Vm
Programa de Pés-Graduagao em

Antropologia - urra

Rodrigo de Souza Wanzeler

PEIXE FRITO, SANTOS E BATUQUES:
Bruno de Menezes em Experiéncias Etnograficas

Tese de Doutorado

Belém - Para

2018



m
Programa de Pos-Graduacao em

Antropologia - urra

Rodrigo de Souza Wanzeler

PEIXE FRITO, SANTOS E BATUQUES:
Bruno de Menezes em Experiéncias Etnograficas

Tese apresentada ao Programa de Pds
Graduacdao em Antropologia da Universidade
Federal do Pard, area de Antropologia Social,
como requisito parcial a obtencdo do grau de
doutor, sob a orientacdo Prof. Dr. Agenor
Sarraf Pacheco.

Belém - Para

2018



Dados Internacionais de Catalogacao na Publicacao (CIP)
Sistema de Bibliotecas da Universidade Federal do Pard
Gerada automaticamente pelo médulo Ficat, mediante os
dados Fornecidos pelo autor

D278p Wanzeler, Rodrigo de Souza
Peixe Frito, Santos e Batuques: Bruno de Menezes em Experiéncias

Etnogréficas / Rodrigo de Souza Wanzeler. — 2018
334 f. :il.

Tese (Doutorado) - Programa de Pds-graduacdo em Antropologia (PPGA),
Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas, Universidade Federal do Para, Belém,
2018. Orientacdo: Prof. Dr. Agenor Sarraf Pacheco

1. Bruno de Menezes. 2. Etnografia. 3. Literatura. 4. Folclore. 5.
Interculturalidade. I. Sarraf Pacheco, Agenor, orient. Il. Titulo

CDD 301



BANCA EXAMINADORA

Prof. Dr. Edgar Monteiro Chagas Junior (PPGCLC/UNAMA) — Examinador Externo Suplente

Prof. Dr. Flavio Bezerra Barros (PPGA/UFPA) — Examinador Interno Suplente

Prof. Dr. Paulo Jorge Martins Nunes (PPGCLC/UNAMA) — Examinador Externo

Prof. Dr. José Guilherme dos Santos Fernandes (PPGCLS/UFPA) — Examinador Externo

Profa. Dr. Anténio Mauricio Dias da Costa (PPHIST/UFPA) — Examinador Externo

Prof. Dr. Aldrin Moura de Figueiredo (PPHIST/UFPA) — Examinador Externo

Profa. Dra. Rosa Elizabeth Acevedo-Marin (PPGA/UFPA) — Examinadora Interna

Prof. Dr. Fabiano de Souza Gontijo (PPGA/UFPA) — Examinador Interno

Prof. Dr. Agenor Sarraf Pacheco (PPGA/UFPA) - Orientador

Belém, 06 de abril de 2018



A meu filho, Juan, onde aporto...



AGRADECIMENTOS

z

Uma pesquisa desta envergadura ndo é desenvolvida somente por uma pessoa. E
inconcebivel para mim pensar que estamos sds, quando na verdade hd uma teia de
conexdes que vai desde o plano terreno até o césmico, em uma confluéncia de forgas que

motivam a sequéncia do trabalho.

Nesse sentido, em primeiro lugar, agradego as energias superiores que contribuiram
para a composicdo desta tese de doutoramento, afinal, o estimulo espiritual me é muito

valioso para o seguir de qualquer caminhada.

Na esteira do ambito académico, agradeco a Universidade Federal do Pard, em
particular, ao Programa de Pds-Graduacdo em Antropologia (PPGA) e seus corpos docente e
discente pela oportunidade de estudar em um curso de exceléncia na Amazoénia, diferencial
no Brasil, e nele ter desenvolvido ndo apenas o presente trabalho, como também,
pessoalmente, o aspecto humano. Nesse enredo, agradeco ao Anténio Carlos, secretdrio do

PPGA, pessoa de extrema competéncia e um companheiro sempre disposto a auxiliar.

Agradeco a Coordenacdo de Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES), a
qgual, ainda no mandato da Presidenta Dilma Roussef, 2014, me concedeu uma bolsa de
estudos, além da oportunidade com a qual fui agraciado de fazer doutorado sanduiche
(PDSE) na cidade de Lisboa, Portugal, em 2017, também com recursos do mandato citado.
Assim, aproveito para agradecer ao professor Jodo Leal, da Universidade Nova de Lisboa, o
qual aprovou meu projeto e me auxiliou durante o periodo em que fiquei vinculado a esta

Instituicao.

Obrigado ao amigo e orientador Agenor Sarraf Pacheco, pessoa iluminada, a qual
topou desnudar junto comigo outras facetas de Bruno de Menezes. Grato por ter a
oportunidade de trabalhar com um ser tdo atencioso, competente e, acima de tudo,

humanizado.

Aproveito para dizer obrigado aos professores Fabiano Gontijo - um querido, muito
grato pelas conversas informais em mesas de boteco, sempre um aprendizado -, Hilton

Pereira, Diogo Costa, Ernani Chaves e Rosa Acevedo, além da saudosa Denise Schaan, entdo



coordenadora do PPGA quando do meu ingresso no Programa em 2014, pessoa de extrema
importancia para a Arqueologia na Amazonia, tornando-se referéncia mundial neste campo

do saber. Obrigado pelos ensinamentos, professora.

Agradeco muitissmo a banca de qualificagdao deste trabalho, ocorrida em 30 de maio
de 2016 e que potencializou o incremento de minha pesquisa. Anténio Mauricio Dias da
Costa, José Guilherme dos Santos Fernandes e, novamente, Agenor Sarraf Pacheco e Fabiano

Gontijo, meus agradecimentos a vocés.

No ambito familiar, agradeco aos meus pais, Socorro e Romulo, esteio do meu
cardter, pessoas que sempre me apoiaram, mesmo sem ter muita no¢do do meu
empreendimento. As minhas tias-m3es, Rita e Valda, as quais me oportunizaram condic&es
melhores de estudo desde a infancia e sempre estiveram comigo. Agradeco também ao meu

irmao Rominho, por ser o doce de pessoa que é.

Agradeco a Joyce, mde do nosso filho, pessoa que acompanhou a maior parte de
minha saga académica, desde a graduacao, passando pelo mestrado e inicio de doutorado,
vivendo junto a mim os 6nus e bonus, sempre se importando comigo e com o meu trabalho.

Se aqui cheguei, tens muita responsabilidade sobre isso. Obrigado de coragao.

N3o posso esquecer alguns amigos. Dalizia Amaral, obrigado por sempre, sempre
mesmo ter acreditado em mim, és um exemplo de inteligéncia, perseveranga e humildade.
Es a prova de que “sonhos n3o envelhecem”. Marcos Pipoca, meu compadre, trajetdria
dificil, mas sem perder o bom humor e a simplicidade. Tenho orgulho do caminho que
trilhamos. Obrigado a Joana Campos, meu ombro amigo de risos e de choros. Grato pelas
palavras de apoio, grato pela presenca em minha vida. Agradeco a Fabiana Coelho pela
parceria, principalmente ao longo do ano de 2017, em que estiveste comigo nos mais

complicados e também melhores momentos. Obrigado por tudo! Es muito especial...

Obrigado aos amigos do Grupo de Estudos Culturais na Amazénia (GECA), o qual
frequento desde 2012, ndo poderia esquecer vocés: Jeronimo, Josi, Ninon, Nete, Fletcher,
Isabel, Lucas, Hermes, Welton, para ficar nos mais antigos (risos). Grato aos amigos do PPGA,
turma de 2014, Fabricio, Zé Luis, Amanda Gatinho, Luciana Marinho, Edimar, Ariana, Edmir,
Deyse, meu afeto por vocés é imenso. Obrigado aos parceiros que Lisboa me deu e a alguns

gue reencontrei: Marcinha, Carolina, Rafaela, Thiago, Thais, Joana Angélica, Alanna, Bebel,



saudade imensa. Muito grato aos recentes e ndo menos importantes parceiros que a
Universidade me trouxe, Flavia Lisbdéa e Rodrigo Wallace. Agradego também a Eveline
Cavalcante, sobrinha-neta de Bruno de Menezes, que facilitou meu contato com a familia do
pesquisador jurunense. Aproveito e agradeco as senhoras Wanda Cunha, Domingas
Cavalcante e ao senhor Pedro Daltro, pessoas por mim entrevistadas no ano de 2015, além
da Irma Marilia Menezes e do Monsenhor Geraldo Menezes (In Memorian), filhos de Bruno,

0s quais me abriram as portas da residéncia situada a Rua Jodo Diogo, 26, na Cidade Velha.

Agradeco ao Jodo, dono da banca de guloseimas que fica em frente ao IFCH, ser
humano incrivel que carrega consigo um altruismo impar. Grato pelas conversas, pelos
bombons, pelos cigarros, pelo café, pelos refrigerantes e salgadinhos que aliviaram o
estresse do ambiente académico. Nesse sentido, agradeco também a Alessandra, mulher

gentil e atendente da lanchonete de nosso Instituto.

No mais, agradeco a todos e todas que direta ou indiretamente contribuiram para
que eu chegasse até este ponto da carreira académica. Vocés tém uma relevancia enorme

em minha vida!



Hd gente que fica tonta de aspirar este cheiro bom,

que serve de afrodisiaco para os amores luso-africanos,

que andam nas ruas do comércio, nas pragas adjacentes,
como se uma porg¢do de mulatas, de mulheres diferentes das
[outras,

saissem de um banho tribal, de ritualismo nudista, feito de
[cheiro de bravios.

Quanto povo, quanto colorido interessante, quantas caras
[diversas,

- tudo isso circulando dentro das ondas de cheiro-cheiroso de
[S. Jodo

comprado das velhas curandeiras, dos ervandrios dos Mercados,
que sabem de cor o nome dos matos aromdticos, dos trevos,
dos breus defumatdrios, das infusées que ddo sorte...(...)
Belém, Cidade dos Cheiros de Séo Jodo

(Menezes 1993: 493)

Ao fim deste trabalho, gostariamos que as
pessoas sintam, como nos, a dimensdo aberta
da consciéncia.
Minha ultima prece:
O meu corpo, faga sempre de mim um homem
que questiona!
Pele Negra, Mdscaras Brancas
(Fanon 2008: 191)



RESUMO

Nesta tese empreendo um estudo que intenta, primordialmente, apresentar uma outra
chave de leitura para a producdo intelectual de Bruno de Menezes (1893-1963), o qual
obteve destaque no cenario cultural amazénico como um grande literato. Assim, procuro
reconstituir importantes aspectos de sua trajetéria de vida, destaco representagdes do
cotidiano da cidade de Belém advindas de suas experiéncias sociopoliticas e focalizo a
diversidade e a pluralidade de vozes, provenientes da interculturalidade latente na Belém da
primeira metade do século XX. Neste exercicio, exploro o viés etnografico em algumas de
suas principais composi¢des, linha interpretativa escolhida para ressignificar os estudos
sobre o literato negro. Para alcangar o objetivo central da investiga¢ao, em outras palavras,
a tese que costura o trabalho, algumas questdes fizeram-se norte: Que experiéncias
etnograficas conformam as trajetdrias de vida de Bruno de Menezes? Como o intelectual
percebia a si e aos outros em suas escrituras? Em que condi¢des e circuitos o literato
realizou pesquisas e produziu escritos sobre a dindmica cultural em cenarios paraenses da
AmazoOnia? Por fim, qual a importancia de Bruno enquanto um pensador social para o
contexto amazOnico na primeira metade do século XX? A formulacdo e compreensdo destas
guestdes estdo ancoradas no cruzamento tedrico-metodoldgico de um saber-fazer
etnografico que se alinhava nas conexdes da Antropologia com a Literatura e o Folclore, os
Estudos Culturais, Pés-Coloniais e a Histdria Oral e se verticaliza num campo em que obras
literarias, pesquisas de cunho folclérico, fotografias e relatos orais reconstituem evidéncias
de e sobre o escritor em tela. Frente ao exposto, divido o texto académico em duas partes:
na primeira, trato dos varios percursos tracados por Bruno ao longo de sua existéncia e
enfatizo as redes estabelecidas, as quais contribuiram para a formacdo de seu fazer-se e
repertorio critico. Na segunda parte, abordo trés producdes de Bruno de Menezes — Boi
Bumba: auto popular; SGo Benedito da Praia: Folclore do Ver-o-Peso e Batugue. A intencao é
reconstituir e analisar a experiéncia etnografica dessas composicOes literdrias e ousar incluir
o0 negro jurunense no rol dos grandes pensadores acerca da cultura na Amazoénia, indo,
dessa forma, para além do aspecto literdrio, faceta pela qual Bruno é deveras reconhecido.
Assim, penso que a partir de todo cabedal epistemoldgico no qual a tese se ampara, outro
Bruno de Menezes é descortinado, o esteta da palavra é também um etndgrafo da Amazénia
paraense.

Palavras-chave: Bruno de Menezes; Etnografia; Literatura; Folclore; Interculturalidade.



ABSTRACT

In this thesis, | undertake a study that primarily tries to present another reading key for the
intellectual production of Bruno de Menezes (1893-1963), who gained prominence in the
Amazon cultural scene as a great literary. Thus, | try to reconstitute important aspects of his
life trajectory, | highlight representations of the daily life of the city of Belém coming from
his social and political experiences and | focus the diversity and plurality of voices, coming
from the latent interculturality in Belém of the first half of the twentieth century. In this
exercise, | explore the ethnographic bias in some of his main compositions, an interpretive
line chosen to resignify the studies on the black literate. In order to achieve the central
objective of the research, in other words, the thesis that stitches the work, some questions
became the north: What ethnographic experiences make up the life trajectories of Bruno de
Menezes? How did the intellectual perceive himself and others in his writings? In what
conditions and circuits did the writer conduct research and produce writings about the
cultural dynamics in paraense scenarios of the Amazon? Finally, what is the importance of
Bruno as a social thinker for the Amazon context in the first half of the twentieth century?
The formulation and understanding of these issues are anchored in the theoretical-
methodological cross-cutting of an ethnographic know-how that was aligned in the
connections of Anthropology with Literature and Folklore, Cultural Studies, Postcolonial
Studies and Oral History and it verticalizes in a field that literary works, folk surveys,
photographs and oral reports reconstruct evidence of and about the writer on screen. In
view of the above, | divide the academic text into two parts: in the first, | deal with Bruno's
various paths throughout his life and emphasize established networks, which have
contributed to the formation of his self-constitution and critical repertoire. In the second
part, | approach three productions of Bruno de Menezes - Boi Bumba: auto popular; SGo
Benedito da Praia: Folclore do Ver-o-Peso and Batuque. The intention is to reconstitute and
analyze the ethnographic experience of these literary compositions and dare to include the
black jurunense in the roll of the great thinkers about the culture in the Amazon, going, thus,
beyond the literary aspect, facet which Bruno is really recognized. So, | think that from every
epistemological background in which the thesis is supported, another Bruno de Menezes is
unveiled, the esthete of the word is also an ethnographer of the paraense Amazon.

Keywords: Bruno de Menezes; Ethnography; Literature; Folklore; Interculturality.
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O iniciar da travessia...

O rio que sou
ndo sei
ou me perdi.
Viagem

(Max Martins 2001: 137)

Pode até parecer uma frase lugar-comum, quase um jargdao, mas o come¢o de um
novo projeto, ou um recomeco, por assim dizer, ndo tende a ser um caminho dos mais
comodos, ainda mais quando se transporta de um lugar ao outro. Esse transportar-se finda
por, metonimicamente, representar uma das marcas do ser humano ao longo da histdéria e
gue permanece viva na contemporaneidade: a movéncia. O mover-se em busca de ampliar
horizontes, dando-se a conhecer melhor a si, outras paragens, dilemas e potencialidades.
Neste cendrio, transitam seres inquietos, dindmicos, marginais, situados nos intersticios, nas
bordas, nos entre-lugares da empiria e da ciéncia, cruzando multiplos saberes,
problematizando canones de escritas herméticas e muitas vezes excludentes. Stuart Hall,
Homi K. Bhabha e Gayatri Spivak, por exemplo, estdao entre os intelectuais hifenados que me
permitiram iniciar travessias epistemoldgicas e enfrentar a empreitada de reconstituir
repertorios conhecidos e desconhecidos de Bruno de Menezes, até entdo, interpretado

como um literato negro da Amazoénia.

Acerca de um “eu” pesquisador em transito, sou um graduado em Letras com
mestrado em Estudos Literdrios e que ousou ingressar na Antropologia como um rato
adentra em um navio pelas cordas. Um clandestino armado com a palavra, buscando se
apropriar de um outro savoir-faire para tracar, pessoalmente, um novo sentido a pesquisa e
a trajetdria académicas. O movimento foi iniciado nos tempos da graduacdo, amadurecido
no mestrado e reatualizado no doutorado. Meu foco de pesquisa sempre foi Bruno de

Menezes (Belém/1893 — Manaus/1963).

A escolha pela manutencao de pesquisar o momento do fazer-se e do saber-fazer de

Bruno de Menezes se deu justamente por conta da familiaridade. Um Trabalho de Conclusao
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de Curso que se amplia para uma dissertacao e hoje se redesenhou e se fez tese. Para ser

mais didatico com o leitor, resumirei o percurso com Bruno.

No TCC intitulado Batuque: o som que consolidou uma nova perspectiva sobre o
negro na literatura brasileira, apresentado em 2006, observei o livro de poemas Batuque, de
Bruno de Menezes, evidenciando a maneira como o negro é representado ou revisto nesta
obra impar da literatura brasileira. Para além da teoria literdria com Alfredo Bosi (2000), vali-
me da critica especializada de Roger Bastide (1973), como um dos aportes principais para
explorar interrelagdes da estética e do histérico-social na escrita desse poeta e romancista.
Na dissertacdo intitulada Candunga: fissuras do presente ressignificando uma certa
Amazdbnia e um certo Nordeste no romance de Bruno de Menezes, defendida em 2009,
empreendi uma andlise literdria e sociocultural para explorar a dimensdo da construcdo
identitaria das personagens do romance Candunga, em que emergiu a relagcdo tempestuosa
existente entre nordestinos migrantes e “caboclos” diante dos desmandos dos senhores de
terra durante a colonizagdo da Estrada de Ferro de Braganca, na chamada Zona Bragantina.
O esteio tedrico critico dos Cultural Studies e Estudos Pds-Coloniais como Stuart Hall e Homi
Bhabha, além, o&bvio, da critica literaria especializada, caminharam comigo nessa

empreitada.

Nestas duas obras analisadas foi possivel constatar que a literatura de Bruno de
Menezes traduz uma realidade socioistérica na medida em que, parafraseando Roberto
Cardoso de Oliveira (2006), ouviu, viu, vivenciou e escreveu sobre o circuito das experiéncias
compartilhadas entre iguais e diferentes de seu tempo. E exatamente esse conjunto de
vivéncias que perpassam um olhar cuidadoso, um ouvir atento e um escrever sobre e dentro
deste pluriversal mundo amazbnico, que evidenciam e permitem desvelar o que se busca
neste trabalho de doutoramento: propor uma nova chave de leitura sobre a vida e obra de
Bruno de Menezes. Com base em fontes documentais escritas, orais e visuais produzidas
num contexto de consolidacdo do saber-fazer antropolégico na Amazbénia paraense em
interseccdo com a feitura literaria de Bruno de Menezes, a tese reconstituira a trajetdria do
poeta e romancista, focalizando trés de suas principais producdes — Boi Bumbd, Sdo
Benedito da Praia e Batuque - para evidenciar a experiéncia etnografica vivenciada nessas
composicdes que o projetaram como um dos maiores nomes da literatura e do Folclore

amazonicos na primeira e inicio da segunda metade do século XX. Um Bruno que, para além
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de literato, foi etndgrafo, Em outras palavras, a tese desvela um outro Bruno de Menezes,

desta vez, como um literato-etnégrafo da Amazénia.

Francisco Paulo Mendes ao considerar “o Bruno estudioso e dedicado pesquisador
das coisas nossas” (1993a: 10), indiretamente por meio do termo “pesquisador”, ressalta a
condicao de Bruno como alguém que investiga e que para isso se dispOs a experienciar, a
ouvir e a escrever sobre a diversidade de praticas sociais, constituintes dos modos de ser,
viver, lutar e morrer nessa regidao. Mas qual o outro porqué de se escolher Bruno de

Menezes?

A presente pesquisa estd no campo do além, o qual é aqui utilizado sob a ética dos
Estudos Pds-Coloniais. Para Homi K. Bhabha, existe um lugar além, o qual nos da a ideia de
tempo futuro, no entanto, o a/ém ndo significa estar a frente ou atrds no tempo, e sim
habitar os intermédios, trazer o passado para o presente em continuas modificaces, uma
espécie de tempo revisiondrio, tornando o além um espaco de criacdo e intervencdo. Nesse

enredo, Bhabha (2007: 27) é esclarecedor ao afirmar que

O trabalho fronteirico da cultura exige um encontro com “o novo” que ndo seja
parte do continuum de passado e presente. Ele cria uma ideia do novo como ato
insurgente de tradugdo cultural. Essa arte ndo apenas retoma o passado como
causa social ou precedente estético; ela renova o passado refigurando-o como um
“entre-lugar” contingente, que inova e interrompe a atuagao do presente.

Desta maneira, ancorado no intelectual indo-britanico, observo o sentido do termo
além enquanto um deslizamento que possibilita fazer pesquisa relacional articulando
Antropologia e Literatura e, ao mesmo tempo, adensa outras formas de investigacdao como a
etnografia em documentos escritos e orais, explorada ao longo do trabalho.

Neste sentido, para além de uma questao pragmatica, ou seja, pelo fato de pesquisar
Bruno de Menezes ha um certo tempo, existe também um ponto de afetividade atinente aos
escritos e a vida do intelectual. Bruno ao longo de sua existéncia visibilizou, por meio de seus
escritos — literdrios ou ndo - e pelo seu cotidiano de engajamento, diferentes sujeitos
histéricos, ressaltando-se negros, flagelados, prostitutas, operarios, entre outros. Ele
incentivou a formacdo de cooperativas; se op6s ao fechamento de terreiros de candomblé e

umbanda; foi contra a proibicdo de saida dos bois bumbas, entre outras representacdes dos
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modos de vida do suburbio de Belém ao longo da primeira metade do século XX. Por esses
termos, posso dizer, com minha experiéncia de ser oriundo de familia pobre e habitante da
periferia de Belém do Para, que ao lidar com uma pesquisa que procura abarcar a vida e a
obra de Bruno de Menezes, procuro visibilizar um expoente da cultura da Amazonia
paraense que em vida privilegiou as camadas menos favorecidas, e desta maneira denotar a

importancia social deste trabalho.

Ainda na esfera do “para além”, outra motivacao ao trabalho de tese, cujo foco
central é Bruno, refere-se a escassez de “trabalhos de félego” (dissertacdes e teses) sobre o
intelectual. Sendo que as pesquisas existentes, incluindo a minha no mestrado, focalizam, na
maioria, a analise em obras do Bruno de Menezes literato, visto que sdo escritos ligados, em
grande parte, aos Programas de Letras e Comunicacdo. Ha, até entdo, apenas uma tese de
doutorado em que Bruno seja o foco, defendida em 2014 por Ana Cleide Guimbal de Aquino,
intitulada A prosa literdria de Bruno de Menezes em perspectiva dialdgica. Entretanto,
apesar de a figura de Bruno estar presente em diversas teses, é observada apenas como

parte de um contexto mais amplo.

Destaco, em especial, também o trabalho de Marcos Valério Lima Reis, em sua
dissertacdo de mestrado no Programa de Pdés-Graduacdo em Comunicacdo, Linguagens e
Cultural da Universidade da Amazobnia, intitulado Entre poéticas e Batuques: trajetdrias de
Bruno de Menezes, trabalho que, pela perspectiva que possui, tem muita relevancia para

minha pesquisa.

Frente ao exposto, o presente estudo possui significativa relevancia académica no
gue tange ao ineditismo da forma de abordagem do assunto, ao acompanhar a saga de
Bruno pela pratica etnografica, bem como importancia social pelo engajamento sécio-
politico-cultural do literato-etnégrafo ao longo de suas trajetérias de vida, com a
possibilidade de pluralizar a sua histéria pessoal, ligada a cidade de Belém, por meio de
outros referenciais tedrico-metodoldgicos e producbes académicas em articulagdo com o

fazer antropolégico na Amazénia entre as décadas de 1930 a 1960.

Nesse sentido, hoje, o que se configura enquanto tese fora de inicio um projeto com
a intencdo de ingressar no Programa de Pds-Graduagdo em Antropologia da Universidade

Federal do Para. A priori, a grande aposta estava centrada em perceber a etnografia no
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saber-fazer de Bruno de Menezes. No entanto, apds ter logrado éxito na sele¢do do
doutorado, iniciar as aulas e cursar as disciplinas, tendo contato com outras leituras e com a
oportunidade de ampliar consideragdes acerca do que havia lido outrora, as inquietagdes

surgiram e o caos se instaurou em meus pensamentos relacionados a pesquisa.

O aspecto cadtico ndo tem para mim nenhuma conota¢do negativa, muito pelo
contrdrio, a desorganizacdo das ideias contribuiu para organizar um novo horizonte para o
presente trabalho. Em quatro anos de curso, afirmo ndo refutar o que foi pensado de inicio,
mas cada vez mais se foi ampliando o porvir, focando nas trajetérias de vida de Bruno, na
sua importancia para contexto em que viveu, na sua percep¢do de si e dos outros em

simbiose com o complexo e contraditério mundo amazénico.

Meu constituir-se antropdlogo estd extremamente imbricado com a percepgdo do
Outro enquanto agente protagonista, sujeito ativo na dindmica sociocultural, buscando,
dessa maneira, e ancorado em Roy Wagner (2010) e Viveiros de Castro (2002), simetrizar as
relacdes sociais. Afinal, se é possivel afirmar que “somos todos nativos” (Geertz 2013),
também se poderia dizer, por outra perspectiva, que “somos todos antropélogos” ou para
radicalizar que “somos todos literatos”, o que nos levaria a refletir com a Antropologia Pds-
Moderna e Pds-Colonial que toda escrita é carregada de criacdo, ficcdo, representacdo do

real por meio da linguagem como producdo social de sentidos compartilhados (Hall 2016).

Sob este viés, algumas questdes surgiram e nortearam o andamento da pesquisa. A
partir de um estudo sobre as trajetdrias de vida de Bruno de Menezes enquanto um ser
social multifacetado, envolvido em situagdes que perpassam a condi¢ao de trabalhador, a de
militante politico e a de pesquisador sobre dimensdes da cultura amazobnica, pretendo
descortinar: que experiéncias etnograficas conformam as trajetdrias de vida de Bruno de
Menezes? Como o intelectual percebia a si e aos outros em suas escrituras? Qual a
importancia de Bruno enquanto um pensador social para o contexto amazo6nico na primeira
metade do século XX, especialmente sondar em que condicdes e circuitos produziu poesias,

novela, romance e pesquisas sobre a cultura na parte paraense da Amazonia?

Instigado pelas questdes supracitadas, busco desvelar um outro Bruno de Menezes,
gue para além de literato foi etndgrafo, visibilizando um intelectual engajado, cujo vida foi

marcada pela participagdo ativa em manifestacdes culturais de cunho popular e que operou
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com uma escrita denunciativa, caracterizada por ter como expoentes os que vivem as
margens, nas bordas dos processos socioeconémicos, como o préprio Bruno viveu durante
grande parte de sua vida. A despeito dessa importante atuagao nos circuitos da escrita social
sobre a Amazénia e tendo participado de levantamentos, estudos e producdes de cunho
folclérico, que, naquele contexto, constituiam-se acervo de grande valor para as ciéncias
sociais na regido, é preciso questionar por que Bruno de Menezes ficou silenciado da lista de
intelectuais que contribuiram com o que mais tarde foi interpretado como campo

antropolégico no cendrio amazonico.

Os negros do Batuque, a prostituta Maria Dagmar, o retirante nordestino Candunga,
sao alguns dos sujeitos historicamente marginalizados criados por Bruno como protagonistas
em seus escritos, e que denotam, a meu ver, grande parte da verve engajada do escritor,

denunciando iniquidades sociais e econdmicas por meio de sua escrita.

Nestes jogos que espelham identidade do Eu e do Outro, embaralhando
caoticamente individualizag¢Ges, Lejeune (2014: 79 — grifo meu) parece sintetizar o exercicio

hermenéutico:

Quando escrevo, de fato, compartilho dos desejos e ilusdes dos autobidgrafos e
ndo estou de forma alguma pronto a renunciar a isso: Digo bem alto: “Eu é um
outro”. Encontro-me, pois, simultaneamente fora e dentro, numa situacgdo instavel
que pode ser uma desvantagem ou um recurso.

Em outras palavras, sintetizando a fala de Lejeune, ao trazer o Outro,
historicamente silenciado na escrita académica tradicional, para seus escritos, Bruno de
Menezes parece contar as proprias trajetdrias de sua gente, de si mesmo e da prdpria regido

onde vivial.

O fazer-se antropélogo: o Outro nos “rastros/residuos” dos documentos

1 sarraf-Pacheco (2015; 2016; 2017) tem inspirado perspectivas de anélise nesta direcdo a partir do exercicio
etnografico com a vida e a obra da pintora marajoara Maria Necy Balieiro. Neste exercicio, o pesquisador faz
refletir a imbricacdo entre a escrita e si, dos outros, dos lugares e suas relagdes.
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As palavras “escrita” e “escritos” estao marcadamente presentes até aqui. Tal fato se
justifica pela utilizacdo de um viés documental na pratica etnografica, a chamada etnografia
nos documentos ou nos arquivos. Montero (2006: 15) chama a ateng¢do dos pesquisadores
que trabalham a questdo documental afirmando que estes “precisam ler nas entrelinhas a
dimensdo etnografica”. Na ética da autora, deve-se ter um demasiado cuidado para, ao

analisar os documentos etnograficamente, ndo observar apenas um lado do discurso.

Esta pesquisa, ao se propor em visibilizar negros, mulheres, retirantes, operarios,
indigenas, pajés, “caboclos”, entidades, manifestacdes culturais do suburbio, entre outros
agentes sociais nos escritos de Bruno, procura rastrear o modo como este intelectual negro
da AmazOnia paraense nao apenas os representou, mas as condicOes criadas para que eles
também pudessem falar em sua producio literaria (Spivak 2012). E possivel dizer, valendo-
me do prefdcio de Sandra Regina Goulart Almeida a obra Pode o subalterno falar? (2012:
16), que Bruno usa a escrita como espaco “por meio dos quais o sujeito subalterno possa ser
ouvido(a)”. Nesse sentido, relembrar licdes de Spivak (2012) de que é preciso lutar contra a
subalternizacdo do Outro e permitir a construcdo de condicGes geoistéricas e socioculturais
para que eles possam ser visibilizados e escutados, constitui-se tarefa de nosso fazer
intelectual. Assim, busco observar, por meio de uma etnografia dos documentos, a obra
literaria e ndo literaria de Bruno, além de outros arquivos escritos, orais e registros visuais,

de e em torno do intelectual em questao, que emergiram durante a investigacao.

Sob este viés, o documento, basicamente, seria a possibilidade de comprovacao de
uma verdade, material primeiro de uso de um antropélogo, no que tange a uma etnografia
dos documentos, como no caso deste trabalho, ou de um historiador que o utiliza enquanto

fonte.

Valendo-me de uma perspectiva documental predominantemente histérica para ser
o esteio deste trabalho antropoldgico, reconheco, enquanto etndgrafo de papéis e dizeres,
gue estas fontes ndo estdo prontamente dadas, mas sim estdo em permanente didlogo com
a subjetividade do pesquisador (Pinsky 2010). Isto é, o documento possibilita a
materializacdo de um passado que pode ser ressignificado de acordo com o contexto

presente da pesquisa e as perguntas que o investigador faz aos escritos deste passado.
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Com efeito, ao longo do tempo, as fontes histdricas tiveram seu leque ampliado,
principalmente, a partir da denominada Escola dos Annales quando, alguns intelectuais, a
exemplo do historiador francés Marc Bloch, assinalaram “ao determinar que a busca do
historiador seria guiada por tudo que fosse humano (...) demonstra que, ao mesmo tempo
em que se amplia o campo do historiador, amplia-se, necessariamente, a tipologia de sua
fonte” (Karnal e Tatsch 2013: 14). Ou seja, indo além do campo mais tradicional, o
alargamento dos estudos histéricos para o ambito do género, do corpo, histérias de vida,
entre outros, possibilitou o reconhecimento de outras fontes enquanto documentos
proporcionando, com tal amplitude, um forte didlogo com outros campos como a
Antropologia e a Sociologia. Dai eu me atrever a considerar, anteriormente, meu trabalho
enguanto o de um etndgrafo dos papéis e dos dizeres, incluindo, desta maneira, os relatos
orais no rol dos documentos enquanto fontes histéricas para a presente investigacao que

venho empreitando.

Marcel Mauss, em seu cldssico Oficio de Etnégrafo, Método Socioldgico, de 1902, ja
demonstrava preocupacdo e importdncia dada ao método etnografico por envolver
documentos que estdao em profundo didlogo com o presente etnografico. Frente a isso, o
antropélogo orienta que “deve o etndgrafo buscar os fatos profundos, inconscientes quase,
porque eles existem apenas na tradicdo coletiva. S3o estes fatos reais, estas coisas, que

procuraremos alcancar através dos documentos” (1979: 57).

A fala de Mauss na citacdo anterior corrobora para a principal ideia com que os
documentos passaram a ser concebidos e estudados na contemporaneidade: enquanto
transmissor da verdade. Entretanto, tal verdade depende de quem interpreta o documento,
do contexto em que ele é pesquisado, entre outros fatores que podem mudar ou ndo o
estatuto de veracidade de uma fonte histdrica. Nesse sentido, Saliba (2013: 310 — grifo do

autor), ao abordar um romance inconcluso de Gustave Flaubert afirma que

Apesar de ser uma ficcdo incompleta, sujeita, portanto, a uma interminavel
polémica entre os intérpretes, Bouvard e Pécuchet pode ser lida como uma
metdfora presciente e antecipadora a respeito de como nossa cultura concebeu
esse registro da histéria e da memodria — vulgarmente mais conhecido como
documento — e das suas formidaveis oscilagGes, sempre relacionadas ao estatuto
da Verdade nas sociedades contemporaneas.
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Dessa maneira, a Escola dos Annales é de extrema importancia para a abertura do
método da pesquisa histdrica a outras perspectivas, incluindo-se sob este viés um outro
olhar acerca dos documentos. Saliba, ao tratar de Lucien Febvre, afirma que este finda com a
ilusdo da existéncia do documento em si mesmo, isolado e traz uma citacdo do historiador

francés para sua assertiva (idem: 316):

“‘A historia faz-se com textos’, dizia a formula célebre. Os textos sem duvida, mas
todos os textos. E ndo s6 os documentos de arquivos em cujo favor se cria um
privilégio [...] Mas, também, um poema, um quadro, um drama: documentos para
nos, testemunhos de uma histdéria viva e humana, saturados de pensamento e de
acdo em poténcia”.

Trazendo esta perspectiva documental para um viés antropolégico, Roberto Cardoso
de Oliveira (2006) e James Clifford (2011) versam sobre uma observac¢ao participante, que se
trata de analisar a cultura do Outro por dentro, assegurando vivéncia, in loco, ao
pesquisador de campo. Entretanto, nesta pesquisa, ndo se tem a presenca fisica do ser
humano Bruno de Menezes, apenas se tem contato com os escritos, relatos orais e
fotografias que dizem e esclarecem muito sobre a existéncia deste autor, o qual vivenciou,
de diversas maneiras, a cultura amazobnica, transitando entre Belém e Manaus, e se fez
presente em varios movimentos sociais. Ou seja, o documento ndo é pessoa, mas tem muito
a dizer sobre ela, e cabe a mim, enquanto pesquisador, uma investigacdo minuciosa,
imergindo nestes documentos e captando fragmentos que possibilitam dar sentido e

significado, neste contexto, a vida e a obra de Bruno de Menezes.

Dessa maneira, os anos 1980, considerados o marco pdés-moderno dos
guestionamentos tedrico-metodoldégicos em Antropologia, possibilitaram algumas
experimentacoes, entre elas, um olhar diferenciado sobre os arquivos. Nesse sentido, Cunha

(2004: 292) afirma que

nos ultimos anos, além de historiadores e arquivistas, antropélogos tém se voltado
para os arquivos como objeto de interesse, vistos como produtores de
conhecimentos. Ndo preservam segredos, vestigios, eventos e passados, mas
abrigam marcas e inscricGes a partir das quais devem ser eles préprios
interpretados.
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Cunha (2004) ressalta ainda que uma aparente oposi¢ao entre a pesquisa de campo
classica, tradicionalmente atribuida a Malinowski e ao seu Argonautas do Pacifico Ocidental,
e a pesquisa que tem o arquivo como campo, pormenoriza esta Ultima, visto que estaria
estreitamente vinculada a chamada antropologia de gabinete. Entretanto, uma etnografia
nos arquivos, assim como a etnografia classica, revela-se densa no que tange a sua
constituicdo e manutencdo, dela emergindo, sob uma perspectiva pés-moderna, diversas
vozes — as quais James Clifford (2011), baseado em Bakhtin (1981), chama de heteroglossia, -
gue podem ser utilizadas enquanto objeto de andlise, visto que tais arquivos foram
constituidos e sua manutencdo garantida por pessoas, individualmente ou em grupo, e

institui¢des.

Os escritos de e sobre Bruno de Menezes, bem como de relatos orais acerca do
intelectual - colhidos com uma das filhas, Irmd Marilia Menezes, duas sobrinhas, Wanda
Cunha e Domingas Cavalcante, uma sobrinha-neta, Eveline Cavalcante, e com o esposo da
senhora Wanda Cunha, o senhor Pedro Daltro —, além de fotografias registradas pelo préprio
intelectual, evocaram que sua vivéncia, suas andancas pelas ruas de Belém, deram-lhe o
know-how de se tornar, certamente, uma importante fonte de informacdo sobre a cultura
paraense em sua época. Como afirma Vicente Salles, no titulo de um texto acerca do
literato, contido no segundo volume das obras completas do bardo jurunense: “Bruno de

Menezes era o folclore” (1993b: 15).

Na esteira de Oliveira (2006), que afirma ser o escrever uma parte indissociavel do
pensamento, baseado em um olhar e em um ouvir atentos que constituem a percepcao da
realidade centrada na pesquisa empirica, penso que o que Bruno viu, ouviu e escreveu
denotam um fazer etnografico especifico em seus textos, articulando dessa maneira

Literatura, Folclore e Antropologia na Amaz6nia.

Em sintese, o fazer etnografico movimenta e alarga as imagens congeladas dos
textos. Por meio da compreensao e da interpretagdo destes textos, o pesquisador em uma
interacdo com diferentes Outros, tanto do presente etnografico, quanto dos documentos
escritos tem condicoes de articular fios de memdrias capazes de permitir maiores
entendimentos da experiéncia social compartilhada no presente. Tal atitude ajuda a

responder novos questionamentos, desvelando outras verdades, as quais sdao o propdsito da
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presente pesquisa, pois os textos e os documentos, assim como imagens e narrativas orais
concedidas por qualquer ser humano, sdo passiveis de multiplas interpretacées. Percebo,
entdo, no contexto deste estudo, a relevancia conferida ao aspecto documental pelo fato de,
a partir dos documentos, observarem-se percursos artistico e profissional de Bruno de
Menezes. Os escritos mapeados juntamente aos relatos orais e imagens previamente

citados, dizem muito sobre a composicao das trajetorias deste literato.

Nesse sentido, um estudo que pretende investigar o fazer-se de Bruno de Menezes
enguanto etnégrafo, principalmente a partir de suas pesquisas no campo folcldrico e de sua
producdo literaria, ndo pode se limitar a um estudo disciplinar a maneira da literatura, mas
sim deve buscar outros elementos, inclusive metodoldgicos, em outras ciéncias ou dreas do
conhecimento como: Estudos Culturais e Pds-Coloniais, Historia, Histéria Oral, além,
obviamente, da prépria Antropologia, campo do qual se parte para produzir uma leitura da
realidade amazonica paraense sob a regéncia do escritor negro. Esta ampliagao permitiria o
alargamento da compreensdo sobre a natureza do trabalho literdrio e do multiplo e
complexo ser social que foi Bruno de Menezes ao longo de suas trajetérias de vida, marcada
pela diversidade, em uma simbiose de experiéncias que contribuiram para a formacdo do

intelectual em questao.

A tese (des/re) configurada

Ao longo dos anos de 2014 e 2015, momentos iniciais do curso de doutoramento, foi
feito o levantamento bibliografico das principais obras produzidas por e sobre Bruno de
Menezes. Dessas Ultimas, falo especificamente da critica existente acerca da obra de Bruno
no intento de conhecer os diversos olhares sobre o autor. Tal levantamento foi de extrema
importancia para a consolidacdo da minha perspectiva a respeito da figura multifacetada de

Bruno.

Para além dos textos acerca do jurunense, debrucei-me, também, ao longo destes
guatro anos sobre os escritos de Bruno, literdrios e nao literarios. Como pesquisador de
Bruno ha alguns anos, reli muito, porém, a verve antropolégica me desvelou outras

possibilidades de interpretacdo da obra do intelectual, a luz das leituras e discussoes
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proficuas durante as disciplinas cursadas neste periodo do doutoramento no Programa de

Pds-Graduagdo em Antropologia da Universidade Federal do Para (PPGA-UFPA).

O carater documental desta pesquisa me levou também a mapear locais importantes
nos quais tive a necessidade de adentrar para que se efetive um olhar amplo sobre outras
fontes, para além dos escritos de Bruno e da critica sobre ele. Um desses locais é a Academia
Paraense de Letras, no qual tive acesso a pastas relacionadas ao intelectual em questdo. Tais
pastas trazem recortes de jornais com uma variedade de notas acerca de Bruno e algumas
dele proprio. Fiz a fotografia de muitos destes recortes para observacdes, leituras e andlises,

0 que certamente contribuiu para o desenvolvimento da pesquisa.

Outro espacgo extremamente importante por mim visitado, em duas oportunidades,
fora a casa do poeta Bruno de Menezes, sito a Rua Jodo Diogo, nimero 26, bairro da Cidade
Velha, onde até entdo residia o filho mais velho do literato, o monsenhor Geraldo Menezes,
falecido em margo de 2018. Conheci a casa em 2011 a convite de Maria de Belém Menezes,
filha do poeta que se foi em maio de 2015, a qual me conhecera por meio de uma oficina
que eu ministrei sobre Bruno de Menezes na Feira Pan Amazonica do Livro de 2010, na qual

o escritor fora homenageado.

Em 2015, apds o segundo lancamento da 82 edicdo de Batuque, realizada em
outubro, entrei em contato com a Irma Marilia Menezes, outra filha do poeta, para fazermos
uma entrevista. Ela prontamente aceitou meu convite. Apds a entrevista, realizada ainda em
outubro, da qual falarei posteriormente, Irma Marilia me convidou a ir a casa da Jodo Diogo
para que I3 eu tivesse acesso a outros materiais. Desta visita, ou melhor, visitas, realizadas as
vésperas do Natal e do Ano Novo, resultaram mais de cem fotografias de arquivos contidos
em duas estantes pertencentes a Bruno de Menezes. Cartas, certificados, acervo fotografico,
anotacdes de pesquisa, noticias de jornais e revistas, entre outros materiais foram por mim
registrados e irdo compor, junto com os outros mapeamentos feitos na Academia Paraense
de Letras, este trabalho de tese. Nesse sentido, penso ser importante tratar brevemente da

importancia do viés fotografico para a Antropologia.

Desde a segunda metade do século XIX que a fotografia vem sendo utilizada pelo
campo antropolégico, sendo, a priori, uma maneira de comprovar e reforcar questdes

raciais, antropomeétricas, bem como de compreender as mudancas culturais e seus
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pormenores, contribuindo para o alicercamento de um viés cientifico para a Antropologia
(Bittencourt 1994). Com o incremento do trabalho de campo, ja no século XX, a fotografia,
gradativamente passa, para além de coleta de dados, a integrar o processo analitico de
pesquisa. Isto é, de Franz Boas, passando por Malonowski, a Lavi-Strauss, Bastide, Mead,
Bateson e Verger (Boni & Moreschi 2007), nota-se a relevancia dada a questao fotografica,
principalmente no que tange ao seu compromisso de capturar certa realidade em um

momento Unico, apreendendo assim o tempo em que os fatos sociais aconteceram.

Dessa maneira, valho-me do viés fotografico em minha pratica etnografica
documental, a fim de que o aspecto visual corrobore para a legitima¢dao ndao apenas de
minha escrita, mas também da pesquisa em si. Sim, eu “estive 13”, vasculhei papéis,
mergulhei nos arquivos, experienciei o contexto do campo e registrei o que me pareceu ter

maior relevancia. Nessa linha, como afirma Bittencourt (1994: 231)

Adotar a fotografia como um instrumento metodolédgico para a antropologia é
consequéncia das seguintes preocupacgdes: (1) dar forma as vozes e olhares que
contribuem para o relato etnografico; (2) adicionar uma outra dimensdo, entre
outras possiveis, capaz de tomar o encontro etnogrifico mais pessoal e
reconhecivel; e (3) permitir que o sujeito cognoscivel se torne um participante ativo
na representacao dele mesmo e de sua cultura.

Assim, ndo somente fiz registros fotograficos para a presente pesquisa como percebi
gue Bruno de Menezes também os fizera em seu tempo, fato o qual tende a reforcgar o veio
de etndgrafo do jurunense, sujeito preocupado em captar as manifestacdes tal qual
ocorreram no seu contexto, abrindo margem a uma gama de possiveis interpretacdes acerca

de suas fotografias, imagens as quais muitas estdo contidas ao longo deste trabalho.

Para além de registros imagéticos, a vertente da documentagdao oral me interessa
para o descortinar de outras perspectivas nas trajetérias de vida de Bruno de Menezes.
Desta maneira, fui a campo e entrevistei, ao longo da pesquisa, cinco pessoas, sendo uma
filha, duas sobrinhas, o esposo de uma das sobrinhas e uma sobrinha-neta do literato. Na
esteira de Alessandro Portelli (1997; 2010; 2016), iniciei o trabalho de entrevista pelas
bordas da familia Cavalcante Menezes para, nesse sentido, ouvir outras histdrias para além

daquelas que os filhos e filhas do poeta contam.
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Apds essa primeira coleta de relatos orais, iniciei a busca pela conversa com algum
dos filhos de Bruno e quem se mostrou mais acessivel e disponivel de tempo fora a Irma
Marilia Menezes. O conteudo destas entrevistas serd trabalhado em capitulo especifico

sobre as narrativas de si e dos outros.

Dessa maneira, a partir deste ponto apresento de que maneira o trabalho de tese
estd estruturado, porém, creio que seja importante assinalar o porqué do titulo deste: Peixe
Frito, Santos e Batuques: Bruno de Menezes em Experiéncias Etnogrdficas. Nesse sentido,
faco aqui referéncia a importancia que o peixe frito tem para a geracdo de Bruno de
Menezes, destacando o aspecto simples e o cotidiano de uma intelectualidade avida por
mudancas, estéticas e sociais, ao longo da primeira metade do século XX em Belém do Para.
Além de fazer alusdo aos caracteres religioso e etnografico representados em obras que
serdao aqui observadas, SGo Benedito da Praia e Batuque, as quais sao a materializagdo das
experiéncias de Bruno de Menezes por dentro dos rituais catdlicos e afro-indigenas-
religiosos. Dessa maneira, o peixe, o santo e o batuque findam por resumir a vida

culturalmente multipla do investigador paraense.

Apds esta breve explicacdo, digo que a primeira parte do trabalho, intitulada Bruno
de Menezes intersticial: das trajetdrias de vida, estd dividida em trés capitulos: no capitulo
primeiro, sob o titulo Por Outras Vozes: Bruno de Menezes em Escritas, discuto a fortuna
critica sobre o poeta negro em busca de denotar sua importancia ndo sé para os estudos
literarios, mas também as pesquisas de outras areas ligadas as ciéncias humanas, bem como
desvelar a relevancia da presente pesquisa no que tange a abordagem diferenciada em

relacdo aos estudos empreendidos sobre o literato até o presente momento.

No segundo capitulo, intitulado Bruno de Menezes: Antropologia, Literatura e
Folclore, traco, de forma breve, o percurso da Antropologia enquanto ramo da ciéncia, bem
como suas intrinsecas relagdes com a Literatura, além do importante papel desempenhado
pelo Folclore enquanto base para a pesquisa antropolégica. Também faco destaque ao papel
de Bruno de Menezes enquanto importante folclorista amaz6nico, estabelecendo as devidas
conexdes entre tais contextos em busca de correlaciona-los com os trabalhos do literato-

etndgrafo jurunense.
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No capitulo terceiro, o qual nomeio Narrativas de Si e dos Outros: Bruno de Menezes
Polifénico, exponho, por meio de textos variados, o olhar de Bruno acerca de si e de sua
gente, além de explorar, valendo-me dos relatos orais por mim coletados, o olhar dos outros
sobre o poeta, com o objetivo de captar nestes fragmentos, as marcas de trajetérias de vida
dinamicas e multifacetadas que comporao uma observagao ressignificada de Bruno de
Menezes, aportada pela teoria antropoldgica, mas também ancorada nos Estudos Culturais e
P&s-Coloniais, Estudos Literdrios, na Histéria e na Histdria Oral, para que se estabelecam as

conexdes necessarias entre o ser literato e o ser etnoégrafo.

Apds a entrega da primeira parte da tese, dei continuidade a pesquisa, buscando dar
conta do restante da escrita a qual me propus empreender apds o periodo de qualificacdo
do trabalho, ocorrido no dia 30 de maio de 2016. Nesse sentido e para a sequéncia do
trabalho de doutoramento, pensei ser extremamente importante a observacdo e andlise de
trabalhos publicados por Bruno de Menezes com o intuito de asseverar um olhar litero-

etnografico sobre seu saber—fazer na lida enquanto escritor-pesquisador.

Nesse enredo, ao longo destes quatro anos de doutorado, reli algumas de suas obras.
Das obras relidas, trés me despertaram, sob um atento olhar antropolégico, o interesse e a
percepc¢do de uma perspectiva etnografica latente em Bruno de Menezes: o livro de poemas
Batuque e os estudos intitulados Boi Bumbd: auto popular e SGo Benedito da Praia: Folclore
do Ver-o-Peso. Tal releitura teve como resultado a producdo de artigos que foram
apresentados tanto em disciplinas do Programa de Pds-Graduacdo em Antropologia da UFPA
guanto em eventos em niveis local e internacional, inclusive com publicagdes em anais,

capitulos de livros, bem como em revista especializada.

Batuque (1931) é sem duvida a obra emblematica de Bruno de Menezes. Fruto de
suas experiéncias religiosas, da diversidade cultural presente no seu cotidiano e do seu ser
afro-brasileiro. A confluéncia de diversas vozes ao longo da existéncia de Bruno
proporcionou ao literato uma variedade de informagdes que influenciaram diretamente o
seu fazer poético. A composicdo de Batuque é a materializacdo de toda a diversidade
cultural com a qual Bruno teve contato. A seguinte passagem, fala de um seus filhos, o
senhor José Haroldo Menezes, ilustra a diversidade religiosa presente na vida do literato

(Apud Reis 2012: 51).
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(...) E a quadra natalina, comega dias antes da gente, j& vem vivenciando o Natal,
né? Que culmina no dia 25, sobretudo noite de 24 para 25, a noite do nascimento
do menino Jesus, né? E termina oficialmente dias de Reis, dia 6 de janeiro, mas a
vové Balbina levava a quadra natalina dela até o dia 20 de janeiro, dia de Sdo
Sebastido, que era o dia do aniversario da cagula da familia, a titia dos Anjos, nesse
dia era feito uma ladainha I3,... Que comegava com o mungunza, que a vovo,
eximia cozinheira, como ja disse que era, preparava magistralmente. O papai teve
sua meninice, toda ela, impregnada daquela vivéncia natalina de bois bumbas, dos
mastros do Divino, mastro de S3do Benedito, do Divino Espirito Santo, tempo de
pentecoste. (...).

Embora de exclusiva iniciativa popular, a Ladainha de S3o Sebastido é solenidade
eminentemente religiosa, de fundo catdlico, em sua manifestacdo exterior. Mas
Sebastido também e vencedor de demandas e assim ha convergéncias de
elementos dos cultos afro-brasileiros. Do ponto de vista folclérico, o cerimonial
esta ligado as folias. (...) As festas do santo organizadas pelas irmandades, bem
como as festas de promessa, de iniciativa individual, ainda sdo o maior
acontecimento anual em todas as comunidades do interior amazénico.

Os conceitos que Bruno de Menezes criou a partir de sua relacgdo com o mundo
exterior foram umas das bases para seus principios religiosos, no caso do literato,
fortemente marcados pela diversidade. A religiosidade sempre vivaz, também, em sua casa
era representada fortemente pela figura materna, a negra Dona Maria Balbina, fato que
influenciou ndo sé ao intelectual, mas também dois de seus filhos, a Irma Marilia Menezes e

o Monsenhor Geraldo Menezes, os quais ingressaram na vida paroquial.

Em 1951, Bruno de Menezes, bastante envolvido had tempos com as questdes
culturais da Amazonia, envia, por meio da Comissao de Folclore do Para, ao 1° Congresso de
Folclore Brasileiro, um trabalho que teria boa repercussdao no meio, sendo aceito, mas nao
publicado nos anais do referido Congresso A evolu¢éo do Boi Bumbd como forma de teatro

popular.

Entretanto, o prdprio autor (1972: 13) admite que o trabalho ainda necessitava de
mais apuro e uma certa organizagao diddatica para o acesso do publico leitor, principalmente
dos “botadores de boi” mais antigos. Isto é, Bruno pensara no retorno que sua obra teria

para o universo do bumba3.

ApOs sua publicacdo integral, nesse érgdo da imprensa provinciana, reconhecemos
a necessidade, aconselhada pela experiéncia e melhor ciéncia da metodologia
folclérica, que o aludido trabalho poderia se tornar mais elucidativo dos registros
nele contidos, subdividindo os conceitos tomados a literatura consultada, incluindo
o desenrolar do auto, em titulos que facilitassem o desdobramento do entrecho e
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tornassem a sua leitura o quanto possivel compreensiva aos veteranos dos
Bumbas.

O resultado do reconhecimento da necessidade de uma certa organizagao, pelo
proprio autor, foi a publicagdo, em 1958, do livro Boi Bumbd: auto popular. O livro se divide
em trés partes: a primeira da conta de um aspecto mais propedéutico do Boi, alinhavando
questdes histdricas, sociais, estruturais, caracteristicas gerais, entre outros; a segunda parte
desvela o auto em si, do inicio ao fim; e a terceira e Ultima parte, na verdade, sdo os anexos
destacados por Bruno, em que se incluem biografias de alguns “donos de boi”, que foram

seus informantes, algumas fotografias, entre outros.

Sob a dtica de Bruno, a partir das observacdes e entrevistas feitas, bem como das
referéncias lidas, o bumbd seria uma manifestacdo tradicional com caracteristicas
marcadamente “afro-amerindias”, juntamente, a posteriori, com os elementos do homem
branco, reconhecendo o intenso transito intercultural no qual o negro, o indigena e o
europeu se entrecruzaram, o que mais a frente serda tomado por mim enquanto
representa¢dao de uma poderosa artimanha, tanto do africano quanto do nativo, diante das
imposicdes coloniais. Nas palavras do préprio autor (1972, p. 32), em relacdo a obra, tal
estudo possui “(...) um cunho evidentemente de demopsicologia etnografica, o Bumba, de
gue fala este trabalho, constitui uma variante a parte dos chamados bumba-meu-boi do

Nordeste”.

No ano de 1959, Bruno publicara Sdo Benedito da Praia: Folclore do Ver-o-Peso, uma
rica etnografia que narra o achado de um santo preto, Sdo Benedito, numa praia do
arquipélago do Marajé e seu uso para pagamento de uma divida em um bar da cidade
localizado nas proximidades do Ver-o-Peso. Com o pagamento, o dono do bar Aguia de
Ouro, passa a fazer votos ao santo e dai se inicia uma grande devocdo a Sdo Benedito da

Praia, que tem, inclusive, mastro levantado para louvacao.

Bruno descreve com riqueza de detalhes e muitas imagens o desenrolar da
festividade, da qual era participe, nada mais nada menos que, a meu ver, um observador
participante ao longo de sua pesquisa, como se pode perceber na passagem a seguir (1993b:

171):
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Continuando erguido por mais algumas horas, no dia destinado para a sua
derrubada, o mastro atrai a atenc¢do. Vez em quando estouram foguetes e ouvem-
se musicas de discos, seguidas de palavras dos encarregados da aparelhagem sobre
a festividade.

A sua ornamentacgdo, tendo recebido outras dadivas, esta completa, com uma
incrivel mostra dos produtos encontradicos no Ver-o-Peso, incluindo garrafas de
aguardente, “virgens e seladas”, além de uma lata de folha, de tampa comprimida,
com certa importancia em dinheiro, resultado de coleta espontanea, que é
amarrada no alto do mastro, e que ninguém chega a saber a quanto monta.

Apenas sintetizo aqui, no que diz respeito as obras anteriormente citadas, o que foi
aprofundado no decorrer da pesquisa: Bruno revela um certo saber-fazer etnografico
construido a partir das experiéncias de vida em seu cotidiano, do trabalho e da pesquisa na

AmazOnia paraense.

Por fim, ou melhor, porvir, diante desta, certamente, alongada exposicdo
propedéutica faco destaque, a partir daqui, ao que sera apresentado enquanto capitulacao

na segunda parte da tese.

A parte segunda deste trabalho, intitulada Santo Batuque do Boi: Bruno de Menezes
etndgrafo da Amazénia Paraense, traz consigo trés novos capitulos: o quarto é chamado Boi
Bumbd - auto popular: Folclore e interculturalidade em Bruno de Menezes no qual observo as
percep¢des de Bruno em seu estudo acerca das mudancas ocorridas na manifestacao
cultural do Boi Bumbda no suburbio de Belém, enfatizando aspectos metodoldgicos que
Bruno utilizara para tal empreendimento, bem como a intrinseca relacdao dessa manifestacao

popular com as trajetdrias de vida de Bruno de Menezes.

No quinto capitulo, o qual nomeio Sdo Benedito da Praia: uma etnografia no Ver-o-
Peso, trago a baila uma das grandes demonstracées etnograficas de Bruno, que faz estudos
bibliograficos e pesquisa de campo acerca da festividade de Sdo Benedito da Praia, no Ver-o-
Peso, desvelando uma inusitada, poderosa e, para ele naquele contexto, inesperada

manifestacao do catolicismo popular na cidade de Belém.

No sexto e ultimo capitulo, intitulado Batuque: reflexées antropoéticas sobre a obra
de Bruno de Menezes, intento materializar a verve literdria e etnografica de Bruno em uma
obra a qual, em meio a cerceamentos varios relacionados a cultura de matrizes afro
promovidos pelo poder publico em Belém e em varias outras cidades do Brasil, os negros sdo

desvelados enquanto sujeitos de seus saberes e fazeres, enfatizando aspectos religiosos, as
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dancas, os ritos, os costumes, entre outros. E vélido ressaltar, enquanto adendo, que este
capitulo traz consigo uma secao, a qual é fruto de meu estagio de doutoramento na cidade
de Lisboa, Portugal, e na qual faco a analogia entre observagdes acerca da cultura do

batuque advindas de Bruno de Menezes e de alguns intelectuais portugueses.

Nesse enredo, apds a escrita destes trés ultimos capitulos, vém a lume as
consideracgdes finais acerca desta pesquisa de doutoramento, sintetizando as ideias expostas

ao longo do trabalho.

Desta maneira, nesta pesquisa, em geral, busco elucidar a possibilidade de
ampliacdo, ressignificacdo do fazer literario e ndo literdrio de Bruno de Menezes, bem como
de suas trajetdrias de vida, dando continuidade ao estudo referente a um Bruno que nao foi
apenas literato, mas também um grande folclorista, etndgrafo das minorias subalternas,
possibilitando um ecoar de vozes silenciadas ao longo da histéria, asseverando desta forma a
postura politica desta pesquisa norteada, principalmente, pelas conexdes tedrico-
metodoldgicas estabelecidas entre a Antropologia, os Estudos Culturais, os Estudos Pds-
Coloniais, os Estudos Literarios, a Historia e a Historia Oral; e materializando, sob uma

perspectiva thompsoniana (2001), a ideia de se observar a histéria a partir de baixo.

Nesse enredo, corroborando com meu pensamento a respeito da vocacdo politica
existente, no que diz respeito a diminuicdo de conflitos, nestes campos de estudo citados
logo acima, trago a fala da antropdéloga colombiana Inge Helena Valencia (2011: 111), a qual
afirma ser importante que a Antropologia, a Sociologia e os Estudos Culturais reflitam sobre

sua vocac¢ao denunciativa das desigualdades, mas e

acima de tudo, contribuam em sua praxis para a solugdo desses problemas, ndo
para nos limitarmos a declaragdes formais, como talvez acontecesse com essa
"esquerda radical do académica" que nos Estados Unidos abriu uma grande
distancia entre academia e sociedade ou que conseguiu se posicionar nas
instituicdes universitarias de costas para a realidade social de um pais.?

2 Texto-fonte: sobretodo, contribuir en su praxis a la solucién de estos problemas, para no limitarnos a
enunciados formales, como tal vez le pasé a esa «izquierda radical de campus» que en Estados Unidos abrid
una enorme distancia entre academia y sociedad o que logrd posicionarse en las instituciones universitarias de
espaldas a la realidad social de un pais.
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Nesse ambito politico da presente pesquisa, a meu ver, Bruno de Menezes responde
positivamente — e desvelo isto ao longo do trabalho de doutoramento - a questdo exposta
pela tedrica pds-colonial Gayatri Spivak (2012) acerca da possibilidade de fala a partir do
locus da periferia: Bruno, ainda na primeira metade do século XX, com as artimanhas
necessdrias, a penetragdo nas fissuras, mostra que o subalterno, por meio da negociacao,
consegue falar, e faz isso enquanto um homem das margens que traduziu suas vivéncias em

forma de arte.
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Parte 01: Bruno de Menezes intersticial: das trajetorias

de vida
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Capitulo 1 — Por Outras Vozes: Bruno de Menezes em Escritas

Figura 1 - Bruno de Menezes.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes

Bento Menezes Costa ou, literariamente, Bruno de Menezes, notavel homem de
letras da AmazOnia, possui enorme relevancia social e académica no que tange ao conjunto
de sua obra. Os estudos sobre o literato sdo varios e trazem discussdes que dizem respeito a
sua poética em verso & prosa, de seu engajamento sociopolitico e de sua vivéncia como

folclorista.

A obra de Bruno de Menezes possui uma densidade e riqueza quase inesgotaveis que
para serem captadas, traduzidas e expressadas necessitam de ter um carater
transdisciplinar, pois a sua literatura se imbrica com diversas areas do conhecimento, tais

como: Antropologia, Histdria, Estudos Culturais e Pds-Coloniais.

A perspectiva de estudo desta pesquisa se concentra nas trajetdrias da pessoa Bruno

de Menezes enquanto um multiplo ser social, homem fragmentado, que, através de suas



39

experiencialidades, como cidaddo e pesquisador empirico, soube traduzir em seus escritos

olhares diversos acerca das culturas em transito no espaco-tempo da Amazonia paraense.

No que tange a relagdo espaco-temporal digo que esta ndao é observada de modo
aleatdrio, mas sim segue uma certa ldgica sob o viés da Antropologia que, embora tenha
sido parcamente considerada no conjunto de estudos empreendidos até entdo, indicam a
trajetoria etnografica de Bruno de Menezes. Ou seja, o conjunto de experiéncias, que
perpassam um olhar cuidadoso, um ouvir atento e um escrever sobre e dentro da realidade
amazonica, evidenciam e permitem desvelar outro Bruno de Menezes, que ndo foi apenas
literato, mas, também folclorista, etnégrafo. Ou, para tentar sintetizar minha aposta, um

literato-etnégrafo.

Como serd brevemente observado no capitulo seguinte, o surgimento de um fazer
antropolégico em terras amazonicas deu-se muito em funcdo dos projetos colonialistas
advindos, principalmente, da Europa. A vinda das expedi¢cdes comandadas por viajantes, que
mesclavam em seu discurso um imagindrio mitico com o cientificismo daquele contexto,

corroborou bastante para a confeccao de um olhar especifico sobre o Outro.

Nesse enredo, tomando Belém como cenario principal para o contexto deste
trabalho, tem-se, com o apogeu da comercializacdo da borracha e a criacdo do Museu
Paraense, um incremento cientifico na regido, que almejava ser a Paris na Amazonia (Sarges
2010). Nesse sentido, as pesquisas antropoldgicas, mesmo que fortemente influenciadas
pela Biologia e suas derivacdes, ganham certa relevancia e se desenvolvem ao longo da
primeira metade do século XX. Neste periodo, Belém vai do apice a crise da comercializacao
da goma eldstica, turbuléncias sociais tornam-se mais frequentes e as desigualdades mais
afloradas. Neste sentido, tal contexto histérico ndo passa impune ao olhar de Bruno de

Menezes.

O intelectual em questao, nascido e criado na cidade de Belém do Par3, vale-se da
sua escrita, artistica e politicamente engajada, para desvelar e se opor diante das diferencas
sociais latentes. Uma escrita de resisténcia que, assim como a Antropologia no mesmo
periodo, segue na busca por dirimir as discrepancias existentes no cotidiano das sociedades

amazonicas.
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Desta maneira, o presente capitulo intenta aprofundar a pesquisa em um mergulho
nas trajetérias de Bruno, a partir da fortuna critica sobre o poeta, para incluir o nome do
intelectual belemense enquanto figura importante a consolidagdo de um fazer etnografico
urbano na/da Amazonia, materializando desta maneira, com suas especificidades, a relagdo

entre a Etnografia, a Antropologia, o Folclore e a Literatura.

1.1 - Bendito Bruno de Menezes: “Vem do bairro do Jurunas...”
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Figura 2 — Certiddo de nascimento de Bento “Bruno de” Menezes Costa (22 via).

Fonte: Arquivo da Familia Menezes
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Em 21 de marco de 1893, dia de S3o Bento3 nasceu - apressadamente, sem
assisténcia médica, aos sete meses de gestacdo - Bento Menezes Costa, de origem pobre,
criado no bairro do Jurunas, na cidade de Belém, no Pard, em meio a embarcag¢des, mastros
e batuques, emergia, em seus territdrios de vida, imagem das contradicdes de uma cidade
rica para poucos e miserdvel para muitos. O seu ar de pessoa incomum veio desde o
nascimento. A senhora Wanda Cunha, sobrinha do literato, filha de sua irma Maria de

Lourdes, contou-me que

Diz a mamde...a mamae contava que...ainda existe isso né?...que o tio Bruno ...ele
veio, num sei se tu tens mde...procura saber com a tua mae...que ele veio todo
empelicado, quando a crianga vem assim...com essa “pelicula” toda é...que vai ser
assim...o tipo do tio Bruno: inteligente, especial.?

Ser de sete meses e nascer empelicado, prenunciou, sob a dtica da “sensibilidade
do mundo” (Mignolo 2017) das populagdes tradicionais da Amazbnia, que Bento nao
passaria sua existéncia sem deixar os rastros de sua vida tanto no seio de sua cidade natal,

quanto no de outras paragens pelas quais passou.

Interessante notar que “Bruno” ndo é seu nome de batismo, ndao ha registros
acerca de quando o intelectual passou a utiliza-lo, entretanto, é de muita valia para mim,

tentar aqui, rapidamente, perceber o porqué de “Bruno”.

Carolina Menezes, bisneta do literato, em seu trabalho de conclusao de curso
intitulado Bruno de Menezes: os primeiros 28 anos, traz a importante informacdo da
possibilidade de que a escolha do nome “Bruno” esteja ligada ao significado deste. A

pesquisadora afirma (Menezes, 2014: 26) que

“Bruno” é um de seus pseudénimos. Em um estudo sobre seu livro Batuque,
referéncia na poesia sobre a cultura africana e uma das principais obras que o
enalteceu como um dos consagrados poetas paraenses, foi discutido que Bruno
significa “escuro”, dai a importancia de inclui-lo como parte de seu nome,
retomando a igualdade social a que lutava. Além de “Bruno”, outros pseudénimos
foram adotados: Karolo, Karolo Junior e Jodo Bocd fizeram parte da vida literaria do
poeta.

3 H4 comemoracgdes também no dia 11 de julho, visto que o dia 21 de marco é o dia da morte de S3o0 Bento.
4 Entrevista realizada na residéncia da senhora Wanda Cunha, no bairro do Jurunas, em Belém do Pard, no dia
11 de agosto de 2015, as 19h.
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Figura 3 - Poema de Bento sob o pseudénimo de Karolo Janior

Fonte: Arquivo da Familia Menezes

Vale registrar, ancorado em Rocha (1994: 21), a existéncia de outro pseudonimo

utilizado por Bento Menezes Costa: Birilo Marques.

Além do trabalho de Carolina, busquei em sites da internet e as descobertas
convergiram. “Bruno” significa escuro, pardo, moreno, marrom. Diante da vida de lutas
cotidianas, em que a causa negra era uma das mais emblematicas, tal escolha é

perfeitamente compreensivel para um poeta engajado e de cor preta.

Para além do significado, acrescento outra possibilidade de interpretacdo plausivel
para o contexto da vida e da obra de Bruno. Sabe-se que o Simbolismo marcou
profundamente sua escrita literdria - falaremos mais adiante um pouco mais sobre isso — e a
musicalidade, grande marca da estética simbolista, faz-se presente na aliteragdo Bento

Bruno. A repeticdo do fonema oclusivo bilabial sonoro /b/ traz intensidade ao nome do
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intelectual, uma sonoridade que converge com a forte musicalidade da cultura afro, a qual
Bruno materializa em sua grande obra poética, o livro de poemas Batuque. Na confluéncia
dos nomes, Bento Bruno se torna o “preto abengoado”, mas que, em contrapartida, traz
consigo a dura realidade da marca dos chicotes, do racismo e do preconceito vividos por

seus antepassados.

Bento era filho de “Seu” Dionisio, pedreiro, retirante cearense, e Maria Balbina,
dona de casa, vinda do interior, primogénito da leva de nove filhos de Mae Balbina - Carlos,
Henrique, Jaime, Jodo, Tiburcio, Laudelina, Maria de Lourdes e Maria dos Anjos. Sua obra,
sem contar escritos esparsos da década de 1910, esta situada em um intervalo de 40 anos,
de 1920 a 1960, e neste periodo o Brasil e, mais especificamente, a Amazo6nia Paraense,
vivenciaram mudancas diversas, as quais ndo passaram impunes aos olhos do escritor, e,
concomitantemente, a Antropologia na regidao buscava sua consolidagdo por meio das

pesquisas no Museu Paraense, posteriormente Museu Paraense Emilio Goeldi.

No inicio do século XX, Belém tinha se tornado um dos grandes centros escoadores
da producdo de latex para o resto do mundo, mas também se tornou importadora de
modelos culturais europeus, principalmente o francés. As riquezas geradas pela producao da
borracha proporcionaram, segundo Sarges (2010), um dos periodos mais intensos, cultural,
econdmica, social e urbanisticamente da histdria de uma das principais capitais amazobnicas:

a Belle Epoque®.

Bento e sua familia eram o préprio exemplo da contradicdo existente em uma
cidade na qual poucos tinham muito e muitos tinham pouco. Nesse contexto, de acordo com
Rocha em seu ensaio intitulado Bruno de Menezes: tracos biogrdficos (1994: 10), o primeiro
trabalho foi como aprendiz de grafico ainda muito jovem, com onze anos de idade, periodo
marcado por horas de trabalho a fio, pelo descaso, castigos e humilhagbes impostos pelo
“gerente” do espaco, o senhor Manoel da Costa. A fase de aprendiz deu-se na Livraria

Moderna, a qual pertencia ao senhor Sabino Silva. A posteriori, jd ndo mais como aprendiz,

5> A historiografia da borracha na Amazdnia, no contexto de 1870 a 1920, é vasta. Entre os principais estudiosos
é valido ressaltar: Barbara Weinstein (1993); Edineia Marcarenhas Dias (1999); Ana Maria Daou (2000); Aldrin
Moura de Figueiredo (1996; 2001); De Campos Ribeiro (2005); Geraldo Martires Coelho (2016).
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Bento empregou-se na Livraria Gillet, e, ja como mestre, ingressou na Livraria Bittencourt. A

lida com os livros colocou-o em contato com obras de Engels, Tolstdi, Marx, entre outros.

Tais acontecimentos, entre outras experiéncias compartilhadas, provavelmente
contribuiram para tornar Bento Menezes um critico ferrenho do sistema capitalista, levando-
0 a vivéncias anarquistas entre as décadas de 1910 e 1920, conforme aponta Figueiredo em
seu texto intitulado Arte, literatura e revolucdo: Bruno de Menezes, anarquista, 1913-1923

(2007), além de despertar no jovem grafico a verve da escrita literdria.

Estabeleco aqui uma certa analogia entre o amazonida Bento Menezes e o britanico
Raymond Williams que em seu livro O Campo e a Cidade na Histdria e na Literatura (1990:
270) reflete acerca da importancia que sua histéria de vida possui para a composi¢ao de sua
escrita, em um contexto em que ha uma verdadeira simbiose do campo com a cidade,

afirmando que

A maioria das pessoas, antes de adquirir qualquer educacgdo literaria, aprende a
conhecer e dar valor a vida tradicional — bem como a sentir as tensdes por ela
impostas. Vemos e aprendemos com base no modo como nossas familias vivem e
se sustentam; um mundo de trabalho e costumes locais, e de crengas tdo
profundamente dissolvidas nas a¢des cotidianas que de inicio nem sequer sabemos
gue sdo de fato crencas, passiveis de mudanca e questionamento.

No caso de Bento, a vida tradicional remete as experiéncias vividas nos suburbios de
Belém, imerso em um caldeirdo de diversidade cultural, as quais contribuiram para sua

formacao intelectual social e artisticamente engajada.

A primeira experimentacdo poética se deu em 1913, quando Bruno® contava 20
anos de idade, coincide, segundo Figueiredo (2007: 294), com o abandono por ele da
profissdo de grafico. O soneto chamado O operdrio fora publicado em um periédico
chamado O Martello, mantido e editado por um grupo de jovens literatos de Belém. Segue o

referido texto abaixo (Menezes 1993a: 453):

Fatigado levanta-se o operario
por haver trabalhado o dia inteiro;
e mesmo assim dirige-se ao calvario

6 Ndo ha nada, até entdo, que comprove quando Bento Menezes passou a utilizar o pseudénimo Bruno. Como
Bruno de Menezes foi, também, marcadamente um grande literato, opto, aqui nesta se¢do, por chama-lo
Bruno a partir de sua iniciacdo enquanto poeta.
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do seu agro labor, - o grande obreiro...

E, se acaso ndo chega por primeiro,
antecedendo da oficina o horario,

se quiser para o almogo ter dinheiro,
tem de escutar de doestos um rosario...

Mas, sendo artista que sua Arte preza,
estanca no portal, dali ndo passa
os seus minutos e patrdo, despreza.

E, de orgulho cheio, eleva o seu olhar,
mostrando ter passado a nuvem baga
que lhe estava a Razao sempre a ocultar!

Nota-se um texto extremamente impregnado pela vivéncia de Bruno enquanto
grafico, de aprendiz a mestre, percebendo a olho nu, mas também influenciado pelas
leituras feitas ao longo da adolescéncia, toda a exploracdo por que passavam ele e seus
companheiros de trabalho, dialogando, para mim, pretensa e intensamente, com o excerto

retirado da obra de Raymond Williams (1990) citado anteriormente.

Apds a saida do oficio de gréafico, Bruno passou, também, a ministrar aulas de
alfabetizacdo na Escola Francisco Ferrer, “fundada pela Federacdo das Classes Trabalhadoras
no Para, em homenagem ao famoso educador anarquista espanhol que havia sido fuzilado
na prisdo em 1909, em Barcelona” (Figueiredo ibidem). Foi um periodo em que se
consolidou o caminho por qual trilharia o Bruno homem-poeta: a via das lutas contra as

injusticas sociais.

Neste sentido, o contato com grupos anarco-comunistas e anarco-sindicalistas no
Para contribuiram para tal consolidagdo. O primeiro grupo estava a frente quando se deu
fundacdo do Partido Comunista do Par3, em 1918; ja o segundo esteve mais envolvido com
guestdes que norteavam o ambito da organizacdo sindical e o operariado. Como arremata
Figueiredo (idem: 295) e que para mim sintetiza esse amadurecimento de Bruno enquanto
literato engajado social e politicamente: “literatura e revolucdo foram, portanto, no

pensamento do jovem Bruno de Menezes, faces de uma mesma moeda”.

Nos anos de 1920, a cidade possuia rescaldos de sua bela época, no entanto, a dita
decadéncia da Belle Epoque proporcionou o surgimento de outras perspectivas, nas quais a

marginalidade artistica teve voz e vez. Bruno de Menezes vivenciou a transformacao
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socioecon6mica de Belém e isso marcou profundamente suas letras. Sua obra poética,
primeiramente, fora fortemente influenciada pela estética simbolista - de la musique avant
toute chose - no inicio da década de 1920, a qual daria o tom em grande parte de sua obra
literaria, fazendo com que a aparente dicotomia tradicdo x modernidade se reclamasse
mutuamente, tornando-se uma das grandes caracteristicas de sua escrita. Em dados

momentos, a veia simbolista pulsara mais forte, em outros, a modernista.

Nesse sentido, para o professor Francisco Paulo Mendes (1993a: 09), Bruno de
Menezes foi o grande arauto do estilo modernista na regidao amazodnica, destacando um de
seus primeiros versos, no poema Arte Nova, ainda no ano de 1920, antes da Semana de 22,
no qual o poeta se vale de uma estrutura poética classica — o soneto — para que o eu lirico

expresse sua ansia por algo novo (Menezes 1993a: 454 — grifo meu).

Eu quero um’Arte original...Dai
esta insatisfacdo na minha Musal!
Ansias de ineditismos que eu n3o vi
e o vulgo material inda ndo usa

E a Ideia é ignota...A Perfei¢do em si,

tem segredos de morte e alma reclusa...
Sendo a gldria espinhosa, - eu me feri...
justo é, pois, que este sonho arda e relusal...

Toda a volupia estética do poeta
gue eu sou, - para a Poesia que em mim sinto,
provém desse Querer em linha reta!

Gloriosa um’Arte que os ldeais renova!
- Razdo da causa por que eu me requinto

Na extravagancia de uma imagem noval!

Ainda em 1920, Bruno publicara seu primeiro livro, com uma influéncia
marcadamente simbolista, intitulado Crucifixo, dedicado a sua entdo namorada Francisca
Sales. A seguir um breve comentario alusivo aos 40 anos (1960) de lancamento da referida
obra, materializando a importancia dos escritos de Bruno de Menezes para as letras da

Amazonia.
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Figura 4 - Jornal Folha do Norte.

Fonte: Acervo da Academia Paraense de Letras

No ano de 1921, para ser mais preciso, aos dezesseis dias do més de julho, Bruno se
casara com Francisca — carinhosamente apelidada de Dona Francisquinha — com quem teve

oito filhos, sendo um natimorto — Maria de Belém, Maria Ruth, Stélio, Geraldo, José Haroldo,
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Marilia e Lenora, os trés primeiros ja falecidos. Dona Francisquinha era uma espécie de

esteio para Bruno de Menezes e sua familia, como me relatara o senhor Pedro Daltro’

A esposa dele era extremamente catdlica, mas ele num se apegava a isso ndo. Ele
também teve apoio. Tudo isso, também, deve-se ao apoio da mulher dele. Apesar
de ele ser assim, boémio, mas ele teve apoio da familia. Dona Francisquinha nunca
se aborreceu: ”“tu td chegando de madrugada, td chegando isso, por onde tu
anda?”, tinha outro espirito de visdo da vida. Entdo, ela ajudou bastante pra que
ele chegasse no ponto que ele chegou.®

De acordo com a fala do historiador do Modernismo, Joaquim Inojosa, feita no ano
de 1972, por conta da Festa Paraense do Livro, Belém do Para teria sido a terceira capital do
pais a entrar em contato com o movimento modernista no Brasil, por isto a relevante
alcunha de introdutor do Modernismo na Amazonia a Bruno de Menezes (1994: 116). O
grande paradigma da modernidade de Bruno é a obra Bailado Lunar, publicada em 1924,
composta por poemas, na maioria, em versos livres, brancos, pondo em prdtica a maior

conquista de sua gera¢cdao modernista: a liberdade formal.

Essa libertacdo das amarras formalistas emerge na escrita de Bruno, porém, sem
deixar de lidar com as questdes sdcio-politicas, quase sempre marcantes em seus textos,
bem como deixar de emergir o seu lado fldneur, um observador-experienciador da realidade,
como pregara o poeta simbolista francés Charles Baudelaire (1821-1867), no século XIX. Ou
entdo, para me valer de termos caros a nds antropdlogos, Bruno fora um observador
participante ao longo de sua experiéncia-vivéncia litero-etnografica. Abordarei tais

caracteristicas caras a pesquisa antropoldgica mais a frente.

Segue um texto bastante elucidativo, ao meu olhar, para que se perceba a presenca
deste Bruno de Menezes fldneur, que vive a cidade e a transforma em texto literario, em sua

obra modernista Bailado Lunar (Menezes 1993a: 87):

Chove. Tarde de inverno.

A rua é triste e as casas tém cor nevoenta.
Nos jardins os choupos sdo lagrimas verdes,
sdo um trago moderno.

7 Pedro Daltro é esposo da senhora Wanda Cunha e conviveu com Bruno de Menezes durante um certo tempo.
8 Entrevista realizada na residéncia da senhora Wanda Cunha, no bairro do Jurunas, em Belém do Par4, aos
onze dias do més de agosto de 2015, as 19h.
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dessas silhuetas que o cubismo inventa.

Toda de branco, - esguia garga cismarenta —
e esse nome andaluso de Mercedes,
temendo a chuva

sobes a um “taxi”, que buzina e voa...

Para onde vais?

