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RESUMO 

 

Este texto é uma proposta de investigação sociológica do movimento antropofágico, 

expressão do modernismo brasileiro. A análise foi realizada segundo o propósito central 

de apreender uma visão da identidade nacional produzida pela antropofagia. Procurou-

se evidenciar, na elaboração dessa visão, o sentido da forma como são avaliados e 

incorporados os diferentes elementos definidores da nacionalidade, bem como da 

decorrente ruptura operada com experiências convencionais de representação da vida 

social. Ao longo da pesquisa, foi possível perceber o discurso antropofágico como um 

instrumento de contestação irreverente aos valores e costumes tradicionalmente aceitos 

no interior da sociedade ocidental. 
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ABSTRACT 

 

This text proposes the sociological research of the “Antropofagia” movement, expression 

of Brazilian modernism. An analysis was conducted according to the main purpose of 

apprehending a vision of the national identity produced by “Antropofagia”. It was 

intended to highlight, in the elaboration of this vision, the sense of how different 

elements which define nationality are assessed and assimilated, as well as of the 

resulting break operated with conventional experiences of social life representation. 

Throughout the research, the anthropophagic discourse could be realized as an 

irreverent tool to challenge the values and customs traditionally accepted within Western 

society. 
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Introdução 

 

Sinto bater em cadência 

a pulsação da terra 

Raul Bopp, Cobra Norato 

 

 

Nascido em um tempo marcado pela preeminência da temática da identidade 

nacional na cultura brasileira, repercutindo e polemizando a ruptura estética das 

vanguardas modernas, o movimento antropofágico incide sobre o panorama de 

controvérsias em torno da definição do caráter da modernidade brasileira, a partir do 

reconhecimento dos fatores determinantes da originalidade da formação da nação e 

das formas históricas de sua inserção na civilização ocidental. Prolongamento e revisão 

do projeto anterior Pau Brasil, configura nova proposta de afirmação de uma tradição 

nacional na interseção com o legado cultural europeu, fundada não propriamente em 

uma síntese harmônica de contrários, mas na indeterminação, produto da absorção 

instintiva do outro, consagrada no ato antropofágico. Marco fundacional do movimento, 

lançada em maio de 1928, a Revista de Antropofagia guarda em suas linhas diretrizes 

teóricas e estéticas, fixadas em textos e imagens atravessados de tom rebelde e 

irreverente, em meio a um emaranhado assistemático e fragmentário de ideias. 

Circulando na forma de periódico mensal até o décimo número, sob a direção de 

Antônio de Alcântara Machado, assume novo perfil a partir de março de 1929, quando 

se converte em seção do Diário de São Paulo e passa a ser editada semanalmente, 

embora com alguma irregularidade. A mudança, não reduzida ao formato da revista, 

perfaz uma nova fase – ou “dentição”, como proclamam seus idealizadores –, marcada 

pelo afastamento de Alcântara Machado e maior presença de Oswald de Andrade e 

Oswaldo Costa, em intervenções incisivamente escarninhas e combativas, mas 
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igualmente esclarecedoras do programa antropofágico. São lançados mais dezesseis 

números na forma de jornal, até agosto de 1929, constituindo o conteúdo mais 

representativo do periódico. Não confinada às páginas da revista, a antropofagia ganha 

forma artística na própria produção literária de Oswald de Andrade, sobretudo em 

Serafim Ponte Grande, bem como em composições significativas do modernismo 

brasileiro como Cobra Norato, de Raul Bopp, e, ainda que assimilada de forma um tanto 

conflitiva, Macunaíma, de Mário de Andrade. Ademais, algumas das principais teses 

antropofágicas são retomadas por Oswald, nos anos 50, em seu esforço de construir 

uma obra mais analítica, de forte teor filosófico, cujos frutos de maior relevo constituem 

os ensaios A crise da filosofia messiânica e A marcha das utopias.1 

Uma tensão entre o local e o universal caracterizou o modernismo brasileiro. 

Tensão que não se traduzia em antagonismo, mas se harmonizava na afirmação da 

primazia do nacional. Um impulso universalista orientava o movimento, manifesto, 

sobretudo, na assimilação das vanguardas artísticas europeias. Contudo, a 

incorporação do dado estrangeiro pressupunha uma reinvenção, através da adaptação 

às condições do meio nacional. Postura, portanto, que não compreendia um rechaço 

irrestrito ao cosmopolitismo, mas se corporificava na absorção inventiva e crítica do 

acervo cultural europeu. No âmbito do projeto da antropofagia, a definição do nacional 

não procedia da mera exaltação da paisagem tropical ou da idealização de traços da 

cultura. Não era evasivo ou ufanista o olhar antropofágico sobre a realidade brasileira. 

A indignação ante a ideia de conceber o Brasil como réplica da cultura europeia conduz 

à necessidade de pensar a existência de uma tradição brasileira no interior da 

civilização ocidental. A antropofagia oswaldiana representa um itinerário original e 

audaz, no interior do modernismo e da cultura brasileira, de construção de um discurso 

e de uma realidade no entrecruzamento do nacional e do universal. Roteiro sincrônico 

de redescoberta do instinto bárbaro de devoração, incrustado no tempo-espaço mítico 

                                                 
1
 Neste trabalho não há lugar para uma interpretação acabada ou mesmo para uma revisão de 

interpretações existentes sobre Macunaíma, Cobra Norato e Serafim Ponte Grande, tampouco para uma 
análise detida dos ensaios oswaldianos dos anos 50.  Apenas procura-se extrair das referidas obras 
determinados conteúdos que revelam alguma consonância com as teses antropofágicas, capazes, 
portanto, de contribuir para seu esclarecimento.  
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da originalidade nativa e tornado princípio estruturador de novas formas de vida e 

expressões culturais conformadoras da nação, no confronto com diferentes matrizes 

civilizacionais. Não há sentido de redenção de um passado fossilizado por meio de sua 

restauração plena no presente, mas recuperação de uma força primeva latente, 

soterrada pelo servilismo político e cultural decorrente de práticas colonialistas. Uma 

condição propiciadora de uma relação criadora e autônoma com as diferentes tradições 

e com as conquistas materiais e simbólicas da modernidade.  

A apropriação de princípios e inovações estéticas das vanguardas europeias 

compôs a experiência construtora da antropofagia brasileira, no caminho rumo aos 

centros avançados da modernidade. Apesar de toda polêmica em torno à adesão ao 

programa futurista, o movimento contribuiu para a fixação de uma imagem do mundo 

moderno permeado pelo movimento e pela mudança incessante, cuja apreensão 

demanda audácia, revolta, afeição ao perigo, em oposição ao imobilismo e à 

pasmaceira remanescentes de um passadismo decrépito. Da rebelião Dadá parece 

provir o caráter fragmentário da linguagem, a depuração dos meios de expressão, bem 

como o tom de blague e o acento no aspecto lúdico da arte, componentes do programa 

antropofágico. Talvez promane da mesma fonte muito de seu teor mordaz, expresso no 

ímpeto de promover um assalto aos valores e às formas de pensar reinantes. Por seu 

turno, a vaga surrealista sugeria a pesquisa do inconsciente, a exploração de aspectos 

oníricos da existência, sob o impacto das descobertas de Freud, corroendo as bases 

racionalistas de percepção e representação do mundo. Decorre daí, inclusive, a 

primazia da técnica do automatismo, já enunciada pelos dadaístas, preconizando a livre 

associação de idéias, isentas de qualquer apelo a uma lógica ordenadora da criação 

artística. Uma tradição não propriamente incorporada pelos antropófagos, mas 

reabilitada: “Já tínhamos a linguagem surrealista”2.  

Imprimindo um sentido singular e mais amplo ao termo surrealismo, não 

estritamente reduzido ao grupo de Breton, James Clifford (1988) o aproxima de uma 

                                                 
2
 Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 3.  



14 

 

experiência estética de construção de arranjos insólitos de artefatos e símbolos 

culturais, desatados dos domínios do primitivo e do inconsciente. Definida por um 

trabalho de reclassificação de categorias, criação de sincretismos desmistificadores e 

quebra de hierarquias e normas, essa atitude renovadora é identificada ao surrealismo 

etnográfico, remetendo à estética que congrega a vanguarda artística europeia e a 

etnografia do entre-guerras.  

 

The ethnographic attitude provided a style of scientifically validated cultural 
leveling, the redistribution of value-charged categories such as music, art, 
beauty, sophistication, cleanliness, and so forth. (...) Their view of culture did 
not feature conceptions of organic structure, functional integration, wholeness, 
or historical continuity. Their conception of culture can be called, without undue 
anachronism, semiotic. Cultural reality was composed of artificial codes, 
ideological identities, and objects susceptible to inventive recombination and 
juxtaposition. (Clifford, 1988: 131-132).

3
 

 

O ato de ressignificação e reclassificação de conceitos, congruente ao surrealismo 

etnográfico, assume a forma de uma prática transgressora no plano da organização 

simbólica da sociedade, cujo desígnio se evidencia na ampliação e rearticulação dos 

sentidos disponíveis no ato discursivo. Formas de representação por meio de técnicas 

de justaposição e colagem de fragmentos de culturas e tradições podem constituir uma 

atitude de contestação ou resistência a fórmulas consagradas de percepção da 

realidade. Na composição desses híbridos perturbadores, o primitivo foi um território 

propenso à descoberta do outro, repositório de práticas e imagens capazes de 

contrastar os paradigmas normalizadores da cultura ocidental. Percorrer fronteiras 

demarcadas pelo inconsciente mítico possibilita redimensionar a ética, a estética e a 

                                                 
3
 “A atitude etnográfica forneceu um estilo de nivelamento cultural cientificamente validado, a 

redistribuição de categorias carregadas de valor tais como música, arte, beleza, sofisticação, pureza e 
assim por diante. (…) Sua visão de cultura não englobava concepções de estrutura orgânica, integração 
funcional, totalidade ou continuidade histórica. Sua concepção de cultura pode ser chamada, sem 
indevido anacronismo, semiótica. A realidade cultural era composta de códigos artificiais, identidades 
ideológicas e objetos suscetíveis de recombinação e justaposição inventivas.” (tradução nossa) 
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racionalidade da civilização moderna: o estranho é aclarado e o ordinário tornado não 

tão reconhecível. 

Caudatária do primitivismo reinante nos meios intelectuais e artísticos europeus 

do início do século XX, a antropofagia antes o reconheceu como princípio autêntico, 

orientador de um impulso de reapropriação das fontes ancestrais, míticas, da 

nacionalidade. Remontar ao instante originário portador do instinto nativo de devoração 

e absorção dos atributos positivos do inimigo, simbolizado no ritual antropofágico, 

significava atualizar o sentido ativo imanente às relações sociais verdadeiramente 

constitutivas da nação. O processo colonizador plasmou uma matriz civilizatória 

fundada em valores patriarcais e católicos, configurando um tipo de opressão não 

reduzida a aspectos políticos e econômicos, mas, sobretudo, operada no plano da 

experiência cultural. A moralidade das caravelas despojou o brasileiro da cultura 

antropofágica que o irmanava ao estado de natureza. Subtraído da condição de homem 

natural, recobriu-se de uma camada artificial de civilização alheia ao sentido da vida 

selvagem, sob o signo da intuição e do prazer. A autoridade colonial erigiu-se mediante 

a imposição de uma ética repressora dos impulsos bárbaros e de uma tradição 

condenatória de determinados costumes, práticas e visões de mundo. Infundindo 

preconceitos e noções de obediência e pecado, o complexo cultural colonial redefiniu a 

condição do homem nacional, sua personalidade e sua experiência da vida coletiva. 

Outrora despido, entregue ao ócio e ao pleno gozo da existência em meio a florestas, 

degenerou-se, desenraizado da terra e decorativamente trajado com as vestes do 

civilizado. A “conquista espiritual”, de que a catequese é apenas uma face, assume a 

feição de uma dominação simbólica ampla, deformadora da identidade e da 

cosmovisão do primitivo.  

Obra do engenho de uma elite bacharelesca, copista, cultora de um saber 

retórico, surge um Brasil artificial, reflexo de uma tradição não apenas desarraigada, 

mas decadente, caduca. Responsáveis pelo transplante da cultura ocidental para os 

trópicos, as “elites vegetais” reproduziram um padrão degradado de vida e pensamento 

– “a expansão do mundo colonial significava também expansão de uma ordem cultural 
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que passava a informar a construção da visão-de-mundo dos povos colonizados.” 

(Morais, 1983: 182) Contudo, o instinto antropofágico persistiu nas expressões mais 

autênticas da vida social. Símbolo de resistência, perdurou como traço originário e 

fundante da cultura brasileira. Na verdade, o brasileiro é refratário ou mesmo alheio ao 

construto colonial: a doutrinação e as crenças religiosas são subvertidas; as normas 

jurídicas não têm eficácia. “Nunca fomos cathechisados. Vivemos atravez de um direito 

sonambulo. Fizemos Christo nascer na Bahia. Ou em Belem do Pará.”4 Recuperar esse 

impulso primário agressivo e torná-lo o vetor de uma renovação profunda da vida era o 

sentido da “descida antropofágica”, um grito de revolta contra todas as estruturas 

disciplinadoras do corpo e da mente. Era a revanche contra a mentalidade bragantina e 

catequética, manifesta na reverência a uma cultura paternalista, ao saber especulativo 

e ornamental, a um modelo repressor de instauração da autoridade política, ao sistema 

produtivo concebido segundo o regime da divisão do trabalho e da grande propriedade. 

Esteios de uma civilização de empréstimo, cuja artificialidade transparece na rejeição 

aos valores constitutivos da sociedade primitiva, sob o primado do matriarcado, da 

liberdade sexual, da alegria festiva, tornados tabus.  

 

“A descida antropofagica não é uma revolução literaria. Nem social. Nem 
politica. Nem religiosa. Ela é tudo isso ao mesmo tempo. Dá ao homem o 
sentido verdadeiro da vida, cujo segredo está – o que os sábios ignoram – na 
transformação do tabú em totem.”

5
 

 

Feitos os ídolos da civilização moderna os totens da nação brasileira, sua 

unidade provém de um substrato moral circunscrito à renúncia aos impulsos naturais, 

instintivos do homem, castrador do pensamento e da ação inventivos. Os valores que 

reveste da condição do sagrado – a razão instrumental, o individualismo, o trabalho – 

degradam a condição humana; as forças vitais da existência são recobertas com o 

estigma do interdito. A antropofagia subverte essa trama simbólica, sobrepondo-lhe um 

                                                 
4
 Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p.3.  

5
 De antropofagia. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 2. 
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outro domínio do sagrado, de natureza dionisíaca, desprendido das regiões do 

primitivo, e tendo o prazer, o ócio, a festa como os referenciais de uma existência 

renovada. Transformar o tabu em totem significa converter o proibido em fonte de vida, 

converter os impulsos recalcados pela moralidade repressora em princípios norteadores 

da conduta. A liberdade é tornada o novo símbolo da sociedade. A nação ergue-se sob 

a égide de um novo totem, que encarna a identidade da “tribo” brasileira: “o sinal pelo 

qual cada clã se distingue dos demais, a marca visível de sua personalidade”. 

(Durkheim, 1996: 210) 

A civilização moderna ritualizou o cotidiano, fazendo o sagrado coincidir com o 

corriqueiro6, subtraído de sua função catártica através da interposição de lapsos de 

transcendência propiciadores do contato com o sublime. Instantes de ruptura com a 

aridez e o fastio da vida ordinária, sob a cadência do interdito, da mera reprodução de 

padrões de convivência. Manifestação do insólito, na elevação do indivíduo a uma 

dimensão extramundana, arrebatado por sentimentos impetuosos que o arrancam de 

seu isolamento, entregue aos interesses mais comezinhos, e o nutrem com as forças 

vitais provenientes de seu estado de comunhão com a coletividade. Experiência 

tumultuosa de desprendimento dos instintos e suspensão da moralidade convencional, 

que atravessa a consciência e altera pensamento, gestos, condutas – transfigura a 

personalidade. “As pessoas se sentem fora das condições ordinárias da vida e têm 

tanta consciência disso que experimentam como que uma necessidade de colocar-se 

fora e acima da moral ordinária.” (Durkheim, 1996: 222) Experiência de renovação e 

revitalização do homem e da vida social, no movimento paradoxal de transgressão e 

restauração dos fundamentos da sociedade.  

É o tempo da festa, sob o império do excesso, da exuberância, rompendo o 

registro monótono e parcimonioso da vida regular. Intermitência, antes uma suspensão 

do tempo, de sua ação simultaneamente estabilizadora e de usura, desatada do gesto 

                                                 
6
 Durkheim assinala que “nas sociedades mais avançadas, não há dia, por assim dizer, em que alguma 

manifestação ritual não seja dirigida aos deuses.” (1996: 225-6) Dessa forma, o sagrado se banaliza e se 
confunde com o ritmo ordinário da vida profana.  
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ritual ambivalente de recuperação das fontes nutrizes primevas e instauração da 

dinâmica de um novo ciclo. Caduca, a ordem do mundo carece ser rejuvenescida pelo 

retorno ao caos primordial, lugar de indefinição e metamorfose, morada de impulsos de 

destruição, que incitam o desregramento, a dissolução de normas, e das forças 

fecundantes regeneradoras da vida. Abstraído do curso normal da existência, tomado 

pelo desejo primário de violência e gênese, o homem se reconcilia com sua essência: 

se reconhece novamente um criador. Sua intemperança, seu ímpeto destrutivo, seus 

atos de transgressão e inversão de valores originam o cosmos, refundem a massa 

humana indistinta, conferem novamente forma ao corpo social. “L’ère du tohu-bohu est 

close, l’histoire naturelle commence, le regime de la causalité normale s’installe. Au 

débordement de l’activité créatrice, succède la vigilance nécessaire au maintien en bon 

état de l’univers créé.” (Caillois, 1979: 489)7 Advém uma nova ordem, embora 

irremediavelmente convertida em algo diverso do que havia sido até então. A festa é 

um instante de redefinição da identidade dos indivíduos e da sociedade. 

O antropófago brasileiro moderno – ou modernista – reivindica restaurar a festa, 

enquanto interposição perturbadora da dimensão do sagrado em meio à uniformidade 

esterilizante da vida reduzida ao trabalho e ao interdito pela imposição dos padrões 

civilizatórios europeus. Enquanto movimento de retorno ao tempo original, abrigo da 

energia instintiva nativa capaz de deflagrar um novo início. A festa é o reencontro do 

brasileiro com sua alegria natural, encoberta pelo processo colonizador. “Antes dos 

portuguezes descobrirem o Brasil, o Brasil tinha descoberto a felicidade.”8 A existência 

convertida em gozo que irrompe na afirmação de uma moralidade fundada no princípio 

do prazer, na manifestação do gesto espontâneo. A confraternização em torno do 

desejo, feitos o corpo e a terra elementos substanciais de uma experiência libertária de 

cognição e vivência do mundo – a sexualidade é desprendida de esquemas 

disciplinares normalizadores, dissolvendo traumas e liberando impulsos recalcados pela 

                                                 
7
 “A era do caos está encerrada, a história natural começa, o regime da causalidade normal se instala. À 

profusão da atividade criadora, sucede a vigilância necessária à manutenção em bom estado do universo 
criado.” (tradução nossa) 
8
 Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 7. 
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cultura patriarcal; o ócio virtuoso quebra o utilitarismo reinante e instaura uma condição 

de pulsão criadora; a religiosidade recobra seu caráter supersticioso e festivo, isenta de 

sentido dogmático e de compromisso com a ideia de pecado. (Conforme afinal a própria 

natureza da prática religiosa no Brasil: “Catolicismo gostoso, com largas concessões 

profanas. Com foguetes e festas do divino.”9) O homem se harmoniza com a natureza e 

a coletividade a partir da incorporação de um ethos que o compele às atividades 

verdadeiramente vitais. Nu, alheio a uma cultura inautêntica e repressora dos instintos, 

se integra à realidade circundante, “umbigado á terra”10. Retorno à era do caos original, 

a festa desperta o impulso de rebeldia inventiva nativa, precipitando a revolução 

caraíba que inaugura um novo ciclo da nação brasileira. Roteiro de elaboração de 

formas libertárias de convivência – inspirado na sabedoria indígena –, corresponde à 

constituição da sociedade como organismo a serviço das necessidades do indivíduo, 

não como fonte de opressão. “A matematica do indio foi mais inteligente. Poz o 

individuo em função da sociedade. Ou vice-versa. (Como os sociologos entenderem).”11 

Projeto animado por um vitalismo de feição alegre e otimista (Lima, 1991: 28), traduzido 

na promessa de construção de um futuro radioso, por meio da ação humana. 

Revivificar, no âmbito da sociedade moderna tecnificada, o substrato valorativo e 

as formas de convivência próprias do universo primitivo é o sentido da utopia 

antropofágica. Na confluência das potencialidades do progresso técnico e da 

cosmovisão bárbara surge uma nova configuração social, antítese e sucedânea da 

ordem patriarcal, reino da liberdade e da justiça. Lugar de realização plena do homem, 

liberto da moral da obediência e investido da cultura antropofágica que o reintegra à 

natureza, sob o domínio das energias instintivas e inconscientes primárias 

proporcionadoras do gozo de uma existência imaginativa e alegre. O matriarcado é o 

seu símbolo, reunindo propriedades psíquicas e estruturas materiais e políticas 

delineadoras de uma condição balizada pela ausência da instância coercitiva do 

                                                 
9
 De antropofagia. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 4.     

10
 Bopp, Raul. Yperungaua. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 5. 

11
 De antropofagia. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 2. 
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Estado, pela propriedade coletiva da terra, pela liberdade sexual. Expressão de um 

mundo ideal, regido pelo império do ócio criativo e lúdico, efeito da reconfiguração da 

dinâmica produtiva procedente de avanços técnicos que tornam prescindível o trabalho 

humano rotineiro. Tornado um bárbaro tecnizado, o habitante desse território utópico é 

devolvido ao estado de comunhão com o sentido verdadeiro da vida. “O homem natural 

tecnizado será o homo ludens, detentor do ocium cum dignitate.”12 (Nunes, 1979: 67) 

A civilização brasileira não se opõe ao bárbaro – realiza-se exatamente na 

convergência com aspectos selvagens da existência. Aspectos que remetem a um 

substrato caótico, polissêmico, fragmentado da nacionalidade. Um Brasil indistinto, 

mosaico de tradições e culturas convertido em fonte de singularidade e beleza, não 

índice de uma condição malsinada. Como se a antropofagia estivesse reabilitando o 

lado esquerdo da constituição humana e do universo – hemisfério encoberto pela 

sombra noturna do impuro, do destrutivo, do mortificante, abrigo de forças profanas, 

femininas e telúricas que engendram o caos – face à dinâmica instauradora da 

harmonia e da ordem solares, provenientes do lado direito. (Hertz, 1970) No interior do 

modernismo, Paulo Prado contrariamente reconhece o destino quase atávico de um 

povo triste, nascido da luxúria e da cobiça. Inebriado da promessa de riqueza, incitado 

pelo clima e paisagem exuberante da terra edênica, bem como pela lascívia da negra e 

da índia, o conquistador, ele próprio um depravado, se entrega a sentimentos 

avassaladores que definem os rumos da aventura de povoamento do novo mundo. 

Degredados e náufragos, os colonizadores não eram acometidos de nenhum ímpeto 

construtor, de fundar uma nova sociedade. Aventureiros, os distinguia a aversão à 

atividade econômica laboriosa e estável, em contraste com o colono norte-americano, 

absorvido pela ética do trabalho de raiz puritana. Sua ambição ardorosa e obsessiva 

era fazer fortuna e saciar sua sexualidade imoderada. O desregramento, o primado dos 

instintos, expressão de um estado patológico, definem o substrato moral da nação. “Foi 

na exaltação desses instintos que se formou a atmosfera especial em que nasceu, 

                                                 
12

 A expressão figura em A crise da filosofia messiânica: “Cícero já reivindicava – otium cum dignitate.” 
(Andrade, 2011: 201) 
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viveu e proliferou o habitante da Colônia.” (Prado, 2001: 141) Na “ausência de 

sentimentos afetivos de ordem superior” (Prado, 2001: 141), prevalecem paixões 

intempestivas e aniquiladoras, incapazes de conferir um sentido construtivo ao 

empreendimento colonizador. Decorre a formação de uma sociedade amorfa, refratária 

à ordem, a que restariam apenas os meios drásticos da revolução e da guerra para 

regenerar-se.  

Anarquia, produto do afloramento dos instintos: de certa forma, uma “ordem” 

preconizada pela antropofagia, divisada nos recônditos de uma tradição nativa e 

recuperada como fonte benfazeja da identidade nacional. A constituição problemática, a 

natureza ambígua da nação, representada por uma convivência precária entre 

elementos díspares e dotados de energia desmedida e destruidora, surge ressignificada 

no retrato do Brasil antropofágico. Caos originado do pleno império do desejo, do 

espírito aventureiro, do ócio, dotados de positividade pelo ato antropofágico de 

reabilitação da cultura primitiva. Mas também originado da canibalização de 

componentes modernos e civilizados, determinando a formação de um mosaico ou 

híbrido, não dissolvidos os contornos constitutivos da essência de cada expressão 

étnica ou cultural absorvida.  

 

“A antropofagia, corrigiu a impossibilidade do fechamento dos portos pelo mais 
ingenuo e brasileiro processo nacionalizador que é esse da assimilação das 
qualidades. Só a comunhão antropofágica resolverá o problema da formação 
da lingua brasileira e do Brasil brasileiro. Sem roupagens. Sem artifícios. Cheio 
de arestas e de personalidade.”

13
  

 

Não se trata de superar a fragmentação ou o que se denominaria lacuna, mas de 

potencializar as forças construtivas da anarquia. Sem rivalizar com a cultura bárbara, a 

civilização brasileira se constitui a partir de um lugar de indeterminação, mistura da 

vivência lúdica do selvagem e das conquistas da modernidade técnica. Uma 

                                                 
13

 De antropofagia. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 4. 
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perspectiva que guarda afinidades com a de Gilberto Freyre, em Casa-grande e 

senzala. Um Brasil polifônico, cheio de arestas, mas cuja personalidade desponta 

mesmo de um equilíbrio tenso e algo precário entre tradições culturais diversas e 

opostas. A miscigenação, traço constituinte da sociedade brasileira, não gera uma 

identidade estável e homogênea, mas antes corresponde a “um processo de equilíbrio 

de antagonismos” (Freyre, 1950: 170), de convivência harmônica entre componentes os 

mais díspares, determinando o caráter ambíguo da nação.14 Embora um fator de 

instabilidade se apresente de forma mais acentuada no discurso e nas representações 

produzidos pelo movimento antropofágico, fazendo sobressair construções fortemente 

marcadas pela inconstância, sob o primado da contínua mutação.  

Caos igualmente divisado por Mário de Andrade e fixado em Macunaíma (1988). 

Obra-prima, gesta burlesca, compreende o retrato de uma identidade nacional 

indefinida e fluida, encerrada no universo da lenda, dos costumes e das tradições 

populares, produto da mistura étnica. Fusão conformadora de uma nação em estado 

amorfo e caótica, embora não menos rica e múltipla. A confluência e sobreposição das 

heranças negra, indígena e branca geram um lugar de indeterminação. Macunaíma, o 

herói-protagonista da rapsódia, personifica exatamente a ausência de identidade, a 

“falta de caráter” da nação brasileira. A personalidade compósita e multifacetada de 

Macunaíma reúne características díspares, determinando o surgimento da figura de um 

herói preguiçoso, lascivo, mentiroso, malicioso, malévolo, embora também bondoso, 

ingênuo e, por vezes, corajoso. Por outro lado, Macunaíma, que nasce uma mistura de 

negro e índio, amasia-se com uma portuguesa, sem que disso resulte a estabilização 

de uma identidade branca e “civilizada”, prevalecendo o caráter híbrido de sua 

constituição étnica. Gilda de Mello e Souza salienta a dubiedade característica da obra, 

que permeia a concepção de personagens e cenário, e determina a significação dos 

principais episódios da narrativa, como se Mário de Andrade “estivesse erigindo 

                                                 
14

 Ricardo Benzaquen de Araújo (1994) fornece a análise fundamental e pioneira sobre a importância da 
noção de equilíbrio de antagonismos na interpretação de Gilberto Freyre da formação da identidade 
nacional no Brasil, como também em Portugal. Ver, especialmente, capítulos 2 e 3.  
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deliberadamente em elemento expressivo básico da estrutura o heterogêneo, o 

indeciso, o descaracterizado.” (1979: 38)  

A ideia de uma identidade brasileira indefinida e transitória também se manifesta 

em Cobra Norato, de Raul Bopp (1998). “Terras do Sem-fim”, como é denominado o 

cenário da epopéia do herói Norato, evoca indeterminação espacial e temporal. O lugar 

remete à região amazônica, universo povoado pela floresta e por rios, imersos numa 

atmosfera de obscuridade e em contínua transformação. A natureza dual do herói, 

misto de homem e cobra, reunindo atributos divinos e humanos, igualmente sugere 

indeterminação. Cenário e personagem constituem metáforas de uma nação em devir, 

de feições e fronteiras imprecisas, captada em seu momento de gênese. Othon Moacir 

Garcia atenta para a centralidade dos símbolos verbais referentes à fecundação em 

Cobra Norato, criando “uma atmosfera de encantamento que facilmente evoca a 

imagem daquele mundo em formação, daquela aurora de mundo que a Amazônia nos 

lembra pela sua primitividade, isenta que está ainda do contato com o homem e a 

civilização.” (1962: 46) A Amazônia representa esse momento originário, anterior à 

colonização, quando um Brasil “autêntico” nascia das fontes primitivas daquela 

paisagem, geografia e cultura. Remontar às origens significa recuperar fragmentos da 

nação esquecidos pelo processo de modernização. O caráter primitivo, mítico e mágico 

da cultura do norte havia sido depreciado, resultando na perda de aspectos 

fundamentais da identidade brasileira. Aquela região marginalizada precisava ser 

incorporada às fronteiras da nação, tornando o processo de modernização uma 

combinação singular de progresso técnico e assimilação dos componentes irracionais 

de uma cultura nativa.  

Em Serafim Ponte Grande (Andrade: 2007), talvez a obra literária mais 

representativa do movimento antropofágico, são contadas as peripécias do herói-

protagonista e de seu dito secretário, José Ramos Góes Pinto Calçudo, perfazendo um 

itinerário de descobertas investido de um sentido de libertação por meio de atitudes e 

comportamentos subversivos face às regulações impostas pelo conjunto das 

convenções sociais. As aventuras encenadas pelos personagens exprimem um 
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rechaço, sobretudo um desdém, aos valores e instituições correntes, traduzindo uma 

experiência marginal de construção do cotidiano. Trata-se de verdadeiros antropófagos, 

totemizando tabus e absorvendo o ambiente, no caso especialmente a cidade moderna, 

para torná-lo favorável à satisfação de demandas naturais humanas. Os instintos 

sexuais passam a encontrar plena vazão, libertos de esquemas disciplinares 

normalizadores, em um tempo cada vez mais sob o impacto da desagregação dos 

fundamentos patriarcais e católicos da família. Há uma celebração do ócio lúdico e 

criativo, consoante a uma desqualificação zombeteira dos emblemas agonizantes da 

cultura ocidental. O livro assume a condição de “um estouro rabelaisiano, espécie de 

Suma Satírica da sociedade capitalista em decadência”. (Candido, 2011a: 21) Desponta 

o retrato do  

 

“brasileiro atoa (sic) na maré alta da última etapa do capitalismo. Fanchono. 
Oportunista e revoltoso. Conservador e sexual. Casado na polícia. Passado 
de pequeno-burguês e funcionário climático a dançarino e turista. Como 
solução, o nudismo transatlântico. No apogeu histórico da fortuna burguesa. 
Da fortuna mal-adquirida.” (Andrade, 2007: 57) 

 

O legado caraíba e as contingências históricas de uma nova era exigem e propiciam um 

processo mais inventivo de individuação, operado pelo gesto de transgressão radical 

dos códigos morais que consuma uma carnavalização da existência, sob o signo da 

inconstância, da transitividade permanente, algo como um “devir utópico – a sociedade 

antropofágica, livre e redenta, perpetuamente ‘aberta’ em razão de sua própria 

mobilidade.” (Campos, 2007: 43) 

Este texto é uma proposta de investigação sociológica, na forma de um ensaio 

analítico-interpretativo, do significado mais preciso de algumas das principais 

proposições do programa da antropofagia oswaldiana. A despeito da natureza 

reconhecidamente assistemática e imprecisa do material empírico compulsado ao longo 

da pesquisa, foi possível, não sem grande esforço, observar certa coerência discursiva, 

em alguma medida contrariando a impressão mais corrente de predominância da 
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contradição ou mesmo da mera gratuidade desarrazoada. O intento consistiu em eleger 

e tratar temas mais amplos – a formação nacional brasileira, os horizontes da utopia, as 

estratégias de inserção na vida moderna –, tomados como espécies de molduras, no 

interior das quais foram sendo apresentados e examinados alguns dos princípios 

constitutivos do movimento, como a positividade de uma prática religiosa diretamente 

atrelada à vida, investida de certo teor pagão e mundano; o ócio, condicionante de uma 

existência mais inventiva e lúdica; a vivência livre e plena da sexualidade; o cômico, 

apropriado como instrumento de intervenção na sociedade e chave de interpretação do 

mundo. Na pesquisa, foi preponderante o empenho em captar uma visão da identidade 

nacional brasileira produzida pela antropofagia, importando compreender, na sua 

elaboração, o sentido da forma como são avaliados e incorporados os diferentes 

elementos definidores da nacionalidade, bem como da decorrente ruptura operada com 

experiências convencionais de representação da vida social. Portanto, procurou-se, 

concomitantemente, ressaltar os aspectos capazes de esclarecer um sentido maior de 

insubordinação e irreverência face à ordem estabelecida, característico do discurso 

antropofágico. Os diversos escritos constitutivos do movimento partilham o ímpeto de 

reclassificar e refundir aspectos da cultura e subverter o próprio acervo simbólico 

regulador das formas rotineiras de produção de sentido, através de uma estética que 

impõe a fragmentação, o indefinido e o insólito como critérios orientadores da criação 

artística. Critérios que permitem entrever o primitivo coetâneo ao tempo da 

modernidade brasileira, e o outro inscrito nas fronteiras da nação. Os componentes 

mágicos, instintivos e irracionais que a identidade brasileira comporta são evidenciados. 

Isso representa uma subversão das formas correntes e estabilizadas de definição da 

identidade nacional segundo critérios de unidade, linearidade e racionalidade. Significa 

divisar experiências governadas por diferentes princípios de classificação e ordem. O 

primitivismo e a assimilação problematizadora do outro determinam uma visão ambígua 

da nação, em contraste com sua apreensão como entidade unitária. Trata-se de 

ressignificar o nacional e as categorias tornadas suas componentes primordiais: o 

primitivo, o outro, o moderno. A nação não é essencializada, mas tornada uma 
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construção histórica produto de uma confluência de experiências e tradições 

conformadoras de um lugar de descontinuidade e indefinição.  
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I. Origens: êxtase e ócio solar 

 

Se a morte anda de ronda, a vida trota, 

Aproveite-se o tempo, e ferva o Baco, 

Haja galhofa, e tome-se tabaco, 

Venha rodando a pipa, e ande a bota.  

Gregório de Matos, Poemas escolhidos 

 

 

O retorno a um tempo ancestral, morada dos “filhos do sol”15, reconciliados à 

natureza no emaranhado das matas tropicais, para restaurar o instinto bárbaro que 

anima a experiência de vida comunial do primitivo, é o impulso primário orientador do 

projeto antropofágico. O passado portador das fontes “autênticas” da nação, como em 

estado bruto e indecifrada – o mar ainda a superfície indômita e terrificante, insulando 

as terras americanas. Fontes promanadas de um instinto corporificador de um ato ou 

prática que solidariza os homens. O genuíno denota pureza e remete a um estado 

ingênuo, a uma vivência sensitiva do nativo. Um Brasil arcaico, conspurcado pela 

imposição de um padrão civilizatório sem correspondência com o ambiente, a 

moralidade e os costumes que demarcam as fronteiras da vida primitiva. O movimento 

retroativo assume o significado de recuperação de uma espécie de germe nutriz da 

nacionalidade, como elemento de reação em face da artificialidade e do caráter 

destrutivo do empreendimento colonial. Movimento a um tempo de ruptura e 

restauração das forças primevas capazes de promover a regeneração da nação: nesse 

sentido a antropofagia pode ser compreendida como um processo nacionalizador16. O 

legado da colonização européia se converte em mácula, degradação da cultura 

autóctone geradora de formas libertárias de vida, desvirtuada de seu sentido amplo de 

integração do homem ao meio. Artifício de uma elite imaginosa, capaz de forjar um país 

                                                 
15

 Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 3. 
16

 De antropofagia. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 4. 
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pela mera cópia de tradições alheias. Ato que compreenderia uma espécie de ruptura 

cósmica, condenando o nativo ao desterro na própria terra17. Um Brasil inautêntico 

irrompe das ruínas da cultura primitiva, óbice aos anseios de conquista do reinol, 

antítese de seu ideal de humanidade.  

O tempo pré-cabralino, entretanto, não é repositório de uma essência da 

identidade nacional, um traço singular permanente que confere unidade étnica ou 

simbólica à nação. Sua face múltipla, imprecisa – já aclarada, e talvez de forma mais 

nítida, pelo programa Pau Brasil18 – não supõe a descoberta de um caráter imanente 

unificador. O instinto antropofágico é antes um fator nacionalizador, uma força 

desencadeadora de uma atitude de revolta contra uma cultura artificial e de recriação 

da nação sob o signo da liberdade, sem decorrer a fixação de seus contornos, a 

prefiguração de sua origem e destino. Ao contrário, o ato vital de absorção pelo 

antropófago de valores e tradições do mundo civilizado e dos avanços da modernidade 

técnica encerra a idéia de transformação ou metamorfose, impondo a indeterminação 

como critério da formação da identidade. A operação de deglutição e assimilação 

interfere na constituição do ser, convertendo-o em algo diverso do que originalmente 

era. “Só a antropofagia nos une. Socialmente. Economicamente. Philosophicamente.”19, 

lema do Manifesto antropófago, remete antes a uma prática que solidariza os 

brasileiros, ato de comunhão, propiciador da vida em comunidade sob o império do ócio 

lúdico e da festa, impróprio como fator de unidade simbólica. Os totens nascidos do 

ritual antropofágico, tornados símbolos da sociedade, se podem ser considerados 

representativos da identidade nacional, personificam, no entanto, ações ou um estilo de 

vida cadenciados pela irregularidade, imprecisão, fluidez, que assumem como horizonte 

o imprevisto, o inaudito: desprovidos de força semântica e simbólica para configurar a 

nação como entidade.  

                                                 
17

 Alusão ao topos desenvolvido por Sérgio Buarque de Holanda em Raízes do Brasil (1991). 
18

 Noção emblematicamente manifesta na divisa “A floresta e a escola”, presente no Manifesto Pau Brasil. 
Ver: Andrade, 2011a: 65; 66. 
19

 Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 3. 
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Contrasta o desígnio obstinado de Mário de Andrade de vasculhar o acervo 

cultural brasileiro em busca do elemento de unidade nacional. As camadas superficiais 

da nação revelam uma face informe, fragmentada, ausente o traço inconsútil e perene, 

talvez idealizado na forma de tradições seculares e sólidas, como as divisadas nas 

civilizações européias. O assombro, a perplexidade que o assaltam não geram 

desalento ou resignação, mas desatam o gesto sagaz de percorrer um território quase 

incógnito, para surpreender a substância essencial da nacionalidade: o território 

primitivo do folclore. Mesclando arte e erudição, Mário vai distinguir o ser nacional nas 

manifestações da cultura popular, identificadas, sobretudo, com o elemento folclórico. A 

música popular pareceu-lhe carregar a latência que designa o “imperativo étnico” ou a 

“totalidade racial” (Andrade, 1962: 24) constitutivos de uma identidade, expressos na 

fusão de elementos provenientes das diversas raças e tradições vivificadoras da 

experiência civilizacional brasileira. O autêntico não está inscrito no nativo, tampouco 

no componente negro ou luso, tomados em seu estado de pureza, mas é fruto de longo 

processo de condensação do legado cultural de cada um daqueles grupos étnicos. Uma 

vez consumado, o processo produz uma espécie de síntese que confere à identidade 

um caráter de unidade e permanência. Não se trata, contudo, de erigir o mestiço em 

símbolo da nacionalidade, de tornar o aspecto propriamente racial o critério 

proeminente de sua definição. O sincretismo proveniente da miscigenação a princípio 

denota apenas uma convivência entre diferentes legados culturais, ainda não 

configurada aquela unificação propiciadora da emergência de um fator identitário 

estável e substantivo.  

Daí as ressalvas de Mário de Andrade quanto às realizações de um dos grandes 

mestres da cultura colonial brasileira. Mulato, gênio recobrindo sua arte de esplendor, o 

Aleijadinho não teria passado de um “aborto luminoso”, de “uma aurora que não deu 

dia”. (Andrade, 1984: 14; 41) Seu invento, forjado pela deformação da concepção 

arquitetural e plástica portuguesa, revestindo-o de originalidade e cunho pessoal, 
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carecia, contudo, de consciência nacional20. “Deforma a coisa lusa, mas não é uma 

coisa fixa ainda.” (Andrade, 1984: 41) A origem do fluxo criativo do Aleijadinho não são 

os sedimentos da nacionalidade, ainda mesmo amorfa, tornando sua arte mera 

aclimatação ou adaptação, embora abrasileirada e inventiva, de valores e referenciais 

estéticos importados.21 “É um mestiço, mais que um nacional.” (Andrade, 1984: 42) Não 

produz ainda obra autêntica, no sentido de haurida – ou expressão – de uma tradição 

nacional minimamente estável. A fusão formadora de uma identidade mais substantiva 

seria processada apenas mais tarde, ao longo do século XIX, perceptível na rítmica 

fantasista e na orquestração de timbre anasalado do populário musical brasileiro. 

