdes de homens pré-histéricos*”.

Nesse trecho, que se assemelha fortemente ao comentério freudiano a
respeito do canibalismo, do incesto e da vontade de matar como desejos instin-
tuais que “[...]tornam a nascer com cada crian¢a” (Freud, 1927/2014, p. 240), é
possivel entrever que, enquanto Freud pensa a educacio civilizatéria como uma
passagem fundamental para moralizagdo e humanizagdo do sujeito, Oswald apon-
ta para o perigo metafisico que o verbo ser, esse operador gramatical que transfor-
ma o fundo primitivo infantil de cada homem na forma civilizada, mobilizando,
nesse processo, seus fluxos naturais, sua dimensio bioldgica e sua forca vital. E
ainda importante ressaltar, a partir dessa passagem, que Oswald n&o situa o ho-
mem primitivo, paleolitico no passado ou na pré-histéria, mas no seio mesmo da
propria histéria (Carli, 2016).

De modo geral, parece-nos que a aproximaco entre sentimento oceanico
e sentimento 6rfico sugere ainda uma espécie de leitura topoldgica da antropo-
fagia, nela identificando a condi¢io primitiva de um fluxo real da prépria subs-
tancia pulsional, entdo indeterminada, e passivel, portanto, de assumir parcelas
da forma daquilo que engloba ou fagocita. Nesse sentido, e a partir de entdo, a
religido adviria como “sequestradora”, recalcante, dando origem a narrativa de
um endividamento que, impossivel de saldar, instauraria o sacerdécio (e ainda o
6dio) no lugar do écio, o faber (o trabalho compulsério e o pudor culposo) no lugar
do Iudens. De maneira especulativa, poderiamos sugerir que o que antropéfago
devora (re-incorpora, reedita), fundamentalmente, seria o naco de carne que lhe

fora expropriado como condigdo de ingresso na civilizagdo.
3.8 Pulsao de morte, Supereu e agressividade

Para Freud, a agressividade estaria como tendéncia original que circula
entre os sujeitos, sendo secundariamente modificada diante da verdade do de-
samparo que apontaria para a alteridade como necesséria — de modo que o lago
social seria possivel somente através da introjecdo da culpa, fator estruturante
da civilizagdo. Contrastando com essa ideia, Oswald de Andrade toma a cultura
matriarcal para pensar o par agressividade-cordialidade: como ja apresentamos
anteriormente, na reflexdo oswaldiana, a compreensio da vida como devoragio —

que lembraria a imanéncia do perigo - teria como consequéncia nio a producio

47 De Antropofagia. RA: 2°. fase: n.1, 1929a.
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do “egotismo do mundo contemporineo™® (Andrade, 1940-1950/2011, p. 453),
mas a “solidariedade social”, definida como alteridade.

Em sua “Teoria sobre o déficit essencial do ser humano”, Oswald aponta
para o que considera o grande engano da humanidade, que seria estabelecer o
conflito entre sua natureza (o que se é) e o esquema idealista da natureza mesma

(0 que se quer ser):

[...] pior ainda é que ele ndo somente procura enganar os outros, mas vive se enga-
nando sobre sua prépria pessoa, suas intengées e propésitos. E quando surpreendi-
do em falta social, evita como se crime houvesse em confessar seus pendores e sua
possivel ma agdo, isto é, sua a¢do em beneficio préprio contra outrem ou contra a

sociedade (Andrade, 1953/2011b, p. 435-436).

Ao se referir ao conflito entre aquilo que se é e aquilo que é desejavel,
Oswald parece remeter aos termos apresentados na teoria freudiana como Eu e

Supereu, esse ultimo definido por Freud como:

[...] portador do ideal do Eu, pelo qual o Eu se mede, o qual busca igualar, e cuja
demanda por uma perfeicio cada vez maior ele se empenha em satisfazer. [...] preci-
pitado da velha ideia que a crianca tinha dos pais, a expressdo de admira¢io de quem
os considerava perfeitos (Freud, 1933/2010, p. 203).

Podemos perceber que, para Oswald, o engano humano estaria justamen-
te em se guiar pela pauta dessa instancia tio repudiada nos textos antropéfagos,
aquela que, herdeira do complexo do Edipo e determinada pelas imagos parentais,
nio faria o menor sentido na sociedade matriarcal almejada pelo escritor. Esse é
mais um exemplo da relacio estratégica com que a antropofagia trata a psicanali-
se: embora reconheca a teoria psicanalitica como um campo tedrico decisivo para
o seu tempo, Oswald tomava uma posi¢do diante do que apreendia, incorporando
seus conceitos, sem, no entanto, dar uma continuidade direta aos mesmos.

Freud apostava no desamparo como fator fundamental para a constitui-
¢do da alteridade e da possibilidade de lago social. Ele seria, ainda, o resultado da
nostalgia da prote¢io paterna, origem do sentimento religioso. Ancorado em uma

formacio iluminista que se apoia na observac¢io e na ciéncia para atingir a verda-

4 Efeito das concep¢bes messidnicas da vida, incapazes de produgio de uma perspectiva alteritaria,
pois esperariam pela dirimi¢io do perigo no plano transcendental divino. De forma contréria, as
concep¢des matriarcais e alteritarias de organiza¢io social consideram a periculosidade do mundo
sem a ilusdo de um socorro redentor supraterreno (Andrade, 1940-1950/2011). Também dedicado
a pensar a relacio entre o desamparo e as religides, Freud a toma como uma ilusdo criada para a
protecdo dos humanos contra os perigos da natureza e do destino — e também aqueles provocados
pela prépria sociedade humana. Além disso, para o psicanalista, as doutrinas religiosas prestaram,
ao longo dos tempos, um importante servigo a cultura humana ao domar e controlar os impulsos
associais — o que ndo teria bastado, no entanto, para que os seres humanos fossem mais felizes.
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de, o psicanalista aspira a uma “educacio para a realidade” em que os sujeitos, pelo
acesso ao campo cientifico, pela primazia do intelecto sobre os impulsos através
do deus Logos, possam deixar o infantilismo que caracteriza o téxico “consolo da
ilusdo religiosa” (Freud, 1927/2014, p. 291) e possam aprender a suportar com
resignacio as “[...Jinevitabilidades do destino, contra as quais nio existe remédio”
(Freud, 1927/2014, p. 292):

De que lhe serve a miragem de uma grande fazenda na Lua, cuja colheita ninguém
jamais viu? Como honesto camponés aqui na terra, ele sabera cultivar seu pequeno
torrdo de modo que este o alimente. Retirando as expectativas que havia posto no
Além e concentrando na vida terrena todas as forcas assim liberadas, ele provavel-
mente alcancara que a vida se torne suportavel para todos e a civilizacio nio mais
oprima ninguém [...] Desses desejos, nosso deus Logos realizard o que nos permitir
anatureza fora de nés, mas muito gradualmente, num futuro indefinido, para novas
criaturas humanas. E ele nio promete nenhuma recompensa para nds, que tanto so-
fremos com a vida. No caminho para essa meta distante, suas doutrinas religiosas te-
rdo de ser abandonadas [...] alongo prazo, nada pode resistir a razio e 4 experiéncia,
e é palpével que a religido contraria ambas. Tampouco as ideias religiosas purificadas
escapario a esse destino, enquanto mantiverem algo do contetido consolador da reli-
gido. E verdade que, se elas se limitarem a proclamar a existéncia de um ser espiritual
superior, de atributos indefiniveis e propésitos indiscerniveis, estardo imunes as ob-
jecdes da ciéncia — mas perderio o interesse para os homens (idem, p. 292).

Oswald de Andrade, sem seguir Freud nesse aspecto, entendia o senti-
mento de periculosidade do mundo como fonte da busca pela redencéo transcen-
dente nas sociedades messidnicas, elemento crucial para a sujei¢io das massas a
religido. Nas culturas antropofagicas, o desamparo diante das forcas da natureza e
dos mistérios sobrenaturais originariam a concep¢io mais alteritéria e cordial das
relacdes, justamente por ndo negar, nem sublimar, ou transferir a agressividade
constitutiva, ritualizada no ato antropofagico.

Parece-nos, ainda, que por vias radicalmente distintas, Oswald de An-
drade e Freud acabam se encontrando na aspira¢io por um mundo sem opressio:
nele, enquanto o antropé6fago valoriza a auséncia dos tabus e da moral trazidos
pelas religides e pelas promessas de redencdo supraterrena, o psicanalista admite
como desejavel a apresentacio e conhecimento da realidade do mundo - “[....]Jatra-
vés do qual podemos aumentar nosso poder e organizar nossa vidal[...]” (idem, p.
299) - pelo esforco cientifico e pela educagio “[...]liberada do peso das doutrinas
religiosas]...]” (idem, p. 298).

No entanto, se para Oswald a iminéncia de um mundo matriarcal que
se anuncia a partir, como ja visto, da ondula¢do geral do pensamento humano
(Andrade, 1940-1950/2011, p. 453), para Freud - ainda que o mesmo aposte na
secularizacdo e desencantamento do mundo, como podemos depreender da lon-
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ga citacdo acima — haveria um resto pulsional, resultado do enlacamento entre
singularidade (constitui¢io psiquica e remodelagem pulsional) e heranca/tradicio
coletiva (atribuicio de papéis sociais e assimilacio da heranca arcaica) — processo
entendido como trabalho da cultura (Kulturarbeit) — que sempre colocaria o cam-
po cultural num trabalho incessante e incompleto de produgio de significacbes e
minimizacio das pulsdes, e revelaria o fracasso do projeto social. Diante do de-
samparo inicial, da incompletude constitutiva, o trabalho da cultura é solicitado
para a constituicdo dos sujeitos, evidenciando a estrutura da atividade marcada
pela alteridade desde sempre, enlagando singularidade e heranca cultural em uma
interdependéncia constitutiva (onto- e filogénese).

O resto pulsional que sobra a partir dessa formacdo nos indica que Freud
ndo patrocinava a ideia de uma total adequacio dos sujeitos ao processo civiliza-
toério. Diante disso, cada sociedade deveria ser capaz de criar e construir formas
de lidar com essa impossibilidade estrutural de satisfacio, ou seja, de contornar
o desamparo. O que o psicanalista parece indicar é que o hiato intransponivel em
que fundamos o projeto civilizatério possibilita a producgdo de formas singulares
e temporais de manejar o laco social.

Na sétima parte de seu O mal-estar na civiliza¢do, Freud (1930/2010) es-
tabelece a relacio entre a natureza do mal-estar e o Supereu, instincia formada
como consciéncia moral, que tem a capacidade de ser extremamente agressiva
com o Eu, expressando-se, diante deste, como necessidade de punicdo. O adven-
to do sentimento de culpa, na teoria freudiana, estd visivelmente relacionado a
consciéncia do desenvolvimento cultural. Aqui, podemos entrever que a no¢io
de mal-estar se vincula a dificuldade de nomeacéo e percepcdo da culpa - ja, em
Totem e Tabu (1912-1913/2012), colocada como fonte e origem da cultura — expe-
rimentada como esse difuso mal-estar. Freud entende o Supereu como uma “pura
cultura” da pulsio de morte: “de fato este consegue frequentemente impelir o Eu
a morte, quando o Eu néo se defende a tempo de seu tirano” (Freud, 1923/2011,
p- 66). Manifestado essencialmente como critica e sentimento de culpa, fruto de
uma identificacdo*® com o modelo paterno e sintese das substituicdes parentais, o

Supereu, como observa Dunker,

4 Importante mencionar a passagem freudiana sobre a angustia da morte nos casos de melancolia.
Freud observa que, para a sobrevivéncia do Eu, é fundamental que ele seja amado pelo Supereu,
que desempenha a fungio protetora outrora representada pela imago paterna. Ao se ver em uma
situacio de imenso perigo real, o Eu se “[...]desamparado de todos os poderes protetores e deixa-se
morrer. Esta é, alids, a mesma situacio que subjaz ao primeiro grande estado de angustia, o do nas-
cimento, e 4 angustia infantil da nostalgia, a da separa¢io da mae protetora” (Freud, 1923/2011, p.
73).
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[...] une e articula a autoridade com o poder, o processo civilizatério com o processo
de cultura, nossa obediéncia na esfera dos lagos amorosos de familia e nossa obe-
diéncia na esfera moral-juridica. Essa sintese localiza o sujeito em dada genealogia,
a qual ele pertencerd, segundo um sistema simbélico de nomeagdo (Dunker, 2015,
p. 208).

Podemos contabilizar, na fatura da pulsido de morte e do advento do Su-
pereu, a impossibilidade de uma pastoral no pensamento freudiano uma vez que
o mal-estar passa a ser designado nio como um contingente a civilizagio, mas
aquilo que esté na prépria al¢ada do ato civilizatério. Como é possivel perceber,
Freud chama aten¢io para o carater destrutivo e mortifero na tirania superegdica,
sobretudo nos casos de melancolia e neurose obsessiva, como podemos ler em O
eu e oIsso. Uma forma de contencio a destrutividade do Supereu em relacio ao Eu
é a fusdo da pulsio de morte com a pulsdo de vida ou o seu desvio, sob a forma de
agressividade, para a realidade externa. Na dinamica entre auto- e heteroagressi-

vidade apresentada por Freud, fica claro que

[...] quanto mais [0 homem] restringe sua agressividade ao exterior, mais severo,
mais agressivo se torna em seu ideal do Eu. Para a considerac¢do habitual é o oposto,
ela vé na exigéncia do ideal do Eu o motivo para a supressio da agressividade. Mas o
fato permanece como o enunciamos: quanto mais um individuo controla sua agres-
sividade, tanto mais aumenta a inclinag¢io agressiva do seu ideal ante o seu Eu. E
como um deslocamento, uma volta contra o préprio Eu (Freud, 1923/2011, p. 68).