Vejo do teu chapéu os cachos de uva.
Iras a toa

ou ndo volta mais?

E chove...vestes de bruma o vulto branco...
E eu me fico num banco
Da praga Umida...Eu e o inverno...

N3o volte mais!
Fica Ia com teu “taxi”, viva eu neste inferno!
(Numa tarde de inverno)

Inevitavel é, para mim, fazer a comparagdo com um famoso texto de Charles
Baudelaire intitulado A uma passante, cldssico simbolista que também sugere e traz a tona
este fldneur e ja no século XIX desvela este ar de modernidade para a escrita literaria. Leia-se

o texto a seguir (Baudelaire 2015: 63).

A rua em torno era um frenético alarido.
Toda de luto, alta e sutil, dor majestosa,
Uma mulher passou, com sua mao suntuosa
Erguendo e sacudindo a barra do vestido.

Pernas de estatua, era-lhe a imagem nobre e fina.
Qual bizarro basbaque, afoito eu |he bebia

No olhar, céu livido onde aflora a ventania,

A dogura que envolve e o prazer que assassina.

Que luz... e a noite apds! — Efémera beldade
Cujos olhos me fazem nascer outra vez,
N3do mais hei de te ver sendo na eternidade?

Longe daqui! tarde demais! nunca talvez!
Pois de ti ja me fui, de mim tu ja fugiste,
Tu que eu teria amado, 6 tu que bem o viste!

Para além de algumas convergéncias estilisticas, o que aproxima Bruno de um
fldneur a Baudelaire é a paisagem urbana sendo desvelada, numa cena cotidiana desta urbe

frenética em que, mesmo assim, é possivel notar a mulher que passa e deixa rastros aos
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olhos do observador. Interessa-me aqui perceber que cidade este Bruno, observador atento,
transcrevia para seus textos. Ao longo de minha escrita, na segunda parte deste trabalho,
isto sera discutido mais a fundo, sob um enfoque mais antropoldgico do que propriamente

literario.

Tempos antes, de acordo com o professor Aldrin Moura de Figueiredo, em seu
trabalho de doutoramento intitulado Eternos modernos: uma historia social da arte e da
literatura na Amazénia, 1908-1929, (2001: 219), por volta de 1921, Bruno de Menezes viria a
alcunhar seus amigos dos encontros no terraco do Grande Hotel em Belém, os quais
compunham a Academia ao Ar Livre - Edgard Proenca, Eustachio Azevedo, Jacques Flores,
Muniz Barreto, entre outros - juntamente com os que se reuniam no Ver-o-Peso, que mais
tarde, nos anos de 1930, seriam chamados de a Academia do Peixe-Frito - De Campos
Ribeiro, Paulo de Oliveira, Lindolfo Mesquita, Rodrigues Pinagé, entre outros - de Vdndalos
do Apocalipse. Tal nome foi uma reacdo a sugestdo do artista plastico Angelus Nascimento,
gue chamara a unido dos jovens dos dois grupos de Associagdo dos Novos. Bruno, entao,
busca dar um tom de rebeldia a esta interacdo, cujo lema se tornou “destruir para criar”
(ldem: 221). Dois anos depois fundou-se a revista Belém Nova, mola propulsora e
propagadora do modernismo na regido, a qual circulou entre 15 de setembro de 1923 e 15

de abril de 1929.

Tal revista é considerada o grande brado da modernidade artistica na Amazénia,
bem como trouxe um certo ar de independéncia em relacdo ao que acontecia no eixo sul do
Brasil, desvelando por meio de suas paginas uma cena cultural latente no contexto
amazonico, com um transito intercultural efervescente no qual negros, indigenas, “caboclos”
e suas manifestacOes culturais se faziam presentes, assim como as mudancas sociais e
econdmicas pelas quais passavam a urbe ndo ficaram impunes aos olhares modernos da
intelectualidade que compunha a Belém Nova e, para além disso, experienciava a cidade. A
Associagdo dos Novos / Vdndalos do Apocalipse estava assim instaurada, sendo comandada

pelo ja experiente e vivido Bruno de Menezes.

Mesmo ja enquanto um intelectual de notoriedade em seu meio, as coisas ainda
eram financeiramente dificeis para Bruno de Menezes. Segundo Rocha (1994: 16), “para

minorar as dificuldades financeiras, sua dedicada esposa — a paciente Francisquinha —
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costurava carinhosamente os livros que Bruno levava para paginar e encadernar em casa”.
Apesar da fala romantizada de Rocha, vale ressaltar que a ajuda de amigos, ao indicar Bruno
para certos empregos no servico publico, era o que mantinha a familia Menezes
economicamente, visto que o trabalho de revisor no Jornal Folha do Norte, bem como na
redacdo do peridédico A Semana, nao |he garantiam muito dinheiro. Além do apoio que o

préprio poder publico concedia as diversas publicacdes, incluindo a Belém Nova.

Ainda na esteira das dificuldades financeiras, ancorando-me em Figueiredo, este
aborda acerca da necessidade de Bruno se ancorar no servi¢co publico para que pudesse, de

fato, manter-se. O pesquisador relata que (2001: 221-222):

Bruno de Menezes era compadre do académico e politico Apolinario Moreira,
responsavel por sua contratagdo na Tesouraria do Estado, ainda em 1921. Dois
anos depois, durante o governo de Emiliano de Souza Castro (1921-1925), chegou a
posicdo de Oficial do Imposto Territorial, posto no qual permaneceria por muitos
anos. O servigco publico era um mal necessario, pois viver das letras continuava
sendo uma utopia da juventude. Essas relagdes politicas com autoridades
parlamentares e do executivo estadual foram muito importantes para a propria
gestagao e continuidade das revistas de vanguarda.

Nesse sentido, no que diz respeito ao apoio do poder publico, Maira Maia (2009:
27-28), em sua dissertacdo de mestrado defendida no Programa de Pés Graduag¢do em
Histdria Social da Amazonia, intitulada Jogos politicos na terra imatura: as experiéncias
politicas dos Modernistas Paraenses (1930-1945), na qual a pesquisadora enfatiza as figuras
de Bruno de Menezes e Dalcidio Jurandir, traz uma interessante reflexdao acerca deste
assunto, referindo-se, especificamente, aos governos dos senhores Souza Castro (1921-
1925) e Dionisio Bentes (1925-1929), destacando que o editorial da revista Belém Nova
garantiu em diversos momentos apoio ao governador Dionisio Bentes e a sua politica, ja que
0 mesmo prometera, além do incentivo as artes, uma forma de governo justa e igualitdria, o
soerguimento da borracha, o incentivo a colonizacdo, entre outras propostas. Entretanto,
segundo Maia (/dem: 29), o Pard esteve sob a aura do autoritarismo exacerbado de Bentes
ao longo da segunda metade da década de 1920, fato este que gerou imenso
descontentamento do editorial da Belém Nova, que passara a atacar a forma quase ditatorial
de governar do senhor Bentes, denunciando-o vorazmente nas paginas do referido

periddico, como se pode ver na imagem a seguir:
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Figura 5 — Agressdo sofrida por Paulo de Oliveira, um dos diretores da Belém Nova e denunciada por esta
revista.

Fonte: Belém Nova, n° 73, v. 4, agosto de 1927 - Obras raras do acervo digital da Fundagao Cultural do Estado
do Para Tancredo Neves.

A Belém Nova passou a ter um cardter mais visceral politicamente quando Bruno de
Menezes passou a dividir o comando e se afastou da redacdo do referido periddico. De
acordo com Figueiredo (2001: 224), diferente de seus companheiros de revista, Bruno fazia a
defesa de uma revolugdo pela estética, a qual ja havia sido iniciada para ele, sem
envolvimento em discussdes politicas de ambito superficial. Porém, de fato, a Belém Nova
possuia sob o comando de Bruno, em sua primeira fase, um carater artisticamente
revoluciondrio, estando antenada e tendo como marco a Semana de Arte Moderna de 1922,

em S3o Paulo.
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Entretanto, vale ressaltar que nao foi apenas a Belém Nova que garantiu, até certo
ponto, apoio ao poder publico estadual, mesmo estando o Pard passando por uma crise
econdmica e politica das mais graves. Antes do aparecimento desta revista, entre os anos de
1921 e 1923, de acordo com Figueiredo (/dem: 223), o veiculo jornalistico em que se
convergia a agao dos novos e também serviu como propagandeador e apoiador das agdes
governamentais foi a revista A Semana, a qual pertencia aos senhores Manuel Lobato e
Alcides Santos e possuia como redator-chefe o intelectual Rocha Moreira. Bruno fora

redator deste periddico, como destaquei ha pouco.

Pode-se notar, por estes breves excertos, bastante pontuais por sinal, que a arte
produzida por Bruno de Menezes, bem como seus trabalhos editoriais, ndao estao
desvinculados da conjuntura politica da época, e isto permeou grande parte de sua vivéncia

enquanto artista de vanguarda politicamente engajado.

1.2 - Bruno de Menezes: o vanguardista

Fabio Lucas (1985: 10-11) em seu livro Vanguarda, Historia & Ideologia da
Literatura, ao citar Alvaro de Sa, vanguardista do poema-processo em uma fase ja pos-
concretista na década de 1960, traz a luz que se entendem como de vanguarda “as
atividades do homem e os seus produtos resutantes, que sdao capazes de ampliar o
repertdrio global, isto é geram uma informacgao nova”, colocando dessa forma em alto nivel

a teoria e a pratica humanas.

Nesse sentido, uma forte materializacdao do ser de vanguarda que foi Bruno de
Menezes se da em 1930 com a publicacdo da coletanea Poesia, a qual trazia, entre outros
escritos, um livro inacabado o qual o literato nomeou de Versos Brasileiros, dedicado a figura
de seu estimado Jorge de Lima. Tais Versos sdo considerados como a primeira edicdo da

mais representativa obra literdria de Bruno: Batuque.

Em 1931 Bruno lancara Batuque enquanto livro Unico e causara furor na critica
especializada com seus versos ritmados que desvelavam a cultura afro-brasileira por dentro
dos terreiros, dos levantamentos de mastros, das festividades, das cantigas. Uma obra

composta a partir de sua perspectiva fldneuristica e, para além, etnografica.
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Corroborando com meu pensamento, Dalcidio Jurandir, - a meu ver o maior
romancista destas veredas paramazénicas - literato engajado, amigo de Bruno, influenciado
ideologicamente por este, um militante da palavra, teceu, acerca de Batuque, em edi¢do do
jornal a Folha do Norte, no ano de 1955, um interessante comentdrio que converge com um

dos propdsitos desta pesquisa. Dalcidio (/n Menezes 1993a: 292) afirma que

“Batuque” é um retrato de Belém, histéria do Umarizal, da Pedreira e da Cremagao,
do cais e das velhas docas. O suburbio e o terreiro, em suas paginas, estdo
dangando e cantando. O livro, por isso, tem uma saborosa forga nativa e o poeta
nos transmite “a vida brasileira que ele viu, gozou e viveu” nesta Belém tdo sua.
“Batuque” tem uma importancia histdrica e literaria na poesia brasileira, sobretudo
na poesia da Amazonia. O poema atravessa a cidade como um igarapé de maré
cheia...“Batuque” faz parte da nossa cidade, como a Sé, a tacacazeira, a lembranca
de Angelim, o Ver-o-Peso.

Assim iniciaram os anos de 1930 para Bruno de Menezes. Efervescente em termos literdrios,

enquanto mudangas politicas profundas ocorriam no Brasil.

Nesse enredo, ao longo de mais de meio século de critica, que vao de resenhas
jornalisticas a capitulos de tese de doutorado, a obra de Bruno de Menezes continua a
exercer fascinio em pesquisadores de diferentes dareas do conhecimento. Dentre os
principais trabalhos sobre Bruno, ha uma diversidade de temas que abarcam a negritude, o
erotismo, a religiosidade, a andlise do discurso, o simbolismo, o modernismo e a militancia
politica. Dos que foram citados, ressalto a recorréncia de dois pontos principais na critica
sobre o autor: questGes relacionadas a cultura afro-brasileira e a luta contra as

desigualdades sociais.

Na verdade, a literatura é o esteio para as diversas analises existentes. Na maioria
dos trabalhos, pensa-se o texto literario como representacdo do pensamento de uma época,

o que contribui para uma andlise transdisciplinar dos escritos de Bruno.

Muitos dos estudos atuais sobre Bruno, com raras excec¢ées, partem de Elanir Gomes
da Silva (1984) e seu livro intitulado O Africanismo em Batuque de Bruno de Menezes,
resultante de sua dissertacdo de mestrado, na qual foram abordados, como o titulo indica,
tracos culturais de matrizes africanas no livro de Bruno. A pesquisadora fez um trabalho
amplo, suas analises foram do poético ao sociocultural, trabalhando aspectos

essencialmente literdrios como a musicalidade dos versos, e ampliando suas consideracdes
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para o campo da religiosidade e da cultura afro, tendo como uma das bases principais o

tedrico Roger Bastide (1973, 1977).

Figueiredo (2007) reflete a vivéncia politica de Bruno e de sua intelectualidade,
destacando o fato de o autor ter sido o idealizador e coordenador da Revista Belém Nova,
veiculo responsdavel pela propagacdo da estética modernista no Para. Para Figueiredo (2007:
295-296), a vivéncia de Bruno o levou ao anarquismo enquanto bandeira politica na luta

contra as injusticas sociais, na década de 1920, sendo esta marca refletida em sua poética.

Fares e Nunes (2010: 112) fazem uma reflexdo da obra Batuque, de Bruno, no sentido
de alargar a compreensao da formacdo cultural da Amazonia, historicamente pautada em
influéncias indigenas e/ou caboclas, e desta forma inserir a voz do negro no contexto

cultural regional, pautando-se nos escritos de Bruno de Menezes.

Fernandes (2010: 232) analisa a obra Batuque como antecipadora dos conceitos de
negritude e crioulizacdo, baseado nos conceitos, primordialmente, de Aymé Césaire (1942) e
Edouard Glissant (1981), e que desta forma ratifica a qualidade de um modernista, que esta
além (sob a perspectiva de Homi Bhabha) de seu tempo e de seu espa¢co, em Bruno de

Menezes.

Josiclei de Souza Santos, pesquisador e poeta paraense, em sua dissertacdo de
mestrado intitulada Identidade e Erotismo em Batuque, de Bruno de Menezes (2007), trata, a
luz dos Estudos Culturais, do erotismo presente numa linguagem poética especifica
promovida por Bruno, observando tal aspecto enquanto signo constituidor da identidade

negra em sua obra.

Para ilustrar a importancia de Bruno de Menezes, traz-se esta critica feita a época da

publicacdo de mais uma edicdo de Batuque (In Menezes 2005: 104-105):

E um poeta forte e desigual, menos sutil que Raul Bopp e menos gracioso que o Jorge
de Lima dos poemas negros. Porém, nenhum dos dois, talvez, tenha realizado
transposicdo mais fiel das vivéncias do negro no Brasil, do fato folclérico, da
realidade que ndo interessa apenas ao critico literdario, mas também e
principalmente ao sociélogo, ao estudioso dos habitos e costumes, ao etnografo do
negro brasileiro (Grifo meu). (Dante Costa — Jornal “O Dia”, Rio de lJaneiro,
Guanabara, 1955).
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No que diz respeito ao aspecto politico, Getulio Vargas assumira o poder da
Republica e nomeara seus interventores estaduais. No Par3, quem simbolizou o periodo
varguista no pais foi o militar Magalhdes Barata, conhecido pelo modo duro e populista de
governar, como afirma o literato e advogado Benedicto Monteiro, em sua versdo para a

Historia do Pard (2005: 179).

Entretanto, Magalhdes Barata era um homem com quem Bruno mantivera boas
relagdes, sendo, inclusive, em 1932, nomeado como novo chefe da se¢do de povoamento do
estado do Pard. Fato este que, a meu ver, contribuiu diretamente para a escrita do romance
Candunga: cenas das migra¢ées nordestinas na zona bragantina, em 1939, mas publicado

apenas em 1954.

Figura 6 — Noticia da nomeacgdo de Bruno de Menezes como novo chefe da se¢do de povoamento do
estado do Para.

Fonte: Acervo da Academia Paraense de Letras.
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Essa relacdo pode parecer paradoxal, porém, ancorando-me em Foucault (1979: 42),
compreendo que Bruno esteve ligado as esferas de poder, ndo somente por uma questao
financeira, mas também por nela, basicamente, lutar contra essas diversas formas de poder,
onde as mesmas se engendram, numa escala que vai muito além das camadas superiores da
sociedade. Isto é, mesmo tendo liga¢Ges diretas com a elite por conta de seu envolvimento
com cargos de indicacdo politica, Bruno, por dentro das estruturas de poder, trazia a tona

vozes historicamente marginalizadas e silenciadas.

Nota-se, claramente, que Bruno negociou sua entrada e permanéncia no sistema de
poder, de maneira que ndo tornou isso algo, factualmente, contraditério. Para corroborar

com minha ideia, trago Bhabha (2007: 51-52):

Quando falo de negociagdo, quero transmitir uma temporalidade que torna
possivel conceber a articulagdo de elementos antagbnicos e contraditdrios: uma
dialética sem a emergéncia de uma Histdria teleoldgica ou transcendente, situada
além da forma prescritiva da leitura sintomatica, em que os tiques nervosos a
superficie da ideologia revelam a “contradicdo materialista real” que a Histdria
encarna. (...) Com a palavra negociagdo, tento chamar a aten¢do para a estrutura
de iteragdo que embasa os movimentos politicos que tentam articular elementos
antagdnicos e oposicionais sem a racionalidade redentora da superagdo dialética
ou da transcendéncia.

Nesse contexto, ao longo dos primeiros quarenta anos do século XX, Bruno vivenciou
o contexto de uma “limpeza cultural” na cidade de Belém, como trago conservador do que
restara da Belle Epoque, trago de um periodo em que, sob os auspicios cientificos na busca
pela civilidade, varios intendentes brasileiros, sob uma 6tica euro-ocidental, iniciaram uma
espécie de “higienizacdo” em suas cidades, atingindo principalmente as camadas mais
pobres e suas respectivas manifestagdes culturais. Nesse sentido, a repressdao contra os
terreiros e contra a saida dos bois bumbds fizeram parte da “limpeza” feita em Belém e
diante disso, Bruno, juntamente com outros intelectuais, ergueu voz ante a repressdo do

poder publico contra tais manifestacdes periféricas.

O pesquisador Luiz Augusto Pinheiro Leal (2005: 241-242), ao tratar do contexto de
uma Belém recém-republicana, afirma que a riqueza proporcionada pela comercializacdao do
latex fez com que a fisionomia da capital paraense fosse reorganizada, resultando na

transferéncia das familias pobres do centro para dreas marginais da cidade. Nesse enredo, o
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autor assevera que “Ladrdo, Umarizal e Jurunas eram bairros suburbanos ocupados
principalmente pela populacio de menor poder aquisitivo. Seus moradores, em grande
maioria negros, incomodavam as elites por causa de suas praticas culturais, que iam de
encontro aos valores estéticos defendidos para uma cidade moderna”. Isto é, ndo se tratava
apenas de uma questdao meramente espacial, mas sim também de controle da elite sobre as
manifestacdes culturais orirundas das classes menos abastadas da sociedade belemense,
para alcancgar, aos moldes europeus, o progresso almejado. Tal fato é de suma importancia e

ainda serd abordado ao longo de minha escrita.

Dessa maneira, como vimos anteriormente, a década de 1930 seria, no Brasil, o
grande marco do controle cultural estabelecido pelo poder publico central e seguido por
seus respectivos interventores. Em Belém, Bruno lancara Batuque, como livro Unico, ndo em
coletanea, em 1931, antes da ordem de fechamento dos terreiros. No entanto, de acordo
com Leal, em sua tese de doutorado intitulada Nossos intelectuais e os chefes de mandinga:
repressdo, engajamento e liberdade de culto na Amazénia (1937-1951), defendida em 2011,
no Programa de Pés Graduagdo em Estudos Etnicos e Africanos, Universidade Federal da

Bahia, aconteceu que (2011:17)

Parte de seu conteudo, no entanto, voltou a circular na imprensa local apds o inicio
da campanha de repressdo de 1937, o autor visava fundamentar a importancia da
contribuicdo negra para a Amazonia. Apesar de todos os poemas tratarem da
tematica negra, — Batuque, — Pai Jodo e — Mae preta, entre outros, se destacam
por abordar diretamente a experiéncia relacionada a escraviddo e a resisténcia.

Nesse periodo, em niveis nacional e local, a questdo da luta pela liberdade de
expressao no que tange aos cultos de matrizes africanas ganha a forga dos intelectuais
(literatos, folcloristas etc.) que se organizaram e se engajaram nesta questdo, a partir de
1938, sendo base para algo mais amplo vivido em nivel nacional nas décadas seguintes,
principalmente 1940 e 1950. E o contexto, também, do surgimento de um fazer
antropolégico urbano na Amazonia, a partir de estudos que ampliavam a noc¢ao de formacao

cultural da regido, pondo a questdo do negro em destaque, junto com a questdo indigena.

Assim, Bruno, juntamente com outros intelectuais ativistas, entre eles Dalcidio
Jurandir, companheiro mais jovem, desde a Academia do Peixe Frito, assinou, em novembro

de 1938, um manifesto contra o fechamento dos terreiros, destacando a importancia
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sociocultural de tal prdtica religiosa, antes mesmo de os antropdlogos de formacao
académica o fazerem, visto que o primeiro grande trabalho antropoldgico acerca do tema é
o de Anaiza Vergolino, em parceria com Napoledo Figueiredo, intitulado, Alguns elementos
novos para os estudos dos Batuques de Belém, apresentado na VII Reunido da Associacao
Brasileira de Antropologia — ABA, realizada em Belém, no ano de 1966. Além de um cldssico,
publicado pela primeira vez em 1971, de autoria do pesquisador, antropdlogo, Vicente
Salles, - amigo de Bruno que sofreu muitas influéncias deste intelectual das bordas - O negro

no Pard: sob o regime da escraviddo.

Para além das figuras de Anaiza Vergolino, Napoledo Figueiredo e Vicente Salles,
ressalto também a importancia dos estudos afro-brasileiros realizados por um grande amigo
de Bruno de Menezes, o antropdlogo Nunes Pereira, o qual na década de 1940 empreendeu
pesquisa a respeito do dia a dia, trabalho e religiosidade dos negros no arquipélago do

Marajo.

Em pesquisa de doutoramento realizada, o professor Agenor Sarraf Pacheco (2009:
284) afirma que “o etndlogo Manoel Nunes Pereira desenvolveu importante pesquisa sobre
a introducdo, cotidiano de vida e trabalho do negro na llha Grande de Maraj¢”. “O
estudioso, ao abordar o aspecto da religido africana, defendeu a predominéancia do pajé, do
padre em detrimento do pai-de-santo”. Entretanto, Pereira fez tal defesa pelo fato de nao
ter alcangado elementos da religiosidade africana sem misturas, tanto em documentacao
por ele pesquisada quanto em visitas realizadas aos campos do Marajé. Na verdade, de
acordo com Sarraf-Pacheco, Nunes Pereira ndo vislumbrou as artimanhas presentes na nao
pureza religiosa dos negros marajoaras, verdadeira forma de resisténcia ante ao dominio

colonial.

No entanto, digo que a preocupacdo com a cultura afro-brasileira enquanto
manifestacdo social se dera mais de trinta anos antes em relacdo ao trabalho de Vergolino, e
na década anterior a pesquisa de Nunes Pereira, com Bruno de Menezes e seus académicos

do Ver-o-Peso, das geracdes de 1920 e 1930.

Entretanto, indo além, para uma esfera mais ampla do dmbito religioso de carater
popular na Amazoénia, Aldrin Moura de Figueiredo (1996) em sua dissertacdo de mestrado

intitulada A cidade dos encantados: pajelancas, feiticarias e religides afro-brasileiras na
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Amazénia. A constituicdo de um campo de estudo, 1870-1950, ressalta nomes importantes
para o fazer antropoldgico amazoénico relacionado ao tema em questdo. Figueiredo toma
como referéncia o conhecido antropdlogo Eduardo Galvao e seus Santos e Visagens (1955)
para chegar a outros nomes, até entdo, apagados do quadro de estudiosos das religides
populares pelas paragens da Amazonia, como por exemplo, o do renomado intelectual
paraense José Verissimo, o qual ainda no século XIX j& apontava tal preocupacdo em seus

escritos.

Dessa maneira, Figueiredo intenta incluir a regido amazoénica no cenario da histéria
do pensamento antropoldgico brasileiro seguindo por duas frentes: uma que trata da
pajelanca enquanto traco das religides de carater amerindio, tendo em Galvao e Verissimo
dois esteios importantes; e outra que desvela a questdao do negro e da mesticagem por estas
bandas, a qual, além de Verissimo, traz o nome de Nina Rodrigues o qual, a partir da obra
daquele, trouxe a lume uma interpretagao que tornava inexpressiva a presenga negra no
ambito religioso popular da regido amazonica. Porém, o médico maranhense é quem goza
de ter o nome referenciado Brasil afora. Voltarei a discutir o trabalho de Aldrin de Figueiredo

mais a frente.

Voltando-me a conjuntura na qual Batugue vem a lume, de acordo com Leal (2011),
Salvador Borborema, chefe de policia entre as décadas de 1930 e 1940 na capital paraense,
foi um dos maiores perseguidores de cultos afro-religiosos na cidade de Belém. O
pesquisador (idem: 117-118), a respeito do ambito legal concernente a perseguicdo de

certos rituais religiosos, afirma que

(...) se o cddigo penal fazia referéncia direta a proibi¢do do espiritismo, o chefe de
policia substituia a palavra que denominava uma religido pela expressio —
“sessbes de baixo espiritismo”. O objetivo era esclarecer o que ele havia
identificado acima como sindbnimo de —macumbal||. Na portaria de 10 de dezembro
de 1937, citada em seu relatério, Borborema acrescentara ao contetido do cédigo
penal o seguinte trecho que o modificava em parte: — “proibir as sessGes de baixo
espiritismo, conhecidas sob a denominagdo de ‘batuque’, ‘tambor de mina’, ou
qualguer outro nome”. Cabe notar uma adaptagdo do cédigo penal para alcangar
também os cultos praticados nos terreiros paraenses. No texto original do cédigo
ndo havia referéncias ao batuque ou ao tambor de mina por serem praticas
regionais. Contudo, o chefe de policia entendia que se tratavam da mesma coisa e
gque a condenacdo das praticas era motivada tanto por questdes
morais/civilizatdrias quanto por motivo de seguranca publica, pois representavam
grave prejuizo ao sossego publico por promoverem desordem, defloramento etc.
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O endurecimento relacionado a perseguicdo de cultos afro-religiosos em Belém fez
parte das acBes de uma nova politica instaurada: o Estado Novo, regime instituido pelo

entao presidente Getulio Vargas.

Na contramao do Estado, de forma contundente e intencional, Bruno de Menezes,
para além do manifesto assinado por varios intelectuais em 1938, langa uma nova edi¢ao de
Batuque, a terceira, em 1939, reforcando a ideia da importancia da cultura de matrizes

africanas para a formacgdo da sociedade brasileira.

Entre um embate e outro, denotando a importancia dos que estdo a margem do
processo socioecondmico, o experiente Bruno deixara em 1936 sua verve critica literaria
mais latente ao compor o estudo nominado A margem do “Cuia Pitinga”, estabelecendo
didlogo com a obra do amigo Jacques Flores, intitulada Cuia Pitinga. Tal estudo fora
publicado em 1937 e nele percebe-se toda a intelectualidade aflorada de Bruno de Menezes,
derramando sobre o papel um vasto arcabouco de leituras feitas ao longo de sua vida até
entdo, relacionando-as com o contexto amazdnico. O intelectual cita Balzac, Cervantes,
Swift, Moliére, Rabelais, La Fontaine, Mario de Andrade, Lima Barreto, Machado de Assis,
Raul Pompeia, Jorge de Lima Gilberto Freire, José Lins do Régo, entre outros nomes
relevantes da literatura ocidental. O rapazinho paupérrimo do Jurunas lograra éxito em sua

empreitada de (sobre)viver.

Bruno teve um pequeno ensaio, a que dou destaque, publicado na Revista Cultura, n°
12, de Sdo Paulo, em 1939, intitulado A Amazdnia néo é assunto literdrio, no qual questiona
a presenca da Amazbnia na literatura, fazendo uma critica ferrenha a idealiza¢dao e aos
escritos ndo engajados em resolver os problemas da regido. Segue um trecho do referido

ensaio abaixo (1993b: 430):

Por isso, é de convirmos que este imenso trecho do setentrido ndo estd mais a
merecer floreios nem tropos literdrios para a revivescéncia de suas grandezas e a
divulgacdo dos seus habitos. Ele tem um destino a cumprir e reclama, o que é justo,
trabalhos reais, que se reportem e tragam solugdes aos seus problema de urgéncia.
Ao homem do interior amazoniense, que ndo respira os ares de nossas capitais,
falta é uma assisténcia social organizada e permanente, alfabetizacdo e
conhecimentos praticos (...).
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Toda a notoriedade alcangada rendeu a Bruno o convite a tornar-se um dos imortais
da Academia Paraense de Letras, em 1942, no dia 03 de maio. No entanto, ele tomara posse
apenas em 1944, aos trinta dias do més de maio, recebido pelo académico Osvaldo Viana,
ocupando a cadeira de n° 32, a qual tinha como patrono o poeta Natividade Lima e estava
sendo ocupada por Olavo Nunes. Bruno foi presidente durante um mandato, mais
precisamente, entre os anos de 1956 e 1957, além de ter sido diretor da Academia por
diversas vezes enquanto |a esteve em vida. Entretanto, Bruno aceitara tal convite na década
de 1940 pelo seguinte motivo, citado por Rocha (1994: 23)

|"

J4 disse haver um “espirito antiacadémico nacional” ndo obstante ser a Academia a
etapa final da vida literaria. E uma dessas maratonas que alguns d3o tudo por
transpor a ultima barreira. Para ser sincero (mais uma confissdo) entrei para a
Academia porque, diziam alguns amigos, dela ndo poderiam ficar de fora o meu
“Pai Jodo” e a minha “Mae Preta”. Depois por estratégia de meu bloco (ndo
carnavalesco) eu deveria abrir a porta para outros irem entrando.

Figura 7 - Diploma de entrada de Bruno de Menezes na Academia Paraense de Letras.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes
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Incrivel a percepcdo de Bruno no que diz respeito a sua entrada na Academia
Paraense de Letras. Faz-me, inevitavelmente, estabelecer o didlogo com o critico pds-
colonial Homi K. Bhabha quando este aborda a questdao da mimicry (mimica) enquanto um
acordo irénico entre as partes, ancorado na ambivaléncia do sujeito colonial. Bhabha afirma

em seu O Local da Cultura (2007: 131) que

E desse espaco entre a mimica e o arremedo, onde a missdo reformadora e
civilizatéria é ameagada pelo olhar deslocador de seu duplo disciplinar, que vem
meus exemplos de imitagao colonial. O que todos tém em comum é um processo
discursivo pelo qual o excesso ou deslizamento produzido pela ambivaléncia da
mimica (quase o mesmo, mas ndo exatamente) ndo apenas "rompe" o discurso,
mas se transforma em uma incerteza que fixa a sujeito colonial como uma
presenca; a "parcial". Por "parcial" entendo tanto "incompleto" como "virtual". E
como se a préopria emergéncia do "colonial" dependesse para sua representagdo de
alguma limitagdo ou proibigdo estratégica dentro do préprio discurso autorizado. O
sucesso da apropriagdo colonial depende de uma proliferacio de objetos
inapropriados que garantem seu fracasso estratégico, de tal modo que a mimica
passa a ser simultaneamente semelhanga e ameaca.

Esse olhar de Bruno também me lembra Foucault, em seu Microfisica do Poder
(1979: 42), quando o filésofo trata do surgimento dos intelectuais politizados, destacando
em primeiro plano suas posi¢des dentro do sistema capitalista busgués, comumente
explorados, rejeitados, acusados de subversdo, entre outros. Nesse sentido, Bruno em muito
se assemelha a essa intelectualidade subversiva dos fins do século XIX até a primeira metade
do século XX, pelas condicbes a que foi exposto ao longo de sua vida. Nessa linha, enxergo
Bruno enquanto um intelectual que abala as estruturas mantenedoras do poder de uma

minoria e pde em destaque quem estd do lado de fora de tais estruturas.

Nesse enredo, Bruno fora um lutador incansavel, homem ligado diretamente as
cooperativas relacionadas a terra, preocupado com as desigualdades sociais existentes, uma
mente com fervor revolucionario que visibilizou, entre outros, negros, mulheres, indigenas,
“caboclos” e flagelados, denunciando as iniquidades por meio de seus escritos, quebrando o
paradigma de se falar pela classe menos favorecida, pois em Bruno a margem pode falar.
Observe-se o aspecto social na poesia e na prosa de Bruno para o professor Paulo Mendes

(1993a: 10):

Consideramos, hoje, em relagdo a poesia de sua época, do Modernismo paraense,
que a contribuicdo de Bruno de Menezes foi verdadeiramente revolucionaria e
criadora. Acrescente-se, também, haver inaugurado ele, com Maria Dagmar e
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Candunga, a novela e o romance realistas, engajados em uma preocupagao social e
na constatacdo das injusticas sofridas duramente pelas classes ndo privilegiadas,
obra de ficgdo que encontraria, mais tarde, entre nds, em Dalcidio Jurandir, um
brilhante e talentoso continuador.

Na segunda metade da década de 1940, mais precisamente no ano de 1947, Bruno
passara a fazer parte da Ordem Macdnica, fato que, segundo Irm3a Marilia® fez muito bem ao
poeta, principalmente no que tange a sua vida sentimental. A filha do literato me relatara

que

Ai, como eu sou freira, muito religiosa, viviamos rezando por este homem por
causa da vida dele sentimental que era um pouco assim digamos...tumultuada,
mulheres atrds dele e ele muito atraente. Menino...e magom, magom que era
proibido na igreja catdlica ser alguém macom. Ele era grande orador da magonaria,
pois na macgonaria tem varios titulos. Chamam “grande isso”, “grande aquilo”, ele
era grande orador. Engracado, mas a magonaria fez grande bem ao meu pai até o

ajeitou na vida sentimental.!°

% Freira, jornalista e escritora.

10 Entrevista realizada aos dezenove dias do més de outubro de 2015, as 16h, na residéncia da Irma Marilia
Menezes, no Bairro da Campina, Belém do Para.
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Figura 8 — Ordenagdo de Bruno enquanto representante da Grande Loja MagOnica do
Estado do Para.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes

A faceta magOnica de Bruno me foi uma surpresa em suas trajetérias de vida,
entretanto, sé reforca o quanto este intelectual fora multifacetado em suas vivéncias Belém

afora.
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Certamente, o poeta buscava, ao se inserir na magonaria, o que esta sociedade
possui como principios, de acordo com pesquisas que a respeito: democracia, igualdade,
fraternidade e crescimento intelectual. Isto é, o jurunense viu na magonaria aspectos micro
do que almejava para o ambito social mais amplo. Mas também, e sendo mais pratico, como
disse Irma Marilia, a magonaria serviu, basicamente, para o “ajeitar” no que diz respeito a

vida amorosa de Bruno que, segundo a filha, era bastante agitada.

Nesse enredo, essa ansia por democracia e igualdade no seio da maconaria foi
também, e principalmente, ilustrada por meio das verves cooperativistas, folcldricas e

literarias de Bruno de Menezes em imbricagao.

1.3 - Bruno de Menezes: Cooperativismo, Folclore e Literatura

O espirito de putirum?! e seu fervor pelo cooperativismo levaram Bruno a se tornar
Diretor do Departamento do Estado do Pard de Cooperativismo, cargo pelo qual se
aposentou em 1955. Alids, o cooperativismo foi uma das facetas mais marcantes em Bruno

de Menezes no fazer-se do literato-etndgrafo.

De acordo com informacgdes da familia, sua paixao pelas cooperativas despontara
desde a juventude, pela infancia pobre que teve, e se institucionalizou quando Bruno foi
servidor publico estadual na Secretaria da Agricultura. Tal fato aumentou sua ansia por
igualdade na luta pela reforma agraria. Leia-se o trecho a seguir, retirado de publica¢des

esparsas de Bruno de Menezes (1993b: 433):

E s6 assim, desde os colégios do Estado aos de direcdo privada, as classes de
proletarios e bracais, do funcionalismo publico aos empregados em todas as
atividades; das populagdes dos campos as litoraneas e urbanas, o amplo horizonte
da cooperacgdo se distendera na Amazonia, tracado e dilatado pelo homem da
planicie, tdo necessitado, no presente e neste dramdtico apds-guerra, do regime
humanitario e fraternal, corporificado no cooperativismo, que tem uma revolugao
a evitar e um mundo novo a construir.

Ainda na esteira do cooperativismo, note-se a afirmacao em depoimento de um dos

filhos de Bruno, José Haroldo Menezes, sobre o tema em questdo (Apud Reis 212: 32):

11 putirum, termo indigena que significa comunh3o; mutirdo; construir junto.
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O papai, devido ao fato de ter tido uma infancia pobre, tinha o seu “que” de
revoluciondrio, por isso que ele enveredou pelo cooperativismo, porque até hoje o
cooperativismo é a uUnica maneira de uma equipe de homens que ndo sdo
capitalistas enfrentarem com sucesso o capitalismo selvagem, inspirado nos 28
teceldes de Rochdale, que foram os criadores do cooperativismo.

Wanda Cunha, sobrinha do literato, em entrevista ja citada neste capitulo, tece

interessante comentdrio acerca da relacdao de Bruno com o cooperativismo.

Ele era de cooperativas. Ele tinha uma cooperativa SAPS. Era bem aqui...sé pros
pobres comprarem. Tudo era muito mais em conta. Ai onde é o mercado. Ele dava
cartGes pra pegar cesta de natal. Era igual um supermercado. Desde os sapatos pra
estudante pobre, farda, caderno, lapis, tinha nessa cooperativa. As vezes até ele
dava. Tinha comida que se comprava tudo mais em conta.

O “bem aqui” da senhora Wanda Cunha é proximo de sua casa, ao lado do Mercado
Municipal do Jurunas. L4 Bruno estabeleceu a cooperativa citada por Wanda no excerto

acima citado.

Figura 9 — Bruno (em pé) ministrando palestra em uma cooperativa.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes
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Bruno é considerado um eximio folclorista, grande estudioso que pertenceu,
inclusive, a Comissdo Paraense de Folclore, trabalhando com uma diversidade de
manifestacles artisticas de cunho popular e lecionando a disciplina Folclore por meio do
SENAC/ Departamento Regional do Pard. Note-se que o escritor e pesquisador Bruno de
Menezes'? ndo era, de modo algum, candnico. Bruno valorizava o que provinha das
margens, fazendo referéncia com mestria desta realidade marginal na literatura. Alonso
Rocha tece um interessante comentdrio sobre as vivéncias religiosas e folcldricas do autor

(1994: 09):

A infancia passou-a na estancia coletiva “A Jaqueira”, no bairro do Jurunas, livre e
solto, convivendo e admirando os seus valentes desordeiros, os capoeiras, os
manejadores de navalha, os embarcadicos, as mulatas e trescalantes;
acompanhando nos ombros largos de seu pai o cirio de Nazaré, gola azul, gorro de
marinheiro de fitas pretas e letras douradas, pisoteando, adolescente nas saidas
festivas de Boi-Bumba de seu padrinho Miguel Arcanjo, sob os olhares carinhosos
de sua mde Balbina e a protecdo de Jodo Golemada, maranhense, valente na
defesa de seu bando, quando a policia ainda ndo havia proibido os “bois” sairem de
seus currais para os tradicionais encontros.

Jodo Carlos Pereira (1994: 80-81), em ensaio intitulado Bruno de Menezes: as
aventuras do Bardo de Goré entre bumbds e mastros votivos, contido na coletanea Bruno de
Menezes ou a sutileza da transi¢Go, faz uma afirmacdo interessante para o propdsito desta
pesquisa, reconhecendo a importancia de Bruno para um certo campo antropoldgico, como
era considerado o Folclore: “Sua literatura esteve marcada por esse ramo da Antropologia,

gue serviu de forga propulsora a sua criagao artistica”.

12 Bruno também teve seus trabalhos e suas criticas reconhecidos. Fez parte da Academia Paraense de Letras,
da qual chegou a ser presidente, ocupando a cadeira niumero 32, e ganhou prémios referentes aos seus
escritos, no Para e fora do estado. Suas obras publicadas foram:

Poesia: Crucifixo (1920); Bailado lunar (1924); Poesia (1931); Batuque (1931); Lua sonambula (1953); Poema
para Fortaleza (1957); Onze sonetos (Prémio Cidade S3o Jorge dos llhéus — Bahia — 1960);

Folclore: Boi Bumba — Auto Popular (1958); Sdo Benedito da Praia — Folclore do Ver-o-Peso (1959);

Estudo Literdrio: A margem do “Cuia Pitinga” (sobre o livro Cuia Pitinga de Jacques Flores - 1937);

Ficcdo: Maria Dagmar (novela — 1950); Candunga (romance — Prémio “Estado do Para” - 1954).
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Figura 10 — Bruno (sentado com roupas brancas ao centro) enquanto jurado em um festival folclérico.

Fonte: Arquivo Familia Menezes

Alternando-se entre diversas atividades, Bruno seguia produzindo. Na década de
1950 voltara a publicar escritos literarios para o deleite de seus leitores. Publicara primeiro
Maria Dagmar, novela que narra histéria de uma sofrida prostituta. Tal narrativa saiu,
segundo o proéprio Bruno de Menezes, em trés numeros da revista Belém Nova, mais
precisamente 09,10 e 11, que foram a publico de janeiro a mar¢o de 1924. Apds varios anos,
instigado por colegas de letras, Bruno resolvera publica-la em livro no ano de 1950. Deu-se

assim sua primeira e Unica novela. Segue um pequeno trecho (1993c: 81):

Repugna-lhe o franco meretricio. Ird arrastando a sua cruz mesmo morando
naquele arrabalde que colabora com os seus escripulos de ndo receber os homens
de porta aberta a qualquer um. Nuns restos de inutil pudor, a influéncia do
convivio que lhe ficara com as beatas, com as cantoras que comungavam e
confessavam semanalmente, dos capuchinhos afanosos como escaravelhos, com a
carapuca da roupeta parda, talvez a revivescéncia desses passados dias lhe
tolhessem os arroubos, os impulsos para o deboche, que marca as cortesds dos
bordéis.

Em 1953, Bruno publicara o seu Lua Sondmbula, primeiro livro de poemas publicado
por ele desde Batuque e suas reedi¢cdes. Destaco aqui um texto para mim emblematico em
gue a verve questionadora e moderna do preto Bruno latejam sobre o papel (1993a: 339-

340):
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Ndo fosse a alma romantica de nossa raga,
doentia evocagdo ou uma simples lembranca,

eu ndo estaria dando vida a estas liricas palavras,
para rever agora a tua imagem sucumbida.

A maneira dos Poetas tisicos e melancdlicos,
das Marilias, que aos seus amores

ofereciam violetas e madeixas,

nos repetimos a velha e sempre nova comédia...

E é por isso, que do teu antigo retrato,

onde estas exuberante e sadia,

sorrindo com os teus labios de polpa sumarosa,
(como se ndo dormisses a luz dos vagalumes)

se evola para mim o mesmo sandalo de tua carne,
gue era rija e colorida como a dos frutos sazonados.

E por isso, que a mecha dos teus cabelos,
negros e capitosos como sabias trazé-los,

e que deixaste como prova de tua faceirice,
parece ainda agitar-se na tua cabeca de Linddia,
e se encrespa, como um punhado de treva,
entre os meus dedos paralisados.

Talvez seja por isso...
Ou porgue ndo foste a terra inteiramente conquistada,
gue os homens espreitavam gulosos e alucinados...

Ou porque, a tua rustica mocidade,

cheirando ao mato e aorio,

gue te viram nua, na tua infancia roceira

fizeram de ti uma forga jovem;

e como os bragos de tantas irmas-proletarias,
afeitos a lidar com maquinismos e teares,

também terminaste nos necrolégios sem leitores...

(Romantismo de um Poema Proletdrio)

Em 1954, o intelectual publica seu Unico romance: Candunga: cenas das migracdes
nordestinas na zona bragantina, escrito em 1939, mas publicado somente apds quinze anos.
Tal obra fora estudada por mim ao longo do desenvolvimento de minha dissertacdo de
mestrado em Estudos Literdrios (2009). A obra faz referéncia a migracdo nordestina para a
Zona Bragantina, no nordeste paraense, entre as décadas de 1930 e 1940, como parte do
projeto de colonizagdo do entorno da Estrada de Ferro de Braganca. Sendo pontual, tem-se
no livro a saga de uma familia de retirantes oriundos do Nordeste brasileiro, mais
especificamente do Ceard, que vem para o Pard por conta da fuga da seca na regido e,

também, pelo incentivo a politica migratdria, promovida pelo poder publico, para a Zona
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Bragantina, local que estaria em pleno desenvolvimento devido a construgdo da Estrada de
Ferro de Braganca que ligava esta a cidade de Belém, servindo para o transporte de pessoas
oriundas destes dois municipios, bem como dos que surgiram ao longo da ferrovia, nucleos

predominantemente agricolas.

No prefacio da edigdo alusiva ao centenario de nascimento de Bruno, tem-se a

seguinte passagem (1993c: 90):

O autor (Bruno de Menezes) deste depoimento, em forma de romance, apesar de
ser um dos nossos grandes poetas, ndo o apresenta como ficcionismo integral, nas
cenas que se encontram narradas, eis porque, o mesmo participou de importantes
comissGes designado pelo governo interventorial, para servicos nos setores
migratdrios, ao tempo do encaminhamento dessas levas para o interior da Zona
Bragantina.

A histdria se faz presente quando se aborda o tema da ferrovia Belém-Braganga. O
principal historiador desta tematica foi Ernesto Cruz (1955: 96), e seu texto, publicado um
ano apos o livro de Bruno, corrobora para as fei¢ées etnografica e documental presentes no

texto literario em Candunga:

Foi a locomotiva, atravessando a estrada de Braganca, que levou a colonizagdo e o
desenvolvimento a essa zona agricola e industrial do Estado. Gragas ao caminho de
ferro foi possivel escoar para o mercado consumidor a consideravel producdo que
as col6nias davam. Cada vez que os trilhos chegavam mais perto de Braganca e se
organizavam os nucleos, ia-se acentuando o espirito colonizador. Novos migrantes
chegavam para povoar e cultivar as areas marginais da estrada, estabelecendo
pontos de partida e perspectivas para a exploragdo e o progresso agricola e fabril.

A vivéncia de Bruno de Menezes enquanto servidor publico no servigo de migragcao
possibilitou a ele uma escrita vivaz no que tange a situacdo dos nordestinos na Zona
Bragantina. Penso que Bruno foi um observador participante, que penetrou na cultura do
Outro, como se fora um pesquisador no seu campo, viu, ouviu este outro e escreveu sobre
ele. Ou seja, o romance Candunga nao necessitou de labor literario apenas, mas também de
um fazer etnografico para alcancar o nivel estético — embasando-me aqui em Antonio
Candido (2000) - desejado por Bruno, como nas passagens descritivas a seguir (1993c: 99-

100; 117; 118):
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Francisco Gonzaga, cearense do Canindé, bordejando pelos sessenta anos,
apresenta a mesma fisionomia sofrida de todos os retirantes. Em meio ao
emaranhado sujo da barba, quando fala retorce a boca vincada, com a dentadura
amarela, salivando “masca” [...] Antonio Candunga, seu afilhado, pelo fisico
dessorado, lembra um novilho desgarrado, de ossatura a mostra, a quem abriram a
porteira do curral.

Tereza Rosa [...] ainda estampa nas feigdes maceradas tracos de beleza sertaneja
[...] Ana e Josefa [...] ja manifestando faceirice nos gestos e nos olhares. Dois tipos
caracteristicos de nordestinas novas e bonitas, apesar dos horrores da seca.

Gonzaga manda o afilhado buscar as mulheres para a tosca habitagdo e ficarem
todos juntos, menos afastados dos terrenos de seu rogado. O lugar é ermo, ndo ha
vizinhos, de modo que ficam isolados, naquela tristeza absorvente.

Compde-se de dois pequenos compartimentos a misera choga. Na divisdo da
frente, manchadas de sangue negro, das picadas das pragas, estdo as “tipdias” dos
homens, suspensas do travessdo; na separacdo do centro, de certo mais
convidativas, a rede das mulheres, armadas, sem leng¢dis nem mosquiteiros. Num
canto do quarto, esfumacado da luz do querosene, nota-se o lugar das lamparinas;
e pelo chado irregular, de barro batido, amarelo e Umido, visiveis cusparadas de
“masca” denunciam a marca de um vicio antigo.

O que nao foi por mim delineado textualmente no contexto do mestrado, tenho a
oportunidade de fazé-lo agora. E importante se ressaltar que apds um estudo biografico
mais aprofundado, notei que Candunga tem a possibilidade de ser uma grande analogia com
a vida dos pais de Bruno de Menezes, principalmente com a de “seu” Dionisio, como me
dissera a senhora Domingas Cavalcante!3, outra sobrinha do literato, em entrevista
concedida na residéncia da senhora Wanda Cunha: “Nosso av0 era cearense, de Sobral. E vé

Balbina era do “Tapecuru”!4, de um sitio”.

Ao longo da narrativa, além da exposicdao das agruras vividas pelos retirantes, o
aparecimento de uma espécie de mentor, o senhor Romadrio, serve como estimulo a
organizagao dos colonos. Romario, considerado por mim o alter ego de Bruno de Menezes, é
personagem preocupado com a condicdo socioecondmica da comunidade, o qual incentiva a
educacdo das criancas e a criacdo de cooperativas para a manutencdo e organizacao dos
trabalhadores. Com o intento de conscientizar, Romario diz para os colonos (1993c: 227):

“Mandem os filhos de vocés a escola que vai ser criada aqui perto. Eles precisam estudar

13 Entrevista realizada na residéncia da senhora Wanda Cunha, no bairro do Jurunas, em Belém do Par3, no dia
11 de agosto de 2015, as 19h.

14 Creio que se trata do municipio de Itapucuru, localizado no estado do Maranh3o.
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para serem donos desta grandeza toda! Mas, sabendo o que fazem, conhecendo os direitos

de cadaum”.

Sob essa perspectiva, Candunga: cenas das migracbes nordestinas na zona
bragantina é, em um enfoque mais antropoldgico, uma obra deveras importante para o
contexto desta pesquisa visto que é fruto de suas observagdes do tempo em que fora
funciondrio chefe da secao de povoamento do estado do Par3, a partir de 1932, o que ja foi

citado anteriormente.

Indo por outro prisma, noto também que Bruno de Menezes com o seu Candunga,
assim como o ja falado Batuque, estao perfeitamente inseridos no contexto da chamada
Literatura de 30 no Brasil. Ndo apenas a prosa de fic¢do, com Jorge Amado, José Lins do
Rego, Dalcidio Jurandir, Bruno de Menezes, Graciliano Ramos, Rachel de Queiroz, entre
outros, desvelou amadurecimento estético e apego as questdes sociais de seu tempo, mas
também a poesia, com Murilo Mendes, Carlos Drummond de Andrade, Jorge de Lima e,
novamente Bruno de Menezes, para citar alguns, também demonstrou maior preocupagao
com a coetaneidade e um maior aprofundamento em seu labor, fazendo com que, nos
dizeres de Alfredo Bosi, os alardes da geracdo de 1922 parecessem “fogachos de

adolescente” (2012: 409).

E valido destacar que a producio literaria brasileira deste periodo n3o se resume a
década de 1930, na verdade vai além. Este periodo é mais um marco conceitual do que
propriamente temporal, englobando escrituras que abordam os problemas politicos,
econdmicos e sociais em que a populacdo do Brasil estava mergulhada. Obras como O
Quinze, de Rachel de Queiroz, Menino de Engenho, de José Lins do Rego, Vidas Secas, de
Graciliano Ramos, Chove nos Campos de Cachoeira, de Dalcidio Jurandir, Poemas Negros, de
Jorge de Lima, Batuque e Candunga, de Bruno de Menezes, entre outras producées, fazem
parte do pantedo literdrio de 30. Quando tratar especificamente do livro Batuque, na
segunda parte deste trabalho de doutoramento, elucidarei com mais detalhes os contextos

nacional e local em que fora produzida esta obra.

Seguindo o curso temporal das producées de Bruno, em 1957 Bruno langcara mais
livro, Poemas para Fortaleza, livreto com um uUnico poema homenageando a terra onde

nascera José de Alencar, destacando ao longo do texto o que |Ihe sobressai ao seu olhar
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naquela capital do Nordeste: a opuléncia natural, sua cultura e, como contraste, seus

problemas socioeconémicos. Segue um breve trecho do referido texto (1993a: 415):

(...) Oh, Fortaleza, insulada num Abrigo mal cuidado!
circulante de povo, com seus varios problemas,
discutidos sorvendo cafezinhos escorridos,

iguais a fisionomia sem ternura

das mogas servigais de condi¢do equivoca... (...)

Nos anos de 1958 e 1959, Bruno publicara dois livros resultantes de grande
pesquisa etnografica, respectivamente, Boi Bumbd: auto popular e Sdo Benedito da Praia:

Folclore do Ver-o-Peso.

Em ambas as produgdes, mais uma vez, o lado fldneur, experienciador, observador
participante de Bruno viera a tona. J& comentei acerca destas obras brevemente na
introducdo deste trabalho, e, portanto, ndo me aterei em demasia sobre uma possivel
analise neste momento, e sim mais a frente. No entanto, ressalto que em mais estes
trabalhos o veio pesquisador, etndgrafo, de Bruno, surgira latente na descricio desta
manifestacao popular suburbana, a qual também sofreu repressao do poder publico, no caso
de Boi Bumbd, do qual destaco também a quem Bruno dedica este livro: a mae Balbina, sua
genitora, uma das grandes responsaveis pela diversidade cultural e religiosa presente na

vida e na obra de Bruno de Menezes.

Em Sdo Benedito da Praia: Folclore do Ver-o-Peso, que também terd uma
observacdo aprofundada mais a frente. Bruno descrevera com riqueza de detalhes, visto que
era participe do ritual, como se dera o inicio da devo¢cdao a imagem de S3o Benedito,
“encontrada numa das praias do arquipélago do Marajo (llhas Caviana ou Mexiana), no
chamado cabo Norte” (1993b: 147), cultuada em um bar “localizado justamente sob a torre
do Mercado de Ferro, onde se forma o angulo fronteiro a rampa do cais do porto” (/dem:

161), bar este chamado de Aguia de Ouro.

Ao longo do livro, o Bruno etndgrafo narra ndo apenas a relagdo da populagdo com
Sdo Benedito, mas conta também a historia do mercado do Ver-o-Peso, bem como seu
cotidiano, além do surgimento do festejo e dos mastros para o santo, desvelando um

espaco-tempo de transito intercultural intensamente caético. Como narra Pedro Tupinamba
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em uma cronica publicada no jornal Folha do Norte, em 04 de janeiro de 1959, da qual

destaco o trecho a seguir (Idem: 213-214):

Quando chegamos ao Ver-o-Peso, na manhd ensolarada de sete de dezembro de
58, a festa ja havia acabado. O mastro jazia no chdo, despojado de seus adornos e
oferendas, e poucas pessoas permaneciam nas redondezas. Bruno de Menezes,
gue nos convidara para assistir a derrubada do mastro, que marcaria o fim da festa
de S3o Benedito da Praia, também se evaporara. (...) Saimos pela beirada do cais, a
ver se compravamos alguma melancia. Encontramos o Dr. Gois, colega de
profissdo, que nos convidou para comer um caruru. Estava gostoso. Quando nos
retiravamos, surgiu o poeta de “Batuque”, grande animador dos festejos de Sdo
Benedito, que nos levou para o botequim do “seu” Joaquim, a fim de saborearmos
peixe frito com aguardente. (...)

Os santos, o Ver-o-Peso, a animacdo, o peixe frito e a cachaca sdo elementos
presentes no cotidiano de Bruno. Ao longo de meu texto, principalmente na segunda parte
deste trabalho, esta cotidianidade sera bastante realcada em didlogo com as producdes do

literato-folclorista jurunense.

Em 1960, Bruno vira, por acaso, o anuncio de um concurso literario que ocorreria na
cidade de Ilhéus, Bahia. Sua esposa, Francisca Menezes, o convencera a participar mesmo
com o tempo exiguo para a composicdo dos textos, o que certamente lhe rendeira algumas
noites insones. O fato é que Bruno participara do evento e lograra éxito em sua empreitada
obtendo o primeiro lugar no referido concurso literario. Aparecera entdo ao publico os seus

Onze Sonetos, Ultimo livro de Bruno publicado em vida.



Figura 11 — Da Chamada para o concurso.

Fonte: Menezes 1993a: 431.

Figura 12 — Do resultado do concurso.
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Fonte: Menezes 1993a: 435.

Um Bruno impregnado pela escrita aos moldes classicos — uma espécie de parnaso-

simbolista - se sobressai neste livro (Soneto N° 01, Menezes 1993a: 437):

N3o sei de onde que vinhas, nem sabia
se eras nuvem ou céu inatingido...
Surgiste, qual miragem fugidia

que alumbra o nosso olhar enfebrecido.

Alma estranha, teu vulto inesquecido
Vagava dentro da aura que o envolvia,
Como se a asa de um passaro dorido
o revestisse de melancolia...

Ah! Que tormentas de onda marulhosa
te langaram no abismo desditosa,
nesse destino de nefasta lei?...

E foi assim que pressenti teus passos,
abandonada entre urzes e surgacos,
- “Paraiso perdido que eu acheil”.

Apds uma jornada intensa, “Aos 02 de julho de 1963, a capital paraense, pela boca
dos radios, recebia a dolorosa informagdo” (1994: 09). E assim que Alonso Rocha inicia seu ja
referendado ensaio biografico sobre Bruno de Menezes. O intelectual fora a cidade de
Manaus participar de um festival folcldrico que 1a ocorria. Coincidentemente, uma das filhas
do literato, Marilia Menezes, ordenada freira anos antes, prestava servicos em um convento
naquela cidade e recebera Bruno em sua chegada, no dia 01° de julho de 1963. Como diz a

prépria Marilia em entrevista a mim concedida:

Ele me procurou |3 e disse:

“Eu estou com uma dor de cabega”

Mas como, papai?

“Eu discuti ontem muito com um homem com cara de indio”

Ah, papai, aqui no Amazonas tem muita gente com jeito de indio.

“Pois é, mas era um indio assim...grosso, grosso e ele disse que ndo sabia o que eu
tinha vindo fazer aqui, como julgador de coisas do Amazonas se eu era um
paraense”.

Ai eu me lembrei que ha essa rivalidade. Ai eu senti que ele tava pra morrer...um
sentimento assim, sabes?! Ai meu pai foi assim, de repente. Eu estava tomando
café dia 02 de julho....o papai estava sentado no hotel e vieram dar-lhe um jornal
do dia em que este Mario Ypiranga, que ja morreu, mas tem filhos na Academia
Amazonense de Letras, entdo, na primeira pagina estava logo “Vai-te, alienigena!”,
muita gente ndo sabe disso, mas vou te contar o porqué. E ai disseram: “Olha,
Bruno, é contra ti, essa confusdo do festival folcldrico, ndo querem que tu dés a tua
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opinido”. Ai diz que o papai abriu o jornal, sofreu um impacto tdo grande que
caiu...praticamente morto. Ai depois me telefonaram: “A senhora é a Irm3
Marilia?” Eu disse: sou. “Seu pai teve um problema do coragdo e levamos ao
hospital”. Cheguei l3...ele ainda estava quente, mas ja estava morto.

A morte de Bruno repercutira fortemente em Belém como me contara a senhora
Wanda Cunha — fago um destaque no excerto a seguir - e que pude comprovar em jornais

publicados da época:

A Ultima vez que eu falei com o tio Bruno, que eu vi o tio Bruno, foi no dia do
batizado da minha filha, minha primeira filha, eu tenho dois né? Tenho um casal.
No dia 30 de junho foi o batizado da minha filha, nos Capuchinhos, eu morava na
14 de abril entre a Governador José Malcher e a outra. E o tio Bruno foi 1a na nossa
casa com toda familia...foi a Ultima vez. Ai o tio Bruno viajou...foi pra Manaus e no
dia que o tio Bruno morreu, eu tava lavando a louga, tava la na minha casa e a
vizinha vem me falar: - “Wanda, teu tio Bruno faleceu!”. - “Meu tio Bruno faleceu?”
—“Faleceu, em Manaus!”. Ele foi logo em seguida pra Manaus, né? Foi presidir o
folclore...um concurso de folclore Ia em Manaus. Onde minha prima Marilia estava
Ia também, ela tava trabalhando nessa época la em Manaus. Ela era do convento
de Manaus. Foi a ultima que eu vi o tio Bruno. Mas foi um enterro assim
que...ainda n3o teve...eu acho que nem o do Barata. (Grifo meu)

Figura 13 — Da morte de Bruno de Menezes.

Fonte: Acervo da Academia Paraense de Letras.
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Figura 14 — Chegada do corpo de Bruno ao cemitério Santa Izabel, em Belém.

Fonte: Acervo da Academia Paraense de Letras.

Percebeu-se ao longo deste capitulo que Bruno de Menezes fora um homem
multifacetado ao longo de sua vida, um verdadeiro mosaico, de maneira analoga a uma
pintura cubista, tanto pelos oficios em que trabalhou quanto pela variedade de escritos que
publicou. Este ser fragmentado que Bruno mostrou ser é um dos aspectos mais importantes
a serem destacados neste trabalho. Tais fragmentacdes me fazem recordar do uruguaio
naturalizado francés Isidore-Lucien Ducasse, mais conhecido como o Conde de Lautréamont,
e de seus dualismos intensos em Los Cantos de Maldoror, uma das grandes metaforas que

sintetizam o homem moderno ja no século XIX (2006: 124):

Ele nadou com uma mdo e, com a outra, ele limpou os olhos injetados com a
terrivel compulsdo de se ter aproximado do continente. Eu tinha feito isso para me
agradar. Eu joguei o instrumento revelador no precipicio ingreme; saltou de pedra
em pedra e seus fragmentos dispersos foram recebidos pelas ondas: tais foram a
ultima demonstracdo e o adeus supremo com que eu inclinei, como em um sonho,
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diante de uma inteligéncia nobre e miseravel. No entanto, tudo o que aconteceu
naquela noite de verdo tinha sido real.’®

Este homem-mosaico que fora Bruno de Menezes, que, parafraseando Bhabha
(2007), estivera deslizando aqui, Id e além, o qual transitava por diversas areas do
conhecimento com mestria, do popular ao académico, para Jodo Carlos Pereira (1994: 85),

em ensaio ja citado,

Escrevia sobre Antropologia, Etnologia e Etnografia com desenvoltura e sabedoria.
Era, por assim dizer, um mestre. Conciliava a cultura popular com o refinamento do
pensamento académico (...) como isso era possivel? Facil: Bruno ndo era folclorista
de gabinete, aquele que se fecha num escritdrio para fazer pesquisa bibliografica e
dar o assunto por encerrado. Ele ia a campo, porque cria no dinamismo do fato
folcldrico. E so indo ver é que poderia posicionar-se acerca do fato. Para explica-lo,
ou talvez justifica-lo, recorria a fundamentagdo tedrica que ouvia nos inumeros
congressos e semindrios de que participou, na condicdo de poeta, pesquisador e
membro da Comissdao Paraense de Folclore. Teoria e pratica nunca se deram tao
bem, quando unidas, por Bruno de Menezes, em nome de uma mesma causa.

Como pobde ser observado até entdo, Bruno de Menezes obteve destaque no
cenario cultural, na primeira metade do século XX em Belém, ndo apenas pela qualidade de
suas obras literarias, mas também por sua lideranga em grupos de intelectuais e pelo seu

engajamento politico-social.

Nesse sentido, para Roberto Cardoso de Oliveira (2006: 31) o escrever é uma parte
indissociavel do pensamento, baseado em um olhar e em um ouvir atentos que constituem a
percepcdo da realidade centrada na pesquisa empirica. Sendo assim, penso que o que Bruno
viu, ouviu e escreveu denotam um fazer etnografico, ou, ouso dizer, para o contexto desta
pesquisa, auto-etnografico, - baseado na perspectiva de Mary Louise Pratt na qual este

termo se caracteriza pela resposta ou didlogo do colonizado em relagcdo as representacdes

15 Texto-Fonte: Nadaba con una mano vy, con la otra, se enjugaba los ojos inyectados de sangre por la terrible
compulsién de haberse acercado a tierra firme. Lo habia hecho para complacerme. Arrojé el instrumento
revelador por el escarpado farallén; rebotd de roca en roca y sus dispersos fragmentos fueron recibidos por las
olas: tales fueron la ultima demostracion y el supremo adids con los que me incliné, como en un suefio, ante
una noble y desgraciada inteligencia. Sin embargo, todo lo que habia ocurrido en ese anochecer veraniego
habia sido real.
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oriundas da metrépole (1999: 33) - por falar de si, de sua gente, de sua cidade e da realidade

reconstruida em seus textos como forma de resisténcia.

Desta maneira, elucido a possibilidade de ampliagdo, ressignificacdo do fazer
literario e ndo literario de Bruno de Menezes, dando continuidade ao estudo referente a um
Bruno que ndo foi apenas literato, mas um etnégrafo da Amazonia paraense, inserido na
cultura das minorias subalternas, possibilitando um ecoar de vozes silenciadas ao longo da

historia.
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Capitulo 2 — Bruno de Menezes: Antropologia, Literatura e Folclore

No presente capitulo, discuto a intrinseca relacdo existente entre Antropologia,
Literatura e Folclore, relacionando-as principalmente a busca pela identidade nacional
latente em seus respectivos dominios. Para além dessa relacdo, aparece a figura de Bruno de
Menezes enquanto intelectual que, de certa forma, dialogou com as trés areas supracitadas

e sera, nesse sentido, por mim destacado nesta parte do trabalho.

2.1 - A Antropologia e suas nascentes

Ao longo do século XIX, a Antropologia nasce, enquanto ciéncia, sob as rédeas
deterministas do evolucionismo, destacando figuras como Lewis Morgan, Edward Tylor e
James Frazer, os quais problematizaram o termo cultura a luz das influéncias de Charles
Darwin e Herbert Spencer. Alids, Tylor seria o grande responsavel por transformar o termo
cultura enquanto principal foco da Antropologia, em seu dmbito britanico. Como afirma o

antropdlogo Fredrik Barth (2005: 07), citando Tylor:

Nesta base filoséfica Tylor passou a especificar objeto do antropdlogo: a cultura.
"Cultura, ou civilizagdo, tomado em seu sentido etnografico amplo, é todo
complexo que inclui conhecimentos, crencas, arte, moral, leis, costumes e
quaisquer outras capacidades e habitos adquiridos pelo homem como membro da
sociedade" (Tylor, 1871, 2: 1). Esta definicdo forneceu as bases para o trabalho da
primeira gera¢do de antropdlogos britanicos (tradugdo minha)?®,

Para além desses trés pesquisadores, hd a figura do judeu-alemdo Franz Boas,
radicado nos Estados unidos, que trouxe ja uma certa relativizacdo aos estudos acerca da
cultura em Antropologia, desafiando e substituindo os vieses deterministas — evolucionista e
racial biolégico - pelo chamado particularismo histdrico. Nas palavras de Eriksen e Nielsen

(2012: 54):

16 Texto-fonte: On this philosophical basis Tylor proceeded to specify the anthropologist’s object: culture.
“Culture, or civilization, taken in its wide ethnographic sense, is that complex whole which includes knowledge,
belief, art, morals, law, custom, and any other capabilities and habits acquired by man as a member of society”
(Tylor, 1871, 2:1). This definition provided the foundations for the work of the first generation of British
anthropologists (texto original).
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Em substituicdo ao evolucionismo, prop6s o principio do particularismo histdrico.
Como sustentava que cada cultura continha em si seus préprios valores e sua
propria histéria Unica, em alguns casos poderia ser reconstruida pelos
antropdlogos. Ele [Boas] via valor intrinseco na pluralidade das praticas culturais no
mundo e era profundamente cético com relagdo a qualquer tentativa, politica ou
académica, de interferir nessa diversidade.

Terry Eagleton (2005: 10), critico literario marxista, afirma no capitulo primeiro de
seu livro A ideia de cultura que a raiz do termo cultura é colere, que significa, a priori, cultivo,
e que também possui significados que vao desde cultivar até habitar, sendo que deste

ultimo veio a evolucdo para colonus, que nos remete a ideia de colonizagao.

O termo cultura carrega consigo uma enorme carga de nacionalismo que o
impregna, principalmente, a partir do século XVIIl, desembocando no XIX. Nessa perspectiva
do conceito de cultura, outra relagdo estabelecida da-se com o termo civilizagdo. Adam
Kuper no capitulo primeiro de seu livro Cultura: a visdo dos antropdlogos desvela a
percepcdo europeizada dos referidos termos, destacando alguns conceitos, principalmente
no que tange a ingleses, franceses e alemaes, nos quais civilizagdo e cultura, de alguma
maneira, caminham juntas. Cada conceito, no entanto, possui suas peculiaridades de acordo

com a perspectiva da nagao que o elabora.

Os franceses possuiam uma visdo a respeito do processo civilizatorio que nos da a
noc¢ao clara de superioridade, na qual a civilizagao seria o patamar maior a ser alcangado,
partindo-se do estdgio de selvageria, passando pela barbdrie, até se chegar ao apice do
desenvolvimento humano; os ingleses associaram diretamente o progresso da civilizagao ao
progresso da industria, ou seja, a Revolucdo Industrial daria o tom do desenvolvimento
social, econdmico e cultural inglés; ja os alemdes pensavam a civilizagdo como um processo
continuo de desenvolvimento e aperfeicoamento, no qual a kultur (cultura) era adquirida
independentemente do nivel de civilizacdo do individuo por ser algo subjetivo, concernente
ao desenvolvimento do conhecimento humano, dando margem para a observacao da
cultura por um viés mais particularista do que universalista, opondo-se, assim, ao olhar

francés acerca do termo.

Dessa maneira, Denys Cuche (1999: 27) no primeiro capitulo de seu livro A nog¢do de

cultura nas ciéncias sociais afirma que, por essa perspectiva particularista de cultura, a kultur
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alema tera uma tendéncia a delimitar e consolidar as diferengas nacionais, ou seja, esta
visdo é, de fato, bastante particularizada quando comparada a nocgdo francesa universalista

acerca do termo civilizagao.

Para tanto, é importante ressaltar a importancia de Johann Herder para a
consolidagdo da kultur enquanto forma de expressdao do nacionalismo alemao ja que para
ele, ainda em 1774, “cada povo, através de sua cultura propria, tem um destino especifico a
realizar. Pois cada cultura exprime a sua maneira um aspecto da humanidade” (idem: 28).
Dai Johann Herder ser considerado um dos precursores de uma perspectiva relativista acerca
do termo cultura, e que certamente influenciara muitos estudiosos, linguistas e
antropdlogos, incluindo o compatriota Franz Boas e seu particularismo histérico, como

vimos ha pouco, na virada do século XIX para o XX.

O desenvolvimento da Antropologia enquanto ciéncia se d4 em um contexto de
nova expansao dos dominios europeus ocidentais sobre o mundo n3do europeu, em fins do
século XIX, periodo conhecido como colonialismo, sendo, justamente, a relacgdo com o Outro
colonizado que chamou a atencdo dos antropdlogos daquele periodo, levando-os a

comparar, basicamente, os modos de vida desses Outros com os seus modos de vida.

Tzvetan Todorov volta no tempo e problematiza a questdao do Outro enquanto uma
categoria descoberta pelo Eu, tendo como grande paradigma a conquista da América, que,
para Todorov, “é sem duvida o encontro mais surpreendente da nossa histéria” (1996: 04).

Todorov (idem: 03) ainda afirma que

Pode-se descobrir os outros em si mesmo, e perceber que ndo se é uma substancia
homogénea, e radicalmente diferente de tudo o que ndo é si mesmo; eu é um
outro. Mas cada um dos outros é um eu também, sujeito como eu. Somente meu
ponto de vista, segundo o qual todos estdo /d e eu estou aqui, pode realmente
separa-los e distingui-los de mim. (Grifos do autor).

Observar esse Outro distante — que esta /d - (distante a partir de um ponto de vista,
a priori, Eurocéntrico, de quem esta aqui) é uma das grandes - sendo a maior - marcas
daquela Antropologia, nascente enquanto ciéncia no século XIX, mas antiga no que tange a
pratica de se observar o ndo Eu, o qual, como afirma Todorov sob um viés, a meu ver,

bastante psicanalitico, que também é um Outro.
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O viés de Todorov reforca a ideia proposta por Zigmunt Bauman em seu livro
Identidade de que esta nasce do abalo do pertencimento, no que diz respeito aos Estados
Nacionais. Nesse sentido, Bauman (2005: 28) afirma que “a identidade nacional objetivava o
direito monopolista de tracar a fronteira entre ‘nds’ e ‘eles’”. E arremata que “pertencer a
uma nag¢do foi uma convengao arduamente construida” (idem: 29). A nogdo alema de cultura

enquanto kultur cabe perfeitamente neste contexto exposto por Bauman.

Nesse sentido, este encontro com o Outro coloca em xeque as consideragdes que o
Eu tem acerca de si. Dessa maneira, a construcdo-invencdo de um discurso identitario e
cultural da-se em uma relagdo afirmag¢do/negagdo, em que quando se afirma que se é algo,
ao mesmo tempo se nega esse pertencimento ao Outro, ao diferente. A identidade estaria
assim posta sob um viés deveras dialético. Nesse enredo, Ettore Finazzi-Agro (2005: 61)
pensa o Outro enquanto algo impossivel de ser alcancado em termos praticos, tornando-se
entdo uma espécie de objeto fetichizado, desejado, o qual se quer destruir e ao mesmo

assimilar.

Pode-se afirmar, trazendo para um contexto de expansao territorial, - até porque ja
disse ha pouco que, desde a etimologia da palavra, a triade cultura-terra-coloniza¢do esta
imbricada - que o Eu colonizador se projeta no Outro e tenta fazer do colonizado sua
imagem e semelhanca, uma ac¢ao narcisica, criando uma atmosfera homogénea para facilitar
o dominio, impondo sua lingua, sua religido, suas praticas cotidianas, ou seja, sua cultura, e
0s que nado se subjugavam eram rechacados por meio do discurso da diferenca, utilizado
como justificativa para a superioridade do colonizador, a partir de uma dicotomia entre
civilizacdo x barbdrie, em voga, majoritariamente, até o século XIX, caracterizada por um
discurso intelectual, de progresso socioeconémico, como se viu anteriormente em uma das

concepcOes do termo cultura propagada pelos franceses.

A partir dessa afirmacdo, busco em Homi K. Bhabha perceber qual a intencdo do
texto colonial, corroborando assim para se asseverar em que contexto a Antropologia se
consolidou cientificamente. Bhabha afirma em seu O local da cultura (2007: 111) que “o
objetivo do discurso colonial é apresentar o colonizado com uma populacdo de tipos

degenerados com base na origem racial de modo a justificar a conquista e estabelecer
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sistemas de administragdo e instru¢cdo”. O excerto de Bhabha dialoga com o que afirmei ha

pouco acerca das relagbes entre o Eu e o Outro.

Relacdo analoga, indo para a esteira da literatura, ao que se observou a partir de
Ettore Finazzi-Agro, anteriormente elucidado, mas especularmente reversa ao trecho de
Homi K. Bhabha, acontece quando Oswald de Andrade langa a publico o Manifesto
Antropdfago, publicado no ano de 1928, - periodo em que o modernismo ainda se
consolidava enquanto movimento artistico e cultural — o qual prega a degluticdo de todas as
influéncias que vém do Outro colonizador, para que se absorva somente o que seja
relevante para o contexto nacional, expelindo o que nao interessa. No entanto, o olhar de
Mdrio ndo denota um viés explorador, e sim de resisténcia. Destruicao e assimilagao, Tupi or
not Tupi that is the question. Observe-se a seguir um trecho do Manifesto Antropodfago

(apud Teles 1987: 353) no qual Oswald afirma que

A luta entre o que se chamaria Incriado e a Criatura — ilustrada pela contradicao
permanente do homem e o seu Tabu. O amor cotidiano e o modus vivendi
capitalista. Antropofagia. Absorc¢do do inimigo sacro. Para transforma-lo em totem.
A humana aventura. A terrena finalidade. Porém, s6 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. O que se da ndo é uma
sublimacdo do instinto sexual. E a escala termométrica do instinto antropofagico.
De carnal, ele se torna eletivo e cria a amizade. Afetivo, o amor. Especulativo, a
ciéncia. Desvia-se e transfere-se. Chegamos ao aviltamento. A baixa antropofagia
aglomerada nos pecados de catecismo — a inveja, a usura, a callnia, o assassinato.
Peste dos chamados povos cultos e cristianizados, é contra ela que estamos agindo.
Antropdéfagos.

Outro de Andrade, agora Mario, é figura importante para o contexto de afirmacao
da identidade nacional brasileira no modernismo. Um verdadeiro, assim como Bruno de
Menezes, literato-etndgrafo, preocupado em estudar as manifestacdes culturais do Brasil e
sua relacdo com o mundo, na tentativa de elevar o brasileiro, estereotipado enquanto
colOnia, ao patamar de sujeito de seu fazer artistico-cultural. A pesquisadora sociéloga Maria
Isaura Pereira Queiroz em seu texto intitulado Identidade Cultural, Identidade Nacional no
Brasil (1987: 21), quando trata de Macunaima, afirma que Mario traz nesta obra a definicdo
do ser brasileiro ao destacar caracteristicas inerentes ao povo de Africa, aos indigenas e aos
europeus na personagem central da peripécia, enfatizando desta maneira a multiplicidade e

heterogeneidade relacionada a formacao cultural da popula¢ao do Brasil.
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Entretanto, em meio a relagdo Eu-Outro, o saber-fazer antropoldgico, ja legitimado
ocidentalmente enquanto ciéncia, péde, ao longo do desenvolvimento da Antropologia, ser
observado como pratica corrente na histéria da humanidade, principalmente por meio das
narrativas escritas por viajantes, quer fossem missiondrios ou exploradores, bem como por

meio da prépria escrita literaria.

Roberto Cardoso de Oliveira (2006: 43) em seu O trabalho do antropdlogo reflete,
também, acerca da consolidagdo de um saber-fazer antropolégico em um pais considerado
periférico, como é o caso Brasil - periférico no sentido de ndo fazermos parte dos centros
metropolitanos como Franga, Inglaterra e Estados Unidos — pensando que aqui, para além
de um compromisso ético a partir da pesquisa, tem-se também a tentativa de se construir

um conceito de nacdo.

Nessa esteira, o surgimento de uma Antropologia brasileira se deu a priori sob um
enfoque mais estritamente bioldgico e fisico, a posteriori envolvendo também os ambitos
cultural, arqueoldgico e linguistico, sob a influéncia da antropologia de tradicdo boasiana
desenvolvida nos Estados Unidos, apesar de, segundo Salzano'” (2009: 16), a participacdo de
linguistas e bioantropdlogos ser praticamente nula nos programas de antropologia do Brasil,
prevalecendo um grupo amplamente maior de antropdlogos sociais ou culturais e, em

menor numero, de arquedlogos.

De inicio, nomes como Peter Lund e sua descoberta de material ésseo em Lagoa
Santa; Barbosa Rodrigues; Nina Rodrigues; Curt Nimuendaju; Koch-Griinberg; Roquete-Pinto;
Herman von lhering, entre outros, tém destaque no pioneirismo dos estudos antropoldgicos
no Brasil, que, para Salzano (idem: 17), delimita-se entre os anos de 1835, ano da descoberta
acima citada de Lund, e 1933, ano anterior a fundac¢do da Universidade de Sao Paulo (USP).

Para além dos nomes supracitados, a fundacdo de museus etnogréficos® também foi um

17" Atualmente, o Unico programa de antropologia do Brasil que abarca ao menos trés campos é o da
Universidade Federal do Para (PPGA-UFPA), criado em 2010. As dreas, a saber, sdo: Antropologia Social,
Arqueologia e Bioantropologia.

18 0 Museu Nacional (MN) foi fundado em 1808, coincidindo sua funda¢do com a chegada da Familia Real ao
Brasil. Trazia em seu bojo cole¢des doadas por Dom Jodo VI, mas que ainda deixavam o MN longe do que eram
ja naquele contexto os museus europeus e estadunidenses. Somente a partir da década de 1870 que o MN
iniciou um processo maior de inser¢cdo no meio cientifico, principalmente, a partir da criagdo da revista
Archivos do Museu Nacional, em 1876, que continha artigos relacionados as areas de Botanica, Zoologia — estas
duas as areas mais representativas neste contexto — Geologia, Antropologia e Arqueologia. Sendo que em seu
primeiro nimero, a revista trazia trés artigos de Antropologia, entre eles a proposicdo de Jodo Batista Lacerda
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fator importante para o incremento da Antropologia no Brasil, obtendo destaque os museus

Nacional, Paulista e Paraense.