Podendo ser aperfeiçoada pelo contato com as realizações de civilizações estrangeiras, 

a elaboração de uma música autêntica requer antes aquela síntese, a preeminência do 

elemento idiossincrático nacional: “é por meio dele que a gente poderá com mais 

firmeza e rapidez determinar e normalizar os caracteres étnicos permanentes da 

musicalidade brasileira.”22 (Andrade, 1984: 10) 

A perspectiva antropofágica, por seu turno, anuncia a identidade como devir, 

permanentemente inacabada. A confluência ou mescla de elementos díspares, 

decorrente da canibalização da cultura civilizada e de sua incorporação a dimensões da 

vida selvagem, além da própria operação digestiva subseqüente ao ato antropofágico, 

sugerem o aparecimento de uma construção um tanto vaga, de contornos imprecisos, 

                                                 
20

 Essa consciência nacional, Mário igualmente não a surpreende na literatura romântica de José de 
Alencar, Basílio da Gama ou Gonçalves Dias, “falhas porque intelectuais em vez de sentidas, porque 
dogmáticas em vez de experimentais, idealistas em vez de críticas e práticas, divorciadas do seio 
popular, descaminhadas da tradição, ignorantes dos fatos e da realidade da terra.” (Andrade, 2004: 15) 
Tampouco nas obras de Gregório de Matos, Casimiro de Abreu, Álvares de Azevedo. Nem mesmo a 
independência e a guerra do Paraguai geraram atitudes ou sentimentos capazes de produzi-la. Uma obra 
sólida e crítica de conhecimento da realidade e das tradições populares é condição ao aparecimento de 
uma consciência nacional, “que tem de ser íntima, popular e unânime.” (Andrade, 2004: 16) 
21

 O Aleijadinho era “o maior boato-falso da nacionalidade, ao mesmo tempo que caracterizava toda a 
falsificação da nossa entidade civilizada, feita não de desenvolvimento interno, natural, que vai do centro 
pra periferia e se torna excêntrica por expansão, mas de importações acomodatícias e irregulares, 
artificial, vinda do exterior.” (Andrade: 1984: 41). 
22

 Em itálico, no original. Ricardo Benzaquen de Araújo (2004; 2005) salienta a “versão particularmente 
dura, substantiva” (2004: 65) da concepção de identidade brasileira que orienta as reflexões de Mário de 
Andrade no Ensaio sobre a música brasileira, e aponta a coerência dessas reflexões com o juízo do autor 
sobre a obra do Aleijadinho.  
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sem referência a uma instância corporificadora de estabilidade e unidade. Uma nação 

em constante mutação, produto da imaginação, da criação inventiva, tornadas gestos 

primordiais de sua constituição. A prática do catolicismo no Brasil carrega aspectos 

talvez aclaradores desse processo. Remanescente do instinto antropofágico, que 

perdura latente em sua expressão ritualística e festiva, favorece a vida ao corresponder 

ao desejo ingênito, atávico do homem de encontro com sua essência, de comunhão 

afetiva com seu semelhante e com a realidade circundante. A experiência religiosa do 

brasileiro se converte em impulso vital, congraçando-o à natureza por meio do ato 

celebratório, de índole sensitiva e espontâneo, instaurador de um sentimento do 

sagrado de coloração dionisíaca.  

 

“Não se nega no homem o instinto religioso. Pelo contrario. Se afirma. O que 
se nega é o conceito abstrato de religião. Como o compreendem todos os 
dogmas. Como ensinam todas as igrejas. A religião não prescinde da vida do 
instinto. Ela é um fenômeno de impulsão, como o ato sexual, como o ato de 
comer.”

23  
 

A religião, intrínseca à existência humana, não é estigmatizada, mas a igreja, com seu 

aparato institucional anacrônico e agônico, a serviço da repressão. “Todas as religiões. 

Mas nenhuma egreja. E, sobretudo, muita feitiçaria.”24 Intoleráveis se mostram os 

princípios ontológicos, como também o conjunto de prescrições e compromissos que 

encarnam os ideais do cristianismo, logo repudiados pelo menino Oswald:  

 

“os sacrifícios exigidos por mamãe, a abstinência de carne, terços inteiros 
rezados de joelho, guardas chatíssimas de Santíssimo, tudo acrescentava à 
antipatia por aquele culto cheio de sermões horrorosos, missas maçantes e 
confissões paliativas.” (Andrade, 2002: 86) 
 

Instrumento de dominação, o apostolado católico infunde um tipo de moralidade 

condenatória de comportamentos e formas de pensar desprendidas das reservas 
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 O kangerukú do dogma. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 10. 
24

 De antropofagia. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 2. 
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instintivas do ser humano, propiciadoras do gesto natural, ingênuo e prazeroso, o corpo 

tornado reduto do impuro, fonte de desvirtuamento e degradação. Uma breve nota, 

colaboração pretensamente enviada de Gênova para a edição de maio de 1929 da 

Revista de Antropofagia, alude sarcasticamente à ação vigilante de certos “moços 

dedicados”, ciosos da pureza da moral católica, em debandada pelas ruas no encalço 

de jovens italianas trajadas em saias por demais curtas, marcando a carvão suas meias 

no ponto até onde acreditavam deveriam fazer recuar seu comprimento.25 No mesmo 

número, uma percepção do brasileiro desarraigado de preceitos cristãos, arredio à 

conversão da carne em instrumento de corrupção da alma, à condenação da beleza 

física, artifício dos idealizadores de uma religião da morte, embora desfibrada e 

decadente, ante o raiar de uma religião da vida. 

 

“O professor Flexa Ribeiro, na Escola de Bellas Artes, junto á reprodução de 
Venus de Milo, falando ás ‘Misses’ representativas da belleza plastica das 
brasileiras, accentuou a divergência entre a moral catholica, que os padres 
apregoam como a da universalidade do povo brasileiro, e este surto pagão 
pela belleza physica. A moral que codemna a carne (...); a moral de renuncia á 
toda belleza physica, a moral da religião da morte, que aconselha o desprezo 
da carne e sua mortificação, o horror ao asseio e aos cuidados corporaes, pois 
somente da alma se deve curar – porque não só do pão vive o homem, 
recebeu um cheque (sic) mortal. Cedeu o passo á religião da Vida e da 
Belleza.”

26
 

 

Canibalizado, contudo, o catolicismo perde seu caráter de artificialidade, sua 

substância dogmática e ascética, forjada pelas noções de pecado, de castigo, de 

proibição e obediência – torna-se manifestação autêntica da cultura nacional27. Sua 

absorção pelo ambiente tropical consuma uma reconfiguração28, esvaída a ressonância 

                                                 
25

 Serviço eclesiástico. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 9. 
26

 Berro n. 3. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 9.  
27

 Raul Bopp alude às “já bem fundas raizes do catolicismo no Brasil.” Algumas notas sobre o que já se 
tem escrito em torno da nova descida antropofagica na nossa literatura. Revista de Antropofagia 

(segunda dentição), n 4. 
28

 Atenta Raul Bopp: “Mas com quatro seculos de sol dessas latitudes, o nosso povo foi fazendo uma 
reacomodação aos catecismos e sumas teológicas. Criou uma religião á sua semelhança.” Algumas 
notas sobre o que já se tem escrito em torno da nova descida antropofagica na nossa literatura. Revista 

de Antropofagia (segunda dentição), n 4. 
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de componentes doutrinários e moralizadores, de emblemas aparatosos 

corporificadores de hierarquia, do edifício retórico de traçado ornamental e 

declamatório, fazendo irromper uma experiência religiosa mais enraizada na terra e na 

personalidade do brasileiro, envolta em atmosfera um tanto pagã, de tonalidade 

orgiástica, permeável ao supersticioso e com aguçado sentido comunal, manifesto na 

vivacidade das expressões ritualísticas. Afinal,  

 

“somos catholicos romanos. Romanos por causa do centurião das procissões. 
Não foi inútil vermos de olhos de creança

29
 a via-lactea das semanas santas 

emparedadas com o soldado e a legião, atraz da cruz. O Christianismo 
absorvemol-o.”

30
 

 

Um “pai cristão e quase antropófago” remete um protesto contra suposta condenação 

da tradição de travestir meninos em anjos e santos por ocasião das procissões, 

proclamada por arcebispo de São Paulo. “A encarnação simbólica de um São João num 

‘manezinho’ ou num ‘pepino’, ou num ‘bastiãozinho’ mesmo, satisfazia a necessidade 

de aproximação dos intimos da côrte celeste...”31 Uma vez consumada, a exortação 

clerical não apenas desfaz “o pitoresco das festanças religiosas”, sobretudo apaga seu 

traço de maior enraizamento popular, que exprime um compromisso com a vida natural, 

concreta. 

Na hora crepuscular, hostes de devotos empunhando círios, entoando hinos 

sacros intercalados pelo silêncio, em cortejo iluminado sobre a serragem esculpida dos 

tapetes encobrindo as pedras das vielas e ladeiras, atrás do andor ornado portador da 

imagem venerada, temporariamente retirada do abrigo do templo excelso, congraçada 

ao povo, no meio da rua. Vencido o percurso entremeado de martírio e deleite, 
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 Ou, na versão Pau Brasil: “Ver com olhos livres.” (Andrade, 2011a: 65) Em itálico, no original. 
30

 Andrade, Oswald de. Schema ao Tristão de Athayde. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 5. 
Refulgem as lembranças do Oswald menino: “Uma procissão no campo, saída da Capelinha de Santa 
Luzia na Vila Cerqueira César, que meus pais ajudaram a construir, ficou badalando em minha memória 
entre bandeirolas, opas vermelhas e foquetes.” “O paganismo de certas festas religiosas enlevou 
longamente minha infância.” (Andrade, 2002: 46) 
31

 A pedidos. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 3. 
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novamente sob o vulto acolhedor da catedral, a confraternização festiva e alegre no 

adro, com quermesses e quitandas, os rostos cingidos de fé e esperança renovada. O 

sagrado parece se despojar de uma condição transcendente substantiva, para ganhar 

contornos em expressões mais tangíveis e vivas do cotidiano. O ser divino e as milícias 

celestes de anjos e santos se aconchegam aos fiéis, ganham-lhes a intimidade, como 

que evadidos de um panteão longínquo e sublime, depostos dos altares, para se 

fazerem habitantes dos lares, membros das famílias, com rogos a Santa Terezinha, 

afetuosamente interpelada no diminutivo. “Pode-se até, se vocês quiserem, aumentar o 

santoral brasileiro: Nossa Senhora das Cobras, Santo Antônio das Moças Tristes, 

Virgem Maria das Maleitas.”32 E remanesce na lembrança do “pienseroso” João 

Miramar  as horas de prece celebradas na atmosfera piedosa do recanto doméstico: 

“Mamãe chamava-me e conduzia-me para dentro do oratório de mãos grudadas.”33 

(Andrade, 2004: 73) Ou nas reminiscências do próprio Oswald, fazendo pousar uma luz 

pagã sobre o cenário noturno da alcova santificada.  

 

“Aureolada de litografias de santos de todos os feitios, onde se destacava, 
além do insípido São José, uma ternura encaracolada de São João menino, 
com um cordeirinho nos braços, a minha cama ressuscitava o circo na 
penumbra vacilante, onde uma lamparina votiva se acendia ante o austero 
oratório da família.” (Andrade, 2002: 38) 

 

Ao passo que o místico atravessa o plano terreno, percorre uma “geografia do mal-

assombrado” (Bopp, 1966: 89), povoada por seres, embora por um átimo, 

corporificados: fantasmas, lobisomens, mulas-sem-cabeça. Um território regido por 

curandeiros, feiticeiros, que detêm um domínio do sobrenatural, manipulando 
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 Algumas notas sobre o que já se tem escrito em torno da nova descida antropofagica na nossa 

literatura. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 4. 
33

 Fé manifesta, entretanto, em meio às atribulações originadas do permanente assédio das tentações da 
carne, conforme assinalado na oração sarcasticamente reinventada: “- Senhor convosco, bendita sois 
entre as mulheres, as mulheres não têm pernas, são como o manequim de mamãe até em baixo. Para 
que pernas nas mulheres, amém.” (Andrade, 2004: 73) Embora Memórias sentimentais de João Miramar 
seja anterior ao movimento antropofágico, tendo saído em 1924, esta imagem é condizente com a 
hipótese de uma manifestação de sentido mais prático e concreto da religiosidade no Brasil. 
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substâncias curativas, pronunciando esconjuros e preces, carregados de amuletos 

capazes de reverter quebrantos, seduzir mulheres, produzir vaticínios.34 A sombra 

obscura do miraculoso invade mesmo redutos aferrada e gloriosamente reservados ao 

império luminoso da ciência: 

 

“Alguns problemas regionais, às vezes, se resolvem com soluções de milagre: 
Uma ocasião, bateram as febres no Ceará. Começou a morrer gente. Padre 
Cícero, então, mandou soltar foguetes, para espantar os micróbios. O curioso é 
que tudo deu certo.” (Bopp, 1966: 90) 

 

A face absconsa e ameaçadora desse universo surge em excerto de O turista aprendiz, 

de Mário de Andrade, publicado na Revista de Antropofagia. Caboclos, caiporas, 

catimbozeiros, manifestos em espíritos malignos, rondam terreiros, perversos, 

provocando ira e discórdia, maldizendo coisas sagradas, dominando a consciência, 

tornado o comportamento desvirtuado. Certa vez, uma tapuia se apossou de uma 

menina e “por mais que fizessem a sequestrada rasgou, rasgou as roupas, ficou nua. É 

muito danada. Arrepia os cabelos, quebra pratos, e estando na posição natural pula 

sem parada, arco e flexa na mão.”35  

À parte a controvérsia acerca da filiação de Macunaíma ao movimento 

antropofágico, é possível fazer uma apropriação pontual de episódios que guardam 

correspondência com os referenciais simbólicos da antropofagia, proveitosa à 

interpretação de sua perspectiva de compreensão de certos aspectos da realidade. 

Perdida a muiraquitã, amuleto cedido por sua amada Ci antes de se recolher ao céu, 

tornada em estrela, o herói, no afã incontido de reavê-la das mãos do gigante 

Venceslau Pietro Pietra, novo objeto do colecionador, resolve tomar caminho do Rio de 

Janeiro, matutando visitar o terreiro de Tia Ciata, “feiticeira como não tinha outra, mãe-

                                                 
34

 Domínio um tanto precário, no entanto, já adverte a canção, ante a instabilidade e impetuosidade das 
forças que governam esse universo bem como da índole traiçoeira de alguns de seus habitantes: 
“Coitado do homem que cai no canto de Ossanha, traidor. Coitado do homem que vai atrás de mandinga 
de amor.” (Baden Powell e Vinícius de Moraes. “Canto de Ossanha”, no disco Os Afro-sambas, Forma, 
1966). 
35

 Andrade, Mário de. Religião brasileira. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 3. 
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de-santo famanada e cantadeira ao violão”, para “se socorrer de Exu diabo em cuja 

honra se realizava uma macumba no outro dia.” (Andrade, 1988: 57) A cerimônia tem 

início com procissão ritmada pelo atabaque do negrão filho de Ogum Olelê Rui 

Barbosa, entrecortado por rezas, uivos e danças de gente semi-nua, suada, sob a luz 

trêmula de velas acesas, reverenciando os santos da pajelança. Após, o cortejo se 

reúne em redor da velha catimbozeira, se farta de cachaça e promove um banquete do 

animal sacrificado ao capiroto. “E conversando pagodeando devoraram o bode 

consagrado e cada qual buscando o garrafão de pinga dele porque ninguém não podia 

beber no de outro, todos beberam muita caninha, muita!” (Andrade, 1988: 60) Uma vez 

retomada a sessão, Exu logo baixou numa polaca ruiva que cantava e se contorcia, 

espumando pela boca até o corpo ficar duro. Uma cerimônia a fez abrir de novo os 

olhos, já todos completamente nus, pendendo a cabeça para se benzerem naquela 

espuma, em meio a adorações. Na hora reservada aos pedidos e promessas, 

Macunaíma, proclamado filho novo do Orixá astucioso, viu realizado seu desejo 

vingativo de levar sofrimento a Venceslau Pietro Pietra, cujo espírito é incorporado pela 

estrangeira, vítima de toda sorte de crueldades praticadas pelo herói e sentidas pelo 

gigante, socorrido no palácio onde habitava, em São Paulo. Então, a oração suprema é 

entoada, conduzindo ao encerramento dos trabalhos: “Padre Exu achado nosso que 

vós estais no trezeno inferno da esquerda de baixo, nóis te quereremo muito, nóis 

tudo!” (Andrade, 1988: 63) “E para acabar todos fizeram a festa juntos comendo bom 

presunto e dançando um samba de arromba em que todas essas gentes se alegraram 

com muitas pândegas liberdosas.” (Andrade, 1988: 64) Por seu turno, em suas 

andanças atribuladas à procura da sonhada rainha Luzia, Cobra Norato, sempre 

acompanhado do compadre Tatu-de-bunda-seca, avista um canto escuro onde um pajé 

convoca as forças do mato para aplacar toda sorte de males. Uma onça encarna no 

bruxo, que arma uma benzedura, lança fumaças e depois “pega uma figa de Angola/ 

Risca uma cruz no chão/ e varre o feitiço do corpo com penas de ema”. (Bopp, 1998: 

181) Herança negra e indígena, o traço idólatra e mágico – espécie de místico 

fantástico ou supersticioso – da religião brasileira, elaborado na confluência com a 

tradição católica, configura uma experiência cultural sincrética, mescla de fatos 
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simbólicos de natureza e origem diversas, ausente um patamar metafísico ou 

ontológico, fonte de ordem e estabilidade. Uma construção sob o primado do ambíguo, 

do indeterminado, onde “cabem na mesma fé os rituaes da macumba e da missa do 

galo. Os santinhos do escapulário e a muiraquitan.”36 O caráter festivo distintivo dessas 

práticas, nelas preponderante, cria uma atmosfera de agitação e efervescência, 

igualmente sugestivos de um estado de volubilidade, de movimento contínuo. O instinto 

antropofágico sobrevive na prática religiosa brasileira, corroendo o edifício doutrinário e 

litúrgico católico, formalista, artificial, monolítico e estático.  

O acento ritualístico que distingue a vivência da religião em terras brasileiras 

sugere a vigência de aspectos indicativos de uma concepção carnavalizada da 

existência. Os homens atravessam um território temporal intervalar e efêmero, estranho 

ao registro profano da existência cotidiana. O ramerrão dos dias entregues ao trabalho, 

ao acúmulo e conservação de riquezas, à ambição utilitária pela aquisição de 

mercadorias e emblemas destinados a proporcionar sobrevivência e vã glória é 

interrompido pelo advento de experiências tumultuosas de cunho celebratório, 

condicionadas pelo ócio e pelo abandono ao êxtase propiciado pela suspensão das 

imposições necessárias à execução eficaz e pacífica das atividades produtivas 

regulares. Paira uma atmosfera de efervescência e profusão, a um tempo rarefeita e 

densa, que desata forças cósmicas criadoras, paradoxalmente encarnadas no gesto 

incauto e agônico de destruição, de consumo desmesurado, meramente ostentatório, 

destituído de sentido aquisitivo. Um universo sob o primado do excesso, espécie de 

princípio fecundante, de gênese por intermédio do desencadeamento de impulsos 

naturais de dilapidação e desordem, manifestos em estados de delírio e histeria, no 

arrebatamento dos atos, na euforia do canto e da dança, no movimento confuso de 

seres constituindo algo como uma massa informe e fluida. “Les hommes assurent leur 

subsistance ou évitent la souffrance, non parce que ces fonctions engagent par elles-
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 Algumas notas sobre o que já se tem escrito em torno da nova descida antropofagica na nossa 

literatura. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 4. A formulação é de Raul Bopp, registrada, de 
forma semelhante, em outra parte: “Admittir a macumba e a missa do gallo. Tudo no fundo é a mesma 
coisa.” Andrade, Oswald de. Schema ao Tristão de Athayde. Revista de Antropofagia (primeira dentição), 

n 5. 
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mêmes un résultat suffisant, mais pour accéder à la fonction insubordonnée de la 

dépense libre.” (Bataille, 1967: 45)37 Sua vida, arremessada ao vórtice provindo das 

fontes animadoras do caos, se transforma, desfeitos os arranjos sociais estabilizados – 

os próprios corpos arruinados, exauridos ante os padecimentos da fé, da angústia e do 

prazer vertiginosos. O convívio, a conduta respondem a uma ordem diversa de 

significação, avessa a critérios de cálculo racional estrito com vistas a auferir vantagens 

ou ganhos materiais. O tempo se torna imensurável, perde sua função de parâmetro à 

prática mercantil. Esvaído de seu componente de usura, de sua índole mortificadora 

intrínseca, parece convertido em átimo, em instante transposto – subtraído de duração 

ou cujo transcurso singular e espasmódico ocorre em uma dimensão intersticial.  

O “princípio da perda”38 (Bataille, 1967) permeia o fluxo das procissões. As 

horas, os seres consumidos para a encenação de um drama consagrado à renovação 

da comunidade, cujo fim se traduz em espera, em esperança vaga, reticente. A 

abstinência, a autoflagelação dos fiéis ao longo dos Passos ou em escolta ao pálio 

sacrossanto como um ato de exaltação da vida – a dor convertida em glória. As 

imagens e demais objetos sagrados cobertos de ouro e fausto, unicamente com o 

propósito de exaltar, venerar a divindade. O sacrifício, carregado de angústia, mas 

igualmente expressão de gozo, e a suntuosidade meramente aparatosa da cena 

correspondem a necessidades humanas de destruição, de dissipação de energia e 

riquezas de maneira improdutiva. “Para nós o que é interessante é o ‘consumo’ – a 

finalidade da produção.”39 São formas de excesso que compõem o universo da festa. 

Mais ainda, a multidão desordenada e ruidosa em romaria, espalhada no decurso da 

via sacra, regida pelo movimento espontâneo de celebração que permite a comunhão 

com o sagrado. Vozes dissonantes, entremeadas a prantos ou porventura acumuladas 
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 “Os homens asseguram sua subsistência ou evitam o sofrimento não porque essas funções garantem 
para eles mesmos um resultado suficiente, mas para aceder à função insubordinada da despesa livre.” 
(tradução nossa) 
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 Noção tributária dos estudos de Marcel Mauss (2001), especialmente de sua análise do sistema social 
denominado potlatch, estabelecido por meio de trocas calcadas na rivalidade, que supõem a dissipação 
ostentatória de riquezas como forma de demonstrar grandeza. 
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em coro, proferindo cânticos, ademais confundidas com os metais da banda, a 

percussão das matracas espantando maus espíritos, o repique dos sinos vertido dos 

campanários. Ao fim da marcha, gente alegre e agitada, reunida para festejar o contato 

com as fontes vivificantes divinas, seu favor para subjugar os agentes de degeneração 

das relações humanas. Ante o rasto dos tapetes arrasados – arte efêmera, duramente 

lavrada para se desfazer em poucas horas, ainda aureolada pela fumaça dos turíbulos, 

contribuindo para a configuração de um quadro impreciso –, gente agora devotada aos 

prazeres consentidos da ingestão desregrada de bebida e comida, conciliadas em torno 

de um tipo de convívio menos poroso à interferência de códigos hierarquizadores 

correntes. Epílogo de um roteiro de rejuvenescimento do ser, de instauração de um 

novo ciclo de vida. Uma experiência que encarna expressões de uma visão de mundo 

carnavalizada, perceptíveis nas diversas manifestações de excesso, em estados de 

exaltação e alegria do povo desordenadamente congraçado nas ruas em um ritual cujo 

sentido denota a compreensão da precariedade, do inacabamento da existência, 

permanentemente sujeita às intempéries da mudança, aos processos de revigoramento 

e renovação capazes de provisoriamente conter a ação dos fatores de envelhecimento 

e fraqueza.  

Arrancando os homens do curso ordinário da existência, encenadas em uma 

espécie de margem atemporal, procissões podem ser consideradas fenômenos 

liminares. Tornadas domínio de relações sociais inclusivas, abrandada a ação de 

signos de status, de estruturas de segmentação, assumem a feição de uma 

“communitas”40. Como ocorre em peregrinações, fiéis percorrem um caminho sagrado, 

enredados em uma trama de símbolos e perpetrando atos que consumam a execução 
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 Liminaridade é o tempo-espaço ambíguo, indeterminado que irrompe nas fímbrias do ordenamento 
social, favorável à vigência de um tipo específico de interação definida “as a communitas of concrete 
idiosyncratic individuals, who, though differing in physical and mental endowment, are nevertheles 
regarded as equal in terms of shared humanity.”  (Turner, 1979a: 177) “como uma ‘communitas’ de 
indivíduos idiossincráticos concretos, os quais, embora diferindo em qualidades físicas e mentais, são, 
entretanto, considerados como iguais em termos de humanidade compartilhada.” (tradução nossa) Essas 
categorias são elaboradas por Victor Turner, ao longo de sua carreira intelectual, em um conjunto 
expressivo de artigos. Ver, especialmente: Turner, 1979a, 1979b, 1979c; Turner, 1983a, 1983b, 1983c, 
1983d; Turner, 1988a, 1988b, 1988c, 1988d. 
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de dramas carregados de um sentido de purificação e catarse, cuja manifestação 

denota a existência de formas de convívio em torno de ideais de fraternidade e 

comunidade aberta. (Turner, 1983a) Interregno ritual, encerram uma experiência 

singular de compartilhamento, fugaz e intensa, nascida nos interstícios da ordem social. 

Território cultural penetrado de sombra e luz, reduto impreciso de emblemas 

designativos de vida e morte, denunciando o caráter transitório da existência. Auto 

celebrado por indivíduos investidos da condição de ócio criativo, momentaneamente 

desprendidos dos constrangimentos impostos pelo reino das necessidades, em gesto 

devotado a um contentamento imediato, ao supostamente estéril, supérfluo. 

Instantes portadores de um sentido de restauração da natureza humana, 

soterrada pelo advento de um construto social escorado em uma ética do trabalho, 

reduzido a aspectos referentes à conquista da sobrevivência e prosperidade material, 

imperativo na determinação dos índices demarcadores da percepção e vivência do 

tempo, da construção da personalidade. O bárbaro habitante das tabas incrustadas na 

selva tórrida, enleado na “sábia preguiça solar” pau-brasílica (Andrade, 2011a: 65), era 

o símbolo da vida coincidindo com ideais excelsos de liberdade, corporificados no 

acento lúdico e festivo das práticas representativas da cultura tribal. Ausentes os 

esquemas repressores da civilização, são mais fluidos, indeterminados os roteiros da 

existência, percorridos segundo o fluxo de instintos primários incontidos, avesso ao 

cotidiano tornado domínio do exercício regular de atividades produtivas. O nativo 

intrépido, emaranhado às terras incultas do continente primitivo, preferia “errar pelas 

florestas, alimentando-se de frutas sylvestres e de caça, sem noção do tempo e de 

outras cousas não menos incommodas inventadas pelos civilizados.”41 Absorvido pela 

cultura antropofágica, torna o trabalho mera extensão de seus impulsos vitais, 

abandonado à aventura, inerentemente permeada pelo imprevisível, da precária, 

reiterada apropriação das forças cósmicas geradoras de estados de prazer. O ócio 

ancestral constitutivo do ser o humaniza, desprovidas suas aspirações de um sentido 
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profilático esterilizante, ditadas por condicionantes de livre manifestação de atributos 

rudes e agressivos de criação e consumo, consoantes à sua natureza.  

A humanidade primitiva desvelada pela façanha das grandes navegações 

perpetrada nos umbrais do Renascimento permanecia ao abrigo das transformações 

sociais que acometiam o continente europeu. A “hierarquia do ócio” (Andrade, 2011b: 

235) do medievo, símbolo de prestígio e glória dos extratos nobres e do corpo clerical, 

derrui ante as prerrogativas da sociedade capitalista nascente. O trabalho é 

artificiosamente convertido em fator de dignificação, em atividade meritória e honrosa, 

supondo-se “ser da própria natureza no homem suar e penar como fora determinado 

por Deus e Adão na expulsão do paraíso ocioso para o qual parecia ter sido criado.” 

(Andrade, 2011b: 234) O tempo medieval, moroso e impreciso, ou mesmo prescindível 

– tempo na conta benta –, cede ao ímpeto de organização e controle da produção com 

vistas ao lucro. “Enquanto a Idade Média mergulhava seu conceito de vida na ausência 

de tempo, prolongando-a até a vida eterna (...), o mundo novo divide o tempo e o conta 

avaramente. Está inventado o relógio mecânico.” (Andrade, 2011b: 236) Prenúncio de 

uma consciência burguesa surgida nos países reformados, impulsionadora de seu 

desenvolvimento e progresso.  

Contudo, a despeito da veemência do processo, parcelas da Europa 

permanecem imunes aos seus efeitos, particularmente os países meridionais 

arabizados, os mesmos protagonistas da aventura ultramarina do seiscentos.  

 

“Divide-se a Europa ativa em duas zonas: o setentrião que acalenta e constrói 
a cidade, brotada da fusão do castelo com o burgo, enquanto o Sul, engolido 
pelas invasões semitas, ativa a exogamia e a marcha para o novo e o incerto, 
e aponta o Atlântico”. (Andrade, 2011b: 235) 

 

A Reconquista tardia mal conteve o intercurso étnico e cultural entre o adventício e as 

populações autóctones da península: o sangue sarraceno recobre a Lusitânia e lega à 

sua tradição atributos guerreiros e de plasticidade, plasmando um tipo humano original 
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e imprimindo traços indeléveis ao reino precursor das nações modernas. O português, 

na figura paradigmática do nauta mestiçado, será o herdeiro e novo agente de 

transmissão do espírito aventureiro e de conquista, de uma índole acomodatícia, 

decifrando as rotas marítimas que anunciam o Novo Mundo.  

 

“Vinda da Arábia petrificada e saída do deserto, a gente sarracena se 
mesclaria na Península para continuar pelos caminhos do oceano o seu 
impulso exógamo e conquistador, que trazia em si o errático e o imaginoso, a 
aventura e a fatalidade.” (Andrade, 2011b: 233-234) 

 

O brasileiro descende dessa raça épica que povoa as matas do território tropical e o 

coloniza segundo os imperativos de seu destino histórico.42 Coincidentes os ideais do 

emigrado, em certa medida, com as formas de vida indígena, com elas transigindo, a 

sociedade se configura em torno de padrões morais opostos ao projeto civilizatório da 

Europa puritana.  

Foram, de fato, aventureiros os agentes dos descobrimentos e do 

empreendimento de colonização da costa austral atlântica. Ínclitos navegadores, ao 

lado da não menos valorosa ralé dos degredados, se espalham pelas matas e 

procuram devassá-la. Portugal mandou “a sobra da sua gente para a ilha estranha. 

Como condenada.”43 Arredios à atividade laboriosa sistemática e disciplinada, condição 

à edificação de obra permanente e estável, antes os animava o desejo de encontrar 

glória e prosperidade sem esforço imoderado. Audazes, displicentes, um caráter 

exploratório e perdulário sempre preponderou na consecução de seus propósitos, cujo 
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 “O ramo semita dos árabes (...) empreendeu por milênios a excursão de seus gens fertilizadores por 
todos os caminhos abertos ou fechados da terra e do mar...” (Andrade, 2011b: 229)  
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 História do Brasil em 10 tomos. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 4. O manifesto acolhe 
a seguinte reflexão, enriquecedora do comentário acima: “Mas não foram cruzados que vieram. Foram 
fugitivos de uma civilização que estamos comendo, porque somos fortes e vingativos como o Jaboty.” 

Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 7. Diria 
Paulo Prado, embora com toda carga depreciativa de seu julgamento: “Corsários, filibusteiros, caçulas 
das antigas famílias nobres, jogadores arruinados, padres revoltados ou remissos, pobres-diabos que 
mais tarde Callot desenhou, vagabundos dos portos do Mediterrâneo, anarquistas, em suma, na 
expressão moderna, e insubmissos às peias sociais – toda a escuma turva das velhas civilizações, foi 
deles o Novo Mundo, nesse alvorecer.” (2001: 66) 
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reflexo é o sentido dispersivo, desarraigado da ocupação dos territórios de além-mar. 

Semeadores, não os surpreendeu propriamente fundar uma ordem por meio de ação 

racional e transformadora sobre a natureza hostil, desbravando-a e artificialmente 

moldando a terra arrasada. Ao contrário, sua inclinação mais freqüente e característica 

foi de adaptação ao meio, aptos a conviver com a aridez do clima e do solo, propensos 

a assimilar práticas nativas, propagadores incontestes da mestiçagem étnica. Logo, 

com o concurso de escravos, à primeira vista os índios, o povoamento se consuma, 

sujeito ao fluxo da lascívia, impelido pela dinâmica da miscibilidade. “Encontrados e 

amados ferozmente, com toda a hypocrisia da saudade, pelos imigrados, pelos 

traficados e pelos touristes. No paiz da cobra grande”44 Pouco ou nada afeito à moral 

do trabalho, as ações do estrangeiro aportado na zona tórrida eram destituídas de 

qualquer ânimo construtor, prevalecendo as contingências de um temperamento 

preguiçoso, os apanágios de uma concepção de vida nobre. “Uma digna ociosidade 

sempre pareceu mais excelente, e até mais nobilitante, a um bom português (...) do que 

a luta insana pelo pão de cada dia.” (Holanda, 1991: 10) São as origens do Brasil 

colonial aclaradas por Sérgio Buarque de Holanda, obstáculo interposto ao caminho da 

modernização e do desenvolvimento autônomo da nação. As mesmas raízes reveladas 

por Oswald de Andrade, embora, em contraste, para fazer prevalecer sua expressão 

virtuosa. 

No decurso da colonização, a ordem dos jesuítas, arabizada no cadinho étnico 

ibérico, herdeira dos valores existenciais do invasor bárbaro, vai ainda infundi-los à 

civilização brasileira nascente. Seu humanismo, seu espírito guerreiro, sua plasticidade 

representaram contribuição decisiva à gestação de uma cultura religiosa original na 

colônia. Arquitetos visionários das reduções no sul do continente, rudimento de utopia 

socialista, “glorioso e incompreendido cometimento social e humano.” (Andrade, 2011b: 

262) Missionários obstinados, propagadores de um cristianismo heteróclito, nos roteiros 

da conquista da América: “soldados, mais do que sacerdotes.” (Andrade, 2011b: 233)  

Oradores propensos à composição com os costumes nativos, “levando aos limites 
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pagãos dos ritos malabares o seu afã de ecletismo e de comunicação humana e 

religiosa.” (Andrade, 2011b: 231)  Foram, na sua “lassidão compreensiva” (Andrade, 

2011b: 233), os introdutores do catolicismo no Brasil, tingido de tom acentuadamente 

místico e ritualístico, em afronta à ortodoxia e ao dogmatismo do apostolado romano. 

Se a unidade cristã medieval se espedaçava ao abalo dos protestos dos pregadores do 

dogma da predestinação, as legiões de evangelizadores contra-reformados 

repercutiam, de alguma maneira, a tradição maometana, e carregavam, para as terras 

recém-descobertas, uma espécie de deus híbrido: “o deus único do deserto, deus de 

caravana, se metamorfosearia transformado no Cristo, em deus de caravela, sob a 

condução compreensiva da roupeta jesuíta na direção da conquista da América.” 

(Andrade, 2011b: 233)  Remanescente da cultura jesuíta, a nação brasileira surge, no 

transcurso da era moderna, radicada a um substrato moral singular, configurando uma 

trajetória contraposta e alternativa às formas de vida elaboradas no seio dos países 

protestantes.45  

Casa-Grande e Senzala sublinha o caráter híbrido, a ambigüidade da 

constituição da nação portuguesa, fortemente nuançada pelo intercurso com as 

tradições árabes. “O que a cultura peninsular, no largo trecho em que se exerceu o 

domínio árabe ou mouro (...) guardou da cultura dos invasores é o que hoje mais 

diferencia e individualiza esta parte da Europa.” (Freyre, 1950: 387) Legado de um povo 

miscível e plástico, transmitido ao longo da experiência colonizadora da costa brasileira, 

surpreendido tanto no fenótipo da gente mestiçada, como nas técnicas agrícolas 

empregadas nos latifúndios, no colorido da arquitetura e do vestuário, na decoração 

das casas-grandes, forradas com azulejos reluzentes, na culinária com exageros de 

azeite, açúcar e ovos, ou ainda no contorno das práticas religiosas. O paganismo de 
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 Se há uma clara reinterpretação, no ensaio de 1953, da ação dos jesuítas no processo de formação 
nacional brasileiro, em relação ao ponto-de-vista delineado na Revista de Antropofagia, incisivamente 
detrator, os discursos talvez não estejam propriamente em contradição, pois as virtudes enaltecidas, seus 
atributos de plasticidade e o realce das práticas rituais que imprimiram ao catolicismo, convergem com a 
concepção religiosa considerada autenticamente brasileira, cujo significado já havia sido evidenciado e 
enaltecido nas páginas da Revista de Antropofagia. Ademais, o próprio Oswald esclarece: “Quando 
exalto os jesuítas, de modo algum assumo para com eles um compromisso religioso ou ideológico.” 
(Andrade, 2011b: 227)  
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que se tingiu a religião católica no Brasil é remanescente dos atributos dos ritos e 

crenças sarracenos incutidos no português – bem como suas propensões polígamas. 

No Reino, são patentes as “sobrevivências pagãs e as tendencias para a poligamia 

desenvolvidas ao contacto quente e voluptuoso com os mouros.” (Freyre, 1950: 446) 

Um cristianismo humano e lírico é cultivado na península, à sombra da moral 

maometana. Ressalta um tom imaginoso e certo sensualismo nos cultos e na devoção 

aos santos, tratados com intimidade, com freqüência ressoando invocações por 

fertilidade ou queixas provenientes de desditas na vida amorosa. 

Traço igualmente sugestivo na elaboração do catolicismo no Brasil, onde as 

“sortes que se fazem na noite ou na madrugada de São João, festejado a foguetes, 

buscapés e vivas, visam (...), como em Portugal, a união dos sexos, o casamento, o 

amor que se deseja e não se encontrou ainda.” (Freyre, 1950: 442) Santo Antônio é 

dependurado “de cabeça para baixo dentro da cacimba ou do poço para que atenda às 

promessas o mais breve possível. Os mais impacientes colocam-na dentro de urinóis 

velhos.” (Freyre, 1950: 442) Comum igrejas se tornarem palco de comemorações 

alegres, com ocasião para danças e namoros. Um viajante francês presencia, durante o 

natal de 1717, celebrado no convento de Santa Clara, na Bahia, freiras dançando e 

cantando “com tal algazarra que (...) chegou a acreditar que estivessem possuídas de 

algum espírito zombeteiro.” (Freyre, 1950: 443) E surgem festas com cantos entoados 

ao acorde de violas e farta comida, procissões ornadas e opulentas, sobressaindo 

“músicos, bailarinos e mascarados em saracoteios lúbricos”, no Corpus Christi. No ano 

de 1733, em Minas, formou-se  

 

“verdadeira parada de paganismo ao lado dos símbolos do cristianismo. Turcos 
e cristãos. A Serpente do Éden. Os quatro pontos cardiais. A Lua rodeada de 
ninfas. E no fim, uma verdadeira consagração das raças de cor: Caiapós e 
negros congos dansando à vontade suas dansas gentílicas e orgiásticas em 
honra dos santos e do Santíssimmo.” (Freyre, 1950: 446) 
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Avulta “uma multidão em dia de festa. Gente fraternal e democraticamente baralhada. 

Grandes senhoras com tapa-missa no cabelo e prostitutas de pereba nas pernas. 

Fidalgos e muleques.” (Freyre, 1950: 409)46 E a despeito do teor retórico, ornamental 

de sua atividade intelectual e pedagógica, do heroísmo do apostolado missionário 

encetado “com admirável firmeza na sua ortodoxia” (Freyre, 1950: 244), os jesuítas 

impregnaram sua obra catequética da “influência amolecedora da África”. (Freyre, 1950: 

170) Os Exercícios espirituais de Loyola “são, pelo menos, produtos do mesmo clima 

místico ou religioso que as manifestações do voluptuoso misticismo dos árabes.” 

(Freyre, 1950: 169) Seu sistema de evangelização alcançou maior êxito “na parte 

mística, devocional e festiva do culto católico. Na cristianização dos caboclos pela 

música, pelo canto, pela liturgia, pelas procissões, festas, dansas religiosas, mistérios, 

comédias”. (Freyre, 1950: 169) A religião se reveste de um sentido comunal, atende a 

desejos naturais, a necessidades imediatas do homem. Contemporizadora, apelando 

sobretudo aos sentidos e a uma aproximação familiar dos fiéis, invade o cotidiano, se 

integra à vida em seu sentido concreto.47 A cultura antropofágica persiste e se renova 

nesse conjunto de manifestações e práticas, imprimindo um sentido de autonomia e 

autenticidade ao percurso de elaboração da identidade nacional, porventura ameaçada 

pelo furor imperialista do europeu.  

O drama da resistência à ocupação da capitania de Pernambuco pelos 

holandeses, no século XVII, perfilou a gente nacional mestiçada ante o invasor exótico, 
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 Não obstante essa confluência entre a antropofagia e Gilberto Freyre em relação à atuação do mouro 
na formação da cultura nacional, em Casa Grande e Senzala a preguiça do brasileiro não figura como 
herança sarracena, traço na verdade peculiar ao português nativo, o qual, justamente ao preterir as 
atividades produtivas em função do grupo mais propenso ao trabalho, havia “transformado o verbo 
trabalhar em mourejar.” (Freyre, 1950: 431) 
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 Sergio Buarque de Holanda igualmente atentou para essa idiossincrasia da religiosidade praticada no 
Brasil, embora interpretada com reservas, por se apresentar como entrave à constituição de vínculos 
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sem rigor, intimista e familiar, a que se poderia chamar, com alguma propriedade, ‘democrático’, um culto 
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base, o nosso sentimento religioso.” Mais adiante, continua: “A uma religiosidade de superfície, menos 
atenta ao sentido íntimo das cerimônias do que ao colorido e à pompa exterior, quase carnal em seu 
apego ao concreto e em sua rancorosa incompreensão de toda verdadeira espiritualidade; transigente, 
por isso mesmo que pronta a acordos, ninguém pediria, certamente, que se elevasse a produzir qualquer 
moral social poderosa.” (Holanda, 1991: 110-111) 
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superior em armas, derramado das esquadras provinciais no litoral nordestino. A 

façanha heróica da expulsão do conquistador batavo ratificou o destino da colônia como 

abrigo de uma experiência civilizacional ímpar no Ocidente. Ademais de um episódio de 

expressão de soberania política, representou o triunfo sobre uma cultura sem 

correspondência com a realidade nacional, a prevalência de uma visão de mundo 

indiferente aos ideais calvinistas dos novos colonizadores. “O que de mais importante 

há nessa perdida campanha dos trópicos é ter ela colocado em face da vitoriosa 

Reforma, uma concepção oposta de vida – a trazida e sustentada pela 

Contrarreforma.”48 (Andrade, 2011b: 262) Acomodados às fronteiras da Europa 

reformada, os Países Baixos reverberavam o utilitarismo materialista burguês, centrado 

na produção com vistas ao máximo acúmulo de riquezas, esteio da ordem capitalista 

embrionária. Enquanto o humanismo jesuíta ostentava valores de igualdade e 

universalismo, favorecendo a emergência de uma configuração social porosa à 

manifestação de componentes de uma existência ociosa, aprazível, talvez mais 

fraterna. 