Aqui, aproximamo-nos novamente da consideracio defendida pela an-
tropofagia oswaldiana de que “o desafogo direto” (que nio passaria pelo recalque),
no sentido de uma agressividade possivel em uma “sociedade liberada” que pode-
ria “remedialr] tudo” (Andrade, 1929/2009, p. 80).

Em Freud, a exploracio da segunda teoria das pulses revela que o en-
contro clinico com o fenémeno da compulsio a repeti¢io conduziu o psicanalis-
ta a reformular o funcionamento psiquico como estando “além do principio do
prazer”. O reconhecimento de um mecanismo de rememora¢io de experiéncias
desprazerosas e de repeti¢io de uma experiéncia traumadtica na prépria neurose
transferencial levaram o psicanalista 4 formula¢io da pulsdo de morte. Impondo-
-se como uma pulsio demoniaca, parecia-lhe algo “[...]mais primitivo, mais ele-
mentar e mais pulsional do que o principio de prazer” (Freud, 1920/2006, p. 34).
A esse respeito, Freud especula se tratar de uma expressio da tentativa organica
de retorno a um estado anterior a vida, inorginico/inanimado, contrapondo-se,
em certo sentido, a postula¢io, ji apresentada acerca da pulsio, do carater vi-

tal, de forca impulsora do organismo. A vida seria, portanto, provocada, causada,
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sendo o resultado de um esfor¢o da realidade externa para o seu surgimento. A
hipétese do novo dualismo pulsional freudiano, que contrapde pulsées de vida vs.
pulsées de morte, e substitui a antiga oposi¢ao entre pulsées de autoconservagio
e pulsdes sexuais (que estdo agora incluidas nas pulsées de vida), sé se sustenta a
partir da associagdo/fusdo entre esses dois grupos pulsionais que indicam que a
vida se daria como resultado de um constante embate entre os distintos objetivos

dos mesmos:

Certo grupo de instintos se precipita como que para atingir o objetivo final da vida
tdo rapidamente quanto possivel, mas, quando determinada etapa no avanco foi al-
canc¢ada, o outro grupo atira-se para trds até um certo ponto, a fim de efetuar nova
saida e prolongar assim a jornada (Freud, 1920/1996, p. 51).

Enquanto Eros produz a uniio, a ligagdo em unidades mais amplas, em
busca de um todo, a pulsido de morte promove a fragmentacio, o desmembramen-
to em unidades cada vez mais diminutas rumo ao estado inanimado. Mediante a
fusdo com componentes erdticos, sua a¢io pode se tornar indcua. Mas ela tam-
bém pode ser desviada para o mundo externo, mobilizando toda sua poténcia des-
trutiva e agressiva, que, sem se fundir com Eros, torna-se indomesticavel, ficando
“[...]livre para levar a cabo suas inten¢ées” (Freud, 1923/2011, p. 59).

O dualismo antropofagico, agressividade-cordialidade, parece-nos trazer
a mesma fusio que estd em questdo no embate pulsional freudiano. No entanto,
para o antropdfago, o que restaria da equagio vida-morte seria o instinto ludico.
Entre esses dois péndulos — Eros vs. Morte — a constante ludica dirige o destino
humano: “o homem é o animal que vive entre dois grandes brinquedos — o Amor
onde ganha, a Morte onde perde®™. Por isso, inventou as artes plasticas, a poesia,
a danga, a musica, o teatro, o circo e, enfim, o cinema” (Andrade, 1950/2011a, p.
202).

Estamos novamente diante da relagdo entre civiliza¢io, cultura e nature-
za. Se Freud se furta ao estabelecimento de uma distin¢io entre cultura e civiliza-
¢do, por exemplo, e nio chega a definir um entendimento especifico para os polos
natureza e cultura, essas delimitacdes sdo fundamentais na antropofagia. Em A
crise da filosofia messidnica, Oswald conjectura que o homem poder4, ao longo do
seu estado de negatividade, restituir a si mesmo a sua vida natural — entendida

como cultura — na sintese dialética trazida pela técnica, aspecto da vida civilizada.

50" A assercio oswaldiana é encantadora. E ainda assim é preciso pontuar que a experiéncia da clinica
psicanalitica nos revela ser frequente a aparicdo da condi¢io subjetiva de perda e devastagio no
amor e na brincadeira e, 0 mais espantoso, certas frui¢ées e ganhos nas “brincadeiras de morte”.

Decifra-me ou te devoro 199



Nesse ponto, Oswald antropofagicamente equivale cultura e vida natu-
ral: natureza é cultura e ambas se distinguem da técnica, do trabalho. Natureza
e cultura sio equacionadas ao lado do instinto ladico e do écio. A consequéncia
dessas equivaléncias seria a constatacio de que, para Oswald, nido poderiamos
afirmar um Kulturarbeit, trabalho da cultura, mas justamente o écio da cultura,
que nos remete a convocac¢io da “vida de rede™, da postura manifestadamente
desaceleradora, objetora do desenvolvimento, uma disposi¢do preguicosa que nio
quer dispender um alto consumo de energia, mas que implica um constante des-
locamento, exogamia e diferencia¢io.

Aqui comeca a fazer mais sentido a proposi¢io de Oswald de Andrade, ja
anteriormente mencionada, a respeito da retificacio de Freud: “as experiéncias
das teorias de Freud numa sociedade natural trariam também a derrocada de ou-
tros resultados da psicanélise” (Andrade, 2009, p. 80).

A psicologia antropofégica elucida, portanto,

[...] a doutrina da queda e a formacio da ideia de pecado. O que esta errado é a solu-
¢do contrita, transferida para a absor¢io na comunh3o. A antropofagia ordena o sen-
tido biol6gico. Absorver sempre e diretamente o Tabu. Isso evitara o filoxera [praga]
produzido por todas as morais interiores.>?

3.9 Sera esse o Brasileiro do século XXI°3?: A horda
como destino

A partir de sua clinica, Freud foi capaz de compreender os fenémenos
sociais no campo do sujeito e os fendmenos psiquicos no campo da relagdo com o
outro, no laco social. Seu olhar sobre os estudos sociais teve como consequéncia
a admissio de que psicologia social e psicologia individual seriam indissociaveis.
A prépria no¢io de linguagem, tio valorizada pela psicanilise, j4 escancara a im-
possibilidade dessa divisdo para o campo inaugurado por Freud. Gostariamos de
chamar atencéo para a posi¢do paradoxal da psicanalise em relacio a cultura. Por
um lado, seu objeto de interesse e investiga¢io clinica nio se encontra no campo
do visivel, sendo tarefa do psicanalista trazer a lume, manifestar esse contetdo.
Por outro lado, a clinica busca dissipar as estruturas visiveis ja que é a partir desse

processo de dirimir o estruturado que algum novo sentido pode advir - movi-

51 “Mas essa vida de rede que afinal é a geral preocupacdo humana, s6 poderia ser atingida através da

técnica e, portanto, do trabalho, do suor, da invencio, dos ‘fusos trabalhando sozinhos’, de Aristé-
teles” (Andrade, 1953/2011a, p. 283).

52 Freuderico. RA: 2° fase: n.1, 1929.

% O titulo traz a cita¢io direta a uma passagem ao preficio de Memdrias sentimentais, de Jodo Miramar
(Andrade, 1923/2004, p. 70).
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mento que, no plano cultural, teria como efeito escancarar a queda da racionali-
dade e o descontrole e descentramento do humano e de suas institui¢des, além de
suspender a exaltacio dos ideais de um progresso civilizatério. Ainda que enten-
da a civilizacdo como aquilo que possibilitou & humanidade “continuos avancos
no controle da natureza” e obten¢io de bens importantes as suas necessidades,
Freud parece nio admitir a possibilidade de uma formacio cultural capaz de re-
conciliar e compensar os sujeitos pela coagdo ao trabalho e rentncia aos impulsos,
aspectos exigidos pela vida civilizada. A formacio do Supereu, individual e cole-
tivo (cujas exigéncias que “[...Jconcernem as rela¢des dos seres humanos entre si
sdo designadas por ‘ética”, conforme Freud, 1930/2010, p. 117) aparece como pa-
trimonio psiquico desse empreendimento repressivo, e, apesar de ser considerado
um avanc¢o na marcha da humanidade, o préprio Freud destaca sua face destrutiva

e tirAnica, apresentando ainda suas objec¢des clinicas quanto a essa instancia:

Pela severidade de seus mandamentos e proibi¢ées, ele se preocupa muito pouco
com a felicidade do Eu, nio levando devidamente em conta as resisténcias ao cum-
primento deles, a for¢a instintual do Id e as dificuldades do ambiente real. Dai que,
movidos pela intengio terapéutica, frequentemente somos obrigados a combater
o Super-eu, e nos empenhamos em fazer baixarem suas exigéncias. Recriminagées
idénticas podem ser feitas as reivindica¢bes éticas do Super-eu cultural. Também
este nio se preocupa suficientemente com os fatos da constituicdo psiquica do ser
humano, emite uma ordem e nio se pergunta se ¢ humanamente possivel cumpri-la.
[...] Exigindo mais, produzimos no individuo rebelifo ou neurose, ou o tornamos
infeliz. [...] Que poderoso obsticulo a cultura deve ser a agressividade, se a defesa
contra ela pode tornar tio infeliz quanto ela mesma! A chamada ética natural nada
tem a oferecer aqui, salvo a satisfacio narcisica de o individuo poder se considerar
melhor do que outros. A ética que se apoia na religido introduz aqui suas promessas
de um além-tamulo melhor. Acho que, enquanto a virtude ndo compensar ja nesta
vida, a ética pregara em vio. Parece-me também fora de davida que uma real mudan-
¢a nas relacdes das pessoas com a propriedade sera de maior valia, neste ponto, que
qualquer mandamento ético; mas entre os socialistas esta compreensdo é turvada
por um novo desconhecimento idealista da natureza humana, e assim tornada sem
valor para a aplica¢io (Freud, 1930/2010, p. 118-119).

A extensa citacdo extraida de O mal-estar na civilizacdo nos permite
acompanhar vérios aspectos do pensamento freudiano no que se refere as suas
expectativas e critica quanto a vida coletiva na civilizacio e aos preceitos éticos.
A passagem também traz um dos parcos momentos na obra do psicanalista em
que aparece um juizo mais explicito quanto as experiéncias socioecondmicas, no
caso, o empreendimento socialista. Aqui, tratando de um problema mais univer-
sal, Freud se apresenta cético quanto as possibilidades de transformacées sociais
a partir de respeito a mandamentos éticos e tampouco a partir de alteragbes no re-

gime de propriedade privada. Para ele, a expectativa quanto a um quadro de har-
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monia social a partir de um cendrio desse tipo repousa em um desconhecimento
da natureza humana, uma ingenuidade idealista, a ndo considera¢do, poderiamos
inferir, daquilo que a psicanalise trouxe a partir da forca pulsional destrutiva.

Poderiamos entender que essa resignada critica freudiana se aplicaria as
pretensdes da antropofagia. No entanto, tomamos como equivoco a admissdo de
que o movimento capitaneado por Oswald desconhecesse ou ignorasse a radicali-
dade da agressividade na composi¢io humana, mas justamente o contrario, tendo
em vista que a figura mobilizada é exatamente o simbolo de uma das maiores
agressividades no campo humano, a saber, o canibalismo® (baixa antropofagia).
N&o nos parece, por exemplo, que a reivindicagdo e aposta antrop6faga sinteti-
zada na teoria da posse contra a propriedade, “pedra do Direito antropofagico”
- “anocido de propriedade, de titulo morto, de latifundio e de heranca, nuncal!
Somos contra tudo isso. Mas a posse é respeitavel, garantida pelo valor de quem
possui e pela vitalidade de quem sabe guardar” (Andrade, 2009, p. 83-84) — parta
de uma perspectiva idealista da natureza humana, mas justamente do reconheci-
mento do estado de luta que a define. Ao afirmar que o Brasil “é um grilo de seis
milhées de quilémetros talhado em Tordesilhas™®, Oswald de Andrade escancara
a arbitrariedade, a violéncia e a obscuridade contida na ideia de propriedade (e
também de identidade), operacio de apropriagdo das terras originarias pelas ma-
trizes europeias no (des)encontro® com os amerindios americanos, que teria sido
legitimada, no espectro das disputas de direito internacional entre os Estados,
pela “superioridade espiritual dos europeus” (NODARI, 2007, p. 29). A reconfigu-
ragio proposta pela antropofagia, através dessa “poética do grilo” (idem, p. 149),
atualiza, portanto, a utopia da Pindorama de outrora, através da anula¢io da pro-
priedade e seus efeitos: da lei, do pecado, da gramdtica, da mortificagio do objeto
possuido e do sujeito possuidor [...]” (idem, p. 149).