Entre os séculos XIX e XX, em um contexto de enleva¢do dos Estados Nacionais, aqui
no Brasil, a questdo de uma identidade nacional ganhou forca apds a “independéncia” de
1822. Destaco aqui a literatura, mais especificamente os romanticos que difundiram um
sentimento de brasilidade, fruto do imagindrio, por meio de seus escritos. Conjuntura em
que valores e simbolos brasileiros sdo postos em evidéncia, principalmente a exuberancia de

nossas florestas e o heroismo do indio, mesmo sendo este ainda bastante europeizado.

sobre os estudos dos Botocudos, mas sob uma 6&tica mais fisico-bioldgica do que social, justamente pela
influéncia contextual das ciéncias naturais. Lacerda foi, nesse sentido, o responsavel pelo primeiro curso de
Antropologia no pais, oferecido em 1877, de base puramente bioldgica, mas que serviu de alicerce no
desenvolvimento cientifico do ramo antropoldgico no Brasil. Em S3o Paulo, no ano de 1885, surge o Museu do
Ypiranga, caracterizado mais como um monumento comemorativo, alusivo a independéncia, do que como uma
instituicdo cientifica. Em 1894, ja com algumas cole¢Ges disponiveis, inaugura-se oficialmente o Museu Paulista
(MP), com o objetivo enciclopédico de reunir, pretensamente, todo o conhecimento produzido pelo homem
até entdo. Na década de 1890, o nome de Herman von lhering se liga diretamente ao desenvolvimento deste
museu, imprimindo-lhe um perfil profissional no que tange a pesquisa semelhante aos modelos europeus.
Assim como no Museu Nacional, uma revista trouxe um ar de cientificidade ao MP, a Revista do Museu
Paulista. Idealizada por von lhering, a revista trazia em seu bojo textos relacionados as seguintes areas:
Botanica, Zoologia, Geologia, Antropologia, Arqueologia, Biografias e Diversos. A Zoologia dominou os escritos
da revista por mais de trinta anos. Por coincidéncia, zoologia era a area de atuacdo de von lhering, o que
comprova as marcas personalistas impressas por ele na referida revista. Nesse sentido, a Antropologia teve seu
pequeno espago dentro do Museu Paulista, ainda bastante influenciada pelas ciéncias naturais, mas que
também contribuiu para o assentamento desta area enquanto saber cientifico em terras brasileiras. Assim
como o Museu Nacional e o Paulista, o Museu Paraense passou por diversos problemas nas décadas de 1870 e
1880, principalmente com a perda de pesquisadores visto que os recursos financeiros eram escassos. Na
década posterior, mais precisamente em 1891, durante o governo estadual de Justo Chermont, o museu é
reinaugurado, aproveitando-se a conjuntura financeira favordvel por conta da crescente comercializagdo da
borracha, e tendo Belém - enquanto pretensa referéncia citadina no Brasil, uma Paris na América - como
principal polo de exportacdo do latex. No entanto, a caréncia de pesquisadores, de verbas e de um foco para a
instituicdo ainda eram questdes a serem resolvidas.

Os problemas comegaram a ser dirimidos a partir de 1894, quando o entdo governador Lauro Sodré, sabendo
da demissao de um pesquisador no Museu Nacional, contrata-o para o quadro do Museu Paraense. Tratava-se
do zodlogo suico Emilio Goeldi. A chegada de Goeldi ao Museu representou, segundo Schwarcs (2010: 85), a
busca por torna-lo “uma reproducéo fiel das instituicGes congéneres europeias”, para tanto, Goeldi, que tinha
contato com uma série de pesquisadores, traz para Belém diversos naturalistas estrangeiros, além de
possibilitar a criagdo e publicagdo de revistas para divulgar as pesquisas realizadas no Museu. As revistas
criadas foram o Boletim do Museu Paraense e Memdria do Museu Paraense. Com base nos estudos de
Schwarcs (idem: 88), observa-se que o Boletim continha, na primeira metade do século XX, trabalhos das
seguintes areas: Botanica, Zoologia, Geologia e Antropologia, com maior destaque a Zoologia, area de
formacdo de Goeldi, com mais de sessenta trabalhos, e menor releviancia a Antropologia, com apenas sete
publicagdes, e a Arqueologia, a qual existia no Museu enquanto area de estudo, que, entretanto, ndo foi
materializada em trabalhos para a revista até o ano de 1949. O Museu Paraense cumpriu neste contexto o
papel de tornar a Amazobnia internacionalizada. A instituicdo era uma espécie de parada obrigatéria aos
pesquisadores e pesquisadoras vindos de outros paises para a AmazoOnia brasileira. Além disso, o referido
museu, sob as rédeas de Goeldi, permaneceu focado mais no que se produzia internacionalmente do que
localmente, visto que muito do que foi publicado neste periodo vinha de fora do pais.
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Pregava-se, nesse sentido, uma unidade nacional com o intuito de se manter a
ordem e se alcancar o progresso almejado. Para dar conta disso, criaram-se simbolos de
nacionalidade, relacionados, principalmente, ao exotismo, a patria brasileira, com o objetivo
de dar um “toque de brasilidade” em nossos escritos. Sobre isso, Luiz Costa Lima (1996: 202)

afirma que

A ideia de patria é recente, reservada as elites, primordial para o projeto de
manutencao da unidade nacional, ela se constituia em principio basico de
identidade grupal. Basico tanto em acepg¢do politica, quanto do ponto de vista
literdrio. Politicamente, o empenho pela pdtria “empregava” o escritor;
literariamente, porque, sem a “natureza virgem”, sem a tropicalizagdo de suas
descricGes e de suas personagens, ele corria o risco de ser confundido com os
“colonizados” de antes e, assim, de ndo poder pretender o tdo cobicado titulo de
fundador da literatura nacional.

No que tange a Amazonia, ao longo da primeira metade do século XX diversos
pesquisadores e pesquisadoras contribuiram para a consolidagdio dos estudos
antropoldgicos/arqueoldgicos na regido e tiveram seus nomes inevitavelmente ligados ao
Museu Paraense, ou melhor, ao ja chamado Museu Paraense Emilio Goeldi (MPEG). Oliveira
e Furtado (1995) destacam: Emilia Snethlage, zodloga que coletou dados etnograficos e
linguisticos dos indigenas Xipaya e Kuruaya; Rodolfo Schuller, estudioso dos indigenas que
organizou a chamada Bibliografia Amazénica; Curt Nimuendaju, um dos mais importantes
pesquisadores da tematica indigena, marcante pela intensa convivéncia e utilizacdo da

lingua nativa e representou, para Eduardo Galvao (Apud Maués 2011: 75), que

A pesquisa de campo, nos termos que hoje a concebemos, tornou-se com ele [...]
uma realidade, em substituigdo as classicas e longas viagens de exploragdo, em que
o contato entre [os indios] e o pesquisador era muito abreviado e por isso mesmo
orientado para aqueles aspectos mais aparentes do que entdo se chamava de
“cultura material”, de comportamentos aparentemente exdticos ou aberrantes, ou
de uma embobinada preocupacao pela mitologia.

Isto é, para além dos elementos mais visiveis, superficiais da cultura indigena, o tipo
de pesquisa de campo praticada por Nimuendaju possibilitou uma perspectiva mais
aprofundada dos saberes e fazeres daquelas sociedades, findando por ir de encontro a
visOes essencialistas, esteredétipos comuns ao longo da histéria do Brasil, da col6nia a

Republica.
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Outros nomes importantes sao os de Clifford Evans, Betty Meggers e Peter Hilbert,
marcos importantes para os estudos arqueoldgicos na Amazdnia com a andlise de

fragmentos escavados no arquipélago de Marajo, no Amapa e nas Ilhas Mexiana e Caviana.

Para além do MPEG, de acordo com Costa (2009: 742) e Maués (2011: 77), é criado
o Instituto de Antropologia e Etnologia do Pard, em 1947, e a Faculdade de Filosofia, Ciéncias
e Letras, em 1955, que depois foi incorporada a Universidade Federal do Pard. Isto &, os
estudos antropolégicos continuaram a ser desenvolvidos no Museu Goeldi - que a partir de
1955 teve em seu quadro o experiente pesquisador, j3 com doutorado, e um dos
responsaveis pelo desenvolvimento destes estudos na Amazobnia, Eduardo Galvdo - mas
também, a partir de entdao, com o aporte do campo académico, tendo o nome de Napoledo

Figueiredo como o mais relevante no contexto de uma Antropologia na Academia.

Os estudos sobre etnologia indigena na Amazoénia se fortaleceram com os estudos
de Nimuendaju - que pode ser considerado o primeiro etnélogo da Amazonia, sem esquecer,
para citar duas, as contribuicdes de Lévi-Strauss e seus estudos sobre os Nambikuara e os
Tupi-Kawahib, e de Roberto Cardoso de Oliveira e sua pesquisa sobre os Tiikuna. Dai em
diante, o nome de Eduardo Galvao, por meio do Museu Goeldi, ganha relevancia na regiao.
No entanto, apesar de os estudos etnoldgicos prevalecerem, o surgimento da Faculdade de
Filosofia, Ciéncias e Letras e, posteriormente, sua incorpora¢dao a UFPA, abriram margem a
formacao de novos antropdlogos assim como para um enfoque mais urbano da

Antropologia.

Nessa esteira da formagdo-consolidacdao da Antropologia e do fazer antropoldgico
na Amazonia, em relacdo a um aspecto mais ligado a urbe, um dos primeiros e mais
importantes trabalhos a serem apresentados acerca de uma Antropologia com enfoque
urbano foi o da pesquisadora Anaiza Vergolino, em parceria com o ja citado pesquisador, e
também professor, Napoledo Figueiredo. O trabalho apresentado na VII Reunido da
Associacdo Brasileira de Antropologia — ABA, realizada em Belém, no ano de 1966, e
intitulado Alguns elementos novos para os estudos dos Batuques de Belém enfocava,
segundo Costa (2009: 744) os espacos de ritos afro-religiosos enquanto parte da dindmica
sociocultural da cidade e campos densos para as pesquisas em Antropologia, o que, ainda

segundo Costa, concede-lhe um ar de pioneirismo.
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Entretanto, penso que o ar de pioneirismo sugerido por Costa se restringe aos
aspectos académicos e metodoldgicos da pesquisa de Vergolino e Figueiredo, visto que dos
enfoques supracitados, o reconhecimento dos terreiros enquanto parte importante para o
aspecto sociocultural de Belém fora aludido pelo menos trés décadas antes, por intelectuais
engajados da época, entre eles Bruno de Menezes e Dalcidio Jurandir, fato este ja por mim

comentado no capitulo anterior.

Pensando na importancia desse periodo para a consolidacdio de um fazer
antropolégico na Amazobnia, trago novamente a dissertacdo de Aldrin de Figueiredo, o qual,
mais uma vez, ressalta a existéncia de outros nomes, historicamente silenciados, mas de
igual relevancia se comparados aos canones. Para o pesquisador (1996: 34), a década de
1950 é paradigmatica para a consolidacdo dos estudos acerca religido popular na Amazonia,
tendo em Oneyda Alvarenga - assistente de Mario de Andrade quando este se embrenhava
pelas missdes folcldricas na década de 1930 - e sua obra Babassué (1950), a qual trata do
universo afro-religioso amazo6nico, e em Eduardo Galvdo com sua tese sobre a pajelancga,
duas importantes referéncias para os estudos religiosos na Amazoénia. Neste caso, € o nome
de Alvarenga que ndo possui a devida importancia para a historiografia antropolégica. Aldrin
também traz nomes de folcloristas como José de Carvalho, citado tanto por Eduardo Galvao
quanto por Roger Bastide, e Jorge Hurley, os quais, tempos antes, também discutiram a
guestdo religiosa na regido, porém tratarei da questdo folclérica em tdpico especifico deste

trabalho.

No ano de 1971, a reforma universitdria chegou ao Para e com ela a cria¢ao da
Universidade Federal, no modelo que temos hoje. Nesse periodo, segundo Maués (idem:
84), apenas Napoledo Figueiredo e Armando Bordalo da Silva faziam parte da cadeira de
Antropologia, juntamente com seus assistentes, Anaiza Vergolino e Silva, Eneida Assis e
Samuel Sa. A partir de entdo, com a abertura de editais para concursos, outros antropdlogos
- formados por Eduardo Galvao e Samuel Sd no Museu Paraense Emilio Goeldi - ingressaram

na Academia.

Nomes como os de Maria Angélica Motta-Maués, Raymundo Heraldo Maués,
Romero Ximenes Ponte e Alexandre Ferreira da Cunha sdo de extrema importancia para essa

fase académica da Antropologia na Amazénia, abrindo portas para outros que ingressaram



92

posteriormente. Desta forma, contribuindo, desde entdo, para o desenvolvimento humano

na/da Amazonia por meio da Antropologia e de seus multiplos fazeres.

Mas sera que somente os antropdlogos de formacgao, pessoas ligadas a museus e a
universidades, contribuiram para a consolidacdo de um saber-fazer antropoldgico na

Amazonia?

De maneira particular, entendo que grupos de intelectuais — gente das letras,
folcloristas, autodidatas, pessoas com uma variedade de leituras em diversas areas - foram
de extrema importancia para a formacdo de um pensamento social brasileiro e, mais
precisamente, amazonico, o qual influenciou as disciplinas institucionalizadas na Academia.
Tentarei esbogar a materializagdo disto por meio de Bruno de Menezes e sua relagdao com a
cidade de Belém, observando suas experiéncias-vivéncias, por meio dos outros e de si, no

capitulo seguinte.

Nesse sentido, a proxima secdo discutira a relacdo entre Antropologia e Literatura
para ja se alinhavar a proximidade de Bruno com os estudos a respeito das vivéncias de

mulheres e homens em circuitos paraenses.

2.2 - Antropologia e seus deslizamentos: uma ciéncia poética ou a poética da
ciéncia?
“O confronto da antropologia com a literatura é imprescindivel”. Inicio esta sec¢ado

com a assertiva de Laplantine (2011: 174) e ja vou, dessa maneira, desvelando o porvir de

minha escrita liminarmente situada entre a Antropologia e a Literatura.

Uma, em principio, ruptura entre as ciéncias ditas humanas e uma escrita literaria
ocorreu em fins do século XVIIl e ao longo do XIX impulsionada, primordialmente, pelo
lluminismo e pela grande virada cientifica daquele periodo, a qual primava, em primeiro
plano, pelo rigor tedrico-metodoldgico, buscando ndo abrir espaco para quaisquer

possibilidades de abalo em suas verdades.

A Poietké (poética) fora problematizada ainda entre os gregos antigos com
preocupacdoes semelhantes as da contemporaneidade. Para ilustrar tal fato, permito-me aqui

fazer uma oportuna analogia dessa ruptura acima citada com a expulsdo dos poetas no livro
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X d’A Republica, de Platdo, para o qual o cardter imitativo é parte da realidade humana, no
entanto estaria longe da esséncia ideal do ser e, portanto, ndo seria algo proveitoso para a
formacao de pessoas virtuosas, dai tal expulsao pela fungdao menor atribuida a estes poetas,
apesar de, contraditoriamente, a prépria Republica estar contida no mundo das ideias
platonicas. O préprio Platdo afirma que: “Portanto, a arte de imitar estd bem longe da
verdade, e se executa tudo, ao que parece, é pelo fato de atingir uma pequena porcao de

cada coisa, que ndo passa de uma apari¢ao” (2007: 296).

Em contrapartida, o discipulo de Platdo, Aristételes, na Poética, faz a defesa da
imitacdo (mimese) como algo imanente a natureza humana que, para além da katharsis
(prazer, purificacdo), contribui para engrandecer o conhecimento humano, tendo a
possibilidade de ser mais importante que a histéria propriamente dita. O filésofo afirma

(2008:91) que

No que diz respeito a imitagdo através da narragdo e em verso, é necessario, como
nas tragédias, construir enredos dramdticos e em volta de uma acgdo Unica e
completa que tenha principio, meio e fim, para que, tal como um ser vivo Unico e
inteiro, produza um prazer préprio e, evidentemente, a sua estrutura ndo deve ser
igual a das narrativas histdricas, nas quais é for¢coso que se faca a exposi¢cdo ndo de
uma sé ac¢do, mas de um so periodo de tempo, de tudo o que, nesse tempo,
aconteceu a uma ou a varias pessoas, cada uma das quais se liga as outras como o
acaso determinou.

Com essa breve analogia, busco mostrar que, de fato, a preocupagdo em se
transmitir algo factualmente verdadeiro é corrente na histéria da humanidade, dbvio que
com suas diferentes nuances ao longo do tempo, influenciando inclusive na conformacao

das ditas disciplinas cientificas, interessando-me aqui a ciéncia antropoldgica

A possibilidade de percepc¢do de uma forte subjetividade — com status de verdade -
no texto antropolégico tem como paradigma, segundo Strathern (2013), os Argonautas do
Pacifico Ocidental, de Malinowski, devido ao estilo retdrico de escrita deste autor. No
entanto, Strathern vai além e percebe tracos de certa literariedade nos escritos
evolucionistas culturais de James Frazer, recuperando seu texto chamado Folk-lore in the Old
Testament, no qual ela observa que Frazer se vale de um contexto de vida influenciado pela
literatura, pela biblia e pela prépria etnografia para construir uma narrativa una. Desta

maneira, a autora busca desconstruir o desnivel abissal existente entre uma Antropologia
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pré-malinowskiana e uma pds-malinowskiana, justificando tal inten¢ao por meio da quebra

de uma compreensivel dureza, em principio, de um texto cientifico com base evolucionista.

Acerca da escrita propriamente etnografica, Strathern (2013: 44-45) afirma que

Preparar uma descrigdo requer estratégias literarias especificas, a construgdo de
uma ficgdo persuasiva: uma monografia precisa estar arranjada de tal maneira que
possa expressar novas composi¢oes de ideias. Essa se torna uma questdo sobre sua
prépria composi¢do interna, a organizagdo da andlise, a sequéncia pela qual o leitor
é introduzido a conceitos, 0 modo como as categorias sdo justapostas ou os
dualismos sdo invertidos. Dessa forma, quando o escritor escolhe (digamos) estilo
“cientifico” ou “literario”, ele assinala o tipo de ficcdo que faz; ndo se pode fazer a
escolha de evitar completamente a ficgdo.

Isto é, para a autora de forma geral, o modo como se é composto o texto etnografico,
inevitavelmente, recorre a elementos que seriam, a priori, inerentes a ficcdes literarias.
Independentemente de se optar ou ndo por um estilo propriamente rigido (texto cientifico)
ou mais literdrio. Ou seja, de qualquer maneira o aspecto ficcional estara presente em

ambos.

Nessa linha, Francois Laplantine (2011: 181) em seu Aprender Antropologia observa
tragos de poeticidade em narrativas de viagens, bem como marcas etnograficas em textos
literarios (romances) e sintetiza que os pontos de vista de cada um, tanto o do romancista
qguanto o do etndlogo, esforcam-se por serem totais, mas nao absolutos, isto é, intentam em
apreender a realidade de forma relativa. Nesse sentido, o autor estabelece a conexdo entre
a Antropologia e a Literatura alicercado em escritos de viagem. Tais escritos corroboram
para as discussdes em torno das relacdes entre cultura, identidade e sociedade, pois é no
encontro fronteirico com o outro que emergem as diferencas, os hibridismos e relagdes de
poder em um dado momento histérico. Neste sentido, Laplantine afirma que o escritor, ao
relatar estes deslocamentos, ndo faz um trabalho literdrio apenas, mas afirma, sob um
enfoque contemporaneo, que ha também um labor etnogriafico em torno dessas
movimentacbes em seus escritos. Chateaubriand, Melville, Conrad, Cendrars, Gide,

Baudelaire, Artaud, entre outros autores figuram na vasta lista desses escritores de viagem.

Miguel Vale de Almeida, ao destacar a relacdo entre Antropologia e Literatura,

defende a necessidade de se colocar “o dedo na ferida da producdo” (2008: 02). Para o



95

autor, tal ferida é revelada quando se confronta o olhar literdrio ao antropolégico, no que
tange ao aspecto sociocultural, isto é, qguem daria conta de uma observacao mais detalhada

da realidade: um romance ou uma monografia etnografica?

Nessa linha de raciocinio, verificam-se, atualmente, indicios de uma maior
aceitabilidade pelo antropdlogo do texto literdrio como ferramenta auxiliar nas
investigacGes socioculturais. Como arremata Rita Chaves (apud Almeida 2008: 205)

afirmando que

(...) a Antropologia integra-se a Literatura, formando uma espécie de cadeia
multidisciplinar mais apta a melhor flagrar alguns dos movimentos da dindmica
cultural encenada nesse cendrio particular que segue semeando perplexidades e
impondo a necessidade de novas formas de abordagem.

Marcel Mauss (1902) também reflete acerca da intrinseca relagdo da Antropologia
com a Literatura ao versar em escritos do missionario inglés Henri Callaway. O antropdlogo
termina por comparar o método do religioso na composicao de seu livro sobre a religido dos

Amazulus com o utilizado pelos irmaos Grimm na coleta de alguns de seus contos.

Nesse sentido, tenho ciéncia de que a Literatura, em particular o romance, é, em si,
observacdo detalhada da realidade, ampliacdo das significacdes do real na ficcdo, dai a

possibilidade de sua aproximacdo com a etnografia.

No que tange a essa linguagem, posso dizer, antropoética, alguns dos aspectos
elucidados por Laplantine me interessam. Esta poeticidade atrai meu olhar para os escritos
de Bruno de Menezes, considerados nado literarios e que serdao, por mim, observados e
cunhados como etnografias ou, a priori, percebidos como a materializacdo e forte presenca
de um saber-fazer etnografico. E desta maneira, e além, mergulhar nos textos considerados

literarios de Bruno de Menezes sob um enfoque da Antropologia.

Roman Jakobson (1985: 17), em seu ensaio intitulado A linguagem comum dos
linguistas e dos antropdlogos contido no livro Linguistica e Comunicagdo, faz interessante
comentario acerca da questdo da linguagem sob uma odtica transdisciplinar afirmando ser
importante para o ambito dos estudos linguisticos a contribuicdo advinda dos estudos
antropolégicos, principalmente no que diz respeito a questdo cultural enquanto

centralidade, concebendo assim a linguagem enquanto manifestacao cotidiana da vida social
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de uma dada comunidade. E arremata o linguista russo acerca da fun¢do poética da

linguagem na sua relacdo com o dia a dia (idem: 21)

Essa fungcdo poética, entretanto, ndo se confina a poesia. Ha uma diferenca na
hierarquia: tal fungdo pode estar subordinada e outras fun¢des ou, ao contrario,
aparecer como a fung¢do central, organizadora, da mensagem. A concep¢do da
linguagem poética como uma forma de linguagem onde a fun¢do poética é
predominante ajudar-nos-a a compreender melhor a linguagem prosaica de todos
os dias, em que a hierarquia de fungdes é diferente, mas em que tal fungdo poética
(ou estética) tem necessariamente um lugar e desempenha um papel tangivel
tanto do ponto de vista sincrénico como sob o ponto de vista diacronico.

Uma poética que, a meu ver, desvela, por meio da linguagem, o cotidiano, trazendo a
tona suas particularidades e dialoga, neste trecho em particular, com o que escrevera James
Clifford tempos depois em excerto retirado da parte introdutdria de A Escrita da Cultura

(Writing Culture) (2016: 60), ao abordar acerca da literariedade no texto etnografico:

A “poesia” ndo se limita ao subjetivismo romantico ou moderno: ela pode ser
histérica, precisa, objetiva. E, evidentemente, ela é tdo determinada, convencional
e institucionalmente, quanto a “prosa”. A etnografia é uma atividade textual
hibrida: ela atravessa os géneros e as disciplinas. Os ensaios neste volume ndo
defendem que a etnografia seja “apenas literatura”. Mas insistem em que ela é
sempre escrita.

Clifford esclarece, em sintese, que tanto a poesia quanto a prosa e suas poéticas ndo
estdo limitados ao aspecto literario. De maneira similar, o texto etnografico transcende a

gualquer encaixotamento disciplinar.

Ainda na esteira de Clifford no que tange ao texto etnografico o autor destaca
emersdo de vozes por meio da alegoria enquanto parte do texto etnografico no momento da
textualizacdo. O critico reflete no texto Sobre a alegoria etnogrdfica (ldem: 155) que
questdes especificas as quais possuem as informagdes provenientes do fazer etnografico
ndo podem ser limitadas a uma descricdo somente cientifica, e sim tornar compreensivel

outras formas de vida em suas subjetividades.

Nesse sentido, o autor enfatiza seis pontos referentes a um novo olhar sobre a
Antropologia, baseado em uma fazer etnogréafico assentado na observacdo participante.

Primeiro, a vivéncia com o objeto de estudo; segundo, o uso da lingua nativa pelo
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pesquisador; terceiro, uma observagao participante que enfatiza o aspecto visual; quarto, o
conhecimento da estrutura social de uma dada comunidade; quinto, em termos culturais, as
partes concebem o todo cultural; sexto, o presente etnografico, o tempo de pesquisa para o
conhecimento de uma cultura. Para Clifford, tais nortes tinham a funcdo de caracterizar uma
etnografia eficiente, com esteio em uma observacgao participante, na juncdo de experiéncia e
interpretacdo. Interessante perceber que, quando trouxer as etnografias empreendidas por
Bruno, as quais serdo aqui observadas na segunda parte deste trabalho, estes pontos

elucidados por Clifford virdo a tona, sem precisar ser nomeados, a partir da pratica de

pesquisa do intelectual paraense.

Essa juncdo entre experiéncia e interpretacdo, no que diz respeito a autoridade
etnografica, confere ao etndgrafo, segundo Clifford, o “eu estava 13”. O pensamento de
James Clifford dialoga intensamente com o de Geertz (2009), no que tange ao “estar 13” que,
para o segundo, é comprovado por meio da escrita e revela o afetar e o ser afetado do
antropdlogo enquanto autor de suas etnografias, preocupac¢do acentuada, primordialmente,
em funcdo da publicacdo, em 1967, dos didrios de campo de Malinowski acerca de sua
experiéncia nas ilhas Trobriand. Os didrios malinowskianos obtiveram enorme repercussao
pelo descortinamento das agruras do pesquisador em campo, verdadeira materializacdo do
paradoxo existente entre o “estar 13” e o “estar aqui”. Segue um pequeno trecho do referido

texto (1997: 50):

Domingo, 27.09. Ontem fez duas semanas que estou aqui. Ndo posso dizer que
venha me sentindo bem fisicamente. No sdbado passado fiquei extenuado na
excursdo com Ahuia, e ndo consegui me recobrar ainda. Insénia, (ndo muito
acentuada), coracdo sobrecarregado e nervosismo (principalmente) parecem ser os
sintomas, ate agora.

A alusdo que se faz a Geertz estd presentificada em seu livro Obras e Vidas: o
antropdlogo como autor. Nesta obra, Geertz traz como eixo de discussdo a etnografia
enquanto género, no entanto, destaco aqui o capitulo primeiro, espécie de resposta a
demanda surgida no Seminario de Santa Fé, em que o “estar 13” (campo) e o “estar aqui”

(textualidade) estdo no centro do debate.
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Geertz, a priori, traz uma preocupacao no tocante a literariedade presente no texto
etnografico, em que este poderia ter seu estatuto de verdade prejudicado, visto que tal
texto, para Geertz, deve desvelar o campo de forma que o leitor também sinta como se
“estivesse 13", sendo para este Ultimo o texto uma verdade, ou seja, a escrita deveria ser,
também, uma forma de desvelamento da presenga do pesquisador no campo em que o
leitor se sente convencido que iria encontrar as mesmas coisas se de fato “estivesse 13”.
Entretanto, e para além, uma questao latente esta no subtitulo do livro: o antropdlogo como
autor. Geertz trata das duas faces da mesma moeda, citando estudiosos da Antropologia
como Benedict, Sapir, Malinowski e Lévi-Strauss, reconhecendo nestes um estilo literario
peculiar que enriquecem o texto etnografico, porém enxergando no aspecto,
propositalmente, literario um problema, visto que “Os bons textos de antropologia sdo
simples e despretensiosos. Ndao convidam a uma minuciosa leitura literocritica, nem

tampouco a recompensam” (2009: 12).

Ao longo do capitulo, Geertz aborda a questdo da autoria no texto etnografico e
fecha a secdo com quatro exemplos: Lévi-Strauss, E.E. Evans-Pritchard, B. Malinowski e Ruth
Benedict. Este fazer de Geertz nada mais é do que trazer uma questao muito cara aos ditos
pds-modernos: objetividade x subjetividade no texto etnografico. Porém, nota-se que, pelos
exemplos citados, uma certa dose de literariedade é inevitavel para o contexto etnografico,

devendo o etndgrafo se preocupar com certos limites em sua elaboracgao textual.

Néstor Garcia Canclini (2009: 143) também aborda o saber-fazer da Antropologia,
dialogando com Geertz e Clifford, trazendo as inquieta¢cdes e conflitos do contexto pds-
moderno, mas também refletindo acerca da pratica usual do antropdlogo. Compreendendo
que para além dos descentramentos e estranhamentos, o fazer antropoldgico tinha entao
como marca indelével o tensionamento entre o que seria préprio e o que seria diferente,

e

principalmente no que tange ao “estar 13” e ao “estar aqui”.

Marina Lile Corde (2013: 22) problematiza a questdo objetividade x subjetividade,
seguindo a linha de raciocinio enfatizada por Clifford Geertz (2009) em seu Obras e Vidas, e
busca em seu texto trazer a importancia de uma certa literariedade para a textualizacdo dos
“trabalhos de campo” etnogréficos, desvelando que a objetividade total é um risco, visto

que afasta o leitor de uma compreensao mais ampla da realidade etnografica. O recorrer a
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um estilo literario em Antropologia faz emergir um pesquisador que constrdi sua pesquisa e
aproxima o leitor ndo de uma verdade absoluta, mas de verdades relativizadas expostas a

partir de um texto que traz como marca uma objetividade subjetiva.

A literariedade encrustada na escrita antropoldgica esta presente, inclusive, no
grande paradigma — ja citado em outro momento - existente para a pesquisa de campo
etnografica: os Argonautas do Pacifico Ocidental, de Bronislaw Malinowski. No trecho a
seguir (1984: 23), faco destaque para que se perceba a interacdo do texto com o leitor.
Guardadas as devidas proporc¢des, como Machado de Assis fizera por meio de seu narrador
Bras Cubas em suas Memodrias Péstumas, Malinowski chamara, metaforicamente, este leitor

para o campo etnografico, para o “estar |13” nos Argonautas.

Imagine-se o leitor sozinho, rodeado apenas de seu equipamento, numa praia
tropical préoxima a uma aldeia nativa, vendo a lancha ou o barco que o trouxe
afastar-se no mar até desaparecer de vista. Tendo encontrado um lugar para morar
no alojamento de algum homem branco — negociante ou missionario — vocé nada
tem para fazer a ndo ser iniciar imediatamente seu trabalho etnografico.
Suponhamos, além disso, que vocé seja apenas um principiante, sem nenhuma
experiéncia, sem roteiro e sem ninguém que o possa auxiliar — pois o homem
branco estd temporariamente ausente, ou entdo, ndo dispde a perder tempo com
vocé. Isso descreve exatamente minha iniciagdo na pesquisa de campo, no litoral
sul da Nova Guiné.

O discurso apelativo na linguagem de Malinowski intenta fazer com que o leitor se
sinta, ao ler o texto, como se “estivesse 1&”, no campo, vivenciando, a priori, as agruras e
dissabores da pesquisa etnografica, em um jogo no qual os regimes de verdade oscilam
entre o real e o ficcional. Interessante perceber que esta literariedade, em um primeiro
momento, parece estar em oposicdo a objetividade necessaria ao longo da pesquisa de
campo. Dai a problematizacdo dos ditos pds-modernos - acrescento Clifford Geertz e seu
livro-resposta - visto que enquanto o “estar 18", campo, é extremamente objetivo, a
sistematizacdo escrita da vivéncia, o “estar aqui”, é carregada de subjetividade. Porém,
neste sentido, o aspecto subjetivo ao invés de macular o texto objetivo da ciéncia, tem como
funcdo torna-lo o mais verdadeiro possivel, ou, segundo o préprio Geertz (2009: 29), de
convencer aos leitores de que estes de fato estiveram no campo, vendo, sentindo e até
concluindo o que os etndgrafos concluiram. Nesse enredo, o olhar geertziano juntamente

com minha observacdo baseada em outras leituras, corrobora intensamente para se
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desvelar o objetivo de Malinowski em sua invocagdo do leitor no inicio dos Argonautas:

valer-se da subjetividade para se alcancar a objetividade.

No que tange a questdo das verdades textualizadas, o filésofo francés Michel
Foucault, de As palavras e as coisas (2002: 47), traz uma contribuicdo interessante a respeito
de como a linguagem se apresenta na escrita destas coisas, especificamente no século XVI,
contexto no qual, ainda com as grandes navegacdes, as representacdes criadas acerca do
Outro buscam adquirir novos contornos de verdade. Foucault (idem: 50) também reforga a
questdo da linguagem no que tange a sua enunciacdo de verdade, algo muito caro aos
antropdlogos no que diz respeito a textualizacdo de suas etnografias desde os tempos em

que a Antropologia buscava sua afirmagdo, asseverando que

Mas, se a linguagem ndo mais se assemelha imediatamente as coisas que ela
nomeia, ndo esta por isso separada do mundo; continua, sob uma outra forma, a
ser o lugar das revelagGes e a fazer parte do espago onde a verdade, ao mesmo
tempo, se manifesta e se enuncia. Certamente que ndo é mais a natureza na sua
visibilidade de origem, mas também ndo é um instrumento misterioso, cujos
poderes somente alguns privilegiados conheceriam. E antes a figura de um mundo
em via de se redimir, colocando-se, enfim, a escuta da verdadeira palavra.

J4 o antropdlogo francés Claude Lévi-Strauss (1975: 72-73), que tem Jakobson como
um de seus grandes mentores, em seu texto Linguagem e Sociedade, observa a linguagem
enguanto um fenémeno social, visto que a lingua vive e se desenvolve de maneira coletiva.
E, sob um viés antropolégico, desvela tal fenbmeno como constituinte de um objeto que nao
depende de seu observador, j3 que este ndo possui a capacidade de interferir sobre a

linguagem do observado.

No contexto desta pesquisa que desenvolvo, ndo estudarei a linguagem enquanto
fenbmeno isolado, e sim como representacdo social e simbdlica de uma gama de valores
expressos por meio dos escritos de Bruno de Menezes. Nesse sentido, convém trazer uma
interessante afirmacdo de Lévi-Strauss (idem: 77) que corrobora com tal viés de pesquisa:
“Todos reconhecemos que palavras sdao signos, mas os poetas continuam, entre nds, como os

ultimos que sabem que as palavras foram também valores” (grifo meu).

Novamente, Michel Foucault, agora em conferéncia intitulada Literatura e
Linguagem (In Machado, 2005: 139-174), elucida a questdo “o que é literatura?”

enfatizando, para tanto, o tripé linguagem-obra-literatura. Foucault finda por desvelar as
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descontinuidades existentes para a conformac¢ao de uma obra dita literaria e, para asseverar
sua perspectiva, observa algumas destas obras e seus respectivos autores — Sade,
Chateaubriand, Proust, Cervantes, Diderot, Joyce etc. — refletindo, dessa forma, acerca da
linguagem e de sua relagdo com a Literatura, considerando esta segunda uma forma

transgressora da primeira. Em suma: Literatura e linguagem pervertem-se.

Como afirmei anteriormente, a preocupacao dos antropélogos com a textualizacdo
de suas pesquisas ndo é uma problematica das mais recentes. Apesar de a década de 1980
ser considerada o grande marco para uma virada epistemoldgica no campo da Antropologia
(ndo apenas dela), tendo o Semindrio de Santa Fé e a coletanea Writing Culture, organizada
por James Clifford e George Marcus, como paradigmas. No que tange a problematiza¢do da
escrita, textos anteriores ja demonstram tal preocupacao, bem como uma certa imbricacdo

existente entre textos literdrios e textos antropoldgicos.

Marcel Mauss em seu texto Oficio de Etndgrafo, Método Socioldgico, ainda no inicio
do século XX, mais precisamente no ano de 1902, faz o seguinte questionamento: “Como

procuraremos explicar os fatos?” e reflete (1979: 57):

Compreendeis, pressentis, de que lado dirigiremos nossos esforcos. Se é verdade
gue se deve, antes de tudo, observar os fatos religiosos como fendmenos sdcias,
constitui ainda maior verdade que, como tais, é que devem ser analisados. Se é
verdade que a critica etnografica nos tera permitido alcancar praticamente os fatos
sociais reais, é a outros fatos reais que precisamos vincula-los. E aos fendmenos
sociais objetivamente constatados que vincularemos os fendmenos religiosos
objetivamente constatados. Obteremos assim sistemas coerentes dos fatos, que
poderemos exprimir em hipdteses, provisérios é verdade, mas em todo caso
racionais e objetivos.

A preocupagao de Mauss em se transmitir uma verdade, mesmo que efémera,
acerca de suas observacdes, é corrente ao longo da consolidacdo de um saber-fazer
antropolégico, desde a sua possivel caracterizacdo enquanto ciéncia em fins do século XIX,
passando pelo seu desenvolvimento ao longo do século XX, até o momento em que se

convencionou denominar de pds-modernismo, na década de 1980.

No que diz respeito ao principal foco de discussdo deste capitulo, fiz um importante
achado bibliografico para essa pesquisa: encontrei disponivel na internet uma coletanea

polonesa de textos em que o foco é a juncdo entre Antropologia e Literatura. Tal coletanea
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esta escrita em lingua inglesa, mas fora traduzida do polonés por poloneses que dominam a
lingua bretd, ndo o inverso. Considero-o material significativo, pois estamos, muitos de nds
pesquisadores, habituados — e até domesticados - as escritas e, por conseguinte, as visdes de
mundo provenientes do mundo norte-americano e euro-ocidental. Portanto, o olhar do leste

europeu acaba sendo um diferencial em meio ao dominio tedrico ocidental.

Dessa maneira, e ja trazendo as leituras provenientes da coletanea supracitada, cito
o pesquisador Grzegorz Grochowski (2012: 08-09), que por um viés partindo do olhar
literario, em texto intitulado Anthropology — Culture — Literature, ressalta o interesse sobre a
ciéncia antropoldgica e afirma que um incremento pelo interesse em Antropologia apareceu
conectado com a busca de uma nova forma de investigacao literdria que pudesse constituir
uma alternativa desafiadora para os legados do cientificismo e do esteticismo, entretanto,
ainda sem sucumbir as ambivaléncias e ao ceticismo radical dos pds-estruturalistas. Nesse
sentido, para o autor, é dentro de um quadro amplo e atual que se deveria colocar toda uma
gama de posi¢des que exibem os diversos determinantes da Literatura, exigindo atengdao em

se concentrar em suas conexdes culturais e maneiras de causar impacto no espago social.

A pesquisadora antropdloga Fernanda Aréas Peixoto possui um texto intitulado A
viagem como vocagdo: antropologia e literatura na obra de Michel Leiris, o qual estd na
apresentacdo do livro A Africa fantasma, escrito pelo, segundo ela, “etnégrafo e poeta
surrealista” (2007: 19) Michel Leiris, durante viagem ao referido continente no inicio da
década de 1930. Em seu texto, a autora faz reflexdes interessantes no que tange a aparente
tensdo existente entre um escritor e um etndégrafo que habitam o mesmo corpo. Entretanto,
no decorrer da escrita, a autora descortina o carater literario impresso, propositalmente, por

Leiris em sua etnografia.

A obra de Leiris se torna, por esse viés, um exemplar modelo de consciéncia que o
autor possuia acerca da hibridacdo latente em sua escrita. Uma escrita etnogréfica e, ao

mesmo tempo, literaria, como Peixoto (idem: 30) ressalta desvelando que

(...) esta obra explicita a dupla face de um projeto intelectual e pessoal — a
literatura e a antropologia — e a tentativa de conjuga-las, a despeito das
dificuldades implicadas na tarefa. Talvez seja este, de fato, um dos poucos livros de
Leiris a lograr uma articulagdo das duas dimensdes: “Ai, ndo se verifica nenhum
corte entre meu trabalho de etndgrafo e minha atividade de escritor”.
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A partir dessa fusdao observada em Leiris, percebo o antropdlogo-etndgrafo também
enguanto um esteta da palavra, pois as marcas de pessoalidade e de subjetividade estdo
intrinsecamente ligadas a um saber-fazer antropoldgico. Nessa incessante busca pelo
desvelamento do Outro, o pesquisador finda por encontrar a si mesmo por meio de suas
préprias memarias. Em Bruno de Menezes, como vem sendo delineado e se observard em
termos praticos mais adiante, este encontro consigo mesmo por meio da pesquisa e da

escrita é notorio.

Sob esse viés, indubitavelmente que a figura do antropdlogo norte-americano
Clifford Geertz tem uma importancia impar para esta aproximacdo e posterior
reconhecimento da importancia da relacdo entre Antropologia e Literatura. A chamada
Antropologia Interpretativa abriu, mais intensamente, as veredas para que a subjetividade
fosse reconhecida e problematizada no texto antropolégico, tendo como matriz provocadora
o livro A interpretagdo das culturas (1973). Nesse sentido, trago mais uma vez Grochowski
(2012: 09), em seu texto ja elucidado, e observo o olhar do mesmo sobre este carater
interpretativo da Antropologia. O autor afirma que a orientagao interpretativa corresponde
claramente a um interesse no carater especifico de fendbmenos individuais, a sensibilidade
pelo gosto local e histérico, e também uma tendéncia para favorecer o estudo de caso junto
com uma indiferenca para inferir a criacdo de modelos generalizantes ou a procura de fatos
invaridveis. Entretanto, para o autor, o desejo de agarrar a complexidade da experiéncia
humana traz consigo um certo grau de sincretismo, e ainda ecletismo na maioria dos
trabalhos, que, por vezes, emprestam categorias da sociologia, etnografia, historiografia,
teoria da comunicacdo, semidtica, a ciéncia cognitiva, ou a analise do discurso, tornando seu

perfil um pouco similar a uma espécie de “poética de diferencas culturais”.

Essa poética das diferencas culturais destacada por mim em Grochowski faz
inevitavelmente estabelecer relacdes com os escritos do martinicano Edouard Glissant
(2005) em sua Introducdo a uma Poética da Diversidade, em que o autor, por meio de uma
escrita envolvente que funde ficcdo e teoria numa teia cadtica (caos-mundo) de imbricacdes
antropoldgicas, historicas e literarias, questiona os canones ocidentalmente construidos e

ressalta a potencialidade das diferencas culturais, as quais resultam em uma crioulizacdo de
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saberes e fazeres, destacando seu locus periférico de fala: o Caribe. Glissant afirma que

(2005: 17)

O que acontece no Caribe durante trés séculos €, literalmente, o seguinte: um
encontro de elementos culturais vindos de horizontes absolutamente diversos e
que realmente se crioulizam, realmente se imbricam e se confundem um no outro
para dar nascimento a algo absolutamente imprevisivel, absolutamente novo — a
realidade crioula. [...] a crioulizagdo que se dd na Neo-América e que se estende
pelas outras Américas é a mesma que vem acontecendo no mundo inteiro.

Penso ser salutar trazer o pensamento de Edouard Glissant neste contexto, também, pelo
fato de Antropologia e Literatura — ndo apenas elas — imbricarem-se em sua escrita,
corroborando assim para minha perspectiva de atravessamento existente entre estas duas

areas, tendo enquanto esteio a figura do literato-etnégrafo Bruno de Menezes.

Nessa linha de fusdes, mesclas, misturas, hibridacdes, crioulizacdes, tendo a escrita
como paradigma, a pesquisadora polonesa Anna Lebkowska (2012: 32), a qual trabalha na
linha das interseccoes entre a Antropologia e a Literatura, em texto intitulado Between the
Anthropology of Literature and Literary Anthropology, ressalta a importancia do ja citado
Geertz para este contexto de valorizacdo tanto do carater interpretativo quanto das
subjetividades no texto antropoldgico, além de buscar descortinar o modo como a cultura é

observada.

Nesse sentido, o que torna o texto antropolégico uma verdade que o diferencie de
uma ficcdo literdria? Ou serd que, parafraseando Marilyn Strathern (2013), um certo ar de
ficcdo é necessdrio a Antropologia para que o leitor seja persuadido pela escrita do
antropdlogo, para que assim este alcance seu objetivo principal: fazer com o aquele leitor

sinta o campo etnografico por meio da escrita?

Nessa esteira, a pesquisadora portuguesa Ana Maria Mao de Ferro Martinho (2013:
05), inicia uma reflexdo acerca do papel da ficcdo no texto antropolégico construido a partir
do campo etnografico e reflete acerca do carater marginal inerente a etnografia,
principalmente, por se tratar de um saber-fazer epistemologicamente recente, porém que
rapidamente tornou-se centralidade. Para a autora, isto pode ter como resultado tanto a
ampliacdo e recepcao do trabalho do etndgrafo quanto, em contrapartida, a resisténcia em

relacdo a autoridade etnografica reivindicada pelo pesquisador em seu campo, destacando-
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se entdo o aspecto ficcional da escrita. Ana Maria arremata ratificando a ideia de que
(ibidem) “A Etnografia estaria, assim, bem posicionada para ser ao mesmo tempo um

‘fornecedor’ e um ‘receptor’ ativo da Antropologia e da Literatura”.

Nessa linha, o pesquisador critico literario Michat Pawet Markowski, em seu texto
Anthropology and Literature, embasado nos escritos de Wolfgang Iser, reforca a ideia da

ficcao enquanto mediadora entre o conhecimento e a experiéncia.

Dessa maneira, penso — auxiliado por Mariza Peirano (2006: 07) a qual afirma que “a
teoria é par inseparavel da etnografia (...)” - que apesar de todo cabedal teérico-
metodoldgico do qual se apropria o antropdlogo, o fazer etnografico é extremamente
empirico, fato este que contribui para que o texto etnografico tenha a possibilidade de se
situar no entre-lugar da Antropologia e da Literatura reforcando assim o papel da

subjetividade e da ficcdo na escrita antropoldgica.

Nesse sentido, nesse entre-lugar antropoldgico e literdrio estariam situadas as
impurezas desveladas por meio da escrita, em um atravessamento do cientifico e do
ficcional. Nessa linha, Roland Barthes, no que tange a Literatura e aos saberes reconhecidos
enguanto ciéncia, elucida a importancia da primeira pela capacidade de atravessar tais

saberes. Barthes destaca em sua Aula que (2007: 16-17)

A literatura assume muitos saberes. Num romance como Robinson Crusoé, ha um
saber histérico, geografico, social (colonial), técnico, botanico, antropoldgico
(Robinson passa da natureza a cultura). Se, por ndo sei que excesso de socialismo
ou de barbdrie, todas as nossas disciplinas devessem ser expulsas do ensino, exceto
uma, é a disciplina literaria que devia ser salva, pois todas as ciéncias estdo
presentes no monumento literario. E nesse sentido que se pode dizer que a
literatura, quaisquer que sejam as escolas em nome das quais ela se declara, é
absolutamente, categoricamente realista: ela é a realidade, isto é, o préprio fulgor
do real.

Sendo assim, partindo de um breve percurso da Antropologia, da Europa a Amazonia,
até chegar as imbrica¢Oes da ciéncia antropoldgica com a Literatura, estou tendo, neste
capitulo segundo, justamente a intencdo de asseverar uma visdo mais flexivel acerca da
escrita do antropdlogo para que, no restante do trabalho, minhas consideracbes acerca da

existéncia de um Bruno de Menezes literato-etnégrafo tenham suas bases devidamente

assentadas.
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Desta maneira, penso que todo o cabedal tedrico trazido até entdo me auxiliara na
comprovacado da tese, desvelando um Bruno que estd para além de compartimentalizacdes
cartesianas, que tendem a limitar o horizonte de expectativa do pesquisador acerca de seu
trabalho, um Bruno que fez ciéncia no meio de sua gente, o que denota o papel politico de

sua escrita. Como afirma Raymond Williams (2009: 268)

No entanto, toda pratica ainda é especifica e, no ato de escrever, mais séria e
genuinamente comprometida, em que o ser inteiro do escritor e, portanto,
necessariamente, sua verdadeira existéncia social é inevitavelmente
comprometida, em todos os niveis, do mais manifesto até o mais intangivel, é
literalmente inconcebivel que a prética possa ser separada da situag¢do.??

Bruno operou uma escrita de resisténcia que visibilizou negros, pobres, retirantes,
prostitutas, bois, santos, batuques de maneira a desvelar que o subalternizado tem voz,
histéria e importancia, sob a pena em textos que demonstram comprometimento para com

o Outro.

Na secdo seguinte abordarei a questdao do Folclore intimamente relacionada a vida
de Bruno de Menezes, intelectual que mergulhou no seio das manifestacGes de cunho

periférico na cidade de Belém do Para.

2.3 — Bruno de Menezes: o Folclore enquanto modo de vida

Abordou-se, brevemente, no capitulo primeiro, a relacdo intrinseca existente entre
Bruno e o Folclore. Para o presente contexto, a questdo folcldrica é um dos esteios deste
trabalho no sentido em que desvela a poténcia de um Bruno de Menezes, pesquisador
meticuloso, estudioso dedicado e atento as questdes da cultura amazbnica, a qual viveu

intensamente ao longo de suas trajetérias de vida.

19 Texto-fonte: Sin embargo, toda préctica es todavia especifica y en el acto de escribir mas sério y
genuinamente comprometido, en el cual todo el ser del escritor y por lo tanto necesariamente su verdadeira
existencia social se halla inevitablemente empeiiada, em todo nivel, desde el mds manifiesto hasta el mas
intangible, resulta literalmente inconcebible que la practica pueda ser separada de la situacion.
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Vicente Salles, antropélogo renomado destas paragens amazdnicas, conviveu com
Bruno na juventude e sofreu fortes influéncias do poeta do Batuque. O autor de O Negro no

Pard relata poeticamente que (1993b: 15)

Minha memoria é toda Bruno de Menezes portador de folclore. Quando
adolescente, morei na rua Santarém, na Cidade Velha. Era tempo dificil, 13 anos,
menino chegado do interior. Duas pessoas entdo marcaram minha entrada na vida
de adulto, precocemente iniciada na necessidade de trabalhar: o sapateiro
Dagoberto Lima, “seu” Lima, que me levou a utopia socialista, emprestando-me
livros e jornais comunistas que lia avidamente, de um lado; o poeta Bruno de
Menezes, nosso quase vizinho, que me levou aos suburbios a ver batuques,
passaros e bumbas, doutro lado. Os dois tinham muito em comum, o sapateiro e o
poeta, mas agiam de modo diferente: o sapateiro me intelectualizava; o poeta me
ensinava o oficio de observador da vida popular. (Grifo meu).

Este trecho é deveras instigante, pois mostra, brevemente, a vivéncia cotidiana de
Bruno com a cultura do suburbio, a qual é asseverada nas falas de familiares e amigos que
veremos no capitulo seguinte, bem como esta faceta de observador, que para o contexto
deste trabalho é muito relevante e que ja foi introduzida no capitulo anterior quando fiz uma
analogia com o fldneur baudelaireano, aquele que observa e experiencia a realidade na qual

esta envolto.

O trecho citado anteriormente foi retirado do prefacio as obras completas de Bruno
de Menezes, volume I, Folclore, escrito pelo préprio Vicente Salles. Mais do que a citacdo
por mim feita, o prefacio faz alusdao a acontecimentos interessantes no que diz respeito a
vida do intelectual em questdo. Salles destaca o encontro com Edison Carneiro?’, nos anos
50, mais precisamente em 1954, e considera este evento determinante para a sequéncia de
trabalhos que Bruno faria a partir de entdo. Salles afirma que “De longe, vi brotar sua obra
de folclorista que so deslanchou mesmo depois de 1954, isto é, depois do decisivo encontro

com Edison Carneiro” (idem: 16) — grifo meu. E arremata dizendo que

Lembro o episddio porque a presenca de Edison Carneiro em Belém, em 1954, teve
essa multipla influéncia: em mim, que era jovem, e nos mais velhos, entre os quais

20 Edison Carneiro (1912-1972) foi etndlogo, folclorista, historiador, foi um dos mais destacados pesquisadores
da cultura popular, tendo participado de movimentos que visavam ao conhecimento e valorizagdo do folclore
nacional. Nascido em Salvador (BA), e formado em Ciéncias Juridicas, viveu no Rio de Janeiro desde 1939, onde
trabalhou como jornalista, ensaista e professor, sempre voltado para as questdes que tocavam a brasilidade e
o popular. Fonte: http://www.cnfcp.gov.br/interna.php?ID Materia=162 (acesso em 18/10/2016).
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o préprio Bruno de Menezes. Bruno, por exemplo, refez e ampliou a tese “A
Evolugdo do Boi-Bumbd Como Forma de Teatro Popular”, escrita em 1951 e
mandada ao | Congresso Brasileiro de Folclore, realizado no Rio de Janeiro {...).

O resultado da ampliagdo da tese escrita por Bruno em 1951 foi a obra Boi Bumbd:
Auto Popular, publicada em 1958, a qual ja foi por mim resenhada anteriormente,

entretanto sera observada cuidadosamente na segunda parte desta pesquisa.

O encontro ocorrido entre Menezes e Carneiro é uma mostra da referéncia na qual
o intelectual paraense se tornara ao longo dos anos, sob a aura espessa de sua militancia
artistica e politicamente engajada. Além de Edison Carneiro, outros nomes importantes
para os estudos do Folclore e da prdpria Antropologia enxergavam Bruno enquanto
paradigma, ou como diz Vicente Salles, “por toda a vivéncia que possuia de suas andancas
belemenses, tornou-se certamente a mais autorizada fonte de informacdo da cultura

popular paraense, a quem muitos recorriam com frequéncia” (idem).

Outro pesquisador, Nunes Pereira?!, também fizera parte do circulo de amizade do
poeta de Bailado Lunar, o qual fora por mim rapidamente abordado no capitulo anterior no
gue tange ao seu trabalho acerca da presenca negra no arquipélago do Marajo. Nunes
Pereira teve contato e proximidade com renomados etndlogos do século XX, entre eles,
Arthur Ramos e Curt Nimuendaju, e certamente, trocou experiéncias e dialogou com Bruno
de Menezes acerca dessas vivéncias. Inclusive, em entrevista a mim concedida e que sera
observada no capitulo terceiro, a Irma Marilia Menezes cita Nunes Pereira e o deixa
transparecer como alguém realmente bastante préoximo de sua familia, asseverando o forte

lago criado entre os pesquisadores.

Além desses dois grandes nomes da pesquisa folclorica e, por que nado,
antropolégica, existe o de Luis da Camara Cascudo, referendado por Vicente Salles no
prefacio por mim aludido no inicio desta se¢do. Bruno e Camara Cascudo se correspondiam

por meio de cartas, as quais darei destaque em secdo especifica no capitulo terceiro desta

21 Manoel Nunes Pereira nasceu em S3o Luis do Maranh3o em 26 de junho de 1893 e morreu no Rio de Janeiro
em 06 de fevereiro de 1985. Formado em Veterinaria e funcionario do Ministério da Agricultura, foi enviado a
Amazonia para estudar a fauna da regido, quando se converteu num grande estudioso da cosmogonia indigena.
Frequentador assiduo da Biblioteca Nacional, correspondeu-se com Antonio Houaiss, Arthur Ramos, Erico
Verissimo, Augusto Ruschi, Pierre Verger, Camara Cascudo, Josué Montello, Caio Prado Junior, entre outros
intelectuais. Publicou diversas obras, entre as quais Os indios Maués, Bahira e suas experiéncias e Moronguéta
—um Decameron indigena. Fonte: Anais da Biblioteca Nacional. Vol. 121. Rio de Janeiro, 2006.
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tese, e nestas cartas se nota o reconhecimento de Cascudo do veio pesquisador de Bruno de
Menezes. Cascudo reverencia Bruno, também, em sua Antologia da Alimentagdo no Brasil,
fato este que significa para Salles: (idem: 17) “o reconhecimento publico de Luis da Camara
Cascudo vale por titulo de Doutor Honoris Causa, que ndo lhe foi outorgado [a Bruno]

jamais, mas que poucos mereciam tanto (...)".

Fiz alusdo a apenas estes quatro expoentes dos estudos sobre cultura para,
brevemente, ilustrar que Bruno pesquisava e compunha de forma autébnoma, mas também a
partir de uma rede colaborativa que ndo se restringia as amizades, mas que extravasava para
as leituras por ele feitas a fim de enriquecer suas experiéncias etnograficas e seus escritos

resultantes dessas observagoes.

Bruno mergulha, digamos que oficialmente, sobre os estudos folcléricos na década
de 1950. Posso me valer do ano de 1951, quando o intelectual enviara sua pesquisa acerca
da manifestacdo do boi bumba de Belém ao | Congresso Brasileiro de Folclore, realizado no
Rio de Janeiro, ou posso considerar o marco instituido por Vicente Salles e citado por mim ha
pouco, o ano de 1954, quando Bruno dialogara mais intensamente com Edison Carneiro. No
geral, é neste periodo que sua produc¢do baseada em pesquisas de campo ganha forca. Tal
contexto é, também, o de afirmacdo de uma antropologia brasileira institucionalizada que
busca se diferenciar de outros ramos de pesquisa como, por exemplo, o préprio Folclore.
Faco aqui, entdo, um breve esboc¢o acerca do surgimento e desenvolvimento das pesquisas

folcléricas.

Com o intuito de realgar o que se pensava ser genuinamente brasileiro, diversos
intelectuais mergulharam em pesquisas sobre a dita cultura popular, dando énfase, por
exemplo, aos povos indigenas enquanto simbolo da nagao. Nesse sentido, muitos literatos,
entre eles Gongalves Dias, José de Alencar e Franklin Tavora, trouxeram em suas poéticas
aspectos da pesquisa folclérica no que diz respeito as tradi¢des populares presentes em suas

localidades.

Figueiredo (1996), ancorado parcialmente em Vicente Salles, faz alusdo a dois
nomes importantes aos estudos folcléricos brasileiros oriundos do Para: Antonio Padua
Carvalho que em paginas jornalisticas escrevia “das denuncias de falsos pajés que

enganavam a boa fé de seus clientes a ‘folhetins’ narrando lendas e crendices da regidao com
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evidente interesse de registro folcldrico” (Idem: 54) e Frederico José de Santa-Anna Nery,
autor do livro Folclore Brasileiro (1889), e que teve contato com os textos de Padua

Carvalho.

De acordo com Figueiredo (/dem: 86) Santa-Anna Nery nasceu em Belém, com doze
anos de idade seguiu para Manaus e aos quatorze, com apoio da prelazia local, foi para
Franca terminar seus estudos e findou por fixar residéncia neste pais, porém sem esquecer
de suas matrizes culturais amazbénicas. Mesmo morando em Franc¢a escrevia acerca do
Folclore, mais precisamente o da Amazé6nia. Em uma de suas vindas ao Brasil, conheceu
Padua Carvalho e entrou em contato com os escritos folcloricos - contos e lendas — deste, os
quais auxiliaram Santa-Anna Nery na composicdo de Le Folk lore Brésilien, primeira obra
acerca da cultura popular brasileira publicada fora do pais e em lingua estrangeira. Porém tal
obra e, por conseguinte, as figuras tanto de Santa-Anna Nery quanto de Padua Carvalho nao
tiveram grande relevancia no ambito historiografico brasileiro acerca do Folclore pelo fato
de o primeiro adentrar em um conflito com “um respeitavel polemista brasileiro do final do
século — Silvio Romero” (Idem: 88), pelo fato de nado té-lo citado enquanto folclorista em sua
grande obra, mas sim critico. Conto isto, a partir de Figueiredo, mais por curiosidade, visto
gue para o propésito deste trabalho a figura de Padua Carvalho se torna um tanto mais

relevante. Falarei, entdo, brevemente acerca deste intelectual.

Nesse enredo, ainda de acordo com Figueiredo (idem: 77) Padua Carvalho contava
vinte e cinco anos de idade quando ingressou no periddico intitulado Didrio de Noticias, em
1885, sob o pseudénimo Sganarello. Sua ida ao jornal teve forte influéncia do intelectual
paraense, nascido em Cametd, Juvenal Tavares, um nacionalista fervoroso, o qual vivenciou
diversas contendas ao longo de suas trajetdrias, tanto a jornalistica quanto a literaria. Em
ambos, o apreco pelo popular era latente. Nesse sentido, Figueiredo (/dem: 81) aponta que
“Defender a causa popular também era registrar os seus costumes e suas tradicdes. O
folclorista, deste modo, colocava-se como ‘porta-voz’ de um povo sem voz (...) necessitado
de defensosres (...)”. Na verdade, digo eu, voz popular havia, o que ndo havia era o
reconhecimento de sua importancia. Ou seja, percebe-se, pelos estudos de Aldrin de
Figueiredo, que a Amazonia estava bastante conectada com a dindmica do restante do pais

no que tange aos primérdios dos estudos folcléricos. Para além, em Padua Carvalho se
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desvelam duas facetas: a do escritor politicamente engajado e a do folclorista, algo bem

similar ao que se tornaria depois a figura de Bruno de Menezes no século XX.

Nessa esteira, Renato Ortiz (2012: 127), acerca da relagdo entre cultura popular e
nacionalismo, diz ser algo constante “a ponto de um autor como Nelson Werneck Sodré
afirmar que sé é nacional o que é popular”. Nesse enredo, pensando sob um viés
nacionalista, um elemento que é de grande valia para esta pesquisa surge enqguanto
manifestacdo deste ar ufanista que pairava sobre Brasil entre os séculos XIX e XX: o Folclore.
Ayala & Ayala (2003: 12) tratam como normal esta perspectiva e asseveram que “No Brasil,
como em outros paises da América Latina, essa tendéncia é explicada, em parte, pelo fato de
serem paises novos e dependentes. A procura do tipico € um dos meios de afirmacao da

identidade nacional”.

Muito se ha acerca das pesquisas folcléricas no Brasil. Do surgimento, passando
pelo seu desenvolvimento até a segregacdo ante as ciéncias sociais ja institucionalizadas,
como a Antropologia e a Sociologia, principalmente. Um trabalho de folego acerca do tema é
o de Luis Rodolfo Vilhena, Projeto e Missd@o: o movimento folcldrico brasileiro (1947-1964).
Apesar de um recorte temporal ndao tao abrangente, o trabalho de Vilhena traz uma visao
ampla acerca dos contextos de aparicdo, crescimento e institucionalizacdo dos estudos
folcldricos no pais, enfatizando, por exemplo, a questao da identidade nacional na formacao
de um pensamento social brasileiro enquanto um dos grandes motes para tais pesquisas,
como se isso fosse de fato um projeto missionario para a intelectualidade daquele periodo
compreendido entre os séculos XIX e XX; bem como uma espécie de marginalizacao destes

estudos pelas ciéncias sociais (1997: 23).

E possivel e imaginavel que esta marginalizacdo dos estudos folcléricos no Brasil se
deva justamente por sua forte ligacdo com aspectos da cultura popular, ou seja, de uma
matriz cultural que provinha das camadas subalternizadas da sociedade. Ayala & Ayala
(2003: 10) afirmam que “Esta depreciacdo tem certa base em uma tradicdo de estudos nos
quais as manifestacdes culturais populares sdo tratadas como algo pitoresco, arcaico,

anacrénico, inculto. Enfim, alguma coisa superada ou em vias de superacao”.
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A marginalizagdo dos estudos folcléricos, destacada por Vilhena (1997) e Ayala &
Ayala (2003), traz-me a mente as consideragdes do italiano Antonio Gramsci em seu texto

Observagoes Sobre o Folclore (1968).

Pela ética gramsciniana, naquele contexto (Itdlia entre as décadas de 1920 e 1930),
o Folclore ainda era visto como algo pitoresco, senso comum, que estava no contrafluxo de
uma histdria oficial arraigada, justamente pelo fato de estar intimamente ligado as classes,
para ele, subalternas. Porém, deveria o Folclore ser estudado como sendo forma de
concepcao de mundo, ser visto como representacdo da vida cultural do “conjunto de classes
subalternas e instrumentais de toda forma de sociedade até agora existente” (1968: 184),
isto é, do povo. Sendo assim, para Gramsci o Folclore ndo deve ser observado como algo
fora do comum, alienigena, mas sim ser concebido com seriedade para que a partir de entao

possa vir a tona uma cultura surgida do seio das camadas populares (idem: 186-187).

A concepgao gramsciniana de Folclore ainda me serd bastante relevante no
decorrer da segunda parte deste trabalho, a fim de abordar obras de Bruno as quais me
propus a examinar mais detalhadamente. O interessante de notar nesse momento é que,
também em um contexto mais amplo, o Folclore era pormenorizado, visto enquanto algo
rudimentar, assistemdtico, mas que, ainda assim, poderia ser observado e estudado como

fendmeno sociocultural.

Nesse sentido, apds mais de meio século de desenvolvimento, as pesquisas sobre
Folclore alcancaram um certo know-how a ponto de buscar, inclusive, o0 meio académico
enguanto refugio dessa ciéncia do povo. Corroborou para isto a criagcdao de drgaos imbuidos
da missdo de fomentar os estudos folcléricos, como, por exemplo, a Comissdo Nacional de
Folclore, que realizara em 1951 o | Congresso Nacional de Folclore, no Rio de Janeiro, ja
citado anteriormente. Tal intencdo dos folcloristas gerou embates com as ciéncias sociais ja
institucionalizadas. Dois nomes simbolos destes embates sdo Edison Carneiro e Florestan
Fernandes, em que o primeiro pensava o Folclore enquanto parte da dinamica sociocultural
de uma dada sociedade, enfatizando as camadas populares, porém, o segundo, apesar de
pensar o Folclore enquanto forma da cultura, enxergava limites no que tange a suas
observacOes e analises se o comparassemos com as metodologias empregadas pela

Antropologia e pela Sociologia, por exemplo. Contudo, para Vilhena (1997: 30), apesar deste



113

situar-se a margem imposto ao Folclore, é notédria sua relevancia na conformag¢do de uma

pratica cientifica social, em especial, a pratica antropolégica no Brasil.

Essa negligéncia das ciéncias sociais em rela¢dao ao Folclore foi bastante combatida
por Edison Carneiro, o qual ressaltava a importancia de um trabalho conjunto entre o
Folclore e tais ciéncias, sem a pretensao de ocupar o campo alheio, pois, de fato, os estudos
folcldricos, antropoldgicos e sociolégicos tém suas peculiaridades. Carneiro se baseia, por
exemplo, na Carta do Folclore, aprovada em 1951 durante o | Congresso Nacional de
Folclore, no Rio de Janeiro, e que destaca os estudos de Folclore enquanto parte integrante
das ciéncias antropoldgicas e culturais, ndo admitindo, dessa maneira, quaisquer
preconceitos, esteredtipos e pormenoriza¢des relacionadas a tais estudos e,

consequentemente, a seus pesquisadores (2008: 68).

Carneiro, em sua obra Dindmica do Folclore, cita diretamente no inicio do livro os
nomes de Franz Boas e Ruth Benedict - enfatizando a pesquisadora - enquanto importantes
paradigmas para concepc¢ao de Folclore vigente naquele periodo (década de 1950), a qual o
concebe enquanto um fenbmeno social e, obviamente, passivel de interferéncias comuns a
ele. Nessa perspectiva de Folclore, o chamado “fato folcldrico se individualiza no processo
de sua incorporacdo a cultura local” (idem: 13) sob um viés de aceitacdo deste aspecto micro
cultural, e também possui a capacidade de se reatualizar quando se expande para outras

areas, em contato com outras culturas.

Para além de Boas e Benedict, enxergo muito de Emile Durkheim na concepcdo de
Folclore elucidada por Edison Carneiro, fazendo aqui uma analogia entre o fato folclérico
deste e o fato social daquele. Nos dizeres de Carneiro, Folclore é “um corpo orgéanico de
modos de sentir, pensar e agir peculiares as camadas populares das sociedades civilizadas”
(idem: 03). O conceito do pesquisador baiano é quase uma parafrase durkheimeana, dbvio
gue com suas especificidades, acerca de funcionamentos da sociedade, incluidos também
enguanto fatos sociais, que sdo exteriores aos individuos e ocorrem independentemente
destes, em que o autor francés afirma: “Estas sdo, portanto, maneiras de agir, pensar e de
sentir que apresentam essa notdvel propriedade de existir fora das consciéncias individuais”

(2012: 32). Isto é, ambas as concepc¢des dialogam no que tange a uma espécie de aceitacdo
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desses funcionamentos ou - para utilizar um termo caro a Carneiro - dessas dinamicas, tanto

no fato folcldrico quanto no fato social.

Em termos gerais, a obra de Carneiro trata o Folclore enquanto forma da cultura
qgue representa os anseios populares, espécie de instrumento de luta e resisténcia dos
subalternizados ante a opressao elitista por meio do qual emergem as vozes da periferia,
marginais que reivindicam seu direito a liberdade que reside na dinamica que envolve o fato
folcldrico, dinamica essa que resulta do afetamento mutuo que se da entre passado e
presente. Como afirma o préprio Carneiro: “Essas acdes e reacbes sdo reciprocas e
simultdaneas e sempre d3do em resultado um terceiro produto, uma sintese, que,
dependendo do vigor dos choques contrarios, pode ser completamente diferente dos

elementos que a formaram” (2008:15).

A dinamica do Folclore, da forma como é observada por Carneiro, traz-me a mente,
inevitavelmente, o conceito de entre-lugar desenvolvido por Silviano Santiago, na década de
1970, em sua discussdo acerca da literatura latino-americana. Santiago assevera que (1978:

61)

Entre o sacrificio e o jogo, entre a prisdo e a transgressao, entre a submissdo ao
codigo e a agressdo, entre a obediéncia e a rebelido, entre a assimilacdo e a
expressdo, - ali nesse lugar aparentemente vazio, seu templo e seu lugar de
clandestinidade, ali, se realiza o ritual antropofago da literatura latino — americana.

Da mesma maneira, o conceito de in between desenvolvido por Homi Bhabha, na década de
1990, e traduzido também como entre-lugar, dialoga bastante com a ideia de Carneiro,
guando o critico indiano concebe resultado do encontro, o elemento novo, enquanto “ato

I”

insurgente da traducdo cultural” (2007: 27). Em sintese, para Carneiro, o Folclore é uma

forma de insurreicao.

Nessa babel de encontros e desencontros, outro autor relevante para corroborar
com meu pensamento acerca da ideia de Edison Carneiro é Garcia Canclini quando este
concebe o pdés-modernismo enquanto “a co-presenga tumultuada de todos, o lugar onde
todos os capitulos da histdria da arte e do folclore cruzam entre si e com novas tecnologias
culturais” (2000: 329). Tal trecho, de certa forma, dialoga com Santiago e Bhabha,

asseverando uma visao de cultura enquanto algo movente e plural.
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Nao afirmo aqui que a perspectiva de Carneiro acerca de Folclore é péds-moderna, sdo
apenas as fissuras do presente que me levam a ressignificacdo do passado, entretanto, as
analogias citadas anteriormente dialogam coerentemente com o pensamento do
pesquisador baiano, desenvolvido ainda na década de 1950, que destaca o fato folclérico
enquanto parte da dinamica cultural de uma dada sociedade e um instrumental de luta pela

liberdade.

E nesse contexto de desenvolvimento e expansdo das pesquisas folcléricas, e, em
contrapartida, também de marginalizacdo, que Bruno de Menezes realca seu veio
pesquisador e se assume enquanto folclorista, chegando, inclusive a ministrar a disciplina
intitulada Folclore em um curso de guias turisticos, promovido pelo SENAC/Departamento
Regional Pard. Tal curso teve duracdo de oito aulas, abordando desde a definicdo de
Folclore, passando pelo crescimento deste ramo de pesquisa e chegando até exemplos de

manifestacdes (lendas, dancas, cantigas etc.).

E interessante, para o contexto desta pesquisa, que se destaquem aqui algumas
fontes as quais Bruno teve acesso a fim de compor o referido curso aos guias de turismo.
Bruno traca um breve histérico acerca do termo Folclore e de seus alvos de pesquisa, dando
enfoque, obviamente, a William Thoms e seu termo Folklore no século XIX, porém
ressaltando que, por exemplo, Herder e os Irmaos Grimm ja investigavam poesias e lendas
antigas na Alemanha do século XVII, bem como, remonta ao grego Pausanias e suas viagens
com recolha de relatos e descricdes acerca da Grécia. Bruno quer dizer com isto que a nova
proposicdao de Thoms com o uso do termo Folklore, na verdade ndo era tdo nova assim, a
excecdo da nomenclatura. Entre as fontes que o auxiliaram na parte propedéutica da
pesquisa estdo dois importantes nomes para as ciéncias sociais: Arnold van Gennep e Arthur

Ramos.

Outra questdo bastante relevante diz respeito a relacdo do Folclore com a
Antropologia, Etnografia, Etnologia e as Ciéncias Sociais. Bruno reconhece o Folclore
enquanto um ramo da Antropologia Cultural (hoje, geralmente denominada de Antropologia
Social) que “se espraia pela etnografia e Etnologia, estudando a cultura material e espiritual
dos povos, até determinados setores da Sociologia” (1993b: 297). Neste momento da

discussdo, assim como nas questdes que abordam a tradi¢do, o popular, o fato folclérico e
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sua dinamica, a influéncia de Edison Carneiro e de sua obra Dindmica do Folclore é notoria,
sendo este citado e parafraseado diretamente por Bruno. O poeta de Batuque também se
ancora em Roger Bastide, Renato Almeida e Rossini Tavares de Lima para tratar destas

questoes.

Ao longo do curso, Bruno discute o aspecto metodoldgico da pesquisa folcldrica,
bem como elenca os grandes iniciadores deste tipo de pesquisa no Brasil — nomes como os
de Silvio Romero e Celso Magalhaes - e seus continuadores — Edison Carneiro, Roger Bastide,
Luis da Camara Cascudo, Nunes Pereira, Manuel Diegues Junior, entre outros - além de
ressaltar a importancia de Comissdes e de seus Congressos para a ampliacdo das discussdes

acerca do Folclore no pais.

O fechamento do curso para os futuros guias de turismo, via SENAC/PA, da-se com
a exposicao de diversas lendas amazodnicas abordando questdes histéricas e caracteristicas

de tais seres habitantes das matas e dos rios.

O referido curso denota a existéncia de um Bruno de Menezes grande estudioso do
Folclore no que tange a questdes histdricas e metodolégicas. Um leitor atento, que fez
parte de uma rede ampla de discussdao em que estava envolvida parte da intelectualidade

brasileira.

Porém, Bruno ministrara outros cursos, como, por exemplo, o de Folclore junino, na
Academia Paraense de Letras, em 1963, do qual foi compilada apenas a primeira palestra
acerca do aparecimento dos folguedos e dos corddes de “bichos”, além de publicacdes
esparsas como a que discutia a quadrilha junina e sua dindamica de apresentacgdo. Este
texto, especificamente, fora publicado alguns dias antes do poeta falecer, no jornal A

Provincia do Pard, de 23 de junho de 1963.

Para além de cursos, palestras e publicacGes esparsas acerca de manifestacoes
folcldricas, destaco duas produgdes de Bruno que desvelam essa verve de pesquisador de
maneira latente: Boi bumbd: auto popular (1958) e Sdo Benedito da Praia: Folclore o Ver-o-
Peso (1959). Abordei as duas obras, de maneira breve, no capitulo anterior e farei uma

exposicdo mais arguta de ambas na segunda parte desta pesquisa.
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Ademais essa produgdo, outro ponto importante a ser destacado é a participagao
de Bruno de Menezes na Comissdo Paraense de Folclore. A Comissdao Paraense, assim
como muitas comissdes pelo pais, foi criada entre os anos 40 e 50 do século passado, mais
precisamente no dia 25 de outubro de 1950, nas dependéncias do Consulado Norte-

Americano, cedido ao Instituto de Antropologia e Etnologia do Para.

Essas comissGes surgiram a reboque da Comissao Nacional de Folclore, criada em
1947, pelo IBECC (Instituto Brasileiro de Educag¢do Ciéncia e Cultura). No caso do Pard, a
criacdo de sua comissdo de Folclore fora divulgada dentro e fora do estado e contou com a
presenca de nomes como o de Renato Almeida, entdo Secretario-Geral da comissdao
nacional, além dos préprios membros da comissdo paraense, entre eles, Bruno de
Menezes, Armando Bordalo da Silva, Nunes Pereira, Machado Coélho, Francisco Paulo

Mendes, Levi Hall de Moura, De Campos Ribeiro etc.
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Figura 15 — Noticia da criagdo da Comissdo Paraense de Folclore em jornais do Rio do Janeiro.
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Fonte: Jornais A Tribuna, Niterdi, 28/10/1950 e Didrio do Rio, Rio de Janeiro, 29/10/1950. Disponivel em:

http://docvirt.com/docreader.net/DocReader.aspx?bib=Tematico&PagFis=7555&Pesq=

A FROVINCIA 12 ne : sapl . 11%.19.
| . e ) . - .,
Comissdo P se de Folclére

A 35 An mAs ds outubre ‘ 2 - da VIEH ' !nnam‘\dvsh l;x::’v.u:!u tam-
sadc, . segudn a - e 2 oha a colsbi-
cing Q:o i ‘ 2 = -,aundnm iy . Inie-
Tieansc. fituto Hisdeioe » o0 A
Instituto Ar - ol Inatitut, de An O
minologt 3PN : tou satiafvite tia » Mm:
ha&uﬂﬁ . B que o Instituls de Anteo- Prerenindo pe «mm:
. Goorve N mng, s Emnciogl, %o Pard &-“mm membrey, A ca-
cio dn I AL E_ P anteg Je ho e ters Faraense de Leotraz o
inlciar o tas intscesezntisgioes reno. Toetittg e ol
relest - A Qentiamo. em oo
exttido. fololdricon no dy & Comissdo pemional de
- Renato Aimeida elemenitcg, a noss, oontribiu .
the Geral @ Comiialo :..“L(;omﬂm de Foltlore Wt
e ! de Polzltee ‘ostaloy sm o - .

dy Ceom e hm:.
tonal, eanyoeay eYIImen: occn-
M-A e Rig dea J:wa—o tende ! pOcior pArs Mma  eeun et
ESRo | pr te o Dr e g¢ Ceverd iiwoutis -‘
DT ATAUTUIRE  “alit g i gawe tati-  faia pacis sms prinewe Seo-
v A - be -
B Ciancs o Cunta piite; Drs, Pecderico tw,  Asitilche Saa it -
DOT sUA cons c'a. o - ﬁwdo Bordslio d“."e.ﬂr:. Bo- cr:u renlizvice. mu:.«ll!aﬂr
entifica o yir Bord e wobre -v.nm
dan Naelen nidas Pereirs, - tolcideica,, go
e &:ua. . r du m Ji
Somisel, Nacionsl & =

e Teisalo = ecmo: —  homensgem dia 3T d. agos-

R By o R K Brugs s P Mgy 3 '&-mﬂf'mx e e
Dara & b 4 Camnpos mmr: 11 e “&
= ncn.mao Rio de Ja- %&zmb lntr: ’m:o. &%\ﬁm &
oy ok % Senicr, ultimo ca"!hw’.%
Park =, dos poteco - J4. olids, vico-prawidents om o prople » palavra

e ~&n havie ginda nwms d

Figura 16 — Noticia da criagdo da Comissdo Paraense de Folclore em jornal local.

Fonte: Suplemento Literario do Jornal A Provincia do Pard, Belém, 12/11/1950.

Disponivel em: http://docvirt.com/docreader.net/DocReader.aspx?bib=Tematico&PagFis=7555&Pesq=

Para além da participagao na Comissao Paraense de Folclore e da feitura de textos
com maior félego, como os que irei abordar na segunda parte desta pesquisa, Bruno de
Menezes abordou praticas culturais que couberam em uma pagina de jornal, mas que
também trazem a tona a forca de pesquisador presente neste intelectual. Destaco aqui,
primeiramente, um texto por mim recolhido junto ao acervo digital do Museu Nacional do
Folclore, localizado na cidade do Rio de Janeiro, intitulado Bloqueio do Mapard, langado a
publico pelo periddico carioca O Jornal, no dia 20 de mar¢o de 1955. Bruno traz como

pretexto seu conhecimento acerca da temadtica pesqueira tendo como base o
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documentario de Wilson Rocha sobre a pesca do xaréu em aguas do reconcavo baiano. O
paraense introduz seus escritos com um resumo do texto de Rocha, destacando o que
abordara o documentarista no que diz respeito as praticas que envolvem os pescadores de

xaréu, desde os preparativos para a saida das embarcacdes até o ato pesqueiro em si.

Bruno revela que a observacdo da obra de Wilson Rocha o fez querer ter uma
percep¢do mais arguta sobre a pesca do mapard, no rio Tocantins, mais precisamente na
parte baixa do rio, abrangendo as cidades de Cametd, Baido, Igarapé-Miri e Abaetetuba.
Além do conhecimento da espécie estudada, demonstrado pela sapiéncia de suas variacdes
e de seu nome cientifico, Bruno de Menezes destacou as dindmicas presentes nessa pratica
pesqueira especifica, incluindo as fun¢des de cada sujeito no chamado bloqueio do
mapara. Dos homens que sentem no rio, por meio da tala, as vibragdes que indicam em
que local do rio o cardume estara localizado, os chamados taleiros, passando pelos
mergulhadores que irdo bloguear a passagem do peixe de acordo com as indicacdes
recebidas, os remadores de canoa, até os chefes das empreitadas. Todos com sua fungao e
importancia especificas para o bom andamento da pescaria. Bruno descreve tais func¢oes e
ressalta as artimanhas utilizadas como na passagem a seguir (O Jornal, Rio de Janeiro,

20/03/1955):

Para evitarem essa intromissdo e ludibriarem outros concorrentes, os mestres
taleiros combinam seus sinais particulares quando deparam os cardumes, avisando
os chefes de suas turmas, tirando a camisa, sacudindo o chapéu de carnatiba como
se um bicho o ferrasse, acendendo um cigarro, imitando, por meio de um assobio,
o canto de um pdssaro, enfim, usando de inteligentes subterfugios para
despistarem as turmas contrarias.

Ao fim do texto, Bruno faz destaque as espécies de mapara existentes, indicando
como algumas sdo servidas e faz também uma reflexdo acerca deste seu trabalho

publicado (idem):

Seria nossa intencdo recolher elementos naturalmente apreciaveis como folclore,
das pilhérias, anedotas e cantigas, por ocasido da salga do mapara, por homens e
mulheres, que nos recomendaram como estudo psicoldgico da indole deste anfibio
que vive quase exclusivamente da pesca.



120

Fica clara a preocupag¢ao de Bruno com a recolha de elementos caracterizados
como folcldricos, que ele diz ndo fazer nesta pesquisa. Porém, ha de se destacar a
observacdo do bloqueio do mapard enquanto pratica cultural da regido baixo-tocantina, a
relacdo daqueles sujeitos com o rio e com o peixe, além do aspecto social existente na
pratica pesqueira. Obviamente que a pesquisa do jurunense poderia ser alargada, mas

devo adequa-la ao seu devido contexto.