 

“Na Guerra Holandesa vencia, evidentemente, uma compreensão lúdica e 
amável da vida, em face dum conceito utilitário e comerciante. (...) Era o ócio 
em face do negócio. O ócio vencia a áspera e longa conquista flamenga, 
baseada no primeiro lucro e na ascensão inicial da burguesia. O Deus bíblico, 
cioso, branco e exclusivista era batido, no seu culto, reformado pela severidade 
e pelo arbítrio, por uma massa órfica, híbrida e mulata a quem a roupeta 
jesuítica dera as procissões fetichistas, as litanias doces como o açúcar 
pernambucano e os milagres prometidos.” (Andrade, 2011b: 270)  
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 É oportuno mencionar a imagem positiva da experiência colonizatória francesa, registrada na “História 
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“descoberto a segunda vez pelos francezes”, capazes de imprimir uma concepção diferente de 
colonização, contraposta à portuguesa. A França nos havia enviado “os seus melhores cavalheiros”, “um 
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espirito galico ficou e se insinuou na alma da nova gente que se estava caldeando.” Ao fim, na verdade, 
procura-se salientar a “filiação”, já enunciada pelo Manifesto, de Rousseau, Montaigne e do surrealismo 
com o Brasil antropofágico. História do Brasil em 10 tomos. Revista de Antropofagia (segunda dentição), 

n 4. 
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A América portuguesa permanecia alheia ao avanço do protestantismo no Ocidente e 

em consonância com suas raízes nativas. O ideal de vida ascético, por meio do trabalho 

extenuante, para a glória de Deus, não encontrou ambiente à sua propagação entre os 

habitantes da colônia. “Preguiçosos no mappa mundi do Brasil”49, foram surdos aos 

clamores de um deus tirânico pela transformação do mundo, cuja adesão persistente e 

coroada de êxito é traduzida como sinal de bem-aventurança eterna. A moral puritana 

criava um homem rígido, austero, comedido nos gestos, metódico na consecução de 

seus desígnios, devotado à práxis intramundana como missão ditada pela providência. 

Um ser abstraído de sua natureza, impedido o trânsito pelos caminhos permissivos à 

manifestação da espontaneidade que remete ao fluxo dos instintos. Impera o preceito 

ético de trabalhar para a aquisição de riquezas como um fim em si mesmo, sem a 

contrapartida da fruição sob as formas condenáveis do consumo desmedido, do luxo 

ostentatório, do ócio improdutivo, dos prazeres carnais. Pois, resolutamente, a 

“finalidade dessa perseverança, que deve ser silenciosa, é triunfar do quanto há de 

instintivo e irracional em cada um, triunfar das paixões e subjetividades do homem 

‘natural’.” (Weber, 2004: 134) A ênfase na produção, o acúmulo contumaz de bens 

atrofiam o consumo, procrastinado ad aeternum em suas expressões de despesa 

supérflua destinada a satisfazer impulsos primários, indicativas de desvio de uma 

conduta racional ascética. O desperdício de tempo, a dissipação de energia e posses 

na atmosfera boêmia das tascas e das festas, permeada pelo frêmito da dança e o 

bulício dos jogos, tornam-se desprezíveis, avessos às prédicas propaladoras da ética 

protestante. Igualmente a prática de esportes, como modalidade de entretenimento ou 

competitiva, e mesmo a evasão da personalidade artística criadora, com suas 

construções meramente imaginosas, de cunho laico. “O gozo instintivo da vida (...) era, 

exatamente enquanto tal, o inimigo da ascese racional, quer se apresentasse na forma 

de esporte ‘grã-fino’ ou, da parte do homem comum, como freqüência a salões de 

bailes e tabernas.” (Weber, 2004: 152) O sinal da graça recaía na austera vigilância ao 
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 Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 3. 
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mandamento de perseverança e avidez na obtenção de conquistas materiais por meio 

do trabalho, dispensáveis, por inócuas, as formas aparatosas e místicas dos 

sacramentos e cerimônias, distintivas da religiosidade católica. A salvação não se 

consumava pelo apelo a “um meio mágico-sacramental de qualquer espécie (...), mas 

somente pela comprovação em uma conduta de tipo específico, inequivocamente 

distinta do estilo de vida do homem ‘natural’.”50 (Weber, 2004: 139) 

Era o triunfo do ócio sobre o negócio que resplendia no malogro da campanha 

militar holandesa em território pernambucano, onde “as ladainhas (...) derrotaram a 

iluminação interior e a ascese.” (Andrade, 2011b: 276) Perdurava uma cultura religiosa 

e uma concepção de mundo enraizadas em um substrato referido à ordem dos afetos e 

dos sentidos, constitutivo de práticas de colorido ritualístico penetradas de 

dramaticidade e superstição, integradas aos aspectos mais corpóreos da existência. 

Incompatíveis com a rispidez e a desumanidade do culto protestante, favorecedor da 

impessoalidade e da solidão do indivíduo em seu agônico afã de comunicação com a 

divindade transcendente. “Lutero foi decididamente contra o culto exterior – essa 

comunicação pública, essa intimidade com Deus – confrarias, peregrinações, 

encenação, aparato e totemismo.” (Andrade, 2011b: 276) Manifestações 

representativas da singularidade da religião brasileira, fincada na realidade, incorporada 

e reagindo ao ambiente, alheia a construções e fórmulas derivadas do reino do 

abstrato. “Entre nós não ha disto. O homem não desaderiu á terra. Seu pensamento 

religioso foi construido com material humano. Dentro de uma linha biologica.”51 Assoma, 

antes, a prevalência de práticas e experiências cujo sentido requer o concurso de 

impulsos naturais instintivos, a manifestação do desejo de consumo e ostentação, de 

dilapidação de riquezas, oposta à dinâmica corrente da produção, e distintiva de uma 

concepção de vida presidida pelo ócio, em consonância com as tradições nativas.  

                                                 

50
 Destaque do autor. 

51
 BOPP, Raul. Yperungaua. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 5. 
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Enquanto a civilização ocidental, filha da razão, segundo o critério utilitário e 

capitalista, criou o homem objetificado, o mundo objetificado. “A lógica que de 

Aristóteles a Descartes pusera de pé mais que o homo faber, o mundo faber.” 

(Andrade, 2011b: 278)  Trata-se do universo da fabricação, do artifício humano, surgido 

por meio da atividade criadora que domina e instrumentaliza a natureza e o homem. O 

ato de forjar objetos não responde a necessidades vitais, mas ao princípio de utilidade à 

base do processo produtivo. Os artefatos perdem seu significado mais substantivo, 

reduzidos a meios, instrumentos à confecção de outros materiais. Em suma, “o homo 

faber, o fazedor de instrumentos, inventou os utensílios e ferramentas para construir um 

mundo, e não – pelo menos não originalmente – para servir ao processo vital humano.” 

(Arendt, 2001:164) Seu engenho consuma “a construção de um mundo feito de coisas.” 

(Arendt, 2001:157) São as conquistas da mentalidade civilizada, investida da faculdade 

de interpretação e invenção através de operações lógicas e abstratas, esteio da 

tradição cultural do Ocidente europeu. Em contraste, “uma outra pobre humanidade 

colorida de azeviche ou pigmentada de ocre, vegetava nas regiões onde ainda era 

permitido andar nu e viver feliz.” (Andrade, 2011b: 279)  No recanto inculto das tribos, a 

gente primitiva se contenta com as coordenadas de um pensamento eminentemente 

místico e alógico52, cujas elaborações não são fruto de reflexão ou análise conceitual, 

mas de uma apreensão direta e intuitiva da realidade: “l’énsemble d´habitudes mentales 

qui exclut la pensée abstraite et le raisonnement proprement dit semble bien se 

rencontrer dans un grand nombre de sociétés inférieures, et constituer un trait 

caractéristique et essentiel de la mentalité des primitifs.”53 (Lévy-Bruhl,1947: 11)54 Sua 
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 “Mas nunca admittimos o nascimento da logica entre nós.”; “Contra o mundo reversivel e as idéas 
objectivadas. Cadaverizadas” Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia 

(primeira dentição), n 1, p. 3. 
53

 “O conjunto de hábitos mentais que exclui o pensamento abstrato e o raciocínio propriamente dito 
parece bem se encontrar entre um grande número de sociedades inferiores, e constituir um traço 
característico e essencial da mentalidade dos primitivos.” (tradução nossa) 
54

 No discurso antropofágico, atributos destituídos de conotação degradante, em nada indicativos de uma 
condição de inferioridade intelectual, talvez a razão do tom sarcástico da referência ao autor no 
Manifesto: “A existencia palpavel da vida. E a mentalidade prelogica para o Sr. Levy Bruhl estudar.” 

(Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 3.) 
Obviamente, tampouco seria relevante ressaltar uma pretensa aproximação entre o “pensamento 
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perspectiva é a da criança e do louco, espontânea e ingênua na atribuição de sentido à 

vida.55 Raul Bopp adota a expressão “mussangulá” para identificar a propensão 

antropofágica a abarcar os conteúdos semânticos imprecisos, ambivalentes, bem como 

as expressões mais enigmáticas da existência, cuja apreensão não decorre de um 

esforço cognitivo racional, mas de um processo intuitivo. “É um estado de aceitação, de 

instinto obscuro, sub-consciente, mágico, pré-lógico. Renuncia compreender claramente 

as coisas. Espécie de preguiça filosófica, de molura brasileira.” Trata-se de “uma defesa 

de espírito, que não quer se enquadrar em preceitos. Portanto, contra tudo o que é 

coerente, silogístico, geométrico, cartesiano.” (Bopp, 1966: 84) Cobra Norato constata 

algo semelhante diante de um céu noturno e infinito, no silêncio quebrado pelo vozear 

de grilos e sapos: “- Há tanta coisa que a gente não entende, compadre/ - O que é que 

haverá lá atrás das estrelas?” (Bopp, 1998: 174) 

A apologia do ócio antropofágica destoa do ânimo avassalador propagado no 

ambiente da belle époque carioca de projetar o Brasil moderno por meio da 

disseminação de uma ética do trabalho. A sanha demolidora da soturna e anacrônica 

herança arquitetônica e urbanística, remanescente da cidade colonial e das edificações 

dos tempos do Império, suas vielas e sobrados tornados antros de pobreza e imundície, 

povoados por gente degradada, constituiu um dos vetores da civilização sobre o 

passado decadente. O traçado sinuoso e acanhado, a natureza rústica cediam ao 

artifício de jardins e praças elegantes, largas e simétricas avenidas. Paisagem 

incompatível com a chusma de vadios, mendigos, prostitutas, toda sorte de marginais 

                                                                                                                                                              
selvagem” e o conhecimento científico, embora significativa ao rejeitar a existência de diferentes graus de 
desenvolvimento entre as duas formas de saber. Atento ao substrato intuitivo, imaginativo da cultura 
primitiva, Lévi-Strauss (1990: cap. 1) contesta sua propalada incompatibilidade com a vigência de 
operações mentais abstratas. Trata-se de uma “ciência do concreto”, voltada para o mundo sensível e 
condicionada a uma observação criteriosa da realidade, embora seu móvel não seja prioritariamente de 
ordem prática, mas intelectual. Respondendo não apenas a critérios de utilidade ou necessidade, 
procede a uma ordenação sistemática e coerente dos dados, estabelece relações entre fenômenos 
segundo o princípio da causalidade, procedimentos distintivos do trabalho científico.  
55

 “O primitivo, que, pela sua teimosa vocação de felicidade, se opunha a uma terra dominada pela 
sisudez de teólogos e professores, só podia ser comparado ao louco ou à criança.” (Andrade, 2011b: 
279) Vale recordar que aos “olhos de creança” é devida a circunstância de desvelar “a via-lactea das 
semanas santas”. Andrade, Oswald de. Schema ao Tristão de Athayde. Revista de Antropofagia (primeira 

dentição), n 5. 
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semeadores da desordem, acostumados a perambular pelas calçadas, a converter 

casarões em verdadeiros cortiços, retalhados em alcovas infectas, a fazer das bodegas 

e dos cafés chulos seu roteiro lúdico. Os horizontes da boêmia e da malandragem eram 

estreitados, ao esboroar a velha capital, reconfigurada não apenas sua estrutura física, 

mas a articulação dos códigos morais. Vituperada sob a qualificação de abjeta, a vida 

demarcada pela errância, entrecortada pelo risco permanente e o imprevisto, abalada 

pela instabilidade financeira, dada a ausência de ocupação regular, não se coaduna à 

pretensão de impingir a imagem de trabalhador diligente ao brasileiro. O desmazelo ou 

a ousadia no trajar, os estados de ebriedade, a malícia e as artimanhas para auferir 

vantagens, a lassidão ganham progressivamente o repúdio social, fazendo talvez 

recorrente o comentário nas esquinas:  

 

“Juca foi autuado em flagrante  

como meliante 

pois sambava bem diante 

da janela de Maria”56 

 

A noite de luar com seresta vira dia, o violão emudece, arrostados pelo clarão 

civilizador. Destino semelhante de outras expressões da cultura popular, como o jogo 

do bicho e o carnaval, apreciável apenas se circunscrito aos parâmetros do congênere 

europeu, retraídos os excessos nos gestos e nas fantasias. O misticismo que impregna 

determinadas práticas religiosas, saliente nas lides de curandeiros e feiticeiros, nos 

rituais do candomblé, na efusão da fé messiânica, são igualmente aberrantes no 

confronto com os ideais de progresso em voga. A república incipiente renovava seus 

símbolos para traçar os contornos da nação industriosa, segundo os preceitos de um 

cosmopolitismo descomedido e redentor.57 
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 Chico Buarque. “Juca”, no disco Chico Buarque de Holanda I, RGE, 1966. 
57

 O material para composição deste parágrafo foi recolhido em: Sevcenko, 1999: cap. 1. 
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A era Vargas constitui o ápice do processo de elaboração de uma identidade 

brasileira centrada na noção de trabalho como fator primordial de dignificação do 

homem. Protagonizado pelo Estado, espelha o ideal de nação próspera, erigida pela 

probidade, força e operosidade de seu povo. O brasileiro se converte no trabalhador 

honesto e perseverante, cuja inépcia ou malogro na realização do plano de vida são 

antes devidos à sua condição de abandono, preterido pelas autoridades públicas, cegas 

às suas carências mais primárias, impassíveis diante das adversidades impostas pelo 

destino à consecução de carreiras profissionais. Reconhecer no trabalho o âmbito da 

plena realização do ser humano, que encerra suas necessidades vitais, significava 

tornar a justiça social o princípio basilar do novo regime, razão de sua originalidade e 

de sua índole revolucionária. Assomava o desígnio de resgatar a “idéia de igualdade, 

entendida como a igualdade de oportunidades na luta pela vida.” (Gomes, 2005: 204) 

Impunha-se regular o conflito social e intervir no mercado, em reação à falácia liberal do 

laissez-faire, justificativa para a edificação de monumental aparato jurídico-institucional, 

ressaltado na criação do Ministério do Trabalho Indústria e Comércio e na 

implementação das legislações trabalhista, previdenciária e sindical. Eram os 

instrumentos capazes de romper as amarras do estado de sujeição dos homens ao 

reino das necessidades e ao mesmo tempo integrá-los, pela dedicação honrosa a uma 

profissão, ao projeto de construção da nação. O trabalho emancipa e confere status de 

cidadão ao brasileiro, auferido no círculo da produção, desvinculado da livre 

manifestação política da vontade no espaço público e do gozo pleno da individualidade, 

resguardada da autoridade estatal opressora. “A cidadania está embutida na profissão 

e os direitos do cidadão restringem-se aos direitos do lugar que ocupa no processo 

produtivo, tal como reconhecido por lei.” (Santos, 1987: 68) A denominada democracia 

social projeta um “novo homem”58, obra de artifício jurídico e elaboração simbólica que 

imprime a prerrogativa de extrair a sobrevivência do esforço empreendido no mundo da 

produção, orientado pelo dever moral de torná-lo vetor de promoção do bem comum, 

identificado com o interesse nacional.  
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 Expressão utilizada por Ângela de Castro Gomes (2005: 198; 1982: 154-64). 
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A renúncia ao trabalho sistemático, por seu turno, é constitutiva da personalidade 

do antropófago. Sua existência errática torna os dias um convívio irremissível com o 

imprevisto, um percurso sem coordenadas estáveis, dominado pela ação de forças 

impulsivas, impondo a irregularidade como atributo preeminente. Perpassa o horizonte 

da boêmia, não apenas referida aos sinais externos, mas aos ideais e às aspirações 

partilhados por seus representantes. Noctívagos, excêntricos, mundanos, potenciais 

artistas, cultores de uma vida sexual intensa e liberada, vagando por cabarés e bares, 

usualmente jovens adeptos da ingestão desmedida de álcool e apreciadores de drogas, 

são habitantes de um território sem fronteiras nítidas, mas que consubstancia uma 

marginalidade cultural. Inadaptados ao registro moral e à natureza dos vínculos sociais 

vigentes no ambiente da cidade moderna, hostil ou abjeto, carregam e exprimem alguns 

de seus conflitos e contradições mais agudos.  

De certa forma, Serafim Ponte Grande percorre os itinerários da boêmia e se 

revela portador de alguns dos dilemas característicos da modernidade brasileira. As 

unidades fragmentadas e instantâneas do “romance-invenção”59 estão carregadas de 

alusões a tertúlias entrecortadas pela embriaguez, ao colorido dissoluto das aventuras 

amorosas, à descontração ao ritmo da dança ou na atmosfera de dissipação dos jogos. 

Reminiscências do Largo da Sé, outrora corredor de fiéis, em contraste com a 

paisagem cortada de arranha-céus, a antiga igreja demolida, sugerem o limiar de uma 

nova era: “nasceu outra geração que só cuida dos jogos de futebol, e do bicho, 

ninguém mais vai à missa.”60 (Andrade, 2007: 102) O tempo se esvai em redor de 

mesas de bilhar e pôquer, no compasso frenético e irreverente do charleston ou no 

andamento latino mais solene do tango. Sob a luz noturna, orquestras ressoam metais, 

enquanto nos salões reinam a bebedeira e a conduta lasciva. Em Paris, Serafim tem 

uma “nuit de chine” com Branca Clara, uma de suas amantes:  
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 Termo cunhado por Haroldo de Campos, inspirado em intervenção de Oswald de Andrade na capa de 
edição do Serafim, em que invenção figura no lugar da palavra romance, riscada. Ver: Campos, 2007: 13. 
60

 Em outra passagem, há referência a “uma geração invertida desembarcando do cinema com óculos, 
cabelos engomados de índio, músculos de ring.” (Andrade, 2007: 157) 
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“Na sala verde, bojuda e letrada, orientais e lanternas param em danças 
esfregantes, em danças pululantes. Um inglês velho mergulha no uísque 
invisível duma espécie de midinette turca com olheiras. Enquanto uma miss 
esbelta atravessa a nado o canal e chama o chamado do Oriente como um 
cachorro para copular depressa, de óculos.” (Andrade, 2007: 137) 

 

A cena é tornada recorrente nos cantos do mundo por onde perpassa o périplo do 

herói, uma vez se declarando “da raça vadia que passa o dia na voz do violão. 

Sambas61 e queixumes. Tanguinhos de cozinheira. Valsas das cidades.” (Andrade, 

2007: 156) Ainda sob as vestes de pequeno-burguês, o dito sétimo escriturário da 

Repartição Federal de Saneamento não encontra no trabalho um espaço apropriado 

para a elaboração de sua individuação, atividade exercida nas horas vagas, 

proclamado, ironicamente, professor de geografia e ginástica, alusão à sua autêntica 

natureza peregrina e voluptuosa62. (Andrade, 2007: 65) De súbito feito turista novo rico, 

a vida se esvai, desregrada, sem vínculo com a rotina das funções produtivas, 

perambulando, imprevidente e intrépido, como lema apenas dilapidar em aventuras o 

patrimônio contraído ilicitamente, o futuro desdenhado. Intervém o curso das 

“migrações. A fuga dos estados tediosos.”63 Conforme a definição de um ator do século 

XIX, penetra-se o universo dos boêmios,  
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 No último número da Revista de Antropofagia, um artigo, colaboração de Heitor Marçal, exibe opinião 
um tanto destoante e mesmo curiosa sobre a maneira de tornar o samba uma manifestação 
autenticamente brasileira: “Precisamos tornar o samba brasileiro. Nada de sanfona que é música balôfa 
de vento estranjeiro, importado da silva. Vióla também não serve. O encordoamento é estranjeiro. Por 
mais que a madeira se esforce para dar tons de brasilidade a cousa não sae certa. É urgente a quebra da 
viola. Quebrar de véra. Musica brasileira com berimbau. Mas berimbau brasileiro. Berimbau feito de 
bambu. Com uma quenga de côco na ponta. E corda brasileira. Tripa de gato do mato espichada no sol. 
Acabar com o môfo portuguez que está sujando os cantos da terra. Tudo brasileiro.” Marçal, Heitor. Carta 

a um antropófago de S. Paulo. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 16. A formulação 
surpreende pelo tom em alguma medida xenófobo e parece não guardar muita correspondência com o 
conteúdo mais representativo do discurso antropofágico. Provavelmente, a inspiração nasceu de uma 
advertência lida em O selvagem, de Couto de Magalhães, para quem “a poética e indígena viola ou 
guarará-péva, já está quase extinta pela prosaica e fúnebre sanfona.” (1975: 158) 
62

 O designativo pejorativo para a referida repartição, Escarradeira, denota o sentimento de desprezo que 
a envolve. Oswald de Andrade salienta a incompatibilidade de sua personalidade com a dedicação a 
algum tipo de trabalho regular, ao se proclamar “um homem sem profissão”, título de suas memórias. 
(Andrade, 2002) 
63

 Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 7. 
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“aquela classe de indivíduos cuja existência é um problema, a condição social 
um mito, o destino um enigma, que não têm residência fixa, abrigo 
reconhecido, que estão localizados em parte alguma e que são encontrados 
em toda a parte! que não têm ocupação determinada e que exercem cinqüenta 
profissões; cuja maioria se levanta pela manhã sem saber o que vai jantar à 
noite; ricos hoje, famintos amanhã, prontos para viver honestamente se 
puderem e de qualquer outra forma se não puderem.” (Seigel, 1992: 12) 

 

Uma existência instável, marcada pela precariedade e pelo risco, cuja simbologia 

tradutora da personalidade e do mundo a inscreve em uma região fronteiriça ou 

marginal face às convenções sociais mais arraigadas. 

Funcionário público, esposo de dona Lalá, matrimônio contraído com as bênçãos 

de uma autoridade policial, pretensamente autor de sua gravidez, Serafim é enredado 

em uma trama social castradora da liberdade, avessa à manifestação de atributos 

essenciais do ser humano. A família é um estorvo ao trânsito de sentimentos 

espontâneos, desejos instintivos, fazendo a vida monótona, insípida, cercada de 

compromissos ignóbeis, vãos. Compõem o quadro passeios enfadonhos ao cinema, 

conduzidos por bondes, com paradas para doces e empadas. Surgem apuros, os filhos 

aos berros, quando a esposa é acometida por doença, desencadeando mesmo uma 

repentina, e certamente passageira, conversão ao catolicismo, com prováveis súplicas 

lançadas aos céus. Rondam os transtornos decorrentes das restrições orçamentárias, 

impedindo a aquisição de certos bens, insígnias de um acalentado status burguês, ou 

apenas facultada com apelo às liquidações e prestações, freqüentes os tormentos, a 

angústia, no momento de honrar as dívidas. “Lalá quer passar o inverno em Santos. Já 

fiz os cálculos e vi que o ordenado não dá, mesmo com os biscates.” (Andrade, 2007: 

71) Um Stradivarius, patrimônio do casal, pode ser confiscado, em nome de um 

encargo financeiro não cumprido. Uma caneta-tinteiro enguiçada é adquirida a prazo; o 

Ford permanecerá um sonho. Chegam a ser requeridas medidas de economia, 

contenção de gastos, em meio a desavenças. São episódios de um “drama conjugal” 

(Andrade, 2007: 82) burlesco, afinal traduzido num desabafo: “Esta família é um peso.” 

(Andrade, 2007: 81) Veleidades literárias dos personagens entrecortam ainda esta 
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espécie de folhetim epigramático, Serafim elucubrando a composição de um romance 

naturalista, gênero em voga, provavelmente editado com “pecedônimo”, Lalá 

pretendendo conceber “um drama social em três atos tétricos.” (Andrade, 2007: 79)  

Contudo, talvez nada tão artificial e escorchante quanto as amarras impostas 

pelo código moral monogâmico, corroídas pela cupidez infrene do herói, leitor das 

memórias de Casanova. “Continuo a viver uma vida acanalhada. Só vejo um remédio 

para me moralizar – cortar a incômoda mandioca que Deus me deu!” (Andrade, 2007: 

75) Entre crises desarvoradas de ciúmes, são muitas as incursões adúlteras, 

envolvendo criadas, versão moderna do antepassado deflorador de escravas. Avultam 

desejos homossexuais, não consumados, surpreendidos ainda com estupefação, como 

aberrações. “Vem-me à cabeça a toda hora, uma idéia idiota e absurda. Enrabar o Pinto 

Calçudo. Cheguei a ficar com o pau duro. Preciso consultar um médico.” (Andrade, 

2007: 78) As vagas do inconsciente percutem, e o tormento alcança o sono: “Sonhei 

que tinha mudado de sexo e era noiva do Pinto Calçudo. Sinal de calamidade!” 

(Andrade, 2007: 90) Por sua vez, Dona Lalá se lança aos braços de Celestino Manso, 

companheiro de trabalho de Serafim, com quem acaba prosperando em Mato Grosso, 

rodeada de farta prole. É o retrato da decomposição dos vínculos familiares no âmbito 

da sociedade brasileira que assoma. O ato sexual apresenta um inconveniente: gera 

filhos. O recurso a abortos, mesmo a vida em perigo, precisa ser recorrente, sobretudo 

se as alternativas disponíveis se mostram um tanto desalentadoras: “quando 

desembrulhei o remédio (...) e ela percebeu que precisava enfiar a seringa de vidro 

enfezou, protestou e fechou as coxas, dizendo que assim perdia a poesia. Foi inútil 

explicar-lhe que bastava meia seringada etc. etc.” (Andrade, 2007: 76-77)64 Prenúncio 

do fim do casal, o envolvimento do herói com a loira Dorotéia, seu “Etna em flor”, é mais 

intenso, perturbador, e assume os contornos de uma tragédia amorosa. Carregado de 

                                                 
64

 Convém interpor o trágico episódio do romance de Oswald com a jovem Deisi, a normalista enigmática, 
protagonista dos anos do diário O perfeito cozinheiro das almas deste mundo. Grávida, aos dezenove 
anos, a incerteza quanto à paternidade conduz o casal a decidir pelo aborto. A parturiente não resiste, 
em meio a uma hemorragia, e ainda acometida por uma tuberculose. Oswald chega a se casar in 
extremis com sua Miss Ciclone, poucos dias antes de sua morte. Aparentemente, o escritor jamais 
conseguiu se desvencilhar plenamente das lembranças traumáticas daqueles dias de 1919. Ver: 
Fonseca, 2007: cap. 5.  
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passionalidade, provoca o afloramento de sentimentos tumultuários, em estado bruto, 

abalando os referenciais valorativos e cognitivos orientadores da conduta. “O homem é 

(...) guiado por leis imutáveis e eternas. (...) Porém, há as erupções, há os cataclismas!” 

(Andrade, 2007: 85) Serafim é tomado por deslumbramento e se lança em um enredo 

idílico que desfaz o sentido de suas relações cotidianas. Enamorado, ao lado de sua 

musa o cinema perde a tonalidade entediante de outrora para se revestir de emoção, 

mesmo sob forte chuva. O romance é tornado público, inevitáveis as reações histéricas 

da esposa, embora o risco se interponha como horizonte mais alvissareiro: “Por causa 

de Dorotéia vejo tudo possível pra mim: Tribunais, Cadeias, Manicômios, Cadeiras 

Elétricas, etc. etc.” (Andrade, 2007: 89) Porém, ao tempo que o amor gera um tipo de 

inquietação aprazível, semeia sofrimento e desilusão. A declamadora “diseuse” é 

atraída por Ernesto Pires Birimba, burocrata da conhecida repartição, e parte para o Rio 

em sua companhia, onde atuam em uma produção cinematográfica. Serafim fica 

reflexivo, é abatido por profundo desânimo, percorre os caminhos escuros da solidão. 

Chega a pensar em suicídio, embora se pretenda guarnecido por uma postura estóica, 

superior.   

Estoura a revolução na cidade de São Paulo. Os já carcomidos alicerces da 

família se dissolvem, esplendorosamente. Outra fonte de depreciação e aprisionamento 

do homem, as atividades produtivas regulares igualmente não encontram ambiente 

propício à sua efetivação – “as chaminés entortadas pelo bombardeio não apitam.” 

(Andrade, 2007: 95) Saqueada a Escarradeira, aparentemente suas funções são 

interrompidas, e Serafim se encontra desvencilhado das obrigações de funcionário e do 

manto de opressão que envolve as relações de trabalho. Benedito Pereira Carlindoga, 

seu chefe, personifica as estruturas morais e institucionais de dominação econômica e 

política, “reflexo dos altos poderes. O tirano palpável.” (Andrade, 2007: 99) Ao lado da 

esposa, distinguem-se os agentes que impõem uma dinâmica social hostil ao 

afloramento dos estados de prazer e alegria, à vazão de estímulos ditados pelo instinto. 

Mas a terra calcinada, o céu incendiado pelo lampejo das explosões, o estampido das 

metralhadoras abrem um novo tempo, de libertação. 
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“Hoje posso cantar alto a Viúva Alegre em minha casa, tirar meleca do nariz, 
peidar alto! Posso livremente fazer tudo que quero contra a moralidade e a 
decência. Não tenho mais satisfações a dar nem ao Carlindoga nem a Lalá, 
diretores dos rendez-vous de consciências, onde puxei a carroça dos meus 
deveres matrimoniais e políticos, durante vinte e dois anos solares!” (Andrade, 
2007: 95)  

 

Inspirada na Revolução de 192465 (Campos, 2007: 26), a revolta estilizada no romance 

cumpre uma função singular, sob o prisma das transformações verdadeiramente 

significativas que desencadeia. Sua importância não advém propriamente dos efeitos 

de um exitoso assalto às estruturas de poder ou de conquistas de demandas coletivas. 

Há um fator atmosférico mais relevante, como “um gozo voluptuoso de pólvora” que 

paira (Andrade, 2007: 99), uma espécie de vórtice capaz de suspender a ordem social 

vigente, os códigos éticos e de conduta rotineiros. “Um vento de insânia passou por 

São Paulo. Os desequilíbrios saíram para fora como doidos soltos.” (Andrade, 2007: 96) 

Serafim não se engaja nas falanges rebeldes, imediatamente percebe na cidade sitiada 

a evanescência do tempo, das formas, uma certa aura de transitoriedade, propensas a 

uma sublevação interior, individual66. (O campo de batalha, na verdade, circunscreve a 

vida conjugal, atirando-o irremediavelmente no front.)67 O estado de guerra faculta a 

violação da propriedade, e, provavelmente em alguma incursão, um canhão é 

                                                 

65
 Revolta ocorrida na cidade de São Paulo em 5 de julho do referido ano – data do segundo aniversário 

da Revolta dos 18 do Forte de Copacabana –, chefiada pelo general reformado Isidoro Dias Lopes, com 
participação maciça de “tenentes”, como Juarez Távora. A capital foi tomada pelos rebeldes e 
permaneceu sob sua tutela durante 23 dias, sendo o então presidente do estado, Carlos de Campos, 
obrigado a se refugiar no interior. Tropas legalistas, entretanto, contra-atacaram, e a cidade foi 
bombardeada por aviões. Os revoltosos decidem abandonar a capital, mas a resistência continua em 
territórios do interior, por mais dois anos. Ganhando o sul do país, ao longo do rio Paraná até Foz do 
Iguaçu, encontram o grupo comandado por Luiz Carlos Prestes, dando origem à célebre Coluna Prestes. 
(Ver: Oliveira, 2002: 775) 

66
 Certamente, um importante motivo para o desdém de Oswald pelo livro, proferido em prefácio escrito 

em 1933, anos de forte adesão ao marxismo e militância nas hostes comunistas. Ver: Andrade, 2007a. 

67
 A seção mais caracteristicamente destinada à descrição das agruras do herói ao lado da esposa Lalá é 

intitulada “FOLHINHA CONJUGAL OU SEJA SERAFIM NO FRONT”.  
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esquecido pelos amotinados em seu quintal invadido. Tomado por uma amoralidade 

macunaímica, conjugada a uma virtù maquiavélica, se apossa do artefato bélico, 

celebrado como símbolo de liberdade. Dele faz partir um tiro que atinge a bunda de 

Carlindoga, levando-o à morte. Em outra operação, saqueia o dinheiro pertencente 

mais uma vez às forças rebeldes, deixado no quarto de seu filho Pombinho, e faz 

fortuna investindo-o no mercado financeiro. A essa altura, Lalá e os filhos já deviam 

estar a bordo da fordinha preta do Manso, rumo à Serra dos Cristais.  

Rico, livre das peias da família e do trabalho, Serafim opera uma transformação 

existencial, reaviva traços de sua personalidade obscurecidos. Latente, o instinto 

antropofágico irrompe impetuosamente: nasce o antropófago. A vida passa a ter por 

coordenada apenas os roteiros. Nada é estável ou definitivo, não há regras fixas ou 

constrições morais determinando uma rotina, delimitando as possibilidades de 

construção do destino. As fronteiras se expandem e são percorridas por um ser 

plástico, móvel, dominado pelo impulso de absorção do ambiente, impondo a 

descoberta constante como princípio vital restaurador do gesto imaginativo e 

espontâneo. A aventura exploratória do mundo condiz com a livre expressão da 

subjetividade, perfazendo um itinerário que corta oceanos rumo às luzes libertinas das 

ruas européias e aos recônditos decadentes e sublimes do Oriente. A revolução 

serafiniana corrói os referenciais da vida burguesa e ressalta os signos da boêmia. É 

quando mais acentuadamente os dias se esvaem na atmosfera noturna dos bares, na 

errância despretenciosa e dissipadora, proliferando as façanhas amorosas. Talvez 

Serafim, como seu criador, tivesse intuitivamente percebido a única fissura por onde 

poderia escapar a liberdade, mesmo em melhores condições materiais e pretensamente 

situado em um espaço geográfico privilegiado: 

 

“A situação ‘revolucionária’ desta bosta metal sul-americana, apresentava-se 
assim: o contrário do burguês não era o proletário – era o boêmio! (...) Com 
pouco dinheiro, mas fora do eixo revolucionário do mundo, ignorando o 
Manifesto Comunista e não querendo ser burguês, passei naturalmente a ser 
boêmio.” (Andrade, 2007a: 55-56) 
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A despeito da permeabilidade fenomênica entre as categorias, o antropófago boêmio68 

se constitui em franca oposição ao ethos burguês, refratário ao estilo de vida e aos 

comportamentos que engendra. Serafim simboliza o descompasso do universo 

axiológico da antropofagia com os referenciais culturais da burguesia. Suas façanhas 

são uma celebração do gozo pleno e imediato da vida, dilapidado, sem qualquer 

concessão às ameaças do futuro, o patrimônio ilicitamente conquistado. Inconcebíveis 

a atividade edificante, a conduta ponderada, grave, orientada para o acúmulo de 

riquezas. Reinam o consumo exasperado, o gasto supérfluo, o movimento destituído de 

finalidade produtiva. Há um cultivo nobre da ostentação, do dispêndio excessivo de 

recursos, uma depreciação do trabalho árduo, em proveito de ocupações cujo “product 

is not an object severed from the personality from which it has absorbed energy; rather, 

the emphasis lies in the preservation of the powers of the subject himself.” (Simmel, 

1971: 210)69 O esmero dos boêmios na elaboração da vestimenta, normalmente 

espalhafatosa, exuberante, carregada de cor e brilho, de alguma maneira, a seu feitio, 

repercute um anseio de distinção um tanto aristocrático, embora obviamente destoante 

do padrão clássico de gosto. Após cruzar oceano, eis que surge Serafim, “trajando 

violentas polainas” (Andrade, 2007: 131), pelas ruas de Paris. Oswald de Andrade 

também cultivava uma maneira extravagante, excêntrica de se vestir, podendo ser 

flagrado, em uma livraria de São Paulo, calçando luvas “feitas para esporte de inverno, 

de tricô, brancas com uns motivos pretos vistosos” (Candido, 2011: 50), presente de 

Blaise Cendrars. Em outra ocasião, caminharia exibindo uma “camisa roxa, lenços de 

seda, paletó quadriculado.” (Fonseca, 2007: 183) Os atributos morais da nobreza 

parecem permear a configuração de uma identidade antropofágica. Sob as centelhas 

libertárias da revolução que deflagra a aventura de descoberta serafiniana, “S. Paulo 

                                                 
68

 A associação proposta procura apenas sublinhar possíveis convergências, não pretende obviamente 
confinar a antropofagia à cultura boêmia, tampouco reduzir o personagem Serafim, certamente mais 
complexo, à figura de um boêmio. 
69

 “produto não é um objeto separado da personalidade da qual ele absorveu energia; antes, a ênfase 
recai na preservação dos poderes do próprio sujeito.” (tradução nossa) 
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ficou nobre, com todas as virtudes das cidades bombardeadas.” (Andrade, 2007: 97) 

Por vezes, um sugestivo qualificativo é anteposto ao nome do herói, conforme consigna 

em carta Joaninha, uma amante desvairada à beira do suicídio, pateticamente 

arrostada pelo turbilhão das paixões: “Depois que me encontrei Chez Hippolyte, com o 

infame brasileiro Dom Serafim que diz que é nobre! sou uma bacia, uma taramela!” 

(Andrade, 2007: 135)70 E se converte em “Senhor Barão” na voz da solitária e 

melancólica Dona Solanja, bela morena encontrada e desejada no transatlântico que os 

conduziria à Itália. Certamente, tudo não passa de gracejo, mas mesmo a apropriação 

cômica do desejo de se nobilitar não deixa de figurar como componente caracterizador 

da cultura antropofágica.  

 Algo do universo do dandismo transparece, pelo menos a ambição de se 

destacar ou destoar da vida mediana, através da elaboração de uma persona 

concebida, de certa maneira, como obra de arte. Seus adeptos, reconhecíveis por 

determinados sinais exteriores, procuram se nobilitar pela elegância impecável no trajar, 

pela vivacidade no porte e nas maneiras. Mas, indicativo de uma estetização do ser e 

da existência, se trata de um requinte não redutível a um gesto de mera futilidade, 

investido de significação mais ampla, enquanto atitude de recusa e fuga ao corriqueiro, 

ao trivial e ao vulgar impressos na rotina e no comportamento dos habitantes das 

cidades modernas. Daí a originalidade se tornar um valor tão elevado, alcançada 

sobremaneira à custa de adquirir um colorido de excentricidade, de extravagância. 

Ressalta, igualmente, a pretensão aristocrática e heroica de vencer o utilitarismo 

mesquinho, expressa em um culto ao ócio, em indiferença ao trabalho como meio para 

garantir a sobrevivência ou como fonte de acúmulo de riquezas, na entrega indolente 

aos prazeres dos jogos e dos esportes. Ao autêntico dândi não resta “outra ocupação 

senão correr ao encalço da felicidade”, “satisfazer suas paixões” (Baudelaire, 1995: 

870), não lhe cabendo a condição degradante de tomar como meta principal a 

dedicação zelosa a uma atividade economicamente rentável. Tal como a Serafim, “um 
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 A despeito de certamente se tratar de mais uma troça do herói, não deixa de ser significativo que se 
faça acreditar um representante da nobreza. 
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crédito ilimitado poderia lhe bastar.” (Baudelaire, 1995: 871) Contudo, não surpreende 

entrever, sob a aparente frivolidade dos atributos de sua personalidade, um impulso 

subversivo, a consciência de se posicionar “à margem das leis”71, de participar de um 

“caráter de oposição e de revolta”. (Baudelaire, 1995: 870; 872) O descontentamento 

dessa classe de desocupados justifica sua avidez por distinção, a necessidade 

imperiosa de se elevar pela força da altivez de seu espírito. Esboça-se, afinal, um 

intento de escapar à tirania das convenções sociais, de se insurgir contra a 

massificação e a esterilidade do mundo burguês.72 

Os índices e as coordenadas do estilo de vida desses personagens na verdade 

refletem a adesão a um conjunto de virtudes opostas aos imperativos do civilizado 

mediano e cristão, tanto acossado pela onda irresistível de mediocridade e de 

uniformização proveniente do fenômeno democrático quanto atemorizado pela noção 

de pecado. Daquele que consegue aplacar a dor provinda da consciência do pathos da 

existência procurando se diluir na multidão de iguais, bem como se agarrando a uma 

esperança de emancipação correlata a uma pretensa dignificação por meio da 

obediência, da piedade, da humilhação, pelo exercício da prudência e da humildade, 

pela resignação diante da própria impotência, prerrogativas do ideal ascético. São os 

postulados da “moral dos escravos”, reativa, artífice do mundo como negatividade, 

encoberta pelo véu fraudulento da felicidade concebida “como narcose, entorpecimento, 

sossego, paz, ‘sabbat’, distensão do ânimo e relaxamento dos nervos, ou, numa 

palavra, passivamente.” (Nietzsche, 1998: 30) Aos capazes de usufruir o trágico 

segundo outra perspectiva, de apreciá-lo como impulso para conquistar sua autêntica 

soberania, é dado afirmar valores em conformidade com suas forças instintivas, com 

                                                 
71

 Embora “à margem das leis”, o dandismo, na visão de Baudelaire, é igualmente uma instituição dotada 
de “leis rigorosas a que são estritamente submetidos todos os seus adeptos” (1995: 870), uma face 
destoante em relação aos ideais da antropofagia.  

72
 Apesar das aproximações assinaladas com o fenômeno do dandismo, o tédio, a melancolia, além de 

uma gravidade e de uma certa frieza ou insensibilidade, típicos da identidade do dândi, pelo menos 
conforme a interpretação de Baudelaire, não se coadunam com os referenciais valorativos 
caracterizadores do movimento antropofágico. 
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sua natureza animal. Deles nasce uma aristocracia guerreira, cujos preceitos se fundam 

em  

 

“uma constituição física poderosa, uma saúde florescente, rica, até mesmo 
transbordante, juntamente com aquilo que serve à sua conservação: guerra, 
aventura, caça, dança, torneios e tudo o que envolve uma atividade robusta, 
livre, contente.” (Nietzsche, 1998: 25)  

 

Somente o homem dotado de vontade de domínio “digere suas vivências (feitos e 

malfeitos incluídos) como suas refeições, mesmo quando tem de engolir duros 

bocados.” (Nietzsche, 1998: 119) E assim fica aclarado o sentido aristocrático da 

revolução interior e individual libertadora de uma condição subalterna, razão pela qual 

“só as puras elites conseguiram realisar a antropofagia carnal, que traz em si o mais 

alto sentido da vida e evita todos os males identificados por Freud, males 

cathechistas.”73 Figura algo como uma “aristocracia do espírito”, tomando de 

empréstimo a expressão de Mário de Andrade, com a qual, um tanto desgostosamente, 

procurou caracterizar o movimento modernista, entre outras razões, por “seu caráter de 

jogo arriscado, pelo seu espírito aventureiro ao extremo.” (Andrade, 2002: 259) 

Serafim testemunha e protagoniza o declínio da etapa burguesa de 

desenvolvimento do patriarcado, conforme anunciado em A crise da filosofia messiânica 

(Andrade, 2011). O casamento monogâmico derrui ante a revitalização de experiências 

amorosas menos estáveis, cambiantes e descomprometidas, sob o estímulo do avanço 

dos métodos contraceptivos. O adultério se revela anacrônico, fictício74, e mesmo a 

instituição do divórcio75 parece destituída de sentido, fazendo preponderar o princípio 
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 Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 7. 