Por se apresentarem como sociedades deliberadamente contra o que a
civilizacdo chamada ocidental apresenta — o Estado, a divisio social em classes, a
propriedade, a heranca — as sociedades amerindias pré-colombianas sdo o modelo
para Oswald. Como nos ensina Ailton Krenak, eram esses povos que, na experién-
cia do contato com os invasores, “tinham convicgdo do equivoco que era a civili-
zac¢do. Eles ndo se renderam porque o programa proposto era um erro: ‘a gente
nio quer essa roubada’. E os caras: ‘nio, toma essa roubada. Toma a Biblia, toma a

cruz, toma o colégio, toma a universidade, toma a estrada, toma a ferrovia, toma

¢ Lembrando aqui a ja mencionada considera¢io freudiana a respeito desse desejo pulsional que ain-
da padece na civiliza¢io e “torna[m] a nascer com cada crianca” (Freud, 1927/2014, p. 240).

> Esquema a Tristdo de Athayde. RA: 1°. fase, n.5, 1928.

6 Como sabemos, os efeitos sintomaticos levariam alguns séculos para “eclodirem em sua inteireza”
(Nodari, 2007, p. 31).
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a mineradora, toma a porrada” (Krenal, 2019, p. 14). H4 séculos, a forma-Estado
- “o Estado e a forma” — (Nodari, 2019a, p. 93) e seus correlatos — dentre os de
hoje, estdo o extremo neoliberalismo e o obscurantismo ideolégico do fundamen-
talismo religioso - tratam os indigenas como inimigos, objetores do consumo, pe-
cadores a espera da salvagio. Mesmo diante dessa ofensiva, esses ja sobrevivem,
adiam o fim do mundo (Krenak, 2019) ha pelo menos cinco centenas de anos,
escapando de todos os tipos de ataque reais e perigos metafisicos, sub-sistindo,
portanto, existindo “no sub-" (Céra apud Krenak, , 2009a, p. 93) em oposi¢io ao
super- (“o alto, seja do excesso seja da repressio [...] dalégica do limite e do ilimi-
tado”); 4 16gica da produtividade; ao “o super-eu paterno que castra e o super-eu
materno que manda gozar” (Nodari, 2009a, p. 73).

E preciso ainda lembrar que, na “tépica antropofagica” do consciente
antropofégico versus consciente ético, Oswald postula que este ultimo se forma
justamente no embate com o exterior, de modo que ele néo se delimita a partir de
uma fun¢io normativa ou normalizadora, e, como lembra bem Alexandre Nodari
(2007, p. 151), “[...Inem se guiaria por um principio inflexivel, uma Lei, mas por
‘normas estratégicas’, pela ‘ética”. O consciente ético oswaldiano, portanto, nio
estaria inclinado para a busca uma vida regida por determinismos morais, mas te-
ria como norte a busca de um bem viver, da felicidade, essa utopia que o MA ja nos
mostra ter existido em tempos remotos®” — “Antes dos portugueses descobrirem

o Brasil, o Brasil tinha descoberto a felicidade [...] A alegria é a prova dos nove™®.

O programa da felicidade trazido por Oswald é, para Freud, inexequivel®.

57 Contudo, é preciso ainda pensar que os povos menores daqui e de todo o planeta (Viveiros de Cas-
tro, 2015) seguem teimosamente rexistindo, estio aqui, surpreendendo a todos nio pelo exotismo,
mas, como cantado por Caetano Veloso, “pelo fato de poder ter sempre estado oculto quando terd
sido o 6bvio”. No Brasil contemporineo, o 6bvio segue sendo ocultado “na Aldeia Maracan, [...] nas
ocupagdes secundaristas,[...] nos indios Krenak que enfrentaram a Vale S.A., seja nas comunidades
da beira do Rio Doce, com os indios e ribeirinhos que resistiram bravamente diante de Belo Monte,
com os Guarani Kaiowa no Mato Grosso do Sul, os moradores da Vila Autédromo, as paradas LGBT,
as mulheres contra a cultura do estupro [...]” (Frente povo por vir) em suma, nos “[...]'involuntarios
da patria’ [...] dispostos a devorar experiéncias possiveis de compromisso com a terra do que a ser
guarda de fronteiras (territoriais ou culturais)”. Nao precisamos entdo remeter a um passado e nem
“procurar o Brasil, o Povo que nunca estara 14, pois os povos j estdo aqui, e o encontro com a sua
multiplicidade é o inico caminho, por estreito que seja, a unica for¢a para a transformacio, a liber-
tagdo enquanto multiplicacio dos possiveis [...] antes que seja tarde demais, antes que os outros do
povo (em toda a equivocidade da expressio), os povos outros, que aqui estio dentre nés, e dentro de
noés, desaparecam, sejam desaparecidos, i.e., assassinados, e com eles a possibilidade de virar outro,
a possibilidade de todo e qualquer futuro, daquilo que vird” (Nodari, 2017, p. 19).

Andrade, O.de. MA. RA: 1% fase, n.1, 1928.

Nesse sentido, é interessante retomar o que Lacan apontou como “metas morais da psicanalise”.
Em seu semindrio sobre a ética, o psicanalista questiona sobre a pertinéncia de uma perspectiva
tedrica e pratica da clinica psicanalitica que se reduza ao ideal de uma harmoniza¢do psicolégica
ou ainda A esperanca de que os pacientes possam aceder a uma “felicidade sem sombras”. Para La-
can, essa expectativa reduziria ou seria a prépria antinomia das articula¢ées freudianas: “Qualquer
regularizacio que trouxermos 2 situa¢do daqueles que concretamente recorrem a nés em nossa
sociedade, é por demais evidente que sua aspira¢io a felicidade implicara sempre um lugar aberto
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Onde Oswald avanca, Freud recua, o que o livra de incorrer em uma incoeréncia
com o postulado a partir da pulsido de morte: “a inten¢io de que o homem seja
‘feliz’ nio se acha no plano da ‘Criacdo” (Freud, 1930/2010, p. 30). O psicanalista
demonstra hesitagdo diante qualquer destino bem-aventurado para o plano da
cultura. Para ele, o sofrimento humano advém de fontes variadas e incessantes,
como o préprio corpo (fadado ao declinio), e também dos perigos, da dor e do
medo do mundo externo, além ainda daquela que é apontada como sua fonte mais
dolorosa, a saber, as relagdes com os outros®. Para Lacan, a prova dessa dificul-
dade pode ser demonstrada a partir da mitologia de Totem e tabu, quando Freud
indica que os irm&os sé se descobrem irmé&os apds o parricidio e, descobrindo-se
irmaos (o que nio estava dado desde o principio), torna-se necessario um esforco

dispendioso de energia para manutencdo de um laco:

As energias que empregamos em sermos todos irmios provam bem evidentemen-
te que nio o somos. [...] Essa obstinacio com a fraternidade, sem contar o resto, a
liberdade e a igualdade, é coisa ridicula, que seria conveniente captar o que recobre
(Lacan, 1969-1970/1992, p. 107).

O pessimismo freudiano evoca a adverténcia de Goethe: “nada é mais
dificil de suportar do que uma série de dias belos” (em Freud, 1930/2010, p. 31).
Além desses motivos para a infelicidade, Freud entende que, na contemporanei-
dade, o saber tecnocientifico teria trazido consequéncias nefastas para as formas
de vida: ainda que tenham protegido a humanidade das for¢as da natureza, con-
cedeu poder desmesurado aos “lobos”. Mesmo tendo se tornado “deuses de préte-
se”, os homens nio foram mais felizes.

Se Freud se esquiva de ensaiar qualquer previsio ou pretensio reformis-

ta em prol de um programa para a felicidade, admitindo nio ser a favor da “fabri-

para um milagre, uma promessa, uma miragem de génio original ou de excursdo para a liberdade,
caricaturemos, de possessio de todas as mulheres para um homem, do homem ideal para uma mu-
lher. Constituir-se como garante de que o sujeito possa de qualquer maneira encontrar seu bem,
mesmo na analise, é uma espécie de trapaca. Nao ha razdo alguma para que nos constituamos como
garante do devaneio burgués. Um pouco mais de rigor e firmeza é exigivel em nossa confrontagio
com a condi¢do humana [...]. O ordenamento do servico dos bens no plano universal nio resolve,
no entanto, o problema da relacio atual de cada homem, nesse curto espago de tempo entre seu
nascimento e sua morte, com seu préprio desejo — ndo se trata da felicidade das futuras geracdes
(Lacan, 1959-1960/2008, p. 355-356).

Freud nio compartilha da ideia de que, abolido o estado de coercio e repressdo dos impulsos (sem
recalque, como propds Oswald), haveria possibilidade de uma vida coletiva harménica e plena com
igualdade na distribuicio de bens, servicos e beneficios do progresso, técnica, trabalho. Seu argu-
mento é o de que o homem porta, em demasia, tendéncias destrutivas e antissociais, sendo essas
determinantes para o comportamento em sociedade. A cultura se baseia, portanto, na “coacdo e na
renuncia instintual”, modelo de regulacio fundamentado na frustrago, proibicio e provacio dos
desejos. Freud se contrapde ao sentimento oceanico. E, ao fazer isso, discorda nio s6 de Romain
Rolland, mas do primeiro Freud, que pensava no progresso humano pelo cientificismo iluminista.
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cacgdo de visbes do mundo” - tarefa que, a seu ver, deveria ser delegada aos fildso-
fos que “[...]Jconfessadamente acham inexequivel a jornada da existéncia sem um
guia de viagem como esse, que informa sobre tudo” (Freud, 1926/2014, p. 26)
- Oswald sistematiza, via antropofagia, as revisdes necessérias diante da grande

“placenta juridica”®

que recobre o Ocidente. Desde a religido, que precisa admi-
tir “a macumba e a missa do galo”® posto que - concordando com o sentimento
ocednico e 6rfico - “nosso povo tem um temperamento supersticioso, religioso”,
seria ainda preciso, no programa antropofédgico, consolidar uma profunda refor-
ma cultural e social.

Diante da organizac¢do do Estado e do capitalismo predatdrio, a terceira
fase/denticio da antropofagia contempla, em suas proposi¢oes reflexivas, a revi-
sdo da histdria, das religides, da organizac¢io social, da relagio com a propriedade
e substituicio da mesma pelo direito de posse, enfim, da economia do haver para
a economia do ser (Andrade, 1954/2011b). Para Freud, todavia, qualquer pro-
grama nesse sentido, tomado por ele como “guias de existéncia”, tende a caducar
rapidamente, sendo “[...]nosso [da psicanalise] trabalho miado, estreito e miope”
(Freud, 1926/2014, p. 26) justamente o responsavel pela necessidade de novas
edicdes dessas “tentativas de achar substituto para o velho catecismo, tdo cémodo
e tdo completo” (ibidem, p. 26). O trabalho mitdo de fazer a palavra emergir sem
esperar um sentido ultimo é a estratégia freudiana diante de qualquer (con)voca-
¢do idealista. Arriscamos dizer que talvez passaria por ai uma resposta freudiana
as pretensdes antropoéfagas: criticada por universalizar e centralizar a configu-
rac¢ido edipiana na subjetividade, a psicanalise devolveria a acusa¢io, apontando
certa imposi¢io de uniformidade e homogeneizacio na resposta fornecida pela
Weltanschauung oswaldiana®. O ceticismo resignado quanto aos futuros da civi-
lizac4o e a aposta freudiana no trabalho cientifico como suporte da secularizagio
sdo revelados nas linhas finais de O eu e 0 isso:

Sabemos até agora que a ciéncia pdde lancar muito pouca luz sobre os enigmas deste
mundo; o barulho dos filésofos nada mudara isso, apenas a paciente continuac¢io do
trabalho que tudo subordina a exigéncia de certeza pode gradualmente produzir mu-

8 Andrade, O. de. Esquema ao Tristdo de Athayde. RA: 1° fase, n.5, 1928.

52 Ibidem.

8 Ibidem.

6 Trata-se aqui, obviamente, de um exercicio especulativo de nossa parte. Ainda que ensaiemos uma
resposta freudiana a antropofagia, devolvendo a acusacio de certa uniformizacio, parece-nos que,
assim como o campo inventado por Freud, o movimento capitaneado por Oswald aponta para a
contesta¢io do sentido unico, endogamico, fechado, limitado, univoco, total, mas advoga pela exo-
gamia e pela abertura. Se a via para isso, na psicandlise, ¢ a palavra — que oferece uma pluralidade de
sentidos, na antropofagia, é a devoracio. As énfases das andlises e proposi¢oes desses dois campos
sio diferentes, e, por isso, temas como alteridade e abertura de sentido, ainda que sejam caros tanto
a Oswald quanto a Freud, sio tratados de formas distintas pelo escritor e pelo psicanalista.
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danca. Ao cantar na escuridio, o andarilho nega seu medo, mas nem por isso enxerga
mais claro (Freud, 1926/2014, p. 26)%.