Hoje, ha diversas pesquisas de campo sobre pesca e creio que um estudo como o de
Bruno poderia servir de base para futuras etnografias do mundo pesqueiro. Nesse enredo,
destaco o interessante texto de Sautchuk (2015: 109), o qual o autor resume da seguinte
forma: “Nesses termos, e sempre com base na comparagdo entre os pescadores
amazonicos, defende-se a ideia da aprendizagem como génese simultanea da pessoa e de
um sistema de rela¢des”. Tais relagbes abarcam ndo sé os humanos, mas também o
proprio pescado, os objetos utilizados e o ambiente, os quais possuem agéncia na

perspectiva do autor.

Para dar um ar folclérico a um texto que, para mim, tem um potencial
antropolégico imenso, Bruno finda seus escritos com um conjunto de sextilhas composto
por Raimundo Castilho da Silva, o qual trata justamente da tradicdo do bloqueio do mapara
e da pesca enquanto formas da cultura e da vida daquela populagdo. Segue uma das

sextilhas (O Jornal, Rio de Janeiro, 20/03/1955):

Depois de feito o bloqueio
Em regular extensdo
Comegam a colher a rede
Para uma so direcdo

Para cambar o peixe

Pra dentro da embarcacgdo.

Ainda na esteira do Folclore, um outro importante texto de Bruno publicado em
jornal se chama Tamoios, Jurunas e a Quadrilha Breviense, saido a circulacdo n’A Provincia

do Pard, datado de 07 de agosto de 1960. Bruno discute no texto a importancia cultural



121

dos dois bairros, Tamoios?? e Jurunas, e da quadrilha junina que surgira entre as duas

localidades, mais precisamente, na Travessa de Breves, dai o nome de Quadrilha Breviense.

O autor traga, rapidamente, um panorama topografico e social destes bairros,
afirmando que o Tamoios possuia menores condicdes de crescimento socioecondémico por
conta de sua vocagao para os alagamentos, diferentemente do Jurunas. Ressalta, os
mastros e os terreiros jurunenses, o famoso “Boi Pai do Campo”, assim como o carnaval do
“Rancho Nado Posso Me Amofind”. Entretanto, apesar dos problemas vivenciados pelos
seus moradores, Bruno ressalta a importancia folclérica do Tamoios e afirma ter surgido
neste bairro a Quadrilha Breviense. Ele diz com exatiddao que tal quadrilha surgira na
Travessa de Breves, nimero 468, organizada pelo casal Raimunda Macedo Valois e Flavio
Indcio Valois. A quadrilha que aparecera como algo mais familiar ganhara ares mais
complexos em sua organizagdo e composi¢cdao. Aumentou-se o niumero de brincantes e a
qguadrilha chegou a fazer apresentacdes em diversos locais de Belém, como no teatro Sao
Cristévao, sendo deveras aplaudida por suas evolugBes e vestimentas. Nas palavras do

préprio Bruno (A Provincia do Pard, Belém, 1960), temos a seguinte passagem:

Nesse ano de 1958, com cerca de cinquenta pares compostos de mogas e rapazes
de diferentes condicGes sociais e de profissGes diversas, num conjunto mestico de
brancos e mulatos, pretos e caboclos de ambos os sexos, as mogas escolhidas pela
simpatia do tipo, a “Quadrilha” ja se deslocou do Tamoios para outros bairros,
comparecendo pela primeira vez no Teatro S3do Cristovdo e em outros locais da
cidade(...).

A Breviense ndo saira as ruas em 1959, por motivos particulares do casal Valois, fato
este que gerou, segundo Bruno, um grande boato acerca do fim da quadrilha. Contudo, em
1960, a Breviense voltara a sair para abrilhantar a quadra junina daquele periodo. “Mestre”

Noca, o “matuto” da quadrilha, comp0ds duas estrofes para a volta da Breviense (idem):

Voltei todo frajola

Com prazer no coragdo

E a Quadrilha Breviense voltou alegre
Naquele velho rojao!

Diziam por ai
Que eu ndo voltava mais

22 pelo contexto, Bruno fala do Tamoios enquanto um bairro de Belém, que se localizaria entre os bairros da
Cidade Velha e Jurunas. Hoje, dd nome a uma extensa rua que liga o bairro do Jurunas ao da Batista Campos.
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Abre ala sai da frente
Vou quebrar o teu cartaz!

Penso que o destaque observado por Bruno na Quadrilha Breviense, da-se pelo fato
de, para ele, tal quadrilha trazer elementos novos ao Folclore junino, bem como de ter, em
pouco tempo, se tornado referéncia no bairro dos Tamoios. A quadrilha surgiu para,
juntamente com os “corddes de bicho” existentes naquele espaco (Camardo, Caranguejo,

Pirapema, Coati), dar mais vida ao Folclore da localidade.

Outros textos que encontrei ao “passear” pelo acervo digital do Museu do Folclore
trazem temdticas dispares, mas que sdo folcloricamente observadas por Bruno de
Menezes. Um é intitulado Disticos em Para-Choques de Veiculos, no qual Bruno faz a
analise de uma cronica chamada Do Almocreve ao Calunga de Caminhdo, de Luis Cristévao
dos Santos. Sobre o texto, o paraense assinala que (Folha do Norte, Belém, 01 de maio de

1960):

Dando possivel interpretacdo ao sentido e as inten¢des das inscricdes anotadas,
com fundamento em observag¢des baseadas na psico-sociologia do folclore, o autor
evoca o primitivo almocreve, o tradicional pedo sertanejo, cujo oficio era conduzir
os animais carregados de fardos as longas distancias a que se destinavam.

A ideia do préprio Bruno, apds analisar o texto de dos Santos, é contribuir ao
trabalho deste, acrescentando o que folclorista observara acerca da tematica em Belém do
Pard, intentando analisar a psicologia do povo de belemense a partir dos escritos em para-

choques de veiculos, como ele mesmo afirma (idem):

Com o exame da relagdo inclusa, veremos quanto se infere da psicologia popular
nesses dizeres, distinguindo-se os que trazem tendéncias de espirito religioso
daqueles denunciadores de instrospecgdes sentimentais, de ironia generalizada, de
saborosa pilhéria difundida pelo povo, extraida das palavras de cangGes em voga,
gue passam ao dominio do populdrio.

O outro texto se chama Festa de lemanjd, ou da Senhora da Conceigdo, publicado
em A Provincia do Pard, no dia 12 de dezembro de 1952. Infelizmente, este texto ndo fora
digitalizado por completo (pelo menos ndo encontrei o restante), porém, fica clara a

reflexdo de Bruno acerca das comemoracdes realizadas no dia 08 de dezembro pelo Brasil
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afora, de catdlicos a candomblecistas, enquadrando tal manifestagdo enquanto afro-
amerindia®3, termo que ele utiliza em outros textos como o Boi Bumbd. Bruno de Menezes
justifica este carater afro-amerindio nas manifesta¢des que acontecem em Belém do Pard e
no interior do estado ao asseverar que (A Provincia do Pard, Belém, 12 de dezembro de

1952):

Oito de dezembro, dia de N. S. da Conceigdo, no calendario catdlico, é também de
grandes festividades a mde d’agua, ou sereia do mar, da religido afro-amerindia,
sob o culto de Yemanja, a Rainha do Mar.

Diriamos afro-amerindia, particularizando os candomblés de caboclo que se
realizam na cidade belemense e no interior do Para, celebragdes catas, nas quais a
mescla de sincretismo esmaece o africanismo, acentua o lendario indigena,
introduz o catolicismo popular, atesta o espiritismo de “terreiros”.

Interessante notar a percepcdo de Bruno no que tange ao enfraquecimento do
elemento africanista em relacdo ao indigena e ao branco, a partir do que ele chama de
sincretismo?* (termo historicamente situado), mas o qual eu amplio e chamo de
interculturalidade. Vale lembrar que os cultos de terreiro sofreram muitas persegui¢des do
poder publico pelo Brasil, e Belém estava inserida neste contexto, e se abordou isto no
capitulo primeiro desta tese. Bruno faz esta reflexdo como uma critica e faz alusao a outras

localidades nas quais os elementos de origem africana sdo mantidos durante as

comemoracdes do dia 08 de dezembro (idem).

23 Com base no termo utilizado por Bruno de Menezes, penso ser valido ressaltar que na atualidade ha diversos
estudos que tratam do conceito de afroindigena. Faco destaque as pesquisas de Marcio Goldman, no Museu
Nacional, e de Agenor Sarraf Pacheco, na Universidade Federal do Para, enquanto fundamentais para o
reconhecimento da importancia e a consolidacdo do referido vocabulo, ressaltando as evidentes relacGes
existentes entre as culturas africanas e indigenas no territério brasileiro.

24 De acordo com Ferreti: “O sincretismo parece-nos evidente, no Brasil, pela prépria histéria do pais. Nossos
colonizadores portugueses sempre contaram, em seu territdrio, com a presenca de povos de procedéncias
diversas, desde os romanos, na Antigiiidade e através de toda a Idade Média, com os chamados povos
barbaros, e, depois, com os arabes e judeus, até a época dos descobrimentos. Fomos formados, depois, com a
contribuicdo das mais diversas culturas, procedentes do continente africano, que se somaram as numerosas
nagoes indigenas encontradas em nosso vasto territério. Assim o contato entre multiplas culturas sempre foi
caracteristico de nossa sociedade, embora na maior parte do tempo, com predominio da cultura branca
dominante” (2008: 40). Dai tal conceito ser deveras rechagado no ambito das pesquisas que envolvem os
aspectos cultural e religioso, incluindo o presente trabalho, por ser considerado um termo que carrega consigo
a pecha do colonialismo e do evolucionismo em suas entranhas. Porém, em se tratando da primeira metade do
século XX, era corrente a utilizagdo do termo, o qual era bastante caro ao literato-folclorista Bruno de
Menezes.
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A n3o ser na Bahia, Maranh3o e Distrito Federal?®, onde o povo ciente cultua com
devogdo ancestral e animista a deusa Yemanja, conservando as lendas africanas do
nascimento dos orixas, essa revivescéncia dos negros se encontra por demais
confusa em outros quadrantes nacionais.

Interessante notar que mesmo em um periodo de voga do termo sincretismo, Bruno
utiliza no excerto anterior o adjetivo confusa para denotar os contatos existentes entre a
cultura africana e outras pelo Brasil afora. Este uso do pesquisador paraense me traz a
mente a afirmac¢do do intelectual Roberto Da Matta (1993: 129) na qual o antropdlogo
afirma que se deve dar mais relevancia “a palavras como ‘misturas’, ‘confusao’,
‘combinacdo’ e outras mais, que designam aquilo que verdadeiramente é necessdrio
conhecer: os intersticios e as simultaneidades ou, como tenho afirmado no meu trabalho,

as ‘relagbes’”.

Nesse sentido, além dessa reflexao, Bruno estabelece uma possivel relacdo entre
Yemanja, Rainha do Mar, e a lara amazénica, Mae d’Agua. Entretanto, refor¢a que os mitos
acerca da mae d’agua se diferenciam por sua influéncia africana, como ocorre na Bahia, ou
seja, da relevancia desta forma a existéncia das confusdes, combinacdes e rela¢Oes
elucidadas por Roberto Da Matta no paragrafo anterior. Bruno desliza, no sentido de
Bhabha (2007), e consegue ir além do sincretismo, mesmo utilizando-se deste termo

diversas vezes.

Além desses estudos, Bruno de Menezes empreendeu outros, os quais foram
compilados em livro, alguns foram primeiramente publicados em jornais, ndo apenas de
Belém, mas também do Rio de Janeiro e de S3o Paulo, neste ultimo, Bruno fora
colaborador do jornal A Gazeta. Dos outros estudos, posso destacar os mitos da Amazonia
e uma valiosa e famosa reflexdo acerca das dancgas no Parg, incluindo o carimbd e suas

especificidades.

Estes textos e reflexdes sao mais uma amostra da vivéncia de Bruno por uma cidade
gue era sua, ndo por posse, mas por vocacdo de ser cultural e popularmente periférica,
com a qual ele manteve experiéncias impares transformadas em poemas, musicas, pecas,
estudos, entre outras formas de extravasar sua Belém para o conhecimento de si e dos

outros. Um intelectual que assumiu o Folclore enquanto, de fato, modo de vida. Vida esta

25 A capital federal do Brasil ainda era o Rio de Janeiro.
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que, a partir do capitulo seguinte, serd observada a partir da voz dos Outros, pessoas que
conviveram com Bruno de Menezes e carregam consigo marcas dessa vivéncia com o Poeta

da Lua.
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Capitulo 3 — Narrativas de Si e dos Outros: Bruno de Menezes Polifonico

Enquanto um pesquisador advindo de outra area, era da minha vontade fazer um
trabalho de tese em Antropologia que trouxesse algo, ao menos, aproximado do que seria
uma etnografia classica, pensando no que fizera Malinowski nas Ilhas Trobriand ou Franz
Boas entre os Kwakiutl, estando junto ao meu Outro, indo além dos documentos escritos, os
guais me propus a etnografar, percebendo, a partir do contato com este Outro, a oralidade
tanto enquanto fonte histérica quanto, e principalmente, como possivel desveladora de
saberes-fazeres etnograficos no que concerne a figura do escritor e pesquisador Bruno de

Menezes.

Dessa maneira, ancorado em Venson e Pedro (2012: 129 — grifos das autoras), penso,
a partir de seus dizeres, no que tange a utilizacdo dos relatos orais como fonte de pesquisa,

que

A questdo ndo é procurar a versdo mais verdadeira, ndo é procurar nas fontes uma
pista do que aconteceu na realidade, porque estamos entendendo que as
memdérias que pesquisamos, e que tratamos metodologicamente como
discursos/praticas, sdo a realidade: elas dizem a sujeita que fala, produzem a
sujeita falante, tém materialidade.

Nesse enredo, apds conversas com meu orientador, professor Agenor Sarraf
Pacheco, decidi iniciar as idas a campo e coletar entrevistas, na tentativa de captar outras

vozes a respeito das trajetérias de Bruno.

Meu apreco pelo estilo classico de etnografia, entretanto, traz consigo ao mesmo
tempo sua impossibilidade de alcance visto que ndao busco neste trabalho aspectos exéticos
presentes numa sociedade distante de uma cultura outra, até pelo fato de ndo enxergar, por
uma questdo politica, o Outro enquanto algo distanciado. Faco, na verdade, valendo-me de
Peirano (1997: 71), uma “anthrpology at home”, visto que a figura por mim estudada vivera
na urbe belemense a maior parte de sua vida e nela, experienciando Belém, compos seus

trabalhos literarios e elaborou suas pesquisas etnograficas.
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E de grande valia, para mim, nesse sentido, a contribuicdo de Gilberto Velho (2011:
165-166) no que tange a um fazer antropoldgico na cidade?®. O autor de maneira curta e
direta, a meu ver, sintetiza meu pensar acerca do que é estudar a figura de Bruno de
Menezes tendo como pano de fundo o contexto urbano. O antropdlogo afirma que
“assumimos o estudo de nosso meio, de nossas vidas, como algo relevante para a
antropologia que, por sua vez, contribuiria de modo significativo para uma compreensao

mais rica e sutil da sociedade em que viviamos”.

Dessa forma, estudar Bruno de Menezes enquanto um intelectual que langou um
olhar antropoldgico em seus escritos contribui para me tornar um antropélogo, isto é, se
Bruno olhou, de certa forma, antropologicamente Belém, ao estuda-lo neste cendrio, faco
“antropologia em casa”, deslizando entre o being there e o being here no mesmo espaco.
Ou, embasado na afirmacdo de Peirano (2014: 379), posso me considerar por essa

perspectiva, assim também tal qual Bruno, um “nativo/etndgrafo”.

Entretanto, Peirano (2006: 37) alerta para o uso do termo “antropologia em casa”,
pois, no caso do Brasil, o desenvolvimento da ciéncia antropoldgica ao longo do século XX se
deu basicamente dentro do pais, ndo havendo saida de nossa regido para o encontro com o
Outro distante, diferentemente dos contextos europeu e estadunidense. Isto é, na pesquisa
antropolégica brasileira, o Outro esta préximo de nés, o que nao torna a pesquisa menos

ardilosa. Nessa linha, Peirano (idem: 38) afirma, citando Malinowski, que

Desde o inicio, antropdlogos originarios de antigos sitios antropoldgicos foram
poupados da procura por alteridade, contanto que seu treinamento tivesse sido
feito com os mentores apropriados. Assim, Malinoswski deu sua aprovagdo para
Hsiao-Tung Fei publicar sua monografia sobre os camponeses chineses, enfatizando

26 0 enfoque urbano da Antropologia brasileira tem seus primdérdios na década de 1940, indo até os anos 1960,
com os ditos estudos de comunidade, isto é, pesquisas que tratavam, no ambito das urbes, de determinados
grupos sociais, influenciadas diretamente pela Escola de Chicago, porém sem realgar ainda os aspectos urbano-
industriais que as cidades emanavam. Nesse enredo, por exemplo, ha o estudo de Napoledo Figueiredo e
Anaiza Vergolino sobre os batuques em Belém, o qual veio a publico em 1966 e ja foi citado neste trabalho.
Posteriormente, de acordo com DUTRA & RIBEIRO (2013: 133): “A década de 70 foi o momento crucial para o
desenvolvimento e o reconhecimento da Antropologia Urbana como uma importante linha de pesquisa sobre
0s grupos urbanos”. A partir de entdo, nomes como o de Gilberto Velho, Eunice Durhram, José Guilherme
Cantor Magnani e Roberto Da Matta se tornam relevantes a este ramo recente da Antropologia no Brasil. Para
além destes nomes, os quais estdo no canone da historiografia no que diz respeito ao fazer antropoldgico na
cidade, trago a baila o antropdlogo paraense Antonio Mauricio Dias da Costa, o qual desenvolve importante
pesquisa acerca de festas populares no ambiente urbano de Belém do Para.
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gue, se o autoconhecimento era o mais dificil de alcangar, entdo “uma antropologia
de seu proéprio povo era a mais ardua, mas também a mais valiosa, conquista de
um pesquisador de campo”.

Nesse enredo, e buscando ser mais especifico, o meu fazer “antropologia em casa”
pode ter o sentido de estar inserido, enquanto pesquisador, no meu locus de vivéncia,
pensando na minha cidade natal, Belém, enquanto cendrio para esta pesquisa em curso,
acerca de uma figura que também se valeu das gentes dos arrabaldes belemenses para suas

obras literarias e suas etnografias.

Tornando-me mais especifico ainda, recordo que no capitulo segundo desta tese
trouxe informacdes sobre a Antropologia e de seu desenvolvimento na Amazonia e mostrei
que desde a década de 1930 uma preocupag¢do com o Outro proximo e marginalizado é
latente e propagada por meio da intelectualidade engajada presente em Belém, dando
destaque a figura de Bruno de Menezes, o que culminard com as primeiras producdes
académicas com enfoque em aspectos urbanos, na Universidade Federal do Pard e no
ambito do Museu Paraense Emilio Goeldi, nas décadas de 1960 e 1970 (Costa 2009; Maués
2011).

Nessa linha, pensando em termos mais amplos, no que tange a um aspecto,
perspectivamente, periférico tanto da pesquisa quanto das imagens criadas sobre Bruno, é
valido ressaltar as conexdes existentes entre a busca por uma “anthropology at home”, a
partir da Europa e dos Estados Unidos, e o surgimento dos Cultural Studies, a fim de poder
observar os escritos de e sobre Bruno sob a ética tanto da Antropologia quanto, também,

dos Estudos Culturais.

De acordo com Neveu e Mattelart (2006), ainda nos anos 1950, na Inglaterra, os
Estudos Culturais tiveram sua base assentada a partir de figuras como Richard Hoggart (The
Uses of Literacy — 1957) e Raymond Williams (Culture and Society — 1958), mais tarde com o
autor E. P. Thompsom (The Making of the English Working-Class — 1963) e, a posteriori,
Stuart Hall e seus estudos acerca dos meios de comunicac¢ado, raca, linguagem e poder. Na
verdade, os anos 1950 e 1960 foram importantes ndo apenas pelos Cultural Studies e seu
desenvolvimento, e sim por uma grande virada sdcio-epistemolégica no campo cientifico
gue atingira a Antropologia, a Histéria, os Estudos Literarios, entre outras dareas do

conhecimento.
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Stuart Hall (2009) afirma que os Estudos Culturais surgem em um contexto de
consideraveis rupturas, principalmente no campo epistemoldgico, por conta da intrinseca
relacao entre pensamento e realidade histérica em que a dialética poder-conhecimento se vé
representada. Dai velhas concepcdes sdo postas em xeque ou simplesmente deslocadas,
emergindo novas premissas, entdo emergem os rompimentos significativos, os quais, para
Hall, sdo os que importam. Nesse enredo, o critico jamaicano enxerga em Hoggart, Williams,
Thompson e suas respectivas obras ja citadas, as grandes bases para o futuro assentamento

dos Estudos Culturais.

Richard Hoggart e As Utilizagées da Cultura delineiam um poderoso desvio, visto que,
para Hall, o autor reflete a questao cultural a partir da classe trabalhadora, observando
padrdes e estruturas “como se fossem certos tipos de textos” (2009: 124). Assim, por meio
de um viés etnografico urbano, o trabalho de Hoggart teve a intengdo de observar o alcance

dos meios de comunicagao de massa entre trabalhadores da periferia inglesa.

Raymond Williams e Cultura e Sociedade constituem uma espécie de tradigcdo e
definem sua singularidade no que diz respeito a relacdo existente entre os aspectos social e
cutural, o que para Hall € uma contribuicdao deveras moderna ao tema em questdo. De
maneira objetiva, Williams intentou compreender a maneira como as transformacdes
ocorridas com o uso do termo cultura, nos escritos literarios de lingua inglesa no periodo

gue compreende as ultimas décadas do século XVIII e a primeira metade do XIX.

E. P. Thompon e A Formacgdo da Classe Operdria Inglesa rompem decisivamente com
uma forma de “evolucionismo tecnoldégico” (ldem: 125) ao realcar questdes que envolvem
cultura, consciéncia, experiéncia e agenciamento. Em sintese, a parte elementar do livro de
Thompson destaca o refletir sobre a formacao da classe operdria (no periodo compreendido
entre 1790 e 1830) indo além das observacdes que primavam por uma questdo meramente

progressista.

Em suma, sintetiza Stuart Hall, que estes autores ndo somente valorizaram o termo
cultura, mas também “forgcaram seus leitores a atentar para a tese de que ‘concentradas na
palavra cultura’, existem questdes diretamente propostas pelas grandes mudancas historicas

(...)” (Ibidem). Penso ser, nesse enredo, valido ressaltar que o mundo vivia o clima pds-ll
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Grande Guerra, exemplo de significativa transformag¢do em termos histéricos, dai o contexto

de emersao dos estudos relacionados a cultura a partir dos paradigmas supracitados.

Nessa linha, em principio, os Estudos Culturais sofreram uma grande resisténcia da
academia antes de penetra-la. Os autores supracitados e seus estudos sobre cultura, midia e
sociedade em um ambito periférico estavam sempre a margem em relagdo as ciéncias
canonizadas pelo meio académico como, por exemplo, os Estudos de Literatura. Nessa linha,
o critico literario marxista estadunidense Fredric Jameson (1994) afirma que os Estudos
Culturais surgiram da insatisfacdo com as outras disciplinas em termos de contelddo e de
limite do campo de observagao, considerando os estudos de cultura, por esse viés, pos-
disciplinares, servindo ndo como mera contraposicdo ao canone, mas suplementando seu
campo de estudo, possibilitando, a meu ver, um olhar transdisciplinar sobre diversas areas
do conhecimento. Jameson (idem: 12), também, faz uma leitura bastante agucada acerca
dos Estudos Culturais enquanto um movimento amplo, dando-lhe um viés mais politico, indo

além de uma visdo apenas tedrico-metodoldgica:

Se os Estudos de Cultura devem ser encarados como a expressao de uma alianga
projetada entre diversos grupos sociais, entdo sua formulagdo rigorosa como
empreendimento intelectual ou pedagdgico seria menos importante do que
pensam alguns de seus adeptos, quando ameag¢am retomar em toda linha os
combates sectarios de esquerda na luta pela expressdo verbal correta da
orientacdo partiddria dos estudos de cultura: o importante ndo é a orientagdo, mas
a possibilidade das aliangas sociais que seu lema geral parece refletir. Trata-se mais
de um sintoma do que uma teoria.

O surgimento em Birmingham, Inglaterra, no ano de 1964, do Centre for
Contemporary Cultural Studies (CCCS) alavancou e contribuiu para a legitimacdo, nos anos
1970, dos Estudos Culturais enquanto um campo do saber cientifico independente, porém,
intrinsecamente ligado as ciéncias sociais, visto que o debate politico-académico proposto
pelo CCCS trazia temas caros, por exemplo, a Antropologia e a Sociologia, tais como cultura,
sociedade, identidade e alteridade. Estes temas, dentro do CCCS, segundo Mattelart e Neveu
(2006) estavam embasados em discussdes que envolviam questdes acerca de identidade,
ideologia, hegemonia e resisténcia. Dai o interesse dos pesquisadores, ligados ao Centro, em
pesquisas que envolvessem as categorias subalternizadas (gays, punks, negros, mulheres,

entre outros) e a massa trabalhadora, ambas em um contexto predominantemente urbano.
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No que concerne a questdo dos trabalhadores, eis aqui, especificamente, um interessante
ponto de convergéncia entre a linha seguida pelos estudos de cultura ingleses e o inicio da
militdncia de Bruno de Menezes, na qual o operariado fora bastante realcado pelo poeta

paraense.

Entretanto, os Estudos Culturais ndo se confinaram em solo britanico, tendo grande
relevancia também no Canada, Australia, Nova Zelandia, em paises da América Latina, Africa
e Asia, e, principalmente, nos Estados Unidos, pais em que diversas convulsdes sociais
ocorreram ao longo dos anos 1960 e 1970, bem como surgiram correntes cientificas de
abordagem pods-estruturalista, tornando-se assim um terreno fértil para as pesquisas no

campo da cultura (Escosteguy 2000).

Em uma perspectiva norte-americana e europeia, com efeito, esse olhar mais atento
sobre a urbe fora demandado pela Antropologia. Movimentos migratérios transnacionais e
consequentes problemas étnicos, o inchaco das cidades, o aumento da pobreza, chamaram
a atencao dos antropdlogos, pois se tratavam de fen6menos “novos” ao olhar antropoldgico
que, a priori, ndo ocorriam em terras exéticas e distantes. Com afirma Ulf Hannerz (2015: 11)
em uma assertiva que a meu ver resume a questdao antropoldgica urbana nos EUA e na

Europa:

Nos Estados Unidos, muitos antropdlogos estavam mais diretamente envolvidos
com os desenvolvimentos locais. Na década de 1950, a imagem que os Estados
Unidos tinham de si mesmos era a de uma sociedade de massa homogeneizada e
afluente; intelectuais queixavam-se de um excesso de conformismo mediocre. Na
década de 1960, a etnicidade e a pobreza foram redescobertas e, na maioria das
vezes, foram definidas como “problemas urbanos”. Na Europa, ao mesmo tempo, a
migra¢do de mao obra internacional e, em menor medida, o afluxo de refugiados
de convulsdes politicas, estavam mudando o cardter de muitas cidades. Havia uma
busca por novos conhecimentos e os antropdlogos sentiram que poderiam
desempenhar um papel. Tinham se especializado em “outras culturas”, mas as
tinham procurado em lugares distantes. Agora, eles as encontravam do outro lado
darua.

E nesse contexto de diversidade sociocultural e efervescéncia politico-econdmica que
as antropologias estadunidense e europeia voltam seus olhares para o Outro préximo,
buscando compreender uma série de fendbmenos ndo observados em outros espacos.

Entretanto, como vimos anteriormente, uma Antropologia brasileira se desenvolve ja no seio
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das cidades, problematizando questGes relacionadas a urbe em desenvolvimento (Velho

2011; Peirano 1997, 2006, 2014).

Nesse enredo, Antropologia Urbana, Estudos Culturais, Estudos Pds-coloniais e
Histdéria Oral, bem como questdes discursivas, atravessardao as observacbes acerca das
memorias coletadas para esta pesquisa percebendo, por meio das entrevistas e de
documentos escritos, como se ddo as (des)construcdes da figura Bruno de Menezes e sua

importancia para o contexto da cidade de Belém ao longo de suas trajetérias de vida.

Sob este viés, um campo tedrico que me chama deveras atencdo é o da
etnobiografia. No capitulo primeiro deste trabalho, fiz uma abordagem acerca da fortuna
critica sobre Bruno de Menezes estabelecendo relagdo com as trajetdrias de vida do poeta.
Entretanto, percorri este caminho mais para situar o leitor acerca dos escritos que
abordavam Bruno, sem necessariamente problematizar seus trajetos de vida, ainda que seja
um capitulo com bastantes informacdes a respeito do literato, as quais considero
importantes para o conhecimento do leitor e para o desvelamento do diferencial desta tese

em relacdo ao que ja fora composto sobre o intelectual em questao.

Marco Antonio Gongalves (2012: 13), um dos grandes nomes que discutem a
etnobiografia no Brasil, ao abordar o tema, problematiza tanto o fazer etnografico quanto o
biografico, dando enforque a tensao existente entre a objetividade e a subjetividade, tao

discutida no capitulo anterior deste trabalho.

Desde o principio desta tese, venho em busca de desvelar um outro Bruno de
Menezes por meio de escritas, de si e dos outros, reconhecer o individuo (micro) enquanto
parte de uma engrenagem social (macro), pessoa que representa uma realidade que é sua e
também dos Outros por meio de seus textos. Entdo, Marco Anténio Gongalves toca na
relacdo conflitante entre objetividade e subjetividade, a qual ja foi abordada por mim, mas
que permeia toda esta pesquisa (Clifford e Marcus 2016; Geertz 2009; Clifford 2011; Corde
2013), e sintetiza a questdo norteadora que gira em torno do viés etnobiogréfico. Para o
referido autor (2012: 14), “E justamente sobre a experiéncia da construcdo do sujeito ao
travar uma batalha entre as percep¢les ‘subjetivistas e racionais’ que repousa a

problematica da etnobiografia”.
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Portanto, neste capitulo, darei atencao especial aos relatos orais que coletei ao longo
do ano de 2015, visto que, sob a perspectiva de Anamaria Marcon Venson e Joana Maria

Pedro (2012: 130),

A entrevista é (...) um ouvir especial, um encontro de idiomas culturais, um lugar
compartilhado. Nas ultimas décadas, estudos antropoldgicos tém transformado a
modalidade informante em interlocutora, modalidade essa que leva em conta a
nogao de intersubjetividade.

Entretanto, ressalto que outros documentos permeardo esta parte do trabalho, como
textos do préprio Bruno de Menezes, além de algumas imagens por mim feitas e outras
encontradas em arquivos da familia de Bruno e da Academia Paraense de Letras, porém tais
relatos terdo um espaco privilegiado, a fim de que se perceba como se da a constituicdo
desses sujeitos nas narrativas elencadas por mim, as quais serdo observadas a partir do

tdpico a seguir.

3.1 - Olhares pelas bordas da Familia Cavalcante Menezes

Seguindo a perspectiva da ampliacdo e ressignificacdo da figura de Bruno de
Menezes, por meio de uma etnografia dos documentos, tanto os escritos quanto os orais, a
Histéria, a memdria e a Histdria Oral tém aqui seu espago enquanto possibilidade de se

transversalizar o presente estudo.

Nesse enredo, auxilia-me a teoria dos Estudos Culturais para uma abordagem
multiperspectivica que Douglas Kellner busca imprimir nos estudos de cultura, na intencao
de, analogamente, observar a figura de Bruno de Menezes por meio de perspectivas de
areas diversas do conhecimento. Nessa linha, Kellner afirma que “A abordagem
multiperspectivica, portanto, multiplica as perspectivas tedricas e as perspectivas a partir

das quais os fendbmenos culturais sdo vistos e interpretados” (2001: 132).

Tratarei a partir daqui da relacdo que este multiperspectivismo elucidado por Kellner
possui para com esta pesquisa quando abordo, de maneira sintética, alguns dos campos do

conhecimento os quais colaboram com o presente trabalho de doutoramento.
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Dessa maneira, por exemplo, a Histéria me é uma base importante para a
consolidacdo das perspectivas antropoldgicas na presente pesquisa. Corroborando com tal

ideia, fago referéncia aos dizeres de Marshall Sahlins (1990: 19), quando afirma que

A Antropologia tem algo a contribuir para a disciplina histérica. E o inverso é
igualmente valido. Mesmo assim ndo estou apenas formulando um pedido por
maior colaboragdo entre as disciplinas. Mas como ja disse em certo momento, “o
problema agora é de fazer explodir o conceito de histéria pela experiéncia
antropoldgica da cultura”. As consequéncias, mais uma vez, ndo sdo unilaterais;
certamente uma experiéncia histdrica fara explodir o conceito antropolégico de
cultura —incluindo a estrutura.

No que tange ainda ao aspecto histérico, a preocupacao de Geertz (2009), no que diz
respeito a escrita etnografica, reforcada anteriormente por Marina Lile Corde (2013) e
Garcia Canclini (2009), e materializada no texto malinowskiano, dialoga bastante com as
ideias de Hayden White (apud Kramer, 1992: 146) no que concerne as escritas da historia, as
quais para o referido autor possuem um intenso e “profundo conteudo estrutural, em geral
poético e de natureza especificamente linguistica, que atua como paradigma pré-

criticamente aceito do que deveria ser uma explicacdo caracteristicamente ‘historica’.

Esse nivel estrutural é o ponto de partida para que “o historiador pratique um ato
essencialmente poético, no qual prefigure o campo histdrico e o constitua como um dominio
onde possa exercitar as teorias especificas que usard para explicar ‘o que realmente estava
acontecendo’ nele” (lbidem). Para o historiador em questdo, seus pares se baseiam,
necessariamente, em narrativas que externam a coeréncia, a plenitude de uma imagem de
vida que ndo poderia ser outra coisa que ndo imaginaria. Isto é, apesar das tentativas de
minimizacdo do imaginario por parte de muitos historiadores, segundo White, Histdria e

Literatura sdo disciplinas indissocidveis, ainda que ndo possuam discursos idénticos.

De acordo com Diehl (2002), na relagdo entre passado e presente, para o historiador,
a narrativa tem a funcdo de possibilitar um tempo presente diferente por meio de um novo
olhar sobre o passado, isto é, o presente fissurado reconstruindo o passado congelado
resultaria em um passado ressignificado, tendo a narrativa como fator de sustentabilidade

na observacado do texto histdrico.
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Corroborando com as ideias de White (1992), Diehl (2002) mostra que o historiador
se volta ao passado para expurgar a desordem e o caos que ali podem ser encontrados,
eliminando assim quaisquer mdculas deste passado, por isso a restrigdo, em muitos casos,

ao imaginario.

Walter Benjamin (1987: 224) pensa que a imagem do passado é tomada como sua
pela histéria e problematiza a ciéncia histdrica enquanto detentora de um tempo pretérito

que nado é estatico, e sim movente.

No entanto, White (1992: 98) mostra que a inquietacdo ndo parte apenas dos

historiadores ao afirmar que

(...) de um modo geral houve uma relutancia em considerar as narrativas historicas
como aquilo que elas manifestamente sdo: ficcGes verbais cujos contelddos sdo
tanto inventados quanto descobertos e cujas formas tém mais em comum com
seus equivalentes na literatura do que com seus correspondentes nas ciéncias.

Esta, diga-se, crise entre os estudos histéricos e os literdrios ocorre pelo fato de, a
priori, histéria se opor a imagindrio, a mitico e vice-versa. Porém, Frye (apud White, 2001:
99) ressalta que quando o projeto de um historiador adquire uma maior abrangéncia, ele se
torna formalmente mitico, aproximando-se do aspecto poético em sua estrutura, como se
afirmou, segundo White, ha pouco, e dialogando, também, com as amplas proposi¢coes de
Lévi-Strauss (1978: 16) no que tange a relacdo entre mito e ciéncia, em que o antropdlogo
ressalta a importancia de um outro olhar sobre um passado em que questdes diversas foram

postas a margem, mas que modernamente vém sendo problematizadas.

Sob esta perspectiva, Terry Eagleton (1993: 19) afirma que “como a histéria é uma
questdo de ‘individuos’, ela é ‘poética’ precisamente neste sentido, uma questdo de
especificidades determinadas...”. Percebem-se diversas falas acerca do tema que seguem o
mesmo rumo, ou seja, a imbricacdo plausivel entre a Histéria e a Literatura, as quais no

contexto desta pesquisa atravessam o fazer antropolégico.

No que diz respeito a memoria, pode-se afirmar que se trata da representacdo do
préprio passado no tempo presente, em um sentido mais genérico. Porém, esta memoria é,

complexamente, construida psiquica e intelectualmente, representando, seletivamente, ndo
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apenas a lembranga individual, e sim o lembrar de um individuo inserido em um contexto

social.

Em principio, a memodria tende a ser observada como um fen6meno pessoal,
individual, algo bastante introspectivo, préprio da pessoa que a possui. Entretanto, Maurice
Halbwachs (2003), nas décadas de 1920 e 1930, ja havia destacado que a memoria deve ser
entendida também, ou acima de tudo, tal qual um fenémeno coletivo e social, isto é, como
um fendémeno construido de forma coletiva e inerente a variagdes, transformacdes,

mudangas correntes.

Le Goff (1990), em sua obra Histéria e Memdria, ocupa-se, primordialmente, dos
conceitos acerca da memoria ligados a Histdria e a Antropologia, no entanto, ndo deixa de
observa-la no contexto de outros campos do saber, como por exemplo, da psicologia e da
biologia. O autor, nesta obra, traca o percurso histérico do desenvolvimento da memdria, da
antiguidade a contemporaneidade, da oralidade a escrita, do individual e do coletivo. Neste
periodo, o historiador francés ressalta as modernizagdes, os avangos tecnoldgicos presentes

na evolucdao da memdria a partir, principalmente, da Segunda Guerra Mundial (1990: 467).

Outro estudioso, Peter Burke (2000), ndo traca o percurso evolutivo da memdria ao
longo dos tempos, mas questiona a visdo romantica acerca da relacdo entre Historia e
memoéria por meio de como se da a relagdo entre ambas na contemporaneidade. Para
Burke, o olhar tradicionalista traz uma visao simplista de atribuir ao historiador a funcao de
registrar a memoria, garantindo assim sua longevidade por meio, principalmente, dos
documentos. Todavia a relagdo entre Histéria e memodria é, segundo Burke, bastante

complexa em tempos atuais.

Para o autor, a objetividade atribuida a memdria em outrora cede espagco a
observagdes que ressaltam a subjetividade presente, principalmente, no que diz respeito ao
aspecto seletivo, de forma consciente ou nao, nos discursos memorialistas. Tal afirmacao
dialoga intensamente com problematizacdo da escrita etnografica observada anteriormente,
visto que a prdpria histéria também passou, na década de 1980, por um periodo complexo

no que tange a conformacdo de sua escrita.

Burke destaca, dessa forma, a influéncia de grupos sociais sobre o individuo, o que o

préprio autor vem a definir como sendo uma “histdria social do lembrar”, ou seja, cada
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individuo se identifica com acontecimentos importantes para seu grupo. Esta “histdria social
do lembrar” deve, para Burke, ser o centro da atencdo dos historiadores no que tange aos

estudos da memoria.

Para Paul Ricoeur, em seus estudos acerca da Histéria e da memodria, uma das
principais questdes gira em torno da memoria pessoal e da memoria coletiva. O autor langa
0 seguinte questionamento: “importa ao historiador saber qual é seu contraponto, a
memodria dos protagonistas da ag¢do tomados um a um, ou a das coletividades em
conjunto?” (2007: 05). Ricoeur reconhece, mesmo apds todo o esforco para dirimir diversas
questdes entre a memdria pessoal e a memdria coletiva, que nem por isso a querela estara

solucionada (/dem: 107).

Juntamente com os estudos acerca da memdria, tem-se o avanco de uma drea
instigante que, ao longo dos tempos, penetra cada vez mais no seio das pesquisas
académicas: a Histdria Oral. Este termo traz consigo uma forma especifica de discurso: o
termo “histéria” nos remete ao passado, enquanto que “oral” seria um meio de expressao

da narrativa historica.

O conhecimento histdrico, sob a égide da Nova Histdria Cultural, lida com a
ampliacdo do conceito de fontes em seus estudos, os quais passaram a enfatizar e a utilizar
em larga escala as representagdes na constru¢ao do conhecimento. Uma vez que a forma
como o individuo vé a si e 0 mundo em que estd inserido se distancia cada vez mais da
tradicional busca por uma realidade histérica independente do sujeito, a verdade ou o real
nada mais é do que uma construcdo cultural. Portanto, o papel do historiador na atualidade
nao tem sido contar a verdade sobre um determinado fato, mas sim lidar com as diversas
possibilidades de verdades (insiro aqui a verdade antropolégica) e compreender como estas

foram construidas, ao longo do tempo, pelos sujeitos histoéricos.

Nesse sentido, a histdria oral se materializa nessa ampliacdo do conceito de fontes

em estudos sobre histéria. Para Verena Alberti (2005: 155)

A Histdria Oral é uma metodologia de pesquisa e de constituicdo de fontes para o
estudo da histdria contemporanea surgida em meados do século XX, apds a
invencdo do gravador a fita. Ela consiste na realiza¢do de entrevistas gravadas com
individuos que participaram de, ou testemunharam acontecimentos e conjunturas
do passado e do presente.
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O trabalho com a Histéria Oral possibilitou a Histdria (e no contexto do presente
estudo possibilita a Antropologia sob a perspectiva de uma etnografia dos documentos
escritos e orais) a elucidacdo de sujeitos, agentes ou testemunhos, que estavam a margem
do processo histdrico tradicional, ou seja, o avivamento da memaria dos excluidos. Além do
que, o uso da historia oral enquanto metodologia para o estudo de histéria oportuniza a
criacdo das chamadas narrativas orais, que nada mais sdo do que as memarias dos sujeitos,
até entdo, an6nimos dentro do processo histérico. Estas narrativas sdao a representa¢ao da
visdo de mundo deste sujeito a partir de si e do grupo social a que pertence, ou seja, a
representacdo da identidade individual e coletiva. Sob essa dtica, meu objetivo enquanto
pesquisador de Bruno de Menezes é descortinar outras possibilidades de ressignificacdo de

sua figura pelas margens ou por entre as fissuras em que se ira penetrar.

Na tentativa de avancar esta perspectiva, Portelli afirma que a Histéria Oral ndo é
apenas uma metodologia, e sim um género do discurso histérico, aproximando, desta

maneira, histdria e linguagem nos estudos sobre a oralidade nas narrativas (2011: 11).

Sob essa perspectiva de valorizacdo da Histéria, da meméoria e dos relatos orais, ja no
primeiro semestre de 2015 busquei contatos que me aproximassem da familia do poeta.
Nessa busca me vi fragilizado quando a principal interlocutora que tinha em mente, até por
ja ter tido em outra oportunidade uma longa conversa, Maria de Belém Menezes, viera a
falecer. Mas como dizem que quando uma porta se fecha, uma janela se abre...e foi nesse
contexto, ainda em margo, que conheci, por meio de uma pdagina do Facebook, Eveline
Cavalcante, sobrinha-neta de Bruno e administradora do perfil que leva o nome do escritor
na referida rede social. Conheci-a pessoalmente numa tarde de abril, por volta das 17h,
junto a mae, no Sdo Domingos Esporte Clube, sito a Avenida Roberto Camelier, nimero 816,
entre a Avenida Engenheiro Fernando Guilhon e a Rua Timbiras. Ao longo da conversa, as
duas, bastante atenciosas para comigo, mostraram-me possibilidades de entrevistas, fizeram
indicacGes de livros que abordavam a vida de Bruno e falaram, de antemao, sobre o poeta e
sua ligacdo com o clube no qual estdvamos. Um agraddavel bate-papo que durara mais ou

menos trinta minutos.
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Apds quatro meses tentando fazer com que se encaixassem as agendas, aos onze dias
do més de agosto de 2015, uma terca-feira, por intermédio de Eveline, fui ao bairro do
Jurunas, a Rua dos Pariquis, entre Roberto Camelier e Travessa Tupinambas, nimero 1221,
préoximo ao mercado municipal do bairro, a casa da senhora Wanda Cunha, sobrinha de
Bruno de Menezes, filha de sua irma Lourdes. Ao chegar |4, pontualmente as 19h,
aguardavam-me, além da dona da casa, a senhora Domingas Cavalcante junto de sua filha
Eveline. Fui muito bem recepcionado. Apresentei-me e contei o0 motivo de estar ali. Ficamos
no patio da casa, o qual serve de depdsito de bebidas, e 1d demos inicio a conversa ao redor
de uma pequena mesa sobre a qual havia um telefone e alguns papéis para anotacao,

utilizados para o recebimento dos pedidos de bebidas pelos clientes.

Como de antemao, por meio de Eveline, Dona Wanda e Dona Domingas ja sabiam, de
forma generalizada, do meu propdsito, foram logo iniciando suas falas sem aguardar
qgualquer norte que eu poderia fornecer. Em principio, as duas interlocutoras direcionaram a
entrevista e, com trinta segundos de atraso, liguei o gravador do celular. A fala foi fluindo e
creio que, seguindo as diretrizes de Portelli (1997a: 35), dei prioridade ao que ela desejava
contar pondo em segundo plano o que eu gostaria, a priori, de ouvir. Nesse sentido, outra
fala de Portelli (1997b: 09) é marcante para este contexto: “Uma entrevista é uma troca

entre dois sujeitos: literalmente uma visao mutua”.

Nessa linha, fui a campo colher relatos percebendo minhas interlocutoras e meu
interlocutor como meus iguais dentro da diferenca que havia entre nds. Fui enquanto
antropdlogo em formacgdo, sob uma perspectiva em que prevalece a alteridade, notando,
por um lado, que a importancia delas e dele para mim e para meu trabalho é igual no seu
inverso. Percebi, por outro lado, que as entrevistadas e o entrevistado se sentem
importantes enquanto detentores de informacGes acerca de Bruno de Menezes e se veem
como parte da histéria do poeta e da pesquisa que estou a desenvolver. Sob este viés,

Portelli (idem: 23) ressalta que

Somente a igualdade faz a entrevista aceitdvel, mas somente a diferenga a faz
relevante. O campo de trabalho é significativo como o encontro de dois sujeitos
gue se reconhecem entre si como sujeitos, e consequentemente isolados, e tentam
construir sua igualdade sobre suas diferengas de maneira a trabalharem juntos.
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Nesse enredo, em que a alteridade impera, observei a dindmica das entrevistas
enquanto (des)construgdes de si, tanto de um Eu quanto de um Outro conectados pela
figura de Bruno. Identidades emergiram e se colidiram ao longo do processo, desvelando
minucias que as memorias trouxeram a roda de conversa. O que valeu ser dito? O que pode
ser lembrado? Que imagem se quis transmitir por meio da fala? Tais questionamentos
apenas reforcam o que Michael Pollak (1992: 203; 204) afirma acerca de suas consideracdes
sobre a memdria enquanto algo seletivo, construido e parte da identidade. A assertiva de
Michael Pollak dialoga com o pensamento de Venson & Pedro (2012: 125), as quais afirmam
que “(...) o lugar da memédria é aquele da producdo de subjetividades, da construcdo de
identificacGes”, percebendo, dessa forma, a memdria enquanto um acontecimento do qual

se podem extrair possibilidades de verdade (idem: 129).

Sendo assim, a entrevista seria feita na residéncia de Dona Wanda ocorreria, a priori,
com ela e sua prima Domingas, ambas sobrinhas que conviveram com o literato em questao.
Enxerguei Eveline enquanto intermediadora, entretanto ao longo da conversa, ja em
gravacao e gradacdo ascendente, a entdo intermediadora se fez participe ativa no processo,
servindo como uma espécie de memorialista das experiéncias de suas tia e mae, buscando
preencher lacunas nas falas das duas senhoras. Entdo, trés interlocutoras estavam a me
auxiliar, e, nesse ambito, amplio na pratica a fala de Portelli (1997b) que citei alhures, e
vivencio um encontro nao de dois, e sim de quatro - trés sujeitas e um sujeito - em um
emaranhado de fios os quais tento aqui organizar e compor parte da trajetéria do poeta.
Bruno de Menezes sendo expresso, de maneira literal, por uma heteroglossia, em uma
espécie de metalinguagem que denota, por meio de varias vozes, o quanto esse sujeito fora

polifonico.

Nessa perspectiva, fui percebendo desde o inicio da entrevista até o seu final que
imagem de Bruno fora sendo construida pelas trés interlocutoras e pelo interlocutor,
demonstrando, além da vivéncia, mesmo que limitada, com o literato - excetuando-se
Eveline que tem pouco mais de vinte anos -, a capacidade de recontar histérias que ouviram
outrora. A énfase na humildade, inteligéncia e na boemia espectram a figura Bruno por elas

construida.
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Sob esse viés, a primeira fala de Dona Wanda traz ja algumas consideragdes sobre tal
espectro Bruno de Menezes, destacando, de maneira enfdtica, o lugar de origem do poeta,

bem como algumas de suas caracteristicas principais.

Se precisasse do tio Bruno pra ir I3 nas baixadas do Jurunas...o tio Bruno era
frequentador do Jurunas. Nasceu no Jurunas. Entdo, ele era daqui do Jurunas.
Entdo tudo dele era aqui no Jurunas o tio Bruno. E ele num tinha preconceito
nenhum. Ele era muito boémio, muito boémio mesmo.

Essa fala foi salutar para eu ter no¢do do rumo que poderia tomar a conversa, e fui,
dessa maneira, observando seu desenrolar em uma dindmica bastante descontraida sob a

qual fomos envolvidos.

A percepc¢do de um Bruno marcado pela simplicidade e pela humildade imperou ao
longo dos relatos. Um homem de origem e vivéncias periféricas, marcadamente altruista e
extremamente inteligente fora sendo construido por meio das falas que se seguiram. Nesse
contexto, para mim, é inevitavel estabelecer, a partir das entrevistas e das leituras
efetuadas, as devidas relagdes entre as vivéncias de Bruno de Menezes e uma perspectiva
thompsoniana da history from below, ou simplesmente, da histéria vista de baixo - falo em
devidas relacdes pelo fato de E. P. Thompson (2014) abordar o contexto inglés em seus

escritos.

Thompson, importante nome também para os Estudos Culturais, busca ressignificar a
histéria social inglesa sob a perspectiva das classes menos favorecidas, com énfase no
operariado, desconstruindo o que o préoprio autor chama de “Histéria Inglesa Oficialmente
Correta” e problematizando a prépria questdo de uma histéria operaria. O historiador afirma

que (2014: 200-201)

Percorri muitos trabalhos e levantei esparsamente os muitos diferentes problemas
da historiografia do século XX. O que esta acontecendo agora com aquilo que
costumava ser histéria operaria ndo é bem uma desintegracdao, mas uma liberagao.
Enguanto permaneceu confinada a velhas convengses, era, em certo sentido, um
alter ego da Histdria Inglesa Oficialmente Correta. Agora que se sente confiante o
suficiente (...), tornou-se, porque mais difusa, mais perigosa a Coisa estabelecida
constitucionalmente e parlamentar-politicamente.
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Na Belém da década de 1910, Bruno de Menezes, espoliado pelos patrdes desde a
infancia, refletira acerca da questdao operaria em seu contexto. O soneto O Operdrio, de
1913, citado alhures, mas que trago agora em forma de imagem, carrega consigo uma carga

de vivéncia e de preocupacao com outros trabalhadores, tao explorados quanto ele.

s R O SN P R G MR e i
Figura 17 — Primeiro soneto de Bruno de Menezes, publicado em 1913, publicado em O Martello.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes

A despeito do importante do aspecto denunciativo da escrita literaria de Bruno,
destaco aqui duas imagens instigantes para este contexto de percep¢dao do mundo a partir
das classes menos abastadas. Ambos os textos sdo resultados de conferéncias proferidas por

Bruno e foram publicados no periédico O Semeador.
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Figura 18 — Sobre as mulheres operarias.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes
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Figura 19 — Da situagdo sdcio-politica brasileira.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes

Noto nos textos reproduzidos discussGes por igualdade de género e de classe, além

do soerguimento ante o modus operandi das classes mais abastadas, sob uma perspectiva de
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que os que foram postos e deixados a margem tém voz e vez no decorrer da histéria, o que
dialoga bastante com o viés dos estudos de cultura e com o olhar thompsoniano, bem como

com uma Antropologia voltada para as inquietagdes provocadas pela sociedade urbana.

Voltando-me a entrevista, em meio a conversa que vinha se desenrolando,
aproxima-se da mesa o senhor Pedro Daltro, esposo de Dona Wanda, a qual, quando o
avistara, convidara-o para se juntar a nds naquela prosa. Dona Wanda apresentara “seu”
Pedro para mim. Ele, timidamente, fala que sabe poucas coisas acerca de Bruno de Menezes.
Entretanto, em um dado momento, ja ambientado, “seu” Pedro faz uma fala interessante

que, a meu ver, busca sintetizar a figura do literato-etnégrafo:

O que é importante destacar na vida dele é a humildade. Ele nunca se envaideceu
com os titulos...de Batuque, Onze Sonetos, ganhava por ganhar, nunca se
envaideceu por ser melhor poeta, melhor artista, escritor. Ele era um homem bom,
bom mesmo, ndo fazia distingdo entre uma autoridade, governador e um gari de
rua, todo mundo era pessoa, nao tinha diferenga em tratar melhor o governador e
pior o homem da rua. Ao contrdrio, tratava bem o pessoal de baixo sem se
envaidecer com o pessoal de cima. Ele era assim como pessoa. E agora...é o Deus
que d4 essa graca, o talento pra gente, ele tinha um talento adquirido por Deus. E
uma vocacdo, “fulano é isso, é aquilo”, olha...um homem desse teve o primario, no
Grupo José Verissimo completou o primario e tem palavras 13, que ele escreve, que
ele usa, que a gente nem sabe, um vocabulario que a gente nem conhece. Um
vocabuldrio riquissimo que ele usa. Acho que o trabalho de grafico tocou ele, fez
ele ler, ele ficou impregnado daquilo, gostou e...com o talento que ele tinha,
facilidade pra aprender as coisas ai deu essa coisa. Ele foi o primeiro a pensar em
cooperativismo...teve também o modernismo em nossa literatura, ele foi o
pioneiro do modernismo. Mas mesmo assim frequentava esses ambientes aqui...a
boemia, né? Também andava nessas macumbeiras. Ele num tinha preconceito.

Mais uma vez prevalece a imagem de homem simples e deveras inteligente, apesar
das adversidades que a vida imp0s, de Bruno de Menezes, o qual mesmo com toda
notoriedade conquistada ao longo de suas trajetérias de vida ainda se encantava com os
aspectos mais comuns da vida urbana, como por exemplo, comer peixe frito na feira do Ver-

0-Peso, tal qual me dissera Dona Domingas:

Quem encontrava muito com ele |4 no Ver-o-Peso era o papai...encontrava muito
com ele 13, que era ele que ia fazer as compras: “Encontrei o Bruno, tava numa
barraca ld comendo peixe frito, com uma galera...daqueles poetas tudo |4 com ele”.
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Outra fala de Dona Wanda faz alusdo as experiéncias de Bruno no cotidiano entre a
feira do Ver-o-Peso e a casa, o que estara mais latente quando o estudo sobre Sdo Benedito

da Praia: Folclore do Ver-o-Peso vier a tona neste trabalho:

A mamae contava, né?! Que ele ia no Ver-o-Peso trazia peixe pra vovo preparar. Se
0 peixe tivesse muita espinha a carne ficava aqui e as espinhas saiam assim - a
interlocutora faz a mengdo de que a carne ficava em um canto da boca e a espinha
do peixe saia pelo outro. A minha v preparava as comidas que ele gostava.
Visceras pros amigos dele buchada que minha avd preparava. Mamdae contava que
eleia 13 pra casa so pra comer.

Interessante, para mim, é uma outra fala senhor Pedro Daltro acerca de Bruno,
destacando justamente esse olhar do escritor da AmazoOnia paraense sobre o cotidiano de

sua cidade:

Muita informagdo pessoal, coletada no dia a dia. E ele soube passar, né? Tem gente
que colhe, mas num expressa nada. Ele aprendeu e ensinou. Ele foi um professor
da vida. Por isso que o legado dele ainda repercute. Tai o Batuque sendo reeditado,
reeditado, citado em universidade, né?!

A fala de “seu” Pedro corrobora para eu poder alinhavar a questdo relacionada a
subjetividade presente nas produc¢des de Bruno de Menezes. Bruno escrevera sobre si e sua
gente, traduzindo suas vivéncias em poemas, prosas, pesquisas etnograficas, além de textos
voltados para as classes menos favorecidas como vimos ha pouco em conferéncias sobre o
operariado. O texto do senhor Pedro Daltro me traz a mente o que afirma Marc Augé (2014

22) ao dizer que

O antropdlogo ouve o que lhe dizem, mas ele quer ver. O antropdlogo (aquele
segundo meu coracdo) ndo é trouxa: ele ndo desconfia particularmente de
ninguém, mas sabe por experiéncia que ndo existe nem sociedade sem poder, nem
texto divino, nem regra social igualitaria, nesse sentido, por natureza, seu olhar é
subjetivo e sua tarefa de campo primordial é a de progressivamente “ensinar” seus
“informantes”, tanto por sua presenca quanto pelas observacdes que ele faz e
pelas questdes que lhes dirige (...).

Essa relacdo entre o “aprender” e o “ensinar” presente na fala do senhor Pedro,
mostra o quanto o viés etnografico é dual sob uma perspectiva de afetamento. Porém, nao

exatamente no sentido em que trabalha Favret-Saada (2005), no qual a antropdloga se
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revela enquanto um ser afetado no campo de pesquisa durante seus estudos sobre
feiticaria. Para a autora, tal afetamento ndo diz respeito nem a observagao participante nem
a uma certa empatia, e sim a um sentimento, por hora, ndo representavel, mas sentido pelo

pesquisador, sob um viés que além de antropoldgico é terapéutico

A perspectiva do ser afetado de Favret-Saada é similar a de Goldman (2003) quando
este ouvira os tambores tocados pelos mortos em um rito de oferendas, na cidade de lIhéus,
ao sul do estado da Bahia. Goldman relata que em um certo sabado a noite acompanhava
um ensaio de um bloco afro, no qual ele realizava pesquisa. Dona llza Rodrigues, mae de
santo de candomblé ligada ao bloco, pediu ajuda para fazer o transporte do despacho de
uma filha de santo que falecera. O ritual ndo foi completo por pedido da falecida ainda em

vida, que era filha de Xango.

Na partida, Goldman conversava pouco, porém duas filhas de santo nada falavam.
Chegaram a uma estrada abandonada no antigo caminho de Itabuna. Todos se destinaram a
ponte, exceto o antropdlogo que ficou no carro. Os médiuns langaram a caixa no rio que
bateu na dgua e fez um estrondo. As filhas de santo que estavam, até entdo, caladas
lancaram gritos aos seus orixas, foi quando Goldman percebeu que estas mulheres estavam
incorporadas. Apos isto, um dos Ogds adentrou na mata, acendeu velas e soprou no ouvido
das filhas de santo que sairam do transe. Nesse instante o antropdlogo escutou ao longe o
som dos instrumentos de atabaques, os quais pensou serem atabaques de um bloco afro. Na
volta para o terreiro, no portdo de entrada, alguém os esperava para um breve ritual de
purificacdo que se estendeu até o carro. Goldman relata a felicidade dos médiuns, ja que o
fato dos atabaques tocarem é um bom sinal, pois significa que os mortos estdo aceitando
receber em paz o espirito ou a oferenda em jogo. Como afirma o préprio pesquisador (2003:

448) “Percebi, entdo, que os tambores que eu ouvira simplesmente ndo eram deste mundo”.

Dessa maneira, penso que, a partir da nocdo de afetamento, de Favret-Saada e do
exemplo de Marcio Goldman, seja possivel mostrar que em Bruno de Menezes tanto a
observacgdo participante quanto a empatia ndao se excluem no campo, e sim, interconectam-
se para que o literato-etnégrafo dé vazao, por meio da escrita, ao seu modo de enxergar a

realidade. Como me dissera Dona Wanda em uma bela frase sobre o tio a respeito de sua



148

sabedoria ancorada nas experiéncias “(...) faculdade ele ndo cursou nenhuma. A faculdade

dele era a vida”.

E a conversa foi fluindo, mesmo com algumas pausas, alongados “pois é...” por lapsos
de memodria que fizeram Dona Wanda encerrar a entrevista, creio que, trés vezes.
Entretanto, contornei a situagao trazendo outros tépicos ao didlogo, dando sequéncia aos
relatos que ressaltaram a vida boemia de Bruno, a relacdo com a familia e até um casamento
por procura¢do que foi efetuado pela irma da senhora Wanda, visto que seu noivo nao se
achava, digo, apresentdvel fisicamente para comparecer a cerimbnia na Igreja, dai Bruno
substitui-lo e ir ao altar com sua prima. Dona Wanda me contou o ocorrido com um ar
bastante descontraido, desvelando um Bruno que fora altruista também em momentos

inusitados.

Minha irma casou por procuracdo. Ele foi o noivo. Eu tenho uma irma que mora em
Manaus e...ela ia casar e o marido dela, como era muito feio (risos), 6 meu Deus
num vai falar isso, ele tinha vergonha e num queria entrar na igreja, ai o tio Bruno
que foi o noivo (risos), casou por procuragdo. Meu cunhado era irmdo do Manoel
Leite, aqui do Ideal, fez um ou dois anos que o Leite morreu. Ai meu cunhado ndo
gueria entrar na igreja e o tio Bruno que foi o noivo.

A roda de conversa formada pelas sobrinhas Wanda e Domingas, pela sobrinha-neta
Eveline e pelo esposo de Dona Wanda, o senhor Pedro Daltro, foi para mim de grande valia
visto que tinha em mente conhecer Bruno pelas margens, por outras vozes que nao, a priori,
as dos filhos e filhas, notando, a partir de entdo, como seria construida ou desconstruida a
figura de Bruno de Menezes e reconhecendo tais vozes enquanto parte deste trabalho
antropolégico, e que também é literario, ndo so pela formacdo que tenho, mas por este

Bruno plural me afetar diretamente.

Percebi, nesse enredo, que aquelas falas eram também de Bruno. O literato-
etnégrafo se manifestara ali, naquele contexto, por meio das memdrias de parentes, as
quais travam batalhas homéricas contra o tempo para que se mantenham vivas,
perpetuando as imagens diversas sobre Bruno de Menezes, porém, enfatizando o lado sabio
e humilde do poeta. Homem que privilegiou em suas narrativas, literarias e etnograficas, os
marginalizados como ele, como se suas obras e suas pesquisas fossem o pagamento de uma

divida, das bordas para as bordas, em uma acao de afirmacao politica marginal.
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Entdo, depois de uma hora e onze minutos de conversa, desliguei o gravador do
telefone celular, despedi-me calorosamente de todos agradecendo pelas contribuicdes,
voltei para casa e no caminho me pus a ruminar o que ouvira naquela noite, ja

perspectivando novos encontros, novos interlocutores.

3.2 — Bruno de Menezes, o sogro de Cristo: relatos da Irma Marilia Menezes

Iniciar a coleta de relatos pelas bordas, para mim, tem um apelo politico forte e assim
o fiz, como se viu na sec¢do anterior, entretanto, a fala dos filhos e filhas sempre pensei que
me fora essencial. Comentei, brevemente, na introdugdo deste trabalho, acerca da morte da
filha mais velha de Bruno, a senhora Maria de Belém, em maio de 2015, uma perda enorme
para meu propésito de pesquisa, pois que é unanimidade entre os familiares que Maria de
Belém era a maior conhecedora das trajetdrias de Bruno de Menezes pela intensa

convivéncia com o pai.

A entrevista feita em agosto na casa de Dona Wanda Cunha me rendeu, além de
excelentes informacbes, boas indicacbes para a continuidade da pesquisa de campo,
principalmente no momento em que a senhora Wanda me questionou “Ja falaste com a
Marilia?”. Entdo, sai em busca de minha interlocutora. Ndo descartei os outros dois filhos
Geraldo e José Haroldo e a filha Lenora para possiveis conversas, porém, para este estagio
da pesquisa Irma Marilia se fez disponivel em me auxiliar. Vale ressaltar que, mais uma vez,
guem intermediou este contato fora a sobrinha-neta de Bruno de Menezes, Eveline

Cavalcante.

O ano de 2015 fora bastante movimentado para a familia Menezes por conta do
lancamento da oitava edi¢cdo de Batuque. O livro tivera seu lancamento ocorrido na Feira
Pan Amazonica do Livro, em Belém, ainda no primeiro semestre do referido ano. Entretanto,
houve outro lancamento em uma livraria na mesma cidade, no dia 01° de outubro, no qual
me fiz presente e conversei informalmente com trés rebentos de Bruno que |4 estavam: Irma
Marilia, Lenora e José Haroldo. Também tive a oportunidade de rever Dona Wanda, Dona
Domingas, o senhor Pedro Daltro e Eveline, e de conhecer pessoalmente Carolina Menezes,

bisneta do literato-etnégrafo, que tornaram o ambiente ainda mais agradavel.



150

Adquiri um exemplar do livro e fui a sessao de autégrafos e fotos com as filhas e filho
do poeta. Inclinei-me em uma conversa mais demorada com Irma Marilia, da qual obtive

numeros de telefones e endereco para a marca¢dao de um futuro encontro. E assim procedi.

No dia 19 de outubro, segunda-feira, as 16h, cheguei, sob um sol forte, a residéncia
de Irm3a Marilia, sito a travessa Padre Prudéncio, ao lado da OAB, no bairro da Campina. E
uma enorme casa, visto que além de minha interlocutora, outras freiras habitam aquele
espaco. Fui recebido pela Irma. Estava ja no meu aguardo. E com um sorriso no rosto me

convidou para entrar rapidamente, ja que ali, segundo ela, ndo é um local muito seguro.

Apds entrar, sentei em uma cadeira por ela indicada na pequena sala cheia de livros
com tematica religiosa e imagens de santos. Sentou-se ela em uma poltrona préxima a mim
e me questionou a respeito do que eu queria saber do seu pai, entdo tentei ndo ser
especifico para que ela falasse livremente o que as memdrias lhe trouxessem a mente,

deixando-a mais a vontade.

A Irma foi, primeiramente, explicando que o seu tempo era exiguo, visto que, além
dos afazeres relacionados a Igreja, junto com Lenora, estavam a cuidar diariamente do irmao
mais velho, o Monsenhor Geraldo Menezes, o qual faleceu com quase 96 anos, estava cego
e dependente do auxilio das irmds e de um cuidador que com ele habitava a casa da Rua

Joao Diogo, 26. A Irma me contara que:

A Belém era muito acessivel, sabia mais de nosso pai do que nds todos. E entdo foi
assim, nosso tempo diminuiu com isto. Com a morte das duas, as mais velhas, que
acompanhavam o Geraldo. Pra tu veres que eu vim de Manaus, eu morava |3, por
conta dos meus trabalhos na Congregac¢do. Mas ai a Irma superiora ficou com pena
de ver o Geraldo assim sé. E depois morreu uma sobrinha nossa, filha do meu
irmado Stélio, ela também acompanhava o Geraldo. Ela estava muito doente e teve
uma hemorragia cerebral subita e com isso ficamos eu e Lenora, né...das mulheres,
por que dos homens tem o Geraldo e o José Haroldo, o médico, que ndo sabe
quase nada sobre nosso pai, sabe assim familiarmente, mas ndo literariamente.
Tem 85 anos e esta pegado na profissdo pra ganhar dinheiro. Sustentar uma filha
que separou do marido e foi morar |a com duas filhas. Ele estd meio doente. Uma
série de problemas que aconteceram.

Irma Marilia trouxera alguns reveses familiares, a priori, como que introduzindo a
entrevista acerca de uma pessoa como Bruno de Menezes, o qual também vivenciou muitos

problemas pessoais ao longo de suas trajetdrias de vida.
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Entdao, minha interlocutora se apresenta...

E eu...sou jornalista de profissdo. Por exemplo, nessa entrevista aqui no jornal
[nesse momento ela me mostra o jornal], eu que ajudei esse rapaz, o Edyr Gaia,
jornalista d’O Liberal, a fazé-la. Por que ele quase ndo tinha tempo. E agora ja tb
envolvida noutra sobre um assunto ai dos missionarios da nossa igreja e ele se
interessa pelo assunto. E eu, rapaz, sou uma das que pouco sabe também
cientificamente do nosso pai por que os trabalhos da Congregagdo me envolveram
muito, ai eu andei muito pelo mundo. Fui a Roma, depois a outros paises da
Europa...tive que ficar Ia...sei linguas...inglés, francés, italiano. E dai, rapaz, quando
eu vinha aqui, meu Deus do céu, era tanta coisa, mas eu nao sei falar quase nada.
Belém ndo, Belém sabia tudo. Lenora se afastou um pouco, por que é sé ela e o
marido. As filhas ndo moram com ela. Uma é médica, uma vida muito agitada, eu
fico tola de ver. Ai vejo pessoas com dois, trés empregos pra ganhar mais dinheiro.
Até esse jornalista agora, que nds estamos entrevistando um padre que € italiano e
esta aqui de passagem, menino, esse jornalista ndo pode vir ver este padre, tudo
por email, que eu ndo gosto muito desse contato. Mas voltando a mim. A Lenora
com as filhas em Manaus, fez um concurso e ficou 1 com as duas meninas. A Lilian,
filha da Lenora, a mde da Carol, temos esperanca que ela assuma o Bruno, sabes?!
Assuma por que ai ndés morremos...eu td6 com 83 anos e...entdo...vamos ver se a
Carol...Ela quer fazer até um livro sobre o bisavé. E a Lenora ainda a ajuda com as
pesquisas, com isso, aquilo, aquilo outro. Mas nds ndo...sim...agora...entdo ficamos
assim, sabes?! Até me admiro como o jornalista colocou aqui, ndo sei se vocé
chegou a ler o que ele escreveu “Hoje é dia de Batuque”, aquele dia 1a. Meu filho,
entdo eu ndo sei em que eu poderia te ajudar, sabes?!

Percebendo que minha interlocutora ficaria se colocando como alguém que nao
soubera muito da vida do pai, entdo a questionei acerca das pesquisas de Bruno e de quem
ele conhecera neste meio. Nesse momento, Irma Marilia fala sobre o livro Batuque
enguanto referéncia principal, diz que possui poucas informacGes pessoais e, para minha
grata surpresa, revela-se escritora e me pede para aguardar até que encontre seu livro.
Minha interlocutora se coloca sob influéncia direta do pai como a Unica pessoa, dos filhos e

filhas, que enveredou pela literatura. Entdo, pde-se a ler para mim.

Neste poema... engragado...eu, das filhas e dos filhos, fui a que se meteu a
escrever, sabes? E...eu ja escrevi muito. Se vocé quiser gravar alguma coisa pode.
Isto aqui demonstra o meu relacionamento com ele, sabes? Chama-se A meu pai,
de Amazénia e o mundo, pagina 86.

Eu ndo te amei bastante,

Nem te conheci,

Meu pai poeta,

A tua filha freira de quem sempre levaras o retrato.

Eu ndo te amei bastante,
E nem te compreendi,
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Meu pai poeta,

Em teu sonho incessante,
Tua fuga de esteta,

Tua busca do cotidiano.

Eu ndo te amei bastante,
E nem te percebi,

Meu pai poeta,

Em tua vida ao meu lado
Ora curva ora reta
Sempre grande, afinal.

Mas eu te amei bastante

E te atrai,

Meu pai poeta,

A morrer junto a mim

No final de tua meta,

No encontro com Deus que te chamava
Em tempo e local determinados,

Para o lugar da eterna poesia,

Meu pai poeta.

A emocdo ao longo da escuta foi inevitavel...

Interessante a percepc¢ao no poema de um Bruno que valorizava o cotidiano e tinha a
escrita como um placebo para a dura realidade, além de perceber um intelectual pouco

compreendido no seio familiar.

Entdo, minha interlocutora passa a relatar os ultimos momentos que teve com o pai
em vida, em Manaus - transcrevi tal trecho no capitulo anterior — e coloca o livro enquanto
uma sintese de sua relagdo com Bruno de Menezes. Percebi que assim como o poeta fora

influenciado, internamente, pela mae Maria Balbina, Irma Marilia fora por Bruno.

A Irma relata por meio de outro poema o derradeiro encontro que tivera com Bruno

de Menezes:

E ai meu pai foi assim, de repente. Eu estava tomando café dia 02 de julho...ele foi
me visitar na Festa do Sangue de Cristo...tem um poema aqui Sinos Dialogantes,
esse livro fala muito da minha relacdo com ele...eu fiz depois...pagina 14...diz
assim:

Quando Bruno, meu pai, visitou-me em Manaus dia 01° de julho
Se p6s a declamar com muito encanto para um grupo de freiras.
Soou meio dia

Os sinos do convento repicaram

E os sinos da Igreja de Sdo Geraldo bem defronte

Comegaram a tocar também mais fortemente
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Enchendo o ar de sons

Meu pai interrompeu o que contava e falou enlevado:
-Escutem! Estes sinos estdo dialogando,

Conversando um com o outro.

Vamos ouvi-los bem. O que eles estdo dizendo?

E eu lembrei um poema em que meu pai falara muito anos
Sobre os sinos da igreja de Sdo Jodo,
Igreja de Arrabalde, em Belém do Para.

Ndo respondemos nada.

Meu pai continuou:

- E que 0s sinos conversam.

Fala um sino daqui, outro responde dali.

Uma irma comentou:
-Poeta, é que hoje é festa,
A Festa do Sangue de Jesus.

E meu pai respondeu:
-Deve ser isso, entdo.

A irma acrescentou:
-Nunca havia pensado em sinos que conversam.
O que disseste tocou meu coragao.

No outro dia, aquele que sabia ouvir os sinos viajaria
Para escutar os sinos |a no céu.

Por conta do oficio na Congregacdo, com muitas viagens, percebi que minha
interlocutora focara na morte do pai neste momento da conversa por ter sido, também, um
momento de reencontro entre pai e filha. E continua, agora, abordando os motivos possiveis

para o passamento de Bruno e termina a fala com outro poema:

Entdo foi assim, Rodrigo, o papai estava sentado no hotel e vieram dar-lhe um
jornal do dia em que este Mario Ypiranga Monteiro, que ja morreu, mas tem filhos
na Academia Amazonense de Letras, sou até sécia de 13, ndo fixa, mas
correspondente. Entdo, na primeira pagina, Rodrigo, estava logo “Vai-te,
alienigenal!”, muita gente ndo sabe disso, mas vou te contar o porqué. E ai
disseram: “Olha, Bruno, é contra ti, olha, essa confusdo do festival folclérico, ndo
querem que tu dés a tua opinido”. Ai papai diz que abriu o jornal, sofreu um
impacto tdo grande que caiu...praticamente morto. Ai depois me telefonaram: “A
senhora é a Irma Marilia?” Eu disse: sou. “Seu pai teve um problema do coragéo e
levamos ao hospital”. Cheguei la...ele ainda estava quente, mas ja estava morto.
Entdo, quando cheguei aqui, a minha m3de muito catdlica, mais do que catdlica,
muito religiosa, amorosa dos homens, paciente...ah...eu estava com raiva do Mario
Ypiranga e disse: Mamae, foi aquele homem que matou o papai. Ela disse: Minha
filha, ndo diga isso. Seu pai morreu por que tinha de morrer, Deus chamou. Eu tava
com o jornal e ela disse: Rasgue esse jornal. Rapaz, eu procurei e nunca mais achei
esse jornal. Gente até me ofereceu dinheiro 1a em Manaus. Olha...a morte dele...foi
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lindo, sabe? L& em Manaus, cantaram. Os poetas vieram e disseram assim:
ninguém vai chorar a morte do Bruno! Tem este poema Meu pai e a academia

Meu pai muito amou a Academia de Letras de Belém.
Ele via nesse “ninho” de letras um incentivo a cultura.
E, quando seu presidente,

Ali se desdobrou para fazé-la mais famosa.

Os anos se passaram...

Meu pai, que se encantou por Manaus,

Ajudou os jovens poetas do Clube da Madrugada?’

A se fortificarem no ideal, entdao mal conhecido, de versejar,
De publicar, de declamar.

Por isso, quem diria?

Quando Bruno morreu, em Manaus, de repente,
O seu veldrio sé poderia ser

Na Academia de Letras de Manaus.

Disseram-me os poetas e académicos:

N3o havia motivo de chorar.

Recitamos os versos de meu pai, contamos suas piadas.
Foi uma noite de poesia e de alegria,

Mas ndo deixamos de fazer as preces.

Morria quem soubera unir tdo bem,
Sem divergéncias e sempre com grandeza,
As duas capitais que ele amara.

Nesse enredo, aproveitando a fissura aberta pelo poema, Irma Marilia fala acerca da
hostilidade latente que existe entre parte do povo manauara em relagdao aos paraenses que
habitam Manaus, inserindo a morte de Bruno neste contexto. E, sabendo que eu estava ali
enquanto um académico da Antropologia, arremata dizendo que “Isso no terreno da

Antropologia é bonito, né?!”.

Sobre este assunto, encontrei, digitalizado no Museu Nacional do Folclore, porém
com imagem de qualidade ruim, um oficio de Mdrio Ypiranga Monteiro a Edison Carneiro, do

qgual Renato Almeida, entdo Secretdrio-Geral da Comissdo Nacional de Folclore, deveria

27 Bruno de Menezes era membro do Clube da Madrugada, de acordo com Carvalho (2015: 96). Sobre o Clube,
a autora afirma (/dem: 13): “Pois foi. Jovens se reuniram sob a fronde desta arvore, e aconteceu. Quando
madrugada, o Clube surgiu. Era novembro, vinte e dois, 1954. E fez-se”. (Caderno Madrugada, 25.04.1965).
Esta inscri¢do figurava na placa afixada no tronco do mulateiro da Praca Heliodoro Balbi, local de nascimento
do Clube, onde se reunia o grupo de jovens (estudantes de Ciéncias Sociais, Artes Plasticas, Direito, Filosofia)
para discutir qualquer assunto (“em termos elevados”), nas madrugadas, indiferente a opinido da cidade
adormecida.
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tomar conhecimento. Neste oficio, 0 manauara enviara um recorte de jornal e reclamava
diretamente da postura do impresso intitulado O Jornal e da intromissao de Bruno de
Menezes em assuntos do Folclore do amazonense. Segue um trecho do referido documento,

datado de 14 de julho de 1961:

Preciso informa-lo de que essa maneira de agir do jornal é um franco processo de
hostilizagdo a Comissdo Amazonense de Folclore, que, como vocé sabe e eu ja lhe
esclareci aqui em Manaus, deixou de tomar parte naqueles festivais politicos por
ndao me convir. Agora o nosso companheiro Bruno de Menezes, que ndo ignora
existir aqui uma Comissdao Estadual, favorecido pela propaganda do seu livro
langado em Manaus, pretende agitar os meios folcléricos brasileiros para que O
Jornal realize aqui um Congresso Brasileiro de Folclore. Eu classifico isso de
ingenuidade de Bruno e de hostilidade do jornal, mas espero que v. abra os olhos
dos nossos companheiros.

Certamente, isto fez parte do litigio criado entre ambos, destacado por Irma Marilia.
Trago aqui o recorte o qual Mario Ypiranga Monteiro enviara a Comissdao Nacional de

Folclore e que motivara a indignagao do folclorista manauara:
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Figura 20 — Possivel motivo da querela entre Mario Ypiranga Monteiro e Bruno de Menezes. O
Jornal, Manaus, 13 de julho de 1961.

Fonte: Arquivo Digital do Museu Nacional do Folclore.

Minha interlocutora volta a dizer que pouco sabe acerca do pai, mas finda por

ressaltar sua sapiéncia, digamos, académica, mesmo sem ter frequentado a Academia.

Meu filho, entdo, eu ndo sei o que eu deveria dizer sobre nosso pai, o que eu sei
mais...até nds nos admiramos da sabedoria do papai...analfabeto, semi...um pouco
letrado. E como ele ia buscar a Lenora. A Lenora que diz: Marilia, até hoje me
admiro dele...como é que se diz...citar todos esses escritores, tipo como em Mde
Preta, que eu declamo sempre...sei de cér. Mas estas pessoas, todos estes
escritores, ele lia de madrugada, ele acordava, ia ler e estudar. E depois...a Lenora
também se admira quando ele num poema que ele fala...tu sabes mais que tu
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estudastes Letras, eu sou formada em Jornalismo, Comunica¢do Social...mas ele
usa em outros poemas, outros livros, esses fulanos, a Lenora que sabe
citar...franceses. Eu digo: - Mas, menina, como o papai sabia tudo isto? NOs
pequenas ficdvamos tolas de vé-lo.

Na tentativa de a entrevista enveredar por outras trilhas, comentei com Irma Marilia
sobre as entrevistas que fiz no bairro do Jurunas, na casa de Dona Wanda, ressaltando o
poder agregador de Bruno bem como seu engajamento relacionado as cooperativas. Dali,

minha interlocutora relatou o seguinte:

Olha, outro dia, eu procurando vender este livro, fui ali junto do largo de S3o Jodo,
tem agora uma cooperativa bem junto da igreja. Ai o homem disse: Vou comprar. E
comprou cinco livros a 10 reais...me deu 50 reais. E disse: Olha, seu pai...eu era um
menino...seu pai foi quem criou o cooperativismo quando estava no interior e tal e
tal. Fiquei tola de ver. E uma coisa linda...a cooperagdo, né? Cooperativismo. Ele
qgue fundou. Se ele tivesse sido mais ajudado...porque o papai era desempregado.
Minha irma Ruth contava que pra ele langar aqueles primeiros livros foi uma luta.
Chegou a pedir dinheiro a varias pessoas para poder imprimi-los. Ndo tinha ajuda.
Ai o0 advogado disse: vou comprar esses livros em homenagem ao seu pai, grande
cooperativista.

A prépria filha desconhecia o alcance que seu pai tivera em relacdo ao
cooperativismo, que, sem duvida, foi algo marcante na vida de um artista politicamente
engajado na luta em prol dos trabalhadores como fora Bruno de Menezes. O Unico romance
de Bruno publicado, Candunga: cenas das migra¢ées nordestinas na Zona Bragantina (1954),
traz consigo o fomento a criagdo de cooperativas pelos trabalhadores, apds estes haverem
conquistado a posse da terra ao longo de uma narrativa em que fatores sociais serviram de

base para o alcance estético da obra.