74
 O ato não encontra mais representação real, a categoria perde sua funcionalidade e validade 

semântica, diante do quadro das novas relações intersubjetivas paulatinamente preponderantes. O tema 
do adultério, a hipocrisia de sua prática em meio aos constrangimentos impostos pela cultura católica, 
aparece no Manifesto: “Estamos fatigados de todos os maridos catholicos suspeitosos postos em drama.” 

Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 3. 

75
 O divórcio e a legalização do aborto (“maternidade consciente”) aparecem entre as “teses” que seriam 

discutidas durante o proclamado, embora não realizado, Congresso Brasileiro de Antropofagia, 
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antropofágico da posse contra a propriedade76, ressonância de assertiva talvez mais 

fundamental: “Só me interessa o que não é meu.”77 Condizente com a natureza 

humana, o amor é desvinculado da procriação, esmaecendo os laços afetivos entre 

pais e filhos. “As famílias são átomos. Cheias de corpúsculos polarizados. A minha 

família é um metal que se degrada. Para renascer.” (Andrade, 2007: 99) Por outro lado, 

o ideal de sociedade centrada na produção, na poupança e na transmissão do 

patrimônio por meio da herança é fustigado pela irrupção da cultura do ócio, pela 

permissividade à apropriação sub-reptícia de bens e ao consumo perdulário. “O novo 

mundo produziu o homem serafiniano cujo eixo é a riqueza mal adquirida.”78 (Andrade, 

2007b: 48)  

No limiar de uma nova era, a existência readquire seu caráter precário, 

ameaçador, atravessada pelo efêmero e o telúrico, quando perece o artifício de uma 

entidade demiúrgica e providencial, senhora do tempo e do destino, arauto de uma 

moral repressora. O Oriente, terra sagrada palmilhada por messias e profetas, surge 

aureolado por um brilho iconoclasta, tomado pela ganância da indústria turística, a 

paisagem europeizada cortada por ruas cosmopolitas, descaracterizadas, invadida por 

                                                                                                                                                              
posteriormente devendo ser enviadas ao Senado e à Câmara com o anseio de suscitar reformas nas 
legislações civil e penal bem como na organização político-social do país. Primeiro Congresso Brasileiro 

de Antropofagia. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 15.  

76
 Princípio de sentido amplo, verdadeira “pedra do direito antropofágico”, que abrange o processo de 

delimitação das fronteiras nacionais, fazendo do Brasil “um grilo de seis milhões de kilometros, talhado 
em Tordesilhas”, bem como se aplica às relações amorosas, patente nas proezas de Casanova, em 
contraste com as reivindicações exclusivistas de Menelau. Configura-se uma perspectiva contrária à 
tendência disseminada de compreensão do matrimônio como uma forma de propriedade sobre o 
cônjuge. Andrade, Oswald de. Schema ao Tristão de Athayde. Revista de Antropofagia, (primeira 

dentição), n 5. Citado no referido artigo, Raul Bopp assevera: “Comemos o resto do Territorio. Ahi está a 
lição do nosso Direito.” Este princípio é ainda aludido em: De antropofagia. Revista de Antropofagia 

(segunda dentição), n 1; De antropofagia. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 2; Costa, 

Oswaldo. De antropofagia. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 9. Na verdade, o princípio 
estabelece o sentido das formas de interação do homem com todos os elementos do meio que o cerca. 

77
 Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 3. 

78
 Este quadro é condizente com a exortação de Raul Bopp, conforme expressa no acima mencionado 

texto de Oswald de Andrade: “Precisamos rever tudo – o idioma, o direito de propriedade, a família, a 
necessidade do divorcio”. Andrade, Oswald de. Schema ao Tristão de Athayde. Revista de Antropofagia, 

(primeira dentição), n 5. 
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hotéis e cabarés onde ressoam o “jazz idiota”, “balofo” ou os “charlestões macacais” e, 

em vão, se ambiciona provar “um cocktail nativo”. (Andrade, 2007: 176; 181; 184) 

Peregrinando por Jerusalém, em noite iluminada por uma lua paulista, Serafim avista 

dois soldados curdos e os interpela, curioso sobre o Santo Sepulcro: 

 

 “- Não há nenhum Santo Sepulcro... 

- Como? 

- Nunca houve. 

- E Cristo? 

- Quem? 

O outro esclareceu: 

- Cristo nasceu na Bahia.” (Andrade, 2007: 181-182) 

 

São os prenúncios de ruptura com o estado de negatividade vivenciado pela 

humanidade, correspondente ao estágio da civilização que relega a natureza e se 

prende a uma ética da obediência servil, da devoção ao trabalho, da prudência e 

humildade como virtudes, radicada na crença messiânica na redenção póstera, 

inibidora dos prazeres terrenos, da fruição imediata da vida. (Andrade, 2011)  
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II. Utopia: legado e horizontes  

 

Na faixa (...) tropical, dormitam as esperanças do ócio paradisíaco, em 

meio à luxúria do sol e das paisagens nudistas. 

Oswald de Andrade, O Antropófago 

 

 

A vivência plena da sexualidade revela uma face caracterizadora essencial da 

antropofagia. O substrato instintivo do ser humano imprime à vida o curso sinuoso 

ditado pelas sugestões tumultuárias e intempestivas dos desejos, correspondentes às 

verdadeiras manifestações de estados de liberdade e felicidade. Entrave vigoroso ao 

seu domínio, o império da moral cristã no Ocidente é consumado a partir da imposição 

da austeridade e do comedimento como critérios norteadores da conduta. Um controle 

estrito sobre o corpo é prescrito, receptáculo de pulsões que aviltam a alma, 

compelindo ao ato nefando carregado de pecado. Reles matéria em permanente 

decomposição, efêmera, percorrendo o tempo inexpressivo da existência terrena. 

Cumpre vencer as tentações da carne, por meio da conduta ascética consagrada na 

renúncia aos prazeres e na glorificação do espírito, considerada virtuosa. Sacrifícios, 

abstinência, privações, ademais de índice normativo, são tornados a aspiração maior 

do fiel, seu calvário sublime rumo à salvação eterna – “la lutte contre la concupiscence 

du manger, du boire, la victoire sur la surabondance alimentaire (crapula, gastrimargia) 

et sur l’ébrieté accompagneront presque toujours la lutte contre la concupiscence 

sexuelle.” (Le Goff, 1991: 183)79 Somente o corpo santo é puro, livre de mácula, mas 

resplandece, como se despojado de sua porção carnal, recoberto pela aura divina. 

                                                 
79

 “a luta contra a concupiscência do comer, do beber, a vitória sobre a superabundância alimentar 
(crapula, gastrimargia) e sobre a ebriedade acompanharão quase sempre a luta contra a concupiscência 
sexual.” (tradução nossa. Obs.: Crapula é o mal-estar decorrente de ingestão prolongada de bebidas 
alcoólicas. Gastrimargia é o termo técnico para gula - náusea e gula) 
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Ideal consubstanciado na reverência a uma conduta casta, humilde e fraterna, na 

resignação serena ao martírio, vivo na trajetória esplêndida do Cristo, no qual cada 

criatura ordinária deve espelhar os próprios desígnios. (Gélis, 2008) É a paixão 

redentora e magnífica, fervor identificado a sofrimento que se revela tanto no amor 

divino incomensurável como na devoção ardorosa ao sagrado, e oposta à agitação 

turbulenta da carne, de fundo irracional, amiúde manifestação patológica da 

concupiscência. A gloriosa passio, testemunho de majestade e misericórdia, se traduz 

pelo reconhecimento da comunhão na dor, acatada de forma impassível ou despontada 

em desejo mesmo de ser coroado de suplícios e tormentos, como sinal da graça. 

(Auerbach, 2007) O prazer sexual corresponde a um tipo distinto de arrebatamento, 

fonte de desordem espiritual e contrário à natureza. Seu afloramento conduz ao vício da 

fornicação, à libertinagem desregrada, categoricamente hostil aos mandamentos 

cristãos. Tolerado, com moderação, apenas no interior do matrimônio monogâmico e 

indissolúvel, para fins de perpetuação da espécie – sob um manto de absoluto recato e 

sigilo, tema incomunicável no contexto das relações familiares80 –, o coito é condenado 

como prática pervertida, impura, símbolo irreparável da corrupção da humanidade. 

“Toute recherche du plaisir charnel est condamnée et l’acte conjugal est autre chose 

qu’une recontre charnelle: une oeuvre de procréation voulue par Dieu et par la nature.”81 

(Flandrin, 1981: 117)82 Uma ética religiosa estruturadora de uma disciplina rigorosa 

sobre a prática da sexualidade, celebrada no âmbito de uma cosmovisão mais ampla 

de forte apelo ao transcendente, que rebaixa o mundano ao plano do desprezível. 

                                                 
80

 Assim surge a “moral da cegonha”, tornado o sexo motivo de vergonha, envolto em segredo e 
proibição, para preservar a inocência dos anos de infância com sua versão idílica para o “milagre” da 
concepção, porventura desmentida pelo relato de um “copeiro mulato”, sobrevindo o trauma, uma vez 
constatada a farsa: “- Eu sei como é que faz filho! Não é o passarinho que traz, nem vem do céu. O 
homem tira a coisa dele e põe na coisa da mulher e depois nasce a criança! (...) Até hoje ficou marcado 
em mim esse choque que derrubava inteira a santidade do sistema familiar. Era inadmissível que isso 
tivesse acontecido em relação à gente direita, a meus pais, meus avós.” (Andrade, 2002: 62) 
81

 “Toda busca por prazer carnal é condenada e o ato conjugal é diferente de um encontro carnal: uma 
obra de procriação requerida por Deus e pela natureza.” (tradução nossa) 
82

 Mesmo a aceitação, conforme salienta Flandrin (1981a: 105-108), do amor como componente da união 
conjugal, proclamada pela doutrina cristã contemporânea, obviamente não significa tolerância a uma 
relação destinada à satisfação de desejos sexuais.  
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O declínio do código sexual ocidental, nascido da cultura cristã, é testemunhado 

bem como instigado pelo movimento antropofágico.83 Por séculos estigmatizado como 

degradante, confinado a uma região proibida, o instinto surge reconciliado à natureza 

humana, estímulo à manifestação de sentimentos e atos rudes, dimensão essencial na 

dinâmica de constituição da personalidade. “Viver asceticamente é evitar os prazeres 

afim de alcançar um prazer anormal. Viver antropofagicamente é evitar os prazeres 

anormais.”84 As correntes da libido devem encontrar plena vazão, desfeitos os 

empecilhos morais erguidos pela civilização, motivadores de sugestões patológicas, da 

profusão de quadros de perturbação emocional originários de sentimentos de medo e 

culpa, do abatimento, da sensação de impotência. A busca do “equilíbrio contra as 

religiões de meridiano. E as inquisições exteriores. (...) Contra as sublimações 

antagônicas.”85 As descobertas da psicanálise tornam patente a imperiosidade da 

pulsão sexual como fator impulsionador primário da vida, orientando o comportamento 

e interferindo na atividade criadora do homem. Igualmente aclaram os mecanismos 

psíquicos e culturais de resistência ao seu curso normal, direcionado à realização de 

alguma experiência de satisfação. Surgem as aberrações derivadas do recalcamento 

ou desvio do fluxo pulsional, identificadas nas diversas formas de perversões e 

neuroses. Contudo, as excitações que percorrem os meandros escuros da mente 

afluem naturalmente no sentido de aceder a uma situação de gozo, indício da ação 

irresistível do princípio do prazer, consoante ao livre afloramento da sexualidade. 

(Freud, 1969; 1997) “Não ha duvida que o complexo ‘Prazer-Desprazer’ de Freud 

domina tudo. Nem nunca santo nenhum desejou o céo senão para gozar, se praticou 

virtude quiz evitar os sofrimentos do inferno em que acreditava.”86 As prescrições 

normativas opressoras dos gestos e reações espontâneos do indivíduo são reduzidas a 

enunciados hipócritas e falsos, propagados por vozes em descompasso com seu 

tempo. 

                                                 
83

 “Renegamos com prazer todas as virtudes cristãs. Ficaram na seção de objectos perdidos. Onde os 

trouxas poderão ir buscal-as.” De antropofagia. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 14. 
84

 Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 2. Trata-se de uma tirinha. 
85

 Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 3, 7. 
86

 Andrade, Oswald de. Antropofagia e cultura. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 9. 
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Os signos solares da “epoca de Freud”87 transparecem nas aventuras de Serafim 

antropófago. Um intermezzo88 abençoado por epígrafe de São Tomás de Aquino – 

“Ora, a fornicação é deleitável...” –, insinua as figurações de uma vida entregue, de 

forma obstinada, à satisfação dos desejos. (Andrade, 2007: 105) Três dias sagrados à 

lascívia ao lado de Dinorá, embalados pelo estrépito do mar que avança sobre a Baía 

de Guanabara. Episódio tão ardente quanto fugaz, a que não faltam juras de amor, 

desfeito de forma abrupta, sem deixar rastro, como se tivesse durado o bastante para 

momentaneamente vencer a ambição inercial de prazer. Pronto, o herói embarca no 

“Steam Ship Rompe-Nuve” para ganhar os horizontes ignotos do velho continente, num 

itinerário repleto de experiências amorosas. A bordo, um acontecimento revela as 

vicissitudes provindas do fluxo irresistível do instinto sexual: Pinto Calçudo não se 

contém e, em segredo, “querendo fazer esporte, enfia no óculo da cabina um pau 

comprido e rema, produzindo um grave desvio na rota do transatlântico que aporta 

inesperadamente ao Congo Belga.” (Andrade, 2007: 116) Mais tarde, revelada a 

façanha, uma energia do mesmo tipo, embora profusa, faz a nave reaver águas mais 

venturosas, convertida em galera: “ordem se dá para que tudo que seja pau, varejão, 

porrete, mastro, mastaréu, taquara, verga, chuço ou manguara seja urgentemente 

arrancado e enfiado a título de remo, nos óculos das cabinas.” (Andrade, 2007: 119) 

Superadas as atribulações da travessia, uma vez em Paris, Serafim imediatamente 

vocifera seu hino libertino, em louvor à cidade: “Fornalha e pêssego! Domingo de semi-

deusas! Egito dos faraós! Roma de Garibaldi! Dás dobrado o que as outras capitais 

oferecem! Ao menos, dentro de tuas muralhas, se pode trepar sossegado!” (Andrade, 

2007: 131) E se acumulam os envolvimentos furtivos, as noites devassas; pernas 

                                                 
87

 Moguem. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 4. A reverência às descobertas da 
psicanálise freudiana não ocorre sem reservas, contudo: “A antropofagia só pode ter ligações 
estratégicas com Freud. Ele é uma das grandes energias do ciclo nascente. Mas Freud é apenas o outro 
lado do catolicismo.” (Andrade, 2009: 79) Seus postulados não se sustentam no âmbito das formas de 
vida concebidas pelo homem natural. “O recalque que produz em geral a histeria, as nevroses e as 
moléstias católicas não existe numa sociedade liberada senão em percentagem pequena ocasionada 
pela luta. E o desafogo, tornado possível, remedia tudo.” (Andrade, 2009: 80) A advertência persiste em 
A crise da filosofia messiânica: “Seria necessário revisar Freud e seus epígonos despindo-os, em 
rigorosa psicanálise, dos resíduos vigentes da formação cristã-ocidental de que todos derivaram.” 
(Andrade, 2011: 200) 
88

 Título de uma seção do livro Serafim Ponte Grande. 
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espiadas com volúpia ou apalpadas em autobuses, automóveis bordelizados; pernas e 

seios indisfarçados ao ritmo dos foquestrotes, no recorte ousado das saias.  

A Europa povoada por mulheres taradas, adúlteras, imorais, arredias a uma 

pretensa condição de passividade. Com Madame Xavier, conhecida entre os brasileiros 

como “A Senhora Cocaína”, a efusão do sexo, confundida com o êxtase dissipado no 

consumo do “trocinho”89, termina com questionamento sobre possível ingratidão de 

Benjamin Constant ao imperador. Enquanto a cândida Branca Clara, católica, mas 

fogosa, em postura torturante de contenção aos impulsos, não cede às investidas de 

Serafim, cada vez mais alucinado por sua beleza diabólica. Porém, logo se revelam os 

revezes de tão rigoroso comedimento. Adentrando um confessionário90, o herói 

endereça carta a um certo Sr. Sigismundo em que confidencia os sonhos da amante 

tendo relações sexuais com Jesus Cristo e roga auxílio da psicanálise para alcançar 

sua cura. O célebre doutor o parabeniza pelo monstro com quem habita, e seu José, o 

assistente, lança o diagnóstico: “vítima da cristianização do Direito Romano também 

conhecida pelo mote de Civilização Ocidental.” (Andrade, 2007: 155) A abúlica Dona 

Solanja também desperdiçava todo seu viço e sensualidade recolhida em si mesma, 

indiferente ao convívio social, após viver encerrada no “Convento da Chartreuse 

d’Avant-Guerre”. Ao contrário, os libertos da opressão moralizadora ampliam os 

caminhos da vivência da sexualidade e se deparam com a complexidade do processo 

pulsional, indiferente aos direcionamentos convencionais. Certa feita, fita Serafim “um 

suntuoso príncipe russo” “de alto a baixo”. (Andrade, 2007: 139) Em um bar, trava 

diálogo com um artista estadunidense admirador dos “dons polissexuais” dos alemães: 

 

“- O uranismo entrou em franca decadência... 

- Sim, a promiscuidade... 

- Perfeitamente, a promiscuidade, como nos povos anteriores ao alfabeto... (...) 

                                                 

89
 Alusão a algum tipo de droga. 

90
 Título do fragmento do livro Serafim Ponte Grande no qual a referida cena é narrada. 
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Nosso herói oferece ao jovem moço recondução, hotel e vias urinárias.” 

(Andrade, 2007: 149)
91

 

 

Personagens de uma “geração invertida” (Andrade, 2007: 157), o acaso ainda reservou 

a Serafim o encontro com as lésbicas Caridad-Claridad e Pafuncheta, perseguidas em 

peregrinação pela geografia bíblica do Oriente esplendoroso. Nos longes daquela 

paisagem áspera e cosmopolita, entre ruínas milenares e jazz bands, a “Girl-d’hoj’em-

dia”, epíteto da primeira, se entrega a um homem, como nunca havia feito. São outras 

as descobertas proporcionadas pelas terras cuja austera sacralidade parece pilhada e 

decadente. Distinto do ocorrido nos anos de casado, as diversas experiências são 

vividas sem sentimento de culpa ou alarde pela percepção de um comportamento 

doentio, evidência de um completo alheamento aos enquadramentos sociais 

normalizadores. 

O corpo é reabilitado em sua materialidade, perde a condição de fonte de pecado 

e danação, de rebaixamento e corrupção da natureza humana, para se fazer o cosmos 

vasto que abriga as potências fertilizadoras da vida por meio do prazer. Feito de carne, 

reduto dos instintos, não é espiritualizado ou tornado sublime, mas apropriado como 

matéria bruta, no movimento confluente de construção da individuação e absorção do 

ambiente.92 Estrutura permanentemente inacabada e dual, aberta aos estímulos 

exteriores, veículo primaz de comunicação com a sociedade. “Só podemos attender ao 

mundo orecular.”93 Maleável, portanto propenso ao gasto – impositivo se ao homem 

compete a conquista, a atitude exploratória, ao abalo do envelhecimento 

rejuvenescedor. Nos tempos do romance sísmico com Dorotéia, o herói Serafim toma 

conhecimento do fato: “Lalá descobre no meu topete um chumaço de cabelos brancos. 

                                                 
91

 As inclinações homossexuais de Oswald encontraram, nas primeiras cenas da vida escolar, a ocasião 
propícia ao seu afloramento, onde cultivou seus “primeiros amores platônicos”: “Umas nádegas redondas 
e plasticamente perfeitas costumavam ingenuamente levantar-se em minha frente, sob calças colantes e 
curtas. Era Adolfo, o melhor aluno da turma, que diziam vestir roupas vindas da Inglaterra.” Seu desejo 
ainda se dirigia a Francisco de Paula, “outra beldade do colégio”. (Andrade, 2002: 80) 
92

 “O espirito recusa-se a conceber o espirito sem corpo. O antropomorfismo.” Andrade, Oswald de. 

Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 3. 
93

 Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 3. 
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Tudo pela posse real da vida!” (Andrade, 2007: 87) Nada evoca o Cristo martirizado e 

imolado, coroado de espinhos, as chagas expostas como testemunho da paixão 

redentora, conclamando à humildade, à renúncia, ao sofrimento, à resignação – o 

purgatório terreno, calvário glorioso rumo ao pórtico da bem-aventurança eterna. Há, 

diversamente, certa correspondência com a imagem de corpo produzida no âmbito da 

cultura popular cômica e do realismo grotesco, no contraste com os ideais de equilíbrio 

e pureza da estética da antiguidade clássica, expressivamente legada ao renascimento. 

(Bakhtin, 2010) Tradição que remete a vida corporal ao concreto, fundida à terra, cujo 

dom é fecundar, promover a renovação. De maneira correlata, dignifica e hiperboliza as 

regiões e atos referidos à topografia do baixo. A boca, o falo e o orifício anal estão entre 

as formas anatômicas mais representativas, por seu caráter vivificante, bem como por 

promoverem um contato com a realidade circundante: “são o lugar onde se ultrapassam 

as fronteiras entre dois corpos e entre o corpo e o mundo, onde se efetuam as trocas e 

as orientações recíprocas.” (Bakhtin, 2010: 277)94  

Serafim Ponte Grande e José Ramos Góis Pinto Calçudo trazem no nome a 

proeminência dos atributos fálicos na elaboração de sua identidade. Além disso, em 

episódios decisivos, o canhão azul serafíniano espouca, rútilo, testemunhando o 

protagonismo do membro viril na consecução dos destinos. Munido do armamento, mas 

incapaz de manuseá-lo, na atmosfera incandescente da São Paulo revolucionada, o 

herói sarcasticamente se surpreende índice emblemático de uma nação estéril:  

 

“O meu país está doente há muito tempo. Sofre de incompetência cósmica. 
Modéstia à parte, eu mesmo sou um símbolo nacional. Tenho um canhão e 
não sei atirar. Quantas revoluções mais serão necessárias para a reabilitação 
balística de todos os brasileiros?”

95
 (Andrade, 2007: 97) 

 

                                                 
94

 Destaques do autor. 
95

 A consciência da necessidade de um aprimoramento nesse campo é manifesta ainda nos anos de 
relacionamento com Dona Lalá: “Decidi traçar um sério programa de estudos e reabilitar assim a minha 
ignorância. Português, aritmética, latim, teosofia, balística etc.” (Andrade, 2007: 78) 
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Superando os infortúnios de sua inépcia, desfere tiro mortal contra o patrão, Benedito 

Carlindoga, e brada: “Ordem do dia do povo brasileiro: GASTAR MUNIÇÃO” (Andrade, 

2007: 87). São os prenúncios da libertação, as metáforas lancinantes (Andrade, 2004: 

70) de uma revolução interior, de clara conotação sexual e compreendida como 

expressão de um fenômeno cósmico. O abandono do recato, o ímpeto de subversão 

das convenções conflui à conduta dita pervertida, fonte de prazer descomedido. Em 

afronta à tradição, ainda enredado aos laços matrimoniais, certa feita Serafim parece 

enfarado com a rotina que preside ao ritual da cópula e desbrava territórios 

surpreendentes, artimanha para saciar seus desejos lúbricos. Para não fugir aos 

costumes do país, recorre à criada, embora o desfecho se apresente um tanto 

frustrante... 

 

“Compursquei (sic) o meu próprio leito conjugal, aproveitando a ausência de 
Lalá e das crias. No fim, ela gritou! 

- Fiz um peido!
96

 

Travessuras de Cu...pido!” (Andrade, 2004: 77) 

 

Prática profanadora da doutrina cristã, que a condena como animalesca, contrária à 

natureza, por sua qualidade improfícua e por constituir atentado à moderação ordenada 

no âmbito das relações conjugais: pecado sob a forma de excesso. (Flandrin, 1981: 

119-120)  

E na atmosfera promíscua de uma nova era a sífilis grassa, “doença alegre, 

ligada ao ‘baixo’ corporal.” (Bakhtin, 2010: 289)97 O Manso, funcionário da Escarradeira, 

                                                 
96

 Bakthin alude a duas passagens nas quais Rabelais atribui ao peido propriedades fecundantes. 
Anõezinhos são gerados por um peido de Pantagruel. (Bakhtin, 2010: 303). E, num episódio 
carnavalesco, Epistémon é ressuscitado, após soltar um grande peido. (Bakhtin, 2010: 335). Não é o 
caso da cena construída por Oswald, mas vale sublinhar que o peido se insere no universo do “baixo” 
corporal. O episódio da expulsão de Pinto Calçudo merece menção. Interpelado por Serafim acerca de 
suas pretensas investidas com vistas a arrebatar-lhe a posição de protagonista, o secretário responde 
soltando “com toda força um traque, pelo que é imediatamente posto para fora do romance.” (Andrade, 
2007: 127) 
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relata o caso de um conhecido por toda vida privado de qualquer acometimento da 

infecção, “mas eis que agora está com a vista e a espinha invadidas. Aconselha-me a 

fazer exame de sangue em todos da casa.” (Andrade, 2007: 78) “L’étymologie du nom 

est sans ambiguïté: la maladie du berger Syphilus est due à ses ‘amours de cochon’, 

liée à des ‘cochonneries’. Le jeu de mots scabreux est tout à fait dans la veine 

humoristique des médecins de la Renaissance.” (Moulin: 1991: 275)98 Moléstia do amor 

físico (Moulin: 1991: 282), sua feição eruptiva, com a propagação de cancros pelo 

corpo, sugere um movimento para fora, uma comunicação com o mundo. Talvez o 

significado mais expressivo da verruga que brota na cabeça de Pinto Calçudo, 

causadora de febre e transes. Examinada a protuberância pelos médicos, atravessam-

lhe facões, pelo “que deita sangue, espirra caldos mas não cede.” (Andrade, 2007: 122) 

Aturdidos, na ânsia de sanar o mal, tomam o telégrafo sem fios, imprestável nos confins 

do oceano, e fazem descer, a cada manhã, raios sobre a tumescência, 

inesperadamente revelada útil, pois, como uma “antena encefálica”, capta mensagem 

sobre a aproximação de piratas, provocando euforia entre a tripulação feminina. Mas a 

permeabilidade ao mundo também se realiza, de forma privilegiada, através da boca.99 

O ritual antropofágico aguça, coloca em evidência a função orgânica vital de devoração 

atribuída à cavidade, depurado de componentes idealistas ou transcendentes. “Quando 

o homem transforma o tabú em totem, não o faz por atitude mental, nem por uma 

questão de fé (ignorancia da razão suficiente) mas por necessidade de absorver o 

ambiente atraindo-se forças favoraveis.”100 Fenômeno a um tempo biológico, emanação 

                                                                                                                                                              
97

 Destaques do autor. Conforme salienta Ricardo Benzaquen de Araújo (1994: 62; 70), Gilberto Freyre já 
referia à “sifilização” do Brasil, contrapartida negativa, no caso, da miscigenação que caracterizou a 
experiência colonizatória na América portuguesa, produto da imoderação sexual do europeu. 
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 “A etimologia do nome é inequívoca: a doença do pastor Syphilus é devida aos seus amores ‘de 
cochon’, relacionados a ‘cochonneries’. O jogo de palavras escabrosas é evidente na veia humorística 
dos médicos da Renascença.” (tradução nossa. Obs. : “cochon” e “cochonneries” remetem, no caso, a 
um amor sujo, impuro.) 
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 Antonio Candido capta a voracidade antropofágica que modela a fisionomia de Oswald: “os olhos 
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em relação ao mundo.” (2011: 51) Escusado sublinhar a aproximação da descrição, irrelevante se 
intencional, em relação às representações do corpo provenientes da tradição do realismo grotesco. 
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originária das correntes instintivas, e social, ato de comunhão, experiência que encerra 

uma visão de mundo. Assoma a figura do corpo despedaçado, triturado e ingerido, 

ostentado em celebração festiva em honra aos atributos agressivos do homem, cuja 

manifestação faculta o triunfo sobre o inimigo vigoroso, batido, imolado, submetido ao 

fluxo do sagrado que semeia renovação. Em torno ao banquete canibalesco, prática 

sacrificial de purificação e regeneração, impera a atmosfera de efusão alegre, de 

tonalidade orgiástica, correlata à abundância e à emergência de impulsos de destruição 

e consumo, radicadas ao materialismo da cultura selvagem e indicativas de uma 

condição transitiva, de permanente devir.   

O corpo em estado bruto, terreno, crivado de agressividade percorre os liames 

da simbologia antropofágica. Desponta o ser rústico, depositado na amplidão, abrigado 

pelo sol tórrido, irmanado à paisagem clara e remota. O “Abaporu” rude, lasso, atávico, 

feições e membros hiperbolizados, quase extensão do cacto viridente, pertencente à 

mesma matéria ou ao menos inclinado a partilhar sua aspereza e resistência. Nu, sem 

vestígio de artifício, filtrando o exterior para torná-lo propício, certamente ameaçador, 

jamais sombrio e terrificante. Criatura insólita, cabeça e olhos diminutos, atrofiada a 

região das operações racionais. Nariz fálico101, mãos e pés agigantados, em nada 

espantosos, contudo, se seu destino são os roteiros, propensa a açambarcar a vida, o 

ambiente. “A reação da paisagem contra o tempo.”102 A natureza inculta, diversa da 

arquitetura de um jardim, impassível ao cômputo abstrato que denota rotina e quantifica 

o irremediavelmente perecível. A antropofagia celebra uma estética receptiva à 

assimilação de formas primárias, de imagens recortadas pela desproporção, pelo 

exagero, filhas do irracional, fazendo entrever o estranho, o impuro, o aparentemente 

repugnante, investidos do estatuto de arte. “Contra a belleza canonica, a belleza natural 
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 Uma vez mais, atributos que guardam correspondência com a imagética originária da tradição do 
grotesco: “Dentre todos os traços do rosto humano, apenas a boca e o nariz (esse último como substituto 
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nenhuma função. Eles exprimem a vida puramente individual, e de alguma forma interna, que tem a sua 
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 COSTA, Oswaldo. A “descida” antropophaga, Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 8. A 
formulação é reproduzida em: Algumas notas sobre o que já se tem escrito em torno da nova descida 
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– feia, bruta, agreste, barbara, illogica.”103 Uma renúncia ao belo traçado em linhas 

apolíneas, emanação do equilíbrio clássico, consoante à ruptura proporcionada pelas 

inovações das vanguardas artísticas do início do século XX. Prevalecem, em suma, 

dimensões da vida corporal instigadas pela exaltação das potências predatórias, viris 

da espécie, traduzidas em um ímpeto de descoberta e conquista, espécie de ócio ativo 

contraposto ao imobilismo maçante proveniente do confinamento intelectualista, da 

dedicação a atividades contemplativas.  

O périplo de Macunaíma, certos traços de sua personalidade indecisa, o 

aproximam dos ideais de vida propugnados pelo movimento antropofágico. À margem 

da moralidade civilizada, age segundo as repercussões dos instintos, compondo uma 

trajetória traduzida em permanente errância, em aventuras suscitadas pelo acaso. 

Ainda pequeno, aflorava sua cupidez inveterada, e “si alguma cunhatã se aproximava 

dele pra fazer festinha, Macunaíma punha a mão nas graças dela, cunhatã se 

afastava.” (Andrade, 1988: 6) Cedo, também, Serafim revelava propensões análogas: 

adolescente, quando certa “loira deixa-se apalpar como uma janela”, o episódio culmina 

em uma “noite de adultério”. E proclama: “Eu fui o maior onanista de meu tempo/ Todas 

as mulheres/ Dormiram em minha cama/ Principalmente cozinheira/ E cançonetista 

inglesa.” (Andrade, 2007: 65) Levado para um passeio no mato por Sofará, 

companheira do irmão Jiguê, Macunaíma menino vira um príncipe lindo, muitas vezes 

brincando com a moça. O mano se veria outras tantas vezes coadjuvando o mesmo 

enredo. Em São Paulo, deixada a consciência na ilha de Marapatá, descobre as 

artimanhas do prazer das filhinhas da mandioca. Tamanha é sua voracidade, acaba 

compelido a escrever às súditas Icamiabas, requisitando remessa vultosa de cacau, 

pois as donas daquela terra não “brincam por brincar, gratuitamente, senão que a 

chuvas do vil metal, repuxos brasonados de champagne, e uns monstros comestíveis, a 

que, vulgarmente, dão o nome de lagosta.” (Andrade, 1988: 74) Incapaz de conter a 
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e recuperamos para a época o que os retardatários não tinham compreendido e difamavam.” (2007b: 48) 



78 

 

chama do desejo, põe a perder a oportunidade de casamento arranjada por Vei, a Sol, 

que lhe oferece uma das filhas, além de “Oropa, França e Baía”, como dote, mediante 

juramento de fidelidade. Bastou, porquanto, ficar só para a vontade crescer e logo se 

engraçar com uma portuguesa, sendo surpreendido pelas entidades solares, 

obviamente não mais favoráveis ao contrato. Por seu turno, Jiguê revela um truque 

para evitar certos males indesejáveis, ao se amulherar com uma cunhã, Suzi: “fez ela 

engulir três bagos de chumbo pra não ter filho e os dois dormiram na rede.” (Andrade, 

1988: 121)  

Se os laços conjugais constituíam amarras, trabalhar para sobreviver não se 

coadunava com a existência preguiçosa e livre cultivada pelo herói. Ao lado de Ci, feito 

Imperador do Mato-Virgem, “vivia sossegado. Passava os dias marupiara na rede 

matando formigas taiocas, chupitando golinhos estalados de pajuari”. (Andrade, 1988: 

23) Decidido a recuperar o “velocino roubado”, se apossa de uma herança escondida 

para custear as despesas da viagem, não tendo auferido qualquer riqueza de seu 

passado de glórias. Uma vez alcançadas as “terras do igarapé Tietê”, percebendo 

quase sem valor sua fortuna em cacau, depreciada em relação à moeda local, “ficou 

muito contrariado. Ter de trabucar, ele herói... Murmurou desolado: - Ai! que 

preguiça!...” (Andrade, 1988: 39) Negocia parte do carregamento na Bolsa, levantando 

modestos oitenta contos de réis, logo esvaídos, no rastro de sua natureza perdulária. 

Certa feita, em uma de suas fugas, consegue se livrar das garras da velha Ceiuci, 

tomando vôo em um tuiuiú transformado na máquina aeroplano. Ao desembarcar, a 

salvo, agradece, tendo frustrada a intenção de pagar pelo trajeto, diante da lembrança 

de que precisava economizar. “Porém estava tão acostumado a gastar que esqueceu-

se da economia. Deu dez contos pro tuiuiú”. (Andrade, 1988: 109) Quando o gigante 

Venceslau parte para a Europa, decidido a persegui-lo, maquina conseguir uma pensão 

do governo brasileiro, fingindo ser um pintor, embora o plano termine malfadado. Sem 

vintém, a saída é arriscar a sorte no jogo do bicho, cuja premiação, agraciado, é 

dissipada até o “arame derradeiro”, revertido, às vésperas de retornar ao Uraricoera, na 

compra do “que mais o entusiasmara na civilização paulista”: “o revólver Smith-Wesson 
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o relógio Patek e o casal de galinha Legorne.” (Andrade, 1988: 136) Não deixa, sequer, 

de tentar encontrar dinheiro debaixo de pedra. A indiferença de Macunaíma pelo 

trabalho e pela acumulação de riquezas fica patente na peça pregada em Jiguê e 

Maanape, encorajados a caçar tapir em frente à bolsa de mercadorias, sob a alegação 

de haver indícios de que o bicho rondava as imediações. Matreiro, o herói acorre ao 

centro financeiro e pronto se pôe a procurar, sempre pronunciando uma frase 

indecifrável, fazendo crer estivesse no encalço do visitante cobiçado. Já quase noite, 

não apenas os irmãos, mas toda a gente ao redor aderindo à caçada, questionaram 

sobre o significado das palavras insistentemente repetidas, sendo tal a resposta: “- Sei 

não. Aprendi essas palavras quando era pequeno lá em casa.” (Andrade, 1988: 97) 

Ficou a multidão muito injuriada, enfurecida, querendo partir para a briga, em meio à 

confusão formada, de onde partiu um brado indignado: “Pois então a gente vive 

trabalhando pra ganhar o pão-nosso e vai um indivíduo tira a gente o dia inteiro do 

trabalho só pra campear rasto de tapir!” (Andrade, 1988: 98) O herói, então, põe a culpa 

nos manos, e o povaréu decide linchá-los, embora sem êxito, açulado pelo discurso de 

um estudante:  

 

“- Meus senhores, a vida dum grande centro urbano como São Paulo já obriga 
a uma intensidade tal de trabalho que não permite-se mais dentro da magnífica 
entrosagem do seu progresso siquer a passagem momentânea de seres 
inócuos. Ergamo-nos todos una voce contra os miasmas deletérios que 
conspurcam o nosso organismo social e já que o Governo cerra os olhos e 
delapida os cofres da Nação, sejamos nós mesmos os justiçadores...” 
(Andrade, 1988: 98) 

 

Em outra cena, exausto em mais uma fuga, avista “uns trabalhadores destruindo 

formigueiros para construir um açude”, lhes pede água e, recebendo apenas raiz de 

umbu, proclama: “- Diabo leve quem trabalha!” (Andrade, 1988: 154) As proezas de 

Macunaíma afrontam os símbolos excelsos da civilização ocidental, sustentada por um 

aparato de violência e identificada a um modus vivendi centrado no cultivo da família e 

no trabalho, favorecido por um controle estrito do tempo com vistas a garantir 

obediência e altos níveis de produtividade, aspirações em tudo avessas ao sentido de 
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felicidade comunicado pelo homem natural, que pendura a muiraquitã no beiço e 

transforma em brincos o revólver Smith-Wesson e o relógio Patek. 

Ágil, impetuoso, o nativo peregrino embrenhado na matéria espessa e 

igualmente móvel da floresta reúne os atributos primordiais da cultura antropofágica. 

Esparsos nos recônditos da imensidão verde, os habitantes do continente em forma de 

harpa (Gândavo, 2004: 45) revelavam uma humanidade em estado de natureza. Seus 

dias transcorriam sem a imposição severa de códigos e hábitos opressores, entraves à 

corrente de sentimentos e desejos primários, espontâneos. Polígamos, os laços 

familiares não acarretavam pesadas responsabilidades, nem constituíam o núcleo da 

coesão social, pois “o respeito aos parentes é o mesmo que dedicam a todos.” 

(Montaigne, 1996: 196) “O indio não era monogamo, nem queria saber quaes eram 

seus filhos legitimos, nem achava que a familia era a pedra angular da sociedade.”104 

Em suma, “não ligava o amor ao ato da geração. O amor é por excelência o ato 

individual, e seu fruto pertence à tribo”. (Andrade, 2011: 152) Ademais, erguia suas 

malocas sem conhecimento do regime de propriedade privada da terra e conviviam em 

harmonia, a despeito da instauração de uma autoridade política permanente. Tampouco 

se dedicava de forma sistemática a atividades produtivas destinadas ao acúmulo de 

riquezas: “em matéria de trabalho, só sabem da ociosidade.” (Montaigne, 1996: 196) O 

nomadismo, o feitio das práticas conjugais, as formas de interação social e com o meio 

refletem a vigência do princípio da posse contra a propriedade, a imperiosidade da 

divisa só me interessa o que não é meu, bases de uma espécie de “direito biológico, 

que admitte a lei emergindo da terra, á semelhança das plantas”105  

Aqueles povos formavam sociedades calcadas na simplicidade, condição de uma 

existência alegre e salutar, reagindo com agressividade às intempéries que ameaçavam 

sua ventura. “Vivem todos mui descansados sem terem outros pensamentos senão 
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 Porque como. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 6. 
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 O direito antropofágico. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 13. Daí a proclamação: 
“Somos solidários com todos os movimentos de anticodificação. Pelo julgador contra o legislador, pelo 
costume e pela sentença sentimental, imediata e oportuna.” (Andrade, 2009: 84) 
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comer, beber e matar gente”. (Gândavo, 2004: 97) Suas práticas e habilidades 

respondiam a impulsos primitivos não apenas de sobrevivência, mas de deleite, em 

correspondência com a textura da paisagem circunstante. A vida operava em função 

das necessidades do homem enquanto ser biológico. 

 

“O indio aprendia a caçar, a pescar, a cultivar a terra, a esgrimir o tacape, a 
devorar os prisioneiros, a cantar os seus hinos de guerra, a tocar a inubia, a 
pintar a flora e a fauna. Aprendia os meios, emfim, de se utilizar e de se 
defender da opulenta e bravia natureza que o cercava.”

106
 

 

Seu ethos consistia, primordialmente, em se apoderar das forças reconhecidas como 

benéficas e evitar a interferência de elementos prejudiciais, mortificadores. Sem dúvida, 

referenciais significativos para a elaboração das diretrizes programáticas do movimento.  

 

“Todo nosso julgamento obedece ao criterio biologico. A adjectivação 
antropofagica é apenas o desenvolvimento da constatação do que é favoravel 
e do que é desfavoravel ao homem biologicamente considerado. Ao que é 
favoravel chamaremos bom, justo, hygienico, gostoso. Ao que é desfavoravel 
chamaremos perigoso, besta, etc.”

107
  

 

O substrato moral, a escala de valores do selvagem, de onde emana o sentido vital 

igualmente catalisador da operação correlata essencial de transformação do tabu em 

totem. 

Era a apoteose da antropofagia ritual praticada pelos tupi costeiros. Ato 

sobretudo religioso, festim sacrificial celebrado pela purificação do grupo ofendido em 

seus brios. Em nada se assemelha a um massacre hediondo, tampouco é encetado 

para satisfazer um puro desejo de morte ou expressa o hábito inveterado de consumo 

de carne humana. “Contrapõe-se, em seu sentido harmônico e comunial, ao 
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canibalismo que vem a ser a antropofagia por gula e também a antropofagia por fome 

conhecida através da crônica das cidades sitiadas e dos viajantes perdidos.” (Andrade, 

2011: 138)108 A feição simbólica assumida pela prática transparece na figura do 

Abaporu, “homem que come” sem sequer ter boca, embora tão vorazmente “devorador” 

a ponto de se confundir com o ambiente. Nada que obscureça a índole aguerrida do 

nativo, inerente à sua experiência religiosa, no fundo, uma “religião da guerra”. (Viveiros 

de Castro, 2011: 212) Movido por um ímpeto de vingança, valor central de seu código 

de honra, lançava-se contra o inimigo valente, apresado em combate e após imolado, o 

corpo espedaçado e moqueado – a iguaria solene do banquete canibal –, regado a 

cauim, em meio ao alvoroço do canto e da dança: “a mortandade (êsse carnaval).”109 

Irrompe o tempo sagrado da festa, com seu apanágio de ruptura com a dinâmica dos 

afazeres cotidianos, sob o primado do gasto e da abundância, impelindo ao 

rejuvenescimento da ordem social. A devoração e consequente assimilação das 

qualidades do oponente desatam um processo de reconfiguração da identidade e 

simbolizam a queda do tabu, enquanto resistência do mundo externo, tornado um 

totem. O movimento “exógamo”110, termo semanticamente rasurado para adquirir o 

sentido amplo de conquista, de absorção do ambiente, conflui com a celebração festiva 

canibalesca, ao encerrar uma dimensão de libertação através do simples apelo às 

demandas instintivas do ser humano, em relação com o meio.  