De modo geral, e a despeito das diferencas que os caracterizam, tanto
Freud quando Oswald de Andrade oscilam em seus textos entre a certeza quanto
ao material que apreendem e analisam no espectro cultural, e certa opacidade
nesse empreendimento de tatear os objetos de investigacio (mesmo a despeito da
obje¢do freudiana quanto a prética especulativa), algo, de fato, bastante comum
no campo das ciéncias humanas (Domingues, 2016). Na generalidade dos textos,
tanto do antropéfago quanto do psicanalista, figura a questéo da civilizacio mo-
derna, ambos destacando os processos de agressividade, violéncia, mal-estar que
a caracterizam. Se Freud se restringe em apontar saidas possiveis para os impas-
ses entre sujeito e cultura, Oswald desloca, ao longo de seus ensaios, o acento da
realidade brasileira para o plano mais universal da experiéncia humana, partindo
das questdes que afligem a modernidade periférica até chegar a busca de um futu-
ro imaginado, universalmente compartilhado. Para ambos, ha um residuo de bar-
bérie que sustenta a civiliza¢io. A alta antropofagia, como entrevista por Oswald,
poderia nos levar a caminho da generosa sociedade matriarcal que dispensaria as
formas da baixa antropofagia, sintetizadas no Estado e no capitalismo predatoério.

Por seu turno, Freud assistiu, na sociedade moderna, a ascensio da in-
tolerancia, do obscurantismo, do racismo, do 6dio, da xenofobia; a permissivida-
de de um gozo desmedido, a exclusdo da alteridade em nome de uma maioria, o
germe, enfim, de duas guerras mundiais. Foi capaz de analisar esses fendmenos
ao passo que escutava, na esfera intima de seu consultério, a culpa inconsciente,
a renuncia 2 satisfacio libidinal, a resisténcia a cura, o gozo pulsional e a intima
relacdo do sujeito com seu sofrimento (que, também atravessado pelo prazer, nio
pode ser totalmente abandonado). Suas descobertas clinicas quanto ao resto de
agressividade nio erotizada que se expressava, em estado bruto, na desumani-
za¢do e no esgarcamento dos lagos (revelados, em toda sua nudez, pelo antisse-
mitismo e pela guerra) parecem minar suas pretensdes quanto a uma pastoral
realizivel. Assim, prefere inscrever a psicanélise fora das tentativas de reconcilia-
¢do com um estado originério perdido tomado como ideal. Atua, ja no fim de seu
tempo, de modo a afastar-se das pretensées de avaliar a civilizacio, relancando o
dualismo entre as for¢as de vida e morte que operam, no campo individual e no

plano coletivo:

% E possivel que, para Oswald, o andarilho que canta na escuridio justamente por assumir o seu medo
possa enxergar mais claro.
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Estd longe de mim, pelos motivos mais diversos, fazer uma avalia¢io da cultura hu-
mana. Esforcei-me para me manter distante do preconceito entusiasta segundo o
qual nossa civilizagdo é o que temos ou podemos ter de mais precioso, e sua trilha
nos levara necessariamente a alturas de insuspeitada perfeicdo. Posso a0 menos es-
cutar sem indignagio o critico que acha que, tendo em conta os fins do empenho cul-
tural e os meios de que se utiliza, deveriamos chegar a conclusio de que o empenho
todo nio vale a pena e o resultado pode ser tio s6 uma condi¢io intolerdvel para o
individuo. [...] me falta 0 4nimo de apresentar-me aos semelhantes como um profeta,
e me curvo a sua recriminac¢io de que nio sou capaz de lhes oferecer consolo, pois
no fundo é isso o que exigem todos, tanto os mais veementes revolucionérios como
os mais piedosos crentes, de forma igualmente apaixonada. A meu ver, a questdo
decisiva para a espécie humana é saber se, e em que medida, a sua evolugdo cul-
tural podera controlar as perturba¢des trazidas a vida em comum pelos instintos
humanos de agressio e autodestruicdo. Precisamente quanto a isso a época de hoje
merecerd talvez um interesse especial. Atualmente os seres humanos atingiram um
tal controle das forcas da natureza, que nio lhes é dificil recorrerem a elas para se
exterminarem até o ultimo homem. Eles sabem disso; dai, em boa parte, o seu atual
desassossego, sua infelicidade, seu medo. Cabe agora esperar que a outra das “duas
poténcias celestiais”, o eterno Eros, empreenda um esforco para afirmar-se na luta
contra o adversario igualmente imortal [Thanatos]. Mas quem pode prever o sucesso
e o desenlace? (Freud, 1930/2010, p. 122).

Poderiamos ainda pensar que, se a satisfacio irrestrita e desmedida es-
taria, para Oswald, na alegria de um mundo matriarcal, tal imagem utépica da
Antropofagia mais se assemelharia, no ceticismo freudiano, ao retorno do horror
e do gozo irrefreado da horda bestial. Gostariamos, no entanto, de encerrar essa
se¢io trazendo a hipétese explorada por Alexandre Nodari e Flavia Céra quanto
ao valor heuristico que a figura da horda freudiana ganharia se fosse situada nio
no inicio dos tempos histéricos, mas em seu final, lancando para o futuro (dis/u-
-tépico?) o estado de natureza (freudiano/hobbesiano)®. A consequéncia ideol6-
gica desse exercicio seria ressituar o Estado — e seus coroldrios — nio como efeito
da organizacio social primitiva, mas como sua causa mesma. A barbdrie estaria,
portanto, ndo na origem, mas na forma final do Estado, um télos barbérico que ao
mesmo tempo sustenta e é produzido pelas formas burocraticas e centralizadas

de administracio da vida social.
3.10 Por um futuro que nao seja barbaro

Ao ensaiar uma resposta ao que coloca como invasio de Gaia, Isabelle
Stengers evoca Espinosa, para quem a alegria traduziria um “[...Jaumento da po-
téncia de agir, ou seja, também de pensar e de imaginar” (2015, p.152), algo que

passaria pelo campo de um saber (ndo teérico) sobre o proprio modo de existéncia

% Exercicio especulativo que vai ao encontro do modelo amerindio e do [modelo] dacquéano interpre-
tados por Oswald, que situa a humanidade no primérdio - e nio no fim - dos tempos.
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de todo vivente capaz de experiencid-la. Marca por exceléncia do acontecimento, a
alegria produziria/descobriria um grau novo de liberdade, “conferindo a vida uma
dimensio complementar, modificando assim as rela¢ées entre as dimensdes j4 ha-
bitadas. Alegria do primeiro passo, mesmo inquieto” (idem) e cuja poténcia epidé-
mica seria revelada na experiéncia compartilhada de pensar e de imaginar junto,
com/gracas (a)os outros mesmo diante de cenarios em que as vidas parecem “[...]
anestesiadas, massacradas, desonradas” em nome do que chamamos progresso,
modernizacio, desenvolvimento (idem, p. 152-153).

Como sustentar, em um cendrio aterrorizante, uma vida que seja possivel
(como sobreviver — ou subsistir — a civilizacdo?) parece-nos ser uma questio que,
sob outros termos, tanto Freud quanto Oswald percorreram ao longo de seus pro-
jetos. Para o antrop6fago, uma vida matriarcal teria “[...]presidido a pacifica felici-
dade dos povos marginais” (Andrade, 1953/2011b, p. 277) e o mundo patriarcal,
comandado por conquistadores e donos do mundo e fabricante de impérios, teria
nos levado ao pior. No entanto, Oswald nio aponta para uma resposta afirmativa
quanto ao modo de alcancar sua utopia. Tupi or not tupi: eis uma questio, e ndo
uma resposta. Ou, como observou Beatriz Azevedo (2016), eis mais uma rima do
que uma solugio para o problema nacional ao apontar para a inclusdo dos modos
de vida amerindios em nosso enigma identitdrio. Freud, por outro lado, livrando-
-se do risco de langar sua ciéncia no campo especulativo, opta por nio apresentar
saidas, mas justamente fomenta a crise no campo singular e coletivo. Espécie de
“arauto do mal-estar” (Rivera, 2010, p. 219), o pensamento freudiano convida o
Eu a assumir, a refazer seu descentramento uma vez que estd determinado des-
de fora de seu campo, no plano da cultura. Assim, por nio ter uma relacio com
a cultura, mas por nela estar, desde logo, devemos considerarmo-nos presos em
um mundo em que “nunca somos, mas apenas podemos estar, em desconforto,
mal-estar, na Cultura — campo de que cada um deve se apropriar, mas que perma-
necerd sempre do Outro” (idem, p. 238, grifos nossos).

No plano cultural, Freud enfatizava o encontro com o real pulsional, re-
cusando, assim, a pretensdo de uma adaptacio do desejo — cujo objeto inexiste — &
realidade. Assim, o pensamento freudiano ndo concebe a formula¢io de um senti-
do para a existéncia. Uma das dnicas possibilidades sustentadas pelo psicanalista
— diante do encontro com o vazio desse real, e que possibilitaria ultrapassar o limi-
te de seu sentido - seria justamente contorna-lo, o que pode ser cotejado naquilo
que ficou estabelecido dentro da problematica da sublimacio. Na retomada de Ja-

cques Lacan, que a define na férmula “[...]elevar o objeto a dignidade da coisal...]”,
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a sublimacio é a operagdo que pode esvaziar o sentido prévio de objeto de desejo,
colocando-o a servico do sujeito que pode, a partir dai, “[...] inventar o que fazer
dele, com ele, sendo aqui o objeto causa de desejo”. Pela via sublimatéria, a arte e a
literatura perfazem o campo que, na cultura, pode fazer surgir o sujeito, “fora dele
mesmo - ji que seu intimo esta fora, é éxtimo, no neologismo de Lacan” (idem, p.
238), remetendo sempre a um fora constitutivo, um campo “Outro”.

Diante dessa imbricagdo estrutural entre sujeito-cultura, podemos ver
que Freud se colocou, de forma exogamica, a buscar apreender o sujeito para fora
do campo clinico, trilhando reflexdes politicas, criticas e, nesse processo, dotando
a psicanélise de uma importancia central para interpretagio da cultura. E seguin-
do essa trilha que buscamos pensar a relagio de sua disciplina com a antropofa-
gia oswaldiana justamente por entendermos que a empreitada psicanalitica, para
além do trabalho clinico, deve se realizar na companhia de outros saberes que
buscam manifestar, dar voz, a tudo aquilo que parece subterraneo. A particulari-
dade critica desses dois campos, entendendo critica no sentido dado por Roland
Barthes citado por Rivera (2014), como “[...]a construc¢io do inteligivel de nosso
tempo”, parece-nos estar justamente em suas pretensdes de evidenciar, a todo
momento, o tempo de barbérie e catastrofe que outros campos buscam silenciar
ou tornar rapidamente encobertos através do saber e da compreenséo racional.

Sabemos que a ideia de um novo homem ou de um novo mundo parecia a
Freud por demais estranha, soando como uma utopia incongruente com sua visio
cientifica e resignada de mundo. No entanto, hd um ponto ético que a psicanélise
traz, como préatica da alteridade (Fuks, 2003), que nos permite aproxima-la dos
pressupostos antropéfagos. Além de convidar o sujeito a “desfazer os jogos de
espelho”, apropriando-se de sua trajetéria pelo reconhecimento da existéncia do
outro, Freud sustentava a multiplicidade, a impossibilidade de um homogéneo na
cultura, devendo o psicanalista, em seu trabalho clinico, apontar para os efeitos
catastroficos de fenémenos cada vez mais narcisistas que apregoam “valores ab-
solutos e autodevoradores” (Fuks, 2003, p. 2), que recusam o direito 4 singulari-
dade e desprezam o particular e a estranheza de outrem, favorecendo e forcando
processos de uniformizacio.

Para psicanélise e para antropofagia é pela “devoracio critica” que algo
novo pode ser criado a partir do outro, da diferenca, através de um ndo-lugar em
que se possa pensar a alegria e suas vertentes (como a blague, o humor, o riso, a
sitira) em sua poténcia de desacomodacio, estranhamento e inquietacio do su-

jeito. Um caminho ainda que nos permitiria pensar o campo do inquietante/es-
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tranho/duplo, essa fonte inesgotavel de questionamento do que, mesmo velado,
nos é mais familiar.