Destaco, a seguir, uma breve passagem extraida do romance supracitado (1993c:
236): “O povo ndo parece mais tolo. Ouvem continuamente Candunga, e este, aconselha-os,
adverte-os, contra as manobras dos quitandeiros, preparando os espiritos para a fundacao

de uma cooperativa, sé deles, dos agricultores”.
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Figura 21 — Cooperativa Popular de Consumo, Filial n° 02, e seus trabalhadores.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes

A criacdo de cooperativas tinha como serventia ndo apenas a organiza¢dao dos
trabalhadores, mas também o consumo de roupas e alimentos por um preco mais de acordo
com a situacdo socioeconOmica destes homens e mulheres espoliados diariamente. E, sob a
inspiragdao dos 28 operarios de Rochdale, Bruno escrevera em 1947 um texto, publicado
originalmente no jornal A Provincia do Pard, em homenagem a Carlos Howart, conhecido

como o “Arquimedes da Cooperagao”, do qual destaco o trecho seguinte (1993b: 438):

O mundo cooperativista celebra o 103° aniversdrio da instalagio do primeiro
armazém de abastecimento, por meio de vendas empregando o sistema de
cooperagdo. Assim, o Dia Cooperativo Internacional é comemorado em todos os
horizontes do Universo, reevocando a memdria dos 28 teceldes que propiciaram
aos povos um movimento associativo, com fundamentos sociais e econdémicos,
destinado a ndo fracassar, nem a estabelecer conflitos de ideias, ou de
exclusivismos raciais.
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As experiéncias de Bruno, desde crianca, trazidas por mim no capitulo primeiro,
certamente, moldaram sua forma de pensar a partir de uma légica em que a cooperagao
entre as pessoas prevalecesse. Seria a maneira de Bruno pagar a divida em relagdao aos
auxilios que teve para sua manutengao artistica. Irma Marilia comenta brevemente acerca

das dificuldades e da verve poética que herdara do pai:

Minha tia Lourdes (mde de Dona Wanda Cunha)...muito pobre...o marido a deixou,
abandonou com 10 filhos...12...foi embora pro Rio de Janeiro. E as minhas irmas
heroicamente ajudaram. N6s devemos muito as nossas irmas, o papai deve muito a
elas, pois elas se empenharam também pra que ele publicasse livros. Pra n3o falar
na mamae, né? Os 11 sonetos foi minha mae que o fez escrever. Por que ele disse:
- Olha, Francisquinha, aqui esta o edital sobre estes 11 sonetos, me da uma grande
vontade de escrever. Ai a mamae: - mas tu ndo és sonetista, Bruno! —N&do, mas eu
gosto de sonetos! O Marcos Valério fala do papai como polimorfo, porque ele era
modernista e ao mesmo tempo classico. Ai a mamae disse: Mas por que tu ndo
entras neste concurso? Ai papai: - Entdo nds vamos ver, vou perder algumas
madrugadas. Por que ele gostava de escrever...acordava de madrugada e ts ts ts
(onomatopeia para a o ato de escrever). Engracado que eu herdei dele isso. Até
hoje eu acordo cedo...as vezes 4h...e tenho que fazer alguma...escrever...ler...eu
gosto de fazer cartdes, eu dobro, colo e dou pra catequese pra eles venderem,
doarem...rezo um pouco, escrevo um poema, um acrdstico pra Irmds, depois eu
durmo, 13 pras 5h.

Minha interlocutora me pediu licenga para poder falar ao telefone. Nesse momento
rememorei que o senhor Pedro Daltro, na casa de Dona Wanda, comentara rapidamente
sobre Bruno de Menezes se intitular “sogro de Jesus”, entdo, quando Irma Marilia voltou a

sala, questionei-a sobre qual o porqué disto e ela me dissera que

O papai ndo queria que o Geraldo fosse padre. Foi Nunes Pereira, antropdlogo, que
foi visita-lo no hospital e disse: - Mas Bruno, que é isso? Tua mulher chorou que tu
num queres assinar a permissdo para o Geraldo. Rapaz, tu num tens feito o que tu
gueres na vida? Deixa o teu filho. Se quebrar a cara...é dele. Ai o papai disse: - Mas
n3do quero que ele saia de Belém, meu filho mais velho. Bem...o Geraldo foi, entrou
no semindrio. Queria ser agostiniano, sé tinha pro Sul. Mas nao foi, Deus sabe o
que faz, ficou em Belém, no Para. Dai, depois que o Geraldo se ordenou, o papai foi
varias vezes visita-lo. Geraldo desenvolveu uma sinusite alérgica muito penosa e
papai foi la....em Recife (ou Ceard)...que ele foi la fazer o tratamento. Ai alegre,
com o filho e tudo. Bem...comigo foi a mesma coisa. Foi assim, Rodrigo, a vocagao
né? Pessoal diz: Irm3, seu pai poeta, farrista, boémio. E os filhos quase todos assim.
Uma vida mais severa e tudo. Ai eu digo: Influéncia da minha mae, grande parte e
de S3o Jodo. Nb6s moravamos agarrados naquela igreja. Aquela igreja teve
influéncia basica...até pro papai. Muitos padres iam em casa. Eu com 12 anos ja
dava aula de catecismo...me lembro...pequena, pequenina que eu era, magrinha e
fui assim. Crise da adolescéncia, namoros e tal, mas eu era sempre voltada para a
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igreja, sabes? Ai depois encontrei estas irmds americanas que vieram dos EUA para
a atual pardéquia do Perpétuo Socorro. Foram pra la. Elas de habito branco,
dirigindo carro, menino, aquilo me impressionava. E depois os padres missionarios
do Xingu tinham uma casa junto da nossa em Belém, na Cidade Velha, ensinavam
as criangas. Eu me lembro, era bem pequena, adolescente, o padre carregando um
leproso numa rede. O leproso posto assim, tinha um pau de fronte a ré, entdo o
Dom Eurico, um tipdao de homem, tinha os olhos azuis, as indias queriam até
arrancar aquele olho...vieram contar a noite pra ele: - Eurico...fuja, fuja que as
indias que tirar teus olhos pra fazer um colar. Ai tinha um outro...salvaram este
leproso. Ai tudo este padre contava pra nods, essas historias...do Xingu, ele era
apaixonado pelo Xingu. Com isso eu disse: vou ser uma missionaria!
Menino...quando eu fui dizer...pois o padre pediu que eu levasse a permissdo dos
pais. A mamae disse que tinha duvida um pouco, por que eu era muito cheia de
opinido, mas que eu seguisse. Agora o papai, quando eu fui...disse: tua mae quer
fazer disto aqui um convento. Eu é que sou a ovelha negra desta casa. Eu vou é me
embora! E foi embora pro Rio de Janeiro, ficou 1a uns dois anos. Nds tinhamos
parentes la. Bem...ai eu fui pra Manaus, quando tava pra fazer dois anos eu tinha
de fazer meus votos. S3o os votos que a gente faz, Rodrigo, tu és catdlico?
Assim...pobreza, castidade e obediéncia. Trés votos rigorosos. Uma promessa a
Deus. Bem, ai a nossa mestra, as novigas, mulheres muito boas, preparadas, cheias
do espirito de Deus, e essa nossa mestra era americana, uma criatura que me
marcou, sabe? Tdo boa. E disse: olha, amanhd vocés vdo fazer o casamento de
Jesus, vdo ser esposas de Cristo, pensem bem, ainda podem voltar atrds. Eramos
doze, ficamos seis eu acho. Ai eu escrevi uma carta ao papai: - Papai, casei-me com
Jesus Cristo, sou esposa de Cristo. Era 1957, 1958...por ai. Entdo contam varias
versdes. Um dia eles estavam numa viagem. Ele e os colegas companheiros de
trabalho num rio, e o barco ia sogobrando. Ai disseram: Ah, Bruno, nés vamos
morrer. Ele disse: Eu num morro, eu ndo morro, vocés podem morrer, mas eu nao.
—Mas como, Bruno? — Minha filha ndo é esposa de Jesus? Eu sou sogro de Jesus!
Tem outra versdo. Que num bar...papai gostava de contar piadas um pouco
inconvenientes ou forte digamos. Ele contava uma piada que mamaée dizia:
ninguém aprenda isto. Era muito forte...sobre os apdstolos e a santa ceia, sabe? Ai
disseram: Olha, Bruno, tu ndo te salvas! Contando esta piada. Ele disse: -Eu me
salvo! Eu me salvo por que sou sogro de Jesus! Menino, uma coisa impressionante,
né?

Dentre muitas partes interessantes nesta fala de Irma Marilia, destaco o que abordei
ha pouco em um poema escrito por ela, acerca de uma certa incompreensao da figura de
Bruno no seio de sua familia. Para ele, boémio, notivago, poeta das feiras e bares, ter filhos
na vida clerical era uma afronta. Dai sua partida para o Rio de Janeiro. A descoberta deste

fato me foi inusitada.

Irma Marilia me pedira desculpas por ndo ter me oferecido nada ao longo da
conversa, entdo eu disse que aceitaria um copo com agua. Ela pediu para que a
acompanhasse até a cozinha e que fosse observando as dependéncias da enorme casa. Na
volta da cozinha paramos em seu escritdorio, nesse momento ela me pedira que eu a

auxiliasse a enviar um e-mail de seu computador, o qual ela sabe utilizar, porém tem
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dificuldades por conta da visao desgastada. Ao voltarmos a sala, novamente minha
interlocutora pedira desculpas, s6 que agora pelas poucas informacdes que me dera acerca
do pai. Na contramao, eu lhe dissera que suas informagdes estavam sendo valiosissimas para

os propositos desta pesquisa e que certamente me ajudariam bastante.

Nesse sentido, aproveitei o contexto e sondei outras fontes possiveis com minha
interlocutora. Abordei o tema das correspondéncias trocadas com Camara Cascudo e a Irma
me indicara ir a casa da Jodao Diogo, visto que |a se encontram diversos documentos de e
acerca do seu pai. Segui, entdo, sua indicacdo, mas abordarei este assunto da pesquisa no

tépico seguinte.

Sai da casa de Irma Marilia sob um céu crepuscular. Grato pela oportunidade de ter
parte da tarde tomada por uma, a priori, coleta de relatos, mas que também se aproximou
de um sarau pelas declamagdes de poemas que a Irma fizera para eu conhecer um pouco
mais acerca de seu pai. Ela me guiara até a porta e adiantara a possibilidade de um novo

encontro, porém, na casa da Cidade Velha, na qual morava o Monsenhor Geraldo Menezes.

Apds essas duas entrevistas - com cinco interlocutores diferentes - tive a sensagao de
gue a pesquisa cresceu sob uma perspectiva interessante a partir das memodrias
recompostas e partilhadas de familiares de Bruno de Menezes. Percebi, também, uma certa
légica dentro de cada fala, um compartilhamento ndao apenas de memadrias em si, mas de
enunciados e formagées discursivas, como assevera o filésofo Michel Foucault (2008: 132)
gue “enquanto a regularidade de uma frase é definida pelas leis de uma lingua, e a de uma
proposicdo pelas leis de uma légica, a regularidade dos enunciados é definida pela prépria

formacao discursiva”.

Como afirma Alistair Thomson (1997: 56): “Compomos nossas reminiscéncias para
dar sentido a nossa vida passada e presente”. Nesse sentido, busquei captar em cada fala o
processo de (des)construcdo identitdria tanto de meus interlocutores quanto de Bruno,
percebendo que imagem de si e do poeta estas pessoas queriam desvelar ao pesquisador
para que dessa maneira as memdrias compusessem possiveis trajetérias do literato-
etnografo, tendo em mente que passado e presente se interconectam, afetando um ao

outro.
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Sob esse viés, para mim, é de suma importancia que se dialogue abertamente com os
interlocutores antes, durante e depois da coleta dos relatos acerca dos propdsitos da
pesquisa, bem como ter a sensibilidade para avaliar cada contexto e perceber cada signo
manifestado como algo peculiar, pois as memdrias ndo se repetem. Por este viés, minha
forma de pensar converge com a de Costa (2014: 49), a qual, ao tratar da escuta do Outro,
afirma que o narrar é transgressor, diz acerca de si, vai de encontro ao discurso oficial

colocando em xeque seu regime de verdade.

Busquei, nesse enredo, seguir as diretrizes de Portelli no que diz respeito a ética na
Histdéria Oral (1997c¢), “O significado e a ética dos contatos humanos diretos, na experiéncia
do trabalho de campo, sdo imprescindiveis ao significado e a ética no exercicio de nossa
profissdo”. Ndo sou historiador oral, sou um antropélogo em construcao que sigo o viés da
indisciplina sob o qual a Antropologia fora constituida, e que reconheco a importancia da
ética na lida com um Outro que também é um Eu. Como afirma a antropdloga Guita Debert

(2004: 53)

N3do podemos desconhecer a forca e o sentido que as exigéncias éticas da pesquisa
ganham hoje em dia, tampouco que os pesquisadores tém que estar armados para
esse tipo de exigéncia num contexto em que os recursos da pesquisa e o interesse
por elas se ampliaram enormemente. E imprescindivel dispormos de um cédigo de
ética da pesquisa cientifica porque ele oferece também uma protecdo ao
pesquisador e a comunidade cientifica.

E assim, caminho na busca pelas verdades que talvez nunca alcance...

3.3 — O Tuxaua e o Pajé: correspondéncias entre Bruno de Menezes e Luis da

Camara Cascudo.

Na secdo anterior, antecipei que a partir daqui iria abordar a pesquisa em
documentos escritos ocorrida na casa em que Bruno de Menezes vivera até o fim da vida,
localizada na Rua Jodo Diogo, numero 26, bairro da Cidade Velha. Para demonstrar a
importancia do aspecto documental desta pesquisa, cito a interessante fala de Frehse (2005:

131) na qual a autora demonstra a importancia que
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(...) possuem os informantes, célebres personagens das etnografias realizadas a
partir de interagGes face a face do antropdlogo com os terceiros que ele investiga
no chamado "presente etnografico". S6 que sdo informantes bem especificos:
aqueles que se pode construir teoricamente a partir do contato com a
documentagdo contida nos arquivos.

Comentei em outra parte deste trabalho que conhecera esta casa em abril de 2011, a
convite da saudosa Maria de Belém Menezes. Na época estava pesquisando, digamos, que
autonomamente, pois ja havia terminado o mestrado em Estudos Literdrios e ndo estava
vinculado a nenhum programa de pdés-graduacdo. Entretanto, eu ndo estivera na casa da
familia Menezes como pesquisador, e sim como alguém que tivera seu trabalho acerca de
Bruno de Menezes reconhecido e ali estava para receber uma dadiva das maos de Belém: a
edicdo alusiva aos cinquenta anos de lancamento da obra Onze Sonetos (1960-2010).
Conversamos bastante, falamos de Bruno e suas obras, fatos que estdo inscritos em minha
membdria, visto que ndo gravara tal interlocucdo em nenhum aparelho eletronico do género.
Sai dali em 2011 sentindo e sabendo que um dia voltaria, vislumbrando a feitura de um

possivel doutorado tendo como esteio a figura de Bruno de Menezes.

Quase cinco anos depois, em meio a pesquisa de doutoramento, vejo-me em frente a
Irma Marilia de Menezes, na residéncia da Campina, indagando-a acerca das

correspondéncias do pai. Ouco dela o seguinte:

Parte esta na APL outra esta em casa, mas ai sé com a Lenora e a Carolina, sabes? E
comigo também por que o acervo é da familia. Mas na nossa sala tem uma estante
que outro dia, rapaz, eu procurando n3do sei o qué do papai, mas me Vi
doida...menino, mas tem uma riqueza de coisas, mas a Lenora: - Marilia, tu ndo te
atrevas a dar a ninguém quem for I3, sé tirando fotos. L4 tem, meu filho.

Tivera, novamente, as portas da casa de Bruno de Menezes abertas para mim.
Porém, como nossa vida é feita de encontros e desencontros, caminhos e descaminhos,
apenas dois meses depois agendei com a Irma Marilia uma ida a casa da Cidade Velha. Ela
reclamara por telefone de minha demora, pois ansiava em me ajudar, e prontamente
agendou minha visita. Combinamos que eu a buscaria a Rua Padre Prudéncio, em sua
residéncia, para que de |4 fossemos, em meu carro, a Cidade Velha, por volta das 14h, do dia

23 de dezembro de 2015, quarta-feira, e assim o fiz, pontualmente.
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No caminho para a Rua Jodo Diogo, a Irma falara um pouco do irmdo Geraldo,
convidara-me para uma missa de Natal que ocorreria no dia seguinte, divulgara seu livro de
poemas e adiantara que eu deveria ficar a vontade na casa, registrando o que me

interessasse.

Figura 22 — Fachada da residéncia da Familia Menezes, Rua Jodo Diogo, 26.

Fonte: Arquivo pessoal

Estacionamos quase em frente ao nimero 26, bela residéncia de arquitetura ainda
original. Ajudei a Irm3 a descer do carro e entdo adentramos a casa. Foi uma volta no tempo.
A moradia é enorme, estreita, porém comprida, como muitas casas antigas em Belém. Nela
estava o Monsenhor Geraldo Menezes, como da primeira vez que o vi, em 2011, sentado em
uma cadeira de balan¢go, com o terco na mdo. Estava também o rapaz que cuida do
monsenhor, sé que recolhido em seu quarto. Irma Marilia avisara ao irmao que eu estava ali
e dissera do meu propdsito, apresentou-nos, depois me levou para conhecer o restante da

Ccasa.
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Quando eu voltava da cozinha o Monsenhor, que estava ja cego, ouviu meus passos e
me chamou para uma conversa. Sorridente, perguntou-me o que precisamente eu
pesquisava, qual minha area de estudo, disse que Maria de Belém era a grande sabedora da

vida de Bruno, falou da vida dificil que tiveram e me deixou a vontade para a pesquisa.

A religiosidade impera no local. A devogdo de Dona Francisquinha Menezes, esposa
de Bruno, assim como dos filhos do casal, paira incessantemente naquele espaco, protegido,

segundo Irma Marilia, pelo Sagrado Coragdo de Jesus.

Figura 23 — O Sagrado Coracdo de Jesus na sala da residéncia dos Menezes.

Fonte: Arquivo pessoal
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Ja devidamente ambientado, fui observar e registrar o que pudesse daquele lugar, o
qual naquele contexto era como um templo para mim. Registrei primeiramente imagens da
casa - moveis, portas, janelas, quadros e retratos na parede, livros, tudo ainda muito bem
conservado. Enquanto isso, padre Geraldo ouvia o ter¢co da misericérdia em uma estacdo de
radio e Irma Marilia fazia anotagbes sobre uma mesa préxima ao irmao. Apds isso, dirigi-me
a estante que a Irm3 me indicara. Segundo ela, 1d estariam documentos diversos sobre
Bruno. Iniciei o mergulho. Fiz mais de cem registros de imagens com o meu celular.

III

Descobertas fabulosas para esta pesquisa. No entanto, os “imponderdveis da vida real”, para
citar Malinowski (1984), recairam, nesse contexto, sobre o pesquisador em sua pratica.

Senti, entdo, o gosto do ganhar e do perder na pesquisa.

No fim da tarde do dia 23, ja findando os trabalhos, percebi que as mais de cem
imagens por mim registradas sumiram de meu aparelho celular, o qual acusava nao
reconhecer o cartdo de memdria. Abri o celular, retirei o cartao, recoloquei, mas ndo obtive
éxito. Fiquei ruminando aquela, para mim, tragédia dantesca. Entdo, despedi-me de Irma
Marilia e de Monsenhor Geraldo, desejei-lhes Feliz Natal e agradeci pela acolhida que tive

naquela tarde.

No caminho de volta para casa pensei em todo o esforco depreendido, mas
despedacado pela tecnologia. Lembrei um verso de Augusto dos Anjos em seu soneto Versos
Intimos...“A m3o que afaga é a mesma que apedreja”. No meu caso, a tecnologia que te
ajuda é a mesma que te prejudica. Entreguei o cartdo de memdria a uma pessoa que
entende muito o ramo da computacdo, mas esta pessoa decretou o “falecimento” daquele

objeto.

Entdo, no fim de semana apds o Natal, liguei para Irma Marilia explicando o ocorrido
e pedi para ir novamente a casa da Rua Jodo Diogo, ela prontamente permitiu. Dia 28 de

dezembro, segunda-feira, as 14h, estava eu novamente adentrando aquele espagco magico.

Irma Marilia ja estava na casa. Fui recebido por ela, como sempre, com sorriso no
rosto. Perguntei sobre a missa de Natal e ela me dissera que foi uma celebracdo muito
bonita. Cumprimentei o Monsenhor Geraldo e seu cuidador. Dai, parti para os registros, pois
ndo era necessario o mesmo protocolo da semana anterior e ndo era minha intengao passar

muito tempo e causar possiveis incObmodos as pessoas de idade avancada que ali se
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encontravam, afinal, é papel do pesquisador também saber respeitar limites e intimidades

alheias.

Na mesma sequéncia, porém agora precavido ante quaisquer problemas
tecnolégicos, fiz registros da casa e, a posteriori, fui a estante que a Irma me indicara na
semana anterior. Como se pode tirar proveito de coisas ruins que nos acontecem, encontrei
documentos além dos que achara dias antes, assim como esta procura foi facilitada, visto
que eu ja sabia onde estariam alguns arquivos. Ou seja, de alguma forma, mesmo com a

perda das primeiras imagens, a ida a casa dos Menezes antes do Natal ndo fora em vao.

Muito do que eu encontrara naquela estante desvela a trajetéria de um Bruno de
Menezes pesquisador, homem que fazia, por exemplo, recortes de jornal acerca do que
escreveria posteriormente. O que foi encontrado desse Bruno etnégrafo sera elucidado na
segunda parte desta tese, quando tratarei das composi¢ées de Boi bumbd: auto popular, SGo
Benedito da Praia: Folclore do Ver-o-Peso e Batuque. Entretanto, acerca deste literato-
etndgrafo, necessito abordar um achado brilhante que fiz em meio a quase um século de
documentos arquivados: as correspondéncias trocadas entre Bruno de Menezes e Luis da

Camara Cascudo.

Fui instigado a buscar essas correspondéncias quando da leitura de um ensaio do
professor Jodo Carlos Pereira intitulado Bruno de Menezes: as aventuras do Bardo de Goré
entre bumbds e mastros votivos, contido na coletdnea Bruno de Menezes ou a sutileza da
transicdo (1994), ja citado. Neste ensaio, o professor elucida uma carta de Cascudo a Bruno,
na qual o primeiro solicita um “pequeno estudo” sobre a alimentacdo na Amazonia (Para e
Amazonas) para fazer parte do livro Histéria da Alimentagdao no Brasil. E, além disso,

reconhece a grandeza do paraense ao tratd-lo enquanto um “tuxaua”.
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Figura 24 — Carta original enviada por Luis da Camara Cascudo a Bruno de Menezes, em 18 de

novembro de 1962.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes
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Nesta pesquisa etnografica, de fundo primordialmente arquivistico, tenho buscado
relacionar as diversas trajetérias de vida de Bruno de Menezes — nos sentidos pessoal,
artistico e profissional — para que se reconheca no homem Bruno uma figura multifacetada
que estda muito além do poeta de Batuque. Os documentos — escritos, orais, pessoais, da
critica, institucionais — sdo-me valiosos para que tal compreensdo, a partir das inUmeras
vozes por meio deles expressa (Clifford 2011), concretize-se. Nesse sentido, Cunha (2004:

292) afirma que

Se a possibilidade de as fontes “falarem” é apenas uma metafora que refor¢a a
ideia de que os historiadores devem “ouvir” e, sobretudo, “dialogar” com os
documentos que utilizam em suas pesquisas, a interlocucdo é possivel se as
condicGes de producdo dessas ‘vozes’ forem tomadas como objeto de andlise —
isto é, o fato de os arquivos terem sido constituidos, alimentados e mantidos por
pessoas, grupos sociais e institui¢des.

Nesse enredo, a autora procura justificar um uso antropolégico dos arquivos, visto que
pessoas estdo envolvidas em seu processo de feitura e organizagao; viés que, para mim, foi
positivamente crucial para o desvelamento de outras possibilidades de se observar Bruno de

Menezes.

A imagem da carta de Cascudo exposta hd pouco traz um interessante conteudo, o
qual, para o propdsito deste estudo que empreendo, tem uma relevancia imensa ao se
verificar o solicitar a Bruno de uma pesquisa acerca das comidas presentes, tanto em

festividades quanto no cotidiano, da realidade Amazénica.

Antes de seguir pelas veredas das correspondéncias, vou brevemente situar Camara
Cascudo no contexto da pesquisa. Para tanto, cito a passagem de um breve material da
professora Maria Angela Barbato Carneiro (2012), resultado de uma exposicdo acerca de

Cascudo, no qual a mesma afirma que

Luis da Camara Cascudo foi um dos maiores pesquisadores do folclore brasileiro.
Pode-se dizer que suas contribuicGes vdo para além da etnografia, ciéncia da qual
foi um grande especialista. Sua obra foi importante, também, no campo da
literatura bem como da cultura da infancia. Pesquisador, escritor e folclorista
potiguar, formado em Direito, pela Faculdade de Recife, Camara Cascudo concluiu
em Natal o Curso de Etnografia. Sua formagdo ocorreu ainda na drea médica, na
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qual estudou até o 42 ano em Salvador e, posteriormente, no Rio de Janeiro.
Nasceu em Natal (RN) em 1898 e aos seis anos ja sabia ler. Aprendeu inglés para
acompanhar os viajantes pela Africa e pela Asia. Especializou-se em etnografia e no
folclore, embora tivesse predilecdo pela Histéria e Geografia, especialmente do Rio
Grande do Norte, onde passou a vida atuando como professor na Universidade
Federal (UFRN), e homenageado pelo Instituto de Antropologia que recebeu o seu
nome. Tem inUmeras obras que vao desde a literatura, passando pela gastronomia
e pela histéria, mostrando a riqueza de sua pesquisa.

Interessante notar que Cascudo, apesar de estar no canone dos grandes folcloristas
brasileiros, alcangou em sua terra natal a faganha de ser reconhecido pelos antropdlogos.
Certamente, o fato de ser um homem ligado a Academia, além de ter findado um curso
intitulado Etnografia, proporcionou um transito mais efetivo entre as dreas as quais o

pesquisador estava conectado.

No enredo das transitoriedades, tanto Cascudo quanto Bruno demonstravam e
mantinham, por meio das cartas, respeito e carinho mutuos, além do reconhecimento da

importancia pelos dois confrades de pesquisas.

Bruno respondera a carta de Cascudo poucos dias depois, enviando-lhe uma espécie
de roteiro do que seria postado em definitivo para o pesquisador natalense, no més de
fevereiro de 1963. Segue a imagem a seguir, ou melhor, imagens, pois como a fotografia ndo
ficara bem nitida pelas condi¢cbes do papel, aproximei a cdmera e dividi a carta em trés

partes para melhor leitura.
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Figura 25 — Primeira parte da carta-resposta de Bruno a solicitagdo de Camara Cascudo, em 27 de novembro
1962.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes

Figura 26 — Segunda parte da carta-resposta original de Bruno a solicitagdo de Camara Cascudo, em 27 de
novembro de 1962.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes
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Figura 27 — Terceira parte da carta-resposta original de Bruno a solicitacdo de Camara Cascudo, em 27 de
novembro de 1962.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes

Bruno demonstrara em sua resposta que era profundo conhecedor da culindria
amazonica - peixes, carnes, carnes de aves, bebidas, etc. — certamente isso explique o

porqué da procura de Camara Cascudo.

Porém, Bruno ndo era apenas um conhecedor dessa culindria em teoria. O literato-
etnografo também possuia seus dotes culindrios, herdados de Mae Balbina, com destaque a
manicoba, como me dissera Irma Marilia acerca desta iguaria, bem como de sua vé e de sua

religiosidade:

Pois é...apesar da minha vé ndo ter...isso é mais deste animismo africano, o
batuque...Eu ndo li um décimo das coisas que escreveram sobre meu pai. Na tese
(dissertacdo) do Marcos Valério ele fala sobre esse aspecto religioso, a
eucaristia...o més de maio...tem o poema Més de Maio. Minha vd sofreu muito
com uma erisipela que ela tinha horrivel, ela ficava na rede com as pernas
enormes...mas ela gostava da gente e ficava dizendo: 6 meu neto...6 meu neto...ai
a gente vinha, agradava ela e depois as festas eram |4 na casa dela. Num terreiro no
quintal. Papai sabia fazer manicoba. Na ordenacdo do Geraldo, ele preparou
manigoba.

Trago a seguir uma imagem de um recorte de jornal por mim encontrado na

Academia Paraense de Letras em que Bruno fala a respeito da manicoba, tanto acerca da
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historia quanto de seu modo de preparo. O texto fora publicado em outubro 1977, periodo
da quadra nazarena, no Jornal O liberal, e ha referéncias diretas com transcricdo de trechos

do poeta.

Figura 28 — Bruno e a manigoba, publicado em 09 de outubro de 1977, no jornal O Liberal.

Fonte: Arquivos da Academia Paraense de Letras.
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Vale ressaltar que a manigcoba é um prato no qual a cultura afro lateja, como Bruno
explora no inicio do texto, creditando as cozinheiras negras, mesticas de brancos com indias
e mulatas o aprendizado da feitura da suculenta iguaria, famosa pelas bandas de c4, norte
do Brasil. Isto é, para utilizar um termo caro a Bruno, a manigoba é certamente uma comida
afro-amerindia com “toques” portugueses em seu fazer. Além disso, como se pode notar, o
pesquisador ensina o modo de preparo, o que condiz com o que Irma Marilia me dissera em
entrevista, quando esta afirmou que o pai sabia fazer manicoba.

Ja no més de dezembro de 1962, Cascudo envia outra carta a Bruno, concordando
com o prazo que o literato paraense lhe pedira, bem como com o “cardapio” sugerido por

este.
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Figura 29 — Carta de Cascudo a Bruno.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes

Chama-me atengdo nesta carta a maneira como Camara Cascudo trata Bruno de
Menezes, chamando-o de “Bardo de Goré”, espécie de entidade ligada a figura do Rei
Sebastido, presente nos terreiros de Mina, e que possui uma familia, com dois filhos, nas
encantarias (Tavernard de Luca 2014; Vergolino e Silva 2015). Nesse sentido, é valido
destacar que o folclorista de Natal ja havia tido contato com, entre outras, a obra Batuque,
de Bruno, fato do qual tratarei a seguir.

A carta que primeiro expus nesta se¢ao, chamou-me a ateng¢do por outras leituras

que fiz sobre a vida de Bruno de Menezes. Entretanto, encontrei, como prova de uma
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amizade mais longa, uma correspondéncia enviada por Cascudo no ano de 1955, em que o
pesquisador nordestino derrama sobre o papel toda sua reveréncia ao poeta de Batuque e

romancista de Candunga.

Figura 30 — Cronologicamente, carta mais antiga de Cascudo a Bruno por mim encontrada (1955).

Fonte: Arquivo da Familia Menezes.
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Importante notar as leituras feitas por Cascudo acerca de duas relevantes obras de
Bruno. O folclorista natalense, apds a leitura de Batuque, finda por incluir o bardo jurunense
na pléiade dos grandes poetas, tamanha robustez textual e perspicdcia na utilizagdo das
palavras, descortinando o ambiente vivenciado pelos negros no Brasil, além de ser, para
Cascudo, um verdadeiro teste aos editores do “Sul” do pais, creio que pelo fato de grande
parte do canone literdrio nacional ser proveniente desta regido, e também pelo livro ser algo
bastante peculiar no seio de nossa literatura, tendo como parametro no momento de sua
producdo, década de 1930, somente os Poemas Negros, de Jorge de Lima. Quanto ao
Candunga, Camara Cascudo o inclui, indiretamente, no rol dos ditos romances de 30, que
narravam, primordialmente, o ciclo das secas no na regido Nordeste do Brasil. Fato este ja
elucidado por mim neste trabalho.

Em fevereiro de 1963, Bruno de Menezes cumpre o acordado com Cascudo e lhe
envia o material solicitado. Acredito que tenha sido uma das ultimas correspondéncias entre
ambos, prova de uma amizade de esséncia platdnica materializada pelo aspecto abstrato da

admiracdo mutua.
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Figura 31 — Carta de Bruno a Cascudo, comunicando-lhe do envio de material coletado acerca da culinaria

amazonica (Para-Amazonas), em 18 de fevereiro de 1963.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes.

Esta carta traduz, além da competéncia enquanto pesquisador, a simplicidade de
Bruno de Menezes quando afirmara que para tratar da cozinha do Amazonas melhor que
fosse feito por alguém daquelas paragens, valorizando desta feita os saberes locais,
reconhecendo a importancia dos nativos e exercitando, sob uma perspectiva antropoldgica,
a alteridade. Para além, vale ressaltar que Bruno fez espécies de entrevistas, como ele

mesmo afirma, “observacdes in loco” e leituras acerca das iguarias por ele pesquisadas,
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pondo em prdatica um trabalho etnografico interessante para os propodsitos de Camara

Cascudo.

Nesse enredo, ao mergulhar nos arquivos da estante de Bruno, ainda encontrei
outras correspondéncias de Luis da Camara Cascudo, porém, que ja estavam sendo

encaminhadas a filha do poeta, Maria de Belém, visto que Bruno ja havia falecido.

Com efeito, neste capitulo, tratei de empreender a constituicdo de outras possiveis
trajetdrias de Bruno de Menezes, as quais puderam ser observadas por meio do privilégio
dado as entrevistas e, nesta parte do capitulo, as correspondéncias, demonstrando, para
além da critica ja existente, a diversidade de veredas pelas quais se podem rumar em busca

do desvelamento de outras identidades do literato-etnégrafo.

Volto a ressaltar que este trabalho tem o cardter de uma etnografia
fundamentalmente documental em que os arquivos sdo para mim extremamente valiosos
em uma perspectiva de ampliacdo de significacGes. Nesse sentido, cito a fala de Geertz
(2013: 11), na qual o autor assevera que seu “trabalho, enquanto algo mais que arquivismo
(uma funcdo bastante desprezada na antropologia), representa um esforco para abrir

caminho na dire¢ao de alguns angulos dessa discussao”.

Fechando esta primeira parte da tese e ja, de certa forma, antecipando o que vira na
parte seguinte, digo que esta abertura de caminhos de que nos fala Geertz em citacao feita
acima, sera desbravada a partir da observacado de trés producdes de Bruno de Menezes -
Boi-bumbd: auto popular, Sdo Benedito da Praia: Folclore do Ver-o-Peso e Batuque— para
que seu lado literato-etndgrafo seja desnudado, e se perceba que Bruno fora um homem
gue observou a realidade de si e dos Outros estando, como diz Magnani (2002: 17), “de

perto e de dentro”.

Nesse momento, para fechar esta parte da pesquisa, cito Bruno de Menezes, ndo o
poeta, mas o cooperativista, homem preocupado com a situacdo do homem amazébnico, e
gue se valeu também da poética para expressar sua ansia por um espaco amazonico menos

desigual (1993b: 437).

O homem da Amazénia, determinantemente, tera de associar-se para vencer, ndo
pela forma instintiva, como os animais, por imposi¢des coercitivas, sob o meio da
escravatura, tampouco pela serviddo condicionada aos baixos saldrios e a
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usurpacdo do seu trabalho, mas sim pelos elos poderosos do cooperativismo, que
h3do de torna-lo um ser feliz, integrado na verdadeira familia humana, participando
de tudo quanto lhe da o direito de viver, neste fabuloso éden equatorial, em que
ele ndo passa de uma sombra errante e melancdlica, perdida na imensiddo do
mundo verde.

E dessa maneira, sigo nesta saga incessante em que as construgdes e desconstrugdes

do Eu e do Outro se afetam mutuamente.
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Parte 02: Santo Batuque do Boi: Bruno de Menezes

etnografo da Amazénia Paraense
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Capitulo 4 — Boi Bumba - auto popular: Folclore e interculturalidade em Bruno de

Menezes.

Como ja dito alhures, Bruno de Menezes fora um homem multifacetado ao longo de
sua vida. Tanto pelos oficios em que laborou quanto pela variedade de escritos que
produziu. Este homem que Bruno revelou ser é um dos aspectos mais marcantes que vem

sendo destacados ao longo desta pesquisa.

No que diz respeito ao aspecto cultural, o critico literario Homi K. Bhabha (2007: 20),
ao discuti-lo sob uma perspectiva pds-colonial, destaca a subjetividade textual, indaga as
narrativas originarias e propde ir além dos limites destes escritos, dando enfoque aos entre-
lugares nos quais se relacionam e se articulam as diferengas culturais, exaurindo clichés

essencialistas.

O que é teoricamente inovador e politicamente crucial é a necessidade de passar
além das narrativas de subjetividades originarias e iniciais e de focalizar aqueles
momentos ou processos que sdo produzidos na articulagdo de diferencgas culturais.
Esses “entre-lugares” fornecem o terreno para a elaboragdo de estratégias de
subjetivacdao — singular ou coletiva — que dao inicio a novos signos de identidade e
postos inovadores de colaboragao e contestagdo, no ato de definir a prépria ideia
de sociedade.

Garcia Canclini (2009) dialoga com Bhabha e, sob uma perspectiva antropoldgica, ndo
observa a cultura por ela mesma, mas compreende que ha imbricagcdes simbodlicas e
econdmicas surgida da diversidade de comportamentos e representacdes, o que ele chama
de um estudo intercultural. A interculturalidade observada por Canclini é, para ele, o objeto
gue mais desvela e questiona as falsas certezas oriundas do etnocentrismo ou dos
encaixotamentos disciplinares. A cultura seria, entdo, um instrumento de resisténcia para
transformar os fluxos globalizantes e as dindmicas locais, eliminando assim conceitos que

trazem a tona o essencialismo e as representacdes elitizadas e o eruditismo.

Nesse enredo, Mary Louise Pratt, em seu livro Olhos do império: relatos de viagem e
transculturagdo, fala em uma “zona de contato”, que segundo a propria autora seria “uma
tentativa de se invocar a presencga espacial e temporal conjunta de sujeitos anteriormente
separados por descontinuidades histéricas e geogréficas cujas trajetérias agora se cruzam”

(1999: 32). Tornando-me mais especifico, Pratt compreende “zona de contato” enquanto
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uma fronteira cultural na qual os encontros coloniais acontecem. Dai a autora problematiza
a constituicdo dos sujeitos coloniais no encontro entre colonizadores e colonizados, tendo a
no¢do de que em tais eventos as relagdes de poder estabelecidas sdo deveras desiguais. E

justamente neste limiar em que sera observada a obra Boi Bumbd: auto popular.

Bruno de Menezes alcangou destaque na cena cultural, na primeira metade do século
XX em Belém, ndo apenas pela qualidade de seus escritos literarios, mas também pela
lideranga em grupos da intelectualidade belemense e pelo seu engajamento sdcio-politico.
Para além de introdutor do Modernismo na Amazonia, na busca incessante por mudancas,
Bruno vivenciou o contexto de uma certa “higienizacao” da cidade de Belém, como heranca
elitista do que restara dos tempos aureos da Belle Epoque, marca de um tempo em que,
ancorados na ciéncia em busca pela civilidade, diversos intendentes brasileiros, sob uma
Otica euro-ocidental, iniciaram a “limpeza cultural” de suas cidades, atingindo
principalmente as camadas marginalizadas e suas representacdes culturais. A repressao
contra a saida dos bois bumbdas fez parte desta “limpeza” implantada em Belém e diante
disso, Bruno e outros pensadores, enlevaram-se ante a repressao contra esta manifestacao

oriunda do meio suburbano.

No que tange a interdicdo da manifestacdo do boi bumb3a, houve uma primeira
proibicdo, no ano de 1905, pelo entdo intendente Anténio Lemos, devido as a¢les violentas
cometidas, de acordo com o poder municipal, pelos brincantes de bois rivais, resultando
algumas em mortes. Em 1915 a manifestacdo volta a ser liberada, mas repleta de restricGes
a partir de entdo. Tanto que no ano de 1940, na portaria 152, de 07 de junho, (Jornal A

Vanguarda, 08 de junho de 1940: 02 apud Leal 2011: 74), estava escrito

gue aos ditos bumbas e corddes’ ndo sejam, em absoluto, concedidas licengas para
exibicbes nas ruas ou pragas desta Capital, mas exclusivamente nas respectivas
sedes, em casa de familias ou em outras qualquer[sic] casas de diversGes, devendo,
porém, os seus comparsas seguirem para o local da exibi¢do, dispersos e ndo em
agrupamentos.

Nesse cenario de interditos, Bruno ficara ainda mais motivado e fascinado pela
cultura das bordas. E quando sua devocdo ao Folclore adquire corpo no sentido da pesquisa
propriamente dita. Tanto que, como ja fora citado anteriormente, em 1951, o poeta envia,

por meio da Comissdo de Folclore do Pard, ao 1° Congresso de Folclore Brasileiro, um
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trabalho que obteria boa recepgao no meio, intitulado A Evolugéo do Boi Bumbd como forma
de teatro popular. Entretanto, o proprio autor admite que a pesquisa ainda necessitava de
mais elabora¢do e de uma certa organizagdo para o acesso do publico. Vicente Salles, por
mim citado anteriormente, destacara tal fato. A partir dessa autocritica de Bruno de
Menezes, bem como de avangos e contribuicdes na pesquisa, surge, em 1958, o livro Boi

Bumba: auto popular. O lancamento do livro repercutiu dentro e fora de Belém, como segue

o informe a seguir:

: ¥ ASTROJILDO PEREIRA %

Brino de Moneses, BOI BUMBA {AUTO POPULAR),
Belém, 195

BRUNO de Meavaos, membro da Comissdo Poraense
dg Folclore, publict em volume o trabolko que apresenton
a0 Primeiro Brasfleiro de Folclore, reunido em
1053, Boi Bumbd ¢ um esludo consctencioso, elaboredo por
mdo compelente, do aulor popular paraenss, variante ro-
gional do BUMBA MEU BOl, lido ¢ havido polo folguedo
brasileiro faaks bomito ¢ mals tipico wo género. O BOI
BUMBA paracnse, diznos Brinio de Meneacs; “difere bas:
tanfe da donsa ¢ enrddo dramdticos, ¢omo os €psodios
dog reizados, da quadra do Natal, em owtros Estados,” B
antes um “boi” dag festas funinas, ¢ sua feiglo mais in-
teressante, segindo o autor, fem o toque de “simples fars
&, com “Nm sentido salirico, wa sua nota de irowia ruy-
dimenyr, aos duros servicos do eito, déate o lnguajor dot
parsonagens, d carocteristics da indsmentdria, aoy vol-
teios da roda, d mixloa nostdigica..." .

Na primeirg parte do lvro, Britno de Meneses cxa-
mina o assunto em seus aspectos Rlstdricos, socialdgicos,
¢ estéticos, expondo, com Doms fundamentos, a exa tnfer-

protapdo du variante pavaense do tradicionsl bailado pas-

toril. A nlo ser wma cerla visdo {o6rica de tondbacia his-
toricocultural explicar o fendmeno, sias origons
& seu desemvolvimento, — tondéwcia da qual discondamos,
por gssenfar em bases ‘Tientificas” plrantente idealistas,
~— a interpretogdo que The ad Briko de Menczey constiic
certamente wma contribuigdo Towvdvel, go carigutoimento

da nossa litaralura folcldrica.' Direi mesmo Que o sex tra- |

balko ¢ o melhor que dispomos 86bre o anto paruense,
sobretudo porque se trala de uma pesquisa reclisada pelo
antor com base na sia propric cxperidncia presoal Jisde
mening, ¢ no depoimento oral de informantes qualifico
dos, organizadores e participantes dos folguodos em Lonea,

GRS s LIURDS

acompankam e ilustram o sew enrddo, tal qual 6 hojo re-
yresentado. Todo o material “poctico”™ g "Sdmico” do fol-
guedo se acha registrado aqui com autenticidade, o que
the empreata valor documental do primeirg ordam,
Wm“ Menezes ';nbc m:rdwa‘dl;qmamw a
'do meramente piloresco, oy Gue se poderia
chamar de “divertimento em s1”, que resultam sompro
em distorgdo do fendmeno social chamado folelore. Sow
busca iuc::n:cnf‘ lzmamaar o8 :!:mnntoa 30
— condigbes T , propriedade da terra, mo
vida, diferenciacdes o Iutas de classe, olc. = quo
m a8 manifestapdes  foicidricas,  Dal porguo
i uma f, satirica ao BOI BUMBA, Devemos réx
saltar o gue hd nisto de meritério, embora se trate de wm
~ggio a que falta g wecossdria unidode tedrics,
Poulo de Carvalho Nelo, UM EIBMPLO DE INVEN-
CION DE “POLKLORE" — LA LEYENDA DB/
gMD%{‘ separata da revista “Histdria”, Bxenos
ires,

1

3
&

s

if

D¢ Montevidéo, ondo reside ¢ cxorce o séu Ingisté-
rio, o prof. brasileiro Pawlo de Carvalho Nelo erviaane
wm documentado trabalho sdbve ¢ mistificacdo fololdricn
chamada “legenda do nhandili’, Baxta juntar as diens
palavrag — “leponda fuventada” — sara se avaliar alé
7u¢ ponto pode ir a intrufice lilerdria de mistificadores
anlasiados de’ foleloristas, E' o que. defra demonstrado,
néste trabalko, o prof, Paulo de Carcalko Neto,

A mistificaglo oparcoes o primeirg vex wum fornal
paragumio, em 1927, em artigo assinado por Nicolds
Anéyot, if doli se espalkon pelos’ pakses visinkos, inclisive
o Bras

‘Uns do boa [6, outros por ignonincia on leviandado,
wirios paraguaios, urugnaios, argontinos o bra-
ailoirox caivam o “conto do vigdrio®. foleldrico forjado .
por Amgoli A legenda das ‘mulhercaaranhas foi comen:
tada, recontada, interprelada, pootisada, e ussim amplo-
mente divulpada entro ox curiosos, Entre os “curisos”,
convdm’ frisar, porque os estudiosos ¢ espctalisios wo
astunio logo perccboram o istificacdo. Paulo do Carva
tho Neto ocaba de jogar o wltima pd de cal #dbre a ine
vengdo de Amgot,

Dg twdo se pode conclidy, muilo a proydsito, qie 0
sinico clemento polcidrico que ortron sa “legenda do nhan

A seounda parfe do livvo comsta de wmg descrigio

duti’, inventada pelo “fololoriata™ paragualo, fol propria.
miniciosa do Awto, com as foadas, 'efra o wmisica, que i bl

mente o "conto de vigdrio" qite the serviv do veicuio,

Figura 32 — Noticia do langamento da obra Boi Bumbd: auto popular — Voz Operaria (Rio de Janeiro)
16/08/1958.

Fonte: Hemeroteca Digital da Bibioteca Nacional disponivel em:

http://memoria.bn.br/DocReader/docreader.aspx?bib=154512&pasta=ano%20195&pesq=bruno%20de%20me
nezes
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Bruno dedica o entdao recém-langado livro a memdéria de sua mae, Maria Balbina,
“que encheu a infancia e a adolescéncia de seu filho, com pastorinhas e Bumbas, corddes de
pretinhos, de ‘passaros’ juninos, de carimbds, de mastros votivos, de batuques, de
ladainhas, de sambas de terreiros” (1972: 09). A figura de Balbina é marcante no que diz
respeito a formacdo cultural do intelectual em questdo e tal fato foi trazido a tona ja no

capitulo primeiro desta tese.

Nesse sentido, a partir daqui, darei destaque a cada uma das trés partes dessa obra
de Bruno de Menezes, ressaltando seu viés de pesquisador atento as mudangas culturais

ocorridas na manifestacdo do bumba.

4.1 — Bruno de Menezes: experiéncias do bumba ontem e hoje.

Junho! Més joanino do Santo Anténio de Lisboa,
do Jodo Batista precursor,

do velho Sao Pedro chaveiro do céu.

Tua alegria é feita de fogueiras crepitantes,

de crespas rodinhas estreladas,

de foguetinhos pipocantes,

de bojudos baldes multicores,

de toda essa alegria luminosa e aparente.

Teus corddes de bumbas,

de bichos folieiros com cacadores e pajés
de compadrescos e afilhadismos

vém dos terreiros da Casa Grande,
guando o escravo deixava o eito

e aparecia a divertir os Senhores lusitanos.

Ah! Como o folclore revive na tua quadra

as nossas ingénuas crengas avoengas

- Os patacdes de cobre que dormiam no braseiro
para os “cortes” de izipla e suspensado de espinhela;
os cortinados de cama e igrejas de claras de ovo
nos copos serenados das esperangas de noivado;
a lamina da faca virgem

cravada na inocente bananeira sem culpa;

o espelho de agua dormida na bacia dos destinos,
até os cantaros de ir a fonte partidos pelo Santo
as maos de saloias ramalhadas.

Os “manjericos” as guitarradas os “ferrinhos”...

Tuas bebidas meio indio-africanas:
- 0 alua a tiborna a gengibirra,
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A “caninha imaculada” com rosario do engenho espumando...

Os mugunzas, as canjicas bolindo,
os mingaus bem do Norte,
com leite de coco castanha e fubd

- “Cabbco rid!

- Sinho diret6!

- Abre a porteira cabéco!
- Ja abri diret6!”

E a caboclada ginga e pula na frente do “Boi de Fama”!

Pai Francisco é o velho africano macumbeiro,
amancebado com a Catirina, cOmico e paciente do cordao!
- Um Carlitos sem bigodinho e cartolinha...

O amo é a soberbia mestica do feitor discricionario
gue nos vaqueiros na maloca inteira,
que foi batizada pelo Padre Anchieta.

S3o Jodo das capelinhas, dos banhos felizes,
rescendendo a raizes raladas e trevos e priprioca,

dos cheiros cheirosos que se grudam na pele da gente
e vao passando pra dentro.

S3o Jodo dos terreiros suburbanos,

com mafuds nos currais enfeitados de palhas de agai.

S3o Jodo do tempo do “Pé-de-bola”, do maranhense Golemada
do meu padrinho Miguel Arcanjo.

Sdo Jodo dos moleques vadios e também dos meninos ricos
- ja nascidos bacharéis — tudo correndo na rua
atrds das “bichas”, dos “espanta-coids”...

- “Sdo Jodo disse...

- Sdo Pedro confirmou...

- ... Meu compadre boa noite...
- ... Olhe |4 meu primo...

- ... Minha madrinha sa benga...”

Ah! S3o Jodo dos meus quinze anos da Jaqueira,
quando fui chefe de maloca e as mulatas me viciavam.

...Por que ndo és mais o mesmo meu S3o Jodo do passado?!

(In Batuque. 1993a: 236-237-238-239)

Optei por iniciar esta secdo com este emblematico poema presente na obra mais
famosa de Bruno de Menezes, Batuque, o qual também dialoga intensamente com a

tematica do presente capitulo.
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O Bruno que compde este texto ndo é o mesmo que escrevera as pesquisas de Boi
Bumbd: auto popular, porém o poema ja traz, quase 30 anos antes, as reflexdes e
questionamentos presentes em seu estudo acerca do bumbad. Ratificando a ideia de que suas
trajetdrias de vida e, a partir disso, sua percepcao da manifestacdo do “boi”, sdo o grande

mote para a investigacdo desse auto popular.

O texto transcrito aborda de forma ampla a questdo do periodo junino, com seus
santos, rituais, comidas, bebidas e brincadeiras, enfatizando, neste ponto, a brincadeira do
“boi”. O eu-lirico do poema é o préprio Bruno observador participante, o qual se denuncia
nos ultimos versos quando, em primeira pessoa, saudosamente questiona “Ah! Sdo Jodo dos
meus quinze anos da Jaqueira,/quando fui chefe de maloca e as mulatas me viciavam./...Por

gue ndo és mais 0 mesmo meu S3o Jodo do passado?!”.

No texto, a figura de Jodo Golemada, da velha estancia coletiva chamada de A
Jaqueira, desvelam uma pessoa e um local com presenca intensa na adolescéncia de Bruno
no bairro do Jurunas, j3 comentado neste trabalho, ratificando a ideia de que suas
trajetdrias de vida estdo presentes ndo sé na concepcdo, mas também na materializacdo de

seus escritos, tanto literarios quanto de cunho investigativo.

Para além, tracos da tradicdo lusa, juntamente com os elementos indigenas e
africanos, sdao latentes no texto, representados por meio de uma polifonia a qual grita ao
longo do poema, marcada também pela oralidade. Essas marcas luso-afro-amerindias

também estdo contidas no bumbad observado pelo jurunense.

Neste texto poético, um Bruno de Menezes mais folclorista vem a tona e, nesse
enredo, finda, para os meus propdsitos, por resumir esta presente secao no que diz respeito
aos personagens presentes do bumba — Pai Francisco, Catirina, o amo, os vaqueiros, o0s

indios, o padre - os quais observarei a partir de entdo.

Na primeira parte do livro Boi Bumbd: auto popular se tem a enumeracdo das
personagens, instrumentos e indumentdrias do boi bumba; as influéncias marcadamente
negra, indigena e branca; aspectos psicoldgicos das personagens; resumo genérico da
encenacdo; a ambientacdo; modificacdes ocorridas ao longo dos tempos; a liberdade,

vigiada, para a saida dos bois. Ainda na introducdo, Bruno expde um dos grandes objetivos
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do livro, bem como sua carga de afeto ao escrever acerca do boi bumbd, destacando a

importancia do aspecto popular nas mudancas pelas quais passa a representacdo (1972: 14):

Com estas palavras, modestamente justificativas da elaboragdo um tanto
sentimental, deste estudo, no qual procuramos nos servir de conceituagdes, o
menos profundamente eruditas, contidas em obras e publicagGes esparsas sobre o
assunto, queremos apenas externar 0s nossos pontos e vista, quanto as
modificagdes naturais, que a massa assimila e introduz nas manifesta¢des de “sua
alma coletiva”, como a dos “passaros de Belém”, que surgiram, em consequéncia
das restrigdes a liberdade dos Bumbas.

Apds a parte propedéutica, antes de se adentrar numa perspectiva mais analitica da
manifestacado, o livro traz o parecer favoravel da Comissdao do Primeiro Congresso Brasileiro
de Folclore, em 1951, para que o texto fosse publicado nos anais do referido evento — o que
ndo ocorreu. Porém, tal parecer faz referéncia ao texto primeiro intitulado A Evolugdo do Boi
Bumbd, Como Forma de Teatro Popular, do qual Bruno comenta na introduc¢do, afirmando
que via necessidade de melhora neste trabalho e que tal melhora resultara na publicacdo de
1958. O proprio parecerista faz uma Unica ressalva justamente no que tange ao vocdbulo

“evolucdo”, sugerindo que se utilizasse o termo “modificacdo”.

Um interessante aspecto do parecer é a percep¢ao do relator, Osvaldo F. Mello,
acerca das leituras feitas por Bruno de Menezes para a composicdo daquele texto,
desenvolvendo “de certa maneira, conceitos emitidos por Nina Rodrigues, Manoel Querino e
Arthur Ramos” (idem: 15), além de ressaltar a importancia dos escritos do paraense
enguanto contribuicdo valiosa “para o necessario estudo que se vem fazendo em torno
desse interessantissimo aspecto da demologia brasileira” (ibidem). Entendo demologia aqui
como, literalmente, estudo acerca do povo, dai a relevancia reconhecida do boi bumba

estudado por Bruno de Menezes.

Bruno inicia, propriamente, a primeira parte do livro enumerando as personagens do
bumba, os instrumentos e a indumentdria utilizada durante a encenacdo. A partir de entao,
0 jurunense inicia suas consideracGes acerca da manifestacdo, discutindo, a priori, seus
fundamentos tradicionais, considerando-a uma “representacdo cénica do povo,

I”

primitivamente como “cerimOnia especial”, por ocasido das colheitas, chegou a divertimento

coletivo, que o colonizador facultava a escravaria, aos trabalhadores assalariados” (idem:
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23). Bruno também destaca as modificagdes e misturas que se deram ao longo do tempo,
resumindo que o bumba possui influéncias indigenas, africanas e luso-colonialistas, o que

serd esmiugado ao longo de sua escrita.

Nessa linha de raciocinio, Salles (1971: 193) afirma que este facultar concedido pelos
senhores para a realizagdo do bumba se dava pelo fato de o0 mesmo ndo ser considerado
comum, pois ndo possuia um ar profano-religioso. Entretanto, carregava consigo um aspecto
de baderna e certa violéncia, o que findava por chamar a atengao das autoridades, as quais
reprimiam os festejos, principalmente pelo fato de serem proibidos os “ajuntamentos de
escravos”, mesmo que para fins de diversdo. Tal repressdao ao “boi” foi um fato que seguiu
do século XIX para o XX, mesmo com o término do regime escravocrata. Isto, para Salles,
acarretou a estigmatizacdo e cristalizacdo de alguns aspectos da manifestacdo, a qual tinha
como marcas: ser uma pratica dos escravos; ocorrer no més de junho; e ter a presenga dos

chamados capoeiras.

Seguindo o enredo historiografico, Salles (/dem: 194) traz a contribuicdao do escritor
portugués Sanches de Frias, o qual presenciou uma apresentacdo de bumbd em uma
localidade préxima a Santarém, no Parda. De acordo com as suposicdes do luso, a
manifestacdo do “boi” aparenta ser a representacdao de um ritual gentilico o qual fora
importado pelos negros e adensa ao afirmar que os egipcios ja rendiam gracas a este animal
desde a antiguidade e os negros em Africa passaram a venera-lo apés ocorrer de uma praga
dizimar diversas espécies de animais, a excecdo dos bovinos, dai a veneracdo em relacdo ao
mesmo. Salles finda por reconhecer que essa, entre outras formas de lazer do escravo negro,
juntamente com as contribuicdes indigena e lusa, resultou em um rico Folclore presente na

Amazonia.

Voltando-me ao folclorista do Jurunas, ainda no que tange ao aspecto historico, este
trata da relagdo dos brancos, negros e indigenas para com o boi - animal propriamente dito.
Bruno de Menezes destaca que na organizacao lusa o boi era basicamente utilizado para
alimentacdo e trabalhos pesados, entretanto, de acordo com o pesquisador, dos
trabalhadores que lidavam com o animal, os indigenas, por desconhecimento, ndo possuiam
apreco pelo mesmo, ao contrdrio dos negros, os quais ja tratavam, hd tempos, do gado em

Africa. Entre estes negros, o pesquisador destaca os bantus, os quais estavam habituados ao
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totemismo referente ao boi e que por isso lhe dedicam tempo e apego, como aprenderam
ao longo de séculos. Ou seja, a visao de Frias trazida por Salles, da qual tratei ha pouco,
converge com a ideia de Bruno no que diz respeito ao totemismo presente nessa

manifestacdo da cultura popular.

Bruno de Menezes faz destaque, também, no diz respeito as diferengas existentes
entre o bumba do Para e o de outras localidades, dando relevancia ao linguajar, as roupas,
as dangas e ao enredo dramatico que trata com “ironia rudimentar” os “duros servigcos do
eito” (1972: 23). Edison Carneiro também observa tais dessemelhangas e faz destaque em
parte que trata especificamente do “boi” em sua obra Dindmica do Folclore. Carneiro (2008)
faz um breve apanhado de alguns bumbds estudados Brasil afora — por exemplo, Pard, Bahia,
Maranhdo, Santa Catarina, Alagoas e Pernambuco — enfatizando as peculiaridades e
semelhancas de cada manifestacdo. No que tange ao Pard, o estudioso toma por base o
estudo de Nunes Pereira e, assim como Bruno, faz alusdo a singularidade do “boi” paraense
em compara¢ao aos de outras cidades brasileiras, principalmente no que concerne ao
periodo de realizacdo da manifestacdo, a qual aqui por estas paragens é essencialmente

junina.

Carneiro cita o autor, mas ndo a fonte. Suspeito que o intelectual se baseie no texto
Uma interpretacdo do bumba-meu-boi, publicado no Suplemento Literario do Jornal Folha
do Norte, em Belém, no dia 27 de junho de 1948. Nestes escritos, Nunes Pereira trata da
possivel origem do bumbd, afirmando que muitos pesquisadores creditam isto a Africa, mas
gue chegara ao Brasil advindo de Portugal, principalmente por meio os jesuitas, os quais
trouxeram consigo iniciativas teatrais. Porém, o autor elucida que ha divergéncias quanto ao
surgimento do “boi” como encenagdo popular e justifica isto pelo fato de que a entrada de
negros em territério brasileiro tenha sido “lenta e acidentada”. Entdo, devido ao primeiro
contato dos colonizadores ter se dado com os nativos, perceberam nestes um forte
totemismo presente, o qual era representado muitas vezes com cantos e musicas dedicados
a animais. Nesse sentido, para Nunes Pereira “o conquistador teria associado a fauna
totémica dos indios, os animais importados do Reino ou das llhas, sabido que o indio nado
conhecia nem o boi, nem o cavalo e outros animais domésticos (...)”. Ou seja, o autor ndo
discorda da origem do culto ao boi ser africana, mas faz a ressalva de que a manifestacao do

boi bumba enquanto, como ele mesmo nomeia, teatro popular carrega consigo muito do
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aspecto indigena, mas compreende a mistura existente para a reatualizacao desta pratica,
principalmente no ambito amazoénico. Dai Nunes Pereira afirmar que “a musica tem se
desdobrado em motivos e ritmos modernos sem perder, entretanto, o lirismo da alma
portuguesa, o sensualismo das vozes africanas e a rebelido do instinto do bugre”. Creio que,
até por ser de tiro-curto, o texto de Nunes Pereira ndo traz em seu bojo o bumba enquanto
pratica de resisténcia, como Bruno e Carneiro o fazem, mas desvela importantes aspectos

relacionados a um surgimento possivel dessa encenagao.

Falando-se em resisténcia, trato da ironia destacada anteriormente por Bruno e
elucido uma importante fala de Carneiro (2008: 30), o qual afirma ser incrivel “a posicao
ridicula em que se encontram os representantes das classes superiores” e arremata: “O
folguedo é, em si mesmo, uma reinvidicacdo - a da importancia daqueles que lidam com o
boi em relagdo com seus beneficidrios” (Ibidem). Abordarei mais ao longo do capitulo acerca

do “boi” enquanto representacdo de uma estrutura social colonial.

Outro ponto importante diz respeito a relagdo existente entre a familia lusitana e o
escravizado. Bruno estabelece uma ligacdo entre a histéria da vinda de negros escravizados
para o pais, bem como a relagdo destes negros com os escravocratas e seus capatazes, e a

encenagdo do bumb3, ressaltando que (1972: 24)

Na maioria dos Bumbds que conhecemos a figura de absolutista, dono das terras,
com autoridade que se estende aos animais, aos seres humanos, é sempre
colocada em plano menos saliente, - para avultar, como seu representante, o amo,
(tipo brancéide ou mestico acentuado), empafioso, abusante de mandonismo, ndo
sé na administracdo da propriedade, como a impor ao escravo “verdadeiro estado
de terror”.

S3o os capatazes que saem em busca dos responsaveis pela morte do “boi” nas
encenacdes, dai a menor importancia dada aos senhores de terra no plano cénico dos

bumbas.

Em um plano psicolégico, Bruno trata brevemente das personagens do bumba,
destacando a postura dos negros na peca, os quais ndo se curvam aos desmandos do amo, e,
segundo o autor, carregam consigo marcas de uma existéncia superior em seus lugares de
origem, visto que negros de muitos tipos para ca vieram, inclusive os que eram lideres em

suas comunidades. Porém, sem poder usar da forca bruta como defesa, personagens como o
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Pai Francisco se valem de pilhérias, da comicidade para sobreporem-se ao capataz e, desta

forma, demonstrar superioridade.

Nesse sentido, Pratt destaca alguns termos que norteiam seu texto, entre eles a
auto-etnografia. Na perspectiva de Pratt (1999: 33), o termo se caracteriza pela resposta ou
didlogo do colonizado em relagdo as representagdes oriundas da metrdpole. Estabelendo a

devida conexdo, em Boi Bumbd, Bruno percebe que (1972: 24)

(...) tanto Pai Francisco, a Mae Catirina (assim se pronuncia no Para), o compadre
Cazumba, e a companheira deste, Mde Guima, sugerirem quando encarnam a parte
irbnica e dramatica do Bumba, preservarem a sua linhagem, a sua ascendéncia real
e moral, entre os que também teriam sido capturados, pertencentes a sua nagdo.

Para Bruno, essa dindmica de alguns personagens, reflete o aspecto burlesco, comico
da encenacgado, que intenta expor o amo ao ridiculo e afirmar sua linhagem real. Ou seja, as
personagens assimilam tracos do colonizador como forma de resistir a opressdo deste na
dinamica do Boi. Na dtica de Pratt, fazendo-se as devidas analogias, esta caracteristica das
personagens seria a comprovacdo de um fazer auto-etnografico, elaborando uma dinamica
de resisténcia a partir da apropriacdao do |éxico metropolitano, o que para Homi Bhabha
(2007: 131) seria o que ele mesmo nomeia de mimicry (mimica), um acordo irénico entre as
partes, ancorado na ambivaléncia do sujeito colonial. Fiz outrora a analogia da mimica
bhabhaeana com a postura de Bruno enquanto membro da Academia Paraense de Letras, e
penso ser salutar trazer este conceito de volta no que tange as questdes do Folclore e do boi

bumba.

Mas em que contexto social se encena o bumba? Bruno trata o bumba enquanto
uma transposicao das relagdes coloniais existentes, possuindo “aspectos interessantes da
organizacao patriarcal da familia lusa, transplantada para a América Portuguesa e de seus
métodos dominadores” (1972: 26), mesmo que tais métodos revelassem certa
condescendéncia no que diz respeito a permissdo da realizacdo de festejos e folguedos pelos
escravizados, denotando forte presenca cultural negra e indigena nestas manifestagdes, tal
gual o bumba. Bruno também percebe essa transposicdo em outros aspectos da encenacdo

do bumba como no trecho a seguir (ibidem):
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No “batismo”, na catequese do gentio pelo padre, que seria uma alusdo a presenca
do jesuita na paisagem social em formacgdo, o Bumba também refere a missdo do
cristianismo, preparando, espiritualmente, infundindo a fé e seguranga naqueles
que partiam para as guerras. Eis porque “batizam” os indios antes deles se
arrojarem a dominar e prender Pai Francisco, dando vasdo ao seu instinto para
“descobrir os negros fugidos”, de que se utilizavam os capitdes de mato, nao
sendo, porém esse, o caso do compadre de Cazumba.

Na verdade, o batismo, tanto em sua forma colonizadora mais voraz quanto na
encenacao do “boi”, ndo se trata apenas de um projeto cristdo para “civilizar” os indigenas,
mas é uma artimanha colonial para evitar que negros e nativos se unissem ante aos projetos,
neste caso, lusos, fazendo com que as margens lutem entre si e, desta feita, fortifiguem o

viés colonizador.

Indo além, acredito que Walter Mignolo possa ser inserido neste debate no sentido
em que este pensa acerca da retdrica da modernidade e da légica da colonialidade. Mignolo
(2010: 24) fala em um pensée unique, creditando o termo a Ignacio Ramonet, e de uma
monocultura de la mente, expressao, segundo ele, de Vandana Silva, ou seja, uma forma de
pensamento Unica imposta/advinda do colonizador. Nesse sentido, penso que o ritual do
batismo satirizado pela manifestacao do bumba pode, analogicamente, representar bem a

expressao dessa ldgica colonial.

Saindo de um olhar mais genérico sobre a manifestacdo do bumbad, Bruno, ainda na
primeira parte, faz uma espécie de resumo, ou como ele mesmo diz, “sinopse da ‘estéria’ do
bumba” (1972: 27). O pesquisador trata a manifestacdo desde a busca do boi pelo senhor,
dos cuidados que se tinha com o animal (mais valioso que os escravizados, na visdo do
fazendeiro) e da motivacdo da morte do boi, assassinado por conta de Catirina, mulher de

Pai Francisco, estar gestante e com desejo da carne do animal. Nesse sentido (idem: 28):

Entre sua companheira ficar com a boca cheia d’agua, por causa do desejado, vé-la
sofrer, e ainda mais, assistir a morte de um seu descendente, que seria talvez um
principe ou uma princesa de sua na¢do, ndao obstante sua condigao servil, o Chico
nao vacila — e algando a mira de sua “palanqueta” ancestral, atira, certeiramente,
no boi, que ndo tem culpa e nem sabe de cousa alguma.

A partir da morte do “bovino”, todas as peripécias se desenrolam na encenacdo do
bumba. Entretanto, Bruno, atento, faz a ressalva de que tais caracteristicas sao intrinsecas as

manifestacbes do Para e do Maranhdo por conta de suas respectivas colonizacbes e
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influéncias, em que os elementos lusos e africanos sdao bastante acentuados, como diz o
préoprio pesquisador, o bumba seria “o ‘brinquedo’ mais auténtico do folclore junino na

Amazonia Brasileira e na terra das ‘Casas das Minas’” (ibidem).

Apds dissertar acerca da morte do “boi”, Bruno traz a tona a verve poética, que
marcara sua escrita ao longo de sua existéncia, para descrever o ambiente em que se dava a
encenacdo do bumbd, o chamado terreiro. O pesquisador faz tal descricdo baseado no
material que recolhera de seus informantes, mas também em suas memdrias de infancia,
levado a conhecer essa manifestacao por sua mae Balbina, a quem ele dedicara o livro em
questdo. O literato-folclorista se vale de suas observagdes etnograficas e afirma que (idem:

29):

A iluminagdo do recinto, com résteas de luar auxiliando os morrdes das lamparinas
de querozene, é dubiamente fumarenta. Magotes de garotos e rapazdes bulhentos,
correndo atrds das “bichas”, dos “espanta-coids”, no meio deles, alguns que os pais
ja deixam sair no brinquedo.

E noite junina tradicional, provinciana, hoje integrada no folclore dos Santos do
culto das fogueiras. O terreiro sagrado, do valente e destemido Bumba, que tem
partidarios decididos, atrai a curiosidade de todos. Mulatas trescalantes se
aprestam para acompanhar o “boi” a outros bairros, a “currais” amigos, a casa de
padrinhos, ou de pessoas importantes, que o “boi de fama” vai homenagear com
suas dancas, toadas e “matanga”.

Integrando a paisagem movimentada do terreiro, vendas de mungunza, de tacac3,
de caruru, de comidas meio indio-africanas, de fogueiras, para os compadrios, os
parentescos.

O pesquisador enfatiza neste trecho, principalmente, a relacdo do boi com a
comunidade. A presenga de criangas e jovens, de brincantes que hoje se assemelhariam a
torcedores, de mulatas que seguem o cortejo, dos mecenas da brincadeira, homenageados
pelo “boi” ao longo da manifestacdo, além de tratar das iguarias que compdem a noite de
saida de bumba. Faco destaque ao que o autor chama de “comidas meio indio-africanas”,
novamente realcando a interseccdo existente entre tais culturas presentes na Amazonia

paraense, as quais norteiam a pratica do boi bumba na regido.

Bruno também descreve as caracteristicas do “boi” e da indumentaria de seus
brincantes, tratando da cor que prevalece no animal, o preto; da pessoa que vai para baixo
da armacdo do “boi” a fim de dar-lhe movimento, o chamado “tripa”; da roupa que veste o

amo; da expectativa da chegada de Pai Francisco e Catirina; de como é ornada a maloca dos
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indigenas. Entretanto, o pesquisador reflete acerca das restricdes a que foi submetida por
ordem policial a manifestacdo do bumb3, além da situacdo de pendria econémica pela qual
passavam os participantes naquele contexto, e arremata (idem: 31):

|n

Seria este um cenario de terreiro, um “curral”, antes das proibi¢es policiais para
0s Bumbds ndo sairem a rua, durante a quadra dos Santos de junho. E como forma
de teatro para as plateias das classes médias, as deturpagbes do tema do auto, o
brilho e o entusiasmo da representagdo vém perecendo, ao impacto da situagdo
econdmica dos figurantes e do desestimulo dos responsaveis pelo retorno as fontes
culturais do povo.

Ao falar, na citacdo anterior, sobre o “desestimulo dos responsaveis pelo retorno as
fontes culturais do povo”, Bruno de Menezes inicia a discussdo acerca das modificacdes que
foram introduzidas no bumba. Fica notdrio no livro que Bruno faz alusdo a um bumba que
era, para ele, tradicional, ndo a uma manifestacdo do seu hoje, ou seja, o “boi” do
pesquisador ndo é do da década de 1950, é o “boi” de outrora, o qual o autor utiliza como

paradigma para a reflexao sobre as mudancas ocorridas no que ele chama de auto.

Este aspecto descritivo do bumba também pode ser observado no texto Boi Bumbd —
versGo do Baixo Amazonas, de Eduardo Galvdo, publicado no Diario de Minas, Belo
Horizonte, em 23 de agosto de 1963, mas originalmente publicado em 1951, ano do |
Congresso Brasileiro de Folclore. Nestes escritos, Galvdo aborda desde a rivalidade existente
entre “bois”, ressaltando conflitos fisicos entre os brincantes, passando pela preparacgao e
ensaio da manifestacdo, indumentarias utilizadas e personagens caracterizados, além de
narrar o desenrolar dos acontecimentos, a partir da saida do curral até a morte do “animal”.
Galvao, assim como Bruno, observou a brincadeira do “boi” e também entrevistou pessoas

ligadas a esta tradicao.

Nesse enredo, a partir do olhar de Bruno, com as observacdes e entrevistas feitas ao
longo da pesquisa, assim como com as referéncias por ele lidas, o bumbd seria uma
manifestacdo tradicional com caracteristicas marcadamente “afro-amerindias”, juntamente,
a posteriori, com os elementos culturais do homem branco. Sob esta dtica e para além dos
elementos hd pouco elucidados, Bruno demonstra preocupacdo acerca da continuidade da
cultura do boi bumbd, entretanto afirma ser inevitdvel a assimilacdo de modificactes

advindas com o passar dos anos, e afirma que (/dem: 33)
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N3do podendo ser evitavel de maneira impositiva, que o povo introduza nos seus
folguedos, os mais antigos e tradicionais, o permanente sentido de suas
observagGes assimiladoras, que o faz nao ficar estatico, cumpriria, entretanto, que
se reabilitassem os Bumbds paraenses e maranhenses, dando-lhes a liberdade de
seus movimentos “protegendo e restaurando”, ndo s6 este auto popular, com as
pastorinhas e os passados corddes carnavalescos.

Bruno de Menezes, no estudo Boi Bumbd: auto popular, pde em pratica o que ele
mesmo chama de “demopsicologia etnografica”, termo que entendo literalmente como
sendo um estudo da psicologia das personagens que compdem o bumbd, valendo-se da
etnografia enquanto forma de conduzir a pesquisa, observando e participando da
manifestacdo do “boi”, para, desta maneira, estabelecer as devidas comparag¢des entre o

bumba de ontem e o de hoje no contexto do pesquisador.

Nesse sentido, noto em Bruno o que é latente na maioria das pesquisas de cunho
folclérico: a manutencdo de uma certa tradicdo, o resguardo das manifestac¢des, ou tal qual
o préprio autor diz: “Como se objetiva, neste trabalho, a sobrevivéncia dos Bumbas (...)”
(Ibidem). No entanto, o bardo jurunense pensa que este salvaguardar o tradicional pode ser
conciliado as inovagdes assimiladas ao longo dos tempos, observando o Folclore e suas
diversas maneiras de se manifestar enquanto algo dinamico. Proteger e restaurar a partir da
tradicdo e de suas movimentacGes. Nesse enredo, o boi bumba seria, sob o viés desta
pesquisa, uma manifestacdo que materializaria o que a tedrica pds-colonial Mary Louise
Pratt (1999), em seu livro ja citado, denomina de zona de contato, espécie de fronteira
cultural na qual os encontros coloniais acontecem a partir da descontinuidade espago-
tempo. Isto é, sujeitos que estiveram em contato anteriormente e que agora se cruzam por

meio de uma manifestacdo, diria eu, baseado em Néstor Garcia Canclini (2009), intercultural.

No que diz respeito ao boi bumba do Para, Bruno percebeu, entre outros elementos,
gue negros, indigenas e brancos pobres compunham a dindmica da manifestacdo em sua

pratica (1972: 23).

O folclore junino do Bumba deveria ocupar uma classificagdo especial, norteada
para o teatro popular. Auto pastoril de sobrevivéncias totémicas, sofrendo atuais
modificagdes, mesclado do patriarcalismo colonial com a catequese do gentio, o
curandeirismo africano, o primitivismo agricola, a vida chucra nas fazendas de
gado, as diversGes permitidas nas senzalas, o Boi Bumba teria seus fundamentos
tradicionais na aculturacdo afro-amerindia, inevitavel ao branco ruralista.
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E salutar fazer destaque ao fato de que, na aculturacdo de indigenas e negros pelos
colonizadores lusitanos, estes ultimos findavam por serem inevitavelmente contaminados
pela cultura do colonizado. Lembrando, para mim, Finazzi-Agro (2005), ja citado, o qual trata
da relacdo do colonizador para com o colonizado enquanto algo fetichizado, desejado, que
se quer destruir, mas ao mesmo tempo assimilar. Para Bruno, no que tange ao bumb3, é a
ralacdo entre negros, indigenas e brancos que configura tal manifestacdo em seu contexto

de observacgao.

Nesse sentido, interessante para esta pesquisa ndo é apenas destacar o boi bumba
engquanto materializagdo de uma zona de contato, com fortes tracos de interculturalidade,
mas também perceber que esta interculturalidade do boi bumbad é uma pratica de
resisténcia. Nesse sentido, é salutar relembrar a influéncia de Edison Carneiro sobre Bruno
no que tange a visao do intelectual paraense acerca do Folclore conceituado por Carneiro, o
qual observa o fato folclérico, também, enquanto uma forma de resistir, sendo fiel a um
passado tradicional, porém, sem se fechar as novidades do tempo presente, dai sua
dinamica.

Para fechar a primeira parte do livro, Bruno trata da liberdade e da reabilitacdo dos
bumbas. Como ja fora citado neste trabalho, durante longo tempo, a saida dos bumbas
esteve proibida na cidade de Belém. Devido a isto, Bruno, nesta sec¢ao do livro, faz uma
espécie de clamor pela manutencdo de liberdade do “boi”, ainda assim que, no seu
contexto, tal liberdade seja vigiada e restrinja de diversas formas a tradicdo do bumba.
Bruno afirma que “Em lugar de constranger divertimentos dessa natureza, na
espontaneidade de sua locomocao, tirando-lhes as caracteristicas remotas, deixemos que os
Bumbas encham as noites de junho, (...) levando no seu caudal, novas Marias Balbinas (...)”

(1972: 33).

Nesse enredo, o bumba estudado por Bruno pode ser observado enquanto forma de
resisténcia tanto no ambito cultural, no que diz respeito as mudancas ocorridas na
manifestacdo, até por se tratar de uma pesquisa de cunho marcadamente folclérico, quanto
no ambito social, no que tange a manutencdo da saida do boi bumba pelas ruas de Belém do

Para.
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Sendo assim, ao finalizar esta se¢do, vislumbro o “boi” enquanto forma do Folclore e
assevero minha posicdo ressaltando a assertiva do intelectual Edison Carneiro (2008: 04), na
qual o pesquisador afirma que: “(...) o folclore é sempre, ao mesmo tempo que uma

acomodacdo, um comentdrio, uma reivindicacdo”.

4.2 — Na toada melodiosa do Bumba

Na segunda parte do livro, Bruno desvela as melodias (devidamente cifradas)
entoadas durante cada momento da encenacdo, dando créditos, ainda na introducdo, ao
senhor Marcos Quintino Drago, musico e militar reformado, e a senhora Maria Lenora
Menezes, musicista e filha de Bruno, os quais se prontificaram a auxiliar o pesquisador no

registro dessas melodias.

Bruno traz, com bastantes detalhes, o passo a passo de uma saida de “boi” em
Belém, do inicio ao fim da manifestacdo, bem como as musicas entoadas em cada momento

do auto.

Ainda no “curral”, entdo, ouve-se o apito do amo e a partir dai surge a primeira
toada: Levanta meu boi de fama/estrela da madrugada/pra brincares nesta hora/com nossa
rapaziada! (1972: 37). E ao som deste canto que o “boi” é erguido pela figura do “tripa”,

III

rapaz que fica sob a armacado do “animal”, e assim se inicia o auto pastoril. No entanto, nao
pretendo aqui expor cada toada cantada pelas personagens do bumba ao longo da
manifestagao. Bruno o fizera com o intuito de esmiugar sua analise acerca do auto e é
justamente esta observacdo do pesquisador do Jurunas que me interessa destacar aqui,

como, por exemplo, no que tange a figura do Pai Francisco.

Bruno considera a figura do preto Chico central na manifestacdo do bumba. Pai
Francisco traz consigo o ar aneddtico, jocoso com o qual busca provocar tanto o amo quanto
0 “boi” a fim de comer e assar este Ultimo e assim saciar o desejo por carne da esposa
gestante, Catirina. O assassinato do “boi” pelo preto Chico é que gera o apice da encenacao,
pois tudo girard, ao longo do auto, em torno da tentativa do dono do “boi”, junto com seus

capatazes, de apanhar o autor da matanca.
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Figura 33 — Destaque a figura de Pai Francisco. llustracdo de Raimundo Martins Viana.

Fonte: Menezes 1972: 63

Eis que Bruno de Menezes apresenta o Pai Francisco (idem: 39):

Sem que o amo interfira, surge a figura central de Pai Francisco, que é recebido
com fortes gargalhadas, pois com ele estdo as pilhérias, o humorismo gozado,
guando mais ndo seja, fazendo rir a todos, com suas roupas grotescas, o dangar
desengongado, os arremedos, o grosso vozear que lhe escapa por entre as barbas
compridas, feitas de fibras de cordas.