 

“Exogamia é a aventura exterior. O homem-tempo depois de Einstein é feito de 
momentos que são sinteses biologicas. Para a formação de cada um desses 
momentos ele arrisca o pelo numa aventura exogamica. Realizada a sintese, 
ele a integra como o ameba integra o alimento e busca outra aventura 
exogamica.”

111
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A conjectura freudiana do parricídio ancestral no contexto da horda primitiva serviu de 

inspiração ao movimento antropofágico, verdadeiramente significativa na referência ao 

episódio da rebelião, sob o aspecto de vindita cruenta e gloriosa, contra a autoridade 

tirânica que impede a satisfação de desejos elementares, discrepante, contudo, quanto 

à decorrência do feito, a instauração de novos e poderosos instrumentos repressores, 

no interior da ordem social constituída. Ao ódio ferino dos filhos assassinos, advêm a 

culpa e o remorso, tornando o interdito sagrado: morto, o pai primevo é erigido em 

totem, símbolo de uma nova era de renúncia, obrigações e constrições morais. (Freud, 

1999) Diversamente, a fórmula do Manifesto, doravante ecoada, associa a superação 

do tabu à emergência de sentimentos de outra natureza, promanados de um estado de 

liberdade alegre. A exogamia, ressignificada para abarcar um conjunto mais complexo 

de fenômenos, se despe da mácula do proibido e assume a condição de lema virtuoso 

à plena vivência das potencialidades da espécie. 

A imagem do índio nu ressalta o inculto, o bruto, remete ao domínio das criações 

intocadas pelos artifícios da cultura, fonte de pureza e inocência. Predicados que não 

denotam uma condição cristã de insciência, ausência de malícia, mas alheamento aos 

requintes de uma moralidade corrupta. Os aparatos da civilização extraem do homem a 

dignidade, fazem nascer sentimentos torpes, incutem padrões de comportamento e de 

solidariedade degradados. Coberto de vícios, perde a espontaneidade e o espírito 

imaginativo, precursores de uma existência feliz. A roupa é o dogma, são as fórmulas 

arbitrárias da normatividade social, a falácia do racionalismo demiúrgico, exortando ao 

sofrimento e ao trabalho exaustivo, pois “suar e penar é se vestir”.112 (Andrade, 2011b: 

234) As expressões existenciais do selvagem “são vivas, vigorosas, autênticas, úteis e 

naturais; não fazemos senão abastardá-las nos outros a fim de melhor as adaptar a 

nosso gosto corrompido.” (Montaigne, 1996: 195). A reverência aos “cacóetes mentaes 

da Europa pôdre de civilização”113 desvirtua, consome seu viço, estiola seu ânimo e o 
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faz surgir estilizado, “de terço na mão”114, “vestido de senador do Império. Fingindo de 

Pitt115. Ou figurando nas operas de Alencar cheio de bons sentimentos portuguezes.”116 

Como no ensaio Des cannibales, as fronteiras entre o Ocidente civilizado luminoso e a 

sombra da selvageria americana deixam de ser nítidas. O mesmo efeito causado, 

embora com ressalvas, pela hipótese rousseauniana de um estado de natureza 

povoado por homens “livres, sadios, bons e felizes” (Rousseau, 1997: 94), corrompidos 

com o advento da sociedade civil, ordenada em torno da instauração de um aparato 

institucional e moral gerador de desigualdade, opressão e discórdia.117  

Contudo, não se trata de esmaecer os traços bárbaros dos costumes nativos, 

tampouco encontrar eufemismos que amenizem a aspereza do significado primário do 

termo. O bárbaro, em sua cosmovisão, mas igualmente nas suas propriedades léxicas, 

adquire positividade. Os seres esquecidos no continente edênico são, de fato, 

antropófagos, afeitos à guerra. Desponta o canibal pagão e aguerrido, exatamente a 

nódoa inoportuna que turva a claridade daquele suposto paraíso terreal bíblico – ou ao 

menos um símile –, pródigo, venturoso, sempre primaveril, envolto em aragem tépida, 

salubre, circundado por águas caudalosas e límpidas. “É uma cousa tola e que 

recommenda mal os que vivem gritando que o indio brasileiro não comia gente. Comia 

e muito bem comido.”118 Não se sustenta, portanto, o mito do “bom selvagem”, inocente, 

terno, meigo, pacífico, qualidades presumivelmente advindas de sua vinculação a um 

estado de natureza. Tampouco há acordo com um mero “canibalismo de palavras”, 

confronto injurioso quase subsumido ao plano discursivo, presumivelmente propugnado 

por Montaigne. (Lestringant, 1997: 154-162) Se o festim antropofágico é tomado como 
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 COSTA, Oswaldo. Revisão necessária. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 1. 
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 Conforme notas explicativas de Benedito Nunes, “máscara europeia, parlamentar, que escondia as 
estruturas da servidão.” Ver: SCHWARTZ: 1995, 144. 
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 Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 3. 
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 Fica justificada a “filiação” tanto a Montaigne como a Rousseau, proposta no Manifesto: “Filiação. O 
contacto com o Brasil Carahiba. Oú Villeganhon print terre. Montaigne. O homem natural. Rousseau.” 

Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 3. 
Embora o discurso antropofágico não seja receptivo à noção idealizada do “bom selvagem”, em boa 
medida derivada das formulações daqueles autores, cabendo indagar: “Que culpa temos de dizerem 
outros que copiamos Rousseau, quando foi Rousseau que tentou copiar o bom selvagem, sem aliás o 

conseguir?” Moquem. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 7. 
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 Assumpto resolvido. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 9, p. 5.  
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metáfora, o cerne do seu significado repousa na violência do ato. A coragem, a 

hombridade, a valentia, tanto quanto o ódio e a reação agressiva são virtudes do 

guerreiro destemido. “E são tão encarniçados uns contra os outros que quem cai no 

poder do inimigo não pode esperar remissão.” (Léry, 1980: 183)119 É carregado o cativo 

para as tabas onde, observado longo preparativo cerimonial, as diversas nações 

vitoriosas se reúnem para proceder ao seu massacre “et faire bonne chere de ceste 

viande bien gardee.” (Thevet, 1953: 197)120 Em volta ao fogaréu do moquém, entregues 

a farta cauinagem, formam uma grande festa, como em combate, além do corpo tingido, 

cobertos de ricos paramentos: colares, braceletes, penas coloridas. “Contra o animal 

que se veste, o animal que se enfeita.”121 Importam o luxo, as formas aparatosas, 

investidos de sentido ritual, não a necessidade convencional de se cobrir por vergonha. 

Na procissão das baianas com “torso de seda”, vasos com água de cheiro aos ombros 

para banhar as escadarias e o átrio da igreja, pela mesma razão, é sabido: 

 

 

“Um rosário de ouro, uma bolota assim 

Quem não tem balangandãs não vai no Bonfim.”122 

 

É o mesmo ímpeto de Macunaíma, ao usar o revólver Smith-Wesson e o relógio Patek 

como brincos, e a muiraquitã recém-adquirida atravessada no lábio.  

A ferocidade e resistência dos selvagens do continente verde são as forças 

capazes de desencadear o combate contra o império da moral ocidental e, portanto, 

precisam ser resgatadas123. Os apanágios consoantes à sua pretensa bestialidade e 
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 A apropriação paródica dos cronistas dos descobrimentos, característica do discurso antropofágico, já 
havia sido experimentada como recurso composicional em Pau Brasil. (Andrade, 2011a; 2003) 
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 “e comer bem dessa carne bem guardada.” (tradução nossa) 
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 De antropofagia. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 14. 
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 Dorival Caymmi. “O que é que a baiana tem”, no disco Eu não tenho onde morar, Odeon, 1960. 
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 Agressividade que impele a erigir o jabuti em símbolo do movimento. Suas qualidades viris, sua 
natureza violenta são compatíveis com a revanche imperativa do antropófago contra os valores da cultura 
civilizada. Assim, proclama o Manifesto: “somos fortes e vingativos como o Jaboty.” (Andrade, Oswald de. 
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repugnância se transformam nos símbolos solares de uma humanidade liberada. A 

tacape, repudiaram a cultura européia ou se fizeram moucos às prédicas dos 

catequistas, permanecendo fiéis às formas de vida orientadas por demandas instintivas. 

Preferiam “dançar, beber e cauinar, o que constitui sua ocupação ordinária.” (Léry, 

1980: 116) Ante as hostes rivais, não reconheciam perdão ou reconciliação, 

proclamando, “contrariamente à doutrina cristã que os novos serviços nunca devem 

apagar as antigas injúrias.” (Léry, 1980: 184)124 Assim, se entregavam a guerras de 

vingança, uma vez alcançada a vitória, de posse do inimigo abatido, “ils viennent 

triomphans et bravans dresser leurs banquets en leur terre.” (Thevet, 1953: 191)125 Seu 

sentimento religioso era de outra natureza, não comportava os tormentos do medo com 

vistas a obter obediência e resignação: “quando ribombava o trovão e nos valíamos da 

oportunidade para afirmar-lhes que era Deus quem assim fazia tremer o céu e a terra a 

fim de mostrar sua grandeza e seu poder, logo respondiam que se precisava intimidar-

nos não valia nada.” (Léry, 1980: 206-207) O movimento antropofágico pilha e parodia, 

conforme anunciado pela poesia Pau Brasil, a etnografia dos cronistas dos 

descobrimentos, tornando virtuosos os traços ali reconhecidos como aberrantes e 

desprezíveis. Católicos ou protestantes, por vezes complacentes ao denunciarem o 

barbarismo de atos praticados por europeus – embora reverberação discursiva das 

contendas religiosas deflagradas na França do século XVI (Lestringant, 1997: caps. 5 e 

                                                                                                                                                              
Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 7) Por vezes, o tamanduá-
bandeira também é aclamado, igualmente hostil, pois “abraça fincando as unhas, matando. Como o indio 
com o portuguez.” Além disso, surge enraizado à terra, dela se nutrindo. “Ele enterra a lingua na terra, 
para chupar o tutano da terra. As formigas se grudam na lingua dele, mordendo, queimando. Ele engole 

as formigas.” (A anta morreu, viva o tamanduá!. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 10.) Em 
contraste com a anta, “totem da raça tupi”, “totem nacional”, conforme anunciam os integrantes da 
corrente sucedânea dos verdeamarelos. (Plínio Salgado, “A revolução da Anta”. Em: SCHWARTZ: 1995, 
492.) Não caberia o título, inadequado, uma vez que se trata de animal eminentemente pacífico, incapaz 
de oferecer resistência, além de herbívoro. Apenas mais um episódio da aguda rivalidade existente entre 
aqueles dois grupos modernistas. No costumeiro tom de troça, a ambição é depreciar os adversários, 
considerados tributários do passadismo, presos a tradições decrépitas: “A anta morreu de indigestão 
retorica. Quando o pobre bicho se viu estava com um bentinho no peito, discursando pela moral na Liga 
das Senhoras Católicas. Caindo em si, de vergonha se matou. Rezem por ela.” (A anta morreu, viva o 

tamanduá!. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 10.)  
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 Conforme a formulação do Manifesto: “Tinhamos a justiça codificação da vingança.” Andrade, Oswald 

de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 7. 
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 “eles vêm triunfantes e destemidos preparar seus banquetes em sua terra.” (tradução nossa) 

 



87 

 

6)  –, não se furtaram a conceber a inferioridade daqueles povos que não conheciam a 

escrita e não reverenciavam o Deus único e onipotente. Acreditados ateus, pecadores, 

convinha revelar-lhes as luzes da fé cristã, para que pudessem verdadeiramente 

constituir uma comunidade íntegra e humana. Empresa malsinada, contudo, 

surpreendidos os atores pela valentia de sua reação, por sua obstinação em preservar 

a autonomia no processo de elaboração dos costumes, das relações sociais. 

Incoercíveis, indiferentes ao dogma, acatavam as prédicas jesuítas tão prontamente 

quanto as olvidava, submetidos à natureza de uma alma inconstante. (Viveiros de 

Castro, 2011) 

Mas o legado tupi havia sido olvidado, ou restava latente em certas atitudes e 

experiências culturais do brasileiro, enquanto um simulacro de nação se erguia à 

sombra das tradições decrépitas da Europa civilizada126. Carecia recuperá-lo, numa era 

propícia a mudanças que se anunciava, com o acirramento do avanço técnico e o 

declínio dos códigos morais do Ocidente. No Velho Mundo, agonizava o “europeu 

super-degenerado pela civilização”, patente seu “desespero”, “levado a esse estado de 

exacerbação por vinte seculos de superstição teologica”, expressão de “uma crise de 

fato angustiosa, uma correspondencia natural das reações que no seu organismo 

produzira a maleita católica.”127 A independência política havia sido, ao menos 

formalmente, conquistada128, mas o Brasil permanecia submisso ao complexo cultural 

trazido pelas caravelas. A antropofagia surge como o impulso de rebeldia, haurido da 

cosmovisão indígena, contra a persistência das amarras da moralidade ocidental, 

quando “uma nova conquista espiritual se ensaiava, matreira, nestas terras liberrimas 

da America.”129 As contingências históricas deslocavam o conflito, eminentemente, para 

o plano ideológico, convertido o movimento no “germen da mentalidade que irá 
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 Desponta o “conflicto que separa, entre nós, as camadas profundas da nacionalidade da casca grossa 

que a envolve coberta de bichos e bolôr.” Moquem. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 5. 
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 Moquem. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 5. 
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 “A nossa independencia ainda não foi proclamada. (...) Expulsamos a dynastia. É preciso expulsar o 
espírito bragantino”. Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira 

dentição), n 1, p. 7. 
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 De antropofagia. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 14. 
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combater na segunda guerra contra esses mesmos emboabas de outros tempos, 

transformados agora em idéas, despidos da contingencia física e, assim, mais 

infiltrantes, nocivos e fortes.”130 A agressividade aflorando para quebrar ídolos, destruir 

e absorver tabus, único meio para o homem reencontrar sua natureza, recobrar sua 

liberdade originária. Como se deflagrasse uma rebelião que o arrosta à sua infância, 

encontrado ainda virginal, sem vestígio de cultura. Pois toda criança “nasce 

naturalmente na edade da pedra. E ahi ficaria, primitiva e nhambiquara, se não a 

deformassem imediatamente. Não ha motivos para se ter saudades das edades líticas. 

Todos os dias nascem milhões de homens prehistoricos.”131 Na eterna alvorada da 

humanidade, o selvagem conservava, com sua alta compreensão da vida, a pureza e a 

ingenuidade que o tornavam imune aos artifícios dos povos ditos cultos, cuja operação 

essencial consiste em fazer a ciência e o sagrado coincidirem com o inacessível, o 

transcendente. “O indio não tinha o verbo sêr. Dahi ter escapado ao perigo metafisico 

que todos os dias faz do homem paleolitico um cristão de chupeta, um maometano, um 

budista, emfim um animal moralizado. Um sabiozinho carregado de doenças.”132 Fonte 

de padecimentos, a ética da obediência obstrui a percepção de estados de alegria e 

prazer, justificando a exortação radical: “Contra a moral convenional, moral nenhuma. O 

problema do Europeu desesperado é não sofrer. O nosso é gosar.”133 A existência 

como negatividade declina ante as investidas da cultura antropofágica e os abalos 

decorrentes do alvorecer de uma nova era. 

Esboroam-se os carcomidos alicerces da velha civilização ocidental. O esplendor 

das conquistas técnicas ameaça a exploração capitalista do trabalho, enquanto a 

subversão das formas tradicionais de união familiar corrói o instituto da herança, 

perpetuador das desigualdades, em meio ao desgaste da reputação da moralidade 

cristã. “O pater familias e a creaçao da Moral da Cegonha”134 não encontram mais 
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respaldo em uma sociedade “onde ninguém mais procura ser pai, esposo, filho”. 

(Andrade, 2011: 118) Ademais, a mecanização faz avançar os dias “em que, no dizer 

de Aristóteles, ‘os fusos trabalham sozinhos’” (Andrade, 2011: 145), tornando 

despropositada a faina humana escravizadora. A existência deixa de coincidir com o 

labor extenuante e a renúncia, mero trânsito, noção referendada na crença messiânica 

no advento de um reino celeste afortunado. Amanhece a esperança de libertação, de 

realização de uma comunidade terrena feliz e fraterna. O horizonte vaticina a derrocada 

do “Patriarcado”, dimensão social do civilizado monogâmico, embebido na seiva 

parusíaca, recanto do filho de direito paterno, agasalhado nas malhas jurídicas do 

Estado classista e da propriedade privada. O cenário catastrófico de crise do Ocidente, 

talvez de tonalidade spengleriana (1991; 1933) ou inspirado em Keyserling (1929), 

deixa de abrigar um sentido trágico de decadência da cultura elevada, transposto em 

epílogo de um processo de reconciliação do homem a uma condição de liberdade. O 

mundo que nasce impulsionado pelo “bárbaro tecnizado”, símbolo do avanço da técnica 

devastadora da tradição (Keyserling, 1929), acaba se revelando o despontar de uma 

nova Idade de Ouro. A profecia de Spengler do declínio da Europa ocidental parece não 

tardar em ser cumprida, embora não seja tão pertinente supor que “Faustian man has 

become the slave of his creation.”135 (1991: 412)136 Ao contrário, o vulto de um tempo 

venturoso é divisado: 

 

“No mundo supertecnizado que se anuncia, quando caírem as barreiras finais 
do Patriarcado, o homem poderá cevar a sua preguiça inata, mãe da fantasia, 
da invenção e do amor. E restituir a si mesmo, no fim do seu longo estado de 
negatividade, na síntese enfim, da técnica que é civilização e da vida natural 
que é cultura, o seu instinto lúdico. Sobre o Faber, o Viator e o Sapiens, 
prevalecerá então o Homo Ludens. À espera serena da devoração do planeta 
pelo imperativo do seu destino cósmico.” (Andrade, 2011: 145-146) 
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 Ênfases do autor. 
136

 “o homem fáustico se tornou o escravo de sua criação.” (tradução nossa) 
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Assolado o matriarcado primordial pré-helênico – cuja vigência é atestada por Bachofen 

(1973)137 –, ante o império avassalador do regime patriarcal, sobrevém um novo ciclo 

matriarcal, permeado pelas contingências da modernidade.  

Pindorama foi o reduto ultramarino das formas de vida regidas pelo princípio 

materno. O indígena brasileiro, “nu, polígamo e ocioso”, (Andrade: 2011c, 308) vivia 

“em estado epicúreo.” (Andrade: 2011f, 317) Habitava as matas “feliz, sem letras, sem 

leis nem reis”138 e tampouco “era aristocrata, nem burguez, nem classe baixa.”139 

Compreendia uma “humanidade pelada e livre que se entregava sem a menor 

repressão à gula natural de seus instintos sexuais”. (Andrade: 2011e: 400) Em seu seio, 

a personalidade não era constituída à sombra da imagem tirânica e repressora do pai, 

operando sobre o adolescente o “senso do Superego tribal” (Andrade: 2011: 200), 

entregues os filhos, primordialmente, ao grupo social. Ocorre que, origem do instituto do 

parentesco matrilinear, a procriação se desvencilha do amor. Este “é por excelência o 

ato individual, e seu fruto pertence à tribo.” (Andrade: 2011: 152) Igualmente a terra, 

acolhida e reverenciada como patrimônio natural ou força cósmica, cuja ocupação 

evoca a vigência da idéia de propriedade coletiva ou bem público, inconcebível sua 

partilha arbitrária, apossada para usufruto privado. Em um tal reino da igualdade, 

ausentes os privilégios de classe auferidos por meio da exploração, da imposição do 

trabalho servil, resulta infundada a edificação de um aparato institucional coercitivo para 

o exercício da dominação política. O Direito Natural preside as relações sociais 

segundo seus postulados de justiça, diverso do Direito legislado do civilizado, 

objetivação do “que negava pela coação, a própria natureza do homem.” (Andrade, 
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 A pesquisa dos vestígios das instituições matriarcais praticadas em período remoto, anterior à 
Antigüidade Clássica, fornece a Bachofen evidências para sustentar o argumento de que “(1) mother right 
belongs to a cultural period preceding that of the patriarchal system; (2) it began to decline only with the 
victorious development of the paternal system.” (1973: 71) “(1) o direito materno pertence a um período 
cultural anterior ao do sistema patriarcal; (2) ele começa a declinar apenas com o desenvolvimento 
triunfante do sistema paterno.” (tradução nossa) 
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 Moquem. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 5.  
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 Porque como. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 6. “Tinhamos a relação e a distribuição 
dos bens physicos, dos bens moraes, dos bens dignarios. (...) Tinhamos Politica que é a sciencia da 

distribuição.” Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 
1, p. 3, 7. 
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2011: 142) Prevalecem as prerrogativas da “economia do ser”, em contraposição à 

“economia do haver” patriarcal, ancorada no dinheiro e favorecedora da ambição do 

lucro e do acúmulo de riquezas. Ao passo que os povos matriarcais se organizam em 

torno de um sistema amonetário, radicado na troca, animado por um “espírito dadivoso, 

desprevenido e mesmo pródigo” (Andrade, 2011d: 420), correlato à justa distribuição 

dos bens. Claro, incide o fascínio instintivo desprendido ao contato com o colorido das 

pedrarias e metais reluzentes, preciosos, mas desacompanhado de uma visada 

mercantil, na verdade recolhidos para atender ao desejo financeiramente inócuo, 

cerimonial, de ostentação, pois “antes de promover o acúmulo de tesouros como 

riqueza o homem o faz tendo em vista a posse de adornos valiosos e duradouros.” 

(Andrade: 2011d: 417) Trata-se, portanto, de um gesto investido de significação 

eminentemente simbólica, tangenciado pelo sagrado e referido a uma dimensão da 

personalidade percorrida por impulsos primitivos de demonstração de poderio e 

pujança, externados na forma da posse de recursos para mera fruição ou usura 

irrefletida: “dans l’inconscient, les bijoux comme les excréments sont des matières 

maudites que coulent d’une blessure, de parties de soi-même destinées à um sacrifice 

ostensible (ils servent en fait à des cadeaux somptueux chargés d’amor sexuel).” 

(Bataille, 1967: 29)140 A “moral do dom” orienta a circulação de bens, cujo valor 

corresponde à porção de prestígio, de honra que comunicam, originando um tipo de 

permuta solene e pautada por preceitos de generosidade, consubstanciada em atos de 

dissipação encetados com o fito de estabelecer laços de comunhão através da exibição 

de signos de altivez e glória. Sob a emergência de “un état de perpétuelle 

effervescence économique”, “des surplus très grands, absolument parlant, sont 

amasses; ils sont dépensés souvent en pure perte, avec un luxe relativement enorme et 

qui n’a rien de mercantile”. (Mauss, 2001: 266-267)141 
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 “no inconsciente, as joias, como os excrementos, são matérias malditas que vertem de uma ferida, 
partes em si mesmas destinadas a um sacrifício ostensivo (elas servem, na verdade, como presentes 
suntuosos carregados de amor sexual).” (tradução nossa) 
141

 “um estado de perpétua efervescência econômica”, “excedentes muito grandes, por assim dizer, são 
acumulados; eles são frequentemente gastos inutilmente, com um luxo relativamente enorme e que não 
tem nada de mercantil.” (tradução nossa) 
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Entretanto, a empresa marítima e colonizadora ibérica destruiu 

irremediavelmente aquela utopia realizada, esquecida nas latitudes misteriosas do 

continente ignoto. Debalde procurar restaurá-la, embora restasse, latente, o substrato 

ancestral da cultura nativa, identificado ao instinto bárbaro de devoração, uma vez 

revivificado, capaz de originar as condições para a ascensão de um novo matriarcado 

no mundo contemporâneo. Pois, o índio “dorme, ás vezes, na floresta emaranhada do 

nosso sub-consciente, amoitado entre os cipós dos nossos nervos, mas existe 

ainda.”142 Por outro lado, paradoxalmente, a descoberta do Novo Mundo abalou o 

patriarcado, ao desencadear um surto de transformações no plano dos referenciais 

valorativos de interpretação do homem e da vida, em função da divulgação dos 

cenários da sociedade primitiva. O episódio abriu um ciclo utópico, sob o 

arrebatamento, o aturdimento provocados pela visão paradisíaca de uma comunidade 

feliz na terra, que repercutiu na obra dos humanistas e corroeu a cosmologia corrente, a 

teodicéia cristã calcada na esperança do advento do reino espiritual divino 

esplendoroso. É quando “a Europa abre os olhos para o homem natural, ‘sem culpa 

nem redenção’, e ruma para os horizontes atlânticos, tomada de um novo conceito de 

vida”, fazendo do século XVI, “um século libertino e revolucionário”. (Andrade, 2011b: 

252) No fundo, “a humanidade insiste, sem saber, em se matriarcalizar.” (Andrade, 

2011b: 278) Mas a marcha irremediável e impositiva da civilização do “negócio”, 

geradora da técnica, seguia percorrendo seus caminhos, impulsionando as 

engrenagens do progresso material. Um tanto alheio a essas contingências, o Brasil 

permanecia a terra promissora do ócio, refugando a ética do trabalho protestante, feito 

coroado na vitória sobre os holandeses invasores do litoral nordestino. Ademais, a 

colonização perpetrada segundo o espírito aventureiro do português arabizado havia 

semeado a miscigenação benfazeja, sob um rastro de cultura poligâmica e de 

nomadismo, prefigurando uma nação composta de “raças matriarcais”143. (Andrade, 
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 Campos, Humberto de. Confissão. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 9. 
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 “O Brasil compusera-se de raças matriarcais que não estavam distantes das concepções libertárias de 
Platão e dos sonhos de Morus e de Campanella.” (Andrade, 2011b: 270) 
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2011b: 270) Aquelas regiões tropicais da América constituem uma fronteira utópica, 

abrigando os germes de um novo matriarcado.144 

A ruína definitiva do patriarcado, prenunciada pela própria decrepitude e 

anacronismo da cultura civilizada messiânica na contemporaneidade, decorreria da 

eclosão violenta das forças matriarcais, em conjunção com as virtualidades do 

espraiamento do avanço técnico pelo mundo. Urgia reativar o instinto antropofágico de 

agressividade recalcado, mas sempre resistente nas práticas e expressões 

consideradas autênticas da cultura nacional, para o combate triunfal contra os 

esquemas de dominação moral e política vigentes. Assim, revigorada na seara de seus 

impulsos primários, apossando-se estrategicamente das realizações do progresso 

tecnológico, acatando a mecanização do trabalho para melhor desfrutar o ócio vital, a 

malta de bárbaros tecnizados seria a vanguarda da humanidade emancipada. Sua 

imagem refulge no episódio de encerramento do livro Serafim Ponte Grande. Após 

retornar ao Brasil, o herói retoma seu canhão e volta a ameaçar a ordem do alto de um 

arranha-céu. Encurralado pela polícia, sob aplausos da multidão satisfeita, se apropria 

das forças da natureza, porquanto, alçando um pára-raios à cabeça, capta a descarga 

elétrica de uma tempestade repentinamente formada e termina fulminado, envolto em 

“um escuro de Mártir do Calvário.” (Andrade, 2007: 194) Talvez a artificialidade e a 

repressão do meio social brasileiro o tornassem ainda por demais hostil, inóspito a um 

antropófago. Mas eis que ressurge, ressuscitado na figura do secretário Pinto Calçudo, 

portador de seu legado de rebeldia e anarquismo. A bordo do navio El Durazno, 
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 Oswald também prevê a emergência iminente de uma sociedade matriarcal nos Estados Unidos: “No 
estudo das tribos norte-americanas, chamam particularmente a atenção dos sociólogos os iroqueses que 
dominavam o Estado de Nova Iorque e que adotavam o direito materno – coisa que não está longe de 
ser repetida ali, nos tempos atuais.” (Andrade, 2011e: 303) Emanação de um “ciclo primitivista” de 
transformações, desencadeia-se uma “revolução integral das expressões – poesia, artes, arquitetura – na 
América do Norte inteira com o cinema, o divórcio, o boxe, o crédito e sobretudo o apetite.” (Andrade, 
2009: 79) Embora compreensível, em função da renovação dos meios artísticos e dos preceitos morais, 
bem como do alcance das inovações técnicas, experimentados naquele país, a suposição contradiz o 
sentido geral de sua argumentação sobre o tema, já que a América do Norte se situa em uma faixa 
geográfica na qual “o que prevalece é o regime patriarcal, enquanto geralmente o matriarcado se acolhe 
nas regiões tropicais, onde o ideal humano é o ócio e não o trabalho, e a vida vegetativa supera a vida 
civilizada.” (Andrade, 2011d: 442) É significativo reiterar a adesão dos Estados Unidos à ética do trabalho 
protestante, propulsora da civilização do negócio e expressão de uma concepção de vida áspera, 
metódica, endógama. (Andrade, 2011; 2011b) 
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novamente deflagra a revolução serafiniana, na ocasião mais radical e transgressora: 

põe em curso o plano urdido em Londres, “a experiência de um mundo sem calças 

sobre a solidão chispada que agora salgavam milhas fora da projeção econômica das 

alfândegas.” (Andrade, 2007: 204) Aproveitando as condições favoráveis, “no balão 

largado das auroras americanas”, a tripulação aconchavada “em pelotão freudiano” 

(Andrade, 2007: 205) decreta a abolição das convenções morais, convertido o navio em 

uma ilha145. “E instituiu-se (...), base do humano futuro, uma sociedade anônima de 

base priápica.” (Andrade, 2007: 205) Sem rumo e sem dono, o transatlântico singra a 

superfície oceânica, cuja fluidez torna impraticável a vigência de uma normatividade 

verdadeiramente efetiva.146 Território insular perdido e mítico, como outrora se 

acreditava o paraíso tropical brasílico, abriga a experiência de reavivamento das 

práticas e da atitude do homem natural, devorador de tabus, agindo segundo os 

imperativos de suas demandas instintivas. A nudez desfaz os artifícios simbólicos que 

impedem a integração salutar com a realidade exterior. A existência adquire os 

contornos de uma festa, sob uma atmosfera orgiástica, suspensos os códigos 

estabilizadores do comportamento previsível e rotineiro. “Sob a magia do dionisíaco 

torna a selar-se não apenas o laço de pessoa a pessoa, mas também a natureza 

alheada, inamistosa ou subjugada volta a celebrar a festa de reconciliação com seu 

filho perdido, o homem.” (Nietzsche, 1992: 31) A promiscuidade medra, uma vez 

possibilitada a vivência plena da sexualidade em um ambiente de liberdade irrestrita. 

Prevalece o gesto espontâneo e imaginativo, filho do ócio propiciado pela ação da 

máquina, cintilando o ethos primitivista “ante a cópula mole e geométrica dos motores”. 

(Andrade, 2007: 206) À deriva, em peregrinação indolente pelos vastos mares, a nave 

carnavalesca, símbolo do nomadismo que divisa roteiros “nos signaes, (...) nos 

instrumentos e nas estrellas”147, figura a “utopia da viagem permanente e redentora, 

                                                 
145

 “Qui non c’è minga morale, 

É un’isola!” (Andrade, 2007: 205) 
146

 Imagem sugerida a partir da leitura de Araújo (2012: 125), por sua vez inspirado em argumentação de 
Carl Schmitt.  
147

 Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 7. 
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pela busca da plenitude através da mobilidade.” (Candido, 2008: 100) A alegoria de El 

Durazno encerra a imagem do matriarcado delineado no horizonte do mundo tecnizado. 

Parecem figurar seres liminares, esquecidos na transitividade oceânica, 

destituídos de signos de status, alheios a prescrições normativas, apartados da 

institucionalidade vigente. A espontaneidade de seus atos responde, sobretudo, a 

impulsos de satisfação imediata, em contraste com os requisitos de funcionalidade e 

previsibilidade, imprescindíveis ao equilíbrio e à permanência do conjunto de relações 

estruturadoras da vida social ordinária. Há uma dissolução de estereótipos, uma 

subversão de padrões de comportamento centrados nas noções de propriedade, família 

e tempo linear. Penetra-se numa espécie de limbo temporal, vivenciado como um 

eterno presente, “an eternal now” (Turner, 1983c: 238), imune às marcações 

cronológicas tradicionais. Um presente percebido como intervalo suspenso, no caso da 

antropofagia, concomitante a um passado imemorial e a um futuro utópico, convertido 

em dimensão sincrônica, em afronta à sequencialidade histórica. Benedito Nunes se 

refere a uma concepção transversal, “uma compreensão da História absorvida na Pré-

história, pelo que diz respeito ao passado, e dirigida a uma trans-história, pelo que diz 

respeito ao futuro.” (Nunes, 2011: 39) Na instabilidade de uma situação intermediária, 

marcada pela sobreposição de registros simbólicos ou mesmo pela ausência de 

referenciais fixos, a existência se torna menos pragmática e singularmente penetrada 

por um componente de ameaça, quando sobressai a vivacidade dos movimentos e das 

expressões ditados pelo improviso e pela imaginação criadora. Na verdade, tudo 

escapa a formas precisas, se mostra arredio a uma unidade acabada, o desregramento, 

o êxtase, as manifestações do amor “ilícito” (Turner, 1979b: 157), as emanações de 

poderes ctônicos e de energias animalescas (Turner, 1983c: 239; 253) evocando a 

vigência de uma condição extraordinária, precária, de alguma maneira tocada pelo 

sagrado. 
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O matriarcado oswaldiano se assemelha ao “heterismo” de Bachofen (1973), era 

primordial, anterior à própria gênese das instituições derivadas do direito materno.148 

Reino da promiscuidade, refratário a qualquer regulação das relações sexuais, distante 

dos códigos estabilizadores da união conjugal calcados no matrimônio149. O gênero 

humano se encontra sob as emanações de Afrodite e em comunhão estrita com as leis 

da natureza. O telurismo prevalecente, indício da dominância do princípio maternal, 

corresponde ao simbolismo inspirado nas formas de vida vegetal e animal mais rudes, 

selvagens, imunes mesmo à interferência modeladora da agricultura. Um cenário 

favorecedor do nomadismo, portanto, onde nem a domesticação do cultivo operava 

como fator de fixação de comunidades em um determinado território. Paira “the fragility 

of tellurian existence” (Bachofen, 1973: 91)150, tomada em sua essência material e 

corporal, sem apelo ao plano espiritual ou ao transcendente luminoso, signos da 

ascensão do patriarcalismo uraniano, quando “the striving and suffering of Promethean 

life takes the place of perpetual rest, peaceful enjoyment, and eternal childhood in an 

aging body.” (Bachofen, 1973: 110)151 Eram os apanágios da cultura feminina que 

grassou nos confins do barbarismo ctônico, conferindo primazia ao lado esquerdo.  

 

“Customs and practices of civil and religious life, peculiarities of clothing and 
headdress, and certain linguistic usages reveal the same idea, the major honos 

                                                 
148

 “Voltamos aos alimentos crus e à tatuagem cotidiana. A esposa moderna amanhece irreconhecível. 
Voltamos ao que na Grécia se chamou de hetairismo. Ao uranismo e outros baitolismos. Num já adquirido 
‘estado de inocência’.” (Andrade, 2009a: 214) 
149

 É igualmente considerável a influência de A origem da família, da propriedade privada e do Estado, 
cujas proposições se apóiam nas próprias pesquisas pioneiras de Bachofen, sobre a caracterização de 
Oswald do matriarcado e da cultura patriarcal, tributária do acento conferido por Engels à herança como 
instituto perpetuador da concentração da riqueza sob o patriarcado, e à identificação de uma idade 
primeva erigida em torno da propriedade comum da terra e do consórcio conjugal promíscuo, em um 
cenário em que “não se pode saber com certeza quem é o pai de uma criança”. (Engels, 1987: 43) “A 
monogamia nasceu da concentração de grandes riquezas nas mesmas mãos – as de um homem – e do 
desejo de transmitir essas riquezas, por herança, aos filhos deste homem, excluídos os filhos de qualquer 
outro.” (Engels, 1987: 82)  
150

 “a fragilidade da existência telúrica” (tradução nossa) 
151

 “o esforço e sofrimento da vida prometeica toma o lugar do descanso perpétuo, do gozo pacífico e da 
infância eterna em um corpo que envelhece.” (tradução nossa)  
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laevarum partium (greater honor of the left side) and its close connection with 
mother right.” (Bachofen, 1973: 77)

152
 

 

Dimensão cósmica que acolhe as vibrações da vida profana, hauridas da terra, dotadas 

de impureza e instabilidade. Assomam as forças provindas das regiões inferiores, 

infernais, cujo sopro trevoso semeia ruína e morte. Enredadas na noite, carregam o 

estigma do torto, do obscuro e sacrílego, constitutivas de uma condição contraditória ou 

mesmo caótica: “signe d’une nature contraire à l’ordre, d’une disposition perverse et 

démoniaque”. (Hertz, 1970: 101)153 Sob seu domínio, vigoram a fraude, o engodo, a 

traição. Sua natureza feminina comunica fraqueza, é investida dos traços 

característicos de passividade e impotência. Oposto, o lado direito é o reino do sagrado, 

do sublime, imerso na claridade celeste, fonte de toda manifestação de equilíbrio, 

abrigo das virtudes do comedimento e da bondade. Universo diáfano receptivo à 

prevalência das qualidades de virilidade, altivez, nobreza, inerentes ao elemento 

masculino. Perpassa o fluxo criador divino que infunde vida, vigor físico e beleza aos 

seres, além de conferir um sentido harmônico à ordem social. Contudo, o esquerdo 

antropofágico irradia um brilho solar, proveniente das latitudes tropicais, liberto da 

nódoa vertida de uma pretensa substância mortificadora. Um feminino viril o anima, 

guerreiro, pleno de vitalidade, dominador. O caos, a irregularidade das formas fugidias, 

os movimentos escusos, todas as emanações do “baixo corporal” e cósmico, projetados 

na efusão da hybris festiva, se revelam um princípio fecundante, se tornam sagrados. 

 O rasto de Dionísio tinge o solo matriarcal, germinado pela seiva investida de 

uma anima inebriante. Inventor do vinho, comunica delírio e êxtase aos seus iniciados, 

proporcionando um desprendimento catártico das atribulações da vida cotidiana. 

Peregrino, campeia sem destino, sempre estrangeiro no território onde misteriosamente 

se manifesta. “Deus nômade, seu reino não tem sede.” (Detienne, 1988: 8) Seu culto 

                                                 
152

 “Costumes e práticas da vida religiosa e civil, peculiaridades de traje e acessórios para a cabeça, e 
certos usos linguísticos revelam a mesma ideia, a major honos laevarum partium (a honra maior do lado 
esquerdo) e sua estreita conexão com o direito materno.” (tradução nossa) 
153

 “signo de uma natureza contrária à ordem, de uma disposição perversa e demoníaca.” (tradução 
nossa) 
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celebra uma divindade ctônica, permeado pelas contingências do mundo físico, do 

elemento material, e recorrendo ao enlevo dos sentidos para alcançar eficácia. Envolto 

em uma simbologia fálica, percorre as fronteiras do erótico, instiga o sensualismo 

carnal, sintomas de um conluio com o princípio feminino.  

 

“With its sensuality and emphasis on sexual love, it presented a marked affinity 
to the feminine nature, and its appeal was primarily to women (...). Dionysus is 
a woman’s god in the fullest sense of the word, the source of all woman’s 
sensual and transcendent hopes, the center of her whole existence.” 
(Bachofen, 1973: 101)

154
 

 

O excesso, a licença sexual, a inversão, peculiares ao ritual báquico, o tornam aliado 

das uniões e do comportamento espontâneos vigentes no contexto do naturalismo 

“hetárico”, contrários à emergência de práticas sociais hierarquizantes e coercitivas. 

“The ancients (...) regarded carnal and political emancipation as inseparable twin 

brothers. The Dionysian religion represented the apotheosis both of Aphroditean 

pleasure and of universal brotherhoood.” (Bachofen, 1973: 102)155 O barbarismo 

dionisíaco expresso na embriaguez alegre, por meio da qual “o subjetivo se esvanece 

em completo auto-esquecimento”. (Nietzsche, 1992: 30) “O desmedido revelava-se 

como a verdade, a contradição, o deleite nascido das dores, falava por si desde o 

coração da natureza.” (Nietzsche, 1992: 41)156 Universo em conflito com a civilização 

apolínea erguida sobre os pilares do equilíbrio, da ordem harmônica, da razão. “Apolo, 

como divindade ética, exige dos seus a medida e, para poder observá-la, o auto-

conhecimento." (Nietzsche, 1992: 40) 

                                                 
154

 “Com sua sensualidade e ênfase no amor sexual, ele apresentava uma afinidade pronunciada com a 
natureza feminina e sua atração era principalmente por mulheres (…). Dionísio é um deus da mulher no 
sentido mais pleno da palavra, a fonte de todos os desejos transcendentes e sensuais da mulher, o 
centro de sua completa existência.” (tradução nossa) 
155

 “Os antigos consideravam emancipação política e carnal como irmãos gêmeos inseparáveis. A religião 
dionisíaca representava a apoteose tanto do prazer ‘de Afrodite’ como da fraternidade universal.” 
(tradução nossa) 
156

 Ênfase do autor. 
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O matriarcado talvez possa ser compreendido como o componente de redenção 

da cultura antropofágica, delineado na forma de uma utopia realizável e vinculado ao 

sentimento religioso inerente ao ser humano. Oswald o denominou sentimento órfico, 

um impulso irracional de adoração radicado no substrato instintivo do homem – “uma 

dimensão religiosa, ligada aos seus instintos e desenvolvida pelos seus reflexos.” 

(Andrade, 2011d: 376) Figura mítica, de caráter multifacetado e obscura, o Orfeu que 

desponta, em alusões esparsas, nos escritos oswaldianos, é o cultor de Dionísio, o 

profeta dos mistérios do mundo sobrenatural. Herói sem abrigo na morada olímpica157, 

destinado a se precipitar às regiões infernais e tornar à superfície carregando seus 

segredos para comunicá-los, através do canto, aos mortais. Peregrino das profundezas, 

instaurador de uma cultura religiosa mística praticada em torno de cerimônias 

iniciatórias e invocações, cujo fim é realizar a comunhão com deus e o sagrado. Trata-

se de aplacar o legado titânico da conformação do gênero humano e fazer prevalecer 

sua porção divina, de natureza dionisíaca. “Após ter seguido, em vida, as práticas 

purificatórias, o fiel, tornado ele próprio Baco, deve saber como se orientar no Hades.” 