O que a psicandlise teria a oferecer, portanto, nesse tempo de catdstrofe
(retomando, para finalizar, o termo de Stengers)? Sabendo que as inovagdes téc-
nicas, cientificas, outrora sinénimos de progresso, ndo garantiram que os fusos
operassem sozinhos (como quis Oswald), e nem garantiram a felicidade (como
observou Freud), que tipo de saida a psicanélise poderia nos oferecer diante dos
problemas subjetivos concernentes a esse des-envolvimento? Freud n&o nos for-
neceu modos de lidar com as ameagas do presente ou do futuro, mas vislumbrou,
pelo acesso a palavra, possibilidades de o sujeito advir, de pensar em “como somos
formados, ativados, capturados, esvaziados|...]” (Stengers, 2015, p. 21) ndo para
nos sentirmos impotentes, mas para furar o narcisismo e o sentimento de culpa

pela passividade. Esse valioso acesso a palavra que, ainda segundo Stengers,

[...] pode enclausurar em polémicas doutrinarias ou visar o poder de palavras de or-
dem [...], mas elas podem também fazer pensar, produzir formas de comunica¢io um
tanto novas, chacoalhar alguns hébitos [...] Se as palavras nio podem responder as
questdes que as ameagas globais colocam, elas podem, no entanto, contribuir para
formular essa questdo de um modo que nos force a pensar no que deve ser feito para
que exista a possibilidade de um futuro que nio seja barbaro (Stengers, 2015, p. 16).
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V 4

CAPITULO 4

Digressao (Sem Juizo) Final:
Aqui é o Fim do Mundo



“Somos a utopia realizada, bem ou mal, em face do utilitarismo mercendrio e mecdnico do
Norte. Somos a caravela que ancorou no Paraiso ou na desgraga da selva, somos a bandei-
ra estacada na fazenda. O que precisamos é nos identificar e consolidar nossos perdidos
contornos psiquicos, morais e histéricos” (Oswald de Andrade).

“Um dia o século serd oswaldiano” (Eduardo Viveiros de Castro).

Nio tivemos como intencdo central, neste trabalho, de apontar para as
lacunas, equivocos interpretativos, desvios e especula¢des no texto de Oswald
de Andrade em sua relagio com a psicanalise freudiana. Orientamo-nos muito
mais pelo desejo de acompanhar o percurso de seu pensamento que, originado
em um contexto de contraposi¢io/sintese entre os planos locais e universais da
cultura, ganha, nos anos 1940-1950, a poténcia da “filosofia da devora¢io” (An-
drade, 1954/2009, p. 364). Vimos como as contradi¢des, fraturas, singularidades
da formacio do pensamento, das ideias, da cultura, da arte do pais foram postas
em debate pelo escritor e como parte importante da conformacdo do campo psica-
nalitico no corpo social nacional pode ser entrevista, e implicada, em sua leitura.

Assim como a antropofagia saiu de Oswald e do Brasil (no duplo sentido
de ser pensada nesse marcador geografico, a partir dele, e também por ter se ex-
pandido do mesmo para pensar o universal, quando o escritor propde uma cosmo-
visdo com uma antropologia e cosmologia), a psicandlise, ao se expandir, foi atua-
lizada e pensada em contextos distintos do que foi criada, e, portanto, também
saia de Freud, malgré lui-méme. E mesmo em Freud, como pudemos acompanhar
neste trabalho, a aventura psicanalitica, que comeca na clinica do sofrimento his-
térico, amplia seus interesses para o campo das formagdes culturais, dos destinos

da civiliza¢io e também do mal-estar da/na cultura e do futuro das ilusées. Tal-
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vez, a leitura antropofégica de Freud (no duplo sentido para o qual essa expressio
aponta: Freud como leitor e como texto) seja um veiculo bastante proficuo para
nos lembrar da vastiddo de possibilidades, repousadas no préprio texto freudia-
no, para, ainda hoje, pensarmos (n)a crise do humano (Nodari, 2015a).

Este livro, que buscou investigar as ressonancias entre a disciplina freu-
diana e o movimento oswaldiano, partiu do entendimento de que arte e psicana-
lise nio sdo areas que mutuamente se refletem, em uma relacio especular, mas
que, antes, “hé entre elas arestas, questdes que uma coloca a outra, desde que as
recoloquemos em didlogo” (Rivera, 2008, p. 225). Nesses nossos tempos, a arte,
como uma maquina de guerra, estabelece uma proximidade com a psicanalise:
como pontua a psicanalista Flavia Céra, ambas nio se apresentam como discursos
de poder, mas justamente “questionam a lingua do poder e, assim, inventam a
vida, inventam linguas, se enlagam com o mundo e sdo, fundamentalmente, sub-
versivas” (Céra, 2019, p. 46), abrindo possibilidades de vida. A partir da analise da
manifestacdo antropdfaga, tentamos fazer avancar a psicandlise nessa aventura
exogimica ja instalada desde os seus escritos inaugurais, quando Freud se apoiava
em produgdes artisticas (sobretudo nas imagens literdrias)' para dar contornos
as suas proprias criacdes. Desde entio, estd revelado que a arte tem a capacidade
de nomear, de maneira imprevisivel e “sem garantias”, o acontecimento de sur-
gimento do sujeito fora de si mesmo, na cultura, revelando seu aspecto éxtimo,
de “aparecimento do mais intimo fora” (Rivera, 2014, p. 245). Neste trabalho,
visamos ainda extrair, dos aforismos da antropofagia, as maximas consequéncias
possiveis. Nessas, pudemos perceber como Oswald de Andrade nomeou, no per-
curso de seu pensamento, experiéncias caras aos interesses psicanaliticos: mobi-
lidade, exogamia, errincia, abertura, descida, hetero- e alteridade, marcos estes
que revelam o mosaico de signos que compdem os pontos de articulacio entre os
dois campos.

E além disso, pudemos perceber que a antropofagia e a psicanélise com-
partilha[ra]lm de uma atmosfera de crise e mal-estar. Uma crise dos sujeitos, das
identidades, da cultura e na cultura — mal-estar cuja manifestacdo sintomadtica,
nos primoérdios da clinica psicanalitica, escancarava a moral sexual repressora fun-
dando a disciplina freudiana e que, nos tempos atuais, se apresenta, em toda sua
indeterminacio, pela via de sintomas que operam como resisténcia diante da im-

possibilidade de cumprimento dos imperativos e comandos de gozo que marcam a

* Citamos alguns exemplos de obras e figuras com as quais Freud estabeleceu um fecundo dialogo e
interlocucido: Shakespeare, Cervantes, Goethe, Schelling, Thomas Mann, Arthur Schnitzler, Romain
Rolland, Stephan Zweig, entre outros.
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contemporaneidade (Santos, 2015). Mal-estar entranhado na cultura que Oswald
de Andrade se propés a interpretar e que, manifestando-se muito além dos impas-
ses da nacionalidade, aparecia, na lente do autor, como o desespero do civilizado.
Desespero que jamais nos abandonou e que segue se atualizando em um mundo
que parece ainda nio ter se dado conta de que as resolu¢des econdmicas — e a la-
dainha monocorde que martela diariamente a necessidade de superdvit primario
e afins — ndo bastam para sanar suas caréncias. Ainda que Freud e Oswald nos in-
teressem, hoje, por motivos distintos daqueles de seu tempo, a concep¢io aberta,
devoradora e dindmica da cultura proposta pelo segundo e a clivagem subjetiva®
que a teoria do sujeito esbo¢ada pelo primeiro nos permitem, nos tempos atuais
- revelando ai o seu potencial politico — apontar para a atualizacio da falta, da
incompletude e do informe - no plano coletivo e singular - como uma espécie
de antidoto a ideia de uniformidade e totalizacdo que aparecem sob diferentes
roupagens.

As diversas e diversificadas releituras da antropofagia situam Oswald de
Andrade na fileira daqueles que ousaram interpretar a experiéncia de indetermi-
nacio, temdtica tio valorizada pelas humanidades. A negatividade e a desterrito-
rializagio que marcam a relacio do sujeito no mundo, o entrecruzamento entre
filosofia, politica, economia, estética e arte, presentes nas obras e nas trajetdrias
de Freud e do escritor paulista, além de aproximarem esses dois campos, reinse-
rem seus autores na ordem de nossos dias.

Ao longo deste estudo, orientamo-nos pela recomendacio oswaldiana de
tomar a antropofagia a sério®. Escolha que veio ainda de um apontamento muito

preciso fornecido por Alexandre Nodari — no exame de qualificacio desta pesqui-

2 Na revelagdo freudiana de que o Eu “nio é senhor nem mesmo em sua prépria casa” (Freud,
1917/2006, p. 292), a dimensdo topica da casa, desse lugar de intimidade onde se pode estar, é ocu-
pada por um outro, um além do eu. Quando consideramos ainda que o Eu ¢, antes de tudo, corporal,
entendemos o corpo a primeira morada, esse primeiro lugar-mundo privilegiado que possibilita ao
Eu um itinerario em uma espécie de interior-fora de si. Ao descentramento freudiano, que, nessa lei-
tura, tira o Eu-corpo-morada de seu lugar, gostariamos de correlacionar a dimensio também tépica
do descentramento antropéfago, a ideia de que outro mundo, outro hemisfério- mundo subsiste nio
no passado, mas no presente e como devir. Ambos revelam, de forma geral, a precariedade e provi-
soriedade do Eu, do humano em suas moradas, onde (mal)estamos/somos na condi¢cdo de némades
hospedeiros.

Tomar a antropofagia oswaldiana a sério ndo é o mesmo que afirmar que ela explicaria os fenémenos
da nossa contemporaneidade ou que seria a panaceia para os males do tempo de catastrofes. Nossa
intengdo passou por demonstrar como a propria antropofagia pode ser lida, interpretada e pode as-
sumir os mais variados significados: o ponto que os une é que ela é reivindicada — como foi na leitura
de Caetano Veloso, de Zé Celso Martinez Corréa, de Eduardo Viveiros de Castro, de Alexandre No-
dari, de Cristiana Facchinetti, de Lucia Helena, de Gilberto Vasconcellos (1979), de Luiz Costa Lima,
de Benedito Nunes, e de tantos outros — como uma possibilidade interpretativa e de apontamento
para alguma [dis-]solu¢do na cultura. Essa possibilidade de compreensio da antropofagia, como qui-
semos demonstrar, exigiu que a léssemos nos varios contextos e probleméticas em que emergiu na
obra oswaldiana.

w
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sa — quanto a necessidade de construirmos uma filologia inventiva que pudes-
se suportar a impossibilidade mesma de uma correlagio direta entre os termos
tratados por Freud e Oswald. Na mesma ocasido, fomos advertidos por Anténio
Teixeira a tomar o devido cuidado, nesse caminho inventivo que propunha con-
frontar conceitos freudianos e leituras antropofagicas, de nio dotar a psicanélise
de nenhuma meta moral - risco que se apresenta quando a aproximamos da seara
especulativa e lidamos com o soar das trombetas do fim-do-mundo. Optamos por
ndo temer a afetacdo da psicandlise pela antropofagia: ndo nos deter na afirmacio
de que seria preciso derrubar o Edipo e todas as suas consequéncias — conside-
rando mesmo sua centralidade no corpo psicanalitico, ou da partilha de um prog-
nostico desejavel de assun¢io de um matriarcado ou pastoral, buscamos admitir
a seriedade da antropofagia e absorver seu rendimento reflexivo ao colocar nosso
campo, em sua especificidade clinica e subjetiva, uma abertura (linha de fuga)
para fora de sua pardquia.

A interlocugido proposta entre a psicandlise e os apontamentos antropo-
fagicos nos permitiu, além de conhecer um pouco mais sobre o capitulo da recep-
¢do da psicanalise no Brasil, lancar perguntas ao nosso préprio campo: diferente
de derrubar os propésitos sobre os quais a disciplina freudiana se alicer¢ou, trata-
-se, por exemplo, de questionar com quais consequéncias tedricas e clinicas tere-
mos que lidar ao considerarmos as coletividades em suas multiplicidades. Qual é
aideia de humanidade(s) assumidas por nés, desde Freud? O que significa pensar
a pulsio de morte, a angustia, o desamparo, considerando que o fim do mundo
é uma realidade para dezenas ou centenas de povos (e aqui, nio se trata de uma
invencio, mas povos compostos por gente, e gente que assume formas multiplas
de pensamento e de vida, mostrando ainda que a humanidade néo é inica)? Quais
os efeitos que podemos extrair do encontro com esse descentramento tdo radical
quanto a divisdo subjetiva apontada por Freud? A nosso ver, a antropofagizagdo
da psicanalise nio significa, portanto, dotd-la de uma proposicio utédpica, ou ain-
da a recusa de seus fundamentos, mas antes, trata-se de algo que justamente ja
estd em curso - e que ja fora operado, por exemplo, no retorno lacaniano a Freud
- quando, convocada como critica da cultura, a teoria psicanalitica passa a cons-
truir respostas ou reformular as questdes diante de teméticas que ultrapassam a
contestacio do Edipo e da constatagio da queda do falologocentrismo, mas que
ressurgem nas temadticas identitarias, de género e sexualidade, de parentalidade,
de novas formas e modalidades de gozo e apresentacgdo sintomética.