Interessante perceber que a personagem central do auto popular é um negro, fruto
da didspora de seus antepassados, os quais, assim como Pai Francisco, valeram-se de
artimanhas diversas para burlar o viés de dominagao colonial, e o boi bumba acaba por ser
uma forma de representacao deste aspecto burlesco, inclusive para Bruno de Menezes,
como ja foi dito. Porém, que negro e que popular sdo estes? Hall (2009: 322) trata da cultura

popular enquanto possuidora de um peso afirmativo pelo fato de ter “sua base em
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experiéncias, prazeres, memodrias e tradicdes do povo”, vivéncias tragicas, anseios de
mudanca, cotidianidades de pessoas comuns. Dai ser alvo de suspeita e até repulsa por
parte da cultura dita dominante. No entanto, no que diz respeito a segregacao de uma
cultura de elite e uma popular, Hall traz os intelectuais Peter Stallybrass e Allon White, os
quais tratam do mapeamento do alto e o baixo em formas psiquicas, no corpo humano, no
espaco e na ordem social. Nesse sentido, o intelectual jamaicano finda por problematizar a
questdo da cultura negra popular enquanto um espago de contradicao pelo fato de defender
gue ela ndo pode ser minimalizada a uma oposicdo baixo x alto, centro x periferia, pois
binarismos ndo seriam suficientes, visto que existe uma enorme complexidade sobre seu
cabedal de manifestacdes. Isto é, ha diferencas dentro da cultura, ou melhor, culturas

negras. Seria, para mim, o que Hall (/dem: 325) chama de “repertérios culturais negros”.

Nessa linha, Kwane Anthony Appiah aborda a questdo da multiplicidade identitaria

existente em Africa e assevera que (2014: 251):

Admitir que a Africa (...) possa ser uma identidade utilizével é n3o esquecer que
todos pertencemos a comunidades diversificadas, com seus costumes locais; é ndo
sonhar com um Estado africano Unico e esquecer as trajetdrias complexamente
diferentes das iniUmeras linguas e culturas do continente.

Para mim, Pai Francisco representa, entdo, um desses repertérios, uma parte do
cabedal identitario africano, manifestacdo das impurezas e contradicGes existentes, fruto de,
como afirma Hall (/bidem) “sincronizacbes parciais, de engajamentos que atravessam
fronteiras culturais, de confluéncias de mais de uma tradicdo cultural”. Tal afirmativa dialoga
perfeitamente com o que Bruno assevera em relacdo ao bumba por ele observado, visto
enquanto verdadeira “mescla” de aspectos coloniais com as culturas indigena e negra
presente na regido da AmazOnia paraense. Pai Francisco, nesse sentido, é resultado de

diversas relag¢des culturais e observaremos sua postura no auto popular a partir daqui.

Dado o ato inicial do auto pelas bandas do “curral”, o “boi” comeca, a partir dai, suas
andancas, visitacdes em casas de alguns de seus padrinhos, ou de simples admiradores. O
amo solicita permissdo e entdo entoa algum dos cantos: Arreceba o boi/pra fina
brincadé/semeando pena de ouro/que a princesa lhe mandou (idem: 41). Bruno observa que

I”

a animacado das andancgas é semelhante a do “curral”, no inicio do auto, com a diferenca de
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que em uma das visitagdes o “boi” seria morto e dado como presente ao visitado. E quando,
novamente, surge a figura de Pai Francisco que, junto de sua familia, faz uma danca
desafiadora ao “tripa”, sendo que no fim, acerta um tiro no “boi”. Neste momento, o
terreiro se entristece e passa a escutar o cantico melancélico do amo lamentando a morte
do “animal”: Pra que mataram/boi de minha estimagdo/pra que fizeram/esta grande

ingratiddo (idem: 43).

Apds o ato da matanga, inicia-se o processo em que o “boi” serd repartido e Bruno o
retrata assim: “Os componentes da fila levam mais longe a cantiga, volteando lentamente,
enquanto o Pai Francisco vangloria-se de sua facanha, com ditos e gestos fanfarrdes: ‘Agora
que vé quem é duro! Catirina vai comé do bom e do gostoso! Desejo dela vai sé sartisfeito”
(idem: 45). Neste momento aparece a figura de um menino, o “rebdlo”, que segura o bicho
morto pelo chifre, sacudindo-o num rebolado de um lado a outro a fim de amolar a faca com

a qual o “boi” serd cortado pelo preto Chico. Desta feita, um coro alegre, entoado pelo amo,

toma conta do terreiro. OIlé, old, olé, old/chama o rebélo/pra rebola (ibidem).

Nesse ponto especifico do livro, no que tange ao “boi” ser repartido, Bruno de
Menezes faz uma interessante observacdo acerca de como enxerga esta parte da
manifestacdo, um verdadeiro ritual, para ele, no qual, neste sentido, as matrizes africanas
tém um realce dentro da encenacdo. Para Bruno, o “boi” é um totem e, comparada a outras,
nenhuma cultura como a do “negro oprimido e explorado, tinha necessidade dos seus clans
e dos seus totens protetores” (idem: 47). No entanto, o pesquisador reforca a ideia de que o
Bumba traz consigo, também, profundas marcas das origens europeia e amerindia. Nesse
sentido, penso ser valido ressaltar que o aspecto popular, o bumba insere-se nesta
categoria, tem a capacidade de recriar o dito erudito, transformando este a partir de suas
perspectivas subalternizadas. Abordarei isto mais adiante quando tratar da questdo do “boi”

teatralizado.

Para além, Bruno estabelece o intertexto do repartimento do “boi” com um conto,
justamente, africano intitulado Takisé?®, o qual fala da vida e morte de um touro muito
estimado por uma senhora que o acolhera ainda recém-nascido. A analogia se da, para o

pesquisador, ao relacionar a entrega das visceras e dos mocotés do touro a velha Zeynebu

28 Texto de autoria anénima disponivel em: http://ciudadseva.com/texto/takise-o-el-toro-de-la-vieja/.
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(grafado Zeynubé no texto por mim encontrado na internet), que criara o animal. Segue o

trecho:

Eles mataram o magnifico animal; entdo, esfolaram e o desmembraram. Eles
deram toda a carne ao rei, mas este ordenou que eles dessem a velha a gordura e
as tripas. A velha colocou os restos que o rei Ihe deu em uma cesta e voltou, triste e
angustiada, para a cabana. Ele colocou os restos em um frasco, lembrando
tristemente a morte de seu amado Takisé.?®

Dai, Bruno relata para quem foram dadas as partes do “boi” no auto pastoril por ele

observado (ibidem):

Assim sendo, [Pai Francisco] da o couro, para uma velha “incorriada”; a rabada,
para uma senhora bem gordalhona; a cabeca com chifres e tudo, para “seu”
Manoel Taberneiro; as visceras e os mocotds, para uma buchada da sua comadre
Guima; um quarto dianteiro para os “rapazes”, que diz estarem magros de fome;
um quarto traseiro, para uma das autoridades e padrinhos do “boi”; o filé inteiro,
para Dona Maria, as “sua” amizade; e o fim do rabo, para o “rebolo”, que amolou a

“sua” faca...

Em se tratando de observar partes da encenagdo do Bumba como se fossem um
ritual, penso ser importante trazer a luz os escritos de Arnold van Gennep, estudioso lido por
Bruno de Menezes no ambito da tematica folclérica. Em seu livro Os Ritos de Passagem, van
Gennep faz alusdo ao universo magico-religioso dos rituais de maneira ampla e busca

delimitar seu entendimento (2011: 31):

S6 me resta expor brevemente com maior exatiddo o sentido das palavras
empregadas. Por dinamismo entenderemos a teoria impersonalista do mana.
Designamos por animismo a teoria personalista, quer a poténcia personificada seja
uma alma unica ou multipla, quer se trate de uma poténcia animal ou vegetal
(totem), antropomorfica ou amorfa (Deus). Estas teorias constituem a religido, cuja
técnica (cerimonias, ritos, culto) chamo magia. (Negrito feito por mim).

2 Texto-fonte: Degollaron al magnifico animal; luego lo desollaron y descuartizaron. Entregaron toda la carne
al rey, pero éste ordend que diesen a la vieja la grasa y las tripas. La anciana puso los restos que le entregara el
rey en un cesto y regreso, triste y afligida, a su choza. Metid los restos en una tinaja, recordando apenada la
muerte de su querido Takisé.
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No Bumba, o “boi” é a poténcia desta manifestacdo com tracos de rito animista,
elemento que, fazendo-se a devida analogia com as bases rituais de Gennep3° (idem: 29-30),
separa, marginaliza e agrega. Nesse sentido, trago a figura do negro Pai Francisco como
sendo a grande impactada pela presenca do “boi”. Ndo é a toa que, para Bruno de Menezes,

o preto Chico é a personagem central da encenacao.

Apds sacrificar e repartir o “boi”, Pai Francisco continua suas pilhérias e gozacdes,
acreditando que o ato ficaria impune. No entanto, o amo inicia a busca por descobrir quem

III

teria assassinado o “animal”, e sai a questionar “rapazes” e vaqueiros sobre quem praticara
o feito. As cangBes entoadas, nesta parte do auto, abordam a saida destes homens em busca

do “assassino”.

Na sequéncia do livro, a partir da pdgina 53, Bruno passa a analisar a subserviéncia e
as humilha¢bes dos vaqueiros ante os desmandos do amo, o qual segue incessantemente
em busca de Pai Francisco. Ao longo da cena, o preto Chico observa com desdém as ordens
dadas pelo amo aos vaqueiros e, na altivez de sua personalidade, como se estivesse na
condicdo de um homem branco ou de um negro liberto, segundo Bruno, Pai Francisco entoa
para o “rapaz fiel”: Escuta rapaz/ndo vem te meté/cachorro do teu amo/ja vai te baté (1972:

53). O preto Francisco, entdo, resiste a investida.

Percebendo que sua tatica nao surtiu o efeito desejado, o amo passa entdo a
requerer mais pessoas para a sua investida sobre o preto Chico. E quando os indigenas
aparecem na encenac¢dao. O amo manda o “rapaz” e os vaqueiros encontrarem o povoado
gentio para solicitar ajuda. Entretanto, os enviados retornam com a informac¢do de que os
indigenas ndao podem ir a guerra por ndao serem batizados. Entdo, imediatamente, o amo

invoca o nome do padre, que entra em cena acompanhado de seu sacristao.

O padre atende ao chamado do amo, no entanto logo coloca sua condicdo de ndo ser
de fato um homem de Deus, representante da Igreja Catélica e replica ao amo: Ndo sou
padre, ndo sou nada/Sou o diabo disfarcado/Estas meninas todas sdo minhas comadres/Os

filhos delas todos meus afilhados (idem: 60). Esta cena, para Bruno, revela “certo conceito

30 As constituintes bdésicas ritualisticas para Gennep (2011) s3o a separacdo, a margem e a agregacio, cada uma
presente em uma etapa diferente da vida da pessoa em relagdo a seu grupo social, ndo podendo estarem
juntas. Entretanto, aproveitando o fato de Bruno de Menezes perceber tragos ritualisticos no Bumba, fiz a
analogia, visto que a encenagdo do Boi se dd numa espécie de condensagdo da categoria espago-tempo em
relacdo ao que ocorreria em um efetivo rito de passagem.
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em que os senhores das fazendas coloniais tinham os sacerdotes, criticando-lhes as

”nm

‘fraquezas carnais’” (ibidem). Ainda assim, o batismo é feito e o padre entoa um canto:
Batiza os caboco/no som do tambor/pra irem pra guerra/com Nosso Senhor (ibidem) e os
indigenas respondem: Ndo namoro mais (idem: 61) e podem ir entdo prender de Pai
Francisco. Nesse sentido, o batismo representa o poder colonizador e o canto entoado pelos
nativos é a transposicao para si das condicdes de vida de um padre catdlico, teoricamente
casto - mas o qual tem sua libido desvelada quando se diz ser “o diabo disfarcado” -
assumicdo pelo dito gentio do papel do branco a fim de capturar o negro, tdo colonizado

quanto o indigena. Seguindo uma ldgica colonial, ancorado em Mignolo (2010), por mim

aludida na segdo anterior.

Vendo-se acuado, Pai Francisco, junto de sua Catirina, de Made Guima e de Cazumb3,
entrega-se a potente investida arquitetada pelo amo e lamenta: Os caboco me prendero/foi
com muita razdo/se eu néo matasse este boi/ ndo ia nesta prisdo (idem: 64). Bruno narra a

prisdo assim (idem: 65):

Os indios trazem novamente o Pai Francisco, que, “reanimando” o moral,
considera-se preso, mas “ndo vai assim a toa” — e blasona — “sé se for no som d’'um
samba, de um batuque bem gostoso, requebrado”, que todos os brincantes
cantam, e o velho se “acaba”, agarrado com a Catirina.

A peca entdo muda o contorno e Bruno passa a tratar de como o “boi” é curado.
Chico chega escoltado pelos indigenas e logo vai ser sendo questionado pelo amo acerca do
porqué de matar o “boi”. Francisco justifica seu ato por conta do desejo da esposa gestante,
Catirina. O amo enraivecido faz ameacas ao preto Chico e manda chamar o “doutor”. Entao,

este chega e (idem: 67)

Ao chegar o “médico”, que também é “curador”, ensina ao Pai Francisco como
deve fazer para o “boi” recobrar a “vida” e levantar-se, por meio de certos
“trabalhos”, no caso, vérios espirros, dados em determinadas “partes do boi”, pelo
proprio Chico, que vdo sendo contados, sob a risota da assisténcia.

Apds varios espirros, Pai Franscisco, exposto ao ridiculo como castigo complementar, acerta
o fim da coluna do “animal” e entdo o “boi” é ressuscitado. Com a ressuscitacdo, o amo e

seus capatazes - “rapazes”, vaqueiros e indigenas - transformam a encena¢dao numa grande
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festa junto ao “boi”, animado pelo “tripa”, o que para Bruno de Menezes é um “evidente
ritual totémico afro-amerindio” (idem: 68). Tratarei da “cura do boi” mais especificamente

na sec¢ao seguinte deste capitulo.

Nesse enredo, Dalcidio Jurandir, em sua obra Trés Casas e um Rio, publicada pela
primeira vez em 1958 (mesmo ano em que Bruno langara a obra em questao neste capitulo),
descreve a visdo do menino Alfredo acerca da manifestacdo do Bumba, no arquipélago do
Marajé. As semelhancas com o que Bruno descreve em Boi Bumbd: auto popular sdo
relevantes e dou destaque aqui ao batismo dos indigenas e, por conseguinte, a prisdo de Pai

Francisco. O narrador dalcidiano relata que (1994: 126):

Surgiam na roda os indios, primeiro submetidos a batismo. Apareceu o padre,
desta vez descalco, a batina era uma saia tinta na casca de muruci. [...] O padre
com um movimento de pés, deu a entender que lhe nasceram calos. E preparou-se
para batizar os pagdos. Desfiou, diante dos indios, ajoelhados em circulo, o seu
rosario de contas brancas. Cantou numa voz rachada: “Batiza caboco”. Os indios,
em coro, contritos, respondiam: “Ndo namoro mais...ndo namoro mais”.

Tornados cristdos, pois ndo namorariam mais, depois de fazerem de conta que
falavam e cantavam lingua de indio, fizeram uma evolucdo e desapareceram a
procura do Pai Francisco. Alfredo achou ligeiramente estranho que os guerreiros
indios se tornassem cristdos apenas para cagar um preto, para se tornarem cruéis a
servico do dono do boi. Ndo demorou muito e chegava o negro velho tocado pelas
flechas batizadas. Ja ndo era o Pai Francisco do comeco, ligeiro de lingua, no passo
e nas provocagles, mas submisso, aterrorizado, e o amo, “senhor meu amo”, o
interpelou. [...] Seguiu-se o Castigo de Pai Francisco.

O batismo dos indigenas é, na verdade, uma grande satira do que se tornara corrente
no Brasil no periodo da col6nia, ressignificado de maneira comica na encenacdo do Boi
Bumba observada tanto por Bruno de Menezes em seu auto popular quanto por Dalcidio
Jurandir em seu romance. Como ja dito, o batismo representa o poder colonial, as privacdes

inculcadas nas mentes colonizadas.

Interessante notar o olhar do menino Alfredo, no excerto dalcidiano, questionando o
fato de os indigenas se tornarem cristdos somente para prender um negro e, obviamente, a
mando de um branco, o amo. Sarraf Pacheco, em sua tese de doutorado intitulada En el
corazon de la Amazonia: identidade, saberes e religiosidades no regime das dguas

marajoaras, ja citada, faz uma sagaz observacdo que condiz com o que penso acerca do
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tema existente no livro de Dalcidio por mim destacado, o pesquisador afirma que (2009:

336):

As aguas marajoaras, benzidas pela cultura eclesiastica eurocéntrica tentaram,
desde os tempos da col6nia, tolher a lingua e os sentidos de populagdes nativas e
de africanos escravizados. Nessa trama, Dalcidio deixa perceber como culturas de
matrizes orais, com fortes marcas de expressividades em seus permanentes falares
e performaticas gestualidades, ao entrarem em contato com poderes
domesticadores de seus corpos e culturas, importados por religiosidades
catequéticas do Velho Mundo, eram continuamente forcadas a recuar em
silenciosos rituais. O expressar consciente dessa peleja histérica indica que, para
além de siléncios, populagdes afroindigenas, ribeirinhas, “caboclas”, elaboraram
entendimentos peculiares daquilo que lhes era transmitido.

Ou seja, neste contexto, tanto Bruno em sua narrativa quanto o narrador dalcidiano
observam a questdo da catequese indigena no Bumba enquanto forte traco representativo
da pratica colonial portuguesa em terras brasileiras, em que colonizados travam lutas entre
si em nome da religiosidade branca, mas também um aspecto de marcante heterogeneidade
cultural presente no rirual do “boi”. Nesse enredo, penso ser vdlido destacar que Bruno e
Dalcidio também carregam consigo a capacidade de criar condi¢Ges para que os subalternos
falem em suas producgdes, intercalando vozes de si e dos Outros marginalizados pelas
politicas coloniais impostas, e representadas de maneira satirica por meio da encenacdo do

boi bumba.

Voltando-me a observagado da obra de Bruno, com a festa pela ressurei¢do do “boi”, o
auto passa a se deslocar pelas ruas, em meio a desafios a outros Bumbas, rojées e muitas
toadas “tiradas” pelo amo cantador. O caminho trilhado segue o rumo para onde o auto
havia comecgado, todos se dirigem ao curral e I1d a manifestagdao tem sequéncia ao som de
mais melodias: O dia raiou/batalhéo chegou!/O dia vinha raiando/batalhéo vinha chegando

(1972: 72).

Ao longo desta secdo, ficou bastante marcado o olhar de Bruno de Menezes acerca
do Bumbd enquanto: manifestacdo popular que dialoga com diversas matrizes culturais;
transposicdo denunciativa das relagdes sociais existentes no Brasil nos ambitos colonial e
pastoril para o auto do “boi”; resisténcia em forma de satira centrada na figura do negro Pai
Francisco; artimanha para a manutencdo da cultura popular em sua vivaz manifestacao.

Bruno, quando pensou que deveria, de fato, alterar o formato do texto enviado para o |
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Congresso Brasileiro de Folclore (1951), para torna-lo mais didatico, fé-lo muito bem no
sentido de, primeiro, abordar as caracteristicas gerais do Bumba e, a posteriori, materializar
tais caracteristicas com a exposicdo completa de um dos autos por ele observado,

estabelecendo dessa maneira as devidas analogias.

Apds a observagdo do auto, o pesquisador traz uma nota a respeito das melodias
presentes no livro, e fala sobre diferencas existentes em relagdo a outros Bumbas, revelando

que (idem: 75):

Queremos esclarecer essa ocorréncia no registro das melodias, porque, no
presente trabalho, se procura descrever o que era geralmente um Boi Bumbd no
Pard, antes das modificagdes que surgiram para este auto popular, com as
restricdes a sua liberdade e circulagdo pela cidade de Belém. (Grifo do autor).

Bruno afirma que, ao coletar as melodias entoadas no auto, em companhia de
Margos Drago, do qual falarei rapidamente mais a frente, fora em busca dos “donos de boi”
mais antigos e conhecidos, a fim de estabelecer um paralelo entre o antes e o depois. O
pesquisador conclui que ndo se nota mudancas relevantes nos autos observados, porém,
elas existem, seguindo uma certa tradicdao, a qual, para Bruno, foi mantida ao longo do

tempo.

Nesse enredo, o pesquisador Bruno de Menezes termina a segunda parte do seu livro
Boi Bumbd: auto popular dizendo em uma frase que, para mim, sintetiza todo o apelo
folclérico o qual esta obra possui, no entanto, reconhecendo, ao longo dos seus escritos, a
dinamica das mudancas por que passam quaisquer manifesta¢gdes culturais existentes em
uma dada sociedade: “Aqui termina o meu ‘alé’ a respeito da sobrevivéncia do auto do Boi

Bumba”.

4.3 — Bruno de Menezes e o campo de pesquisa

Na terceira e Ultima parte (anexos), o pesquisador traz a luz a biografia dos “donos de
boi” que |he serviram enquanto informantes, o resumo de uma encenacdo intitulada
Maldade de uma mulher, além da fortuna critica acerca da obra em questdo, vinda a publico

apos o lancamento da primeira edi¢cdo, em 1958.
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Sob a dtica empreendida até aqui, verifica-se que Boi Bumbd: auto popular
materializa um olhar etnografico sobre o fazer-se pesquisador de Bruno de Menezes, um
observador participante que descreveu a cidade de Belém e muitas de suas manifestagdes a
partir de suas experiéncias. Nas palavras do proprio autor acerca do livro em questdo (1972:
32): “De um cunho evidentemente de demopsicologia etnografica, o Bumba, de que fala
este trabalho, constitui uma variante a parte dos chamados bumba-meu-boi do Nordeste”. A
expressao “variante a parte” finda por asseverar a visdo do pesquisador acerca do Folclore, e
consequentemente, do Bumbd, enquanto algo dindmico, visto que o Boi Bumba do Nordeste
nao é igual ao que se manifesta no Norte, mais precisamente em Belém, locus de pesquisa

de Bruno de Menezes.

Bruno inicia a terceira parte do livro Boi Bumbd com as biografias de seus
informantes, em que basicamente constam os seguintes dados: nome completo; data de
nascimento; estado civil; filiacdo; numero de descendentes; profissdo; endereco;
habilidades; dados complementares. Uma fotografia de cada informante esta ilustrando suas
respectivas biografias. Ao todo, Bruno de Menezes traz informacdes acerca de trés
senhores, os quais, de alguma forma, tinham suas vidas ligadas a manifestacdao do Boi
Bumba. Infelizmente, o livro em sua edi¢do de 1972, bem como na de 1993, ndo da créditos
a quem teria fotografado os informantes, ou se Bruno se valeu de fotos ja existentes para
compor esta parte da obra. Porém, fica o registro da relevancia que o pesquisador concede
ao aspecto imagético em suas pesquisas, seja por meio de fotografias ou por meio dos

desenhos concebidos por Raimundo Martins Viana.

O primeiro a ser biografado é o senhor Marcos Quintino Drago3!, musicista e militar
aposentado ja citado na sec¢dao anterior quando tratei das toadas que foram musicadas por
ele e pela filha de Bruno, Maria Lenora Menezes, e que compdem o livro Boi Bumbad: auto

popular. Nascido em Muana, arquipélago do Marajé, no ano de 1899, morador do Bairro do

31 Quintino Drago, como era chamado, era natural de Muand e foi o Bombeiro Musico mais antigo do Brasil.
Ajudou a fundar a Banda Sinfonica mais antiga no Estado do Para, a Banda da Policia Militar. Em seu centendrio
foi homenageado pela Secretaria de Cultura do Estado do Parda — SECULT, através do Projeto Uirapuru, com a
gravacdo de um CD com coletdnea de composi¢Ges musicais de sua autoria. Faleceu aos 102 anos de idade.
Fonte: http://muana.pa.gov.br/novo/criacao-da-1a-banda-sinfonica-de-muana-maestro-marcos-quintino-

drago/



http://muana.pa.gov.br/novo/criacao-da-1a-banda-sinfonica-de-muana-maestro-marcos-quintino-drago/
http://muana.pa.gov.br/novo/criacao-da-1a-banda-sinfonica-de-muana-maestro-marcos-quintino-drago/

209

Telégrafo3?, em Belém, além de musicista, o senhor Drago era conhecido como compositor
de cancgbes para espetaculos de teatro popular e também enquanto regente de conjuntos de
musica que se apresentavam na quadra junina e nas festas natalinas. Certamente, Marcos
Drago fora escolhido por Bruno de Menezes pelo fato de conhecer “oralmente, de muitas
viagens pelo interior participando de conjuntos musicais, diversos folguedos populares,
assim também “folias”, festas de mastros votivos, “brinquedos” de Bumbas e pdassaros

juninos com outros musicos...” (idem: 79).

Figura 34 — Imagem do Professor Marcos Drago.

Fonte: Menezes 1972: 79

320 Bairro do Telégrafo de hoje e dos tempos do Bruno do Boi Bumb4d, chamava-se, ao tempo do nascimento
dos informantes aqui destacados, Bairro Sdo Jodo do Bruno.
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O segundo informante apresentado é o senhor Raimundo Anténio da Silva, musicista,
tocando contrabaixo, nascido em 1883, em Belém do Pard, operdrio aposentado, morador
do Bairro do Telégrafo, também conhecido pela alcunha de “Raimundo Bicudo”. Iniciou-se
como “botador de boi” aos dezoito anos de idade, com o Bumba “Dois de Ouro”. Além disso,
“ensaiou e levou a rua, alguns corddes carnavalescos, como fez em 1957, com o ‘bloco’ no
“Carnaval Tudo Brinca”, com musicas e letras muito apreciadas.” (idem: 81). “Seu” Bicudo

faleceu em 06 de novembro de 196433,

Figura 35 — Imagem de Raimundo da Silva.

Fonte: Menezes 1972: 81

33 Nota presente na edi¢do de Boi Bumba: auto popular que estou utilizando, a segunda, do ano de 1972.
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O terceiro e ultimo informante biografado é o senhor Carlos Feliciano Ribeiro,
nascido em 25 de junho de 1886, em Sado Luis do Maranhdo, mestre de obras, morador do
Bairro do Telégrafo. O senhor Carlos era conhecedor de cordGes de pastorinhas, e comegou
a “botar boi” no ano de 1916. Faleceu em 18 de agosto de 19653*. Foi um dos informantes
mais relevantes para Bruno, a meu ver, visto que o “Boi Novo Querido”, que tinha como

III

responsavel “seu” Carlos, vinha sendo modificado para apresentacdes teatrais com o nome
Maldade de Uma Mulher, pega resumida por Bruno e a qual abordarei em breve, além de o

proprio pesquisador afirmar acerca do informante que o mesmo (idem: 83):

Tem levado outras pegas, no “terreiro” ou “curral”, de sua propriedade, no terreno
da Rua do Una. Dessas pegas, registramos: “Cang¢do Encantada”, “Brasil minha
terra”, “Segredo de Amor”, “Poder da Pérola do Bem”, encenadas sempre com o
grupo junino do “Novo Querido”.

Figura 36 — Imagem de Carlos Ribeiro.

Fonte: Menezes 1972: 83

34 Mesmo caso da nota anterior.
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A partir da escolha dos informantes, noto que Bruno buscara, de fato, olhares
experientes acerca do Bumba, para justamente desvelar como esta manifestacdo ocorria
outrora, e assim, perceber as mudancas pelas quais tinha passado ao longo do tempo, a fim
de salvaguardar uma certa tradicdo no que diz respeito aos “bois”. Todos os informantes sdo
coetaneos de Bruno de Menezes, porém, o pesquisador nao pretendia trazer apenas a sua
visdo acerca das vivéncias com o bumba meu boi, introduzido em sua vida pela sensibilidade
de sua mae Maria Balbina, mas também outras vozes, as quais foram, durante um certo
tempo, silenciadas pelo poder publico quando da proibicdo da saida dos “bois” e,
posteriormente, a limitacdo e adequa¢dao dos mesmos as leis impostas pela prefeitura do

municipio de Belém.

Em se tratando de adequacGes pelas quais passou a manifestacdao do Bumba, trato a
partir daqui da peca Maldade de Uma Mulher enquanto materializacao deste fato, visto que
fora outrora apresentada enquanto saida do “Boi Novo Querido”. Bruno chama a adaptacdo
de uma “peca de teatro de Bumba”, ébvio que, em termos de certo eruditismo heranca da
Belle Epoque, o termo “teatro” possui muito mais relevancia, e é muito mais aceitavel, que a

I”

expressao “auto popular” ou “auto pastoril” para a elite belemense. Entretanto, penso que

se trata de uma artimanha travestida de submissdo. Abordarei a questdo mais adiante.

De autoria do senhor Zito Menezes, musicas do ja citado Marcos Drago, encenado
pelo grupo Novo Querido, o qual estava sob responsabilidade do, também ja citado, senhor
Carlos Feliciano Ribeiro, a comédia Maldade de Uma Mulher, enquanto uma adaptagado, traz
consigo, obviamente, muitas semelhancas em relagdo ao Bumba de terreiro. Em sintese, o
enredo trata da captura, por uma feiticeira e um matuto, de um “boi” famoso, pertencente a
filha do fazendeiro. Ao final, a fada ajuda a resgatar o animal e, entdo, o “boi” é curado pelo
pajé. Bruno de Menezes, ao fazer o que ele mesmo denomina de “condensacdo da

comédia”, traz mais detalhes dos quais fago alguns destaques.

A presenca de alguns personagens que, a meu ver, elitizam a comédia é bastante
marcante: o fato de o boi pertencer a uma bela moga chamada Linda Estrela, filha do
Coronel Guardéncio, dono da fazenda; a presenca de uma fada, Pérola do Bem e de sua
oponente, uma feiticeira, Casta Susana; a participacao, ao final, de um casal de portugueses,

“seu” Joaquim e Dona Albertina. Estas personagens carregam em si, culturalmente, a visao
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do velho mundo europeu ocidental. Posso dizer que a filha do Coronel seria uma espécie de
princesa; a fada e a feiticeira, estdo historicamente presentes na literatura escrita e oral,
desde o medievo; os portugueses se fazem presentes enquanto simbolo colonial da
dominac3o e da conquista. E uma forma, digo, de atenuar o carater transgressor do Bumba,
teatralizando-o e acrescentando figuras que, a priori, ndo fazem parte do contexto periférico

de onde provém o “Boi”.

Agora dou destaque a uma auséncia. Bruno ndo fala em seu resumo em nenhum
personagem de cor preta. Na verdade, as figuras que conduzem as peripécias que negros
fariam em um Bumba de terreiro sdo os chamados matutos paraenses, um homem,
Generoso da Trindade, e uma mulher, Gumercinda Farofa da Luz, para ser mais preciso.
Inclusive, é o matuto, espécie de Pai Francisco, que, juntamente com a feiticeira Casta

Susana, rapta o “boi” da fazenda a fim de sacrifica-lo.

Acerca de personagens que se mantem na adaptacdo, as figuras do fazendeiro,
Guardéncio, do amo, Genovevo Pinto da Costa, dos dois vaqueiros, Simplicio e Gerbncio, do
tuxaua, Jurindeua, junto a outros indigenas, e do curador do boi, Pai Sabia da Mata sao
marcantes e revelam em si parte da tradicdo dos “bois” de terreiro. Os indigenas ainda sao
0s que saem para prender quem roubara o “boi” do pasto. Acerca disto, Bruno narra o que

percebe da apresentacao teatral assim (idem: 90-91):

[...] a Fada, numa cancdo, tira o “desencanto” dos Vaqueiros e do cabo,
“acordando-os” e tranquiliza-os sobre quaisquer castigos que viriam a sofrer.
Continuando, “na qualidade de amiga do Coronel e de sua filha Linda Estrela”, pede
permissdo para chamar o tuxaua Jurindeus, os indios e a sua maloca, pois s estes
valentes guerreiros sdao capazes de prender “os dois infelizes aventureiros”. Sob
acordes fortes, entre o tuxaua e a sua “maloca”, que sdo recebidos com saudagdes
dos presentes. O tuxaua fala estar a disposi¢cdo da Fada e toda sua gente, o que é
confirmado por sua filha, a india latataia.

A fada faz uma ligeira narrativa do caso do Boi, e pede-lhes para “ndo perderem
tempo, que corram em salvacdo do ‘Novo Querido’, prendendo os malfeitores
desalmados”. Os indios saem, a cumprir sua missao.

Outra situacdo semelhante diz respeito a cura do “boi”. A Fada orienta que se chame
o Pajé Sabid da Mata que, com a ajuda do matuto, assim como Pai Francisco ajudara o
curador no Bumba de terreiro, cura o “boi” ja quase desfalecido. A narrativa de Bruno no

gue tange ao auto pastoril fala em um médico que também é curador, ja no caso do boi

teatralizado quem cura é chamado diretamente de Pajé, homem da mata que, junto de sua
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“gente do fundo”, age “atuado”. Nesse sentido, rememoro o texto de Maués no qual o
mesmo aborda acerca dos ritos dos encantados, tratando especificamente da figura do pajé
ou curador, destacando a diferenciacdo no uso dos termos. O autor assevera que (2005:

268)

Para tratar, agora, dos rituais dos encantados, é necessario falar, inicialmente,
sobre os pajés ou curadores do que podemos chamar de pajelanga rural ou
cabocla. Em primeiro lugar, deve ser dito que, na regido do Salgado, o termo pajé
tem um certo sentido pejorativo e, por isso, ndo é assumido pelos préprios xamas,
que chamam a si préprios de “curadores”. N3ao obstante, esse termo é o mais
popular, sendo usado por todos os informantes, inclusive pelos préprios pajés,
desde que ndo estejam se referindo a si mesmos.

Porém, se comparado analogamente ao boi teatralizado no que tange a esta utilizacao, o
excerto de Maués desvela o caminho contrario, visto que sendo o teatro uma manifestacao
mais aceita no seio da elite cultural belemense, o termo curador deveria, por uma certa

légica, ser utilizado em detrimento da denominacdo “pajé”.

E o que Figueiredo (1996) explora na parte inicial de sua dissertagdo de mestrado, ja
citada, problematizando a representacao do termo “pajé” em fins do século XIX, auge do
ciclo gomifero na regidao amazodnica, contexto no qual quaisquer manifestacdes de cunho ou
de referéncia popular tendiam a ser rechacadas pelo poder publico e, também, como neste
caso em particular, pela Igreja Catélica por ndo condizerem com o ar civilizatério que tomava
conta da Belém criada pelas e para as elites daquele tempo. O pesquidador enfatiza sua
postura a partir de uma meticulosa pesquisa documental realizada em jornais da época, os
quais traziam uma grande quantidade de noticias acerca de prisdes dos ditos pajés pelas

ruas de Belém, denotando a forte repressao existente contra tais figuras.

Em se tratando do auto popular, percebo que no Bumba de terreiro ndo ha, a partir
da narrativa de Bruno, explicitas dicotomias. O “boi” é a poténcia do auto, visto, em varios
momentos, como um ritual pelo pesquisador. Quem mata o boi é um negro irbnico e
serelepe que o faz para satisfazer os desejos da mulher gestante, atingindo mais a figura do
amo, responsdvel pelo animal. Porém, a perspectiva teatralizada do “boi” é bastante
diferente. H3, como nos classicos litero-dramaticos, a querela entre o bem, representado

pela fada Pérola do Bem, e o mal, materializado pela figura da feiticeira Casta Susana. Tal
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questdao tem como ponto central o boi Novo Querido, adorado pela filha do Coronel,
protegido pela Fada, e cobicado pela feiticeira e pelo matuto, o qual, sem motivo aparente,

deseja laga-lo.

Mesmo com as diferencas e repeti¢des, fruto da adaptacdo, tanto o bumbd de
terreiro quanto o teatralizado consistem em formas de resisténcia. Ao invés de enxergar o
“boi” do teatro enquanto rendicdo, pelo formato de apresentacdo e pela presenca de
personagens presentes no universo litero-dramdtico europeu ocidental, observo este “boi”
tal como uma maneira adentrar no seio elitizado da cultura, levando para este a voz

periférica da cultura popular.

Nesse sentido, mesmo apds as proibicdes e limitagGes relacionadas a saida dos
Bumbas as ruas, a manifestacdo resistiu, travestindo-se de colonizador para se manter viva e
presente. Aquela espécie de “acordo irénico” observado por Homi K. Bhabha (2007: 130), do
qual tratei no inicio do capitulo, vem a tona para asseverar a ideia transgressora da mimica,
do arremedo, de aprender a “lingua colonial” em busca de garantir a existéncia, da
subversdo por dentro das estruturas de poder. Dai Bruno de Menezes se identificar tanto
com a manifestacdao do Boi Bumba, entre outras formas de culturas periféricas, pois ele
mesmo era um subversivo que estava presente nas estruturas de poder. Assim, ele
ingressara no poder publico estadual, na Academia Paraense de Letras, além, claro, de ser
um grande observador da cultura popular, e se tornar, desta feita, reconhecido como um

dos grandes intelectuais da Amazoénia brasileira.

Na esteira do reconhecimento de Bruno, dentro e fora da Amazonia brasileira, no
gue tange ao livro Boi Bumbd: auto popular, a Ultima parte dos anexos traz a critica acerca
da referida obra, oriunda da primeira edicdo, lancada em 1958. Diversos intelectuais,
principalmente os ligados ao Folclore, externaram suas observacdes sobre os escritos de
Bruno de Menezes. Darei destaque a algumas falas que julgo importantes para o contexto de
producdo de meu trabalho de tese, dando relevdncia a um Bruno que se valeu de
perspectivas do fazer etnografico para compor suas escritas de si e dos Outros. Nesse

enredo, darei énfase ao que me parecer ser importante em cada trecho aludido a seguir.

Washington Braga, no Rio de Janeiro, escrevera que (1972: 99):
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“Boi Bumba”, como folguedo popular da drea amazonica, na séria monografia que
veio enriquecer o acervo do folclore brasileiro [...] E produto de longo trabalho de
investigagbGes pessoais, e de exaustiva consulta as fontes da tradicdao oral, tdo
dificil, tdo evanescente no tempo.

O mexicano Martin Casanovas afirma que (idem: 100):

Trata-se de uma monografia excelente e bem documentada sobre um dos
testemunhos mais tipicos e representativos do folclore brasileiro. Felizmente, o
folclore de Bruno de Menezes ndao é material arquivistico, passivo e inerte. Pelo
contrario, ele o vé e capta em sua dinamica funcional e operacional, como fonte
criativa e inesgotdvel de uma riqueza e vitalidade exuberante. A anilise
psicoldgica e a localizagdo histdrica dos personagens envolvidos nela é outro dos
méritos, importante, para atribuir ao autor deste trabalho, o que constitui um
valioso contributo para o estudo e conhecimento do folclore brasileiro, o mais rico
e 0 mais surpreendente da América.®

O renomado folclorista do jornal A Gazeta, Rossini Tavares de Lima, diz que (idem:
102) “Bruno de Menezes, através de sua obra, demonstra que é um pesquisador de campo
que nao diz as coisas por ouvir dizer, mas porque demonstrou nas pesquisas por ele
realizadas”. Segue a imagem de parte do recorte de jornal no qual saira tal considera¢do de

Tavares de Lima.

3 Texto-fonte: Trata-se de una excelente y bien documentada monografia sobre uno de los testiménios mas
tipicos representativos del folclore brasilefio. Felizmente para Bruno de Menezes el folclore no es material de
archivo, passivo e inerte. Todo lo contrario, pues lo ve y lo capta en su dindmica funcional y operante, como
fuente creadora y inagotable de um acervo de exuberante vitalidade. El andlisis psicolégico y el emplazamento
histérico de los personajes que em el intervienen, es outro de los méritos, em verdade importante, atribuirle al
autor de esta obra, que constituye uma valiosa aportacion al estidio y conocimiento del folklore brasilefio, el
mas rico y sorprendente de América.
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Figura 37 — ConsideracGes de Rossini Tavares de Lima acerca da obra Boi Bumbd: auto popular — Jornal A
Gazeta (Sdo Paulo) 01°/08/1958.

Fonte: Arquivo Digital do Museu Nacional do Folclore

Astrogildo Pereira, o qual escrevia para o jornal A Voz Operdria, Rio de Janeiro, afirma
que (idem: 103) “Seu trabalho busca, justamente, caracterizar os elementos sociais —
condicOes de trabalho, propriedade da terra, modos de vida, diferenciacdes e lutas de classe,

etc. — que condicionam as manifestagdes folcléricas”.

Pedro Tupinamba, colaborador do jornal Folha do Norte, em Belém, assevera que

(idem: 105):
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Ninguém melhor que Bruno de Menezes poderia escrever sobre o boi bumba. S6
ele, que percorreu os suburbios de ponta a ponta, a colher material para a sua
obra, nos “terreiros”, nos “currais”, nas casas humildes, acompanhando os
conjuntos, conversando com os “botadores” de “boi”, seus personagens,
auscultando elementos do povo que seguiram, por décadas, os bumbas, sé ele
seria capaz de nos dar um trabalho completo, magnifico, sobre o folguedo tipico da
guadra junina, que se brinca no extremo norte do Brasil.

Os trechos por mim destacados denotam marcas importantes de Bruno de Menezes
enquanto um pesquisador ativo e auténomo. O livro Boi Bumbd: auto popular transpira o
Bruno observador participante que, mesmo ndo sendo um antropdlogo, parafraseando
Gilberto Velho, na coletdnea Um Antropdlogo na Cidade: Ensaios de Antropologia Urbana
(2013: 25), propos-se a estudar o “nds”, ao invés dos “outros”, fazendo uma etnografia na

gual o campo de pesquisa é a cidade.

Aproveitando o momento oportuno, sigo a esteira de Velho no que tange a reflexao
acerca de se estudar o préoximo no contexto urbano, enfatizando um fazer pesquisa na
cidade enquanto algo relativizado, interpretativo, um tanto ideoldgico, porém, sem perder a
objetividade exigida pelo rigor cientifico. Nesse sentido, o antropdlogo considera que o fato
de tornar as nogdes de distancia e de objetividade relativas, “se de um lado nos torna mais
modestos quanto a constru¢do do nosso conhecimento em geral, por outro lado permite-
nos observar o familiar e estuda-lo sem paranoias sobre a impossibilidade de resultados

imparciais e neutros” (idem: 75).

Propus esse debate no capitulo segundo deste trabalho de tese, estabelecendo um
didlogo entre aspectos objetivos e subjetivos no que diz respeito aos estudos antropolégicos
gue envolvem, por exemplo, textos literarios. Percebeu-se que ambos os aspectos ndo se
excluem. Entretanto, Bruno de Menezes, ndo é antropélogo e, por conseguinte, ndo deveria
ter preocupacao formal com o rigor cientifico dos dados por ele extraidos a partir da
realidade préxima observada. Contudo, enquanto folclorista, Bruno tinha sim tal
preocupacdao em transmitir com clareza sua percepc¢ao acerca de um “familiar” o qual
poderia ser tido como “exdtico”, para utilizar dois termos bastante caros ao pesquisador

Roberto Da Matta (1978: 28).

Para além, mas voltando-me ainda ao capitulo segundo, quando trouxe a discussdo

do Folclore a tona, busquei desvelar a importancia da pesquisa folcldrica enquanto algo
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basilar para a conformagdo da pesquisa antropoldgica, principalmente em sociedades
urbanizadas, como apontara Vilhena (1997: 30). Nesse sentido, em suma, Bruno de
Menezes, com o livro Boi Bumbd: auto popular, autorreconhece-se enquanto um folclorista-
etnoégrafo, alguém que fez etnografia urbana a fim de detectar os pormenores culturais que
atravessaram a manifestacdo do Bumbad ao longo do tempo, tragando um paralelo entre as
“saidas de boi” de seu tempo de menino e as da década de 1950. Nesse enredo, o “boi”
estudado neste contexto é, para mim, a resisténcia ante a opressdo, a artimanha diante do
preconceito, a transgressao das relacdes de poder e a interculturalidade presente na cultura

popular.

Nesse enredo, afirmo que enxergo Bruno de Menezes enquanto uma espécie de
personificacdo da resisténcia, das proprias artimanhas da cultura popular presentes nos
suburbios de Belém do Pard. Homem que, por dentro das estruturas dominantes do poder,
situado nos entre-lugares, logrou éxito em fazer com que as manifestacGes culturais
marginais tivessem espaco no seio de uma sociedade ainda afrancesada pelos resquicios de
uma Belle Epogque que n3o voltaria mais em termos de economia, mas que ficara, em forma
de glamour, entranhada no imaginario e nos modos de vida de grande parte da elite

belemense.

Ademais, que, findando este capitulo, figue a energia da cultura popular
presentificada em uma das toadas ouvidas por Bruno de Menezes ao longo de sua vida e
musicadas pela sua filha, Maria Lenora Menezes, e também por Marcos Quintino Drago

(1972: 41), ambos ja citados anteriormente:

Arreceba o boi

Prata fina brincad6
Semeando pena de ouro
Que a princesa lhe mandoul!

Senhora dona de casa
Seu terreiro alumeia

Me discurpe a confianga
De manda na casa alheia!

Se a rosa menina cheira
Também o manjericdo
Viva a dona desta casa
Na noite de S3o Jodo!

O padrinho deste boi
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E meu padrinho também
Ele vai cumprimenta
A gente que ele qué bem!
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Capitulo 5 — S3ao Benedito da Praia: uma etnografia no Ver-o-Peso

No presente capitulo desta tese trago a discussdo o livro de Bruno de Menezes
intitulado Sdo Benedito da Praia: Folclore do Ver-O-Peso, publicado no ano de 1959 e, para
mim, uma materializacdo robusta do aspecto etnografico presente no folclorista em
questdo, faceta central nas discussées empreendidas sobre Bruno, até entdo, no presente

trabalho.

A obra foco deste capitulo ndo possui criticas de folego a respeito. Ao longo do
caminho percorrido na pesquisa, encontrei muitas noticias, veiculadas dentro e fora do Para,
acerca da publicacdo do livro, porém sem comentdrios veementes sobre. A exce¢do é um
artigo do ja citado pesquisador Antonio Mauricio Dias da Costa, intitulado Festa de santo na
cidade: notas sobre uma pesquisa etnogrdfica na periferia de Belém, Pard, Brasil (2011), no
qual o autor, entre varias manifestacdes, trata brevemente do Sdo Benedito da Praia
estudado por Bruno de Menezes. Costa (/dem: 204) afirma que o olhar de Bruno sobre a
manifestacdo ocorrida no Ver-o-Peso “Era uma busca por expressdes culturais
‘legitimamente populares’ que servissem como fonte inspiradora para uma literatura
‘verdadeiramente brasileira’ (a partir de sua versdao amazonica)”. Irei ressaltar este carater
popular da louvacao ocorrida na grande feira de Belém ao longo do desenvolvimento deste
capitulo.

Devido a critica acerca deste trabalho de Bruno ser parca, isto torna este
empreendimento de observacdo ainda mais ardiloso e de maior responsabilidade para com
a memoria de Bruno, bem como de seus familiares, além dos futuros leitores e leitoras deste
trabalho de doutoramento, pois, como afirma Beatriz Sarlo (2007: 09) “O passado é sempre
conflituoso”, ainda que a luta por sua composicao seja um exercicio de intensa negociacao
para que o narrador reinvente a existéncia (Thomson 1997). Observe-se o registro feito por

mim a seguir:
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Figura 38 — Noticia do Jornal do Folclore, em margo de 1960, acerca do lancamento de Sdo Benedito da Praia.

Fonte: Acervo do Museu Nacional do Folclore

Nesse sentido, meu objetivo central nesta parte da tese é desnudar a maneira como
Bruno de Menezes observou o Ver-o-Peso em fins da década de 1950, enfatizando seu olhar
sobre a manifestacdo de louvor a S3o Benedito, surgida em uma das partes do grande
mercado, mais precisamente a partir do Bar Aguia de Ouro, local que possuia um altar para o
referido santo. Realcando, dessa maneira, seu profundo conhecimento acerca da feira,
incluindo o marcante transito intercultural presente naguele ambiente cadtico. O livro de
Bruno contém, além de registros fotograficos, os quais serdo bastante realcados neste
capitulo, algumas ilustracbes compostas por Raimundo Martins Viana, o mesmo que

trabalhara nos desenhos editados nas obras Batuque e Boi Bumbd: auto popular.

5.1 — Bruno de Menezes e um outro Ver-o-Peso: das motiva¢ées ao fazer

etnografico

Ao longo deste trabalho creio que tenha ficado bastante clara a intima relacao
existente entre Bruno de Menezes e o mercado do Ver-o-Peso. Foi de |4 que surgira a
Academia do Peixe-Frito, assim como |& ocorriam as reunides deste grupo regadas a

lambadas de cachaga com o peixe frito para rebater. Ressalto também que em entrevistas
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por mim feitas com os familiares de Bruno ha também diversas men¢des do quanto o poeta
do Jurunas gostava e frequentava o mercado, quer fosse para participar de reunides, ou
apenas bebericar ou simplesmente fazer a feira do dia. O Ver-o-Peso fazia parte do cotidiano

de Bruno.

Frequentador assiduo do lugar, o poeta fez dali ndo um espago para seu lazer,
apenas, e sim, também, de pesquisa em que o fazer etnografico fica latente, como na
producdo da obra em foco neste capitulo. Exponho na sequéncia imagens feitas, algumas,
pelo préprio Bruno de Menezes que desvelam o dia-a-dia de uma das maiores feiras ao ar
livre da América Latina, tendo o peixe como referéncia, afinal, como exclamara a sobrinha-

neta do poeta, Eveline, “Ndo ¢ a toa que ele fez o grupo do Peixe Frito, né?1”36,

A seguir, exponho uma imagem por mim encontrada nos arquivos de Bruno de
Menezes, guardados em um armadrio que abriga anotagles, pesquisa, recortes, entre outras
coisas, do literato-etndgrafo jurunense. Entretanto, estas imagem sdo algumas das muitas
que encontrei de sua pesquisa sobre Sao Benedito da Praia, as quais foram registradas pelos
senhores Portirio da Rocha, Roberto Morais, além do préprio Bruno de Menezes, enquanto
observador participante ndao sé da manifestacdo de religiosidade presente em uma parte do
Ver-o-Peso, mas também, do cotidiano da feira. As quatro fotografias a seguir ndo estao

contidas no livro, mas compdem, a meu ver, um ambito mais amplo da pesquisa.

36 Entrevista realizada na residéncia da senhora Wanda Cunha, no bairro do Jurunas, em Belém do Par3, no dia
11 de agosto de 2015, as 19h.



224

Figura 39 — Bruno de Menezes (a esquerda com um prato na mao direita) juntamente com devotos de S3o
Benedito da Praia. Em detalhe, a bandeira que ficara na ponta do mastro sob a posse de um fiel.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes.

Figura 40 — Espetinho de peixe frito. Na atualidade, ndo ha mais este tipo de venda no Ver-o-Peso. O peixe é
servido nas barracas de comida, geralmente frito e guarnecido por arroz, macarrao e salada ou entdo é vendido
fresco no mercado.
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Fonte: Arquivo da Familia Menezes

Figura 41 — A venda de peixe no mercado.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes

Figura 42 — O velho Bruno, ao centro, avaliando o pescado. E valido destacar a quantidade de pessoas
no entorno e algumas tém o olhar atraido para as lentes da camera.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes.
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Figura 43 — Menina comendo peixe no espeto. A pose para o registro chama atengdo nesta imagem, além de
esta pratica de comer peixe no espeto ser inexistente no contexto do Ver-o-Peso atualmente.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes

Noto a importancia que Bruno de Menezes da ao registro fotografico. As imagens
expostas denotam suas andancas pela feira, seu apreco pelo peixe enquanto iguaria, mas
também como simbolo de resisténcia para a sua geracdo de intelectuais, bem como
desvelam praticas cotidianas do Ver-o-Peso em fins da década de 1950. Estabelecendo,
dessa forma, uma intensa conexao entre as pessoas que dao o contorno do dia a dia da feira
e os objetivos de Bruno, enquanto pesquisador, no que diz respeito a descri¢do do louvor a
S3do Benedito da Praia neste espaco. Nesse enredo, como assevera Bittencourt, “a fotografia
é um poderoso método de investigacdo na medida em que ela ilumina o processo de

comunicacado de idéias que forma a base do encontro etnografico” (1994: 238).

Essa intensa relacdo com o mercado fez com que certo dia, numa manha do més de
novembro do ano de 1957, Bruno percebesse algo a ele estranho naquele ambiente. O
poeta observara que existia um mastro erguido e todo ornamentado localizado ao lado do
Mercado de Ferro. O referido mastro fazia mencdo a Sdo Benedito. Com isso sua “atencdo

foi despertada para essa demonstracao de crenca popular” (1993b: 141).
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Em se tratando do livro foco deste capitulo, antes de abordar a festividade em si,
Bruno de Menezes narra o porqué de pesquisar acerca daquela manifestacio em uma
espécie de apresentacao que ele fizera para os escritos em questdao, denominada de “Antes

4

de Contar o Fato...”, demonstrando, a priori, muito do seu conhecimento sobre a
cotidianidade do Ver-o-Peso, dando destaque ao comércio do local, bem como a presenca
de diferentes tipos e classes sociais, tudo bastante comum ao olhar de Bruno, o qual afirma
ser um “Cidaddo nascido belemense, que tem vindo acompanhando a vivéncia da feira do
Ver-o-Peso, travando com seu comércio, antigamente facil e sem gravames dos precos
atuais, tal fato de afirmag¢do devota nos causou a mais imprevista curiosidade” (/bidem).
Porém, ele asseverara a surpresa que lhe causou “o mastro originalmente armado, revestido
de folhagens e produtos (...), negociados no Ver-o-Peso, num voto de gratiddo a Sdo
Benedito (...) um fato inédito para nds, participante do cotidiano da famosa feira!” (/bidem).
Nesse enredo, noto que o livro em destaque é fruto do estranhamento de Bruno em relacao
a dindmica do Ver-o-Peso. Esse tom de surpresa na fala do jurunense me traz a mente a
reflexdo de Gilberto Velho no que diz respeito a pesquisa acerca do que é aparentemente
familiar, na qual o antropdlogo assevera que “O que sempre vemos e encontramos pode ser
familiar, mas ndo é necessariamente conhecido, e o que ndo vemos e encontramos pode ser
exotico mas, até certo ponto, conhecido” (2013: 72) - grifos do autor. Velho traz este debate

ancorado em Roberto Da Matta, o qual discute a relagdao existente entre o familiar e o

exotico no que diz respeito ao fazer etnografico.

Com efeito, para Da Matta, o exético pode ser transformado em familiar, como seria
o caso de uma etnografia dita classica, realizada em comunidades, para o pesquisador,
remotas. Entretanto, no caso uma etnografia urbana, ocorre o inverso, relacdo na qual, para
mim, insere-se a figura de Bruno de Menezes. Nesse sentido, Da Matta (1978: 28) assevera

que

O problema é, entdo, o de tirar a capa de membro de uma classe ou de um grupo
social especifico para poder — como etnélogo — estranhar alguma regra social
familiar e assim descobrir (ou recolocar, como fazem criangas quando perguntam
os “porqués”) o exotico no que esta petrificado dentro de nds pela reificagdo e
pelos mecanismos de legitimagao.
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E o que a antropdloga Eunice Durham (1986: 17) chama de uma “etnografia de noés

mesmos”.

No caso de Bruno de Menezes, o mastro |lhe era algo familiar, que fizera parte de seu
cotidiano, presente em diversas manifestacdes culturais das quais foi observador e participe
ao longo de suas trajetodrias de vida, entretanto, tal objeto, naquele contexto em particular,
ndo lhe era conhecido, tornando-se, desta feita, exdtico. Ou seja, é a partir do avistar e
estranhar o mastro que o pesquisador principia o registro do festejo para Sao Benedito da
Praia, principalmente por meio de fotografias diversas obtidas ao longo do trabalho e da
escuta de pessoas sobre a festa, das origens ao estdgio a época, o que fizera Bruno alterar o
planejamento inicial, visto que, apds sua percepcao do mastro, ele intentara escrever uma
narrativa simples, em forma de folheto, que abordasse as histérias deste objeto e do Santo

homenageado. Porém, a etnografia empreendida propiciou a Bruno ir além.

O autor faz questdo de ressaltar a complexidade do Ver-o-Peso, reclamando a
necessidade do surgimento de um romancista, “principalmente amazénico” (1993b: 142),
qgue conceda forma a toda essa riqgueza humana contida no ambiente da grande feira.
Também, Bruno afirma que a manifestacdo por ele pesquisada “é¢ um quase nada no
‘excesso de vida' que se renova a cada hora, na agitacdo plebeia do Ver-o-Peso” (Ibidem),

mais uma vez reiterando a grandiosidade e diversidade daquele espaco.

Sob esta perspectiva da heterogeneidade, faco alusdao aos escritos de Edouard
Glissant (2005) acerca do que este autor nomeia de caos-mundo. Obviamente que Glissant
conceitua tal termo a partir de seu locus centro-americano, mais precisamente o Caribe, ao
ambito global, entretanto, ndo vejo objecdo alguma em transformar o micro ambiente
cadtico do Ver-o-Peso enquanto representacdao de um aspecto macro no que diz respeito a
guestdo cultural. Nesse sentido, o que o autor chama de caos-mundo (Idem: 98) “trata-se da
mistura cultural, que n3do se reduz simplesmente a um melting-pot, gracas a qual a
totalidade-mundo hoje esta realizada” (Grifo do autor). Ou seja, o dito caos glissanteano nao
se resume a diferencas que se homogeneizam e se fundem ao longo do tempo, mas sim
estdo sob a égide de uma estética e de uma poética relacionais, evidenciando as
peculiaridades. Elucidarei ao longo deste capitulo essa mistura cultural presente no

ambiente da grande feira em Belém, a qual serd bastante realcada por Bruno de Menezes.
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Na esteira de um Ver-o-Peso marcado pelas diferencgas culturais, a ampliagdo da
perspectiva de Bruno no que diz respeito a pesquisa por ele realizada é refletida na
quantidade de partes que o livro possui, nove no total, além do preambulo aludido por mim
anteriormente. O autor inicia a narrativa contando a histéria da instituicdo do Ver-o-Peso; a
posteriori, a saga do Sao Benedito da Praia, do achado da imagem ao inicio da devogao em
uma parte da feira; passa pelo Bar Aguia de Ouro, onde ficava o altar para o referido Santo;
aborda especificamente o mastro e os festejos deste Sao Benedito; conta um pouco acerca
da dindmica do Ver-o-Peso; traz a lume dados histdricos de S3o Benedito diante da Igreja
Catdlica, contando de alguns de seus milagres, do fato de ser negro, até a sua morte; além

de destacar outros festejos relacionados a este e a outros Santos ocorridos pelo Brasil.

Em se tratando da etnografia em si, penso ser a histéria de Sdo Benedito da Praia no
minimo curiosa. A imagem foi batizada, em principio, com este nome pelo fato de ter sido
encontrada em uma praia do arquipélago do Marajo, mais precisamente no chamado Cabo
Norte, por um tripulante de um barco, o qual fazia fretes pelos rios da regido. Bruno de
Menezes colhera narrativas as quais afirmavam que, no ano de 1953, o referido tripulante,
em um dado fim de tarde, a caminho de Belém, observara algo atipico sendo levado pelas
ondas, rebentando na praia. Acreditava ser, inclusive, um corpo de um afogado. Porém, com
a aproximacao da embarcacdao, o tripulante e seus companheiros, além do piloto,
perceberam que o objeto estranho parecia uma maleta. O homem que primeiro percebera a
existéncia do objeto, pulara na agua e tomara para si o que era de fato uma maleta. Entdo,
ele a abrira e notara que entre roupas e jornais molhados havia uma imagem de Sao
Benedito, feita de madeira e ja desgastada pelo salgado do mar, entretanto sem o Jesus
Menino em seus bracos. De posse do Santo achado na praia, o tripulante seguira o caminho

de volta para Belém.

Ao longo dessa parte inicial da narrativa, Bruno detalha minuciosamente o que
escutara. Apds a chegada da embarcacdo ao cais do Ver-o-Peso, em uma viagem tranquila
de regresso, o “achador” da imagem, pessoa sem moradia fixa na cidade de Belém, ficara
sem saber o que faria com o Santo. Entdo, lembrara ele de um senhor chamado Veloso,
pessoa com a qual mantinha relagcbes comerciais a partir do que o tripulante trouxera de
suas empreitadas rio-mar adentro: couros, sementes etc. Ao encontrar “seu” Veloso, o

“achador” do Santo dd o Sdo Benedito ao homem nas mesmas condicdes em que
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encontrara, porém, enrolada em novos jornais. A partir dai, a imagem iniciara uma nova

saga pelo Ver-o-Peso.

Nesse sentido, Bruno narra a parte, para mim, mais inusitada desse périplo
beneditino praiano. J& com o Santo sob seus cuidados, “seu” Veloso iniciara a contacdo de
alguns “causos” por ele vivenciados. Este fato se dera no Bar Aguia de Ouro, de propriedade
de Manoel Sarmanho. Apds alguns goles de “caninha”, Veloso contara ao dono do bar, o
qual era homem bastante catdlico, o fato de ter recebido das maos de um caboclo a imagem
do Santo Preto. Aproveita, entdo, o ensejo, e inicia uma negociacdo, assim reproduzida por

Bruno de Menezes (1993b: 151):

- Quer ficar com “este pretinho”, em pagamento da conta que eu tenho ai?...

O Sr. Sarmanho reflete e declara:

- A conta é de sessenta mil réis...

- Pois entdo... Fique com o Santo pelos sessenta e estd liquidado o negdcio...

O proprietario do Bar recebeu e guardou a imagem mesmo embrulhada, com todo
carinho e respeito.

Esta respeitabilidade do Sr. Sarmanho para com a imagem de Sao Benedito fora, de
acordo com a narrativa de Bruno escrita a partir de conversa com o préprio dono do Aguia
de Ouro, materializada com a feitura de um oratdrio para o referido Santo no prdprio bar,
além de ter ordenado a revitalizacdo da imagem com pintura nova e colocacdo do Menino

Jesus em seus bracos. E o pesquisador jurunense arremata que (/dem: 153)

Parece que apds ser instalado o altar, a gente mesclada, quanto a mesticagem e os
padrGes sociais e profissdes, que frequenta o bar, se tornou mais comedida, e até
vaidosa e satisfeita, de ter um S3o Benedito preferido, no seu ponto de reunides,
assistindo aos negdcios e aos pedidos de “rodadas” repetidas.
Isto é, de acordo com Bruno, a presenca do santo, de alguma forma, alterou a rotina
do ambiente do bar da feita que sua diversidade de frequentadores passou a agir de

maneira mais moderada no que diz respeito tanto as negociatas quanto a bebericagem,

criando uma aura de respeitabilidade naquele espaco.
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Figura 44 — De acordo co Bruno, seguindo a numeracgdo feita pelo préprio pesquisador, temos na ordem o
senhor Manoel Sarmanho, a porta de seu estabelecimento, o bar Aguia de Ouro; Fernando Leal, vulgo
“Carrdao”, homem que fez a primeira festa para S3o Benedito da Praia no Ver-o-Peso; a parte interna do bar e
alguns fregueses, sendo destacado por uma pequena seta o folclorista Pedro Tupinamba.

Fonte: Menezes 1993b: 149

Manoel Sarmanho trazia consigo algo interessante ao olhar de Bruno. Mesmo sendo
bastante catdlico, o dono do bar ndo se opunha em frequentar alguns rituais de Umbanda,
ou os ditos Batuques, o que, para ele, ndo afeta de maneira alguma sua crenga baseada nos
preceitos do catolicismo - recordo ao leitor que o préprio Bruno de Menezes também
possuira tais tracos, nos quais aspectos religiosos diversos nortearam suas trajetdrias de vida

e suas obras, tanto as literarias quanto as de cunho etnografico.

Em uma de suas idas aos rituais, o Sr. Sarmanho fizera uma “consulta” com a cabocla
Jandirana, “baixada” em um “cavalo”, procurando saber de sua saude, negdcios, familia etc.
A cabocla, por meio do ente “incorporado”, trazia-lhe bons pressagios acerca de seus
questionamentos e ainda abordou o assunto do Santo entronizado no bar Aguia de Ouro.
Jandirana, sem que Sarmanho mencionasse, sabia da historia de como o Santo havia

chegado as suas maos e aprovara a resolucdo tomada pelo dono do bar, dando-lhe
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recomendagdes acerca do tratamento que o Santo deveria ter. Tudo em tom de veneragao a

Benedito.

Sentindo-se contemplado pela fala da cabocla Jandirana, “seu” Manoel Sarmanho
construira um altar para o Santo, conhecido por “Sdo Benedito da Praia” pela forma que fora
encontrado, logo depois incrementou com luzes a morada beneditina, e o p6s em
companhia de duas figuras de caboclos para a guarda do referido Santo, prevenindo-lhe de
quaisquer males. A partir de entdo, iniciara-se a devogao festiva do Santo Preto em pleno
Ver-o-Peso, manifestacdo catdlica que fora orientada por uma entidade indigena em um
ritual de Umbanda. Nada mais salutar para a perspectiva de Bruno de Menezes enquanto
experienciador e pesquisador de uma Belém interculturalizada em diversos aspectos,

inclusive religiosos.

Penso ser importante estebalecer as devidas conexdes com outra obra de Bruno,
Batuque, o qual sera discutido no capitulo seguinte. Para tanto, trago um trecho do poema
Toid Verequete (1993a: 242), interessante para o contexto que vem sendo debatido, no qual

representacdes catdlicas e ndo catélicas se imbricam.

A voz de Ambrosina em "estado de santo"
virou masculina.
O corpo tomou jeitdo de homem mesmo.
Pediu um charuto dos puro Bahia
depois acendeu soprando a fumaca.

Seus olhos brilharam.

Ai o "terreiro" num gira girando
entrou na tirada cantada do "ponto".
Era a "obrigacdo" de Made Ambrosina

falando quimbundo na lingua de Mina.

"Toid Verequéte!"
"Toid Verequéte!"

O santo dos pretos o Sdo Benedito
tomou logo conta de Mae Ambrosina
fez do corpo dela o que ele queria. (...)

Foi em um ritual desse tipo, como se viu hd pouco, que o catélico Manoel Sarmanho
ouviu os conselhos da cabocla Jandirana em “atuacao”. No texto poético de Bruno, é Sao

Benedito, santo do catolicismo, que incorpora, enquanto entidade, em seu “cavalo”, Mae
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Ambrosina no ritual do Batuque e dela faz o que bem quer. Tal nomenclatura dada ao rito
servia para nomear genericamente os cultos religiosos de matrizes africanas. Nesse sentido,
Vergolino e Silva (2015: 19), faz uma afirmacao instigante para o viés desta pesquisa, a qual
tem buscado, seguindo a esteira dos trabalhos de Bruno de Menezes, observar uma dada
realidade a partir da perspectiva periférica. A autora diz que chama de “Batuque ‘religido
nado de estado’, sentido em que ela se diferencia do Catolicismo (...) por ser organizada de
‘baixo para cima’ e ndo de ‘cima para baixo’”. Fazendo o link desta assertiva com o poema
acima, Bruno ndo apenas traz a percepcao de um ritual de Mina em si, mas trata uma
entidade com o nome catdlico, porém um santo preto e de origem pobre, que em vida
ocupou posi¢des servis de trabalho, dai sua proximidade religiosa e afetiva, para além da cor

da pele, com os negros.

O que Bruno de Menezes fizera entre os anos de 1920 e 1930 com a publicag¢do de
Batuque e, trinta anos depois, com a publicacdo de Sdo Benedito da Praia, ia totalmente de
encontro ao que pensava o clero, como se pode perceber no excerto a seguir trazido por
Vergolino e Silva (/dem: 49), ao reproduzir a fala do Padre Miguel Giambelli, o qual afirma
gue “Cristianismo e Umbanda sao dois extremos irreconcilidveis. Um exclui o outro. Quem é
cristdo ndo pode ser umbandista, e quem é umbandista ndo pode ser cristdo”. Contudo,
tanto a figura de Bruno quanto a do senhor Manoel Sarmanho demonstram o inverso, além
de o préprio local em que ficara o altar para o Santo preto praiano, trazer marcas dessa

possivel convivéncia entre matrizes religiosas diferentes, fato o qual tratarei a seguir.

Em se tratando do lugar em que ficara o Santo, Bruno de Menezes passa a narrar
acerca do Bar Aguia de Ouro, intentando, detalhadamente, descrever o ambiente em que se
encontrara S3o Benedito da Praia, desde a localizagdo até as caracteristicas internas do
estabelecimento. Porém, o aspecto ligado ao - para o autor no seu tempo - sincretismo

religioso ainda é bastante latente nesta secdo do livro.

“Com duas portas para a Avenida Portugal e duas outras para a artéria ocidental da
feira do Ver-o-Peso, o Bar “Aguia de Ouro”, estd localizado justamente sob a torre do
Mercado de Ferro, onde se forma o angulo fronteiro a rampa do cais do porto” (1993b: 161).
E assim que Bruno inicia sua narrativa acerca do bar que abrigara S3o Benedito da Praia.

Apds localizar geograficamente o recinto, o pesquisador aborda o interior do mesmo,
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destacando sua bancada, suas cadeiras, as prateleiras, o radio, as bebidas servidas (vinhos,
cachacas, refrigerantes, guaranas), além dos frequentadores diversos os quais faziam parte
da constituicao do bar, indo do engraxate, que se abancara préoximo ao altar do Santo para
ali fazer seu humilde trabalho, até funciondrios publicos, passando por pequenos
comerciantes, “atravessadores”, policiais, cambistas do “bicho”, bragais, canoeiros etc.
Bruno ressalta que a “promiscuidade” (/bidem) no que diz respeito a presenca de gentes das
mais diferentes estirpes no Aguia de Ouro ocorre, majoritariamente, pela parte inicial da
manhd, momento, até os dias atuais, de grande fluxo comercial na feira. Entretanto, apesar
de menos intensa, a ida de pessoas ao bar é constante ao longo do dia, sem chegar ao
periodo noturno, visto que o Sr. Manoel Sarmanho, conhecedor das praticas do Ver-o-Peso,
cerra as portas do bar antes do anoitecer, minimizando assim, para ele, a possibilidade de

transtornos provocados pelo excesso de consumo de alcool.

Figura 45 — Segundo o pesquisador jurunense, na ordem de numeragao, tem-se um casal de devotos fazendo
orag¢des antes da ida do santo para o bar Aguia de Ouro; devoto beijando uma das fitas que ornamentam o
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altar do santo construido no cais; interior do Aguia de Ouro, com destaque ao oratério para S3o Benedito sob
as prateleiras e acima destas uma imagem da cabocla Jandirana, porém de dificil visualizagdo na imagem,
notando-se apenas a moldura do quadro; o santo preto praiano sendo conduzido por um devoto dirigente da
festa ao Aguia de Ouro.

Fonte: Menezes 1993b: 189

Ap0ds esse dissertar acerca das principais caracteristicas do bar em questdo, Bruno
voltara sua narrativa ao aspecto religioso, principal mote do livro, relacionado ao, para ele,
sincretismo, tratando do assunto com bastante discernimento, demonstrando todo um
conhecimento acerca da tematica. Nada estranho para um homem suburbano que
vivenciara e estudara sobre diversas manifestacdes religiosas ao longo de suas trajetdrias de

vida.

Faco aqui uma pequena pausa em minhas palavras acerca das observacdes de Bruno
de Menezes para ressaltar, brevemente, a importancia que o aspecto religioso possui para o
desenvolvimento da Antropologia, incluindo a brasileira e, mais especificamente, a

amazonica.

Baseando-me nos escritos de Mello (2013), ressalto que este autor, de maneira
propedéutica, explica o aspecto religioso, bem como o campo da magia, enquanto
manifestacGes que certamente chamaram bastante atencdo de antropdlogos devido ao fato
de estes perceberem naquelas uma soma interessante de exotismo. A isto, incluiria-se o
espirito da época, século XIX, tempo no qual estava em voga uma forma de pensamento que
contrapunha ciéncia a religido e fé. Entdo, qual objetivo de se estudar o aspecto religioso
visto que ele é severamente refutado pelo campo cientifico? Aporto-me nos escritos de

Emile Durkheim para responder tal questionamento.

Em seu conhecido livro As Formas Elementares da Vida Religiosa, publicado
originalmente em 1912, Durkheim traz, ainda na parte introdutdria, o que vem a ser a ideia
conclusiva do livro, a qual para mim dd conta do questionamento acima. Sendo assim, o
autor afirma que a religido é algo eminentemente social e coletivo, representando em si
realidades provenientes de coletividades (1973: 514). Isto é, no meu entendimento, para
uma ciéncia como a Antropologia, preocupada, também, em desvelar o que as pessoas em

sociedade pensam acerca do que fazem, os estudos sobre religido - e seu impacto na
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organizagao social — sdo, desde a nascente do campo antropoldgico, matéria impar para uma

possivel investigacdo neste ramo cientifico.

Seguindo essa linha de raciocinio acerca da religido e de seu impacto social, trago os
escritos de Clifford Geertz (2014), o qual em seu texto intitulado "Ethos", Visdo de mundo e a
Andlise de simbolos sagrados, ensaio contido no livro A Interpretacdo das Culturas,
publicado originalmente em 1973, enfatiza a intrinseca relacdo existente entre estes
simbolos e a religido de uma dada sociedade, destacando que a organizagdo simbdlica forma
um sistema religioso em si, aliado a um ethos e a uma visdo de mundo particulares. Desta
forma, Geertz desvela, por meio de exemplificacdes consistentes a partir de etnografias
feitas por ele, de que maneira a religido e seus simbolos norteiam o modo de vida de um
certo povo, considerando-os, assim, enquanto formas da cultura, ratificando o que os
primérdios da Antropologia ja demonstravam em fins do século XIX e comec¢o do XX: a

religido enquanto um dos pontos cruciais de determinada organizacdo social.

Nessa linha do simbdlico, Pierre Bourdieu arremata, de certa forma dialogando com
Geertz, que “Os simbolos sao os instrumentos por exceléncia da ‘integragao social’” (2012:
10). Dai, também, percebo a importancia dos estudos sobre religido e sua simbologia para o

desenvolvimento das ciéncias sociais, em especial da Antropologia no mundo ocidental.

No que diz respeito a Antropologia brasileira, ancorando-me em Silva (2008: 285),
afirmo que em principio, os estudos sobre as populagdes indigenas e, a posteriori, afro-
brasileiras nortearam as pesquisas antropoldgicas no inicio do século XX. No que tange ao
segundo ponto, o nome de Nina Rodrigues, ja bastante citado nesta tese, é a grande

referéncia, dividindo seus estudos em duas linhas: raca e religiosidade.

Com o enfraquecimento do paradigma evolucionista e o fortalecimento da questao
cultural, os estudos racialistas perdem espaco. Sendo assim, questdes ligadas ao universo
afro-brasileiro passam a ser estudadas, ainda, pelo viés da religiosidade, mas também numa
perspectiva relacional para com a cultura das pessoas brancas. Um nome fundamental para
o alicercar de uma visdo mais ampliada é o de Artur Ramos. Ressalto, novamente, aqui que
tanto Ramos quanto Nina Rodrigues, além de Edson Carneiro, Nunes Pereira, Arnold van
Gennep, Roger Bastide, entre outros, foram leituras importantes feitas por Bruno de

Menezes ao longo de sua vida de escritor-pesquisador.
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Em uma perspectiva amazonica acerca dos estudos antropolégicos sobre religido, de

acordo com Maués (2005: 259), tem-se a seguinte afirmativa:

Do ponto de vista antropolégico, quem primeiro estudou a questdo da diversidade
religiosa do caboclo amazénico foi Eduardo Galvao, que constitui um marco nesses
estudos, com dois trabalhos de importancia fundamental: um pequeno artigo
intitulado “Vida religiosa do caboclo da Amazonia”, publicado em 1953, e um livro,
resultado de sua tese de doutorado, Santos e visagens: um estudo da vida religiosa
de It3, publicado em 1955. Antes dele, a questdo tinha sido estudada e abordada
por ficcionistas e folcloristas, entre eles Dalcidio Jurandir, Padua Carvalho,
Sant’Anna Nery, José Verissimo, Jorge Hurley e varios outros. Entre os antropdlogos
que, na esteira de Galvdo, tém também abordado essa tematica, realizando
trabalho de campo em varias areas da Amazobnia, estdo Napoledo Figueiredo,
Anaiza Vergolino, Déborah Lima, Mark Carvalho, além dos meus proprios trabalhos.

Entre os “varios outros” ficcionistas e folcloristas ndo mencionados por Maués, incluo a
poética de Bruno de Menezes, ainda em seu primeiro livro publicado no ano de 1920,
Crucifixo, e com seu Batuque, de 1930, ambas as obras com uma poderosa verve de

religiosidade.

Figueiredo (1996), seguindo a esteira de Maués, também enxerga Galvdo como
grande referéncia no que tange aos estudos religiosos em Antropologia na Amazonia, como
ja discuti anteriormente neste trabalho, porém, faz alusdo a outros nomes tao importantes
qguanto o do antropdlogo em questdao, ampliando, digo, o cabedal historiografico no que diz
respeito a um pensamento antropoldgico na Amazonia em se tratando da religido enquanto

tema.

Fiz estes breves comentdrios com a intencdo de realcar que o conhecimento
apreendido e construido por Bruno de Menezes acerca da questdo religiosa no Brasil ao
longo de suas trajetdrias de vida, tanto pelas suas experiéncias cotidianas quanto pelas
bibliografias consultadas, ambas ja observadas por mim neste trabalho, denotam que o
jurunense estava bastante alinhado com as discussdes tedricas de seu tempo. Este fato, a
meu ver, garante a Bruno autoridade sobre o que escreve, tornando obras como Sdo
Benedito da Praia: Folclore do Ver-o-Peso, por exemplo, uma importante demonstracdo de
conhecimento o qual alia aspectos empiricos e cientificos, precedidos de um autodidatismo

marcante em seu percurso.
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Nesse sentido, tendo o aspecto religioso enquanto paradigma de analise, volto-me
aos escritos de Bruno de Menezes em sua obra foco deste capitulo para tentar ampliar nesta
pesquisa muito do lastro de conhecimento deste observador-pesquisador da feira do Ver-o-

Peso.

Tratando ainda do bar Aguia de Ouro, Bruno de Menezes notara que no interior do
estabelecimento “embora esteja a vista de todos, o altar e a imagem de Sdo Benedito da
Praia, nota-se um misto de catolicismo e de ‘linha de caboclo’” (1993b: 162). Bruno afirmara
isto por conta de enorme quantidade de imagens de santos catdlicos presentes no bar
juntamente com as de entidades ligadas as “linhas de caboclo”. Além da presenga marcante
de S3o Benedito da Praia, Santo Antonio, o Sagrado Cora¢do, Nossa Senhora das Gragas,
Santa Ceia, Jesus Cristo se fazem presentes no ambiente, dividindo espago com Jandirana,
dois indios guerreiros protetores, fazendo a “linha de Umbanda”, Jarina, Jurema, Urubatan,
sob a “linha do Candomblé”. Nesse enredo, Bruno de Menezes (/dem: 163) conclui que para
Manoel Sarmanho ndo ha diferenciagdo de culto, bastando-lhe seguir tanto os preceitos dos
santos do catolicismo quanto os caminhos orientados pelas entidades caboclas, o que era

também apreciado pelos frequentadores do local, denotando, para o pesquisador, todo o

sincretismo presente naquele espaco singular e inusitadamente religioso.

Trazendo novamente o texto de Heraldo Maués, trato de importancia da figura de
“seu” Sarmanho enquanto “dono de santo”, e de um santo bastante popular e milagroso em
diversas localidades, Sao Benedito, estabelecendo analogia com o senhor Zizi, observado por

Maués. Este autor afirma que (2005: 268)

Nesse sentido, todos os chefes de familia sdo, de alguma forma, “donos de santo”.
Mas essa categoria assume uma importancia especial quando se trata de uma
imagem considerada especialmente “milagrosa”. E o caso, em lItapud, do Sdo
Benedito do seu Zizi. Este senhor, um carpinteiro e pescador aposentado, é o dono
da imagem mais milagrosa de Sdo Benedito na povoacgéo (...). Dai seu prestigio na
povoagdo, como dono de santo — o que, evidentemente, se explica por razdes
sociais, entre as quais, certamente, inclui-se o fato de que seu Zizi é um profissional
competente, que ainda realiza pequenos trabalhos por encomenda, um bom
trabalhador, um homem de bons costumes, que ndo é dado a bebidas ou farras. A
figura do “dono de santo” ndo é exclusiva de Itapud ou da regido do Salgado. O
exemplo mais notavel na Amazonia é o do caboclo Placido que, segundo a tradigdo,
“achou”, no final do século XVII, a imagem de Nossa Senhora de Nazaré, que ainda
hoje é cultuada em Belém, e em cuja homenagem se faz o Cirio e a Festa de
Nazaré.



239

O S3o Benedito pesquisado e estudado por Bruno de Menezes é de “seu” Sarmanho,
mas nao leva o nome deste, - como o de Itapud, na regido do Salgado paraense, é chamado
pela comunidade como o do “seu” Zizi - e sim é da Praia. Porém, o é por influéncia direta de
uma entidade, a cabocla Jandirana, a qual aconselhara o dono do bar Aguia de Ouro a
nomear o santo dessa maneira e a cultuar sua imagem, como abordei anteriormente. O fato
de o santo ndo levar o seu nome quando tratado pelos participes da festividade no Ver-o-
Peso, ndo diminui a importancia do senhor Manoel Sarmanho, enquanto dono da imagem,
para o contexto da manifestacdo iniciada a partir do bar que resguarda a figura do Santo

Preto praiano e descrita por Bruno de Menezes.

Apds as observagdes acerca do bar Aguia de Ouro, o pesquisador Bruno de Menezes
“sai” da histéria relacionada ao achado do Santo praiano e do estabelecimento onde ficara a
imagem e passa a discorrer sobre as outras manifestacdes de devocdo a figura de Sao
Benedito da Praia, dando destaque ao papel do que mais |lhe chamara atencdo e fora o
motivador da pesquisa: o mastro para o Santo, do qual, entre outras coisas, tratarei no

tépico seguinte.

5.2 — Do Aguia de Ouro a prociss3o: o mastro e as festas para S3o Benedito da Praia
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Figura 46 — Corte da arvore que servira de mastro para Sdo Benedito da Praia. Interessante se notar a
diversidade de sujeitos que comp&em a agao. llustragdo de Raimundo Martins Viana.