(Brandão, 1990: 33) A República, de Platão, contém uma referência sobre o destino dos 

puros, segundo a tradição órfica, os quais seriam conduzidos, por Museu158 e seu filho, 

aos Campos Elísios, e introduzidos “no banquete dos virtuosos, onde, coroados de 

flores, os fazem passar o tempo a embriagar-se, como se a mais bela recompensa da 

virtude fosse uma embriaguez eterna.” (Platão, 1997: 47) Rituais epifânicos promovem 

os estados de transe, o êxtase, efeitos da incidência de uma possessão divina que 

desencadeia uma transformação interior, abstraindo o indivíduo de sua personalidade, 

elevado do plano das atribulações cotidianas. “Porque o sentimento órfico é, 

evidentemente, a dimensão louca do homem, sem a qual ele não vive e não se refaz 

dos golpes duríssimos do dia a dia.” (Andrade, 2011d: 394-395) Transparece  

                                                 
157

 “Orpheus was not regarded as a god, but as a hero, in the sense of some one who could claim close 
kinship with the gods, in virtue of which he had certain superhuman powers, but who had to live the 
ordinary span of life and die like any other mortal.” (Guthrie, 1993: 41) “Orfeu não era considerado um 
deus, mas um herói, no sentido de alguém que poderia reivindicar parentesco estreito com os deuses, 
razão pela qual ele tinha certos poderes sobre-humanos, mas que tinha de viver o interregno ordinário da 
vida e morrer como qualquer outro mortal.” (tradução nossa) 
158

 Museu é reconhecido como discípulo ou mesmo filho de Orfeu. 
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“the aspiration of mankind towards an imortality which should in some measure 
compensate for the imperfections of this life (...) Yet it is an aspiration which 
rises naturally and spontaneosly to the surface, since in most men’s hearts it is 
a native growth, not implanted”. (Guthrie, 1993: 150)

159
 

 

Como uma manifestação instintiva, germina em meio às deambulações da vontade 

espontânea da criança, mergulhada “numa cálida inconsciência benéfica”: “na infância 

se insere facilmente isso que eu batizei de sentimento órfico e que não passa do 

sentimento religioso.” (Andrade, 2011g: 455) Podendo ser traduzido como uma 

“vocação do homem para crer e adorar” (Andrade, 1972: 226), um anseio de contato 

com os aspectos místicos da existência, encontra sua realização mais significativa nas 

expressões rituais e litúrgicas da experiência religiosa.160 Essa dimensão corresponde 

às autênticas propensões fideístas dos povos, enquanto a parte ética e dogmática 

representa uma construção artificial, arbitrária e repressora, imposta pelas autoridades 

eclesiásticas como sustentáculo para a garantia de suas prerrogativas espirituais e 

políticas. Propensão equivocadamente canalizada para as religiões confessionais, de 

salvação, assentadas na noção de parúsia. Oswald procura restaurar a validade de um 

órfico orgiástico, dionisíaco, vivenciado em torno de cerimônias festivas. Importa 

reavivar a cultura mística investida “do caráter orgiástico que tinha na Grécia (mistérios 

órficos, festas dionisíacas) e que se conserva ainda nos povos primitivos.” (Andrade, 

2011: 173) Fica obscurecida a face apolínea de Orfeu, identificada com um ideal de 

pureza e a observância a um severo código de conduta ascética como condição para 

                                                 
159

 “a aspiração da humanidade em direção a uma imortalidade que deve em alguma medida compensar 
as imperfeições desta vida (…) Contudo, é uma aspiração que se ergue natural e espontaneamente à 
superfície, uma vez que, na maioria dos corações dos homens, é um crescimento inato, não implantado.” 
(tradução nossa) 
160

 Por essa razão, a expulsão dos holandeses, representantes da civilização burguesa e protestante, do 
litoral nordestino brasileiro é conduzida por uma “massa órfica” – também “híbrida e mulata” (Andrade, 
2011b: 270) –, impregnada de uma religiosidade fortemente referida à dimensão ritual, herdada dos 
jesuítas. Uma possível renovação do cristianismo, “dentro do utópico e do órfico” (Andrade, 2011b: 296), 
justamente confere importância elevada “ao culto, ao rito e à liturgia” e “procura destruir o nó reacionário 
do clericalismo moralizante.” (Andrade, 2011b: 295) 
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alcançar imortalidade161. O iniciado-antropófago faz o instinto religioso corresponder a 

um gesto individual e de afirmação da individualidade, de sentido emancipatório, sob as 

ameaças de um mundo condicionado pelo trágico e pelo conflito. “A necessidade de 

adoração que mora na alma do homem” (Andrade, 2011g: 455), enquanto “fluxo de 

sentimento animal” (Andrade, 2011d: 395), deixa de se atrelar à esperança de salvação 

através da renúncia e da negação da vida terrena para aderir às expressões do 

cotidiano, compondo o conjunto de relações sociais constitutivas de uma experiência 

utópica factível.  

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

 

                                                 
161

 Face que o investe de ímpeto civilizador, por onde passa semeador da paz, despojado de qualidades 
guerreiras, ou mesmo se apresentando como introdutor da agricultura, bem como banindo o barbarismo 
dos cultos, proibidos os sacrifícios com ingestão de carne. (Guthrie, 1993: 40; 45-47; 199; 203) 
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III. Roteiros da modernidade 

 

Happiness comes from the outside, just as unhappiness does; it comes 

from somewhere, and enters where there are souls with whom it can find a 

beautiful home.  

Georg Lukács, Soul and form. 

 

O movimento antropofágico delineia um caminho de inserção do Brasil na 

modernidade, e celebra uma determinada atitude de assimilação e vivência de suas 

novas expressões simbólicas e materiais. Uma perspectiva de abertura às experiências 

da vida moderna, acolhida em seus aspectos ameaçadores e tumultuários, segundo um 

artifício positivador de suas vicissitudes. O cenário de crescente racionalização e 

inovação técnica, certamente constitutivo da modernidade, não assume, no entanto, 

feição catastrófica, tampouco se reduz ao seu telos. O processo abarca também o 

registro, as formas sociais provenientes de um substrato de reações intuitivas, dando 

origem a uma construção híbrida, portadora dos atributos da cidade e da selva, 

realizada na interseção entre o primado da máquina e as potências do instinto. “Só a 

maquinária”, mas também o gesto imaginativo, a “adivinhação”, “o mais alto sentido da 

vida” projetado na “escala thermometrica do instincto antropofagico.” “O amor 

quotidiano e o modus-vivendi capitalista.”162 A paisagem urbana reconfigurada em 

camadas de aço, tonalidades inauditas de cores e luzes, recortada em formas 

transitivas, fugidias, em traços profusos, irregulares guarda roteiros surpreendentes, 

desvela um cotidiano vertiginoso, lança seus habitantes em um emaranhado de 

estímulos, cujos efeitos devem ser explorados e convertidos em energia vital. Não se 

trata propriamente de uma visão apologética ou acrítica do progresso, mas da 

percepção do caráter inexorável das transformações em curso, como uma condição do 

tempo presente, revelado o vasto meio a ser abarcado para reavivar no homem sua 

dimensão lúdica e criadora. Tampouco a operação carece do concurso do passado, 

                                                 
162

 Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 3, 7. 
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depósito da seiva primitiva, de uma certa tradição163 viva e latente, portanto não 

restaurada, mas apenas reativada, espécie de enclave ou manifestação da 

temporalidade sincrônica.  

A exogamia, fenômeno de expansão do horizonte das possibilidades humanas, 

traduzida na porosidade ao mundo exterior, no apagamento de fronteiras para a 

assimilação do ambiente, é o princípio que anima as ações do antropófago na 

metrópole moderna. Como o ancestral selvagem, carregando sua herança biológica, se 

apossa dos fatores constitutivos do meio, dos inventos tecnológicos disponíveis, com a 

finalidade última de satisfazer suas ambições, de alcançar a felicidade. A percepção 

trágica e angustiosa de sua condição de ser de desejo e “animal deficitário” (Andrade, 

2011d: 436; 437), não desencadeia um esforço arrebatado de transformação da 

natureza e das próprias disposições naturais como estratégia de defesa e adaptação, 

mas uma atitude de apropriação para torná-las favoráveis. Assim, meros recursos de 

sobrevivência, não carece do desenvolvimento desproporcionado das faculdades da 

razão ou das construções ideológicas artificiosas erigidas para compensar pretensas 

fraquezas, e os engenhos materiais, inexpressivos como artefatos de promoção do 

progresso, apenas adquirem significação quando revertidos em instrumentos de 

celebração da vida. É o caso dos avanços nos meios de comunicação e transporte, 

concorrendo a uma reconfiguração espacial através do encurtamento das distâncias, 

apoderados para dar vazão à aspiração de percorrer caminhos ao acaso, a impulsos de 

descoberta de territórios inominados. “O que a humanidade quer é pretexto para viajar 

(...) Contra o homem econômico de Marx – a realidade opõe o antropófago turista, o 

homem perdulário.” (Andrade, 2009: 83) Se o trabalho conduziu ao aperfeiçoamento 

técnico característico da modernidade, apenas se desvencilhando de seus imperativos, 

abandonado o ideal da produção e do ganho como propósito da existência, se torna 

possível reagir de forma lúdica e libertária às contingências da nova era. Ocioso, 

peregrino e lascivo, qualidades vertidas do inconsciente caraíba originário, o bárbaro, 
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 “Deixemos passado e não tradição, pois na tradição podem ser encontrados pontos de referência e 
apoio para o progresso. Mas o passado – no que ele guarda de mofo e de pesado compromisso com a 
morte.” (Andrade, 2011d: 378) 
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agora tecnizado, se embrenha nos vastos do cosmos urbano, atravessando torrente de 

seres e objetos, ávido de riscos, tomado do ímpeto de depará-los em sua riqueza turva, 

contraditória. 

Tudo demasiado frágil, instável, turbulento. Há, entretanto, uma vida que germina 

enraizada em um solo calcário, embora paradoxalmente fecundo, resguardada de 

atribulações, plácida, transcorrida segundo um ritmo regular deliberadamente instituído. 

Nela, reinam as formas rígidas, as estruturas mais perenes, perceptíveis na austeridade 

do arcabouço moral modelador do comportamento, na rotina áspera ditada pelo sentido 

de dever, em certa tradição pretensamente referendada por um lastro de autenticidade. 

Seus personagens são pessoas simples, destituídas de conflitos emocionais profundos, 

cuja personalidade adquire substância maciça, espécie de redoma onde habita a 

harmonia e ante a qual se envergam todos os golpes do destino. A um tempo resolutos 

e serenos, não os acomete transpor os limites impostos pelas imperfeições de sua 

natureza, tampouco afrontar as intempéries advindas do mundo exterior. Seu ideal é a 

entrega a um trabalho estabelecido em conformidade com as aptidões, tornado glorioso 

uma vez prevaleça a convicção de haverem sido despendidas todas as energias para 

realizá-lo, independente da qualidade mais tangível dos resultados. Uma conduta 

assentada em um marco ético, o qual imprime, tanto quanto impõe, retidão, constância, 

vigor a todos os atos de criação, aos contornos essenciais do ser. É o acanhado, porém 

acolhedor e inabalável refúgio existencial da tradicional burguesia européia164, mais 

precisamente alemã, em decomposição pelo acirramento das transformações sociais 

                                                 

164 É importante salientar que Lukács alude ao legado do “Bürger”, o habitante do burgo, cuja conduta no 

mundo, conforme o argumento de Max Weber (2004), ainda é regida por uma ética corporificadora de um 
estilo de vida calcado na dedicação exaustiva e metódica ao trabalho cotidiano, em contraposição ao 
“bourgeois”, já operando no contexto de um capitalismo “sem espírito”, entregue mecanicamente às 
atividades mercantis, orientado apenas pelo mercado, tornado um valor em si. Thomas Mann retrata o 
declínio do universo da velha burguesia, a crescente impossibilidade de uma forma de construção da 
identidade e de atuação no mundo orientada pela ideia de dever, entendido como um chamado divino. 
Alguns de seus personagens, sobretudo em Buddenbrooks e Tonio Kröger, experimentam os conflitos e 
as adversidades decorrentes dessa derrocada, e a ambição, afinal do próprio Mann, de preservar um 
marco ético da mesma natureza no âmbito da atividade artística, de fazer da arte uma experiência de 
devoção a um ofício, animada por um ideal mais elevado, capaz de fornecer justificação à sua causa. 
(Goldman, 1988: cap. 2) Apenas reproduzo, sinteticamente, parte de ampla análise empreendida por 
Harvey Goldman sobre a presença e o significado da noção de vocação na obra de Thomas Mann. 
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decorrentes do advento da era moderna, embora permanecendo impassível, seu 

provável desaparecimento talvez reconhecido como mero sintoma das vicissitudes 

históricas. “It is a strenght of renunciation, of resignation, the strenght of the old 

bourgeoisie in face of the new life.” (Lukács, 1974: 64)165 Uma reação de retraimento ao 

frêmito e ao fascínio intimidadores impregnados nas formas cada vez mais inconstantes 

ao redor, de dedicação ascética a uma profissão emanada de um núcleo interno coeso, 

como manifestação de um imperativo haurido de uma determinada cosmovisão. “It is a 

form of asceticism, a renunciation of all brilliance in life”, “a denial of everything that is 

beautiful, everything that appears desirable, everything the life-instinct longs for.” 

(Lukács, 1974: 55; 56)166
 Não acomete percorrer distâncias no afã de deparar algo 

surpreendente, capaz de desatar sensações presumivelmente associadas a um estado 

de satisfação, pois apenas os horizontes estreitos, a paisagem adensada pelos tons 

quase imutáveis da terra natal ou da região onde se constitui morada duradoura 

guardam as sugestões que conferem vasta significação à vida. Feita de matéria dura, 

espessa, a alma, agasalhada por cenário cálido e monótono, pretende fazer persistir a 

aura dos gestos mais simples, por isso primordiais, ao largo o brilho fugidio do instante, 

a torrente do permanentemente novo arrostando ao incerto.  

E se alguém, como Theodor Storm167, se sente tocado pelo dom da arte, acatá-lo 

é tão-somente atender a uma vocação, sob o peso das mesmas constrições morais que 

exortam ao exercício abnegado e responsável de qualquer ofício. O rigor do artista 

transparece na maneira como imprime ordem, regularidade e sobriedade ao processo 

de composição, o próprio estilo de vida burguês convertido na experiência primordial do 

ato criador. Diverso o tumulto da atmosfera inspiradora do gênio, entrecortada pelo 

                                                 
165

 “É uma força de renúncia, de resignação, a força da velha burguesia em face da nova vida.” (tradução 
nossa)  
166

 “É uma forma de ascetismo, uma renúncia a todo brilho da vida”, “uma negação de tudo que é belo, 
tudo que parece desejável, tudo que o instinto de vida anseia.” (tradução nossa) 

167
 Escritor nascido na Alemanha, Theodor Storm (1817-1888) foi um dos mais importantes expoentes do 

realismo literário alemão. Escreveu poemas de caráter lírico, mas se notabilizou, sobretudo, como 
contista, deixando obras cujo estilo é marcado pela simplicidade, com traços de melancolia e ironia. (Ver: 
Grimal, 1969) 
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ritmo tenso de uma atividade nervosa frenética, por sensações e estados de alma 

tormentosos e inconstantes, indícios de uma imaginação, sobretudo, de uma existência, 

abaladas pelo afloramento doentio e aniquilador de forças anárquicas, irracionais. Seu 

ímpeto é colher as nuances da realidade exterior geradoras de sentimentos 

arrebatadores e alcançar os meios de expressá-los, mesmo à custa da própria ruína. “A 

man (...) who really devours the world, is bound to devour himself in the end.” (Lukács, 

1974: 58)168 Ao artesão-esteta, como Storm, apraz o refúgio de uma província 

adormecida no marasmo imperturbável da topografia, bem como da fisionomia dos 

habitantes, sempre brandos e confiantes, em suas lides cotidianas. Ali, pode cultivar 

uma sensibilidade sóbria, da qual são extraídos os recursos imagísticos e de estilo 

usados para retratar aquele mesmo cenário de paz, onde enredos se descortinam 

segundo um mesmo diapasão: “fate dealing its blows, strong men who survive their fate 

and others, a little less strong, who are destroyed.” (Lukács, 1974: 65)169
 Poemas líricos, 

sobretudo contos, concebidos como poesia em prosa, são os gêneros literários mais 

adequados ao tratamento de problemas mais profundos, “a human life expressed 

through the infinitely sensual force of a fateful hour” (Lukács, 1974: 73)170, embora a 

simplicidade e força da composição torne impraticável sua correspondência a uma 

forma de expressão sentimental e carregada de pathos. (Lukács, 1974: 63) Por um 

lado, Storm não celebra uma interioridade tão morbidamente intensa, “he had no 

compulsion or wish to trace every mood to its innermost roots within the soul”171. Por 

outro, sua visão de mundo “could not embrace the immense richness of life”. (Lukács, 

1974: 74)172 

                                                 
168

 “Um homem que verdadeiramente devora o mundo está fadado a devorar a si mesmo no fim.” 
(tradução nossa) 
169

 “o destino desferindo seus golpes, homens fortes que sobrevivem ao seu destino e outros, um pouco 
menos fortes, que são destruídos.” (tradução nossa) 
170

 “uma vida humana expressa através da força infinitamente sensual de uma hora fatal” (tradução 
nossa) 
171

 “ele não tinha compulsão ou desejo de remontar cada disposição de ânimo às suas raízes mais 
profundas no interior da alma.” (tradução nossa) 
172

 “não podia abarcar a imensa riqueza da vida.” (tradução nossa) 
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Contudo, um diferente ânimo paulatinamente assalta as populações aturdidas 

dos grandes centros modernos, pelo menos os dotados de certa sensibilidade para 

divisar – talvez mais ainda os dispostos a retratar – o caráter surpreendente da 

reconfiguração em curso do espaço social. A inquietude de perscrutar as pulsações, o 

alarido de um novo cotidiano, em busca de experiências inusitadas, do impacto capaz 

de provocar a emergência de sentimentos avassaladores. A multidão se torna um 

abrigo, a sucessão inveterada de imagens e cores um espetáculo repleto de sugestões 

a ser desvendado, as fronteiras se dissolvem ante a possibilidade de abarcar territórios 

incógnitos. O eterno fluir das formas, se atordoa, não intimida, antes faz irromper o 

desejo de percorrer seus enigmas. Assoma a perspectiva do flâneur, para quem  

 

“é um imenso júbilo fixar residência no numeroso, no ondulante, no movimento, 
no fugidio e no infinito. Estar fora de casa, e contudo sentir-se em casa onde 
quer que se encontre; ver o mundo, estar no centro do mundo e permanecer 
oculto ao mundo”. (Baudelaire, 1995: 857) 

 

Porém, impõe-se não apenas observar, principalmente sentir as expressões tangíveis e 

triviais da vida presente, que encerram “o transitório, o efêmero, o contingente” 

(Baudelaire, 1995: 859), característicos do novo tempo. Daí, a atitude curiosa de 

imersão “no tumulto da liberdade humana”, de absorção do “fantástico real da vida”, 

“viajando através do grande deserto de homens”173. (Baudelaire, 1995: 858; 861; 859) 

Porventura, acorre o artista, sobretudo o “homem do mundo”, “o cidadão espiritual do 

universo”, alguém, “por temperamento, apaixonado por viagens e muito cosmopolita”, 

rastreando “o mundo e as razões misteriosas e legítimas de todos os seus costumes”, 

portanto, em dissonância com a inércia, a letargia, a uniformidade evocadoras dos 

ideais de “simples artesãos, inteligências provincianas, mentalidades de cidade 

pequena.” (Baudelaire, 1995: 855) E se move pelos vastos “onde fluem os desejos 

profundos e impetuosos, os Orinocos do coração humano, a guerra, o amor e o jogo; 

                                                 
173

 Ênfases do autor. 
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em toda parte onde se agitam as festas e as ficções que representam esses grandes 

elementos da felicidade e do infortúnio.” (Baudelaire, 1995: 868) A parcela histórica da 

beleza corresponde, na modernidade, ao movimento incessante e à vivacidade contidos 

nos aspectos mais banais e vulgares da paisagem metropolitana. O belo deve ser 

desvelado no contingente, que justamente o faz ou o fará eterno – sua segunda 

dimensão –, não nas personificações já eternizadas do passado. Depará-lo requer 

penetrar a “multidão como se num reservatório de eletricidade” (Baudelaire, 1995: 857), 

ser tomado pela paixão intensa de apreender a singularidade da moral e dos costumes 

da época. Ao homem de gênio cabe extraí-lo, cabe “extrair o eterno do transitório” 

(Baudelaire, 1995: 859) e, investido de talento e inspiração excepcionais, representá-lo, 

pois “há na vida ordinária, na metamorfose incessante das coisas exteriores, um 

movimento rápido que exige do artista idêntica velocidade de execução.” (Baudelaire, 

1995: 853) Genialidade promanada do instinto, a arte nascendo de um gesto violento, 

belicoso, dotada “de uma vida entusiasta como a alma do autor.” (Baudelaire, 1995: 

859) Seu horizonte é o do bárbaro ou da criança, imprimindo traços agitados, vigorosos, 

ao mesmo tempo de colorido ingênuo, à composição das imagens sedutoras 

surpreendidas ao redor. Como na infância, é dominado pelo impulso irresistível de 

discernir cada nuance, cada textura, cada matiz revelados aos sentidos. “A criança vê 

tudo como novidade; está sempre inebriada.” E “o gênio é somente a infância 

redescoberta sem limites”174. (Baudelaire, 1995: 856)  

Irrompem as determinações de uma perspectiva de apagamento das fronteiras 

entre arte e vida, acirrada pelo programa das vanguardas artísticas européias do início 

do século XX. Torna-se despropositado, inoportuno conceber a criação artística como 

um território autônomo face à aspereza de uma ordem social corrompida, reino da 

redenção, onde os valores humanos mais elevados encontram morada propícia. Os 

vanguardistas forjaram uma nova estética a partir da assimilação dos diferentes 

estímulos e experiências provenientes do ambiente das grandes cidades, articulada a 

um propósito de redimensionamento da sensibilidade e de reinvenção do cotidiano do 
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 Ênfases do autor. 
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homem moderno. Transparece um “will to search out the new within the unknown, and 

the unknown beyond the new.” (Poggioli, 1968: 215)175 Os caminhos impregnados de 

movimento e mudança são devassados, para que ressaltem as formas e os objetos 

singulares de um tempo presente já rente ao futuro, fixados pela imaginação poética. 

Assim, são cantadas 

  

“as grandes multidões movimentadas pelo trabalho, pelo prazer ou pela 
revolta; as marés multicoloridas e polifônicas das revoluções nas capitais 
modernas; a vibração noturna dos arsenais e dos estaleiros sob suas violentas 
luas elétricas; as estações glutonas comedoras de serpentes que fumam; as 
usinas suspensas nas nuvens pelos barbantes de suas fumaças; as pontes 
para pulos de ginastas lançadas sobre a cutelaria diabólica dos rios 
ensolarados; os navios aventureiros farejando o horizonte; as locomotivas de 
grande peito, que escoucinham os trilhos, como enormes cavalos de aço 
freados por longos tubos, e o vôo deslizante dos aeroplanos, cuja hélice tem os 
estalos da bandeira e os aplausos da multidão entusiasta.” (Marinetti, 2002: 92) 

 

O olhar desperta para o encanto imanente, embora não menos evasivo, de uma 

realidade convulsa, variegada, pois “o esplendor do mundo se enriqueceu com uma 

beleza nova: a beleza da velocidade.” (Marinetti, 2002: 92) Contudo, não há mais 

qualquer anseio de extrair e preservar um pretenso conteúdo eterno e imutável dos 

fenômenos, conforme reivindicava Baudelaire: “the fleeting, ever-changing 

consciousness of modernity as a source of beauty succeeds in prevailing over, and 

finally in eliminating, the ‘other half’ of art.” (Calinescu, 1987: 5)176 A beleza está 

encarnada na própria transitoriedade. A ruptura com a tradição ocorre de maneira mais 

incisiva, abandonados os cânones estéticos bem como os ideais existenciais tributários 

de noções de pureza, transcendência e equilíbrio. De fato, é deflagrado “an attack on 

the status of art in bourgeois society.” (Bürger, 1989: 49)177,  cujo cerne é a ausência de 

                                                 

175
 “desejo de buscar o novo no interior do desconhecido e o desconhecido para além do novo.” (tradução 

nossa) 

176
 “a consciência fugaz, transitiva da modernidade, como uma fonte de beleza, prospera  em prevalecer 

sobre, e finalmente em eliminar, a ‘outra metade’ da arte.” (tradução nossa) 

177
 “um ataque ao status da arte na sociedade burguesa” (tradução nossa) 
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funcionalidade, o trabalho de criação convertido em um fim em si mesmo. Ao contrario, 

os experimentos vanguardistas apenas se realizam a partir de sua integração à “práxis 

vital”, a crença no efeito causado no público alimentando mesmo a pretensão de 

“organize a new life praxis” (Bürger, 1989: 49)178, mais imaginativa e espontânea, em 

oposição ao racionalismo utilitarista propagado pela burguesia. Daí a predileção pelo 

manifesto, aclamado em afronta à categoria obra e mobilizado, por sua agilidade, por 

seu poder de gerar polêmica, como instrumento mais eficaz de comunicação. A velha 

ordem remanescente em bibliotecas, academias, museus, reduzidos a organismos 

necrosados – “esses cemitérios de esforços perdidos, esses calvários de sonhos 

crucificados, esses registros de impulsos quebrados” (Marinetti, 2002: 93) –, perde a 

autoridade de repositório dos parâmetros de representação do mundo contemporâneo, 

devendo impiedosamente ser dizimada pelos “bons incendiários de dedos 

carbonizados”. (Marinetti, 2002: 93) O passado não coaduna com o “momento 

futurista”179, que divisa na velocidade um índice do futuro projetado no presente. 

A antropofagia oswaldiana participa do ambiente de exasperada rebeldia 

promovido pela ação das vanguardas históricas, embora assimilando suas propostas de 

maneira criativa e um tanto particular. A percepção da falência da civilização ocidental 

talvez transpareça mais nitidamente na discrepância entre os referenciais valorativos 

burgueses e os atrativos da vida moderna proporcionados pelo progresso material e as 

inovações tecnológicas. A conduta orientada pela racionalidade instrumental, voltada 

para o acúmulo de riquezas por meio do trabalho ordinário, tolhida por uma moralidade 

tacanha, se revela impotente para apreender a expressividade e as experiências 

abrigadas no seio das metrópoles povoadas pela multidão, cercadas por horizontes de 

arranha-céus, autos, aeroplanos e transatlânticos. “O Ocidente se envenenou do 

preconceito racionalista. (...) Ele chegou aos limites da razão, sem freios, 

derrapando.”180 Assim, despontam “o intelectualismo besta” e “os cacóetes mentais da 
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 “organizar uma nova práxis vital” (tradução nossa) 
179

 Expressão de Renato Poggioli (1968) utilizada por Marjorie Perloff (2003) como título de seu livro.   
180

 Costa, Oswaldo. De antropofagia. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 9. 
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Europa pôdre de civilização”181, a mesma que ainda “inventou o catálogo, o exame de 

consciencia e o crime de defloramento.”182 Impõe-se, portanto, uma atitude enérgica de 

revolta, promover o “incrível destroçamento das boas maneiras do ‘branco, adulto e 

civilizado’” (Andrade, 2011b: 280), desacatar “a senhora burgueza, o soneto e a 

Academia.”183 O combate também deflagrado à “Memoria fonte do costume” e às “idéas 

objectivadas. Cadaverizadas.” “As idéas tomam conta, reagem, queimam gente nas 

praças publicas. Suprimamos as idéas e as outras paralysias.”184 A ação, enfim, 

destinada “a ser a lenha e o petroleo com que se alimente o enorme incendio que 

comburirá, crestará e polvilhará o corpo das actuaes instituições societarias em pleno e 

fragoroso desmoronamento.”185 O advento de uma existência renovada será 

consumado, uma vez seja removida a matéria fossilizada de um passado anacrônico: 

“Não queremos museus.”186 O desdém à tradição e o gesto subversivo de teor 

iconoclasta, típicos dos movimentos de vanguarda, culminando na agressividade Dadá, 

no almejado “grande espetáculo do desastre, do incêndio, da decomposição”:  

 

“Eu destruo as gavetas do cérebro e as da organização social: desmoralizar 
por tudo lado e lançar a mão do céu ao inferno, os olhos do inferno ao céu, 
restabelecer a roda fecunda de um circo universal nos poderes reais e na 
fantasia de cada indivíduo.” (Tzara, 2002: 141) 

 

A despeito do prevalecente niilismo dadaísta, ressalte-se o sentido fecundante dessa 

operação destrutiva, reiterado na Revista de Antropofagia pela reprodução da frase 

“Destróe, pois toda a creação vem da destruição.”187, tomada ao escritor francês Marcel 

                                                 
181

 De antropofagia. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 14. 
182

 COSTA, Oswaldo. A “descida” antropophaga, Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 8. 
183

 Uma adesão que não nos interessa. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 10. 
184

 Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 3, 7. 
185

 Bérro. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 6. 
186

 De antropofagia. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 9. 

187
 Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 3. 
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Schwob188. Embora a ruptura com o passado realizada pelas vanguardas europeias 

representasse um ato mais radical, talvez pela própria inconsistência de uma “tradição 

brasileira”, permitindo uma reconciliação com determinadas experiências a princípio 

incompatíveis com um impulso inovador, até mesmo não totalmente avesso a um 

trabalho de classicização, pretensamente inaugurado pela composição de Serafim 

Ponte Grande.189 Claro, tratava-se, sobretudo, de fundar uma autêntica cultura nacional 

e moderna, não havendo qualquer contemporização com os códigos convencionais 

retrógrados e europeizados instituídos por uma elite conservadora. 

A elaboração de uma modernidade brasileira original requer um movimento de 

retorno às formas de vida primitivas, nascidas de um substrato de energias instintivas 

que as vanguardas européias o mais das vezes buscaram alhures, identificaram com o 

exótico. O Brasil abriga “regiões de terra-longe, com áreas de magicismo. Sesmarias 

sem dono, onde vive o indígena no seu estado de natureza. Dono de um mundo 

indecifrado, com uma educação imemorial de mato, que vem do pré-tempo.” (Bopp, 

1966: 90) As reverberações provindas dessa dimensão cultural esquecida e 

estigmatizada tornam o processo de construção e vivência do moderno um desvio em 

relação às propostas racionalizadoras prevalecentes no Ocidente, fazendo despontar “o 

espectaculo barbaro da civilisação nova da America”.190 O concurso do inconsciente, a 

indiferença aos sistemas classificatórios e às compartimentações espaciais 

convencionais na apreensão da realidade constituem uma condição nativa: “nunca 

tivemos gramaticas, nem collecções de velhos vegetaes. E nunca soubemos o que era 

urbano, suburbano, fronteiriço e continental. (...) nunca admittimos o nascimento da 

logica entre nós.”191 O curso da existência é, portanto, instável, sem contornos óbvios, a 

espontaneidade se sobrepõe ao pragmatismo, e a imaginação não é atrofiada pela 

                                                 
188

 Marcel Schwob (1867-1905): escritor, jornalista e tradutor francês. Escreveu principalmente contos, 
ensaios e artigos jornalísticos. Autor vinculado à escola simbolista, apontado como precursor do 
surrealismo. (Ver: Grimal, 1969) 

189
 “Serafim é o primeiro passo para o classicismo brasileiro.” (Andrade, 2007b: 49) 

190
 De antropofagia. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 14. 

191
 Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 3. 
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interposição de esquemas normalizadores. O pensamento e a ação abarcam um 

território extenso, permeável às sugestões oníricas, aos estados de êxtase e delírio, à 

superstição, manifestações em si significativas na composição com a própria 

subjetividade e com o mundo. Essa abordagem da cultura selvagem corresponde à 

constatação de que “os processos lógicos, de nossos dias, só se aplicam à resolução 

de problemas de interesse secundário. O racionalismo absoluto que continua na moda 

só permite considerar fatos de pequena relevância de nossa experiência.” (Breton, 

2002: 179) Derivado da revelação da mentalidade mítica dos povos arcaicos, como do 

inconsciente freudiano, o “automatismo psíquico” surrealista, correlato à “imaginação 

sem fio” futurista, açula o estranhamento gerado pela reunião fortuita, anárquica de 

imagens, em conformidade com a própria fragmentação da natureza humana. Uma 

atitude de afronta à normatividade vigente, por meio de um trabalho de ressignificação 

de categorias, da construção de arranjos simbólicos perturbadores, em desacato à 

tradição, conforme a prática do chamado “surrealismo etnográfico”. (Clifford, 1988) O 

primitivismo vanguardista reivindica a intervenção de componentes irracionais para a 

emergência de uma sensibilidade nova, reconhecidos pela antropofagia como um dado 

local, o sedimento originário do qual pode brotar uma modernidade bárbara, por meio 

da assimilação inventiva dos produtos da civilização técnica.  

A Amazônia indígena e mítica, animada por forças obscuras, simboliza a 

realidade amorfa, polissêmica e inconstante corporificadora de um Brasil primordial. A 

amplidão da floresta encharcada guarda mistérios na vida que pulsa nas modulações 

de cores, cheiros, ruídos, contornos, engendrando paisagens. Cenário descomunal, 

cercado de assombros e ameaçador, “a moldura de um mundo ainda incógnito e 

confuso”, “uma geografia do mal-acabado.” (Bopp, 1966: 109), onde árvores passam “a 

noite tecendo folhas em segredo”, vento “rói as margens de beiços rachados”, a chuva 

carrega troncos, faz rolar “galhos secos pelo chão” e, empurrados pela agitação dos 

rios, “Nacos de terra caída/ vão fixar residência mais adiante/ numa geografia em 

construção”. (Bopp, 1998: 155; 171; 157; 163) Por essas “terras do Sem-fim” serão 

traçados os roteiros do herói Norato, vestido em pele de cobra, à procura da amada 
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filha da Rainha Luzia, raptada pela Cobra Grande. Para percorrê-los, contudo, será 

preciso “apagar os olhos primeiro”, deixar o sono escorregar “nas pálpebras cansadas” 

(Bopp, 1998: 148), pois as descobertas adiante não estão ao alcance dos mecanismos 

cognitivos racionais. Os seres da natureza, personificados, compõem um quadro 

onírico: “A selva imensa está com insônia/ Bocejam árvores sonolentas/ velhas árvores 

grávidas cochilam.” (Bopp, 1998: 150) Ao longo da travessia, “Caules gordos brincam 

de afundar na lama/ Galhinhos fazem psiu”. (Bopp, 1998: 151) Enquanto “Raízes 

desdentadas mastigam lodo”. (Bopp, 1998: 152) Mais além, ao romper da aurora, “céus 

se espreguiçam/ Arregaçam os horizontes”. (Bopp, 1998: 162) “O sol belisca a pele azul 

do lago”, vertido de um céu de meio-dia. (Bopp, 1998: 164) Mas é também um território 

mal-assombrado, habitado por monstros, bruxas, fantasmas, onde os acontecimentos 

frequentemente parecem obedecer a causas sobrenaturais. Muitas vezes, ocorre lançar 

mão de certos artifícios para quebrar encanto, “buscar puçanga/ pra distorcer mau-

olhado” (Bopp, 1998: 187), carregar, acaso debalde, “puçanga de cheiro/ e casca de 

tinhorão/ fanfan com folhas de trevo/ e raiz de mucura-caa”. (Bopp, 1998: 160-161) E 

não surpreende se no meio do mato se avista uma pajelança, mestre chamando 

espírito de onça para afastar influência maligna, prontamente habilitado a tirar “feitiço 

do corpo”, fazer “benzedura de destorcer quebranto”. (Bopp, 1998: 181) Nesse universo 

fantástico, a fome pode ser satisfeita assoprando a barriga. À procura do grande amor, 

quando os rumos se tornam demasiado incertos, convém parar “para ouvir barulhos de 

beira de mato/ e sentir a noite toda habitada de estrelas”: talvez “uma delas/ com seus 

fios de prata” tenha visto “o rasto luminoso da filha da rainha Luzia”. (Bopp, 1998: 169) 

Outro tanto, o movimento é ditado pela correnteza acumulada de um rio na cheia, a rota 

traçada segundo motivações de fundo irracional: “- Aquela polpa de mato está me 

puxando os olhos/ - Então navegue pra lá, compadre”. (Bopp, 1998: 173) A profusão e 

a brutalidade da natureza primitiva colocam o homem diante do mistério, revelam o 

despropósito do anseio de compreensão lógica da totalidade dos fenômenos, a 

necessidade de convivência com o desconhecido: “- Há tanta coisa que a gente não 

entende, compadre/ - O que é que haverá lá atrás das estrelas?” (Bopp, 1998: 174) À 

vista do mar, o aturdimento diante de infindáveis camadas espessas de água 
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despejadas na areia: “Parece que o espaço não tem fundo.../ - De onde é que vem 

tanta água, compadre?”192 (Bopp, 1998: 170) A existência transcorre sensível às 

ressonâncias do ambiente, captadas de forma intuitiva, e ao mesmo tempo corresponde 

aos apelos da imaginação arrebatadora, ao desprendimento dos impulsos mais 

espontâneos e dos sentimentos contraditórios constitutivos da personalidade.  

Mundo original, caótico, fecundado pelas forças criadoras da natureza que 

moldam paisagens ambíguas, cambiantes, seres e matéria bruta ainda amalgamados. 

Mundo atemporal ou onde coexistem diferentes temporalidades, bem como irredutível a 

fronteiras espaciais precisas: “terra do sem-fim”. Ali, as figurações mais primárias da 

existência podem surgir permeadas pelo moderno, numa acomodação mágica. Certa 

feita, percorrendo distâncias, Norato acaba caindo “num fundo de floresta/ inchada 

alarmada mal-assombrada”. (Bopp, 1998: 155) E logo soam “apitos um bate-que-bate/ 

Estão soldando serrando serrando/ Parece que fabricam terra.../ Ué! Estão mesmo 

fabricando terra”. (Bopp, 1998: 155) A hiléia encantada pulsa também segundo o ritmo 

e as propriedades das atividades fabris, abarca os imperativos da produção industrial. 

Antecedendo a trepidação avassaladora das águas durante a pororoca, o mangue pede 

“terra emprestada pra construir aterros gosmentos”. (Bopp, 1998: 171) Mais tarde, 

passado o estrondo, amainado por “luar espesso”, tornam “lentamente rio acima/ 

comboios de matupás pra construção de novas ilhas/ numa engenharia silenciosa”. 

(Bopp, 1998: 173) Tampouco estão ausentes traços designativos do espaço urbano, 

assumindo tonalidade cubista e surrealista: “Floresta ventríloqua brinca de cidade/ 

Movem-se arbustos cúbicos/ sob arcadas de samaúma”. (Bopp, 1998: 183) Cenário 

porventura atravessado pelo ruído furtivo de uma Maria-fumaça que acorda o mato e, 

em meio a árvores “telegrafando” mensagens cifradas, desata uma sinfonia de cipós, 

sapos, pássaros, como em comunicação com a natureza ao redor. E quando avulta um 

navio com “casco de prata” e “velas embojadas de vento” (Bopp, 1998: 185), a imagem 

se confunde com a da Cobra Grande, singrando caminhos à procura de moça virgem. A 
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 Conforme já indicado, essa renúncia a confinar o mundo em parâmetros lógicos caracteriza a “posição 
de espírito” denominada “mussangulá”, por Raul Bopp. (1966: 81-82) 
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floresta parece encerrar os signos da civilização técnica, numa composição onírica e 

utópica onde o primitivo coaduna com expressões pertencentes a um tempo futuro.  

A modernidade antropofágica se realiza simultânea aos parâmetros da vida 

selvagem, demanda uma recuperação de seu dinamismo e de sua simplicidade. 

Alimentado com a mesma substância instintiva do nativo, que o impele a dominar o 

ambiente para torná-lo favorável, a metrópole será, no mesmo gesto, absorvida e 

redimensionada pelo antropófago moderno. Assim, Serafim Ponte Grande se lança em 

corrida exploratória pelos espaços urbanos do país e do mundo “sem portera”193. Não 

há nostalgia quanto ao desaparecimento de antigas construções, às vezes uma igreja, 

“casas com tetos para fora”, substituídas por torres de aço e concreto, fruto do 

progresso capitalista. Esse o destino da Praça da Sé, em São Paulo, tornada Largo da 

Sé, cuja topografia se alterou  

 

“por causa das Companhias Mútuas e das casas de Bombons que são umas 
verdadeiras roubalheiras mas que em compensação aí construíram os 
primeiros arranha-céus que nem chegam à metade dos últimos arranha-céus 
que não chegarão decerto à metade dos futuros arranha-céus.” (Andrade, 
2007: 102) 

 

Apesar dos malefícios, as transformações são acolhidas afirmativamente, inelutáveis, 

na verdade conformadoras do novo meio a ser assimilado. Assimilado de forma 

intuitiva, de acordo com as emanações do instinto, colocado a serviço da satisfação de 

necessidades vitais. Portanto, um edifício alto serve para ser escalado e tornado 

plataforma para um canhão, símbolo das pulsões fálicas, instrumento transgressor, de 

rebeldia contra os interditos impostos pela ordem dominadora. Navios, automóveis, 

aviões, encurtando distâncias, são úteis quando domina o impulso de descobrir 

territórios. Ágeis veículos tomados para perfazer itinerários pelo Brasil, para atravessar 

o Atlântico, ganhar a Europa, deparar os vastos do Oriente.  