Ao apontar para a revisio freudiana em seu programa matriarcal, essa

versdo oswaldiana do retorno a Freud, o escritor paulista reivindicava a conside-
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ragio dos efeitos, para a psicandlise, de uma forma de pensar a constituicio dos
sujeitos e dos vinculos sociais a partir de uma perspectiva que prescindisse de
uma configuracio edipiana. Pensamos que o empreendimento oswaldiano pode
ser reencontrado, como exemplo, ainda que sob outros termos, nos desafios elen-
cados pelos clinicos diante do quadro social brasileiro contemporineo. Podemos
ler, em um trecho do texto de apresentacio do XXII Encontro Brasileiro do Campo

Freudiano*:

O ocaso da crenca no universal do pai acompanha-se da queda do falocentrismo.
Sem a avenida principal da tradi¢do, abre-se um sem numero de vias para o gozo,
para uma cultura de galaxias plurais no lugar de sistemas ordenados. Quais seus
efeitos em nossos corpos e cidades? Ha os que se aferram a tradicdo, mas, perdida
sua eficacia natural, tornam-se pais severos de uma violéncia sem par; ha os que,
sonhando com a diversidade, se notam as voltas com o retorno de velhos dualismos
ou individualismos ali onde parecia crescer a pélis do poliamor [...] Nossa comuni-
dade [...] constitui-se de trabalhadores decididos a enfrentar o desafio de abordar
as questdes envolvendo a queda do falocentrismo, a partir do que sua pratica lhes
ensina. Seremos, psicanalistas, suficientemente queers para estarmos a altura das
solu¢des ao mal-estar de nossos dias com as quais nos deparamos em nosso trabalho
clinico? [...] Interrogaremos nossa pratica a partir da énfase nos poderes sem pai, na
vida amorosa quando a falta e o falo ndo dio mais as cartas e na pluralidade de novos
sintomas que os dias atuais descortinam (Vieira, 2018, s/p.).

Nesse ponto, resgatamos a questido esbocada na Introdugdo deste traba-
lho, quando nos perguntavamos sobre a possibilidade de um retorno 4 antropofa-
gia como um recurso imaginativo com o qual poderiamos nos contrapor as formas
de cerceamento de liberdade, opressio, totalitarismo, ou ainda, como sintetizou
Cristiana Facchinetti, como um “instrumento de subversdo as forcas da ordem
e 4 homogeneizagdo imitativa” (2002, p. 130). Parece-nos que o exame das con-
sequéncias a respeito do que a psicanalise poderia recolher diante dos impasses
e solu¢des do mal-estar contemporaneo demonstra o rendimento reflexivo que
a interse¢do dos temas antropofagicos e psicanaliticos proporciona. Crise, ou
mal-estar, que se revela na vida erética e na atualizagdo dos sintomas dos sujei-
tos, mas também nas manifesta¢des de poder fortalecidas pela sensacio de que o
mundo que (mal) compartilhamos esta se esvaindo, perecendo — somado ainda a
emergéncia climatica desde o apontamento cientifico a respeito das transforma-
¢des do regime termodindmico da Terra e a imprevisibilidade quanto ao futuro
mais préximo. Se hd uma crise do mundo patriarcal, talvez o mesmo nio se apli-

que ao mundo messidnico: diante do fenémeno de inseguranca existencial e do

4 Em marco de 2018, aconteceu na cidade do Rio de Janeiro, o XXII Encontro Brasileiro do Campo
Freudiano, com titulo A queda do falocentrismo- consequéncias para a psicandlise. (Vieira, 2018, s/p.
Texto disponivel em: http://encontrobrasileiro2018.com.br/argumento-para-o-xxii-encontro-brasi-
leiro-do-campo-freudiano/. Acesso em: 05 fev. 2019).
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sentimento de panico generalizado que detonam as ilusées quanto a uma maior
secularizacdo do mundo, o que se vé é o retorno, ou triunfo — como previu Lacan
— das religides (sobretudo neopentecostais) e do fundamentalismo. Retorno que
talvez seja o correlato mesmo da busca insensata pelo resgate, aplica¢io violenta
normativa das leis, do fundamento perdido da lei.

Nesse sentido, diante dessas questdes que restam, talvez alimentar a dis-
cussdo que ecoa da trombada entre antropofagia e psicandlise possa auxiliar-nos
nio somente na construgio de um capitulo a mais na historiografia psicanaliti-
ca brasileira, mas a possibilitar a abertura de uma fonte para formula¢io de um
pensamento que seja relevante para o entendimento de nossos modos de vida
no contexto atual. Os temas para os quais a juncido desses dos campos apontam
- a experiéncia alteritdria, o didlogo e a diferenca; o inquietante; a exogamia; a
discusséo sobre a lei e os tabus; os problemas em torno da identidade; o sujeito
diante da (im)possibilidade de mal-estar na cultura; o sofrimento, a utopia e a
redencdo messidnica - ainda que estejam em um campo imaginativo e, por vezes,
quase apologético, nio perdem sua poténcia performativa pela capacidade critica
e imaginativa em atingir campos outros além dos metaféricos. E preciso lembrar,
como o fez Alexandre Nodari, da poténcia que a poesia tem, nesses tempos de
horror e catastrofe em que se conforma uma civilizacio a beira® da selvageria®, de
se tornar fundamentalmente necessiria nio meramente para criar algo novo —
motivo fundamental da arte no mundo que se finda — mas para tecer um mundo
de correspondéncias possiveis. Disso, extraimos que pode estar ai o sentido do
retorno a alta antropofagia, como pensou Facchinetti (2002).

[...] paradigma de um fazer que é um dos “direitos originarios” dos viventes, a tessi-
tura de mundos - ela [a poesia] co-implica sujeito e objeto, interioridade e exteriori-
dade, humano e inumano, produzindo uma linha de fuga ao projeto antropocéntrico
que tentou converter a terra em uma grande casa-grande padronizada sem fora (No-
dari, 2015a, p. 13).

5 No entanto, é interessante pensar que viver “a beira de- “possa ser a possibilidade aberta pela antro-
pofagia de uma vida e um mundo em que se possa abrir mio de um estado de falsa e fragil seguranca,
privilégio, normalidade, controle. Enfim, um mundo de necropolitica (Mbembe, 2016), em mundo
de excecdo. Essa ideia de “a beira de”, tomamos de Ana Kiffer (2018), em reflexdo sobre o tempo
presente: “estamos desprotegidos nio porque perdemos um pai/politico. estamos vulneraveis nio
apenas porque a corja ficou. estamos assim porque somos incapazes de ir ali viver a beira de. e en-
grossar o caldo. com verdade. com um pedaco da nossa carne. cada um com a sua. ou com um 0sso
exposto. sem andlises de bisturi [...] falta percebermos que ou mudamos o nosso modo de apreender.
de aprender. de ensinar. de sentir. de viver o mundo. ou ele nos engole [...]. 2 beira de é poténcia.
devir” (Kiffer, 2018, s/p.).

& “lugar: here. a beira da selva. ao largo do civilized. juntar as coisas: fazer o presente: viver: construir o
futuro” (Oiticica apud Nodari, 2019a, p. 97).
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Restam algumas palavras finais a respeito da antropofagia, proposi¢cio
que Oswald de Andrade pilhou das metafisicas canibais e que funcionou como
mote deste trabalho. No desenvolver das ideias aqui apresentadas, foi possivel
perceber como essa imagem serviu para que o escritor interpretasse, de forma
bastante particular, o mal-estar identitario e o mal-estar cultural/civilizatério de
seu tempo. Nascido em um contexto histérico marcado pela preeminéncia da te-
matica identitdria na cultura nacional, o movimento capitaneado pelo escritor
afirmou o universal da tradi¢io europeia em intersecio com a produgio local, ndo
propriamente a partir de uma sintese harménica e afirmativa de opostos, mas jus-
tamente na indeterminacido consagrada — melhor seria dizer profanada — no ato
antropofégico. O sentido da utopia oswaldiana apontava, no seio da modernidade
tecnificada, para as formas de socializacio e de vida cujo substrato valorativo se
ancorava na cosmovisdo barbara.

Através da Weltanschauung antropofagica, Oswald circunscrevia no corpo
social a crise das figuras universalizantes sintetizadas pelo escritor na figura do
ciclo patriarcal. A saida que apontava nio reivindicava, todavia, algum “totalita-
rismo de particularismos”, mas, justamente apontava para um horizonte comum
de partilha, um hemisfério liberto das injun¢des de obediéncia moral, do Estado,
da propriedade privada da terra, ou seja, um territério utdpico regido pelas forcas
anarquicas, indeterminadas e ladicas que Oswald nomeava como eixo matriarcal.

Pudemos perceber que, para esbocar essas formula¢bes, Oswald se valeu
fortemente das teorias psicanaliticas, sobretudo apontando para a necessidade de
revisdo de seus construtos fundamentais. Torna-se entio bastante curioso notar
que, em um dos mais conhecidos momentos de interface entre a antropofagia e
a psicanalise, o movimento oswaldiano tenha sido diagnosticado como um sinto-
ma paradigmatico da condi¢do brasileira, formacio dessa cultura “sem filiacio”,
“carente de pai” e de um significante nacional que pudesse nos definir. Referimo-
-nos, obviamente, a interpretacio proposta pelo psicanalista italiano Contardo
Calligaris (1991), que, em seu livro de viagens Hello Brasil: notas de um psicanalista
europeu viajando ao Brasil, busca entender o que identifica como uma caracteristi-
ca predominante no cendrio nacional, a queixa, diversas vezes, escutada que “este
pais ndo presta” (Calligaris, 1991, p. 13). Em sua interpretacio, Calligaris entende
que a postura antropofagica oswaldiana era evocada, pelo polo cultural e intelec-
tual do pais, como “uma soluc¢do para a identidade brasileira” que consistia em

[...] deslocar a questio mesma de um significante nacional: em suma, disso nio preci-
sariamos porque o que faz UM entre nds é que somos devoradores de UNS. O projeto
antropofagico parece propor a unidade de um tubo digestivo como solugéo a falta de
um significante nacional (idem, p. 35).
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E também bastante curioso que justamente a critica a essa leitura — que
parece apelar pela reivindica¢do de um significante paterno que possa organizar a
bagunca nacional - tenha sido formulada por aquele que optou por eleger Oswald
como o “grande pai”. O musico Caetano Veloso (1997), no célebre capitulo An-
tropofagia de sua Verdade tropical, responde diretamente a interpretacio de Calli-
garis: em vez de apontar para a falta nacional e para os signos dai decorrentes,
como a permissividade, a leniéncia, a indoléncia, os sintomas de uma doenga de
nio filiagdo, Caetano os potencializa, operando antropofagicamente ao acionar o
canibalismo cultural como uma forma redentora diante da razio instrumental da
racionalidade burguesa. Diante da nova roupagem de acusagdo quanto a priva¢io
de um povo de alma inconstante — carente de fé, de rei, de lei - Caetano reafirma
a pertinéncia do conceito oswaldiano, apontando para o equivoco da leitura do
psicanalista diante da confusio entre “misturadores de informagdes mal assimila-
das” e o “gesto audaz de um grande poeta” (Veloso, 1997, p. 248). O musico ainda
sustenta que a antropofagia, longe do que supunha Calligaris ao concebé-la como
triunfante no cendrio nacional, resposta sempre buscada para o plano cultural,
teria ficado “reprimida”, rejeitada por décadas, sendo Oswald redescoberto, so-
mente depois de sua morte, como “profeta da nova esquerda e da arte pop” (idem,
p- 257). Caetano advoga pela mobilidade, transformacio e metamorfose que a
antropofagia evoca. Onde o italiano lia indefini¢do, imprecisdo, superficialidade
como traco cultural, o artista entendia rigor, a capacidade de decidir pela indefini-

¢io, pela transformacio do préprio traco identificatério:

Tal como eu a vejo, ela [a visdo oswaldiana] é antes uma decisdo de rigor do que
uma panaceia para resolver o problema da identidade do Brasil. A poesia limpida e
cortante de Oswald ¢é, ela mesma, o oposto de um complacente “escolher o préprio
coquetel de referéncias”. A antropofagia vista em seus termos precisos, é um modo
de radicalizar a exigéncia de identidade (e de exceléncia na fatura), ndo um drible na
questdo (idem, p. 249).

O extrato da resposta de Caetano pode ser materializado em um trecho
da entrevista concedida pelo musico baiano em participagio no programa televi-
sivo Roda Viva, em 1996, um ano antes de lancar Verdade Tropical. Questionado a
respeito da possibilidade de equacionar um desafio desde sempre aberto no pais,
aquele de manter a alegria vestigial matriarcal e, ao mesmo tempo, aderir a valo-
res universais civilizatérios de respeito a coisa publica, aos direitos da humanida-
de, a democracia, direitos humanos etc., o misico antropofagicamente responde

nos termos seguintes:
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A minha ambicio seria a de tomar posse da civilizagdo. Porque eu acho que ha dados
universais ligados a convivéncia social e eu acho que sdo dados definitivos. E que
esses dados devem ser compartilhados por todos os seres humanos, que devem se
colocar na posi¢io de poder compartilha-los. [...] Na verdade a minha ambico seria
a de fazer com que uma cultura como a nossa que esta sob todos os pontos de vista
como que jogada fora da drea de dominagio das vantagens da civilizagio moderna
(porque esta no hemisfério sul, porque é mestica, porque fala portugués, nio apenas
uma lingua latina do sul da Europa, mas justamente o portugués que é a mais des-
prestigiada de todas elas, enfim, um pais pobre e, sobretudo, injusto socialmente).
Todas essas desvantagens de certa forma deveriam criar em nés uma mera depres-
sdo em relagdo & perspectiva histérica, a prospec¢ées. E, no entanto, a gente tem
alguma coisa de alegria, de entendimento da vida, de riqueza no modo de ser, que é
perceptivel inclusive para estrangeiros que diversas vezes se manifestam a respeito
do que eles percebem de interessante, de sugestivo no modo de ser do Brasil e dos
brasileiros. Isto que é um dado cultural qualitativo do nosso modo de ser, [...] O que
eu desejo nio é que isso seja fundido com o que vocé e todos nés chamamos de civi-
lizagdo. O que eu desejo é que esse modo de ser tome conta, tome em suas mios os
dados abstratos da civilizacio e faca deles o que nio foi feito ainda’.