Fonte: Menezes 1993b: 184

Bruno inicia esta secdo do livro fazendo a abordagem de como surgira o mastro da

festividade do Santo preto praiano. O pesquisador afirmara que (1993b: 167):

No ano de 1955, a 10 de novembro, com a imagem de S3o Benedito instalada no
seu nicho no Bar “Aguia de Ouro”, num grupo de feirantes, que se achavam
“alegre”, alguém se lembrou de fazer uma “folia” em honra do “santo da praia”.
Animados como estavam, o crioulo Fernando Alberto Leal, de 30 anos de idade,
paraense, solteiro, ambulante de profissdo, mais conhecido pelo apelido de
“Carrdo”, encontrado diariamente na venda de frutas do Ver-o-Peso, entendeu de
tomar de um pequeno vardo, envolvé-lo com cipds e folhagens, das que ficam
restando das bancas dos cheiros.

Saiu o folido com este “mastro”, na “ginga” e na “onda”, cantando toadas
populares dedicadas a Sdao Benedito. Bastou isto, para que se improvisasse a
primeira “folia”, da qual resultaria a lembranca e a continuagdo da festividade.
(Grifos do autor).

Dou destaque, em principio, a algumas datas importantes contidas no texto do autor.
E valido ressaltar que, em termos temporais, o Santo fora encontrado em 1953; a folia, ainda
gue improvisada, iniciou-se em 1955; e a pesquisa de Bruno de Menezes se deu a partir da
percepc¢ao que teve do mastro no ano de 1957, quando entrou em contato com informantes
daquela manifestacao religiosa, a qual ocorria no Ver-o-Peso. Nesse sentido, Bruno, dando-
se a escutar narrativas acerca de S3o Benedito e de seus festejos, conta que o ato
despretensioso do crioulo Fernando Leal, registrado fotograficamente ao longo da pesquisa
de Bruno, carregando, ornando e fincando mastro, acabara por arregimentar diversos
adeptos, visto que, ao amanhecer do dia seguinte, perceberam que o referido mastro
continuava de pé, fato este o qual, para estas pessoas, significava que Sdo Benedito da Praia
aprovara a homenagem a qual Ihe fora dedicada. Com isso, a festa do ano seguinte, 1956,
ficara mais “encorpada”, com um mastro mais imponente para o Santo, com sua imagem
pintada em uma bandeira, a qual era posta na ponta do objeto que servia de homenagem,

bem como a presenca de muitos outros devotos de Benedito.
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Figura 47 — Bruno percebe, na sequéncia, primeiro uma devota com sacola de compras e o jornal do dia
beijando uma das fitas que orna o altar junto ao mastro; depois, ainda segundo Bruno, uma feirante faz o
mesmo rito; uma senhora de joelhos reza para o santo; uma devota, segurando suas compras, deposita uma
esmola para o santo; ao centro, mesmo sem numeracao, fica clara a imagem do mastro para Sdo Benedito da
Praia. E valido notar que tanto mulheres jovens quanto idosas, tanto consumidoras quanto feirantes, fazem-se
presentes na manifestagdo.

Fonte: Menezes 1993b: 180

No ano de 1957, a festividade de Sdo Benedito da Praia, ja é considerada, para Bruno,
um grande evento do catolicismo popular que ocorre em Belém, sendo a primeira da qual
ele, de corpo presente, participa, pois com as anteriores, mais modestas, tivera contato
apenas por meio das meméorias do povo da feira, em uma espécie de saberes herdados de
experiéncias memoriais compartilhadas (Pollak 1992). O préprio Bruno de Menezes se vale
do termo catolicismo popular em seu texto, o qual me traz a mente uma conexdao com a
ideia abordada por Maués (2005: 260), quando trata do catolicismo popular enquanto forte
marca da religiosidade amazoénica - mais precisamente em se tratando do locus de pesquisa
de Maués, a regido do Salgado - centrada na crenga e no culto dos santos, dai ndo ser de se
estranhar um senhor como “seu” Sarmanho, dono do Aguia de Ouro, ser homem catdlico e
também frequentador de rituais religiosos de matrizes afro, pois para Maués, seria a

incorporacdo destas praticas ndo catdlicas pelo catolicismo de cunho popular. Para além
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disso, segundo Maués (2011: 06), em outro texto acerca do tema, a ideia de catolicismo
popular, de acordo com seus interlocutores no municipio de Vigia de Nazaré, estd atrelada a
uma ideia de oposicdao em relagao aos ditos “crentes” ou evangélicos, visto que estes ultimos

ndo concedem abertura a festas, musicas, dancas e bebedeiras em suas manifestacdes de fé.

Na sequéncia do livro, Bruno narra com detalhes o que vira, em relagdo ao mastro,

durante a festividade do ano de 1957 (1993b: 168-171):

Ao se anunciar a data marcada para a derrubada [do mastro], desde o alvorecer,
musicas de alto-falantes, rojées de estouro, enchem de incontido movimento esse
arruado do Ver-o-Peso, que é tomado por verdadeira massa de povo.

A imagem de S3o Benedito é retirada de seu nicho, no Bar “Aguia de Ouro” e
trazida para o cais. Junto ao mastro preparam um altar provisério, com toalhas
rendadas, para o santo ficar exposto as demonstracdes de crengca da gente
anonima.

Por volta das 12 horas, no primeiro domingo de dezembro, apds receber muitas
flores, velas, esportulas em cédulas, - numa demonstracdao altamente contrita,
expressa nas fisionomias de todas as castas que se aproximam do altar, - Sdo
Benedito é novamente reconduzido ao Bar.

Duas coisas me atraem atencdo no excerto anterior: primeiro, a quantidade de
pessoas presentes na manifestacdo, a qual impressiona Bruno que denomina tal presenca de
“verdadeira massa de povo”, isto é, o festejo do Santo do Ver-o-Peso, apesar de
temporalmente recente, fazia parte do contexto daquelas gentes; nesse sentido, vem meu
segundo destaque, o qual diz respeito a diversidade de individuos que frequentavam o
ritual, como dissera Bruno, “fisionomias de todas as castas”, dando a manifestacdo um
aspecto social marcadamente heterogéneo, desde a sua idealizacdo até a realizacdo da
festividade. Fato este que, para mim, ndo causa estranheza alguma devido ao préprio
carater multicultural que o pesquisador atribui a grande feira, e que tera destaque no livro
em uma secao que aborda mais um pouco acerca do cotidiano do Ver-o-Peso, da qual

tratarei um pouco mais a frente.
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Figura 48 — Na sequéncia, ajoelhados os promotores da festa, no ano de 1957. De cordo com Bruno, todos sdo
negociadores no Ver-o-Peso e, assinalado com pequeno “x”, o pesquisador participando da manifestacdo; na
parte inferior da imagem, feirantes de todos os tipos fazem reveréncia ao santo preto praiano. Nota-se uma
marcante presenca de criangas e adolescentes.

Fonte: Menezes 1993b: 159

Nesse enredo, Bruno de Menezes segue sua descricdo etnografica da festividade
abordando as promessas e oferendas feitas para o Santo praiano, destacando também a
grande quantidade de visitantes que o Aguia de Ouro recebe ao longo dos festejos, incluindo
gente de fora da cidade que esta de passagem por Belém. Além disso, o pesquisador enfatiza
a questdo de alguns sacerdotes catdlicos ja saberem do louvor a Sdo Benedito da Praia
“como um fato da religiosidade, possivelmente inédito, em viva comprovagao da existéncia

X0

de um interessante folclore cristdo” (/dem: 172) naquela zona da cidade.

Bruno encerra esta segao do livro abordando o encerramento anual da festividade e

afirma que (/bidem):
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No dia marcado para o término da festividade, a noite, por volta das 20 horas, no
Bar “Aguia de Ouro”, é rezado e oferecido um terco, cantada ladainha, com vozes
de senhoras, mogas, e rapazes, dedicada a Sdo Benedito da Praia; as palavras em
latim, ditas em linguagem pitoresca, que lhes adicionam as “tiradeiras” dessas
rezas, por todo o interior do Estado.

O pesquisador destaca também a presenca de diversas pessoas, muitas do circulo de
Manoel Sarmanho, proprietdrio do bar, além de diversos outros devotos os quais por algum
motivo ndo puderam participar do derrubamento do mastro ou da procissdao de retorno do
Santo ao Aguia de Ouro. Todos, no mesmo ambiente, juntam-se em louvor ao Benedito
praiano, comendo e bebendo em uma espécie de arraial, enfeitado de bandeirinhas e

palmas de acgaizeiros, formado na parte externa ao estabelecimento apds as rezas.

Figura 49 — Segundo Bruno, tem-se em sequéncia um menino que traz uma promessa ofertada ao santo;
mulheres e homens em diversidade assistindo a derrubada do mastro; momento em que o santo, sob aplausos,
é retirado do altar que fica no cais para ser levado ao Aguia de Ouro.

Fonte: Menezes 1993b: 169
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Por volta “das 23 horas, é dada como terminada a festa, até o ano préximo, soltando-
se ainda foguetes” (Idem: 173) e Bruno enfatiza a satisfagao dos participantes da festividade,
0s quais creem nos milagres do Santo preto da praia, sendo que, para estas pessoas, o
préoprio achado da imagem em si ja constitui em um feito milagroso, transformado em
contribuicdo popularmente simples para o catolicismo da cidade de Belém, a partir dos

festejos para o S3o Benedito da Praia.

Estabelecendo certa analogia, trago a baila outro texto de Maués o qual, também,
prosa acerca de manifestacGes do catolicismo popular presente na regido do Salgado. Nesse
sentido, segue um excerto que trata de uma modesta festa dedicada a Santo Antdonio, no

interior do municipio de Vigia de Nazaré. Maués assevera que (2011: 03-05):

Depois de trés anos sem que se realizasse a festa, em junho de 1984 procedeu-se
ao levantamento do mastro de Santo AntOnio, na povoagdo de S3o Benedito da
Barreta (...). No dia do levantamento do mastro, véspera de Santo Antonio, grande
numero de pessoas de Vigia, Itapua e Caratateua convergiu para a povoagado de
Anauera. A programacdo era simples: a tarde, torneio de futebol, apds o que o
mastro do santo seria conduzido em procissdo de Anauerd até a frente da capela
de Sao Benedito da Barreta; a noite, ladainha na capela e festa dangante na “sede”
(saldo de dangas); no dia seguinte, pela manh3d, o mastro seria derrubado,
encerrando-se a festividade. Havia grande expectativa em torno dessa festa,
especialmente da parte dos moradores da Barreta, pois se dizia, na ocasiao, que ela
podia fazer reviver a tradicdo local do culto de Santo Ant6nio e permitir a volta da
prosperidade antiga da povoacdo de Sdo Benedito. Apds o torneio de futebol,
vencido pela equipe local, iniciaram-se os preparativos para a condu¢dao do mastro
de Santo Antbénio. O mastro, um tronco de marupd com cerca de 10 m de
comprimento, derrubado na véspera, estava todo enfeitado com folhas de créton e
flores, em frente a casa onde se guardava a imagem de Santo Antonio, que fora
trazida da capela da povoac¢do de Sdo Benedito para Anauerd; em frente a mesma
casa, a bandeira do santo, com sua figura pintada por um artista da cidade de Vigia.
O cortejo se formou na seguinte ordem: na frente, ao lado um do outro, o juiz da
festa, conduzindo nas mados a imagem de Santo Anténio, e a juiza, conduzindo a
bandeira do santo; em seguida, vinham os musicos, tocando musicas tipicas da
guadra junina; o mastro, conduzido por vdrios homens jovens e vigorosos, sem
camisa; e, fechando o cortejo, o acompanhamento de homens, mulheres e
criangas. O clima era de muita jocosidade e animac¢do. Enquanto os musicos
tocavam, espocavam fogos de artificio e os carregadores do mastro, sempre
bebendo da mesma garrafa de aguardente, caminhavam com ele nos ombros,
executando uma espécie de dancga, indo para frente, para trds e para os lados,
durante todo o percurso de 1 km, gritando, ora de forma ritmada, ora de forma
desordenada, e soltando muitos vivas: “Viva Santo Antonio!”, “Viva o pau do
santo!” (referindo-se ao mastro).
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Interessante notar que na descricdo da festa feita por Maués, o mesmo captara em
sua etnografia elementos gerais de um ritual religioso catélico e popular, os quais, de forma
generalizante, também foram captados por Bruno de Menezes no que diz respeito a
etnografia feita por si acerca da figura de Sao Benedito da Praia no Ver-o-Peso: a quantidade
de pessoas, a procissdo, a festa, o enfeite do mastro, a ladainha, a musica, a danga, a
bebericagem, entre outros aspectos marcantes nestas manifestacées do catolicismo popular
presente por estas paragens amazobnicas. Isto é, Bruno de Menezes, mesmo
academicamente silenciado, no que tange a verve de pesquisador, carrega consigo

preocupacoes e olhares semelhantes ao da catedra universitéria especializada.

Na sequéncia do livro, Bruno de Menezes trata de um Ver-o-Peso especifico, da parte
gue compode a feira na qual ocorre o festejo de Sdo Benedito da Praia, dai a secdo ser
intitulada O Mercado de Ferro e o trecho da festividade e o, digo desta forma, capitulo ser
nominado Um pouco da vida do Ver-o-Peso. O pesquisador faz alusdo ao fato de que (1993b:

177)

E necessério esclarecer que embora esse local constitua uma das quadras mais
movimentadas da cidade de Belém do Grdo Pard, o trecho em que vem sendo
registrado este fato de catolicismo popular, circunscreve-se ao Mercado de Ferro,
propriedade da Prefeitura Municipal, marginal a baia do Guajara.

Estende-se tal area desde o angulo frontal ao ocidental do Mercado, a comecgar do
Armazém das Ferragens “Tupy”, fazendo esquina com a Avenida Portugal e o
Boulevard Castilhos Franca, prosseguindo até o Bar “Aguia de Ouro” e dai para
diante, alcangando o boteco “Pinga-Fogo” (...).

Ao longo da secdo, Bruno faz menc¢ao a engenharia empreitada com a construcao de
uma rampa para a chegada das embarcaces e transito de quem desembarcava, proximo ao
Mercado de Ferro, aos barraqueiros, aos tipos de vendas realizadas, aos frequentadores, a
modernidade materializada com a presenca de aparelhos de radio em algumas lojas e
salOes. Além disso, o pesquisador destaca, também, os tipos de embarcacdo que aportavam
no cais junto ao Mercado, de simples motores a barcos com maior capacidade, todos
trazendo pescado, passando o mesmo pela fiscalizacdo, chegando depois a balanca, até a
colocacdo a venda na proépria feira do Ver-o-Peso e/ou em outras localidades de Belém,
principalmente no ambito periférico da cidade. Isto tudo feito ainda nas primeiras horas da

manha.
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Outro ponto relevante é a percepgao de Bruno no que diz respeito ao movimento
existente nas barracas de comidas. Misturadas entre o que nao fora vendido pela manha na
feira, frutas, tais como banana, melancias e laranja, principalmente, encontram-se, na parte
lateral do Mercado de Ferro, vendedoras de iguarias diversas. Peixe frito, feijoada, acai,
tacacd com jambu, guisado, mani¢oba e caruru estdo entre os pratos principais. Nesse
enredo, Bruno assevera que “toda essa culinaria preparada por conhecidas e preferidas
mulatas maduronas, trazendo galhos de arruda atrds da orelha; caboclas fornidas, crioulas
de beicos pintados, e até brancaronas de bracos nus, alouradas em cabeleira da moda”

(Idem: 181).

No comec¢o da tarde, momento de sol escaldante o qual invade a area externa ao
Mercado, a clientela das barracas de comida fica escassa, entretanto Bruno destaca a
heterogeneidade presente no que tange a estes frequentadores daquele local (/dem: 181-

182):

- Bragais e ganhadores de carretos; operarios e comercidrios; tripulantes de canoas,
“marreteiros” sabidOes e seus “cupinchas”; motoristas e cobradores de coletivos;
guardas-civis e policiais de transito; mulheres da classe das “Amélias”; malandros
filantes de almocos e “bicadas”; lardpios “descuidistas”; “mordedores”, pedintes de
“fichas”; maconheiros viciados; “gostosdes” do suburbio; cambistas do jogo do
bicho; passadores do conto-do-vigario, em suas tantas variantes; desportistas
aposentados; talhadores de peixe do Mercado: - e tanta gente sem alimentagdo
suficiente, que ali faz a sua refei¢do popular, desconhecida do SAPS.

As vezes se encontram turistas e literatos, pessoal do teatro, viajantes, em visita a
feira; algum grupo de boémios decadentes, que sonharam a “Academia do Peixe
Frito”; oficiais de justica desajustados, que pedem “mata-bicho” de cachaga com
lim3o, e tira-gosto de laranja, ananads, tangerina, caju, teperebd, camarao seco ou
peixe frito.

Bruno, sagazmente, fecha a secao dando relevancia para o desmontar das barracas
ao fim do dia. Destacando, além da diversidade de pessoas presentes das primeiras horas da
manha até o fim da tarde, a retirada dos tabuleiros, o recolher dos materiais que nao foram
negociados — bijuterias, ervas medicinais, olhos de boto, cestarias diversas, chapéus de
palha, vassouras, lamparinas, frutas e flores diversas, panelas etc. — e ressaltando, com igual
importancia, que tudo o qual descrevera ocorrera a partir da manha seguinte, com as
nuances peculiares a um novo dia em uma feira como o Ver-o-Peso, em um “infatigavel

cotidiano”.
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A partir de entdo, o pesquisador da sequéncia a sua escrita, etnografica e descritiva,
ao longo do restante do livro contando, um pouco da histdria de S3o Benedito — suas
origens, trajetdria de vida, o olhar da Igreja sobre o Santo preto, seus milagres, bem como as
festas realizadas em sua louvacdo. Na secdo seguinte e Ultima secdo deste capitulo, darei
atencdo a esta parte da obra de Bruno de Menezes, enfatizando a pesquisa bibliografica que
o mesmo fizera para compor seu estudo do santo praiano em questao, intentando ressaltar
a importancia de tal pesquisa a qual, juntamente com elementos da empiria, delineiam um

Bruno etnégrafo.

5.3 — Historias de um Santo preto: Sao Benedito contado por Bruno de Menezes

Rumando para o fim da observacdo do livro de Bruno de Menezes, trago a baila nesta
secdo as partes uUltimas da obra em questdo as quais tratam especificamente da figura de

S3o Benedito.

A parte final inicia com um capitulo intitulado Sdo Benedito Perante a Igreja. Penso
ser importante dizer que, ancorado em etnografia documental realizada em meio aos
arquivos de Bruno, o referido titulo dava nome, a priori, a obra como um todo e fora assim
divulgado no jornal Folha do Norte, no ano de 1959. Afirmo isto, pois mesmo o fato de o
recorte por mim encontrado nao trazer os dados da fonte, existe um outro registro feito
neste trabalho que traz a noticia da publicacdo da obra Crucifixo, em 1920, no coluna

intitulada Ronda Literdria, assinada por Gergenor Franco.
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Figura 50 — Noticia da futura publicagdo de mais uma obra de Bruno: “Mais um livro de Bruno de Menezes
teremos este ano. Trata-se de ‘Sdo Benedito perante a Igreja’, obra também de folego e na qual o poeta de
‘Batuque’ faz estudo completo do S. Benedito da Praia. (...)"

Fonte: Arquivo da Familia Menezes.

Vale relembrar que, no comeco deste capitulo, fiz o destaque relacionado ao fato de
Bruno de Menezes, ao avistar um mastro erguido em pleno Ver-o-Peso, pensara em
pesquisar sobre o mesmo, bem como a vida de Sdo Benedito, santo homenageado. Porém, a
etnografia com gentes do cotidiano da feira e também participantes do ritual o fez ir além.
Nesse sentido, a parte final da obra Sdo Benedito da Praia é, na verdade, um a priori dos

objetivos do pesquisador.

Na secdo intitulada Histéria e Vida de Sdo Benedito, O Preto, Bruno enfatiza
primeiramente a fonte que o guiara nesta empreitada. Ancorado no livro Vida de Sdo
Benedito, O Preto, o pesquisador detalha a obra em questdo, fornecendo dados autorais e
bibliograficos, justificando estar em busca de elementos que fornecessem alguma ideia mais
consistente sobre a importante figura ligada ao cristianismo que fora S3ao Benedito,
“modesto Santo de cor, que desde o Brasil col6nia, criou e fortaleceu uma devoc¢do cada vez

mais crescente, entre os negros escravizados e os que ficavam forros, os brancos de
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mesticagem, os mulatos, os caboclos, os curibocas, os mamelucos, (...)” (/dem: 187). Segue

imagem da contracapa do livro a seguir:

Figura 51 — Livro que servira de base para a pesquisa de Bruno de Menezes sobre a figura de Sdo Benedito.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes.

E vélido ressaltar que encontrei o livro de D. Francisco de Paula e Silva, ilustrado
acima, em bom estado, entre os arquivos de Bruno de Menezes, na residéncia a Rua Jodo

Diogo, 26, onde fiz pesquisa documental no ano de 2015.

Bruno continua a se¢do (e o restante de sua obra) fazendo uma espécie de resumo
critico do livro de Silva, - porém, o pesquisador nomeara sua fonte de folheto, brochura — e
disserta acerca do primeiro destaque feito pelo eclesidstico: a simplicidade de Benedito e de

seus seguidores.

Na sequéncia do capitulo, o pesquisador trata do nascimento de Sdo Benedito; sua
filiacdo; sua infancia e seus trabalhos; a vida de pastor de gado e lavrador; da vida enquanto

um eremita; do Benedito franciscano; sua vida de superior e cozinheiro do convento;
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enfatizando sempre a humildade e simplicidade deste homem. Entretanto, um Santo que se
preze o é, principalmente, por conta de seus milagres. Nesse sentido, a capitulacdo seguinte

do livro de Bruno é chamada Milagres de Sdo Benedito, O Santo Negro.

No que diz respeito ao Santo Preto e a seus “poderes milagrosos”, Maués (2005: 260-

261), faz interessante observagao:

Sdo Benedito é outro santo considerado muito milagroso — e também muito
“perigoso”, com quem ndo se pode brincar. Em Itapud existe uma pequena imagem
deste santo que pertence a um “dono de santo” bastante respeitado na povoacao.
Essa imagem é muito visitada e a ela se fazem muitas promessas para obter curas
de doengas, encontrar objetos perdidos e outras gragas. Os pescadores também se
“pegam” com S3o Benedito, quando estdo no mar, ndo propriamente em situagdes
de perigo (quando a santa invocada é Nossa Senhora de Nazaré), mas em algumas
situacGes dificeis, quando, por exemplo, o ferro da embarcagdo se prende no
fundo, ndo podendo soltar-se em condigdes normais, ou quando se perde parte ou
a totalidade da rede de pesca e se deseja recupera-la.

E justamente esse “poder” que Bruno de Menezes aborda no capitulo supracitado de seu
livro, baseando-se nos escritos do Bispo Francisco de Paula e Silva, mencionado

anteriormente.

Pelo fato de Benedito ter sido, também, cozinheiro em convento franciscano, muitos
de seus milagres estao relacionados ao ambito alimentar. O primeiro milagre do Preto citado
por Bruno é o dos peixes. Em um periodo em que o convento passava por dificuldades,
Benedito, certa noite, fizera oragdes fervorosas, as quais resultaram, pela manha, na
aparicao de peixes nas panelas até entdo vazias; em um certo Natal, Benedito ficara tao
envolvido em meio as oracdes do dia que se esquecera por completo da preparacdo e
arrumacao da ceia, porém, na chegada do convidado principal daquela noite, o arcebispo de
Napoles, como em um passe de magica, um verdadeiro milagre, a mesa natalina estava
completa e pronta para ser servida; existe também o fato de nunca faltar pdo no armario do
convento, pao este dado diversas vezes aos mais necessitados por vontade do cozinheiro

Benedito.

Para além dos milagres relacionados a alimentacdo, hd também a ressuscitacdao de
uma crianca a partir das fortes ora¢des de Benedito; assim como a transformacao de lixo em
flores. Benedito morrera, de acordo com a pesquisa de Bruno, com 63 anos de idade, sendo

gue destes, 44 foram de intenso envolvimento com a devocgao religiosa.
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Bruno de Menezes encerra o capitulo trazendo, além da oragdo a Sao Benedito, uma
imagem fac simile da capa da obra que servira de referéncia para sua pesquisa, da qual

fotografei e expus a contracapa anteriormente.

O capitulo de analise derradeiro do livro Sdo Benedito da Praia: Folclore do Ver-o-
Peso é intitulado Festejos e Mastros de SGo Benedito, trazendo consigo uma Unica se¢ao

denominada Popularidade do Santo Preto.

Bruno de Menezes inicia o capitulo e a se¢ao supracitados abordando a forma como
algumas comunidades fazem louvacao a seus santos, enfatizando as festas e o levantamento
de mastros, como é o caso do S3o Benedito da Praia, e trazendo consigo a suspeita de que
esse tipo de manifestacdo “deve ter surgido no Brasil com as conquistas coloniais” (1993b:

209).

Em tese de doutorado intitulada Os Santos da Igreja e os Santos do Povo: devogbes e
manifestagoes de religiosidade popular, Vera Irene Jurkevics trata, entre outras coisas, do
tipo de religiosidade catdlica vivenciada no Brasil a partir da chegada do portugués
colonizador, refletindo acerca desta vinda e destacando que o catolicismo o qual aqui
chegara era marcadamente medieval e que ainda ndo tivera absorvido as decisdes do
Concilio de Trento (1545-1563) as quais pretendiam, em resumo, fortalecer o catolicismo na
Europa e combater o avango do Protestantismo. Porém, Jurkevics, citando Portugal,
assevera que tais decisdes ainda n3ao estavam amalgamadas no seio da populagdo, o que
provocava ainda diferentes tipos de manifestacbes entre o clero e seus fiéis. Dai o
catolicismo chegar aqui pouco internalizado no que diz respeito ao tipo de devogao
praticada em relacdo aos santos catélicos. Vera afirma que “essa religiosidade portuguesa
trazida pelos colonizadores, ndo era exatamente marcada por profundas introspecc¢des
espirituais uma vez que a maior énfase recaia nos atos exteriores de culto aos santos,

especialmente nos rituais festivos” (2004: 26).

Seguindo essa linha de raciocinio acerca do catolicismo europeu o qual aqui chegara
com o processo de colonizagdo, a autora enfatiza, a partir de suas leituras, que muitos
desses cultos eram regados a musicas, comidas, dancgas, procissées, romarias, assim como o0s

santos cultuados estavam em diversas partes: ruas, altares, oratérios, capelas, casas de onde
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eram originarias as manifesta¢des de devogao (/dem: 27) — no caso do Sdo Benedito da Praia,

estudado por Bruno, seu locus de permanéncia era, inusitadamente um bar.

Nesse sentido, o texto de Jurkevics dialoga com o de Heraldo Maués no que diz
respeito a percepcao de ndo ser a lgreja em si o Unico espaco de importancia para a devoc¢ao
de uma determinada figura de santo, hd outros espagos tdo importantes quanto os clericais,

como as proprias residéncias. Maués assevera que (2005: 268)

Aos santos se presta culto particular, nas residéncias, onde sempre existe ao menos
uma estampa de santo. Em algumas casas, inclusive as dos pajés, existem oratdrios
com varias imagens de santos. Diante dessas imagens, as pessoas fazem suas
oracgGes. Alguns informantes dizem que é mais importante orar diante das imagens
de seus santos particulares do que ir as igrejas assistir a missas e outras cerimonias
publicas patrocinadas pelos sacerdotes ou pelas diretorias de festividades.

Ndo tratando das festas em si, mas especificamente dos mastros para os santos,
Bruno de Menezes afirma que tais objetos eram resultantes da gratidao pelas boas previsées
de colheitas fartas e abundantes, sendo caracteristicas de populagbes rurais, as quais
cultuavam divindades relacionadas a fecundidade das terras. Porém, uma afirmacdo de
Bruno me chamou bastante ateng¢do, pois converge com o que observei acerca dos escritos
de Jurkevics anteriormente. Para o pesquisador, o catolicismo patricio chegara e, quando
ndo trouxera consigo a ritualizacdo de “culturas exodticas” (1993b: 209), tivera de se
ambientar junto a cultos milenares aqui encontrados, dos quais diversos viriam a ser
incorporados nas manifestacdes do catolicismo dito popular a posteriori, do qual ja tratamos

brevemente alhures.

Outro ponto relevante para mim, tratando especificamente da figura de Sao
Benedito, diz respeito a conjugacdo existente entre a empiria e a pesquisa bibliografica que
Bruno de Menezes manifestara nos escritos de sua obra em questdo. Para o pesquisador

(Ibidem),

(...) o agricultor, o pastor, o artesdo negro, tangidos pelas circunstancias adversas,
sentira necessidade de se integrar e se fazer devoto de santos de hagioldgio
cristdo, que viriam a ter analogia com alguns de seus mitos e totens.

Eis ai, talvez, porque a devog¢do do Santo Preto ganhou vigorosa forgca e
popularidade entre os “homens de cor”, que, submetidos a trabalhos de servidao,
acharam um simile para a sua condi¢do submissa no lavrador, pastor de gado e
cozinheiro, servigos a que se entregou S3ao Benedito.
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Ou seja, as leituras de Bruno de Menezes acerca da vida de S3o Benedito o fizeram
pressupor as motivagGes pelas quais este Santo se tornara bastante popular entre uma

parcela afro-brasileira significativa da sociedade.

Nesse enredo, valho-me, novamente, dos dizeres de Edouard Glissant os quais estdo
relacionados com a escraviza¢do dos negros de Africa. O referido autor ao tratar do conceito

de rastro/residuo em determinado momento afirma que (2005: 83-84)

Os africanos, vitimas do trafico para as Américas, transportaram consigo para além
da Imensiddo das Aguas o rastro/residuo de seus deuses, de seus costumes, de
suas linguagens. Confrontados a implacavel desordem do colono, eles conheceram
essa genialidade, atada aos sofrimentos que suportaram, de fertilizar esses
rastros/residuos, criando, melhor do que sinteses, resultantes das quais adquiriram
o segredo.

Isto é, para mim, a devocgdo a figura de S3o Benedito no Brasil, em particular na Amazoénia,
dialoga com o excerto de Glissant no que diz respeito ao aspecto cultural africano que
atravessa o Atlantico e traz os rastros residuais das trajetérias de vida dos negros
escravizados. Contribuindo assim para a conformacdo e observacdo dessas rela¢des culturais

enguanto cadticas, no sentido atribuido pelo autor caribenho.

Na esteira das devogdes ao Santo preto, Bruno de Menezes segue sua narrativa
trazendo algumas manifestacdes de devo¢ao a S3ao Benedito pelo Brasil. Cita um registro
relativo a Igreja dos Pretos, em Porto Alegre, do ano de 1794; também aborda acerca de um
domingo, em Aparecida, dedicado ao Santo Preto, desde 1834; discorre brevemente
também, mas sem mencionar data de origem, sobre festejos em Sergipe, Sdo Luis de
Piratininga3” e Tomé de Souza. Em se tratando de Amazdnia, particularmente do Pard, Bruno
de Menezes afirma que ao longo do ano ha diversas manifestacdes em prol de Sdo Benedito

pelo interior do estado e também em Belém.

No que diz respeito aos festejos realizados na capital paraense, Bruno cita a
manifestacdo ocorrida anualmente entre os meses de agosto e setembro em Icoaraci, tendo

como referéncia noticias advindas do jornal Folha do Norte acerca das festas do ano de

37 Encontrei nos arquivos de Bruno em sua residéncia um recorte de jornal que faz referéncia a este festejo
especificamente, contido no jornal A Gazeta, da cidade de S3o Paulo, datado de 22 de abril de 1958.
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1958. Porém, o pesquisador traz a tona também uma manifestagdo mais modesta, daquelas,
ao que parece, ndo saiam em notas de jornal. Trata-se do S3o Benedito pertencente a dona
Izabel Furtado Pantoja, a Tia Beloca. Acerca desta manifestagdo, diz Bruno que a referida

senhora (/dem: 230)

(...) iniciou esta festividade no bairro do Telégrafo-Sem-Fio. Ao mudar-se para a
Travessa 09 de janeiro, n° 81, esquina com a Domingos Marreiros, ai continuou os
festejos, bastante concorridos. Havia mastro que vinha da Pedreira para o Umarizal
carregado pelos devotos, com canticos, bater de tambores e “maresias”. O mastro
acabava de ser enfeitado e depois era levantado com a bandeira do Santo. Tia
Beloca cumpria esta devog¢do em virtude de uma promessa, devido aos seus
primeiros filhos nascerem e terem poucos dias de vida. por ocasido de lhe nascer
um dos filhos, que se chamou Jodo, Tia Beloca prometeu a S3o Benedito que
levantaria todos os anos um mastro em seu louvor se seu filho se criasse e
enquanto vida ela tivesse.

De acordo com o pesquisador, Tia Beloca faleceu em 24 de maio de 1955. Bruno de
Menezes obteve tais informacgdes junto a dois informantes: a senhora Edwiges Pantoja, irma
da dona do santo, e o senhor Olivério Ramalho, o qual era participante assiduo dessa
festividade. Isto é, sem o aporte dos meios de comunicagdo, o pesquisador fora a campo
obter dados para o seu trabalho, trazendo a lume, desta maneira, das mais simples as mais

pomposas homenagens a Sao Benedito.

O jurunense arremata o capitulo demonstrando preocupacdo no que diz respeito a
continuidade das manifesta¢des relacionadas a outra divindade, o Divino Espirito Santo,
visto que com a morte de pessoas que faziam o festejo em seus bairros, como Tia Ana das
Palhas (aludida por Bruno no livro Batugue com o poema Mastro do Divino, o qual sera
abordado em parte no capitulo seguinte), Zé Roberto e Mestre Martinho, por exemplo, a
sequéncia dos festejos ficara comprometida. Entretanto, para o estudioso, tal arrefecimento
contribuiu para o crescimento da popularidade dos festejos de Sao Benedito, ja incluindo as
festas proporcionadas no ambiente do Ver-o-Peso, com o culto ao Santo Preto praiano

estudado por Bruno.

Mestre Martinho, em particular, é tratado também por Vicente Salles, considerado
por este “o mais famoso festeiro de Belém de outrora.” (1971: 188) e possuir grande
reconhecimento por parte de diversos brincantes. Mulato nascido em Obidos, no ano de

1835, promoveu ainda adolescente a primeira festa para o Divino Espirito Santo em 1848, ja
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em Belém, pra onde viera ainda pequeno. A festa, a qual se iniciou na Manoel Barata e
depois seguiu para a Ferreira Pena, ao longo do tempo tomou corpo e se fixou no bairro do
Umarizal, um local periférico e com habitantes predominantemente negros. E Salles segue

(Idem: 189):

Em 1916, com 81 anos de idade, ainda rijo e forte, Martinho estava a frente dos
festejos que comegavam na quinta-feira da Ascensdo e se prolongavam durante
toda uma quinzena. A festa atria a atengdo de toda a cidade, pois ao lado do
espirito religioso havia dangas, bailes, jogos, toda espécie de recreagdo popular a
gue se entregavam os habitantes do bairro.

Creio que o exemplo da festividade do Divino enquanto uma manifestacao que ficara
ameacada com a morte de seus idealizadores, em suas respectivas comunidades na cidade
de Belém, demonstra que Bruno também temia que com o passar dos anos o mesmo
acontecesse com o Sdo Benedito do Ver-o-Peso. Dai o seu registro desta festa catdlica
popular ocorrida na grande Feira na capital do Para. Acdo marcadamente folclérica esta de

Bruno de Menezes.

Para além disso, o livro segue com mais alguns registros fotograficos do ambiente do
Ver-o-Peso; uma crénica intitulada Sdo Benedito da Praia composta por Pedro Tupinamba; e
fecha com uma parte intitulada Notas Diversas, a qual traz consigo trechos de obras
literarias que prosam sobre a referida feira, trechos de obras analiticas acerca de
manifestacGes culturais ligadas a santos, bem como questdes econdbmicas da Amazobnia,
letras e notas musicais referentes a ladainhas de santos diversos e notagdes de festejos
dedicados a Sdo Benedito pelo estado do Pard. Em uma destas notacbes ha o registro da
festa para Sao Benedito Achado, em Curucd (idem: 229), o mesmo que fora, duas décadas
depois, observado por Heraldo Maués, o qual assevera, em relacdo ao poder do santo, que
“Assim, por exemplo, na regido do Salgado, o S3o Benedito Achado, uma pequenina imagem

cultuada na cidade de Curucd, é a mais milagrosa de todas” (2005: 262).
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Figura 52 — Antipenultimo conjunto de imagens trazido no livro de Bruno, porém o registrei nos arquivos do
pesquisador, desvelando, de acordo com a numeragdo feita pelo préprio autor: 1- Segunda torre da fachada
frontal do Mercado de Ferro, na qual se localiza o bar Aguia de Ouro; 2- Fachada principal do Mercado de
Ferro; 3- Paisagem tipica do Ver-o-Peso; 4- Angulo do Mercado de Ferro em frente ao cais.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes

Ainda tratando da parte intitulada Notas Diversas, vale destacar a diversidade de
leituras as quais Bruno teve acesso e, de alguma maneira, correlacionou-as com a pesquisa
acerca do Santo praiano de Belém. Dalcidio Jurandir, Jaques Flores, José Verissimo, Nunes
Pereira, Edison Carneiro, Ernesto Cruz, Camara Cascudo, entre outros intelectuais serviram
de base para o trabalho de Bruno de Menezes. H4 uma citacdo de Nunes Pereira que trata
da geografia do arquipélago do Marajo, local onde fora encontrado o Sao Benedito cultuado
na feira; ha outra de Edison Carneiro a qual prosa sobre a vinda de negros escravizados para
o Brasil e a questdo da religiosidade; e, para fechar estes exemplos, hd um trecho do

prefacio da obra Chove nos Campos de Cachoeira, de Dalcidio Jurandir (1993: 217), o qual
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versa acerca do peixe frito - ndo por acaso, parte do titulo deste trabalho de doutoramento -
iguaria de enorme relevancia nas trajetorias de vida de Bruno de Menezes, assim como no
cotidiano do Ver-o-Peso, campo de pesquisa do estudioso da festa para Sao Benedito da

Praia.

Ah! é notavel a influéncia do peixe frito na literatura paraense! Peixe frito é o peixe
vendido em postas nos tabuleiros do Ver-o-Peso ao lado do mercado de Belém. E a
comida para quem ndo deixa almogo comprado em casa (...). A vida literaria do
Para tem se movimentado em torno do peixe frito. Conhego profundamente esse
drama.

Sendo assim, a partir da leitura da obra, bem como de alguns aportes tedricos por
mim utilizados, noto toda a preocupacdo de Bruno de Menezes no que diz respeito ao
estudo sobre a festividade para o Sdo Benedito da Praia, uma manifestacdo de origem e
carater predominantemente popular que ornou e coloriu parte do Ver-o-Peso ao longo da
década de 1950. Nesse sentido, Bruno, com este livro, mais uma vez da provas de sua
“devocao” para com as praticas culturais que tém suas matrizes nas camadas
subalternizadas da sociedade, intentando visibiliza-las ao publico geral e com isso manté-las

vivas, reconhecendo nelas sua diversidade.

Essa preocupacdao de Bruno com a cultura proveniente de camadas subalternizadas
da sociedade condiz, e muito, com os alguns dos objetos de estudo da Antropologia, a qual,
nos dizeres da pesquisadora Eunice Durham (1986: 18), “Sempre demonstrou especial
interesse pelas minorias despossuidas e dominadas de todos os tipos (indios, negros,
camponeses, favelados, desviantes, e ‘pobres’ em geral) em detrimento do estudo dos

grupos ou classes politicamente dominantes e atuantes”.

P6de-se observar, também neste capitulo, que Bruno de Menezes “esteve 18” (Geertz
2009), o que concede a ele autoridade etnografica sobre o que escreve (Clifford 2011), visto
gue se teve neste trabalho a intencdo de refletir sobre a existéncia de um outro Bruno de
Menezes, que estd para além do literato, representacdo do homem contemporaneo, um ser
fragmentado em conexdao com multiplas identificacdes, ou como afirma Stuart Hall (2010:
365), um dos fundadores dos estudos culturais enquanto campo de pesquisa, “O sujeito,

previamente experimentado como tendo uma identidade estdvel e unificada, estd se
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fragmentando; composto, ndo de uma, mas de varias identidades, as vezes contraditérias e

n3o resolvidas entre si”.3®

Considero aqui, de acordo com essa perspectiva ancorada em Stuart Hall, que Bruno,
enquanto um homem-mosaico, foi um individuo situado nos entre-lugares e de multiplas
identificagGes, as quais o conformaram enquanto pessoa ao longo de suas trajetérias de
vida, as quais busquei aqui ampliar e ressignificar para a consolidacdo dos objetivos deste
trabalho. A fragmentagao foi materializada em escritos como este Sdo Benedito da Praia
observado no presente capitulo, possibilitando desta feita observar Bruno de Menezes
enquanto um intelectual o qual ndo se considerava antropdlogo - até pela pouca
consolidacdo que o termo possuia Brasil afora - mas que, para além de escritor, foi um
folclorista, pesquisador dedicado e preocupado com os registros de manifestacdes de cunho

marcadamente popular, grande etnégrafo das subalternidades na Amazénia paraense.

38 Texto-fonte: El sujeto, previamente experimentado como poseedor de una identidad estable y unificada, se
esta volviendo fragmentado; compuesto, no de una sola, sino de varias identidades, a veces contradictorias y
sin resolver.
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Capitulo 6 — Batuque: reflexdes antropoéticas sobre a obra de Bruno de Menezes.

Volto-me, brevemente, ao debate feito em parte do capitulo segundo deste trabalho
e afirmo que ao longo da segunda metade do século XX, no ambito das pesquisas
académicas, percebe-se uma forte imbricacdo entre a Antropologia, a Histdria e a Literatura.
Tedricos da Desconstrugao, dos Estudos Culturais, da Nova Histdria, da Literatura
Comparada, da Antropologia Pés-Moderna, dos Estudos Pés-Coloniais, foram extremamente
importantes para o surgimento de novas epistemologias que passaram a ressignificar o
aspecto ndo puro dos elementos textuais, ou seja, um olhar para além do estético pelo
literato, bem como um olhar ndo isolado acerca dos textos por um antropdlogo, historiador

ou socidlogo.

Sob este viés, valho-me do critico literario Antonio Candido e sua famosa obra
Literatura e Sociedade para ilustrar a “impureza” na observa¢do, manifesta na relagdo entre

o texto literario e fatores sociais. Candido (2000: 07) afirma que

Quando fazemos uma analise deste tipo, podemos dizer que levamos em conta o
elemento social, ndo exteriormente, como referéncia que permite identificar, na
matéria do livro, a expressdo de uma certa época ou de uma sociedade
determinada; nem como enquadramento que permite situa-lo historicamente; mas
como fator da prépria construgdo artistica [...] Neste caso, saimos dos aspectos
periféricos da sociologia, ou da histdria sociologicamente orientada, para chegar a
uma interpretagdo estética que assimilou a dimensao social como fator de arte.

Isto é, interpreto que a afirmacdo de Candido desvela a possibilidade de o critico
literario fazer a investigacdo acerca de uma dada obra se valendo de aspectos
antropolégicos, socioldgicos, histdricos, entre outros, enquanto alicerce para a construgao
de seu significado estético. Por outro lado, pesquisadores das ciéncias humanas podem se

utilizar do texto literario para reconstrucao de suas perspectivas tematicas de pesquisa.

Nesse enredo, penso que a Literatura, de modo amplo, carrega consigo a capacidade
de representar transformacgdes sociais significativas ao longo da histdria, extrapolando seu
proprio campo de estudo, dialogando, desta maneira, com Raymond Williams quando este
diz ser crucial que se reconheca a Literatura enquanto uma categoria histérica e social

especializada e arremata "SO porque é histérica, um conceito-chave de uma fase
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fundamental da cultura, é uma evidéncia decisiva de uma forma particular do

desenvolvimento social da linguagem"3° (2009: 73).

Sendo assim, sob uma 6tica transdisciplinar, a critica literdria tem influenciado
significativamente os historiadores no que diz respeito ao reconhecimento do papel
relevante da linguagem, dos textos e das estruturas narrativas na criagdo, recriacdao e
descricao da realidade histdrica, evidenciando-se o crescente didlogo entre o documento e a
ficcdo. Para Costa Lima (1986: 192-193), o documental é inevitdvel no que diz respeito a
todas as acbes e observacdes humanas. Nossas acdes documentam tanto o que se conhece
guanto o que se desconhece, principalmente por conta de nossa relagdao estabelecida com
os signos. Neste aspecto, a Literatura ndo foge a documentalidade. Entretanto, analisar uma
determinada obra literdria unicamente por um viés documental ndo é o bastante para a

conclusdao de tal ato, isto é, segundo Costa Lima, o analista deve ser consciente da
impossibilidade de, apenas a partir do documento, inferir a configuracdo do teatro mental*°

que forma seu objeto.

A partir dos anos 1980, no contexto do chamado pds-colonialismo, os antropdlogos
passaram a questionar a capacidade de a Antropologia por si s6 dar conta das inUmeras
vozes, dos diversos atores sociais e dos conflitos existentes no campo sociocultural. Neste
periodo, a partir da contribuicdo de James Clifford e George Marcus, materializada na
publicacdo de diversos artigos resultantes do Semindrio de Santa Fé, na coletanea chamada
Writing Culture, publicada em 1986, trabalho seminal que ressaltava o carater autoral
concedido ao antropdlogo por si mesmo, passa-se a refletir sob a perspectiva de uma
etnografia que enveredaria pelas trilhas do texto experimental, destacando didlogos,
imposicdes, invencdes e, acrescento para o contexto desta pesquisa, o lugar das

representacdes sociais nas escritas antropoldgicas.

Aprofundando o tema, de acordo com Clifford (2011), na década de 1920 um

poderoso género cientifico foi criado pelo novo tedrico-pesquisador: a etnografia, baseada

39 Texto-fonte: Sélo porque es histérica, um concepto clave de uma fase fundamental de la cultura, es uma
evidencia decisiva de uma forma particular del desarrollo social del linguaje.

40 0 “teatro mental” destacado é um termo emprestado de Paul Valery por Costa Lima (1986). Em Lima, ele
seria uma metafora do discurso ficcional, tornar-se-ia outro, tendo a consciéncia de sua diferenga, permitindo a
realidade penetrar no discurso ficcional e vice-versa, causando o efeito desejado pelo emissor de tal discurso.
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em uma observagao participante, influenciada por Malinowski. O autor faz uma interessante
critica a dita Antropologia cldssica, mostrando que, na contemporaneidade, variadas vozes
emergem a partir de um possivel fazer etnografico, atravessado por diversas experiéncias e
revelado por meio da escrita. Empiria e teoria compdem a pesquisa antropoldgica. Mariza
Peirano (2014), questionando a concepc¢do restrita de etnografia, aponta que nenhum
antropélogo conseguiu escrever excelentes trabalhos somente com a pesquisa de campo.
Todos eles necessitaram ler obras de diferentes pensadores e pesquisadores para ampliar
cosmovisdes, capacidade de exercicios hermenéuticos e comparacdes entre distintas

realidades estudadas.

Nesse enredo, observo o texto literario enquanto fonte de desvelamentos em niveis
etnograficos e historicos de uma dada realidade social. Para materializar isto, no presente
capitulo, trago a baila o livro Batuque, reconhecido pela critica especializada enquanto
producdo literdria mais relevante das que foram produzidas por Bruno de Menezes. Intento
aqui observar a referida obra sob a perspectiva de um Bruno que fora intenso no que diz
respeito as experiéncias cotidianas vivenciadas em sua cidade, Belém do Para. Isto &, neste
capitulo, busco materializar o que de fato vem a ser um literato-etnégrafo, termo acerca do
gual venho discorrendo ao longo da pesquisa, visto que das trés obras que me propus a
analisar, Boi Bumba: auto popular, SGo Benedito da Praia: Folclore do Ver-o-Peso e Batuque,

a terceira é a qual desvela, primordialmente, o Bruno poeta para o contexto deste trabalho.

Talvez, um termo presente no titulo desta parte do trabalho chame a atencao:
antropoética. Pensei em nomear desta maneira as reflexdes que aqui serao feitas pelo fato
de estar falando a partir de um lugar, o da Antropologia, abordando um autor conhecido,
essencialmente, enquanto um poeta. Nao tenho a audacia de afirmar que Bruno tivera sido
um antropélogo, ndo o foi, primeiro, por que o mesmo ndo se reconhecia enquanto tal,
segundo, a Antropologia ainda ndo estava institucionalizada no Brasil e, ainda assim, o autor
do Batuque ndo fora um investigador do meio museal ou académico - ambientes nos quais, a
posteriori, a Antropologia se institucionalizaria enquanto ciéncia - mas um autodidata que
recorreu a leitura de pesquisadores, brasileiros e estrangeiros, importantes para a
consolidacdo da Antropologia enquanto ramo cientifico em nosso pais. Nomes como Arthur
Ramos, Nina Rodrigues, Arnold van Gennep e Roger Bastide, fizeram parte das referéncias

de Bruno ao longo de suas trajetdrias de vida. Nesse sentido, antropoética é a abordagem
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antropolégica sobre a linguagem poética de Bruno de Menezes, um escritor que, em
Batuque, abordou sua percepcao acerca da dindmica da cultura negra presente na Belém do

Para de seu tempo.

Sendo mais especifico, essa reflexdo antropoética fard com que eu me debruce em
alguns poemas de Batuque percebendo nos mesmos as experiéncias e vivéncias de Bruno
enguanto observador da vida cotidiana de sua cidade, alguém que, enquanto negro, pobre e
suburbano, transformou esses olhares do dia a dia em vigorosos textos poéticos que
desvelam a diversidade social e cultural na qual estava imerso. Ambientado em uma cidade
que, em seu centro, ainda respirava resquicios de uma ja saudosa Belle Epoque, mas que nos
arrabaldes sempre criara artimanhas para incluir em seu seio os que estavam a margem da

sociedade belemense de elite.

6.1 — “Que barulho é esse”, o do modernismo em Belém do Para?

Nesta secdo do trabalho, intento trazer a tona, de forma breve, o contexto em que se
deu o estopim do movimento modernista em Belém do Pard, dando énfase ao papel
importante desenvolvido pela Revista Belém Nova a partir de sua cria¢ao oriunda de grupos
de intelectuais belemenses capitaneados por Bruno de Menezes. Nesse sentido, enxergo o
livro Batuque enquanto materializacdo do amadurecimento, ndo sé da estética modernista
em Belém do Para, mas também, do préprio Bruno enquanto escritor artistica e

politicamente engajado.

Nesse enredo, o livro Batuque é, sem duvida, a obra de Bruno de Menezes mais
aclamada pela critica especializada. Publicado em volume Unico no ano de 1931, mas levada
aos leitores, com alguns poemas, desde a revista Belém Nova, no final dos anos 1920, e
depois na coletdnea intitulada Poesia, de 1930, mas como o nome de Versos Brasileiros, o
livro em questdo carrega consigo as intensas trajetdrias de vida de seu autor, desvelando a
forte ligacdo de Bruno com a cultura do suburbio, especialmente a de matrizes africanas.
Ritos de terreiro, mastros de santo, manifestacdes folcldricas, festas, oralidade, musica,
dancas populares, entidades e “caboclos” sdo alguns dos elementos que estdo inseridos em

Batuque.
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O livro de Bruno representa sua apoteose no que tange aos aspectos estético e
sociocultural impresso em seus escritos, resultantes de um ainda maior amadurecimento
artistico em decorréncia de suas trajetorias de vida ao longo dos fervorosos anos de 1920 na
capital paraense, periodo em que os poetas, além de outros artistas daquele periodo,
ansiavam e bradavam por mudangas, de forma e de conteldo, tanto dentro quanto fora de
Belém. Nesse enredo, em 1921, a juncao de intelectuais da Academia ao Ar Livre, que se
reuniam no Grande Hotel, com os intelectuais que se reuniam no Ver-o-Peso, resultou na
formacdo da Associagcdo dos Novos, também chamados por Bruno de Vdndalos do
Apocalipse, os quais, em 1923, fundariam a Revista Belém Nova, dirigida alguns anos pelo
mesmo Bruno de Menezes. Tal periddico fora utilizado como principal instrumento para o

ecoar da modernidade artistica pelas bandas da Amazénia.

Havia, em Belém, uma cena artistica, mais precisamente, para o contexto deste
trabalho, literaria efervescente. Nomes fortes localmente, como os de Severino Silva e Carlos
Nascimento, da gera¢do anterior a dos Vdndalos; todo o renome de José Verissimo e Inglés
de Souza, falecidos ja a época, que levaram ao eixo do “Sul”, na segunda metade do século
XIX e inicio do XX, uma literatura que tratava, entre outras coisas, do mundo amazonico;
contribuiram de certa forma para a magnitude do que desembocara nos anos de 1920 na
capital paraense. Ou seja, uma estética modernista comecara a ser delineada pais afora bem
antes de seu, dito e reconhecido, marco inicial, o ano de 1922. Para tanto, creio que seja
relevante trazer um trecho do texto de Menotti Del Picchia, publicado em S3o Paulo no ano
de 1917, Juca Mulato, numa clara ressignificacdo e desvelamento de outros sujeitos em

relacdo ao texto /-Juca Pirama, do poeta romantico Gongalves Dias:

Que tens, Juca Mulato?

Uma tristeza mansa

embaca-lhe o fulgor dos olhos de criancga.

Ele é outro... Um langor anda a abrasar-lhe a pele.
N3o sabe definir o que ha de novo nele.

Fuma e segue pelo ar uma espiral que esvoaga,
pensa que seu destino é igual a essa fumaga...

"A vida é mesmo assim..." ele cisma tristonho.
"Sai do fogo da dor a fumaca do sonho"...*,

41 Fonte: http://www.jornaldepoesia.jor.br/mpicchia03p.html (acesso em 19/04/2017).
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Nesse enredo, trago apenas a primeira estrofe do poema Arte Nova, de Bruno de Menezes,
ja trazido completo no primeiro capitulo, publicado em 1920, no qual fica latente a ansia por
novidades (1993a: 454). Em uma espécie de metapoesia, o eu-lirico trata do estado da arte

de seu tempo sob sua visdo antipassadista.

Eu quero um’Arte original...Dai
esta insatisfagdo na minha Musa!
Ansias de ineditismo que eu n3o vi
e o vulgo material inda ndo usa!

Entretanto, os jovens de 20 ndo queriam apenas a instauracdo do novo em
detrimento de férmulas, para eles, passadistas, fossem elas parnasianas ou vanguardistas
europeias. Como aponta o professor Aldrin Moura de Figueiredo ao afirmar que o que
tornava estes jovens diferentes em relagdo aos antigos era algo relacionado a uma
identidade intelectual e politica as quais para eles e para quem os identificava eram, de fato,
novas e arremata dizendo que “Diferentemente do que se viu nas décadas anteriores, o
gosto pelo passado estava perdendo espaco para uma outra leitura da histéria, muito mais
vinculada ao tempo presente” (2001: 193). Havia também no grupo um certo ar de
independéncia, de tentativa de construcdo de uma identidade brasileira a partir do Norte no
que diz respeito ao que se era propagado pelo “sul” do Brasil. Figueiredo faz uma

abordagem acerca dessa conjuntura e afirma que (idem: 190-191):

A década de 1820 acabou se tornando uma espécie de mito de origem para um
novo projeto de nagdo, agora retomado cem anos depois, ndo mais apenas numa
perspectiva politica, mas, sobretudo literaria. Enquanto isso, nos anos de 1920, de
modo analogo, os literatos paraenses também se aproximaram do Brasil, aderindo,
conflitando e, ao mesmo tempo, propondo a construcdo de uma nova identidade
nacional, enquadrada sob o dngulo do Norte.

Sob este aspecto, se S3o Paulo e grande parte do Brasil tiveram a Semana de Arte
Moderna, ocorrida em fevereiro do ano de 1922, como o marco para a instauracdo do
modernismo em terras tupiniquins, Belém, mesmo reconhecendo a importdncia do
movimento ocorrido na capital paulista de Mario de Andrade e Oswald de Andrade, tivera
também um ponto apotedtico para o inicio do movimento por estes lados Amazonia: a ja

citada Revista Belém Nova.
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O periddico idealizado pelos jovens intelectuais da época circulou entre 15 de
setembro de 1923 e 15 de abril de 1929, sob a direcdo de Bruno de Menezes, ja com 30 anos
de idade e tido como referéncia aquela juventude sedenta por mudangas. A posteriori,
Bruno dividiu a coordenacao da revista com Paulo de Oliveira, o qual passou a dirigi-la junto

de Martins Silva em 1927.

Belém Nova trazia em suas pdaginas crOnicas, contos, poemas, novelas, ensaios,
divulgacdo de langamento de obras, criticas literdrias, que eram o principal objetivo da
revista e o chamariz do periddico, isto é, a discussdo em torno da arte produzida naquele
contexto, dentro e fora de Belém do Pard; entre outras coisas menos relevantes para o
propdsito artistico dos “novos”, mas que em certas vezes apareciam na revista — como, por
exemplo, propagandas de estabelecimentos comerciais e seus produtos; comunicado de
aniversarios, casamentos, viagens, em uma espécie de coluna social; além de anuncios de
posse em certos cargos por alguns politicos do estado do Para. Discuti acerca dessa relacdo
politica da Belém Nova ainda no capitulo primeiro desta tese, abordando inclusive, por conta
de denuncias advindas do préprio periddico, a agressao sofrida por Paulo de Oliveira, um de

seus diretores, no ano de 1927.

A revista dos “novos” aliava padrdes considerados passadistas e os atuais a época;
valorizava o brado paulista de modernidade, mas também reconhecia que este brado nao
incluia a regido Norte no seio das mudancas estilisticas nas artes em geral, principalmente,
na literatura. Acerca disto, de acordo com Marinilce Oliveira Coelho (2003: 53-54), em sua
tese de doutorado intitulada Memdrias Literdrias de Belém do Pard: o Grupo dos Novos
(1946 — 1952), no ano de 1922, em S3do Paulo, logo apds a Semana de Arte Moderna,
Menotti Del Picchia, Guilherme de Almeida, Mario de Andrade, Oswald de Andrade, Manuel
Bandeira, entre outros modernistas, lancaram a revista Klaxon, com o intuito de divulgar as

novidades estéticas que tiveram seu estopim na referida Semana.

Tal revista teve circulagdo entre maio de 1922 e janeiro de 1923, isto é, a Belém
Nova, quando surgira, a Klaxon ndo mais era editada, entretanto, esta exerceu influéncia nos
intelectuais belemenses, mas os mesmos ndo se furtaram a critica. Textos-manifestos como

Uma reagdo necessdria, de Bruno de Menezes, e, principalmente, A geracdo que surge!, de
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Abguar Bastos, denotam claramente este sentimento de exclusdao do “Sul” para com o Norte

do Brasil. Nesse sentido, Figueiredo (2001: 194) assevera que:

|II

Bruno chamava de “reagdo necessaria” o movimento que ocorria de “norte a su
numa espécie de “endosmose de concepg¢do e sentimento, revolucionando as artes
e as letras”. Mais adiante, reconhecia o papel da “bizarra Pauliceia” como a “sede”
onde pontificava uma pléiade de reformadores”. (...) O “sul” sim, este representava
um ente politico que ignorava solenemente a literatura do “Norte”. Abguar Bastos
afirmava no mesmo numero da revista®?: “O Sul, propositadamente, se esquece de
nos”. Clamando aos colegas que se unissem pela liberdade das letras amazonicas
(...) “criemos a Academia Brasileira do Norte!”. E concluia endossando um dos
propdsitos de Belém Nova “que Bahia, Pernambuco, Alagoas, Rio Grande do Norte,
Paraiba, Ceara, Maranhdo e Amazonas, se unam, se fraternizem para o apoio da
nossa Renascenca!”, e mais “e que o intercambio entre esses Estados seja um fato
nacional!”.

Os consistentes alardes feitos foram validos. Belém e seus intelectuais dos anos 1920,
por meio da Belém Nova, ingressaram de vez no cenario do movimento artistico e cultural
do modernismo brasileiro, mas, obviamente, desvelando demandas outras, diferentes do
resto do pais, exigindo, principalmente, respeito e reconhecimento para com a arte

proveniente do Norte do Brasil.

42 Belém Nova, n°5. Belém, 10 de novembro de 1923.
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Figura 53 — Principais articuladores dos Vdndalos do Apocalipse. Estdao Sentados, da esquerda para direita,
Paulo de Oliveira, Euclides Fonseca e Edgar Souza Franco. Em pé, na mesma sequéncia, Clovis de Gusmao,
Farias Gama, Bruno de Menezes e De Campos Ribeiro.

Fonte:  http://www.historiaenatureza.com/2012/06/vandalos-do-apocalipse-e-outras.html  (acesso  em
20/04/2017).

Penso ser salutar ter, mesmo que de forma muito breve, observado esse contexto do
modernismo no inicio dos anos 1920 em Belém - haja vista que abordei este contexto no
capitulo primeiro desta tese, ao tratar dos aspectos biograficos de Bruno - a fim de, a
posteriori, ja a partir da proxima sec¢ao deste capitulo, aprofundarem-se as consideragdes
acerca da obra foco desta parte do trabalho, Batugue, visto que a modernidade
desembocada neste livro vem, a meu ver, como fruto de todo amadurecimento de Bruno de
Menezes decorrente da organizacdo de grupos de intelectuais como a Associagdo dos Novos
e 0 que mais tarde seria a Academia do Peixe-Frito, bem como a idealizacdo da Revista
Belém Nova, além, obviamente, de suas experiéncias e vivéncias fldneuristicas pelos

suburbios da capital do Para.


http://www.historiaenatureza.com/2012/06/vandalos-do-apocalipse-e-outras.html
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6.2 — Entre conflitos e tensoes: rufa o batuque da modernidade!

O inicio do século XX no Brasil foi marcado pela continua tentativa, desde o periodo
romantico, de se construir uma identidade nacional para o povo brasileiro. Tal empreitada
extrapolava o campo das artes, alids, era ainda mais forte no seio da comunidade cientifica.
Para o contexto deste trabalho, interessa-me observar nesta se¢do, de forma breve, como a
ciéncia antropoldégica, ancorada na Biologia, do inicio do século XX lidava com tal questdao em

seus estudos acerca dos tipos raciais brasileiros.

Nesse ambito, a relacdo entre cultura e biologia ha tempos traz discussdes,
principalmente, acerca do alcance de cada um dos segmentos dentro do paradigma da
variabilidade humana. Em fins do século XIX, teorias evolucionistas de Morgan, Frazer e
Tylor (dos trés, foi o que elucidou de maneira mais vivaz o termo cultura), traziam respostas
as perguntas acerca da diferenca entre os diversos povos, hierarquizando a sociedade em
estdgios: a selvageria, a barbarie e a civilizacdo, pautando-se no chamado determinismo

bioldgico.

O nome de Franz Boas surge entdo como mola propulsora para a questdo cultural.
Para Boas, as diferencas humanas s3ao menos bioldgicas e mais culturais, dai sua ideia de
relativismo cultural, trazendo uma perspectiva de variacdo sob este enfoque. Aqui no Brasil,
por exemplo, nomes como o de Roquette-Pinto, discutiram a formagdo da nagao por meio
dos estudos dos tipos antropoldgicos (de influencia boasiana), focando aspectos
bioculturais. No entanto, apesar da perspectiva boasiana ganhar forca com o tempo, o

aspecto bioldgico ndo saiu de cena.

A chamada Antropologia Fisica, bastante utilizada no foro criminal, entre outras
caracteristicas, trabalhava sob os enfoques anatdomicos e psicolégicos no que tange a
possiveis tracos hereditarios relacionados aos criminosos ou suspeitos de crimes. Ou seja, 0
aspecto biolégico ainda determinando caracteristicas humanas de variabilidade
principalmente pelo fato de conceder um status de cientificidade a Antropologia. Contudo,
pds década de 1960, diversos autores, passam a novamente por em cheque questdes
bioldgicas enfatizando os aspectos culturais como predominantes nas diferenciacdes entre

as sociedades.
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Na volta do anzol, Tim Ingold (2012) traz a tona diversos questionamentos acerca da
teoria darwinista, critica o reducionismo e o essencialismo da variante moderna chamada
neodarwinismo, mostrando que a biologia, mas sdao somente ela, é importante para os
estudos de variabilidade humana, e enfatiza as relacdes estabelecidas do ser humano com o
meio. Para Ingold, a vida é o coragao dos estudos antropoldgicos, ou seja, biologia e cultura

ligadas de forma relacional.

Santos e Maio (2005), mostram que, atualmente, os aspectos biolégicos tornaram a
ganhar forga por meio de uma intrigante pesquisa, chamada Retrato Molecular do Brasil, tal
pesquisa surgiu com o objetivo de provar que todos brasileiros, se tivéssemos conhecimento
e consciéncia de nossa formacdo genética, perceberiamos que o preconceito de cor é algo
infundado. Tal pesquisa gerou descontentamento tanto nos movimentos sociais negros
guanto em grupos puristas de extrema direita, visto que tal pesquisa pde novamente abaixo
o conceito de raca, o qual serve para marcar diferenciacdes tanto nas politicas afirmativas,
guanto em movimentos xenéfobos. Os geneticistas brasileiros, de forma geral, buscaram o

mesmo que Boas no inicio do século XX: igualdade entre os diferentes tipos humanos.

Fez-se todo um preambulo para se afirmar que a relagdao entre cultura e biologia é de
suma importancia para os estudos académicos de diversas dareas, bem como tem a
possibilidade de se tornar algo que faca a sociedade refletir acerca de sua formacao,
desconstruindo conceitos enraizados, reificados ao longo de décadas. Nesse sentido, em se
tratando especificamente dos aspectos ligados a questdo racial, a virada do século XIX para o
XX teve uma importancia extrema no que tange aos estudos antropoldgicos sobre o negro.
Neste periodo, (destacam-se aqui o Brasil e os Estados Unidos), o discurso evolucionista e o
Darwinismo Social, ambos ligados aos ideais positivistas de progresso, estavam em voga.
Predominava sobre o negro o estigma do atraso, da inferioridade e de uma possibilidade de

mistura que seria prejudicial a humanidade.

Nos Estados Unidos, Franz Boas foi uma das figuras mais relevantes no que se refere
a luta pela igualdade racial entre negros e brancos. Boas apoiava a ideia de que o racismo se
dava por conta dos brancos, ndo por uma inferioridade racial. Tal inferioridade enquanto
discurso se mantinha por meio de teorias como o Darwinismo Social e a ideologia de

progresso para humanidade. Para tanto, os determinismos bioldgicos, principalmente, eram
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utilizados como forma de inferiorizar os negros, diferentes ndo s6 anatomicamente como

também psiquicamente da raca branca, de acordo com essa visao.

Na contramdo do discurso determinista, Boas traz a luz suas ideias acerca do
relativismo entre as culturas, em detrimento de uma diferenciacdo biologizante respaldada
pelo discurso majoritdrio da época. Para Boas (2005), todos os individuos diferem entre si,
independentemente da raca (ou como Boas trataria a posteriori, tipos humanos). Nesse
sentido, ao analisar as observagdes de Garth acerca dos negros saidos do meio rural em
direcdo ao urbano, Boas percebe que o ambiente cultural provoca diversas diferenciacoes
entre negros de acordo com o tempo de vivéncia em cada local, ou seja, negros ha mais
tempo na cidade e negros recém-chegados. Em suma, diferengas entre negros e brancos,
negros e negros, sao muito mais culturais do que bioldgicas, e isto influenciou diretamente o

enfoque da Antropologia pds-Boas para além dos Estados Unidos.

No Brasil, os estudos acerca do negro também obtiveram destaque na primeira
metade do século XX por meio de autores como Nina Rodrigues, Arthur Ramos, Silvio
Romero, Gilberto Freyre, além dos estrangeiros Roger Bastide, Donald Pierson, Ruth Landes

e Malville Hesrkovists, dos quais tratarei mais adiante.

O médico Nina Rodrigues, enfatizava que a inferioridade dos negros e a miscigenacao
com os brancos eram principais desafios juridicos, politicos e econ6micos daquele tempo.
Para respaldar suas ideias, Nina estudou a procedéncia dos negros, sua religiosidade e foi
um dos primeiros a ir a campo vivenciar os rituais negros, pautando a inferioridade destes na

sua religido, baseada em conceitos abstratos.

De acordo com Silva (2008), Nina Rodrigues, foi um dos pioneiros em se fazer uma
etnografia acerca das linguas e religides africanas. Seu trabalho inicial consistiu em
interpretar os condicionantes bioldgicos dos comportamentos sociais considerados
“desviantes” identificados entre a populacdo negra e mestica. Nesse enredo, para Nina, a
inferioridade racial dos negros e a “miscigenacdo” eram os principais desafios que a

medicina e a nova ordem juridica, politica e econémica do Brasil deveriam enfrentar.

Em seu livro O Animismo Fetichista dos Negros Bahianos (1935), publicacdo péstuma,
Nina Rodrigues pretendeu demonstrar a incapacidade psiquica do negro em adotar uma

religido baseada em conceitos abstratos, a partir das descricdes da teologia, liturgia, oraculo
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e possessao presentes na religiosidade afro-brasileira. Nina Rodrigues foi o primeiro a
realizar no Brasil, uma pesquisa de campo na drea dos cultos de origem africana, analisando

a convivéncia cotidiana e a frequéncia as festas e aos rituais realizados pelos fiéis.

Além de Nina Rodrigues, Arthur Ramos e Edgard Roquette-Pinto figuram entre os
quais se dedicaram em estudar a questao racial no Brasil, a fim de demarcar, a partir de
caracteristicas fisicas, questdes comportamentais do chamado brasiliano. Tais pesquisas,
diferenciando-se entre si em algumas especificidades, tratavam o branco como alguém
tipicamente diverso se comparado ao indigena, ao negro e ao dito mestico. Como aponta
Souza (2012: 662) ao tratar dos estudos de Roquete-Pinto, afirmando que, apesar de alguns
avangos ao se reconhecer a diversidade racial, ainda que a percebesse sem hierarquizag¢oes,
o pesquisador ainda trazia, arraigados em suas observacdes, valores e conceitos comuns a
época no que tange ao comportamento dos tipos antropoldgicos por ele estudados,
enfatizando, nesse sentido, a superioridade das pessoas brancas em detrimento aos demais

tipos:

ExplicagGes como esta poderiam ser encontradas tanto entre escritores brasileiros
da passagem do século XIX para o XX, dos quais se destacam Silvio Romero, Aluizio
de Azevedo, Jodo Baptista de Lacerda e Nina Rodrigues, quanto dos anos 1920 e
1930, como Oliveira Vianna, Paulo Prado e Gilberto Freyre, um dos mais lidos no
Brasil. Na leitura destes autores, cada um a seu modo, negros, brancos, mesticos e
indigenas se caracterizam por capacidades mentais, comportamentos e
temperamentos claramente diferenciados. Enquanto a populagdo branca é
identificada por seus valores civilizados, como a previdéncia, a austeridade, o
comedimento e a racionalidade, a populagdo de origem africana, indigena e
mestica é associada, como vimos na leitura de Roquette-Pinto, aos sentimentos e
as emocg0es ligados a natureza, como a impulsividade e a sensualidade. Para alguns
desses escritores, os mesticos apresentam comportamentos ou temperamentos
profundamente imorais, especialmente em relacdo a sexualidade, ocasionados
tanto por sua formacdo racial quanto pela auséncia de valores civilizatdrios.

Esse tipo de pensamento era comum em meio a intelligentsia brasileira da época,
dizendo-se preocupada com o futuro da recém-criada republica, visto que era enorme o
numero de negros e de mesticos, fato este que, para a intelectualidade eurotupiniquim,
degenerava seus descendentes, impossibilitando a formacdo de uma nacdo aos moldes

europeu ocidental e estadunidense.

A ideia, basicamente, era a de “branquear” o Brasil. Estimular, por meio de politicas

migratorias as quais buscavam incrementar, também, a m3do-de-obra de um pais o qual ha
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pouco deixava de ser escravocrata, a vinda de pessoas brancas para que, entre si, gerassem
proles de caucasianos com o intuito de tornar o Brasil um pais ocupado,
predominantemente, por uma raga considerada, aos olhares da elite, superior. Nesse
sentido, as ciéncias, como a Biologia e a Antropologia, junto a uma vertente positivista do
pensamento da época, bem como algumas leituras do Darwinismo enquanto a grande teoria
do século XIX eram, de fato, grandes suportes para justificar o ideario de “branqueamento”
no pais. Ou seja, como nas teorias classicas acerca do tema, apenas a pureza racial,
alicercada por uma populacdo de cor branca, poderia garantir o sucesso do povo brasileiro

no futuro.

Nesse enredo, o Brasil do inicio do século adotou uma postura, baseada nos estudos
racialistas desse periodo, de “limpeza cultural” em diversos espacos. Tal “limpeza”, ou
higienizacdo, consistia em empurrar, marginalizar, do centro para o suburbio, em pequenas
e, principalmente, grandes cidades, quaisquer tipos de manifestacdes que ndo condissessem
com o que estava sendo arquitetado para tornar o Brasil um pais o mais préximo possivel,
em termos socioculturais, de paises do eixo europeu ocidental e dos Estados Unidos. E
quando, por exemplo, a repressao aos terreiros de candomblé, umbanda, bem como a
manifestagdes tal qual o boi bumba3, é severamente implantada. Afinal, tais tragos da cultura
negra, indigena e mestica, ndo condiziam com o que a elite brasileira pensava acerca das

representac¢des que deveriam marcar identitariamente o Brasil daquele contexto.

Em Belém, por exemplo, houve uma politica repressora ativa no que tange ao que
comentei no paragrafo anterior. Falei acerca da proibi¢cdo da saida dos “bois” neste trabalho
e, detenho-me neste momento, brevemente, a falar sobre a questdo religiosa, visto que esta
é salutar para que se entenda o contexto de escritura do livro Batuque, de Bruno de

Menezes.

Mencionei em outra parte do trabalho, ancorado em Sarges (2010), que em Belém
foram criados codigos de postura e aplicadas reformas sanitarias, ou seja, e em geral,
politicas higienistas para que se “limpasse” a cidade, a qual almejava ser a “Paris nos
Trépicos”. Em tempos de Belle Epoque amazdnica, auge do periodo gomifero na regido, essa
foi uma das maneiras que as autoridades encontraram para manter o embelezamento do

centro da cidade, resguardar os ares franceses que aqui pairavam para uma pequena parte
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da populagdo. Foi nesta esteira de pensamento que diversos lideres afro-religiosos, pais de
santo, e se poderia dizer também dos lideres ligados a cultos de influéncia indigena, em vista
da medicina natural dos pajés, tiveram suas atividades perseguidas e postas a margem na

cidade. Porém, havia um peso coercitivo maior sobre os ritos de matrizes africanas.

Ancorando-me em Figueiredo (1996), noto que havia certas contradi¢des na visao
sobre os ritos, principalmente os de influéncia marcadamente indigenas, visto que, apesar
da indoléncia com a qual os ditos indios foram estereotipados, além do avango médico-
cientifico se contrapondo a “medicina da floresta”, na contramdo disso, parte da
intelectualidade, a qual reivindicava uma identidade cultural para a Amazobnia, enxergava
nas manifestagdes do povo das matas, mas que habitavam a cidade, uma maneira de se
cristalizar o cardter do povo amazénico. Mesmo com a forte interculturalidade entre os
cultos, resultando em ritos afro-indigenas, para utilizar um termo bastante caro a Sarraf
Pacheco (2010), justificava-se que a presenca da cultura do negro maculava a esséncia das
manifestacées do povo da floresta. Dai, também, as manifestacées de cunho afro-religioso
sofrerem uma perseguicdo mais incisiva das autoridades em Belém do Pard no inicio do

século XX.

Nesse sentido, Vergolino e Silva (2015: 51), em pesquisa realizada ja entre as décadas
de 1960 e 1970, faz interessante afirmacdao no que diz respeito aos olhares acerca do
Batuque enquanto ritual, na qual se pode notar a continuidade de uma visdao estigmatizada

acerca dos cultos de matrizes africanas ao longo do século passado.

(...) os atributos negativos imputados ao Batuque representam apenas a negagao
de um conjunto outro de atributos, o qual, muito embora ndo tenha sido
especificado, constitui uma oposicdo positiva de tal forma como poderiamos ter:
seita x religido; folclore x ciéncia; barulho x siléncio; aberragdo x normalidade;
suburbio x centro (...).

Obviamente que, enquanto politica publica presente em, mas nao apenas, grandes
cidades, a perseguicdo dos cultos afro-religiosos aconteceu para além de Belém, como, por
exemplo, na cidade de Maceid, no estado de Alagoas. A narrativa de Rafael (2004: 29-30),
em tese denominada Xangé rezado baixo: Um estudo da perseguicGo aos terreiros de

Alagoas em 1912, denota bem o clima hostil existente entre as autoridades e os ritualistas.
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Quando ecoou o grito de guerra, “Quebral”, os cabras da Liga, que a essa altura
ndo deviam obediéncia a nenhuma autoridade, nem terrestre, nem magica, cairam
com toda sua furia sobre os terreiros. O primeiro a ser atingido, pela proximidade
em que se encontrava, foi o terreiro de Chico Foguinho, cujos seguidores foram
surpreendidos no auge da cerimdnia religiosa, alguns deles ainda com o santo na
cabeca. A multiddo enfurecida entrou porta adentro quebrando tudo que
encontrava pela frente, fazendo jus a determinacdo do lider, e batendo nos filhos
de santo que se demoraram na fuga. Diversos objetos sagrados, utensilios e
adornos, vestes liturgicas, instrumentos utilizados nos cultos, foram retirados dos
locais em que se encontravam e langados no meio da rua, onde se preparava uma
grande fogueira. Naquela via publica, entre rosarios e colares de ofas, foi colocada
ainda a imagem de um santo em forma de menino, que muitos afirmaram tratar-se
de “Ali Baba”, a qual ficou exposta a zombaria dos que passavam. Alguns objetos
foram conservados para serem exibidos depois na sede da Liga, outros, em tom de
zombaria no cortejo que se armou em direcdo a outras casas de Xangd nas
proximidades.

Nos anos de 1920, apesar das perseguicdes continuarem, um outro olhar passou a
ser perspectivado por alguns investigadores, como, por exemplo, Arthur Ramos, que em
suas obras observa a questdo religiosa dos negros ndo como prova de inferioridade racial,
mas como forma de cultura. Seus estudos marcaram profundamente o viés antropolégico

brasileiro.

Nesse periodo, outro nome relevante no que tange a essa ressemantiza¢dao - ou ao
menos abrandamento em comparacdo ao que acontecera nos anos anteriores - da figura do
negro e do mestico para a cultura brasileira, olhando-se por um viés mais artistico e
folclérico, é o do modernista paulistano Mario de Andrade. O literato-etnégrafo Mario fez
viagens Brasil afora, tanto a passeio, como a que fez a Amazénia em 1927, quando se deu a
conhecer Belém do Par3, ficando uma semana nesta cidade, quanto com intuito de realizar
pesquisas acerca do Folclore, ja nos anos de 1930, a chamada Missdo de Pesquisa Folcldrica.
Sobre este olhar de alguns artistas, mais precisamente o de Madrio, Souza, criticamente,

(2008: 662-663) afirma que:

A partir dos anos 1920, os escritores nacionais se voltaram mais para a definigao do
cardter psicolégico dos brasileiros. O tema era tdo recorrente que o escritor
paulista Mério de Andrade, um dos nomes da Semana de Arte Moderna de 1922,
chegou a criar um personagem nacional, o mestico Macunaima, cuja principal
caracteristica era ser um “herdi sem nenhum carater” (Andrade, 1937 [1928]). A
ironia de Mdrio, no entanto, ndo deixava de ser ambigua, na medida em que a
propria celebracdo das caracteristicas psicoldgicas de seu Macunaima, esse “herdi
mestico”, “malandro”, “preguicoso”, “mentiroso”, ndo passava de uma “satira
feroz aos defeitos brasileiros”, como ele préprio teria confessado em carta a
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Roquette-Pinto em 1928. Nesse sentido, a obra de Mario de Andrade nao deve ser
vista como uma contestagdo aos estudos sobre o ‘carater nacional brasileiro’, mas
contra a construgdo ufanista da identidade nacional, como aparecia na narrativa
dos literatos romanticos e no nacionalismo do inicio do século XX.

Trago duas percepgdes acerca do excerto acima: primeiro, a importancia da obra de
Mario, que seguindo a esteira modernista, desvela outras vozes, trazendo para a Literatura
outros tipos que fazem parte do contexto brasileiro, apesar de fazé-lo ainda de forma
estereotipada, mas, segundo ele mesmo, isto seria uma “sdtira feroz aos defeitos
brasileiros”; segundo, o contato do literato com o pesquisador Roquette-Pinto,
descortinando as redes criadas para a concepgao quer seja de estudos investigativos, quer
seja de obras literarias. Nesse enredo, percebo Madrio tal qual Bruno no sentido em que
ambos, artifices da palavra, mantiveram contato com etndlogos e folcloristas de seu
periodo, além de, eles mesmos, terem desenvolvido pesquisas no campo dos estudos do

Folclore ao longo de suas trajetdrias de vida.

Seguindo a linha de outras perspectivas, Gilberto Freire (2005) — o qual se auto-
intitulava discipulo de Franz Boas - ampliou os estudos sobre o negro no Brasil,
estabelecendo relagdes entre Sociologia, Antropologia e Histdria, descentralizando o estudo
dos negros do aspecto religioso, colocando este como mais um componente cultural passivel
de ser observado numa relagdo do negro com a sociedade brasileira em geral, tendo
enguanto paradigmas representativos os espacos metonimicos da casa grande e da senzala.
Tais vieses geraram, inclusive, a institucionalizacdo dos estudos ditos afro-brasileiros na
Academia, nos Departamentos de Antropologia, tendo no francés Roger Bastide um grande
potencializador para tal institucionalizagdo. Bastide esteve a frente destes estudos desde
gue chegou ao Brasil em 1938, com o intuito de integrar o quadro de professores do
Departamento de Ciéncias Sociais da Faculdade de Filosofia Ciéncias e Letras da
Universidade de S3o Paulo - USP. Suas viagens pelo Brasil contribuiram para redimensionar o
valor dos estudos etnograficos acerca dos grupos afro-brasileiros e sua pesquisa tinha como
foco a contribuicdo dos negros para a cultura brasileira por meio da relagdo entre arte e

sociedade, destacando-se a existéncia de uma poética afro no Brasil.