                                                 
193

 “Mundo não tem portera” é a epígrafe da seção destinada ao registro da atribulada viagem de Serafim 
e Pinto Calçudo à Europa, a bordo do transatlântico “Rompe-Nuve”. 
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Os produtos da técnica não são autônomos perante o homem, tampouco o 

dominam. Surgem, por vezes, animizados, como o transatlântico cujos porões guardam 

“usinas” que “resfolegam” com “seus vastos pulmões” (Andrade, 2007: 126), ou sofrem 

a injunção de impulsos humanos primários, abalando as operações racionais à base de 

seu funcionamento, fontes de precisão e previsibilidade. Quando Pinto Calçudo resolve 

remar com um pau atravessado pelo óculo da cabine do “Steam Ship Rompe-Nuve”, o 

ato provoca um desvio194 na rota traçada, levando a embarcação, afetada por “uma 

pane na bússola” e vítima da “insidiosa atuação do vento boroeste”, de encontro ao 

litoral do Congo Belga. (Andrade, 2007: 116) Mais tarde, desgovernado, “bordeja na 

direção Sul-Este-Noroeste” e apenas logra vencer a deriva após a tripulação improvisar 

inúmeros remos que se esbatem contra o mar, “fazendo força nas máquinas”, em 

demanda de novos horizontes. (Andrade, 2007: 118; 119) Mesmo a finalidade original 

de determinadas inovações tecnológicas é imperturbavelmente desvirtuada, como no 

caso do aparelho de telégrafo improvisado para lançar raios sobre a verruga surgida na 

cabeça de Pinto Calçudo, no anseio de amainá-la ou removê-la, ao acaso ainda sujeita 

a interceptar inesperadas transmissões indicativas da chegada de piratas. A “época 

maquinista” também oferece estranhos inventos, de utilidade um tanto duvidosa, postos 

de lado, diante de condições mais palpáveis de se entregar a atividades realmente 

prazerosas. Em Paris, Serafim adquire a “Mariquinha do Livre Arbítrio”, aparelho de 

múltiplas funções, entre lúdicas e sexuais, ativadas por meio da emissão de sons, tendo 

supostamente aguçado a curiosidade de Freud. Uma vez ligado, “deposita-lhe na greta 

o nome, a idade, o sexo e uma moeda de 200 réis”, fazendo repercutir “uma 

complicação de logaritmos e silvos, um berreiro de Klaxons e diversos buracos de 

olhos.” (Andrade, 2007: 134) Após, logo abandonado o experimento, se aconchega de 

novo a Joaninha, quem de fato o satisfaz com todo o viço de seus vinte anos: “Todas as 

noites veste o pijaminho que lhe compraste nas Galeries Lafayette e soca uma bronha 

                                                 
194

 Semelhante à interferência de forças irracionais, sugerida pela ação imprevista de um negro sobre a 
trajetória calculada de uma locomotiva, alterando-lhe o curso normal, cena do Manifesto Pau Brasil: “Uma 
sugestão de Blaise Cendrars: – Tendes as locomotivas cheias, ides partir. Um negro gira a manivela do 
desvio rotativo em que estais. O menor descuido vos fará partir na direção oposta ao vosso destino.” 
(Andrade, 2011a: 61) 
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em tua honra! Serafim entre pundonoroso e encantado pára a imoral.” (Andrade, 2007: 

134) Prevalecem as reações provenientes da vida instintiva, a técnica sendo apropriada 

de maneira seletiva e mesmo instrumentalizada com vistas a contribuir para a 

emancipação do indivíduo195. 

A cena boêmia nas grandes cidades parece constituir um espaço privilegiado ao 

afloramento de experiências desprendidas de um fundo de cultura primitiva. Sobretudo 

a música e a dança executadas nesses ambientes irradiam a exuberância e o 

arrebatamento típicos dos gestos mais impulsivos, presumivelmente animados por 

forças étnicas primordiais. Na Europa reavivada pelas tradições africanas, o “Bal 

Nègre”, embora “pior do que qualquer baile de quarta-feira de cinzas na Favela” 

(Andrade, 2007: 156), remete Serafim, de alguma forma, a suas origens nacionais. “O 

serrote das florestas atávicas o irmana sem barulho às orquestras mulatas e coloniais”, 

compondo uma paisagem densa, confusa, permissiva à dissipação libertina, onde 

“animais de todas as Áfricas vestidas se esfregam nas fêmeas brancas.”196 (Andrade, 

2007: 156) Em Madrid, impregnadas da orquestração dos foquestrotes, “mulheres 

sincopam como bandeiras, como dínamos”, à feição de máquinas, enquanto Serafim 

“desfolha” a amante Branca Clara, segura-lhe “o hálito (...), os cabelos de todo o corpo 

depilado, o ventre que indica o gelo central da terra.” (Andrade, 2007: 143) Em outro 

cenário, colorido pela “floresta brasílica e outras florestas”, são divisadas “mulheres 

fertilizantes”, e uma fauna, “a animal animalada”, percorre a pista de dança, iluminada 

com “partes pudendas nos refletores”. No emaranhado de seres e formas, a atmosfera 

musicada desenha movimentos caóticos, fugazes: “Síncopes sapateiam cubismos, 

                                                 

195
 Algo um tanto diverso do percebido por Renato Poggioli: “the modern man or artist sometimes seems 

to consider the machine not only as a source of energy but also as the fount of life, an end rather than a 
means, and thus treats the machine itself as more valuable than anything it produces.” (1968: 140) “o 
homem ou o artista modernos às vezes parecem considerar a máquina não apenas como uma fonte de 
energia, mas também como a fonte da vida, um fim mais do que um meio, e assim trata a própria 
máquina como mais valiosa do que qualquer coisa que ela produz.” (tradução nossa) 
196

 O episódio, intitulado “LA BANANE”, não deixa de denunciar certa artificialidade da assimilação da 
cultura negra na França, sugerida como importação de uma expressão autêntica da experiência nacional 
brasileira, conforme indica o seguinte comentário acerca do referido baile: “– Meu caro amigo, o Brasil é 
isso. Daqui a vinte anos os Estados Unidos nos imitarão.” (Andrade, 2007: 156) 
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deslocações. Alterando as geometrias. Tudo se organiza, se junta coletivo, simultâneo 

e nuzinho, uma cobra, uma fita, uma equação, passos suecos, guinchos argentinos.” 

(Andrade, 2007: 144; 145) E no percurso rumo ao Oriente, avulta a Acrópole grega, 

desbotada e calada em meio às ruínas da história, de repente atravessada pelo aço de 

um avião e acesa na ação muscular de um “boxeur negro”, praticando sob o sol. “O seu 

nu doirava na dança do ataque entre upper-cuts e mergulhos de swings na defesa 

suada, entroncada, de punhos.” Diante do ocorrido, a Grécia se refaz, “ressuscitada no 

negro e no avião.” (Andrade, 2007: 176) É perceptível uma reabilitação do corpo, de 

suas pulsações espontâneas que refletem demandas de agressividade, diversão e 

prazer, canalizadas para a dança, o sexo, bem como para o esporte.197 Nas novas 

modalidades surgidas no mundo contemporâneo, torna-se compreensível “o que 

significam, para a massa democrática que sobe, o esporte, o recordismo, a glória de 

Tarzan e a glamour girl.” (Andrade, 2011: 203)  

Em suma, a atitude do antropófago perante o universo pleno de novas imagens e 

criações da cidade moderna é de permeabilidade, de imersão no turbilhão de 

expressões, na densidade de vivências que a conformam, para desvendar suas 

possibilidades. São caminhos permeados de ameaças, perpassados por estímulos 

enervantes, mas desafiadores e, por isso, instigantes. Por certo, nada conduz a um 

recuo, ao retraimento, revelado na procura de algum refúgio interior onde cultivar 

atributos pessoais, ao resguardo das atribulações do mundo. A conquista ampla do 

ambiente, assumidos os riscos de prováveis revezes, é o princípio orientador das 

ações. Algo do flâneur desponta, sem dúvida, seu temperamento dispersivo e sua 

condição ociosa198 convergindo a um anseio de penetrar “o labirinto urbano” (Benjamin, 

1989: 51), a multidão, escapando à uniformização cotidiana. Embora o personagem 

                                                 
197

 Ou, sinteticamente, segundo a exortação: “contra os exercicios espirituaes de Loyolla, os exercicios 

físicos.” Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 3. Trata-se de uma tirinha. Vale ressaltar que a 
exaltação do esporte, como um aspecto do seu ativismo constitutivo, integra as proposições dos 
representantes das vanguardas europeias. (Poggioli, 1968: 28-29) 
198

 “Na base da flânerie encontra-se, entre outras coisas, a pressuposição de que o produto da 
ociosidade é mais valioso (?) que o do trabalho.” (Benjamin, 1989a: 233) 
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pareça impregnado de um tédio constitutivo199, de um tom um tanto meditativo, de uma 

condição solitária, antes instigado a colher e registrar novas sensações, num 

movimento cognitivo ou interpretativo, o acento não recaindo propriamente na vivência, 

em si. Diverso, de qualquer maneira, da reação defensiva, de reserva, face à 

hostilidade da realidade exterior, peculiar ao tipo metropolitano de Simmel, obrigado a 

criar “a protective organ for itself against the profound disruption with which the 

fluctuations and discontinuities of the external milieu threaten it.” (1971a: 326)200 

Compelido a agir racionalmente, a imprimir impessoalidade e distanciamento às 

relações cotidianas, como forma de preservar a própria personalidade contra a torrente 

massificadora e atordoante de eventos em contínua transformação ao redor. O 

indivíduo se intelectualiza ou adquire um caráter blasé, indiferente à variação abrupta 

de tonalidades de sentimentos e de coisas, perceptíveis, embora tornadas inócuas, 

despojadas de significação, ao escapar de reagir aos seus efeitos. A autonomização 

dos objetos, tornados fins em si mesmos, correlata à cisão entre cultura objetiva e 

subjetiva, impede a incorporação de artefatos de modo a promover o aprimoramento da 

personalidade segundo suas predisposições naturais, enquanto “Bildung”.  

 

“The dissonance of modern life – in particular that manifested in the 
improvement of technique in every area and the simultaneous deep 
dissatisfaction with technical progress – is caused in large part by the fact that 
things are becoming more and more cultivated, while men less able to gain 
from the perfection of objects a perfection of the subjective life.” (Simmel, 
1971b: 234)

201
 

 

                                                 
199

 Talvez semelhante ao “tédio especulativo” condenado pelo Manifesto Antropófago. Andrade, Oswald 

de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 7. 
200

 “um órgão protetor para si mesmo contra a profunda ruptura com a qual as flutuações e 
descontinuidades do meio externo o ameaçam.” (tradução nossa) 

201
 “A dissonância da vida moderna – em particular aquela manifesta no aprimoramento da técnica em 

toda área e a simultânea insatisfação profunda com o progresso técnico – é causada em grande parte 
pelo fato de que as coisas estão se tornando mais e mais cultivadas, enquanto os homens menos 
capazes de obter da perfeição dos objetos uma perfeição da vida subjetiva.” (tradução nossa) 
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Em contrapartida, há uma hipertrofia do espaço da individualidade e da vida interior, 

convertidos no reino de afirmação da independência e liberdade do homem, uma vez 

não mais preso às amarras de instituições sociais tradicionais, passando a clamar pela 

emergência de seus atributos mais distintivos, que o identificam como um ser único: 

  

“throughout the modern era, the quest of the individual is for his self, for a fixed 
and unambiguous point of reference. He needs such a fixed point more and 
more urgently in view of the unprecedented expansion of theoretical and 
practical perspectives and the complication of life, and the related fact that he 
can no longer find it anywhere outside himself.” (Simmel, 1971c: 223)

202
 

 

Uma liberdade referida emimentemente à subjetividade, construída a partir de um gesto 

de autoproteção, de recolhimento, em oposição a um meio externo adverso, sob a 

égide da fragmentação e do nivelamento, revelado improfícuo à consecução da 

perfectibilidade humana. 

A perspectiva antropofágica, por seu turno, é de abertura ao mundo, de 

incorporação dos diversos itinerários e do conjunto de experiências constitutivos do 

espaço circundante. Uma perspectiva semelhante à do aventureiro, em sua postura de 

desafio às potências do destino, pelo desejo de vivenciar instantes fugazes de prazer. 

Daquele que, destemido, assume os riscos da ação excêntrica, assistemática, 

perpetrada em território dominado pela incerteza, mais visceralmente suscetível aos 

golpes e às perdas inerentes ao transcurso da vida. A aventura desata um processo 

através do qual “nos apropriamos violentamente del mundo.” (Simmel, 1998: 25) Sob 

seu primado,    

 

                                                 
202

 “ao longo da era moderna, a busca do indivíduo é pelo seu eu, por um ponto de referência fixo e não 
ambíguo. Ele necessita de tal ponto fixo mais e mais urgentemente diante da expansão sem precedentes 
de perspectivas teóricas e práticas e da complicação da vida, e do fato relacionado de que ele não mais 
pode encontrá-lo em nenhum lugar fora de si mesmo.” (tradução nossa)  
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“nos encontramos más desamparados, nos entregamos con menos reservas 
que en las relaciones que están unidas a través de más puentes con la 
totalidad de nuestra vida en el mundo y que precisamente por eso nos 
protegen mejor de choques y peligros mediante desviaciones y adaptaciones 
preparadas.” (Simmel, 1998: 26) 

 

Os mesmos choques e perigos tão obstinadamente repelidos pelo habitante típico das 

metrópoles, com os expedientes da indiferença e do intelectualismo. Aqui, ao contrário, 

não se trata de um artifício de defesa, prospectivo, racionalmente concebido em um 

contexto de articulações sociais mais ou menos previsíveis, controladas, mas de um 

evento decorrido à margem do sentido ordinário da existência, cujo referencial temporal 

é o presente, ao abalo de forças irracionais. Seu protagonista é alguém que se expõe, 

joga com o acaso, reúne astúcia e ousadia para colher as graças da fortuna, para tornar 

uma oportunidade favorável. É um inebriado pela paixão do gozo imediato, movido pelo 

instinto, seu gesto amiúde adquirindo a tonalidade de uma conquista erótico-amorosa. 

A aventura “constituye una forma del experimentar”203 (Simmel, 1998: 33) característica 

da juventude, consubstanciada pela exasperação de sentimentos figurados na própria 

experiência vivida, e cuja significação radica não em seu conteúdo, em sua substância, 

mas no processo vital em si.   

Escusado remeter às inúmeras peripécias amorosas de Serafim Ponte Grande, 

de forte apelo erótico e à mercê das contingências nem sempre propícias do destino. 

Como no caso de uma “italiana cinematizada”, topada em Paris, com quem “combina de 

jantar e suarem juntos.” Mas logo vem a decepção, pois, ao se apresentar para o 

encontro, a bordo de um “elegante táxi”, descobre que a pretendida havia fugido “nos 

abraços de um gigante para o Alcatrão da Noruega.” (Andrade, 2007: 133) O 

envolvimento adúltero com Dorotéia culmina em um arremate trágico e burlesco. Após 

ardentes juras de amor eterno, a amante inopinadamente se declara apaixonada pelo 

Ernesto Pires Birimba, também funcionário na Repartição Federal de Saneamento, a 

Escarradeira, e partem para o Rio, onde estrelam a película “Amor e patriotismo”. No 

beijo da cena final, Birimba, o galã, sofre uma incontrolável ereção, inoportunamente 
                                                 

203
 Ênfases do autor. 
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gravada, fato comunicado em artigo pelo jornal sensacionalista “Maça descascada”, sob 

o título “O pau duro dos trópicos não respeita estrela!”. O herói, que diante dos 

acontecimentos até cogitara suicídio, termina pronunciando palavras em tom resignado: 

“Curvo-me sob a desequilibrada férula do Destino e entrego ao Divino Acaso a minha 

desarvorada existência.” (Andrade, 2007: 91) Embora se deixe abater adiante, 

ganhando a rua em dia chuvoso, quando fica pensativo, um tanto atordoado e, tendo 

ressonado em um banco da Praça da República, tomado por sentimento de desânimo e 

solidão. Ao tornar à casa, percebe a ausência da esposa Lalá, levada pelo Manso ao 

Circo Piolim, e cai em prantos. Mas haveria ainda um último lance, fatal e 

extraordinário, já decorrido algum tempo. Em Nápoles, de regresso ao cais em um dia 

de passeio ao lado da indiferente Dona Solanja, finalmente curvada a seus encantos, 

Serafim é surpreendido pela investida atabalhoada de Dorotéia, a qual, armada de uma 

garrucha e acompanhada pelo Birimba, desfere três tiros contra o casal, sem sucesso. 

Num gesto sorrateiro, aquela insensível “nobre dama passou rapidamente a mão nas 

calças do atarantado Serafim e tirando-lhe a pistola, sem hesitar, sapecou seis vezes 

azeitonas no coração da desgraçada Dorotéia”, terminando por ser “linchada pelas 

senhoras da multidão”, em represália ao assassinato fálico cometido. (Andrade, 2007: 

169) Toda essa efusão das paixões destoa da atitude tão sóbria e austera de Theodor 

Storm, face a um acontecimento certamente mais dilacerador, a morte de sua esposa. 

Envolto na atmosfera serena da pequena cidade onde vive, mas, sobretudo, encerrado 

na redoma inquebrantável da própria personalidade, não admite sejam abaladas suas 

convicções morais, pronto reconciliado à rotina de trabalho que confere sentido 

autêntico à existência. (Lukács, 1974) Ao antropófago não apraz encontrar acolhimento 

em algum recanto seguro e tranqüilo. Ao contrario, seu ímpeto é de percorrer caminhos 

desconhecidos, desafiando o perigo, mais propenso a sofrer as investidas de forças 

externas, a ser arrastado pelas correntes do imponderável.  

Claro, a exposição às adversidades também reserva a contrapartida das 

conquistas, instante de triunfo e plenitude, agitado por um fluxo de prazer intenso. O 

teor erótico freqüentemente assumido pelas aventuras amorosas, as investe de uma 
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condição subversiva, de afronta às convenções sociais mais arraigadas, às formas 

ordinárias e prescritas das relações humanas. Impõem-se estados de excitação, 

manifestações de excesso, derivados das pulsações da paixão carnal, em ruptura com 

o comedimento e a regularidade impressos nas atividades cotidianas. A exasperação 

da volúpia convida a percorrer um território dominado pelo impuro, manifesta por meio 

de gestos de profanação e violação do equilíbrio dos corpos. O erotismo se revela em 

sua densidade nas cenas do envolvimento entre Serafm Ponte Grande e Caridad-

Claridad. No Egito ensolarado e ancestral, embarcados em um trem a caminho de 

Luxor, se insinuam os primeiros movimentos de cumplicidade em torno da carne, de 

comunhão avivada meramente pela sede de gozo: “Ele sentiu-lhe nas mãos as coxas 

ásperas de virgem, o ventre mole. Apertava o busto nu contra o seu busto peludo.” 

(Andrade, 2007: 184) Ela, lésbica, súbito se percebe atraída por um homem, e registra 

em um diário detalhes do romance libertino: 

 

“- ‘Que beijo! Desceu até lá embaixo. Não sei mais o que fazer. (...) 

 Ele procura é lá. Entrego-lhe tudo pela primeira vez. Os seios esféricos e 
pequeninos, o ventre... Não. Ele tem as mãos teimosas. Ele quer chegar é lá. 
Ao centro. À divisão do meu ser’.” (Andrade, 2007: 187) 

 

Em outra página, confidencia: “Lambeu minha taturana. Nunca pensei que fosse tão 

agradável.” (Andrade, 2007: 187) Certa ocasião, por sua vez, o herói atira-lhe as 

seguintes palavras, traduzindo o tom de dissolução emprestado àquela relação: 

 

“- Quando sais no foquestrote aí por esses hotéis, na podridão das orquestras, 
sinto as tuas duas pontas espetarem o meu coração enquanto a minha lança 
se revolta contra a sua virgindade.  

- Minha mão em concha apanha a tua bunda quente, viva, musculosa e 
buliçosa.” (Andrade, 2007: 187) 
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O casal parece inoculado pela moral antropofágica, “gostosa que nem beijo de 

mulata”204, permissiva ao extravasamento da libido por meio da atividade sexual espúria 

e sem reservas, aspecto da humana aventura de conquista do ambiente. “O desejo de 

absorver traz a infração do tabú.”205 Tudo se reveste de um sentido de transgressão, 

consubstanciada num ato agressivo de violação do interdito, de desacato à normalidade 

decorrente da vigência do conjunto de regras fundadoras do ordenamento social.206 A 

violência carreia para o domínio do dispêndio, da prodigalidade, da dissipação 

improdutiva de energia, em contraste com o mundo da razão e do trabalho, cujo cerne é 

o estabelecimento de proibições com vistas a conter impulsos naturais ameaçadores do 

equilíbrio. (Bataille, 1988: 35-36) “No erotismo o que nos é sensível imediatamente é a 

derrocada, por uma desordem pletórica, da ordem expressiva duma realidade 

parcimoniosa, duma realidade cerrada.” (Bataille, 1988: 90)  

A transgressão igualmente opera por intermédio dos artifícios do cômico, 

componente distintivo do movimento antropofágico. O artigo “Ortodoxia”, enquanto 

desacata alguns dos próceres do suposto convencionalismo das letras brasileiras, 

sarcasticamente proclama, como se fosse um dogma, que a antropofagia “não faz 

questão de ser tomada a sério.”207 Fundamentalmente, o humor é manejado, pelos 

integrantes do grupo, em afronta à tradição, às instituições e aos valores estabelecidos, 

conformadores da ordem social. Mesmo a estratégia bastante difundida de lançar 

gracejos, em tom de aparente leviandade, contra figuras de renome, deve ser 

interpretada como um gesto de significação mais ampla. Mário de Andrade foi um dos 

alvos prediletos, convertido em “nosso Miss São Paulo traduzido em masculino”208 ou 

incorporado “aos angelicaes adolecentes” que “sublimam os seus instintos no exercicio 
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 Santo Oficio Antropofagico. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 9. 
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 De antropofagia. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 1. 
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 O lesbianismo de Caridad e as reconhecidas tendências homossexuais de Serafim fazem o romance 
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 Ortodoxia. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 3. 
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 Os três sargentos. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 5. 
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semanal da literatura católica”209. Na condição de literato brasileiro, é considerado 

“oitenta e cinco por cento ignorantão. Confunde tudo.”210 Sua personalidade parece um 

tanto evasiva, “na mesma hora toca orgam na egreja de Santa Efigenia e se confessa 

no CABO MACHADO”211, um paradoxo zombeteiro criado para caçoar da afeição ao 

catolicismo e das inclinações homossexuais do escritor.  

A sátira também recai sobre os adeptos da corrente verdeamarela. Menotti del 

Picchia é rebatizado Menotti del Piccolo, sugerindo depreciação, ridicularizado como 

algo pequeno, sem expressão. Por outro lado, há uma alusão ao jornal de tendências 

fascistas Il Piccolo, de circulação entre imigrantes italianos de São Paulo, correlata à 

sua identificação como “chefe do fascio do Bexiga”212. Contudo, a intenção é declarar 

“irremediavelmente analfabeto” aquele “poeta empastelado”, com sua mania de apor 

um “Le” a nomes de autores franceses, ao referi-los. “É assim que em vez do conhecido 

nome de André Breton, elle escreve Le Breton! Fica mais bonito. Le Bossuet, Le 

Voltaire!”213 Por sua vez, Cassiano Ricardo aparece como personalidade de um tempo 

já extinto, alguém “cuja ossada, descoberta por nós, veiu confirmar a existencia do 

homem fossil de Lagôa Santa”214, denotando sua aliança com o passadismo, com as 

tradições decrépitas. Divulga-se que ao fim de uma sessão dedicada à eleição do 

diretor do mês da Revista de Antropofagia, foi organizada “uma colleta em favor das 

obras do mausoleu que vai ser erigido no local onde jazem os ossos do sr. Cassiano 

Ricardo, obra piedosa promovida pela sociedade protetora dos animaes.”215 Enfim, a 
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mistura de cores resultante daquela vertente modernista não se revelava nada propícia: 

“Verdeamarelo/ Dá azul?/ Não:/ Dá azar.”216  

Na mesma linha, o grupo da revista Festa é desacatado, através de um jogo 

satírico construído em torno ao seu principal líder. Um pequeno anúncio comunica para 

breve o lançamento da segunda edição do livro de Tasso da Silveira, mas o título 

original, Alegria criadora, é alterado para “Alegria Procreadora”217. Certamente, o 

modernismo de coloração simbolista e o espiritualismo reverenciados pelos integrantes 

daquele grupo não escapariam a uma apreciação escarnecedora. Assim como os 

católicos arregimentados em torno da revista A ordem, sob o comando de Tristão de 

Athayde. Pois um outro anúncio veicula o aparecimento de “A horda”, como 

“suplemento da revista de antropofagia”, e assumindo a função de “orgão catoli-

comensal dedicado á defesa dos interesses Annathomistas”, sob a direção de “Tristinho 

de Ataúde”218. 

Contudo, à aparente gratuidade dos ataques virulentos desferidos contra alguns 

dos mais eminentes escritores do período, perceptível na relação meramente ilustrativa 

acima, subjaz uma motivação mais substantiva. Havia uma disputa, no campo 

intelectual, entre as correntes modernistas, pela afirmação de suas respectivas 

plataformas estéticas e culturais, passado um primeiro momento, a fase heróica, 

quando foram concentrados esforços para desbancar o convencionalismo arcaizante da 

tradição naturalista-parnasiana. O discurso cômico foi um instrumento privilegiado da 

antropofagia na estratégia articulada de depreciar, tornar insignificantes as propostas 

dos grupos rivais. Complementava-a, a divulgação ostensiva do pretenso êxito da 

“descida antropofágica”, destruindo o arcabouço da falsa cultura e conquistando cada 

vez mais adeptos entre a população e a intelectualidade nacional. Na verdade, era um 

questionamento acerca dos rumos do modernismo, acerca de seu significado histórico 
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na formação da cultura brasileira, a razão principal das desavenças e inquietações, 

deflagrando reações de desacato, de alto teor corrosivo.  

A antropofagia divisava algo como uma diluição, um arrefecimento do sentido 

original do movimento modernista ou mesmo uma incompreensão quanto aos desafios 

impostos à realização de um projeto de inserção autônoma do país na modernidade. O 

legado da Semana de 22 se resumiria a uma ruptura com o passadismo, operada pela 

consecução de um programa de transformações de ordem eminentemente estética, 

artística. Etapa necessária, embora insuficiente e superficial, no quadro mais amplo de 

um processo de emancipação nacional, no momento não apenas almejado, mas 

impositivo. Tratava-se de uma “fase de transição, uma simples operação de 

reconhecimento, e nada mais.” Fase já esgotada, que devia ser superada, dando lugar 

ao “ciclo antropofágico”, de “libertação”. Tempo de cumprir a obra maior, até então 

relegada, de construção de uma nação, de fato, moderna e independente, liberta da 

servidão aos parâmetros valorativos da civilização europeia. Pois o “movimento 

chamado no Brasil de modernista” “não compreendeu o nosso ‘caso’, não teve coragem 

de enfrentar os nossos grandes problemas, ficou no acidental, no acessório”. Sua ação 

foi restrita, de tímidas repercussões na transformação das condições gerais de 

subordinação cultural. “Continuamos, ainda depois, escravos do Ocidente, escravos do 

catolicismo, escravos da cultura européa caindo de pôdre.”219 Restava, portanto, 

remover o arcabouço moral arbitrariamente colocado à base da sociedade, e nenhum 

dos grupos ou lideranças em atividade sequer perceberiam a urgência da tarefa, quanto 

menos se mostrariam capazes de encetá-la.  

O humor foi lançado contra os preceitos morais e as instituições reguladoras da 

vida social brasileira, num ato de rebeldia desvelador de sua incoerência e seu 

despropósito, que excede o puro caráter de insulto ou divertimento. Ocorre uma 

degradação das expressões da cultura oficial, bem como das formas rotineiras de 

constituição das relações humanas, insinuando, de certa maneira, a possibilidade de 
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emergência de uma nova concepção de mundo. O princípio cômico profana, 

dessacraliza as funções e os atributos corriqueiros de uma ordem normalizada, com 

seus centros guardiães da tradição, dos códigos de conduta, da autoridade. Aspecto 

visível nas alusões jocosas, em tom de deboche, à Academia Paulista de Letras, tida 

como “extincta”. Um comunicado oficial, inventado, embora verdadeiro220, dos membros 

daquela vetusta e prestigiada agremiação registra a pauta de atividades de uma 

primeira sessão, interrompida “durante o estudo da conveniencia ou não conveniencia 

da ressureição da Academia ha tanto tempo falecida e esquecida da memoria de todos. 

A discussão foi adiada.”221 Enquanto, em afronta, a Revista de Antropofagia é 

sarcasticamente designada, desde o quinto número, órgão da antropofagia brasileira de 

letras, espécie de sucedânea da referida sociedade, novo marco da cultura nacional. 

Por sua vez, o episódio “Vacina obrigatória”, do livro Serafim Ponte Grande, ridiculariza 

o casamento e as imposições convencionais originárias da família, corrói certos valores 

consagrados. Em uma delegacia, o herói recebe a pena de desposar Lalá, acusado de 

lhe tirar a virgindade, fato controverso, entretanto, pois há indícios de que outros 

poderiam ter praticado o ato. A princípio, a vítima chega a confessar ter sido o Tonico, 

para logo a seguir se mostrar duvidosa: “Eu acho que foi o Tonico...” Benevides, seu 

pai, é movido por um único propósito: “Eu faço questão do casamento só por causa da 

sociedade!” (Andrade, 2007: 66) Em vão, Serafim lança um último apelo desesperado: 

“Mas andaste duas vezes de forde com o Batatinha!” Todos acabam se vendo 

conduzidos “para debaixo do altar da Imaculada Conceição”, sendo celebrada a união 

matrimonial. (Andrade, 2007: 67) Embora encenados no dito “hall do templo da justiça”, 

os acontecimentos ocorrem um tanto ao largo da autoridade constituída, seus 

pronunciamentos e o próprio recinto, representativos dos mandamentos da honra e dos 
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bons costumes, sendo investidos de um tom de sarcasmo cujo efeito é depreciar a 

reverência, desqualificar as prerrogativas que pretensamente os distinguem.  

A moralidade católica é igualmente fustigada pela verve satírica antropofágica, 

sobretudo a condenação a certos comportamentos considerados pecaminosos. Assim, 

é inoportuna a investida contra o uso de maiôs pelas mulheres em concursos de miss 

ou nas praias, pois “perturba e vilipendia a vizão pura e simples da beleza e suas 

formas.” Deleite de que um padre se encontra privado ao pronunciar sermões “do alto 

do pulpito”, de onde “não póde figurar-se a visão de uma rapariga em ‘maillot’ com a 

mesma naturalidade, a mesma pureza de pensamento, com que domingo vi e tive 

varias delas ao meu lado, numa praia de banho.” 222 Também Anchieta, arraigado à 

doutrina cristã, teria deixado de gozar o amor de Angai, a “’miss’ Brasil da tribo”. 

Apaixonada pelo jesuíta, a índia ordenara cortar-lhe o dedinho do pé e, em seguida, 

comeu-o. Contudo, como “o dedo do estrangeiro tinha um calo”, “o coração de Angai 

ficou duro que nem o calo do pé de Anchieta.” Acabara devorada pela tribo, uma vez 

tivesse se tornado má. “É por isso que quando vai chover o calo dói. Anchieta trazia 

santidade até no pé. Quando brasileiro é ruim, a gente logo sabe que êle traz em lugar 

de coração – atavismo pelo ar, – o dedinho de pé de Anchieta.”223 Claro, nem sempre 

os missionários escapavam aos prazeres mundanos. Em suas andanças pelas 

paisagens degradadas da Palestina, Serafim se abriga em um mosteiro tornado 

hospedaria, onde “o franciscano alemão da portaria tirara das barbas uma frescura 

gelada de cerveja clara – Helles Bier, mein herr! E lhe propôs whisky e cigarros 

estupefacientes na vastidão almoxarifada da sua cela conventual.” (Andrade, 2007: 

179-180) O dogmatismo e a hipocrisia supostamente inerentes aos postulados do 

catolicismo são desvelados e combatidos pela mordacidade do jogo discursivo 

colocado em prática, cujo primado é a desconstrução burlesca de ídolos, categorias, 

referenciais culturais estabilizados. 

                                                 
222

 LIMA, Hermes. O pulpito deve ser nas praias de banho. Revista de Antropofagia (segunda dentição), 

n 8.  
223

 Coração de Angai (tentativa de romance de antropofagia). Revista de Antropofagia (segunda 

dentição), n 8. 



131 

 

Trata-se de uma perspectiva caudatária, em alguma medida, da tradição da 

cultura popular cômica da Idade Média e do Renascimento, conforme enunciada por 

Mikhail Bakhtin (2010), sobretudo de sua face de desacato às concepções 

sancionadas, bem como às fórmulas legalizadas de organização do convívio. O riso 

abala, fragiliza as estruturas sociais hierarquizadas, promove uma inversão dos 

símbolos e valores da cultura oficial, encerra um ponto de vista acerca do homem e da 

vida, conferindo-lhe um caráter de universalismo. Assoma uma outra verdade acerca da 

existência, uma percepção e compreensão do mundo carnavalizada e alegre, 

inconciliável com o dogmatismo, a abstração, as formas imutáveis – “a verdade 

burlesca, a ‘do mundo às avessas’”. (Bakhtin, 2010: 82) Ocorre uma desobstrução das 

instâncias repressoras, operadas por meio da imposição de interdições, censuras e 

intimidações, da implementação de recursos coercitivos cerceadores da liberdade.224 

Embora provisória, consuma-se 

 

“uma vitória sobre o medo moral que acorrentava, oprimia e obscurecia a 
consciência do homem, o medo de tudo que era sagrado e interdito (‘tabu’ e 
‘maná’), o medo do poder divino e humano, dos mandamentos e proibições 
autoritárias, da morte e dos castigos de além-túmulo, do inferno”. (Bakhtin, 
2010: 78)
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alegria, o medo também fazia parte daquela cultura popular (Gurevich, 2000), suas considerações sobre 
a função carnavalizante e subversiva do riso permanecem profícuas e são pertinentes para este trabalho. 
Para Gurevich, “parece absolutamente impossível caracterizar a cultura popularesca como uma cultura 
baseada primeiramente e sobretudo no riso e na alegria. Se analisarmos as fontes históricas, logo 
veremos que um de seus principais aspectos era o medo. Esse medo era muito intenso, porque estava 
associado à idéia de que, após a morte, a maioria das pessoas simples iria para o inferno, e o medo da 
condenação eterna era parte essencial de sua visão de mundo. Assim, podemos afirmar que no bojo da 
cultura popular havia alegria e medo, carnaval e terror.” (Gurevich, 2000: 87) 
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Os símbolos, os aparatos corporificadores e legitimadores de uma vida acabada, 

estável, permanente deixam de ter preeminência, cedem lugar às imagens e às 

manifestações do corpo e do cosmos em perpétua mutação, às forças do devir, da 

alternância e da existência alegre, fontes primordiais do riso. Ao ato de degradação, 

sobrevém um movimento de regeneração, revelador de uma ambivalência inerente, 

fazendo prevalecer um tom de otimismo, de crença utópica na possibilidade de vigência 

de relações humanas sob o primado da igualdade e da plenitude. São, afinal, os 

predicados da festa, que a um tempo referenda o princípio cômico e dele se nutre, 

concorrendo para a emergência de uma atmosfera de perturbação dos fatores de 

equilíbrio e uniformização do espaço social, para a suspensão momentânea da 

dinâmica rotinizada e enrijecida do cotidiano. 

O riso antropofágico partilha certos atributos daquela tradição, com propriedade 

pode ser considerado seu herdeiro, embora seja oportuno precisar seu alcance ou 

mesmo suas idiossincrasias. O próprio Oswald de Andrade divisa uma “geografia do 

riso”, no século XVI, que é traçada “com as garatujas geniais de Erasmo, vem encontrar 

na França o seu mestre incontestável François de Rabelais e desce até a Espanha 

para, com Miguel de Cervantes, por cobro à sinistra seriedade medieval.” (Andrade, 

2011b: 249) Há uma apropriação consciente desse território cultural, cujos princípios 

inspiram o gesto alegre de degradação do ethos dominante, das instituições 

ordenadoras, das formas de vida correntes e legitimadas. Bakhtin (2010) alude a uma 

atenuação do colorido das manifestações modernas do cômico, destituídas de seu 

caráter de ambivalência e universalismo originários. De fato, esses componentes 

parecem não figurar com a mesma força de significação nas intervenções discursivas 

de teor jocoso e zombeteiro da antropofagia. Contudo, tampouco é apropriado percebê-

las carregadas de um sentido puramente negativo, nem mesmo como artifícios 

superficiais e inofensivos, concebidos com a finalidade única de caçoar ou divertir de 
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maneira despretensiosa. Não se pode fazê-las coincidir com uma sátira inofensiva, 

desvinculada dos processos de construção da ordem social, reduzidas a “uma reação 

individual diante de um ou outro fato ‘cômico’ isolado.” (Bakhtin, 2010: 10) O aspecto de 

depreciação é ao menos permeado por um anseio de transformação, por um desejo de 

renovação de determinadas práticas culturais, princípios norteadores da conduta, 

estruturas de poder, denotando sua natureza ambivalente, paradoxal. Ademais, embora 

o discurso cômico antropofágico não seja capaz, por si só, de expressar uma 

cosmovisão ampla – até mesmo por não estar enraizado no substrato de uma cultura 

popular viva e disseminada –, sua repercussão sobre as tramas simbólicas e cognitivas 

tradutoras de um sentido dominante da existência o investem de um conteúdo 

universalizante, distinto da mera anedota pontual e ligeira. Na verdade, a comicidade é 

apenas um dos meios através dos quais a antropofagia propaga os referenciais de sua 

concepção de mundo. 

Figura um riso alegre, carnavalesco, impregnado dos imperativos de liberdade da 

festa, contribuindo para infundi-los, com seus símbolos de inversão, de renovação 

utópica. Perpassa um tom de dessublimação, de desvirtuamento de um sistema de 

hierarquias morais e de práticas estabilizadas, que acabam ressignificados sob o 

impacto da inventividade cômica. Assim, um trecho de um relato do jesuíta Fernão 

Cardim, destinado a informar sobre os progressos da atividade missionária no Brasil, 

surge parodiado na Revista de Antropofagia, ao receber o título “O primeiro carnaval”: 

 

“Trouxe o padre uma cabeça das onze mil virgens com outras reliquias 
engastadas em um meio corpo de prata, peça rica e bem acabada. A cidade e 
os estudantes lhe fizeram um grave e alegre recebimento: trouxeram as 
santas reliquias da Sé ao Collegio em procissão solene, com frautas, boa 
musica de vozes e dansas. A Sé, que era um estudante ricamente vestido, lhe 
fez uma fala do contentamento que tivera da sua vinda; a Cidade lhe entregou 
as chaves; as outras duas virgens, duas cabeças já cá tinham, a receberam á 
porta de nossa igreja; tudo foi a modo de dialogo. Toda a festa causou grande 
alegria no povo, que concorreu quasi todo.”

226
 

                                                 
226

 O primeiro carnaval. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 2. O excerto foi retirado de 
“Narrativa epistolar de uma viagem e missão jesuíta”, texto escrito por Fernão Cardim (1980: 143), no ano 
de 1585, durante sua permanência no Brasil como integrante da missão conduzida pelo padre visitador 



134 

 

 

A exultação ardorosa dos fiéis, em cerimônia solene consagrada à doação de relíquias 

ao Colégio Jesuíta da Bahia, cercada por uma atmosfera de júbilo, de contentamento 

promanados da devoção, toda a cena é transposta a outro registro semântico, as 

imagens se cobrindo do colorido pagão e orgiástico típico do carnaval. A descrição 

séria de uma celebração venerável é desconstruída pelo mecanismo paródico, 

tornando-a uma peça satírica, escarnecedora do sentido atribuído pelas autoridades 

oficiais aos rituais católicos, ao remetê-los às pretensas raízes populares da 

religiosidade brasileira. Como se se deparasse um “brilhante cortejo” do carnaval 

carioca, “luxuoso novo e original”, conduzido pelas “hostes aguerridas do Riso e da 

Loucura.” (Andrade, 2003: 151) Afinal, já esclarecia o Manifesto: “Nunca fomos 

cathechisados. Fizemos foi Carnaval.”227 

Transparece uma experiência de descompostura diante dos parâmetros rígidos 

de configuração das tramas simbólicas e dos aparatos institucionais corporificadores da 

ordem social. Um ato revelador de seu caráter arbitrário e artificial, ao sugerir a 

possibilidade de uma rearticulação insólita de categorias e valores originalmente 

referidos a uma realidade hierarquizada e solidamente estruturada. O cômico “brings 

into relation disparate elements in such a way that one accepted pattern is challenged 

by the appearance of another which in some way was hidden in the first.” (Douglas, 

1968: 365)228 Essa face de afronta aos fatores de harmonia e unidade da sociedade, 

desorganizando ou perturbando seus pressupostos cognitivos e morais, confere a uma 

piada a feição de um anti-rito. “The message of a standard rite is that the ordained 

patterns of social life are inescapable. The message of a joke is that they are escapable. 

                                                                                                                                                              
Cristóvão de Gouvea, com notícias sobre as ações da Companhia de Jesus na colônia, endereçadas ao 
padre provincial em Portugal, Sebastião de Morais. O tema já aparece no Manifesto Antropófago, embora 
tratado com menos irreverência: “Contra Anchieta cantando as cantando as onze m il virgens do céo, na 
terra de Iracema”. Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira 

dentição), n 1, p. 7. 
227

 Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 3. 
228

 “coloca em relação elementos díspares de tal maneira que um padrão aceito é contestado pelo 
aparecimento de outro que de alguma maneira estava oculto no primeiro.” (tradução nossa) 
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A joke is by nature an anti-rite.” (Douglas, 1968: 370)229 Se não ocorre propriamente a 

efetivação estrita de uma nova forma de vida, alternativa aos condicionamentos 

derivados das estruturas formalizadas, a suspensão momentânea das normas de 

percepção e a liberação das forças criadoras e imaginativas humanas torna essas 

práticas dotadas de um sentido subversivo flagrante. A antropofagia explora as 

potencialidades desse território cultural, forjando imagens e situações cuja 

espontaneidade e cujo impulso renovador proporcionam um questionamento das 

relações sociais vigentes. Em conferência pronunciada em 1945, na Biblioteca 

Municipal Mário de Andrade, em São Paulo, Oswald de Andrade demonstra consciência 

do enraizamento social do riso, referido à sua face inerentemente contestadora, de 

insubordinação:  

 

“Ninguém faz sátira rindo sozinho. A eficácia da sátira está em fazer os outros 
rirem de alguém, de alguma instituição, acontecimento ou coisa. Sua função é, 
pois, crítica e moralista. E através da ressonância, a deflagração de um 
estado de espírito oposto. A sátira é sempre oposição.” (Andrade, 2011h: 102) 

 

O gesto aparece como uma expressão de revolta contra a realidade opressora, um 

artifício associado à liberação de reações inesperadas e impertinentes, ordinariamente 

contidas. 

Essa dimensão do cômico, além de outros aspectos do ideário da antropofagia, 

como a desconstrução das noções de beleza, linearidade e pureza, revelam uma 

perspectiva de insubordinação perante a ordem vigente, consumada através de atos de 

subversão da trama de sentidos e valores convencionalmente estabelecidos. Ressalta 

um trabalho de rearticulação de categorias, de inversão da normatividade, de 

construção de imagens extraordinárias, capazes de promover uma reavaliação das 

                                                 
229

 “A mensagem de um rito típico é que padrões ordenados da vida social são inescapáveis. A 
mensagem de uma piada é que eles são escapáveis. Uma piada é, por natureza, um anti-rito.” (tradução 
nossa) 
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formas corriqueiras de apreensão da realidade. Uma disposição em fazer transparecer, 

“beneath the dull veneer of the real the possibility of another more miraculous world 

based on radically different principles of classification and order.” (Clifford, 1988: 121)230 

Compreendido o domínio da cultura como um conjunto de construções artificiais, 

ideologicamente instituídas, cabe contestá-lo e propor novas, inusitadas e mais fortuitas 

combinações de elementos, tocadas pelo impuro, pelo fragmentário, pelo obscuro. 