A recusa de uma sobreposicio entre tragos singulares e universais em
favor do questionamento radical quanto ao modo de civiliza¢io, enfim, a propo-
sicdo de que o “modo de ser” alegre, “de entendimento de vida”, de riqueza nio se
amalgame com uma forma de civilizagio, mas que ele justamente possa mudar a
forma mesma de fazer relacio com esse dado universal — recusando esse “ideal li-
beral de inspiracdo americana” (Julido, 2016, p. 372) de estabelecer uma unidade
que possa fundir universalidade com liberdade individual — parece convergir com
a dinamitacio da ideia de civilizagdo j4 apontada por Oswald.

A partir de Ernesto Laclau, Guilherme Massara Rocha propde uma per-
gunta parecida com a qual Caetano Veloso dialoga: como pensar um “horizonte
comum de cidadania” que nos seja possivel, “acomode e enlace a particularidade”
(Rocha, 2018, p. 119) de cada destino, demandas, posi¢des, enfim, que acolha
(como pensou Jacques Ranciére) a “vocagio heteroldgica da politica”? De modo

similar, sob outros termos, Anténio Cicero observa:

[...] o Brasil nio se realiza — e menos ainda se apresenta como exemplar — senio
enquanto radicaliza a afirmacdo americana da oportunidade universal e da liberdade
individual. Nada pode ser mais antitético ao mito propulsor do Brasil do que uma
unidade baseada em opressdo ou exclusdo de ragas, castas, culturas, grupos ou in-
dividuos. N&o liberaremos plenamente a diversidade, o sincretismo e a criatividade
que nos distinguem senio na medida em que a lei e o Estado deixem de servir a
grupos particulares e passem a pertencer a todos, isto é, a ninguém em particular
(Cicero, 1995, p. 200).

7 Transcrigdo feita por Rafael Julido (2016, p. 371) do registro oral de fragmentos da entrevista. O vi-
deo esté disponivel em: https://www.youtube.com/watch?v=-IHORul Uts. Acesso em: 10 fev. 2020.
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Como estabelecer uma prdxis politica que possa entrelacar, em uma
agenda que ndo sirva somente a grupos particulares, pautas mais abrangentes,
ao mesmo tempo em que enfrenta uma configura¢io complexa dos invariaveis,
multifacetados e, também, inconstantes semblantes de domina¢io? Ao tomar a
universalidade como uma poténcia negativa, Laclau a pensa como um residuo que
teria restado comum do caréter determinado e positivo das distintas e particulares
reivindicac¢des e politicas. De certa forma, isso implica em pensar os “contornos de
um la¢o fundado na troca do que pée a todos como falta”, vazio, finitude e precarie-
dade fundamentais que caracterizam o objeto das politicas identitarias e sociais.

Em uma conclusio que pode evocar o comentdrio de Cicero, Rocha pontua:

Ao vestir a camisa de um time, seja ele (ou ela) [sic] qual for, ha algo que se pée para
além do identitario, da persona e da vanitas. Talvez seja assim essa totalidade incon-
sistente que podemos ter por horizonte de uma ag¢io politica. Um espago flexibiliza-
do quanto ao rigor normativo das hierarquias, estampas e interesses particulares,
ou um campo em que, titulares ou reservas, todos jogamos (Rocha, 2018, p. 120).

O que buscamos apontar, até aqui, é que, por seu turno, a antropofagia
escancara a indeterminacdo dos processos, praticas e aspectos humanos e da cul-
tura, fomentando discussdes que atravessam os planos ético, estético e politico.
O principio da vida como devoragido implica um componente de instabilidade, de
exterioridade, de diferenca que incide em uma concepcido identitdria, em todos
esses campos citados, demarcada por uma imprecisio e pelo constante devir e
também por uma compreensdo da alteridade que nio se funda na exclusio ou
oposi¢do, mas em uma contrariedade que cabe no Eu. Discussio que nos parece
ser muito interessante para a psicanélise que, desde os seus primérdios, estabele-
cia uma teoria do sujeito que, apontando para a clivagem subjetiva, nos mostrou
como os esforcos do Eu contra a civiliza¢io repressora ja eram subvertidos desde

dentro do préprio sujeito (Rocha, 2018).

kkxk

O modo como Oswald, a partir da psicanalise e contra a mesma, conce-
beu a revolucio caraiba, a descida a terra pela antropofagia, representava a cons-
trucdo da visdo de um mundo, aberto para o futuro técnico e ladico, regido por
outras relacdes econdmicas, politicas e de parentesco. E apontava, ainda, para a
tendéncia de outras formas de relagio com a negatividade e com a indetermina-

¢do, esses aspectos inerentes ao campo do humano. A antropofagia oswaldiana
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é, por esse aspecto, indissociavel do pensamento utépico. Oswald ja partia dessa
ideia ao recuperar, a partir das narrativas de encontro com o “Novo Homem” (do
Novo Mundo), um outro mundo nio-datado (que coexistia em seu préprio mun-
do) como fertilizante, fonte e dimensio da vida e do ludismo® para retomar a mar-
cha das utopias, essa “[...]Jinsaciavel vontade de recriagdo do humano” (Viveiros de
Castro, 2017, p. 3). Através da metafisica do homem nu e de sua “relacio nua [...]
com a verdade” (Viveiros de Castro, 2007, p. 1), Oswald realizava a transposi¢io
ética, estética e politica do canibalismo amerindio na antropofagia: o escritor per-
cebia, portanto, a relagio entre o ato de “predicar” e “manducar”, propondo que,
diante do falatério historicamente determinado do homem ocidental (a logofagia
branca, o antropofalocentrsmo) era tempo de manifestar a “fagologia” amerindia
(o antropofagomorfismo) (Viveiros de Castro, 2017).

Em uma série de textos intitulada Notas para a reconstrugio de um mundo
perdido®, o antropéfago Flavio de Carvalho - que nestas linhas, mais uma vez,
retorna a nosso pensamento como bom aliado para a compreensio dos pontos
de contato entre Freud e a antropofagia (e a quem devemos, é certo, toda uma
agenda futura de pesquisas) — relaciona o campo da “fala” a fome, a experiéncia de
comer e a sua falta/causa. Ao propor uma espécie de estégio filo- e ontogenético,

denominado de “mondlogo da fome'”, Flavio pontua que, em seus primérdios, na

¢ E interessante pensar que mesmo fazendo tantas concessdes e elogios a miquina, a técnica, Oswald
também se alinha a transgresséo restaurativa contida no ludismo (Coggiola, 2010). Sua proposta de
“queimar o bonde da civiliza¢4o”, nesse sentido, pode ser colocada ao lado dos levantes operarios, no
século XVIII, e de seus chamados para quebrar as maquinas produtoras.

9 Trata-se de uma série de textos publicados no periédico Didrio de Sdo Paulo, entre 6 de janeiro de
1957 e 21 de setembro de 1958, e que foi inicialmente intitulada “Os gatos de Roma” (do numero I ao
XXIV) para, a partir do ntumero XXIV, tornar-se Notas para a reconstrugio de um mundo perdido. Parte
desses textos foram transcritos por Flavia Céra e estdo disponiveis no panfleto politico-cultural So-
pro. Disponivel em: http://culturaebarbarie.org/sopro/arquivo/notas.html. Acesso: 03 fev. 2020. A
tese de Larissa Costa da Mata, Genealogia e primitivismo no modernismo brasileiro: o mundo perdido de
Fldvio de Carvalho, também traz a transcricio dos mesmos.

1 Em seus proprios termos: “O Monoélogo da Fome ¢é a primeira linguagem internacional. Manifes-
ta- se em todos os povos da terra da mesma maneira; é a primeira linguagem do homem. Todos
os povos da terra balbuciam nos primeiros meses de vida a mesma linguagem. Esta manifestaciao
de internacionalismo se encontra localizada no inicio da evolu¢io do homem como também nos
primeiros meses de vida da crianca. As criancas até dois anos falam uma linguagem internacional.
A forca desta linguagem internacional situada no inicio das coisas é tio grande que continua ainda
hoje sendo a tnica linguagem internacional existente, apesar das grandes comogdes por que passou
a evolu¢do do homem. O Monélogo da Fome se processa no “Trimestre” Bobo filogénico e ontogé-
nico do homem. A classificagio Mondlogo se justifica por ter este sido gerado e desenvolvido num
periodo de tristeza e soliddo, periodo onde [sic] a crianca e 0 homem nio haviam ainda descoberto
a existéncia de seus pares e a imagem do seu semelhante, periodo no qual os sons eram jogados
solitariamente ao mundo em redor sem alcancar um semelhante. Aquilo que condicionei chamar
Mondlogo da Fome sdo os primeiros sons gerados na ponta do aparelho digestivo do homem, a
boca. Foi assim denominado porque foram esses os primeiros sons que deram inicio a sensacdo de
fome e a desenvolveram. Os aparelhos orginicos que produzem a linguagem nio foram formados
para produzir sons. A boca é usada pela crianca para examinar, manipular e atacar mesmo como
acontece com os antropomorficos. Todos os grupos de musculos encontrados na produgéo da lin-
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vida e na histéria, o “homem fala porque tem fome”:

A fala provém do uso do alimento e da sensa¢do de fome [;] é na compensacio pelas
ameacas sobre a vida e pode-se dizer que o homem fala porque ele teve fome. O direi-
to de falar, o mais precioso e mais antigo dom do homem [,] pode ser traduzido no di-
reito de ter fome. [...] na evolu¢do do embrido [...] a zona da primeira sensibilidade é
aboca, a ponta do aparelho digestivo e é na membrana mucosa onde se origina toda
a sensibilidade [...] A Fome [sic] forneceu o primeiro modelo para todos os apetites...
[...] A palavra falada, o dom precioso do homem, composta de vogais e consoantes,
é derivada de duas condutas ligadas a alimentacio e 4 respiracdo (Carvalho, apud
Mata, 2013, p. 210).

Ao especular sobre a relacio entre a experiéncia corpérea da fome e a
estimulacdo somdtica que causa a palavra, Flavio de Carvalho nos lembra dessa
poténcia que perpassa o corpo, que parte dele e que o ultrapassa: pelos impulsos,
é possivel comer com os olhos; com a boca do estémago, é possivel devorar, rir,
falar, gritar; é possivel mesmo a poténcia c6smica do céu da boca. Essa poténcia, a
artista Lygia Clark experimenta e compartilha com o amigo Hélio Oiticica: ao nar-
rar suas experiéncias como docente na Sorbonne (onde revela ter, pela primeira
vez, encontrado condi¢ées para comunicar seu trabalho), preparando seus alunos
“desde a nostalgia do corpo [...] até a reconstrucdo do mesmo para acabar no que
chamo de corpo coletivo, baba antropofagica ou canibalismo” (Clark apud Figuei-
redo, 1996, p. 220), Lygia se propde a pensar a partir de seu trabalho, que ficou
conhecido como Baba Antropofdgica, a costura desse corpo, que “fala a si préprio
através de suas partes” (idem, 1974, p. 222); revelacdo que ela admite recolher,

também, a partir da psicanalise.

Mando para vocé uma foto de um trabalho que chamo de Baba antropofagica. Uma
pessoa se deita no chdo. Em volta os jovens que estdo ajoelhados péem na boca um
carretel de linha de vérias cores. Comegam a tirar com a méo a linha que cai sobre
a deitada até esvaziar o carretel. A linha sai plena de saliva e as pessoas que tiram a
linha comecam por sentir simplesmente que estio tirando um fio, mas em seguida
vem a percep¢do de que estdo tirando o préprio ventre para fora. E a fantasmatica
do corpo, alids, o que me interessa, e nio o corpo em si. Depois elas se religam com

guagem foram formados para preencher outros fins. Os dentes, os ldbios, a lingua, a laringe, o dia-
fragma, todos atuais mecanismos periféricos da linguagem eram no inicio érgaos periféricos usados
para captar e ingerir alimentos e satisfazer a fome. Portanto, os primeiros sons emanados desses
mecanismos periféricos e que sdo as vogais, sdo sons que representam a expressio de uma sensagio
de fome e sio formados em virtude da necessidade de ter fome e mesmo de ter fome permanente a
fim de bem desenvolver a sensibilidade do homem, sensibilidade esta que o capacitara a sobreviver”
(Carvalho apud Mata, 2013, p. 115-116). Ter fome permanente, desejar permanentemente: Flavio
de Carvalho aqui nos remete as experiéncias mais primitivas e elementares do infans freudiano,
quando o leite materno a um s6 tempo mata a fome e instaura a fome insaciavel - o desejo.

A resposta de Oiticica complementa o sentido do que queremos expressar: “a expressio verbal e
escrita da coisa importa mais que nunca. Nao basta o factual: isso e aquilo; as palavras e a escolha
dos termos e a construcio (como num poema) é que ddo a dimens&o ao relato da coisa” (Oiticica,
citado por Figueiredo, 1974/1996, p. 227).

1
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essa baba e ai comeca uma espécie de luta que é o défoulement para quebrar a baba, o
que é feito com agressividade, euforia e alegria e mesmo dor, porque os fios sdo duros
para serem quebrados. Depois peco o vécu, o que é o mais importante, e assim vou me
elaborando através da elaborag¢io do outro... (idem, p. 223, grifos nossos).

Predicag¢io e manducacdo; fome e fala; agressividade, euforia, alegria e
dor nos duros fios da baba que liga a boca ao ventre e aos outros, enfim, toda essa
fantasmdtica do corpo (para dentro e para fora) que a antropofagia traz e que revela
que “a boca que devora é a boca que ri” (Sterzi, 2011, p. 446), corpo/mundo/lugar
do grito e da palavra, da devoragio e da vociferagio.

Se é preciso comer bem e, também, dar de comer (Derrida, 1992), a parti-
lha, a linguagem como nutriente que nos liga ao outro, deixa entrever que “comer
é partilhar a comida, no respeito ao outro enquanto outro, sabendo que no ins-
tante mesmo em que se tenta simbolicamente devora-lo a introjecio substancial
jamais se completa de todo” (Nascimento, 2011, p. 361). Mas, novamente, como
comer junto? Como encontrar essa senha para “evitar o pior” (idem, p. 361), como
decifrar o enigma de uma Esfinge devoradora metamorfoseado nesse cédigo da
partilha, da hospitalidade infinita? (Derrida, 1992).

Diante da pobreza em que nos encontramos — e aqui nio nos referimos
a condic¢io sul-americana periférica, mas aquela, demonstrada por Benjamin, de
uma humanidade privada de experiéncia — uma outra barbérie, que revela a im-

possibilidade de enlacamento, parece despontar.

A horrivel mixérdia de estilos e concepgdes do mundo do século passado mostrou-
-nos com tanta clareza aonde esses valores culturais podem nos levar, quando a ex-
periéncia nos é subtraida, hip6crita ou sorrateiramente, que é hoje em dia uma prova
de honradez confessar nossa pobreza. Sim, é preferivel confessar que essa pobreza de
experiéncia nio é mais privada, mas de toda a humanidade. Surge assim uma nova
barbarie. [...] Pobreza de experiéncia: ndo se deve imaginar que os homens aspirem
a novas experiéncias. Nao, eles aspiram a libertar-se de toda experiéncia, aspiram a
um mundo em que possam ostentar tio pura e tdo claramente sua pobreza externa
e interna, que algo de decente possa resultar disso. Nem sempre eles sdo ignorantes
ou inexperientes. Muitas vezes, podemos afirmar o oposto: eles “devoraram” tudo, a
“cultura” e os “homens”, e ficaram saciados e exaustos. “Vocés estio todos tio cansa-
dos - e tudo porque nio concentraram todos os seus pensamentos num plano total-
mente simples, mas absolutamente grandioso.” Ao cansaco segue-se o sonho, e ndo
é raro que o sonho compense a tristeza e o desdnimo do dia, realizando a existéncia
inteiramente simples e absolutamente grandiosa que ndo pode ser realizada durante
o dia, por falta de forcas. [...] Ficamos pobres. Abandonamos uma depois da outra
todas as pecas do patriménio humano, tivemos que empenha-las muitas vezes a um
centésimo do seu valor para recebermos em troca a moeda miiuda do “atual”. A crise
econdmica esta diante da porta, atrds dela estd uma sombra, a proxima guerra. A
tenacidade é hoje privilégio de um pequeno grupo dos poderosos, que sabe Deus nio
sdo0 mais humanos que os outros; na maioria barbaros, mas nio no bom sentido. Po-
rém os outros precisam instalar-se, de novo e com poucos meios. Sio solidarios dos
homens que fizeram do novo uma coisa essencialmente sua, com lucidez e capaci-
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dade de rentncia. Em seus edificios, quadros e narrativas a humanidade se prepara,
se necessario, para sobreviver A cultura. E o que é mais importante: ela o faz rindo.
Talvez esse riso tenha aqui e ali um som bérbaro. Perfeito. No meio tempo, possa o
individuo dar um pouco de humanidade aquela massa, que um dia talvez retribua
com juros e com os juros dos juros (Benjamin, 1933/1987, p. 115-119).

O filésofo aponta para o desespero do homem civilizado diante do mal-
-estar na cultura que, depois de tudo devorar em sua baixa antropofagia, encon-
tra-se muito mais feroz, pobre e destrutivo. Neste ponto de pobreza e exaustio,
em que o futuro se prepara sob o signo barbaro, como poderemos distinguir con-
flito e contato, revolugio e messianismo, utopia sem tabu do primitivo tecnifica-
do, e a distopia do barbarismo dos bots neofascistas e disseminadores de 6dio?
Nesse ponto mesmo da deflagracdo de certa incompatibilidade entre o mundo e o
humano - como Freud ja parecia apontar na formulagio do mal-estar, Oswald de
Andrade projetou uma crise da filosofia messianica, apontando para o fato que a
vida ndo encontra salvagio em um messias redentor, mas é “puro usufruto e pura
devoragio” (Corréa, 2008, p. 227) no estado de luta do aqui e agora. Como cons-
tataram Torquato Neto e Gil'?, aqui é o fim do mundo.

Diante da “auséncia de futuro que ja comegou” (Anders, apud Danowski;
Castro, 2017, p. 18), em um mundo de “vergonha, de fratricidios e automutilacio”
(Stengers, 2015, p. 13), em que o absurdo, o intoleravel e o impensével vio se tor-
nando habito®®, Miriam Debieux Rosa (2016), Maria Cristina Vicentin e Viviani
Catroli (2009, p. 66) retomam a ideia de uma experiéncia compartilhada como
instrumento de resisténcia e transgressio diante do poder, de reinvencio da vida
a partir da criacio de “mecanismos de pressdo contra a submissio ao poder sobe-
rano e resgatar a experiéncia compartilhada com [...] os contemporineos”. Dian-
te do retorno dessas crises que, como um ritornelo sinistro, sempre reaparecem,
é preferivel, conclui Stengers (2015, p. 22), retomar a virtude do riso. Tanto na
vida, como na arte, sintetiza Rivera, a partir de Oswald, “talvez a alegria seja mes-
mo ‘a prova dos nove” (Rivera, 2017, p. 83).

Como programa e processo em constante invencio, a utopia antropofa-
gica parecia apontar para a ideia de que, para pensar a realidade, nio se trata(tio

somente) da superacdo de um passado herdado, mas ha que se comecar, coleti-

2 Neto, Torquato; Gil, Gilberto. Marginalia II. In: Gilberto Gil. Rio de Janeiro: Universal, 1968. 45
min.

13 A crise humanitaria é cotidiana, a exemplo: do éxodo venezuelano, mexicano, hondurenho; dos
que se afogam na travessia do Mediterraneo; do desemprego ou do trabalho torturante submetido
a uma racionalidade produtiva intoleravel; da volta da fome e da miséria em nosso cenério local;
das vidas ceifadas daqueles cruelmente atingidos por barragens, usinas (em suma, por um modelo
energético tecnocratico e liberal voltado a voracidade de grandes corporacdes); das reais vitimas,
enfim, da crise do sistema econémico em um mundo pautado pela financeiriza¢io da vida.
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vamente (“S6 a antropofagia nos une”), pelo futuro. No entanto, como conceber
uma projec¢do utépica que nio sustente o modelo de uma ideologia coletivizante,
a partilha de um mesmo ideal e pensamento, mas que, mesmo que “titulares e re-
servas joguem juntos”, caiba, ainda assim, uma diferenciacdo mesmo naquilo que
nos une? Talvez, diante da constata¢io de que vivemos sob um estado de exce¢io
e de controle de corpos disciplinados, em que personagens vestidos novamente
recobrem o homem nu, caiba recuperar a utopia de luta pela “existéncia palpavel
da vida”, luta mesmo pelas pessoas — o0 que, em tempos de des-interesse, pode
soar como algo transgressor — essa busca por alcancar a vida “na retomada repeti-
da do laco com o outro”, através de palavras que possam nos servir “para contar,
dancar®, palavra para ex-istir” (Rivera, 2011, p. 63).

Isabelle Stengers é taxativa: diante do circulo infernal que se apresenta,
“seria suicidio considerar outro modo como impossivel”. E preciso apelarmos para
a criagdo urgente de outro modelo a esse “patriarcal, produtivista, neoliberal e
corporativo” (Danowski, 2012, p. 9). O mundo por vir, portanto, nio estd dado™.
E aqui, o chamado irracionalismo inconsequente e anirquico de Oswald - que,
muito além de ter imaginacio, criou um outro mundo, incorrendo nesse “grande
risco de ter a realidade” — (Lispector, 1997, p. 15) parece-nos fazer muito sentido.
Para os antrop6fagos, conscientes de que o que estava realmente em questio era a
“emergéncia de um estado de inven¢io” (Oiticica, apud David, 1996, p. 258), a pre-
servacdo do mundo e da vida estaria na possibilidade de “recuperar a nossa plas-
ticidade de primitivo para poder compor o mundo novo” (Carvalho, 1956/2015,
p- 167). Por outro lado, para a psicandlise, que nio se aferra, nostalgicamente, a
um passado edénico e tampouco aponta para um futuro que possa garantir um
horizonte mais satisfatério — ou seja, ela nio propde nem nostalgia, nem utopia,
nem Weltanschauung — a questio estaria no verdadeiro exercicio imaginativo de

perguntarmo-nos sobre como “queremos declinar” (Danowski, 2012, p. 8), ou,

* Ailton Krenak, em outros termos, nos ensina que isso tudo se relaciona com a possibilidade de viver
com uma liberdade que precisa ser inventada: “Cantar, dancar e viver a experiéncia mégica de sus-
pender o céu é comum em muitas tradi¢des. Suspender o céu é ampliar o nosso horizonte; ndo o
horizonte prospectivo, mas um existencial. E enriquecer as nossas subjetividades, que é a matéria
que este tempo em que nds vivemos quer consumir. Se existe uma ansia por consumir a natureza,
existe também uma por consumir subjetividades - as nossas subjetividades. Entdo vamos vivé-las
com a liberdade que formos capazes de inventar, nio botar ela no mercado” (Krenak, 2019, p. 15).

> Assim como o mundo por vir ndo estd dado, é importante atentarmo-nos ao fato de que outro
mundo ja é possivel, porque desde sempre foi possivel: “[...] ou melhor, sempre foi atual — ele
existe em ato nos mundos amerindios. Ainda que tudo esteja conspirando para impossibilitar, ou
fazer desexistir, estes mundos, em nome de um mundo “comum” que se funda, em um paradoxo
hipdcrita, na enorme desigualdade de acesso a este comum, onde o “com-" é inteiramente esmagado
pelo “-um”: um mundo 100% comum, entenda-se, Gnico, mas privatizado pelo 1%. O Um e o Unico.
O Estado como Mundo, o Mundo como Estado Comum. Mas um verdadeiro comum é precisamente
o sem-Um” (Castro, 2017, p. 2).
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freudianamente, lembrarmos que “o que nos resta é o fato de que o organismo
deseja morrer apenas do seu préprio modo” (Freud, 1920/2006, p. 57).

Nem antropofagia, nem psicanalise oferecem uma chave que possa re-
solver nosso [ani]mal-estar (seja ele identitario, seja ele civilizat6rio) como um
todo. Ambas apontam para modos distintos de aprimorarmos nosso olhar, nossa
escuta, nossa capacidade de tatear, de inventar e (re)encontrar a vida nua. A par-
tir disso, enquanto adiamos o fim, ndo é o caso de esperarmos “pelo dia em que
todos os homens concordem”, mas de buscarmos as “diversas harmonias bonitas
possiveis sem juizo final”'®. Enquanto isso, podemos, ancorados na erritica antro-
pofaga, buscar vestigios, esses “sopros de vida” (Lispector, apud Céra, 2019, p. 45)
diante de um ar tdo denso e irrespiravel. E, ainda, que estejamos preparados para
costurar um paraquedas colorido'” que seja capaz de abarcar os terranos a compor

o mundo por vir.

16 Veloso, Caetano. Fora da ordem. In: . Circuladé. Intérprete: Caetano Veloso. Rio de Janeiro:
Universal, 1992. 39 min. 1 CD.

7 “Por que nos causa desconforto a sensagio de estar caindo? A gente nio fez outra coisa nos tltimos
tempos sendo despencar. Cair, cair, cair. Entdo por que estamos grilados agora com a queda? Vamos
aproveitar toda a nossa capacidade critica e criativa para construir paraquedas coloridos. Vamos
pensar no espaco ndo como um lugar confinado, mas como o cosmos onde a gente pode despencar
em paraquedas coloridos” (Krenak, 2019, p. 14-15).
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