Critérios de unidade cedem à deformação, à imprecisão, à fratura, tornadas qualidades 

sensíveis de representações alternativas do mundo. Opera-se uma dessacralização de 

paradigmas, resultante de uma disposição em estabelecer um jogo irreverente e lúdico 

entre o normal e o excêntrico, entre a semelhança e a diferença, uma prática que 

“attacks the familiar, provoking the irruption of otherness – the unexpected.” (Clifford, 

1988: 145)231 Uma experiência inventiva de descontextualização e colagem de 

fragmentos de objetos e signos, desfazendo dualismos, decompondo sínteses 

unificadoras, sob o impacto de uma atitude de questionamento de códigos e 

convenções normalizadores.  

São traços que conferem certa singularidade ao riso antropofágico, diante das 

demais manifestações de humor no interior do modernismo, “o movimento mais alegre 

e jovial da nossa literatura, – manifestado no próprio comportamento dos seus 

protagonistas, na sua furiosa ânsia de diversão. A alegria foi dogma”232. (Candido, 

2000: 165) Contudo, conforme salienta Benedito Nunes, na caracterização do “riso 

modernista”, cumpre distinguir as expressões provenientes de uma “alegria cerimonial 

ou reverencial”, proclamada pelas teses de Graça Aranha e difundida pela poética de 

Ronald de Carvalho, daquelas derivadas de uma “alegria zombeteira, humorística” 

(Nunes, 1993: 28), que refulge nas ousadias do Mário arlequinal de Paulicéia 

Desvairada, na inventividade Pau Brasil e antropofágica de Oswald de Andrade, assim 

como no Murilo Mendes de História do Brasil e no Drummond de Alguma poesia e Brejo 

                                                 
230

 “sob o verniz insípido do real a possibilidade de outro mundo mais miraculoso baseado em princípios 
de classificação e ordem radicalmente diferentes.” (tradução nossa) 
231

 “ataca o familiar, provocando a irrupção da alteridade – o inesperado.” (tradução nossa) 
232

 Benedito Nunes (1993) usa essa mesma passagem de Candido para abrir seu ensaio sobre “o riso 
modernista”. 
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das almas. Essa vertente, impulsionada pela vaga primitivista, teria redimensionado a 

consciência histórica modernista, por meio do abandono da crença nos ideais de 

progresso e nas fórmulas modernizadoras correntes, além de se distinguir por uma 

postura de recusa às premissas de um nacionalismo patrioteiro. Assim, por essa via, se 

chegou, “através do humor, a um nacionalismo brincalhão, capaz de fazer-nos rir do 

Brasil e de duvidar, por uma reviravolta da primeira consciência histórica do 

modernismo, imantada pela fé no progresso, da solução modernizadora.” (Nunes, 1993: 

28) Desponta uma aspiração de “descobrir a sociedade, a política, a História, a família, 

a cultura brasileira, irreverentemente, ironicamente, mordazmente, 

dessolenizadamente, e – por que também não dizê-lo? – divertida e 

carnavalescamente”. (Nunes, 1993: 29) Entretanto, convém ressaltar o tom mais 

desbragado, abertamente jocoso, a qualidade especificamente festiva, permeada de 

confiança em um futuro utópico do riso antropofágico, face às expressões de humor 

mais comedidas, marcadas pela ironia ou por um sarcasmo mais refinado, certamente 

não menos corrosivas e críticas, perceptíveis, por exemplo, na poética do jovem Carlos 

Drummond de Andrade, de um gosto amargo, talvez destacadas de um fundo essencial 

de melancolia. A diluição desse fator verdadeiramente carnavalizante, arlequinal pode 

mesmo ter contribuído para a constatação da emergência de um “falso modernismo” e 

dos “pseudo-modernistas”233, como Mário de Andrade, procedendo ao “recalque” de 

sua “parte-bode, que é ás vezes de uma riqueza inegualavel”, ao esquecimento do 

“samba (...) que faz gostosas certas coisas dele”, para fazer prevalecer “a parte 

doutoral, pedante, falsamente erudita”234. De fato, há um anseio enérgico de 

reavivamento do ímpeto original do movimento, tingido, como ressalta o próprio Mário, 

por um “abusivo instinto de revolta” (Andrade, 2002: 273), e manifesto por uma atitude 

de celebração da vida, despontando um “tempo de festa... de cultivo imoderado do 

prazer.” (Andrade, 2002: 264) Seu caráter destruidor, considerado mesmo 
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 Moquem. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 8.  
234

 COSTA, Oswaldo. Resposta a Ascenso Ferreira. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 15.  
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“desvirilizador”235, perde uma pretensa conotação depreciativa e assume uma feição 

virtuosa, convertido o momento em experiência de verdadeira criação, de efetivo 

rejuvenescimento da cultura brasileira.  

Por outro lado, o discurso cômico da antropofagia parece ser, de alguma 

maneira, tributário das intervenções de um grupo de humoristas boêmios que 

compunha a cena cultural brasileira na virada do século XIX. Reunidos, sobretudo, em 

cafés e bares do Rio de Janeiro ou de São Paulo, seus representantes divulgavam uma 

versão satirizada da sociedade, ridicularizando costumes, códigos morais e práticas 

políticas correntes, por meio de textos e caricaturas tingidos de um tom de 

descompostura e inconformismo. O veículo privilegiado foram revistas e jornais, em 

cujas páginas surpreendem retratos do cotidiano da cidade vertidos em linguagem ágil, 

concisa e contundente, marcantes os traços de espontaneidade e improviso. Em O 

Malho, Fon-Fon, D. Quixote, O Pirralho, entre outras publicações, desponta a produção 

de intelectuais e artistas como Emílio de Menezes, Lima Barreto, Raul Pederneiras, 

Bastos Tigre, Voltolino, Juó Bananere. (Velloso, 1996) Financiado pelos pais, nos anos 

anteriores à realização da Semana de 22, Oswald de Andrade edita O Pirralho, jornal 

de colorido satírico, dedicado ao debate de temas políticos, literários, ao tratamento de 

fatos mais corriqueiros da vida social. Voltolino colabora como caricaturista e Alexandre 

Ribeiro Marcondes Machado assina, com o pseudônimo de Juó Bananere, a seção “As 

Cartas d’Abax’o Piques”, composta de espécies de crônicas sarcásticas de costumes, 

escritas em dialeto ítalo-paulista. (Fonseca, 2007: 60-61; Jackson, 2004: 80) O próprio 

Oswald compõe caricaturas para as revistas Papel e Tinta e Fon-Fon e, mais tarde, se 

refere a esse cronista e poeta como “um mestre da sátira no Brasil.” (Andrade, 2011h: 

113) Esse vínculo, ou mesmo cumplicidade, com os círculos do jornalismo humorístico 

do início do século XX sugere uma possível absorção do aspecto mais abertamente 

zombeteiro, escarnecedor do cômico praticado por seus adeptos, em essência crítico 

da moralidade vigente. “Por expressar sua inteligência por meio do humor e da 

                                                 
235

 “nós, os participantes do período melhormente chamado ‘modernista’, fomos, com algumas exceções 
nada convincentes, vítimas do nosso prazer da vida e da festança em que nos desvirilizamos.” (Andrade, 
2002: 277)  
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irreverência, os boêmios literários foram aliados e precursores dos modernistas”, opina 

K. David Jackson. (2004: 79) Se a afirmação é válida para o modernismo, de forma 

geral, talvez seja ainda mais oportuno remetê-la à antropofagia, em que as expressões 

de um riso sarcástico e agressivo, tão impregnadas nos ideais e na linguagem, podem 

ser tomadas como um componente distintivo do movimento.  

Nos ideais do movimento antropofágico ressoam certas expressões distintivas do 

heroísmo dos tempos modernos. Os universos do dandismo, da boêmia e do humor 

resaltam a aspiração à construção de um tipo de personalidade, à elaboração de um 

estilo de vida que reclamam dignidade, sob as ameaças de um meio não apenas 

impropício, mas hostil. Impõe-se o desafio de penetrar a cidade moderna não 

meramente com o intuito de retratá-la, desvelando seu fascínio, denunciando sua face 

ridícula, massificadora e desumana, mas de conformá-la segundo parâmetros diversos, 

a partir dos rastos deixados pela vivência de experiências singulares, inauditas, como 

se fosse possível imprimir “o seu espírito nas coisas”. (Benjamin, 1989: 70) Trata-se de 

vencer o utilitarismo reinante, a vaga impiedosa da igualização democrática, a 

pasmaceira do aburguesamento dos costumes, amiúde impelindo a percorrer os 

meandros da ruína, da decadência, da desgraça. Então, emerge “o fantástico real da 

vida”, “a beleza passageira e fugaz da vida presente” (Baudelaire, 1995: 861; 881), o 

“espetáculo da vida elegante e dos milhares de existências flutuantes que circulam nos 

subterrâneos de uma grande cidade” (Baudelaire: 1995a: 730), na verdade, aquele 

elemento circunstancial, típico da modernidade, cabendo depará-lo, tornar-se parte do 

mesmo: por isso, “basta abrirmos os olhos para conhecermos nosso heroísmo.” 

(Baudelaire: 1995a: 730) Assim, os próprios detritos, o próprio grotesco, a multidão 

anônima e marginalizada são convertidos em matéria à tarefa hercúlea de se fazer 

distinto, de moldar o novo. Trata-se, inegavelmente, de um feito extraordinário, épico, 

que demanda atributos guerreiros, talvez a anunciação de um semideus, mas forças de 

outra natureza impulsionam seu protagonista, não as mesmas à disposição de um herói 

clássico. Desponta um heroísmo animado por potências dionisíacas, não instituído em 

nome da ordem ou para estabelecer a ordem e a harmonia, conforme princípios 
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apolíneos, mas realizado por meio da dissipação, emanado das fontes da dissolução e 

do excesso, nutridas do caos e instauradoras do caos. Revela-se um personagem um 

tanto estranho e estrangeiro236, a face aparentemente encoberta por uma máscara, 

como o próprio Dionísio. Máscara indicativa de alguém “que vem de fora”, “de Outro 

Lugar” (Detienne, 1988: 19), convidando a ser decifrado, e cuja “natureza epifânica” o 

faz “oscilar entre a presença e a ausência”, entre deus e herói. (Detienne, 1988: 23) 

Sinal – porventura identificado ao artifício da maquiagem e da vestimenta237 – da 

metamorfose do ser ou da personalidade, prefigurando os atributos do ator, ora dândi, 

ora boêmio, ora joker, ou mesmo encarnando a fusão dos três tipos, talvez o próprio 

antropófago. “Pois o herói moderno não é herói – apenas representa o papel do herói. A 

modernidade heroica se revela como uma tragédia onde o papel do herói está 

disponível.” (Benjamin, 1989: 94) Algo de trágico paira, sem dúvida, pois o ambiente 

não acolhe, se mostra inóspito, por vezes aporético, ao herói. “A modernidade se revela 

como sua fatalidade. Nela o herói não cabe”. (Benjamin, 1989: 93) Atesta-o a morte de 

Serafim Ponte Grande, acossado pela polícia, tiranizado pela maioria, restando-lhe o 

gesto definitivo de se fazer fulminado por um raio, quando sobrevém “um escuro de 

Mártir do Calvário.” (Andrade, 2007: 194) Afinal, é o anti-herói que assoma, anárquico, 

sarcástico, desprovido de virtudes ordinariamente enaltecedoras. 

Os componentes e princípios, como a exogamia e a espontaneidade instintiva, 

correlatos ao conjunto de fenômenos e experiências, da aventura ao cômico, que 

animam e conformam a vivência e a elaboração da modernidade, segundo a 

perspectiva antropofágica, insinuam o delineamento de um projeto civilizacional original, 

                                                 

236
 “Dioniso é tão estranho quanto estrangeiro. É o Estrangeiro portador de estranheza. Mas uma 

estranheza que se difunde através do desconhecimento, ou melhor, do não-reconhecimento.” (Detienne, 
1988: 26) 

237
 Nas reflexões de Baudelaire (1995), a maquiagem e a roupa, bem como o próprio gesto, o olhar, o 

penteado, aparecem como um meio de imprimir um delineamento artificial à aparência bem como à 
personalidade dos indivíduos. Cabe, aqui, ressaltar a percepção da roupa como “a pele do herói 
moderno.” (Baudelaire, 1995a: 729) 
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alternativo ao paradigma ocidental. Um caminho divisado ao largo dos imperativos da 

razão instrumental, do pragmatismo, da lógica utilitarista, constitutivos das práticas 

sociais e da produção intelectual nos centros industriais do norte. Por outro lado, nada 

lembra um processo de regulação de afetos, comportamentos, atitudes corporais 

imoderados, extravagantes, impolidos, revertido em um autocontrole capaz de impor um 

padrão de refinamento, de equilíbrio emocional, e dotar as relações sociais de maior 

condicionamento e previsibilidade. Um cenário no qual o indivíduo se encontra  

 

“mais restringido na conduta, nas possibilidades de satisfazer diretamente 
seus anseios e paixões. A vida torna-se menos perigosa, mas também menos 
emocional ou agradável, pelo menos no que diz respeito à satisfação direta do 
prazer.” (Elias, 1993: 203) 

 

Ao contrário, a antropofagia enaltece as manifestações de excesso, o gesto 

espontâneo, a imprudência e a ousadia na elaboração dos processos vitais, correlatos 

ao desenvolvimento de uma sensibilidade que “privilegiava as formas intuitivas de 

apreensão do real.” (Morais, 1983: 199) Na verdade, não ocorrem a identificação e 

adesão prévia a um arquétipo, tido como superior ou ideal, cuja reprodução garantiria 

acesso inequívoco a patamares elevados de desenvolvimento e progresso. O acento 

recai na experimentação, na inventividade, na tensa e contínua composição com os 

fatores da vida moderna, apropriados e ressignificados segundo os impulsos 

provenientes das demandas instintivas humanas.  
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IV. Conclusão – Identidade, metamorfose e transgressão  

 

...tais lugares, acontecimentos, objetos, circunstâncias têm o poder, por 

um brevíssimo instante, de trazer à superfície insipidamente uniforme em que 

habitualmente deslizamos mundo afora alguns dos elementos que pertencem 

com mais direito à nossa vida abissal, antes de deixar que retornem (...) à 

obscuridade lodacenta donde haviam emergido.  

Michel Leiris, Espelho da tauromaquia 

 

 

Os diferentes componentes, os elementos constitutivos da antropofagia podem 

ser conciliados a partir da idéia de movimento, de metamorfose contínua, de 

ambigüidade e instabilidade que parecem encerrar. O ritual canibalesco, símbolo primaz 

do movimento, deriva o essencial de sua carga significativa da incidência desses 

fatores. A transformação do tabu em totem decorre de uma operação de digestão e 

assimilação das qualidades do inimigo devorado, em si sugestivo do desencadeamento 

de um processo por meio do qual fragmentos são recompostos para dar origem a uma 

nova matéria. O ato remete não apenas a uma suspensão de interditos, canceladas as 

constrições impostas pela ordem externa, mas deflagra um processo de reelaboração 

da personalidade do indivíduo. Trata-se de uma experiência de remodelação do ser, 

através da permissividade à incorporação de algo alheio ao mesmo – do estranho, do 

outro. Mas tampouco esse híbrido ostenta qualidades de estabilidade, guarda uma 

conformação permanente ou definitiva. O próprio Oswald assinala o caráter 

eminentemente precário da existência sob a égide do princípio antropofágico, pois, ao 

totemizar determinados valores consagrados da cultura, o homem dialeticamente cria 

novos tabus a serem devorados, num impulso contínuo de conquista e reacomodação: 

“Na totemização desses valores todos os dias consiste a vida individual e social, que 

por sua vez renova os tabus, numa permanente e, graças a Hegel, indissolúvel 

contradição.” (Andrade, 2009: 83) Movido pelo instinto, o antropófago faz do caminho 
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de construção de sua individuação e de seu destino uma prática compositiva lúdica e 

inventiva, dominada pelo imprevisto, pela irregularidade, pela ausência de telos. 

A exogamia, conforme a definição antropofágica, traduz essa demanda instintiva 

humana de apropriação benfazeja das forças do ambiente, oposta ao tédio e aos 

estados contemplativos, compelindo à errância, ao enfrentamento destemido do 

desconhecido, correlato à transgressão de interditos. Sob esse estímulo, experiências 

diversas são apossadas, novos territórios são desbravados, fruto de uma reação 

espontânea, natural, de assimilação propícia do meio. Um desejo de expansão dos 

horizontes, de comunicação com o exterior, o risco sendo acatado como índice da 

possibilidade de realização do verdadeiro sentido da existência. Assim, a metrópole 

moderna é canibalizada em suas expressões em si mesmas transitivas, carregadas de 

fugacidade, para se tornar, análoga à floresta habitada pelo indígena, o ambiente 

inspirador das aventuras do agora bárbaro tecnizado. O mesmo ímpeto exógamo 

conduziu à façanha de conquista e tingiu certos aspectos da colonização das terras 

brasileiras, perpetradas pelo português mestiço, guerreiro e plástico, herdeiro da cultura 

moura, inclinado ao intercurso sexual com o nativo e à contemporização com suas 

práticas e costumes. As próprias fronteiras abertas, sejam por caravelas ou por autos, 

aeroplanos, transatlânticos, bem como a crescente transitividade, o caráter efêmero das 

formas, são receptivas à liberação através da mobilidade, à elaboração de um ser 

móvel.   

A originalidade da formação nacional brasileira se enraíza na ação desses 

fatores, em consonância e conjugados com os ideais de vida do selvagem. A vivência 

da religião católica, realizada ao largo de seus preceitos dogmáticos, de sua retórica 

abstrata, é colorida de expressões de tonalidade pagã e orgiástica, sobressaindo a 

dimensão ritual do culto. Traços manifestos no fluxo das procissões, feitas de 

movimento e fugacidade, congraçados os fiéis em um estado de efusão, indicativo de 

uma suspensão das formas ordinárias de estruturação das relações sociais. Os 

aspectos sombrios e miraculosos das crenças, sobretudo derivados do sincretismo com 

as tradições indígena e negra, igualmente sugerem a emergência de construções sob o 
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primado do ambíguo, da indeterminação, o desencadeamento de processos, em certa 

medida, amorfos. Por sua vez, o cultivo do ócio solar, filho da errância e da criação, 

imprime um tipo de registro do cotidiano dominado pelo imprevisto e pela irregularidade, 

ausentes os constrangimentos impostos pela dedicação sistemática ao trabalho. As 

práticas verdadeiramente representativas da nacionalidade nascem desse substrato de 

cultura, avesso à lógica utilitária e puritana centrada no ganho, na produção, no 

acúmulo de bens, através da ação laboriosa, moderada e previdente.  

As forças plasmadoras da nação brasileira promanam de uma dimensão 

simbólica interposta ao registro harmônico, uniforme da vida ordinária. São instantes 

perturbadores dos fundamentos da ordem social, condicionados pelo excesso, pela 

aventura, por impulsos de destruição e consumo desmedido, consoantes a demandas 

instintivas humanas. No fundo, ressaltam manifestações do instinto antropofágico, que 

infunde uma atitude de liberação de desejos reprimidos e deixa traços permanentes em 

determinadas expressões culturais. O desprendimento dessas energias avassaladoras, 

constitutivas de um território à margem, imprime o sentido da gênese da identidade 

nacional, inerentemente fluida, imprecisa, cambiante, haurida de uma inventividade 

espontânea e agressiva. Vigoram as prerrogativas da festa, consumada por uma 

suspensão das regras correntes e dos interditos, tomados os seres por um ímpeto 

criador decorrente de um estado de êxtase, de agitação desordenada. Apartados do 

reino da produção, das atividades destinadas a garantir a mera sobrevivência, 

percorrem uma atmosfera de licença, perpetrando atos de transgressão das funções e 

da moralidade reguladoras da existência cotidiana. Figuram certas condições 

reveladoras da emergência de “un autre monde”, de “un monde d’exception.” (Caillois, 

1979: 479; 480)238 Esse é o substrato de experiências e valorativo da nacionalidade, 

que suscita os fatos da cultura nomeadamente “autênticos”, neles remanescente, 

alheios à ação dos vetores do trabalho, da racionalidade utilitária, concernentes ao 

modelo civilizacional ocidental.   

                                                 
238

 de “um outro mundo”, de “um mundo de exceção.” (tradução nossa) 
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A antropofagia propõe recuperar esse princípio ativo derivado da hybris, 

soterrado pelas instâncias repressoras do construto colonial, através do afloramento da 

atmosfera de licença da festa, propiciadora do gesto a um tempo transgressor e 

regenerador dos fundamentos da existência. O arrebatamento vertido de emanações 

instintivas opera uma ruptura momentânea com o presente, e conduz a uma 

reconciliação com o caos original, fonte de potências criadoras primárias. O homem 

reencontra a era primordial, destituída de ordem, amorfa, pródiga, onde tudo parece 

estar sujeito a uma espécie de transitividade a-histórica. “C’est le lieu de toutes les 

métamorphoses, de tous les miracles. Rien n’était encore stabilisé, aucune règle encore 

édictée, aucune forme encore fixée. (...) L’univers entier était plastique et fluide et 

inépuisable.” (Caillois, 1979: 488)239 Esse magma original remete ao sedimento da 

nação brasileira, indeterminada e instável, território favorável à deflagração do instinto 

antropofágico, investido de um sentido renovador expresso em atos de agressividade e 

rebeldia inventivos. Remontar a esse tempo primevo – ou, antes, atualizá-lo – significa 

transpor um estado de estagnação artificialmente erigido e fazer a sociedade ingressar 

em um novo ciclo. 

Na percepção da identidade brasileira, a antropofagia não supõe a existência de 

um componente corporificador de uma essência, uma qualidade perene incrustada em 

uma certa tradição, na qual repousaria seu “mistério” ou seu sentido genuíno. Não há 

apelo a um patamar metafísico, a uma instância abstrata constitutiva, a critérios de 

pureza e acabamento, capazes de infundir equilíbrio, homogeneidade e estabilidade à 

sua caracterização. Assim, o dilema imperativo do momento deixa de estar referido ao 

ser, para alcançar significado diverso, reelaborado em uma versão escarnecedora: 

“Tupy, or not tupy that is the question.”240 Não cabe, contudo, interpretar a alusão ao 

nativo como indicativa da preeminência de um fator étnico unificador na constituição da 

nacionalidade. Trata-se, antes, de uma imagem simbólica que denota uma experiência 

                                                 
239

  “É o lugar de todas as metamorfoses, de todos os milagres. Nada estava ainda estabilizado, nenhuma 
regra ainda editada, nenhuma forma ainda fixada. O universo inteiro era plástico, e fluido e inesgotável.” 
(tradução nossa) 
240

 Andrade, Oswald de. Manifesto antropófago. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 1, p. 3. 
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existencial libertária, sob o primado do prazer e da alegria, emanações do instinto 

antropofágico. Portanto, deixa de ser surpreendente, ou mesmo incoerente, afirmar: “O 

homem natural que nós queremos póde tranquilamente ser branco, andar de casaca e 

de avião. Como também póde ser preto e até indio. Por isso o chamamos de 

‘antropofago’ e não tolamente de ‘tupy’ ou ‘pareci’.”241 Importa, de fato, a elaboração de 

uma personalidade permeável aos movimentos espontâneos, às verberações do 

desejo, desvencilhada dos condicionantes de uma moralidade repressora e 

correspondente, de forma mais ampla, à expressão de demandas naturais humanas, 

não necessariamente circunscrita ao universo do homem primitivo. Se esse antropófago 

assume a condição de guardião das forças fecundantes da nação, parece mesmo 

possível surpreendê-lo encarnado nos mais variados tipos:  

 

“A antropofagia identifica o conflicto existente entre o Brasil caraiba, 
verdadeiro, e o outro que só traz o nome. Porque no Brasil ha a distinguir a 
élite, européa, do povo, brasileiro. Ficamos com este, contra aquela. Em 
função do mameluco, do europeu descontente, do bom aventureiro absorvido 
pelo indio. (...) E assim havemos de construir, no Brasil, a nação brasileira.”

242
 

 

O “Brasil caraíba” não confina exclusivamente com as práticas sociais do indígena, 

tampouco com traços característicos de um determinado grupo mestiçado, podendo 

mesmo ser representado pelo europeu, desde que “descontente”, traduzindo 

inconformismo ou recalcitrância em relação aos costumes do civilizado típico. Por outro 

lado, a vaga apropriação da categoria povo, apenas contraposta aos estratos da elite, 
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 Uma adesão que não nos interessa. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 10. Uma frase 
atribuída a Bernard Shaw, citada em dois números da Revista, expressa idéia análoga: “Está mais 
próximo do homem natural quem come caviar com gosto de que quem se abstem de alcool por principio.” 

Andrade, Oswald de. Schema ao Tristão de Athayde. Revista de Antropofagia (primeira dentição), n 5; 

Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 8. Já no primeiro número da Revista, em editorial 
assinado por Alcântara Machado, aparece a formulação: “A geração actual coçou-se: apareceu o 
antropófago. O antropófago: nosso pai, principio de tudo. Não o índio. O indianismo é para nós um prato 
de muita sustância. Como qualquer outra escola ou movimento. De ontem, de hoje e de amanhã. Daqui e 
de fora. O antropófago come o índio e come o chamado civilizado: só êle fica lambendo os dedos. Pronto 
para engolir os irmãos.” Machado, Antônio de Alcântara. Abre-alas. Revista de Antropofagia (primeira 

dentição), n 1, p. 1. 
242

 De antropofagia. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 2. 
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não se desdobra em uma afirmação da existência de algo como uma substância 

autêntica contida em manifestações da cultura popular243.  

O Brasil antropofágico se assemelha, em alguma medida, à imagem de uma 

composição híbrida. Produto de uma confluência benfazeja de tradições díspares, 

originárias do autóctone, do africano, do europeu, bem como de uma mescla entre um 

substrato de cultura selvagem e expressões da vida moderna, não cristalizadas na 

configuração de um ser, de uma unidade ontológica fundante e permanente. O índio 

não assume a condição de uma entidade étnica primaz244, mas é apenas o portador do 

instinto caraíba e de uma cosmovisão que legam ao brasileiro uma forma singular de 

elaboração da personalidade e de um certo conjunto de práticas e experiências 

verdadeiramente constitutivas da nação. Portanto, a imagem do antropófago pode 

derivar da seguinte formulação: “Não tenho de mim velleidades de sangue visigothico 

nem de outras prosapias longinquas. Mas quando vou a um espelho sinto-me mais 

                                                 
243

 A princípio, pode causar alguma estranheza, e certamente desconforto, deparar com o seguinte 
excerto do Manifesto antropófago: “Porém, só as puras elites conseguiram realizar a antropofagia carnal, 
que traz em si o mais alto sentido da vida e evita todos os males identificados por Freud, males 
catequistas.” Entretanto, sua aparente contradição em relação à argumentação acima desaparece, diante 
da percepção de que o termo elite é utilizado com acepções distintas. No primeiro caso, trata-se da 
camada social dominante, exatamente em contraposição ao povo. Já as “puras elites”, expressão de 
colorido nietzscheano, remetem àqueles absorvidos pela cultura antropofágica, podendo mesmo abarcar 
o povo e, ao contrário, opostos aos grupos ordinariamente mais prestigiados – opostos à “elite submissa 
ao Ocidente”, à “elite romântica, saudosista, que ainda crê na retórica, nos principios de Aristoteles e nos 
bons sentimentos portuguezes, que não tem olhos para ver a nossa realidade.” De antropofagia. Revista 

de Antropofagia (segunda dentição), n 16.  
244

 Aquiles Viváqua, um dos diretores de Leite Criôlo, publicação modernista de Belo Horizonte, assina 
um artigo, colaboração especial para a Revista de Antropofagia, onde expressa opinião destoante: “Nada 
pois mais justo do que enaltecermos o indio e o tomarmos como sendo o legitimo tipo nacional. (...) Essa 
fusão irregular de elementos de duas raças degeneradas e uma forte – o indio – não póde crear o tipo 
nacional.” (Vivacqua, Acquilles. A proposito do homem antropofago. Revista de Antropofagia (segunda 

dentição), n 7.) Entretanto, no mesmo número, há indícios de não se tratar de uma posição 
representativa do ideário do movimento, pois é possível deparar com as seguintes palavras: “Os 
brasileiros não se envergonham do sangue africano que têm nas veias. Muito pelo contrario, até se 
orgulham dele. O negro contribuiu honradamente para a nossa grandeza economica. A mãe preta está 
no coração de nós todos.” (A pedidos – com o centro civico palmares. Revista de Antropofagia (segunda 

dentição), n 7.) Em outro artigo, cujo título ironiza o nacionalismo ingênuo propalado pelo conde Afonso 
Celso, o historiador português Oliveira Martins é censurado, pois, apesar de ter consciência da 
importância da experiência de Palmares, “justifica a escravização do negro pela inferioridade da raça, 
tapeação historica já muito desacreditada.” (“Porque me ufano do meu paiz”. Revista de Antropofagia 

(segunda dentição), n 9)   
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tupinambá que negro mina.”245 O indígena é somente “o ponto de partida da operação 

organica da qual surgiu, surge e surgirá o brasileiro.”246 Contudo, na formação desse 

híbrido nacional, regido pela imposição da atitude devorativa antropofágica, são visíveis 

as marcas tanto do selvagem quanto do civilizado e do negro, “derramando na torrente 

de energia construtora do novo exemplar humano do brasileiro as suas qualidades 

barbaras e rudimentares.”247 Talvez figure algo como um “equilíbrio de antagonismos” 

(Freyre, 1950), uma construção originária da reunião de elementos contrastantes, 

díspares, numa acomodação um tanto tensa, de alguma maneira permeada pelo 

excesso. Conforme o processo de constituição da nação brasileira, fruto de “uma 

experiência social marcadamente aberta, capaz de aproximar antagônicas influências 

culturais sem, contudo, procurar fundi-las em uma síntese mais totalizante.” (Araújo, 

1994: 56) Uma nação sob o signo indelével da dubiedade, da imprecisão, resultado de 

contemporizações relativamente precárias e incapazes de apagar um traço mais 

distintivo de heterogeneidade. Entretanto, a ideia de metamorfose contínua, inscrita no 

princípio antropofágico de devoração, implica a interposição mais incisiva de um 

componente de instabilidade. O imperativo permanente de canibalização do outro, do 

exterior, da diferença, corresponde a um processo de absorção por meio de um ato de 

mastigação, de tritura e reelaboração de fatores diversos, espécie de destruição 

criadora, decorrendo a emergência de uma identidade demarcada pela imprecisão, 

fluida, em constante devir. Uma operação que parece mesmo incompatível com a 

vigência de qualquer critério de estabilidade, prevalecendo os referenciais de 

inacabamento e transformação. Há, igualmente, alguma especificidade em relação à 

versão Pau Brasil, talvez mais escorada no encadeamento, na sobreposição e convívio 

mais harmônico de tradições, dispostas na forma de um mosaico onde ressaltam “A 

formação étnica rica. Riqueza vegetal. O minério. A cozinha. O vatapá, o ouro e a 
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 Ribeiro, João. Antropofago. Revista de Antropofagia (segunda dentição), n 9. 
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 Rezende, Garcia de. A proposito do ensino antropofágico. Revista de Antropofagia (segunda 

dentição), n 11. 
247

 Rezende, Garcia de. A proposito do ensino antropofágico. Revista de Antropofagia (segunda 

dentição), n 11. 
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dança.”248 Alguns quadros de Tarsila do Amaral, pertencentes à fase Pau Brasil, 

exprimem esse anseio de conciliação de aspectos da realidade em arranjos polifônicos, 

em montagens nas quais os dados aparecem acumulados, justapostos, como 

“E.F.C.B.” e “Carnaval em Madureira”. A antropofagia, por sua vez, está referida a um 

movimento de interpenetração, evoca os contornos de uma mistura sem um ponto de 

equilíbrio, acentuando ao extremo, bem como enaltecendo, o caráter de 

indeterminação, de imprecisão, a ausência de unidade e de telos da formação nacional 

brasileira.  

Constata-se a emergência de uma compreensão peculiar do sentido da 

alteridade, não fundada no princípio de oposição ou exclusão, mas concebida segundo 

uma perspectiva integradora. O outro não é o oposto, o contrário, mas cabe dentro do 

próprio eu. “Pode-se chamar de alteridade ao sentimento do outro, isto é, de ver-se o 

outro em si, de constatar-se em si o desastre, a mortificação ou a alegria do outro.” 

(Andrade, 2001i: 450) Essa atitude de receptividade, de congraçamento face à 

diferença é vista como decorrente da persistência do componente de cordialidade típico 

da personalidade do brasileiro. Uma relação animada por um “sentimento de 

identificação” (Andrade, 2001i: 450), radicada na ordem dos afetos, cujo significado 

encontra expressão em “um viver nos outros”. (Holanda, 1991: 108) Resquício, 

curiosamente, de uma cultura matriarcal que distingue a sociedade brasileira do mundo 

civilizado, centrado nos valores do individualismo, índice do patriarcado. O Brasil 

percorre um itinerário original de elaboração das formas de convívio, à revelia dos 

padrões de “civilidade”, “boas maneiras” e “polidez”, na verdade, destacadas “de um 
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 Andrade, 2011a: 59. Ou ainda: “Obuses de elevadores, cubos de arranha-céu e a sábia preguiça 
solar. A reza. O carnaval. A energia íntima. O sabiá. A hospitalidade um pouco sensual, amorosa. A 
saudade dos pajés e os campos de aviação militar. Pau Brasil.” Andrade, 2011a: 65. A despeito da 
metáfora digestiva surgida no final do Manifesto Pau Brasil (“Apenas brasileiros de nossa época. O 
necessário de química, de mecânica, de economia e de balística. Tudo digerido.”) não sobressai a 
imagem de uma mistura em constante mutação, resultante da ação do princípio de devoração 
antropofágico.  
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fundo emotivo extremamente rico e transbordante”.249 (Holanda, 1991: 107) São os 

predicados do “homem cordial”, sujeito às emanações do coração, portanto, movido 

tanto por sentimentos de bondade ou concórdia quanto de agressividade. Daí a vida ser 

concebida enquanto devoração, sob a imanência do perigo, mas correspondente a um 

ato de comunhão, capaz exatamente de produzir “a solidariedade social que se define 

em alteridade.” (Andrade, 2001i: 453) Talvez desponte mesmo um “mundo sem forma” 

(Holanda, 1991: 111), onde, por exemplo, a religiosidade está assentada em um “culto 

sem obrigações e sem rigor, intimista e familiar” e em dia de festa se pode ouvir “a 

história do Cristo que desce do altar para sambar com o povo” (Holanda, 1991: 110), 

mas o legado da cordialidade adquire um colorido diferente, não necessariamente 

associado a algo anacrônico, a ser superado. Acabam, de fato, sobressaindo os 

aspectos ambíguos, ambivalentes do processo de constituição da nação, dotados de 

positividade e percebidos como manifestações de uma experiência singular de inserção 

na modernidade.  

Uma inclinação diversa da reação de perplexidade e desapontamento de Mário 

de Andrade diante da fragmentação, do aspecto amorfo da identidade nacional, 

impelindo-o à pesquisa sistemática da herança cultural brasileira, supostamente 

depositária de traços constitutivos de uma unidade, de uma essência. As fontes da 

nacionalidade repousam nas raízes primitivas da cultura popular, referidas, sobretudo, 

ao registro folclórico, matriz original e primária, portadora de expressões idiossincráticas 

e únicas. Espécie de cadinho, no interior do qual se desencadeou lento processo de 

fusão das tradições indígena, negra e lusa, resultando na elaboração de um corpus 

cultural autêntico, verdadeiramente singular. Caberia, contudo, submetê-lo à influência 

vivificante das demais civilizações, no sentido de promover seu aperfeiçoamento, 

embora necessariamente devendo ser mantidas suas características fundamentais 
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 As passagens de Raízes do Brasil até aqui aludidas foram também utilizadas pelo próprio Oswald no 

curto ensaio em questão, Um aspecto antropofágico da cultura brasileira – o homem cordial. 
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específicas.250 Mário adere, portanto, a uma concepção de identidade substantiva, 

definida em função de um núcleo estrutural permanente, investido de uma condição 

ontológica. Há, de fato, uma correspondência com os postulados da noção de Bildung, 

conforme enunciada pelo romantismo alemão, exatamente denotando formação, 

enquanto cultivo de qualidades inerentes à personalidade, aprimoradas através do 

contato com a diversidade proveniente do mundo externo. (Dumont, 1994)251 Não se 

trata, contudo, de uma adaptação espontânea ao mundo, mas de uma “subordination of 

the world to the subject, and as a result, worldly activity is subordinated to the subject’s 

inner activity.” (Dumont, 1994: 88)252 O processo parte de uma unidade essencial do 

indivíduo, enriquecida por um conjunto de elementos “compatible with what is positive in 

his own particularity” (Dumont, 1994: 143)253, submetendo-o a uma espécie de 

crescimento orgânico capaz de fazê-lo ascender a uma totalidade – em suma, “the 

requirement of unity, order, and ‘proportion’ prevails.” (Dumont, 1994: 100)254 

Por seu turno, a antropofagia ressalta a ambiguidade, a indeterminação de 

processos humanos, práticas e aspectos da cultura, como se procurasse alcançar algo 

como o sentido de precariedade impresso no conjunto das relações sociais. Cenas, 

personagens, símbolos, princípios, representativos do movimento, são marcados pela 

imprecisão, pertencentes a um universo marginal. Parecem surpreender atributos que 

remetem a uma condição de liminaridade, ausentes os contornos de uma estruturação 

rígida, acabada. Vigoram as expressões de um estado intermediário e transitivo, 

quando é observada uma dissolução da normatividade corrente, e as demarcações 

                                                 
250

 Apenas reproduzo, sinteticamente, o argumento desenvolvido por Mário de Andrade, sobretudo no 
Ensaio sobre a música brasileira, submetido a um tratamento um tanto mais pormenorizado nas páginas 
28 e 29 deste trabalho. 
251

 Essa relação das reflexões de Mário de Andrade com os fundamentos da Bildung já foi apontada por 
Santuza Naves (1998: cap. 1) e Ricardo Benzaquen de Araújo (2004; 2005). Um aspecto das 
apreciações de Mário acerca da obra do Aleijadinho talvez seja valioso para evidenciar essa relação, pois 
aquele artista “caracterizava toda a falsificação da nossa entidade civilizada, feita não de 
desenvolvimento interno, natural, que vai do centro pra periferia e se torna excêntrica por expansão, mas 
de importações acomodatícias e irregulares, artificial, vinda do exterior.” (Andrade, 1984: 41; grifos meus) 
252

 “subordinação do mundo ao sujeito e, como resultado, a atividade mundana é subordinada à atividade 
interna do sujeito.” (tradução nossa) 
253

 “compatíveis com o que é positivo em sua própria particularidade” (tradução nossa) 
254

 “o requisito de unidade, ordem e ‘proporção’ prevalece.” (tradução nossa) 
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entre as categorias se tornam tênues, imprecisas. A noção de propriedade, as 

instituições do casamento e da família deixam de nortear a conduta, concomitante a um 

apagamento das diferenças entre os sexos, permitindo a manifestação de formas mais 

espontâneas de comportamento. Perpassam os sugestionamentos vagos e indecisos 

da bissexualidade, as manifestações mais promíscuas do amor, a efusão dos 

sentimentos avassaladores, de certa forma contrapostos a esquemas normalizadores 

da cultura. Remete-se a regiões encobertas, enigmáticas, mas cujo significado é a 

prodigalidade, a renovação da vida. “Thus, liminality is frequently linkened to death, to 

being in the womb, to invisibility, to darkness, to bisexuality, to wilderness, and to an 

eclipse of the sun or moon.” (Turner, 1979a: 95)255 Momento de transição, trata-se 

igualmente de uma situação extrema, de paroxismo, despojados os homens de 

estruturas fixas de identificação e confrontados com os mistérios que rondam sua 

existência.256 Envoltos em atmosfera de êxtase, como sob efeito de drogas ou 

abandonados aos estímulos da dança, se movimentam ao largo dos dualismos e 

paradigmas convencionalmente estabelecidos, proporcionando um tipo de vivência ou 

de convívio capaz de despertar impulsos e reações considerados impróprios, proibidos. 

Em tais circunstâncias, “to exist is to ‘stand outside’ – i.e., to stand outside the totality of 

structural positions one normally occupies in a social system. To exist is to be in 

ecstasy.” (Turner, 1979b: 138)257 Uma vivência permissiva ao abandono de padrões 

prescritos de conduta e cognição, favorável à emergência de gestos mais impulsivos, 

correlata a uma atitude inventiva e inovadora perante os artefatos e símbolos culturais, 

sujeitos a novas e fortuitas combinações, reveladoras de uma face paradoxal, ilógica 

das relações humanas. 

O conjunto de fenômenos e experiências por meio dos quais a antropofagia 

adquire sentido, assume sua fisionomia distintiva, são investidos de uma espécie de 

                                                 
255

 “Assim, liminaridade é frequentemente ligada à morte, a estar no útero, à invisibilidade, à escuridão, à 
bissexualidade, à selvageria e a um eclipse do sol ou da lua.” (tradução nossa) 
256

 Àqueles envolvidos em situações liminares, é dado “to contemplate for a while the mysteries that 
confront all men”. (Turner, 1983c: 242) “contemplar, por um momento, os mistérios que desafiam todos os 
homens.” (tradução nossa) 
257

 “existir é ‘estar do lado de fora’ – isto é, estar fora da totalidade das posições estruturais que 
normalmente se ocupa em um sistema social. Existir é estar em êxtase.” (tradução nossa) 
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condição “maldita”, revelada por um estado de efusão, de natureza orgiástica, 

perturbador dos fatores de pureza e equilíbrio da ordem social. Transita-se por um 

domínio obscuro, que impele ao contato com aspectos repugnantes da existência, à 

deflagração de atos de violação, de insubordinação e desregramento. O risco e o perigo 

são convertidos em coordenadas essenciais de uma dinâmica inventiva de elaboração 

do cotidiano. Torna-se imperativo o extravasamento dos mananciais de violência e 

paixão constitutivos da natureza humana, normalmente contidos pela imposição de 

padrões civilizados de conduta. Critérios de estabilidade e harmonia orientadores da 

vida corporal e das relações sociais perdem a primazia para dar lugar a expressões 

marcadas pela irregularidade, pela ambiguidade, a imagens assinaladas pelo disforme. 

O movimento antropofágico parece participar de uma atmosfera onde ressalta um 

conjunto de fatos raros capazes de “nos pôr em contato com o que há em cada qual de 

mais profundamente íntimo, de mais quotidianamente turvo e mesmo de mais 

impenetravelmente oculto”, assumindo a feição de “lugares onde o homem tangencia o 

mundo e a si mesmo.” (Leiris, 2001: 11)258 Como se avultasse um território identitário 

destinado a produzir reconhecimento através do acesso a uma dimensão existencial 

encoberta, dominada por manifestações de excesso, de êxtase, de exuberância, pela 

ação de elementos de conspurcação, espúrios e torpes, pela proeminência de um 

sagrado referido ao torto e às ressonâncias do lado esquerdo, pela dissipação de forças 

dionisíacas.  

 

 

 

 

 

                                                 
258

 Destaques do autor. 
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