Acerca da temadtica afro-brasileira outros nomes a serem destacados sdo os de

Donald Pierson, investigador responsavel por exemplificar o problema da etnografia religiosa
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afro-brasileira em conexdes mais amplas. Em Negroes in Brazil, A study of race contact at
Bahia (1942), foi importante por elaborar representacées sobre a questdo do negro no Brasil
em um ambito prestigiado dos Estados Unidos, a Universidade de Chicago; Ruth Landes, a
qual pesquisou no Brasil entre os anos de 1938 e 1939 e, a priori, possuia como interesse a
area dos contatos raciais, contudo, centrou suas pesquisas em aspectos rituais e sociais do
candomblé, destacando o status feminino presente na estrutura destas manifestacdes em
Salvador, Bahia; Melville Herskovits que, no inicio dos anos 1940, realizou uma pesquisa
sobre aculturacdo negra no Brasil e foi um dos principais difusores da tradicdo boasiana dos

estudos culturalistas no pais.

Percebo, nesse sentido, que tanto no Brasil, trabalhando-se sob o prisma de classe
em detrimento de raca, quanto nos Estados Unidos, trabalhando-se sob o prisma de raca em
uma perspectiva de desconstrucdo do viés evolucionista, buscou-se a desvincula¢do da ideia
de inferioridade racial, dando-se relevancia ao aspecto cultural como marca de diferenciacao
da populagdo negra em relagdo aos brancos. Tal enfoque afetou diretamente os estudos
antropolégicos sobre a questdo racial negra nos dois paises, minimizando aspectos

deterministas biologizantes, dando relevancia as histdrias, as experiéncias vivenciadas.

Porém, com a instauracdo do Estado-Novo no Brasil (1937-1945), durante o primeiro
mandato do presidente Getulio Vargas, a perseguicao aos ritos afro-religiosos retoma sua
forca. Ja tratei, ancorando-me em Leal (2011), deste contexto neste trabalho. Entretanto,
penso que neste breve panorama conjuntural da primeira metade do século XX, enfatizando
as primeiras décadas, onde se situa a produc¢ao de Batuque, o livro de Bruno surge enquanto
forma de resisténcia diante dos ataques sofridos pelas manifestacdes de influéncia cultural

afro, quer sejam elas artisticas ou religiosas.

Foi nesse universo conflituoso de tensionamento que o livro Batuque veio a lume. A
obra contém vinte** poemas que tratam, de forma diversa, do contexto cultural afro-
brasileiro, trazendo desde dancas de terreiro, passando pelo saudosismo da m3e Africa,

oragoes, louvacgOes, até levantamento de mastros de santos. Batuque conta, até o momento,

4 A oitava e, até o momento, Ultima edi¢do traz consigo trés poemas sobressalentes inseridos no livro,
totalizando assim vinte e trés, provenientes de produgGes esparsas de Bruno, mas que também tratam do
universo cultural afro-brasileiro.
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com oito* edi¢des — respectivamente, 1930, 1931, 1939, 1953, 1966, 1984, 2005 e 2016 —
apos algumas publicacdes, o livro passou a vir com as ilustracdes de Raimundo Martins
Viana, bem como com as melodias recolhidas pelo préprio Bruno de Menezes, mas grafadas
na maioria por sua filha musicista Maria Lenora Menezes, ja bastante citada no capitulo
quarto, além de outras compostas, especificamente para o livro, pelo compositor Gentil
Puget. E, sem duvida, a obra mais aclamada do autor, bem como a que possui a maior
quantidade de trabalhos analiticos sobre. E, também, a produgdo que mais possui os tracos
do modernismo literdrio tdo almejado pela geracdo do bardo jurunense, com alguns poemas
sem pontuac¢do, em uma “cadéncia alucinante” (1993a: 215), trazendo a tona o sujeito no
seu cotidiano, abordando a cultura negra com o olhar de quem foi a batuques, participou de

levantamentos de mastros e das festas juninas de seu tempo.

A obra traz também a liberdade das amarras formais passadistas, a qual estava
contida nos versos livres e ritmados de Bruno de Menezes. Batuque desvela o estar dentro
do contexto afro, mesmo quando em muitos poemas o eu-lirico se expressa em terceira
pessoa. Entretanto, ao invés de falar pelo Outro, nos textos a voz poética ressoa junto com a
desse Outro, um negro por dentro da cultura negra, mas o qual ndo se intitula seu

representante e, pois, reconhece a eloquéncia de seus iguais em seus escritos.

Pode ficar dificil para o leitor compreender o que estou a dizer da obra sem té-la
materializada com exemplos de textos. Porém, farei isso a partir da secdo a seguir,
observando questdes que envolvem o universo antropoldgico, literario, etnografico e

folclorico dessa produgdo de Bruno de Menezes.

6.3 — Batuque daqui, batuques de 1a: olhares langados sobre culturas africanas na

diaspora

Na presente secdo, intento, além de trazer reflexdes que estabelecem o didlogo
entre a Antropologia, o Folclore, a Etnografia e a Literatura, relacionar dois contextos que

me parecem bastante pertinentes no que diz respeito a certos olhares acerca da

44 N3o estou a contar com a edi¢do especial de 1993, a qual traz a obra completa de Bruno em trés volumes:
Obra Poética, Folclore e Prosa. Batuque esta contido no volume primeiro, entretanto, tal edigdo, como um
todo, é composta por reedigdes, sendo que, no caso da obra em questdo, a edigdo compilada é a sexta,
publicada no ano de 1984.



279

manifestacdo do batuque africano, trazendo a tona, para além do olhar de Bruno de
Menezes materializado, em seu livro de poemas, foco deste capitulo, observacbes de

intelectuais portugueses acerca da referida manifestacgdo cultural.

Tal ideia é fruto de meu estagio de doutoramento na cidade de Lisboa, em Portugal,
sob a orientagdo do professor Jodo Leal, da Faculdade de Ciéncias Sociais e Humanas da
Universidade Nova de Lisboa, realizado entre os meses de abril e julho de 2017, em que tive
a oportunidade de entrar em contato com textos que dialogam com esta pesquisa, mais
precisamente com este capitulo, no que tange ao estudo da cultura africana, tendo a

musicalidade enquanto referéncia.

Pensando a pesquisa tal qual uma de rede de troca de informagGes e conhecimentos,
encontrei textos que abordavam o contexto portugués na década de 1930, mesmo periodo
em que o livro Batuque chegava ao publico no Brasil, e tais textos me instigaram a sair em
busca de outros arquivos. Nesse sentido, um dos escritos que mais me chamara atencao foi
o de Manuel Deniz Silva (2003), intitulado Os sons de Africa nos primeiros anos do Estado
Novo: entre exotismo e “vocac¢do imperial”. Neste texto, Silva, além de contextualizar a
questdo da musicalidade negra em Lisboa nos ano de 1920 e 1930, busca desvelar como a
intelectualidade portuguesa lidava com tal sonoridade, em um periodo que o nacionalismo,
potencializado pelo regime salazarista, estava a discutir severamente a relacao de Portugal

para com suas coldnias, principalmente, em Africa.

Silva faz um breve apanhado que abrange desde a presenca de uma cultura negra
urbana em Lisboa, tendo o Jazz como o grande mote, até os ditos olhares sobre as colonias,
em que a musicalidade dos africanos é ressaltada. Acerca do Jazz, chegado ao territério
lisboeta nos anos de 1920, o autor traz a luz impressdes, por exemplo, do intelectual
portugués Anténio Ferro acerca desta manifestacao, destacando o exotismo com o qual este
percebia tal género musical. Para este intelectual, “o Jazz-Band anunciava-se como o ‘ex-
libris do Século’ e rejuvenescia a Europa e a arte moderna com a sua verdade primitiva”
(2003: 114). Entretanto, pondera que outros intelectuais, como por exemplo, Alberto de
Monsaraz, ndo receberam bem o estilo, tanto que o proprio Monsaraz publicara “na revista
Contempordnea um poema hostil ao Jazz, escrito em francés, e onde despontavam

claramente preconceitos racistas” (Idem: 115). Estas observacdes de Silva apontam para dois
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olhares completamente distintos sobre a musica dos negros, mas que caminharam pari
passu no contexto pds-Primeira Guerra Mundial e no inicio do regime ditatorial em 1926, até

do Estado Novo portugués iniciado no ano de 1933.

Em se tratando do regime estado novista em Portugal e sua dindmica de intervencao,
Silva faz alusdao, no que diz respeito as politicas culturais, a criacdo da revista O Mundo
Portugués, a qual tinha como intencdo “dar a conhecer os territérios do Império e divulgar a
doutrina colonial portuguesa” (/dem: 122). Esta foi a parte do texto que mais me chamou
atenc¢ao e também me instigou em ir a busca da referida revista na integra...e foi o que fiz.
Sai a procura de alguns dos numeros citados por Silva em seu texto, visto que havia neles
discussGes do batuque africano, dai meu interesse. Entdo, fui a Biblioteca Nacional de
Portugal onde pude encontrar a revista pela qual procurava e suas edicdes que tratavam,

além de outras coisas, do batuque em Africa.

Nesse enredo, primeiramente, penso ser importante, brevemente, elucidar o que
fora em seu contexto a revista O Mundo Portugués. O referido peridédico fez parte de uma
das estratégias nacionalistas do governo de Antdnio Salazar no que diz respeito a
propaganda fomentada pela Agéncia Geral das Col6nias (ACG) e ao soerguimento do Império

Luso. Sobre isso, Silva (/dem: 121-122) afirma que:

A AGC foi reorganizada em 1932, em conformidade com a restruturagdo da politica
colonial operada pelo ministro Armindo Monteiro e do seu Acto Colonial de 1930
gue determinou ser da “esséncia organica da Nagdo Portuguesa desempenhar a
funcdo histérica de possuir e colonizar dominios ultramarinos e de civilizar
populagdes indigenas”. Os meios postos a disposicdo da AGC foram consideraveis e
permitiram o recurso as novas tecnologias, como a radio e o cinema, nas ac¢des de
propaganda. Exemplo desse esforgo foi a criagdo de um Plano Radiofdnico Imperial,
em 1935, e a Missao Cinematografica as Coldnias, confiada ao realizador Antdnio
Lopes Ribeiro, em 1938. Organizaram-se, igualmente, cruzeiros de férias destinados
a dar a conhecer aos jovens da Metrdpole (1935) e das coldnias (1941), a extensdo
do Império.

Um dos instrumentos mais importantes desta propaganda colonial foi a publicac¢do,
a partir de 1934, de O Mundo Portugués, revista de cultura e propaganda, arte e
literatura coloniais, editada conjuntamente pela AGC e o Secretariado de
Propaganda Nacional (SPN) {(...).

Silva trata, em uma das partes do seu texto, do exotismo marcante nos escritos sobre
batuque na revista em questdo. A ilustracdo, feita pelo autor, com a citacdo de algumas

passagens de observacdes inerentes a manifestacdo africana, levou-me a buscar os textos
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integrais para obter uma visdao mais geral no que diz respeito a esses olhares sobre a

musicalidade da cultura de Africa.

O Brasil, neste mesmo periodo, vivenciava o primeiro mandato do entdo presidente
Getulio Vargas, que durara de 1930 a 1945, sendo que a partir de 1937 o pais vivera sob a
tutela do regime estado novista, com um prisma ideolégico similar ao estado novo
portugués, com a diferenca de que o Brasil ndo possuia colbnias, e sim era o colonizado de

outrora.

Assim como em Portugal, no Brasil, com suas peculiaridades, um discurso ambiguo
pairava sobre as manifestacGes culturais de origem africana. Ao mesmo tempo em que
grande parte do poder publico brasileiro reprimia representac¢des da cultura de matriz afro,
como, por exemplo, com a ativa perseguicao a cultos religiosos ja bastante citada neste
trabalho. Por outro lado, a construcao de uma outra perspectiva de identidade nacional
ressaltava a importancia do africano para a constituicdo do povo brasileiro. Ou seja, se em
terras d’além- mar com uma perspectiva nacionalista hegemonica, intentando de um lado
enxergar Portugal enquanto uma nagao pura, sem misturas com, por exemplo, a cultura
negra, e de outro valorizando a matriz cultural de suas col6énias em Africa, contudo, pelo viés
do exotismo e do primitivismo exacerbados, no Brasil, tal perspectiva de um lado pregava a
constituicdo do povo brasileiro pautada em uma raga branca europeizada, e de outro
reconhecia a miscigenagdao que nos constitui enquanto pais, algo bastante vivaz, por

exemplo, no classico Casa Grande & Senzala, de Gilberto Freire, publicado em 1933.

Em trabalho de doutoramento, Salomdo Jovino da Silva (2005) trata da musicalicade
negra no Brasil oitocentista abordando, entre outras coisas, a visdo estigmatizada criada
sobre a manifestacao dos corpos africanos. Afirma o autor que olhar europeu, intolerante e
preconceituoso, buscava pregar aspectos moralizantes e de bons costumes que nao
condiziam com os batuques e coreografias dos negros, os quais, por meio da musica e da
danca, cultuavam as entidades de suas tradi¢des. Este olhar europeizado sobre a cultura afro
no Brasil se estendeu pelo século XX, como se pbéde ver had pouco, por exemplo, com a
instituicdo do Estado Novo pelas bandas de ca, no qual a perseguicao aos cultos de matrizes

africanas se intensificaram. Nesse enredo, Silva (Idem: 276) esclarece que
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As culturas africanas de matriz oral tem no corpo um suporte fundamental, no
contato com as civilizagGes europeias a partir do seuculo XV, este aspecto cultural
sofreu um sério impacto. A musica e a danga, tdo recorrentes nas tradi¢Ges
africanas, figuraram como impedimento a fé e ao trabalho, segundo a ldgica
imposta pela dominagdo europeia na Africa e em toda extens3o de seu rastro.

Sintetizando minha perspectiva, trago Fanon (2008: 104) o qual afirma que “No
mundo branco, o homem de cor encontra dificuldades na elaboracdo de seu esquema

IlI

corporal”. Acredito que deva estar claro o porqué.

No que diz respeito a revista ja citada, para ilustrar o caso portugués, trago o
intelectual Hugo Rocha, poeta e colonialista luso, o qual, embebido das memdérias guardadas
a partir das narrativas de uma Africa contadas pelo seu avo, publica na revista O Mundo
Portugués o texto Da Coreografia Negra: O Sortilégio do “Batuque” na Paisagem Africana,

no ano de 1935.

Rocha faz um passeio que vao desde memdrias constituidas na infancia até sua ida a
varias localidades africanas. Tanto nas narrativas de seu avé quanto nos diversos locais a que
o intelectual portugués conhecera, o batuque é a grande matriz representativa da cultura de
Africa. Rocha inicia enfaticamente seu texto, deixando clara, na sua perspectiva, a

impossibilidade de dissociacdo entre a Africa e seu batuque (1935: 23):

Haverd uma sé pessoa que, ao pensar na Africa, ndo pense no batuque?
Sinceramente, creio que nao. Por qué? Dificil explicagdo. Talvez, porque a simples
ideia da terra africana sugira exotismo e o exotismo ndo dispense os pretos e os
pretos ndo se concebam sem batuque (...).

A verdade, contudo, é esta e s6 esta: Quem evoca a Africa evoca,
consequentemente, o batuque (...) que é dos motivos africanos, o mais
perturbante, o mais exdtico, o mais notavel, até.

Interessante perceber os adjetivos que o intelectual utiliza para caracterizar o batuque
africano - exético, perturbante, notdvel - criando uma aura bastante contraditéria no que diz

respeito a visdo sobre tal manifestacao.

A partir de entdo, Hugo Rocha aborda as histdrias narradas por seu avo, um
“" . . -4 . n H . 7 . . .
africanista entusidstico” (/bidem) que |he contara suas peripécias vivenciadas em terras
africanas, enfatizando que, segundo o autor (/dem: 24), o qual na época tinha sete anos de

idade, “o batugue, motivo central das narrativas de meu avo, era, também, o motivo central
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dessas paragens em pleno mato”. Rocha se refere as paradas feitas pelos portugueses, entre
eles seu av0, quando estes se embrenhavam nas matas africanas, passando diversos tipos de
intempéries, as quais iam desde questdes climaticas até o aparecimento de animais
selvagens, mas também se dando a conhecer a cultura das localidades por onde passavam,
sendo o batuque a manifestacdo que mais |lhe chamara atencdo ao longo dessas

experiéncias.

Ao rememorar a infancia, Rocha traz a tona, a partir de seu av0, a diversidade de
batuques existentes, bem como o reconhece enquanto uma maneira de o africano agradar
ao colonizador. Era “a gente dos povoados, querendo mostrar aos viandantes os primores
coreograficos de que era capaz” (Ibidem). Esta fala de Rocha me chamou atenc¢do e, como
consequéncia, fez-me lembrar dos escritos de Stuart Hall que, ao tratar das tradi¢cdes da
cultura negra em contexto diaspdrico, faz uma reflexdao acerca de trés pontos importantes
no que diz respeito ao repertério representativo do negro. Nesse sentido, Rocha ndo aborda
os negros em didaspora, mas se pode perceber que as artimanhas utilizadas pelos negros sao
semelhantes as quais Hall aborda em seu contexto, tendo o estilo, a musica e o corpo

enquanto matrizes de seu capital cultural (2009: 324).

Vou fazer trés comentarios incompletos que ndo dardo conta dessas tradicdes, ja
que elas sdo pertinentes ao argumento que quero desenvolver. Primeiro, pego que
observem como, dentro do repertdrio negro, o estilo — que os criticos culturais da
corrente dominante muitas vezes acreditam ser uma simples casca, uma
embalagem, o revestimento de aglcar na pilula — se tornou em si a matéria do
acontecimento. Segundo, percebam como, deslocado de um mundo logocéntrico —
onde o dominio direto das modalidades culturais significou o dominio da escrita e,
dai, a critica (critica logocéntrica) e a desconstrugdo da escrita -, o povo da didspora
negra tem, em oposicdo a tudo isso, encontrado a forma profunda, a estrutura
profunda de sua vida cultural na musica. Terceiro, pensem em como essas culturas
tém usado o corpo como se ele fosse, e muitas vezes foi, o Unico capital cultural
que tinhamos. Temos trabalhado em nés mesmos como telas de representacao.

Nessa linha, dialogando com Hall, trago a continuacdo da ultima citacdo de Rocha,
explicitada por mim anteriormente, na qual o portugués afirma que aquelas coreografias
eram o “que constituiam a sua melhor e mais perfeita expressao de hospitalidade, que eram
o seu costumado cartdo de visita, mobilizava, para deleite dos que jornadeavam, as mais

belas raparigas da periferia e os mais experimentados tocadores do gentio da vizinhanga”
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(1935: 24). Isto é, dangas, mulheres bonitas, bons musicos, agradavam aos olhares

fetichistas do colonizador luso.

Esse fetichismo, o deslumbre e, também, abertura para a rejeicdao do diferente,
fazem parte de uma construcao do préprio modernismo em sua tentativa de criar um outro
paradigma identitario e cultural para uma dada sociedade, nesse caso em particular, para a
nacdo portuguesa. No Brasil ndo foi diferente, visto que o prdéprio projeto modernista
ocidental estava pautado no nacionalismo em um mundo recém-saido da Primeira Grande
Guerra. Basta lembrarmos, por exemplo, de Oswald de Andrade e seu Manifesto
Antropdfago, publicado em 1928, pautado em um primitivismo, uma espécie de volta as
origens, a fim de, entre outras coisas, estabelecer um outro viés de formacgao para o Brasil,
bem como refletir acerca de nossa dependéncia cultural. Também vale rememorar o livro
Macunaima, o herdi sem nenhum cardter, de Mario de Andrade, publicado, do mesmo ano,
obra importantissima para a consolidacdo do modernismo brasileiro. Esse escrito de Mario
traz, apesar de reconhecer e valorizar a miscigenacdao da populacdo brasileira, varios

esteredtipos acerca das figuras do negro e do indigena.

Voltando-me ao texto em questdo, outra marca do texto-memaria-vivéncia de Rocha
gue me chamara atencdo, ao final da primeira parte, é a presenca de algumas expressoes as
quais denotam o verdadeiro carater que as viagens de seu avO possuiam. A “melopeia
barbara”, o “baile selvagem” e o escancarado exotismo expresso e impresso na escrita
memorialistica do autor (/dem, p. 25) desvelam a necessidade de se civilizar as gentes de
Africa. Aquilo que o menino Hugo Rocha aos sete anos enxergava como aventuras,
peripécias vividas pelo velho avb portugués, era, de fato, parte do projeto colonizador de

Portugal em buscar, entre outras coisas, desanimalizar os pretos.

Na segunda parte, Rocha escreve acerca de uma Africa a partir de sua chegada neste
continente. Fala de diversos lugares e de seus variados tipos de batuque imprimindo em seu
discurso as influéncias de seu av6, desvelando, apesar do deslumbre, ainda, todo um
estranhamento para com a cultura africana. Rocha (/dem: 26) narra dessa maneira sua

chegada:

A realidade, sucedendo-se a fantasia, impondo-me certeza a imaginagao,
decuplicou o encantamento, em vez de o limitar, de o diminuir.
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Aqui e ali, foi como se revisse coisas e lugares que tinha, na memoaria, por detras de
uma cortina desbotada e puida.

E ao por pé em terra africana, a primeira impressao forte, o primeiro grande abalo
moral eram-me dados pelos requebros do batuque, sincopados de sons, languido e
coleante de trejeitos, exdtico e esquisito de significado.

O batuque...O batuque...Quanto vos poderia contar!

Dai, uma gama de locais e seus respectivos batuques emergem dos escritos de Rocha. Desde
o batuque elegante do Principe ou de S3o Tomé, até os “mais selvagens” e “mais africanos”

(/bidem) batuques de Angola.

Na terceira e ultima secdo do texto, em sintese, Rocha traz o total encantamento
sentido com os batuques provenientes de Mog¢ambique, os quais sdao, para o intelectual, os
“mais suntuosos, mais significativos, mais africanos” (/bidem). Mais a frente, voltar-me-ei ao
texto de Rocha para resumir minha ideia acerca de sua visdo sobre o batuque africano.
Antes disso, outro texto me interessa aqui, rapidamente, discutir: O batuque, de Emilio

Castelo Branco, publicado também na revista O Mundo Portugués, em novembro de 1938.

Em um texto de tiro curto, Castelo Branco traz impressdes similares as quais Rocha
fizera anos antes no mesmo periddico. Primeiro, o autor desvela uma espécie de transe no

III

qual “os pretos e pretas sentem um choque e um impulso para o ponto de onde o troar
parte” (1938: 461), é o poder que o batuque exerce sobre os corpos africanos, os quais
comegam vagarosamente a se mexer, depois, com o acelerar do ritmo, passam a
freneticamente se agitar, algo que, para mim, Castelo Branco enxerga como instintivo. Para
além, o autor destaca a comunhdo que é o batuque. Uma danca que ndo faz distincdo de

idade, sexo ou classe social.

Comparado ao texto de Rocha, o de Castelo Branco deixa muito explicita a visao
acerca do batuque enquanto uma danca selvagem, na qual os corpos instintivamente
sensualizam e encantam os brancos europeus, segundo o autor, civilizados, como se pode

demonstrar no excerto a seguir (/dem: 462):

O batuque tem magia. Raro sera o homem de cor europeizado, até diplomado e
com grau na sociedade, que, em frente dos irm3os de raga no seu prazer nativo,
nao dispa traje e civilizagdo para mergulhar no deleite a que a natureza convida! E
guantas vezes o proprio branco sertanejo que, a brincar, um dia provou a sensagado
daquela danga orgiaca, se deixa enredar na seducdo que dela emana e, esquecido
de si, com alma de preto, se atira a folia dos pretos!



286

Obvio que ndo se trata apenas de um pueril encantamento por parte dos brancos. O préprio
Castelo Branco afirma que eles estdao “a buscar gozo e aventura!” (Ibidem). Isto é, todo o
fetichismo cultural e sexual traduzido em uma participagdo, para o autor, animalesca dos

brancos no batuque dos pretos.

Castelo Branco finda seu texto dando destaque ao tempo de duragado do batuque, o
qual pode durar vdrias horas, até o limite fisico dos africanos que, segundo o autor, caem
“de cansaco ou da bebedeira” (/dem: 463), e sdo comparados a “rezes mortas em agougue!”
(Ibidem), animalizando, de fato, o, para ele, rito selvagem, obsceno e cheio de lascivia dos

pretos de Africa.

Em ambos os textos, situados historicamente em um periodo de erguimento de
regimes totalitarios ao redor do globo, no caso portugués com a laténcia do regime
salazarista, a visdo estigmatizada sobre o negro é predominante. Rocha e Castelo Branco
transparecem por meio de suas penas a voracidade colonial do branco portugués em pleno
século XX, a qual, ainda, fetichiza, animaliza e selvageriza o outro presente em Africa. Escrita
gue reafirma a colonialidade do poder, do ser e do saber. Isto me traz a mente as reflexdes
de Aymé Césaire (1978: 23-24) acerca da relagdo colonizador x colonizado, nos quais o autor
destaca este animalizar o Outro, finda por ser, numa perspectiva especular, a animalizacdo

de si mesmo.

Outro ponto relevante a ser destacado é a aparente atmosfera de harmonia
presente nos dois escritos por mim elucidados. Por se tratar de uma revista que lidava, entre
outras coisas, com a arte e a literatura proveniente das col6nias, O Mundo Portugués e, em
particular, os textos de Hugo Rocha e Emilio Castelo Branco findam por eufemizar o real
sentido das investidas portuguesas em Africa, apagando os conflitos existentes na relac3o
colonizador x colonizado, humanizando o portugués - o qual enfrenta diversos entraves,
sejam eles climaticos ou relacionados a fauna africana, mas que se da a conhecer e a
divulgar a cultura dos negros - assim como, animalizando estes negros, externam a
necessidade de manutencdo da intervencdo portuguesa nessas paragens a fim de civilizar
aquelas pessoas. Um claro e tipico reforco as teorias sobre a evolucdo humana, difundidas

fortemente ao longo da segunda metade do século XIX, como justificativa das grandes
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poténcias econOmicas desse periodo para a opressao dos povos n3o europeus,
especialmente de Africa, Asia e Oceania, no periodo neocolonialista. Nesse sentido,
Portugal, velha poténcia dos tempos coloniais, busca o soerguimento de seu status quo a

custa das velhas col6nias africanas, principalmente.

Entre a busca pela soberania de outrora e as diversas justificativas para a
manutencdo das colbnias, a propaganda positiva do governo luso, por meio da revista O
Mundo Portugués, chegou ao ponto de, retroativamente, isentar Portugal da introdugao da
escravidao negra em sua ex-colonia, o Brasil. Em um texto publicado no més de abril do ano
de 1935, intitulado A escravatura negra no Brasil, Silva Tavares, ndo apenas legitima a
colonizagdo como também afirma que se trata do mais benévolo processo. O autor diz:
“Tentaremos fugir a hipdteses, apontando factos em seu lugar, sempre que tal seja possivel,
para provarmos que o portugués foi o mais benévolo dos povos que adoptaram, pela forca
das circunstancias, a escravatura” (1935: 138). E segue seu escrito tratando de “continuar
provando que a escravatura negra do Brasil foi a mais benigna de todas as escravaturas”
(Idem: 142). Entretanto, é de notdrio saber que a ldgica colonial europeia imposta em

diversos locais foi totalmente outra, como afirma Césaire (1978: 07):

Tudo isso permite apreender melhor a esséncia do colonialismo que, segundo a sua
demonstracdo, se reveste de dois aspectos: o de um regime de exploragdo
desenfreada de imensas massas humanas que tem a sua origem na violéncia e sé
se sustém pela violéncia, e o de uma forma moderna de pilhagem. Sendo o
genocidio a légica normal, o colonialismo é portador de racismo.

Nesse enredo, a partir daqui, trago a baila o texto Batuque, de Bruno de Menezes, a
fim de, justamente, perceber, de maneira comparativa, a luz das diversas correntes tedricas
gue ancoram este trabalho, desde a Antropologia a Literatura, como a manifestacao do
batuque, bem como a cultura de matrizes africanas, sdo evidenciadas na obra do escritor
paraense, sendo a mesma representativa ndo apenas aos estudos literarios, mas também,
como no caso da presente pesquisa, para os estudos antropoldgicos, etnograficos e

folcloricos.
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A obra em questdo ja fora por mim apresentada e contextualizada ao longo deste
capitulo, portanto, ater-me-ei em visibilizar os textos de Bruno de Menezes para dar cabo de

meus objetivos tragados para esta se¢ao do trabalho.

Bruno inicia o livro com um texto bastante representativo para este estudo, um

poema que leva o titulo do livro, Batuque. Observe-se a seguir (1993a: 215-216):

(1) — "Néga qui tu tem?
— Maribondo Sinha!
— Néga qui tu tem?
— Maribondo Sinha!"#

CANTIGA DE BATUQUE — (Motivo)

RUFA o batuque na cadéncia alucinante

— do jongo do samba na onda que banza.
Desnalgamentos bamboleios sapateios, cirandeios,
cabindas cantando lundus das cubatas.

Patichouli cipd-catinga priprioca,
baunilha pau-rosa orisa jasmin.
Gaforinhas riscadas abertas ao meio,
crioulas mulatas gente pixaim...

(1) — "Néga qui tu tem?
— Maribondo Sinha!

— Néga qui tu tem?

— Maribondo Sinha!"

Sudorancias bunduns mesclam-se intoxicantes
no fartum dos suarentos corpos lisos lustrosos.
Ventres empinam-se no arrojo da umbigada,
as palmas batem o compasso da toada.

(2) — "Eu tava na minha roga
maribondo me mordeu!..."

O princesa lzabel! Patrocinio! Nabuco!
Visconde do Rio Branco!

Euzébio de Queiroz!

E o batuque batendo e a cantiga cantando
lembram na noite morna a tragédia da raca!

M3de Preta deu sangue branco a muito "Sinhé mogo"...

(3) — "Maribondo no meu corpo!

4 Estes motivos, trechos musicais numerados ao longo do texto, foram compostos pelo paraense Gentil Puget
para este poema de Bruno de Menezes (1993a: 216).
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— Maribondo Sinha!

Roupas de renda a lua lava no terreiro,
um cheiro forte de resinas mandingueiras
vem da floresta e entra nos corpos em requebros.

(1) — "Néga qui tu tem
— Maribondo Sinha!
— Maribondo num déxa
— Néga trabalha!..."

E rola e ronda e ginga e tomba e funga e samba,
a onda que afunda na cadéncia sensual.

O batuque rebate rufando banzeiros,

as carnes retremem na danga carnall...

(3) — "Maribondo no meu corpo!
— Maribondo Sinha!"

— E por cima é por baxo!

— E por todo luga!"

O que me atrai, primeiramente, o olhar ao ter contato com este texto de Bruno é, de
fato, a forte musicalidade presente nos versos. Uma festa de sonoridade que extrapola a
cantoria presente entre uma estrofe e outra, e que denota a forte representagdao que a
musica possui para o povo negro, a qual chama a atencdo também dos que mantém pouco
contato com a manifestacdo do batuque, como no caso dos textos portugueses por mim

explicitados ha pouco.

A auséncia de virgulas ao longo das estrofes, excetuando-se o final de alguns versos,
cria uma atmosfera que leva o leitor ao centro de uma grande batucada, por meio de uma
leitura em ritmo acelerado, como se cada silaba de cada verso fosse uma verdadeira

onomatopeia das pancadas recebidas pelo tambor.

N3o é de se estranhar esse carater musical da poética de Bruno de Menezes,
intelectual fortemente influenciado pela estética simbolista ao longo de sua vida literaria,
estilo que trazia como maxima “a musica antes de todas as coisas”. Somado a marca do
Simbolismo, o movimento modernista também, digo, realcou a musicalidade da escrita de
Bruno em seu Batuque, uma obra sinestesicamente moderna. Vale lembrar que durante a
Semana de Arte Moderna de 1922, em S3do Paulo, um dos nomes com participacdo mais
incisiva foi o do musico Heitor Villa-Lobos, acerca do qual Ferreira (2011: 214) afirma que

“buscava a valorizagdo do pais utilizando elementos da cultura popular, ndo como elemento
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exotico, mas como parte da composi¢ao”. Ou seja, Bruno de Menezes estava perfeitamente
inserido em um contexto no qual a diversidade cultural estava a ser observada, em parte,
sob outras perspectivas, principalmente no que diz respeito ao aspecto artistico. Ja,
inclusive, anteriormente, citei Mario de Andrade, intelectual de vanguarda para o
movimento modernista ocorrido na capital paulista, para ilustrar, entre outras coisas, a
guestdo de um outro olhar sobre a composicado racial do povo brasileiro, tendo na arte um

grande alicerce para a materializa¢ao deste prisma.

Para além da questdo da pontuacdo, — ou da falta dela — a qual concede toda uma
cadéncia ao poema, destaco também a presenca no texto de elementos bastante inerentes a
cultura afro-brasileira presente na Amazonia paraense, os quais vdao desde dangas, como o
samba e o lundu, sendo que, de acordo com Costa (2012: 383), “Desde o inicio da década de
1930, o samba despontava como o estilo musical mais popular do pais, sucedendo a
preferéncia popular do inicio do século por maxixes, tangos e boleros”; passando pelas
plantas aromdticas presentes nas tradi¢cdes indigenas— “patichouli”, priprioca, orisa, cipé-
catinga etc. — até a citacdo de nomes que, historicamente, fazem (ou fizeram) parte da luta
pela libertacdo dos escravos negros no Brasil — Princesa Isabel, José do Patrocinio, Joaquim

Nabuco, Eusébio de Queiroz e Visconde do Rio Branco.

Ressalto também as marcas da oralidade presente nos motivos (cantigas) entoados
ao longo do poema, trazendo a tona, junto com alguns dos elementos acima realgados,
fortes aspectos da cultura popular, da linguagem cotidiana daqueles sujeitos, intrinseca aos
seus modos de vida, das tradicdes e memorias dos povos de Africa. Nesse enredo, penso ser
importante dizer que o aspecto oral é marcante no que diz respeito a histdria do continente

africano.

Hampaté Ba (2010) trata a oralidade enquanto fundamental para a compreensdo da
historiografia e do espirito africanos, pois segundo o autor, quaisquer tentativas de
conhecimento acerca da realidade em Africa que n3o se baseie na oralidade n3o tera
validade, pois foram as transmissdes de boca em ouvidos que geraram e conformaram uma
gama de saberes a partir daquele continente. O malinés assevera (/dem: 169) que de acordo
com o que conhece das “tradicOes africanas, a palavra falada se empossava, além de um

valor moral fundamental, de um carater sagrado vinculado a sua origem divina e as forgas
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ocultas nela depositadas”. Batuque, no geral, carrega consigo, também por meios das
marcas da oralidade, muito do universo magico-religioso africano, condizendo com a
afirmag¢dao de Hampaté B3, visto que a prdpria palavra “batuque” ja traz em si um enorme

peso ritualistico que fora captato pelo poeta jurunense.

Nesse sentido, Bruno recolhera as cang¢des na rua, nos batuques, enquanto um
escritor-pesquisador preocupado, também, com a questdo da tradicdo, no sentido folclérico
do termo, da cultura negra. Ele ndo passara por dilemas que os antropdlogos
contemporaneos passaram durante suas investidas sobre os povos distantes por dois
motivos: em primeiro lugar, Bruno ndo era antropdlogo ou, para utilizar um termo
historicamente situado, etndlogo, pois o fato de fazer pesquisa, registrar e ser, para mim,
um observador participante, os objetivos eram diferentes; segundo, e por conta disso, o
estar ld presenciando o batuque ndo se indispunha com o estar aqui, durante a escrita do
poema em questdo e de outros presentes no livro e, com o auxilio da filha, o musicar das
cantigas, embebido de suas memdrias visual e oral acerca desse batuque. O locus de

pesquisa de Bruno ndo era somente o lugar dos Outros, era também o de si.

O antropdlogo britanico Jack Goody reflete sobre a questdao dos registros a partir de
sua primeira experiéncia-vivéncia entre os LoDagaa, de Gana, no ano de 1950, e diz que

(2012: 59):

A época foi dificil gravar as melodias de seu xilofone ou até suas recitacdes, longas
e elaboradas como eram. Para gravar sons eram necessdrias maquinas pesadas,
desajeitadas e caras. Para fazé-las funcionar era preciso ter eletricidade, algo que
sé era disponivel quando a aldeia tinha seu préprio gerador. Eu tinha apenas lapis e
papel. Esses ndo adiantavam no caso da grava¢do de musica, ja que eu ndo sabia
usar notagdo musical.

Obvio que Bruno estava em um contexto totalmente diverso em relacdo ao de
Goody. Bruno estava na cidade, experienciando ao longo da década de 1920, tal qual um
fléneur, os batuques de Belém do Para. Entretanto, o bardo do Jurunas, também, n3o tivera
gravador, e sim, somente a pena, a memdria e, a partir de algumas edicOes, a ajuda de
terceiros com musicas e ilustracdes, para desta maneira incrementar seus versos do livro

Batuque.
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Ha um estudo do jornalista maranhense Nascimento Morais do Batuque, presente na
edicdo comemorativa ao centendrio de Bruno de Menezes, publicada em 1993, mas que foi
originalmente publicado junto a terceira edi¢cdo, no ano de 1939, o qual observa alguns
poemas do livro de Bruno sob uma dtica muito semelhante aos olhares presentes na revista
O Mundo Portugués. Morais afirma, em relagdo ao poema Batuque que o poeta do Jurunas
“sujeita a métrica ao ritmo da danc¢a macabra. O artista procura uma onomatopeia, que nos
ponha diante da vista do batuque. Bruno de Menezes sente a alma do africanismo, e copiou
o desconcertante do ambiente, do estranho cenario do festival de negros” (Apud 1993a: 277)
(grifos meus). E continua, em outra parte, mas ja falando acerca de um dos motivos do
poema, afirmando que (/dem: 278) “Marimbondo define o momento em que os pruridos
sexuais despertam os sentidos. S3o as primeiras ferroadas do invencivel instinto” (grifo

meu).

As palavras por mim destacadas desvelam todo o estranhamento desse leitor para
com o texto de Bruno de Menezes, reconhecendo que o poeta adentra no seio do
africanismo e por isso o descortina de forma tdo, visceralmente, grotesca. Hd uma sintonia
com os textos de Hugo Rocha e Emilio Castelo Branco, observados no inicio desta secao,
visto que em ambos existe um olhar de potente admiracdo em relacdo ao batuque, em
contrapartida cheio de ressalvas, estranhamentos, medos e até preconceitos. Algo que nos
dois casos esta bastante relacionado ao contexto dos estudiosos: os portugueses investindo
sobre suas colonias em Africa, trazendo em sua escrita todo um tom civilizador do branco
sobre o negro; e o brasileiro vivenciando a voraz perseguicdao dos cultos de matrizes
africanas, denotando admiracdo e espanto em seu texto. Ou seja, ndo é de se estranhar este
tipo de discurso de acordo com as referidas conjunturas, visto que ambos os paises, Brasil e
Portugal, viviam sob o regime estado novista de Vargas e Salazar, respectivamente, no qual
houve um maior endurecimento diante das manifestacdes originadas ou influenciadas pela

Africa.

Ha um outro ponto nesse poema, para mim, importantissimo, o qual diz respeito a
guestdo da sensualidade ressaltada por Bruno de Menezes, pois, diferentemente dos textos
presentes na revista O Mundo Portugués, - destacados anteriormente, nos quais a danca
sensual e o batugue em si, faziam parte de um grande rito selvagem para o olhar do branco

luso, no qual os pretos e as pretas, instintivamente, ao ouvir os primeiros rufares de tambor
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iniciavam o remexer de seus corpos, instinto este também presente no texto de Nascimento
Morais - no texto de Bruno hd um aspecto corporal que é, no contexto poético, inerente ao
povo de Africa. O negro é sensual ndo por ser selvagem, e sim o é simplesmente por ser
negro, caracteristica essa que é marcante ao longo de outros textos do livro. Isso é algo que
pode, a primeira vista, ser observado enquanto estereotipado, devido ao préprio exotismo
criado pelo branco europeu sobre o negro, mas que na verdade e para além, junto a outros
elementos, identifica culturalmente mulheres e homens afro-brasileiros naquela conjuntura
experienciada por Bruno de Menezes. Essa sensualidade, além das estrofes ritmadas pela
auséncia de virgulas e da linguagem coloquialmente cotidiana enquanto marca de oralidade,

também é muito presente no poema Cheiro de Mulata (Idem: 272):

O que tu pde
no teu corpo
que ele chéra
até no vento?

Tu ndo é rosa
nem cravo
nem jasmim
nem ubiganti...

Oquetué

é a Frozina

que tem tudo

gue tem as 6tra mulhé.

Tudinho ndo.
Pode sé

que as Otra
tenha demais.

Mas pra té

teu cheiro bao
sé tu mesmo
Otra ndo tem!...

Nesse sentido e seguindo a esteira de Santos (2007: 04), a sensualidade presente no
Batuque “aparece em dois sentidos: uma atmosfera lubrica; mas também um forte apelo aos
sentidos, através da musicalidade e do inebriamento das imagens, dos cheiros, dos sabores e
do calor dos corpos e do ambiente, como meio de se estimular o desejo”. Sendo assim,
Bruno de Menezes segue, como forma de resisténcia, uma linha de desconstrucdo da

poética tradicional e de construcdo identitaria que visibiliza o negro enquanto constituidor
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de uma, digo eu, perspectiva outra em relagdao a formacgao cultural do povo brasileiro. Esta
foi uma tendéncia da literatura nas primeiras décadas do século XX, em especial com a

eclosdo do movimento modernista o qual ja abordei neste trabalho.

O primeiro poema por mim trazido desvela a festa, a sensualidade, o batuque
enquanto fuga, cantoria de liberdade, mas que nao deixa esquecer o passado tragico. O
segundo traz consigo, além da sensualidade, o olhar do observador, o voyeur que sente o
cheiro da mulata que passa. Cenas estas comuns ao olhar do Bruno fldneur. Digo isto, pois o
livro Batuque é, sem duvidas, o descortinar do dia a dia do negro, é o afro-brasileiro
amazonico em sua lida cotidiana, tanto que outros elementos desse saber-fazer também
estdo presentes na obra, como, por exemplo, a questao do trabalho. Observe-se o trecho do

poema Gente de Estiva (Idem: 260-261):

O navio estd ai ancorado no cais.
Comeu do mar grosso

jogou no oceano

a carga que trouxe botou nos galpdes.
(...)

Fazendo lingadas

de sacos e fardos

trazendo caixotes barricas pranchdes,
que o brago de ferro

dos altos guindastes

arreia de cima aos fundos poroes

A gente da estiva

na lida afanosa

Parece escuras formigas troncudas.
(...)

A gente da estiva,

camisa suada

estdmago murcho

como se fizesse trabalho forgado
recolhe o carrinho

pra outras lingadas

sem ter o direito até de fumar!

A lida dos negros estivadores, evidenciada e denunciada na poética de Bruno de
Menezes, dialoga fortemente com a propria historia do Porto de Belém, inaugurado no
comeco do século XX. Sob esse viés, penso que seja deveras importante elucidar um pouco
do aspecto histérico para, dessa maneira, desvelar os atravessamentos existentes nos

escritos de Bruno em Batuque, um poeta da cotidianidade de si, do Outro e do nds. Nesse
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sentido, trago Lima (2013: 125) para ilustrar brevemente acerca da relagdao do negro com o

trabalho no Porto. A autora afirma que

A inauguracgdo do Porto do Par3, cuja cerimdnia pomposa foi descrita em detalhes,
teve outro lado ndo alvejado pela imprensa naquele momento: os trabalhadores
empregados naqueles servigos. Para alcangar a desejada substituicdo dos “ligubres
trapiches negros” pela “branca linha do cais” de uma drea portuaria marcada pela
movimentag¢do de pessoas diversas e de marcante presenga de negros desde o
tempo da escraviddo, foi necessdrio trazer trabalhadores de outros lugares.

E continua: “Eram negros em meio aos desejados imigrantes brancos, em contexto no qual
se buscava apagar os sinais de um passado morto (...)”. Passado morto para uma elite branca
a qual queria expurgar da memdria os tempos da escravidao, os quais nao condiziam com os
ares de progresso e modernidade que pairavam sobre aquela Belém ainda bellepoqueana,
em relagdo ao excerto supracitado, a qual, mesmo apds o declinio do comércio gomifero,

buscava ainda exalar um certo aroma francés sobre sua paisagem.

Na contramao de um discurso elitista, Bruno sentira na pele a dura faina desde muito
jovem, quase uma crianca, com exatamente onze anos de idade, quando iniciara seu
trabalho de aprendiz de encadernador, sendo diversas vezes castigado ao ndao cumprir suas
tarefas com éxito esperado pelo gerente da livraria, conforme abordei no primeiro capitulo
deste trabalho. Noto que, mesmo em uma conjuntura pds-abolicdo, hd em alguns versos
desse poema expressdes — “como se fizesse trabalho forcado”; “ser ter direito até de fumar”
- as quais desvelam essa memdria de privacdo experienciada pelos negros, mas que ainda
era muito comum nas primeiras décadas do século XX, sob uma outra forma de exploracao
da mao-de-obra dos afro-brasileiros; além da dura realidade descortinada neste outro verso
do mesmo poema, denotando a contradi¢cdo existente na relacdao de trabalho para com os

negros, mas o qual também é a representacdo da propria Belém do Pard daquele periodo,

fausta para poucos e miseravel para muitos. Observe a seguir (1993a: 261):

E a gente da estiva

ao voltar a casa,

faminta esfalfada

nem come daquilo

qgue lhe andou nas maos
calejadas e humildes.
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O trabalho de negros escravos no antigo Porto de Belém, ao longo do século XIX, era
algo comum, porém bastante relacionado aos ditos escravos de ganho — de acordo com
Vicente Salles (1971: 174), eram negros que trabalhavam, também, fora da casa de seus
donos, geralmente como ambulantes e com o carregamento de mercadorias. Salles traz essa
realidade a tona e afirma que “Entre os negros de ganho, destacou-se um grupo
especialmente dedicado ao carreto de objetos” (ldem: 175). E continua dizendo que, entre
outras coisas, eram “carregadores empenhados no desembarque de bagagens dos
passageiros dos navios chegados ao porto de Belém” (/bidem). Ou seja, desde os tempos da
escraviddao, como historiciza Salles, a pobre liberdade, tal qual observa Lima e Bruno de
Menezes denuncia, os negros se faziam presentes, com sua forca de trabalho, na zona

portudria da capital do Para.

Um outro ponto histdrico interessante, o qual diz respeito aos escravos de ganho
citados por Salles, esta relacionado ao temor causado por este tipo de pratica, visto que aos
olhos de parte da elite, havia uma possibilidade de organizagdao maior entre esses tipos de
escravos do que quaisquer outros, a qual poderia resultar em um possivel levante contra o
sistema escravagista, pois gozavam de uma certa liberdade ao poder fazer trabalhos fora da
casa de seus senhores. Além disso, tinham acesso mais facil a mercadorias que chegavam via
zona portudria (tabaco, pdlvora, chumbo etc.) as quais serviam ndo apenas para seus donos,

mas também, algumas, para nutrir seus proprios vicios (Idem: 174).

Nesse sentido, Bruno traz em seu Batuque poemas que tratam desses ditos vicios,
observados, no contexto poético, como uma espécie de fuga da dura realidade vivida, como

no trecho a seguir de Cachaca (1993a: 245-248):

O negro arrancado ao torrdo congolense!

Tocaste urucungo nos brigues corsarios,
Dancaste de tanga batuques e jongos

A forca de peia

Fingindo alegria!

Foste quem plantou partidas de cana

Na terra da América,

Que o engenho ainda hoje mastiga rangendo.

Surrado vendido

Mas tendo na alma

Seu santo Orixa.

Sem nunca esqueceres a selva do Congo,



297

Os verdes coqueiros os teus bananais,
Fizeste o aglcar o mel a cachaga

Que esquenta teu sangue,

Que te da coragem.

Cachaga é a tua vida,

Tua festa teu mundo,

Saude remédio até valentia.

Coleira de ferro,

“bacalhau”, palmatoria,

Tu nada sentias tomando da “pura”.

(...)

Cachaga é teu céu

Onde tem assento

Ogum Omolu Oxdssi Oxum.

Toda tua crencga de alma sofrida

Tu sentes no peito

Louvando a “caninha”.

(...)

Cachaga nascida do olho da cana,

Que faz com que o negro nem pense em morrer,
Que pde nas maos dele cuicas e surdos

Na hora dos ranchos dos sambas e choros.
(...)

Que fazes os bragos ficarem mais ageis

Na estiva no rodo empurrando carrinho,
Dando pao de fogo pra boca das fornalhas.

(..)

O primeiro verso ja carrega o aspecto diaspérico do negro tirado de seu lugar e
levado para uma cultura outra, a vivenciar outra dindmica ou como afirma Fanon (2008: 104)
“De um dia para o outro, os pretos tiveram de se situar diante de dois sistemas de
referéncia. Sua metafisica (...), seus costumes e instancias de referéncia foram abolidos
porque estavam em contradicdo com uma civilizagdo que ndao conheciam e que lhes foi
imposta”, dai o surgimento de um complexo de inferioridade dos negros colonizados, visto
que, para Fanon, os mesmos tiveram sua cultura original sepultada, porém, acrescento eu,
ndo fora esquecida, seguindo viva nas memodrias e tradi¢ées advindas do outro lado do

Atlantico.

Nesse enredo, Paul Gilroy (2012) trata da didspora enquanto algo distinto de outras
significacbes para o termo visto que, para o autor, a questdao relacional na perspectiva
diaspdrica ndo é observada como uma via de mao Unica, tratando somente das
reminiscéncias africanas, suas misturas e suas influéncias. Para Gilroy (/dem: 21) este olhar

“surge depois que a ldgica cultural da combinacdo, do tangenciamento e da
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suplementaridade foi estabelecida por escritores entre os quais os historiadores e
antropdlogos do “sincretismo” brasileiro foram (...) proeminentes”. Isto é, sem desvalorizar
aspectos que remetem a sobrevivéncia cultural de Africa em outros lugares, o intelectual
potencializa o fato de que as relacGes estabelecidas se dao por meio de um transito cadtico,
de idas e vindas, em que a ideia de desterritorializacdao é mister para o estabelecimento de

um novo conceito de cultura.

Penso ser valido destacar que Gilroy, ao falar conceitualmennte em diaspora, pensa a
partir de um contexto pds Guerra Fria, porém, é possivel, a luz, também, dos preceitos do
autor, fazer analogias com outros periodos tdo importantes e marcantes quanto o marco por
ele utilizado e assim, de maneira similar, abalar “a mecéanica cultural e histérica do
pertencimento” (Idem: 18), pondo a questdo identitaria em conflito ao se contrapor a ideais
essencialistas. Sob essa 6tica, Gilroy dialoga intensamente com Stuart Hall (2009), o qual cré
gue o conceito de didspora, em geral, esta baseado em um binarismo Eu x Outro, porém,

|Il

necessita de ser observada por uma nogao derridiana de diferenca, a qual “ndo funciona
através de binarismos, fronteiras veladas que ndo separam finalmente, mas sdo também

places de passage®® (...)” (Idem: 33).

Nesse sentido, Bruno de Menezes é sagaz quando, ao fazer uma ode a cachaga, narra
poeticamente o seu percurso diaspdrico entremeando a histéria da bebida e a dos negros.
Da vinda para a América, a plantag¢ao nos canaviais, a utilizacdo nos rituais e batuques e ao
uso em meio ao trabalho na estiva, o poeta trata da cachaca enquanto parte do modo de
vida dos africanos e afro-brasileiros ao longo do tempo, simbolizando o trabalho arduo, mas
também tdtica de resisténcia, além de uma espécie de lazer para negros,
independentemente de sua condicdo. Vale lembrar que o intelectual Emilio Castelo Branco,
em seu texto sobre o batuque africano na revista O Mundo Portugués, citado no inicio desta
secdo, também faz um relato acerca da “bebedeira” existente em meio aquela danga, para

ele, “selvagem”.

Nessa linha, o proprio Bruno, bastante boémio segundo os relatos de filha e
sobrinhas, os quais expus na primeira parte desta tese, também tinha na cachaca, junto com

o famoso peixe frito no Ver-o-Peso, um refugio para o distanciar de suas inquieta¢Ges, bem

46 Local de passagem ou cruzamento.
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como um momento de recreagao com os amigos da academia marginal, além de possivel
inspiracdo para novas composi¢cdes. Porém, ndo fora a cachaca a Unica forma de fuga e
resisténcia para os negros do Batuque, visto que, em outro texto emblematico para o tema,
o poeta do Jurunas traz a Liamba, um tipo de sinbnimo para a maconha, a qual carrega

consigo o poder poeticamente simbdlico do onirico. Segue o trecho (1993a: 257-258):

Quem descobriu que no teu fumo havia sono?

Na maloca na senzala

Na trabalheira do eito,

Como agora nos guindastes nos pordes nas usinas,
Quem teria ensinado que o teu fumo faz dormir?

Um cigarro da tua erva chama a “linha” do pajé...

Amoleces o corpo cansado
Do negro que deitou moido
E te fuma e sonha longe
Beico mole babando...

O coitado do africano,

Da caboclada sujeita,

Na entorpecéncia da tua fumacga
N3o queria mais acordar...

Liamba!

Teu fumo foi fuga do cativeiro,

Trazendo atabaques rufando pras dangas,
Na magia guerreira do reino de Exu.

(...)

Liamba! Liamba!

Da sempre o teu sonho bom,

Embriaga o teu homem pobre,

Porque quando ele te fuma

E com vontade de sonhar...
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Figura 54 — llustracdo de Raimundo Martins Viana referente ao poema Liamba, no tocante ao verso “Um
cigarro da tua erva chama a “linha” do pajé...”.

Fonte: Menezes 1993a: 259

E interessante ressaltar que o livro Batugue vem a lume em um contexto de, para
Gomes & D’Araujo (1987), fortalecimento de uma politica trabalhista no Brasil, projeto
Varguista de valorizacdo do cidadao de bem e trabalhador, o qual, em contrapartida,
rechacava quaisquer evidéncias de ociosidade por porte da populagdo, reprimindo certos
lazeres como os ligados ao consumo de bebida alcodlica e de entorpecentes ilicitos, visto

gue estes nao condiziam com o progresso no qual se encontrava a civiliza¢do brasileira.

No Para, especificamente, o tom foi o mesmo. A interventoria estadual seguia a risca
a politica presidencial e reprimia acdes as quais, para o Estado, ndo representavam a boa
conduta de um cidad3do do Brasil. Nesse sentido, Martins Sobrinho (2015: 43-44) assevera

que:

E valido ressaltar que n3o sé a cachaca fazia parte do lazer de homens e mulheres
paraenses, ao contrario, outras bebidas, alucindgenos e diferentes substancias
toxicas eram consumidas por diferentes setores da sociedade paraense. A maioria
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das fontes revela uma cruzada policial contra o alcool, no entanto, encontramos
casos de apreensdo de fornecedores de liamba (maconha) em pontos estratégicos
como em casas comerciais e embarcagGes ancoradas no porto de Belém.

Entretanto, penso ser ébvio que a repressao, de fato, atingia fortemente as camadas
ndo privilegiadas da sociedade paraense, entre elas os negros, os moradores de rua, os
desempregados, os trabalhadores do suburbio etc. Nesse enredo, Bruno de Menezes e seus
versos fazendo apologia a cachaca e a liamba no Batuque aparecem enquanto forma de
resisténcia diante da opressdo para com esse tipo de lazer, o qual para Bruno pode ser visto
como uma representacdo cultural, falando especificamente de sua obra, afro-brasileira, mas

para o Estado era simbologia de transtorno a ordem, dcio e vadiagem.

Considero valido destacar que durante minha ida a casa da Familia Menezes, ja
bastante destacada na primeira parte deste trabalho, encontrei em arquivos esparsos de
Bruno recortes de jornal que traziam reportagens acerca da maconha. Infelizmente, estes
achados ndo estavam datados, porém, denotam a importancia que o poeta-pesquisador
concedia ao tema, podendo-se estabelecer um certo contraponto entre tais recortes e seus
escritos no Batuque. Uma verdadeira etnografia documental para a produ¢dao de novas

poéticas socialmente situadas.
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Figura 55 — Um dos recortes feitos por Bruno de Menezes acerca do tema maconha.

Fonte: Arquivo da Familia Menezes

Interessante notar que Bruno fez marcag¢bes na reportagem, destacando as partes
gue desvelam as impressdes acerca dos efeitos da maconha, ligando-os a desordem e a
violéncia (o jurunense destacou tais partes nos trés recortes por mim encontrados), algo
totalmente inverso ao tipo de efeito descrito em seu poema Liamba, no qual traz o fumo
enguanto artimanha, um lazer e seu efeito como uma fuga da dura realidade vivenciada
pelos negros, da escraviddao ao trabalho duro nas cidades, o que finda por incluir a si mesmo
pela infancia, adolescéncia e parte da fase adulta repletas de privagdes por conta da
pobreza. Em suma, a poética de Bruno em seu texto subverte a escrita que representa a voz
elitista do Estado, trazendo elementos da didaspora negra para a América, 0s quais
representam no contexto do poema as maneiras que o negro encontrava para, de alguma
maneira, sentir-se menos desafricanizado pelo poder colonial. Tais artimanhas me trazem a

mente os escritos de Peter Linebaugh acerca de como os negros de diversas localidades, no
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século XVIII, durante as viagens rumo ao desconhecido, procediam para se comunicarem

entre si. Para o autor (1983: 33), trata-se de um drama que

criou uma nova fala. Uma combinagdo de inglés nautico, em primeiro lugar “sabir”
do Mediterraneo, em segundo, mais o caldo hermético do submundo, em terceiro,
e finalmente, a construcdo gramatical da Africa ocidental, produziram o inglés
pidgin que se tornou nos anos tumultuosos do trafico negreiro a linguagem da
costa africana.

Ou seja, nesse enredo, para mim, o fumo e a bebida sdo alguns dos “pidgin” dos negros

representados pela escrita de Bruno no Batuque.

Nesse sentido, Vicente Salles (1971), quando trata do lazer dos escravos negros no
Pard, traz a tona elementos que envolvem a musica, a danca e a religiosidade, em uma, para
mim, simbiose cultural, visto que elementos africanos, indigenas e portugueses se
emaranham em uma grande teia de representacdes no contexto escravocrata do século XIX,
a qual foi, para além, bastante elucidada por mim no capitulo quarto desta tese. O
antropdlogo afirma que, em relacdo ao aspecto religioso, havia periodos no més de
dezembro nos quais escravos negros ficavam quinze dias sem trabalho, sob “quase completa
liberdade e descanso”, por conta das festas de fim de ano devotadas pelos senhores
europeus. Nesse periodo os escravos faziam suas dancgas e seus cultos a Sdo Benedito, o

santo preto (/dem: 185).

O Batuque carrega consigo uma forca religiosa tremenda, com diversos poemas os
quais trazem versos que tratam do culto tanto a santos comuns da devocgao crista ocidental
guanto a orixas, alguns ja citados nesta se¢cdo. Os santos juninos, Antonio, Jodo e Pedro, Sdo
Jorge, o guerreiro, Sao Miguel Arcanjo, S3o Benedito, o preto, os orixds Oxdssi, Omolu e
Oxum estdo presentes na poética de Bruno e desvelam parte da interculturalidade existente
no contexto do livro, mas também representam muito das experiéncias de Bruno em meio a
manifestacdes folcldricas e religiosas diversas pelas ruas de Belém do Para ao longo de suas
trajetorias de vida, como se pode observar a seguir em trechos do poema Mastro do Divino

(1993a: 231-235):

“Lavadera da campina
Lavadera!
Lava roupa sem sabdo
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17

Lavadera
(Cangdo dos Romeiros do Divino — Motivo)

O mastro vem vindo na ginga vadia

da velha toada.

Vem vindo rolando nos ombros melados
da tropa devota de tantos festeiros.

(...)

A tia Ana das Palhas que foi do tempo dos cabanos,
ornamentada de chitdo

e joias de ouro portugués

é a dona do Santo que paga a promessa.

E por vontade do Divino,

no Dia da Ascensao o mastro vai se levantando,
carregado de frutos e verdes folharadas,

apontando para o céu que a Pomba Branca vai subindo.

(...)

A dona do Santo derruba o seu mastro,
soltando folguetes cantando toadas
dos sambas do engenho...

(...)

...E a tia Ana das Palhas

gue benze pde cartas faz banhos de sorte,

rezando acendendo trés velas sagradas

pede a Pombinha Branca que a conduza sob as asas,
guando a dona for ao céu ver os festejos do seu Santo...

Nesse texto, é valido ressaltar dois pontos para mim importantes. Em primeiro plano,
vejo importancia em citar o fato de que a senhora “Ana das Palhas” era em vida uma das
grandes responsaveis pelos festejos do Divino no bairro do Umarizal, na cidade de Belém,
tendo Bruno sabido bastante a seu respeito, trouxe-a por meio ndo apenas da poética do
Batuque, mas também a cita no livro SGo Benedito da Praia, o qual foi observado no capitulo

anterior. Nesse sentido, trago o segundo ponto, ligado a questdo da memoria.

Martha Abreu (1999) aborda a questdo da Festa do Divino no Rio de Janeiro ao longo
de grande parte do século XIX e faz destaque, entre outras coisas, ao aspecto memorialistico
acerca da referida manifestacdo, afirmando que durante as comemoracbes havia
significantes marcas que definiam a nacdo, ou, em uma perspectiva menor, sua cidade e
suas gentes. Assim, ao tratar dos registros acerca do Divino enquanto memodrias, Abreu
pretende “evidenciar que os autores dessas memorias lancaram mao de lembrancas
proprias, e de outros, para explicar a festa. Nesta operacdo acabaram privilegiando
determinadas imagens, certamente em detrimento de outras (...)"” (Idem: 130). Sendo assim,

nos trechos do poema de Bruno elucidado por mim, ha claras referéncias de que as escolhas
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por ele feitas findam representar aspectos ligados a cidade de Belém e, principalmente, a
negritude, o grande mote do livro Batuque, centradas na figura da tia Ana das Palhas, a qual
era do “tempo dos cabanos” — clara referencia a Cabanagem (1835-1840) -, viveu em Belém
do Para, no Umarizal, era a dona do Santo homenageado e entoava cantigas “dos sambas do
engenho”, recordando-me neste ponto o que afirma Salles (1971: 187): “Os escravos

associavam frequentemente seu canto ao trabalho”.

Alids, é importante ressaltar o quanto essa religiosidade negra suburbana foi, além de
poeticamente representada po Bruno, historicizada por Vicente Salles. O antropdlogo
paraense (Idem: 189) afirma que diversos rituais, folguedos e dangas - como o bumb3, o
carimbé e o lundu - tinham o Umarizal enquanto palco central. Um bairro que fora, ao longo
do século XIX e inicio do XX, popular e proletario, habitado por um enorme contingente de
pessoas negras, entre elas, acrescento eu, tia Ana das Palhas. No entanto, além das
perspectivas poética e histérica, ha também o conjunto de cronicas do autor De Campos
Ribeiro intitulada Gostosa Belém de Outrora (2005), citada por Salles (1971: 190) como
Saudosa Belém de Outrora, e que, para o antropdlogo, trata do Umarizal enquanto local de
grandes acontecimentos populares. Nessa perspectiva, o cronista em questdo afirma, por
exemplo, que nos bairros da Cidade Velha, Umarizal e Jurunas havia saidas de famosos
bumbas (2005: 100) e, além disso, aborda em uma parte do livro de nome Mastros Votivos
de Outrora, a cangao com a qual Bruno de Menezes inicia o poema Mastro do Divino,
chamada Lavadeira da Campina, além de também fazer referéncia a figura da tia Ana das

Palhas.

Porém, no que diz respeito ao poema de Bruno, o fato de ser a dona deste Divino faz
com que tia Ana das Palhas seja descrita pelo eu-lirico com roupas e joias portuguesas, a
altura de sua importancia aguela manifestacdo. Este aspecto portugués, mesmo que pouco
ressaltado no poema como um todo, condiz com a prdpria origem da festa, a qual, de acordo
com Camara Cascudo, foi “estabelecida ainda nas primeiras décadas do sec. XIV, pela Rainha

D. Isabel (1271-1336), casada com o Rei D. Diniz de Portugal (1261-1325)” (1988: 294).

Além deste, ha outros textos que denotam essa forte imbricacdo religiosa africana e
crista em Batuque — Louvagdo do Cavaleiro Jorge, Oracdo da Cabra Preta e Toid Verequete -

porém, o poema elucidado ja contempla um de meus objetivos, nesse caso o de ressaltar a
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diversidade temadtica presente na obra de Bruno de Menezes. Nesse sentido, recordo-me
dos escritos de Roger Bastide o qual, ao tratar das religides afro-brasileiras, em especial da
manifestacdo da macumba, ancora-se no pesquisador brasileiro Arthur Ramos, que definiu
esta representacdo como sendo fruto do sincretismo (termo situado historicamente)

ocorrido entre os cultos africanos amerindios, catdlicos e espiritas (1971: 407).

Nesse enredo, para Bruno de Menezes, é inegavel a mescla (termo caro ao
jurunense) religiosa existente, porém, tal mistura tenderia a enfraquecer, para ele, a cultura
do negro, o poeta-pesquisador observa isto sob um viés, a mim, claramente folclérico, em
vistas da preocupacdo com o aspecto mais tradicional da cultura africana. Batuque, dessa
maneira, materializa tanto a mistura quanto a preocupacao relativa a cultura de origem em
Africa, trazendo a tona, também, suas trajetérias de vida experienciadas nas ruas do
suburbio, em meio a feiras, bares, mastros votivos, igrejas e terreiros. Como me dissera o
senhor Pedro Daltro, em entrevista aqui por mim ja observada, quando contava da
importancia de Bruno para a literatura modernista no Para, “(...) Mas mesmo assim
frequentava esses ambientes aqui...a boemia, né? Também andava nessas macumbeiras. Ele
num tinha preconceito. Acredito que a visdao, em principio, generalizante do senhor Daltro
sobre os ritos africanos se deva a forte perseguicdo e estigmatizacdo que os mesmos
sofreram ao longo século XX, enfatizo aqui o periodo em que Bruno publicara algumas das

edicdes de Batuque, entre as décadas de 1930 e 1940, o que ja fora discutido por mim nesta

tese.

Bruno e seu Batuque desvelam o cotidiano do negro, ndao de modo localizado,
especifico, e sim, o poeta universaliza saberes, fazeres, experiéncias, trocas, resisténcias, isto
é, interculturalidades por meio de uma escrita que é, também, polifénica, a qual desconstrdi,
modernamente, estruturas de escritas vigentes, alternando vozes poéticas, revelando outras
perspectivas artisticas e sociais. Nesse sentido, o poeta jurunense exerceria, para mim, em
alusdo aos dizeres de Edward Said (2003: 29) “O papel simbdlico do escritor como um
intelectual que testemunha a experiéncia de um pais ou de uma regido, dando a essa

experiéncia, portanto, uma identidade inscrita para sempre na agenda discursiva global".

Nessa perspectiva, retomando os textos dos portugueses Emilio Castelo Branco e

Hugo Rocha, ha uma diferenca crucial entre estes e o escrito de Bruno: o locus de
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enunciacdo. Os primeiros trazem consigo a perspectiva moderna em que a necessidade de
civilizar o outro é latente, mesmo no século XX, fruto da perspectiva colonizadora que fora
retomada por Portugal entre as décadas de 1920 e 1930, principalmente em parte da Africa.
Em Bruno de Menezes, com Batuque, a modernidade é outra. Sua poética, além de
possibilitar um ecoar de vozes até entao negligenciadas, traz consigo, por meio da meméria,
um histérico de privacdes, opressao, ritos e reivindicagbes, porém, ndo como o digno
representante da cultura afro-brasileira, ndo com autoridade, e sim alteridade, enquanto
mais um negro que teve trajetdrias de vida deveras dificeis, mas o qual conseguira,
principalmente, por intermédio do veio artistico trazer a tona seu discurso denunciativo,
descortinando uma rotina marginalizada, a qual fora experienciada pelos negros desde os
tempos da escraviddo e que continuara sob outras formas. Bem como, nesse sentido, foi
capaz de valorizar herancas, tradicdes e reinvengdes de Africas na didspora por terras

amazonicas.

Sob essa perspectiva, enriqueco esta conclusdo do capitulo com os escritos de
Bernardino-Costa e Grosfoguel (2016: 19), os quais dialogam com a postura assumida por

Bruno de Menezes e seu Batuque.

Afirmar o locus de enunciagdo significa ir na contram&o dos paradigmas eurocéntri-
cos hegemonicos que, mesmo falando de uma localizagao particular, assumiram-se
como universais, desinteressado e nao situados. O locus de enunciagdo ndo é mar-
cado unicamente por nossa localizagdao geopolitica dentro do sistema mundial mo-
derno/colonial, mas é também marcado pelas hierarquias raciais, de classe, género,
sexuais etc. que incidem sobre o corpo.

Nesse enredo, Bruno, ainda na década de 1930, exerce um papel interessante no que
tange a um literato engajado, o qual fez de sua obra uma arma ante a opressao, o que Said
(Ibidem) diz ser, sob um enfoque pds-colonial, uma forma de o “escritor seguir assumindo
cada vez mais atributos oposicionistas em atividades como a de dizer a verdade diante do

poder, ser testemunha de perseguicdo e sofrimento (...)".

Sendo assim, Batuque é, sobremaneira, a materializacdo de uma poética que é
também etnografica, ou como cunhei no inicio deste capitulo, uma antropoética, a qual,
para mim, além de artistica, é ética e politica. Nesse enredo, observando tal livro sob o

prisma antropoldgico de que o encontro com o outro é inevitdvel, afirmo que o outro de
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Bruno em sua obra é, de fato, ele mesmo com rosto e voz em individuagdo, com um Eu que
se desdobra em alteridades e em teias culturais. Parafraseando o titulo de uma das mais
relevantes obras do antropodlogo Clifford Geertz, Batuque é obra e vida de Bruno de

Menezes.
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Fim de travessia (?)

Como a matemdtica ou a musica,
a etnografia é uma das raras
vocagbes auténticas. Podemos
descobri-la em nds, ainda que ndo
nos tenha sido ensinada por

ninguém.
Tristes Tropicos

(Lévi-Strauss 2014: 59)

Ao longo de quatro anos de pesquisa, valendo-me de diversas ferramentas para
auxiliar na tessitura deste trabalho de doutoramento, ficou bastante clara, desde o inicio, a
intencdo de ressignificar a figura do intelectual Bruno de Menezes a partir do campo

antropolégico.

Tendo como esteio as trajetdrias de vida de Bruno, pude perceber de modo vivaz o
guanto esses percursos contribuiram para a formagdo de um sujeito multifacetado, o qual
transitou caoticamente por uma diversidade de saberes e fazeres, fato este que o tornou um

homem de referéncia no seu tempo.

Aprendiz de encadernador, militante anarco-comunista, poeta, romancista, novelista,
critico literdrio, jornalista, folclorista, pesquisador, etnégrafo, servidor publico,
cooperativista, membro do Instituto Historico e Geografico do Pard, imortal da Academia de
Letras, entre outras vestes compuseram o cabedal de experiéncias desse negro paraense.

Isto é, Bruno fora um homem de identidades varias.

Nesse sentido, no que diz respeito ao conceito de identidade pode-se dizer, de
acordo com Mattelart e Neveu (2006), que ele advém da dinamica imposta sobre as classes
sociais mutaveis, do questionamento da constituicdo das coletividades a partir de género,
raca, etnicidade, sexualidade. Bruno de Menezes, ao longo sua vida enquanto
artistapesquisador e critico, produziu escritos em que as reflexdes acerca das estruturas

sociais eram latentes, trouxe a tona sujeitos historicamente subalternizados, possibilitando
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desta maneira, por meio, principalmente, da Literatura e do Folclore, a inclusdo de tais
figuras em uma rede de conexdes que viabilizavam a insercdo dos marginalizados no seio da

formacao cultural do povo brasileiro.

Sob essa 6tica, no que tange ao sujeito pés-moderno, nos diz Hall, “Conceptualizado
como nao tendo uma identidade fixa, essencial ou permanente. A identidade torna-se uma
“" ~ 4 ” . ~ by

celebragao movel”: formada e transformada continuamente em relagao as formas pelas
quais somos representados ou interpelados nos sistemas culturais que nos rodeiam” (2015:

11-12). E com este tipo de sujeito que pude fazer analogia a Bruno de Menezes.

A partir da contribuicao de Hall, aponto que falar de identidade ao longo deste
trabalho ndo foi tarefa das mais faceis por se tratar de um terreno movedico, ndo sé pela
sua complexidade, mas pela diversidade que o termo abarca. Corroborando ao
reconhecimento da complexidade do termo, Bauman (2005: 16) diz que “as pessoas, em
busca de identidade, se veem invariavelmente diante da tarefa intimidadora de alcanc¢ar o

impossivel” [grifo do autor].

Considerei aqui, de acordo com essa perspectiva, que Bruno, enquanto um ser
fragmentado, foi um homem de multiplas identidades, as quais o conformaram enquanto
pessoa ao longo de suas trajetdrias de vida, que busquei ampliar e ressignificar para os fins
deste trabalho. Esta diversidade identitaria foi materializada em seus escritos, possibilitando
observar Bruno de Menezes enquanto um intelectual que fora, para além de, entre outras

coisas, literato e folclorista, um etnégrafo da Amazonia paraense.

Nesse enredo das multiplicidades, desde o nascimento prematuro, empelicado,
vivenciando uma infancia e adolescéncia paupérrimas financeiramente, porém riquissimas
culturalmente, entre a estancia “A Jaqueira” e o Cirio de Nazaré, entre capoeiras e bumbas,
passando pelo reconhecimento de seu intelecto na fase adulta, duramente construido de
maneira auto-didata, visto que estudou formalmente apenas o chamado curso primario, até
sua morte, Bruno de Menezes viu, sentiu, ouviu, viveu e experienciou uma Belém repleta de
contradi¢des sociais e econdmicas. Na verdade, o jurunense era a propria personificacao
deste aspecto discrepante de uma cidade fausta para poucos e escassa para a maioria de
seus habitantes. Entretanto, apesar dos desmazelos, na parte pobre da cidade, pululava uma

gama de manifesta¢des culturais oriundas da prépria area suburbana.
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Contudo, ser a representacao de contraditoriedades sdcio-econOmicas possibilitou a
Bruno se tornar uma espécie de artimanha, resisténcia suburbana diante dos centros do
poder, pois o “Poeta da Lua” conseguiu penetrar no seio da elite belemense por conta,
principalmente, de sua competéncia enquanto escritor. Assim, foi colaborador em
periddicos diversos Belém afora, ingressara no servico publico estadual e na Academia
Paraense de Letras, além de seguir enquanto um esteta da palavra até seus ultimos
momentos em vida. Bruno abriu portas para outros, tao humildes quanto ele, irem

penetrando no bojo de espacos elitizados.

Nessa linha, o literato-etndgrafo confessara em entrevista concedida ao jornal A
Provincia do Pard, publicada no dia 09 de setembro de 1956, ao afirmar que teve de deixar
de lado alguns preconceitos e ndo se embaracar de ser ele mesmo. Com isto a cultura
popular ganha, pois virou anedotista, deu-se bem em rodas de conversa, além de ter
aprendido a apreciar bebibas nacionais e estrangeiras (In Rocha 1994: 33-34). Isto é, ele
esteve ao longo suas trajetdrias em negociagdo, no sentido atribuido por Homi Bhabha

(2007), em que elementos aparentemente opostos sdo articulados.

Sendo assim, sob essa perspectiva de que a periferia tem vez, voz e importancia,
Bruno de Menezes foi observado neste trabalho, primordialmente, enquanto folclorista e
literato, o qual nao foi apenas oriundo, morador e frequentador de bairros periféricos de
Belém, mas também levou consigo as culturas e a realidades socioecondmicas desses
espacos diversos tanto para sua literatura, quanto foram alvo de suas pesquisas de carater
folclérico, ambas as categorias com latentes e reconheciveis tracos de um saber-fazer

etnografico, o qual foi o grande leitmotiv do presente trabalho.

As trés obras por mim observadas com mais detalhes, Boi Bumbd: auto popular, SGo
Benedito da Praia: Folclore do Ver-o-Peso e Batuque, trazem consigo, para utilizar um termo
caro a Mignolo (2003), a forte marca dos saberes subalternos. Intentei com as duas
primeiras, enquanto pesquisas de cunho folclérico, mostrar o veio do Bruno pesquisador,
etnégrafo do suburbio, dos ambientes em que a cultura popular se oxigena nas praticas e
saberes locais, como a saida dos bois e a louvacdo a Sdo Benedito em plena feira. Com a

terceira, veio a tona o literato-etndgrafo, o poeta fldneur que vivenciou, sendo negro e
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pobre, sua cidade, a dura faina de sua gente, assim como experienciou por dentro a cultura

do batuque e de seus rituais.

No caso de Boi Bumbd, a manifestacdo do “boi” estudada por Bruno transgride a
légica colonial ainda marcante na primeira metade do século XX, sendo uma grande
artimanha suburbana diante das praticas culturais dominantes, desvelada por meio de uma
“demopsicologia etnografica” (Menezes 1993b) das personagens deste auto popular posta
em pratica pelo pesquisador. Para além, entrevistas com “donos de boi”, registros de
melodias cantadas durante a manifestacdo, observacdo e participacao nas “saidas de boi” e
andlise de um “boi” teatralizado sdo marcantes neste poderoso estudo de Bruno no que

tange ao aspecto folclérico do bumbda em Belém.

Em Sdo Benedito da Praia, Bruno ndo nomeia desta forma, porém pratica uma
etnografia na feira do Ver-o-Peso e desnuda, por meio de pesquisa bibliografica, observacao
participante e coletas de relatos, os pormenores da louvacdo ao Santo preto existente
naquele espago, iniciada, inusitadamente, a partir de um bar e recomendada por uma
entidade indigena, cabocla Jandirana, em um ritual de Umbanda. Encontra-se também nesta
obra uma rica exposicdao de imagens que trata ndo apenas da louvacdo a Sao Benedito em si,
mas também do cotidiano da referida feira, do Mercado de Ferro, desvelando um cadtico
transito intercultural nestes espacgos, nos quais diversos sujeitos atuam e se relacionam em

seu dia a dia.

Quanto ao Batuque, considero tal obra como a representacdo da juncdo entre os
fazeres literdrio e etnografico, tdo destacados nesta pesquisa. Uma escritura em que poesia
e etnografia conversam e convergem, a meu ver, para uma antropoética, na qual elementos
artisticos, éticos e politicos se fazem presentes ao se desnudar a cotidianidade das culturas
negras em didspora. Dancas, comidas, rituais religiosos, entidades, mastros votivos, festas
juninas estdo entre as manifestacdes destacadas nesta obra, desnudando a marcante,
porém, obnubilada pelo poder publico, presenca do elemento negro na constituicdo social e

cultural da Amazonia paraense.

Interessante ter percebido que nessas trés escrituras, Bruno de Menezes valoriza
bastante o aspecto imagético para dar robustez a sua poética, tanto de cunho literario

guanto investigativo. Em todas essas produgdes ha ilustracdes, algumas exemplificadas
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neste trabalho, concebidas por Raimundo Martins Viana, amigo de Bruno, grande desenhista
destas paragens no seu tempo. Para além, basicamente em suas obras de carater folcldrico,
ha presenga do registro fotografico, o qual denota a preocupac¢do do pesquisador com a
percepc¢do de uma dada realidade em seu tempo, valorizando assim suas etnografias sobre o
“boi” e S3o Benedito da Praia. Sob esse prisma, Bittencourt afirma que “se o encontro
etnografico consiste em um relato de experiéncias vividas e compartilhadas, fotografias,
enquanto meios e produtos desta experiéncia, fornecem pronunciamentos visuais dos
individuos portadores e criadores de suas culturas e do etnégrafo que recria um universo de
sentido” (1994: 239). Ou seja, as fotografias corroboram para a comprovagao de que Bruno
“esteve 13” (Geertz 2009), sendo um pesquisador, observador-participante (Oliveira 2006) no

seio das manifestacdes em que se propds imergir.

Seguindo outro rumo, nestes trés escritos de Bruno, as culturas africanas e indigenas,
ou, como ele mesmo diz, afro-amerindias, estdo imbricadamente em evidéncia, enquanto
forma de resisténcia diante das politicas de “limpeza cultural” em uma cidade com ares
ainda afrancesados pela elite local, como era Belém, em uma espécie de ldgica colonial
imposta sobre a populagdo economicamente pobre e suas manifestagdes culturais, ou como
assevera Nicolau Sevcenko quando trata do contexto carioca no comeco do século XX: “a
negacdo de todo e qualquer elemento de cultura popular que pudesse macular a imagem
civilizada da sociedade dominante; (...) expulsdo dos grupos populares da area central da
cidade (...); e um cosmopolitismo agressivo, profundamente identificado com a vida
parisiense” (2003: 43). Nesse sentido e na contramdo de um discurso elitista, o escritor-
pesquisador Bruno de Menezes se valeu da pena para exercer o papel de denunciar
preconceitos e perseguicdes, avivar as culturas das margens e ressaltar sua importancia para

a formacdo de homens e mulheres amazOnicos em seu contexto.

Sob esta perspectiva, aproveitando a chave de leitura da obra de Sevcenko, a
Literatura era tida como missdo por Bruno, um dos meios pelo qual o intelectual valorizava
tanto personagens quanto suas representacdes marginais em relacdo ao que era imposto
pela dtica elitista e dominante. Assim, ressaltei que o escritor abordara poeticamente, em
verso e prosa, sobre prostituicdo, mulheres, negros, retirantes, vicios, festas, entidades dos
ambitos afro-religioso e indigena, entre outras formas de carater predominantemente

periférico e que eram, propositalmente, apagados de uma Belém que forcosamente, de
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maneira quase onirica, mantivera, por/para uma pequena parcela economicamente

abastada da populag3o, resquicios de sua Belle-Epoque.

De maneira similar, o Folclore também foi uma artimanha utilizada por Bruno de
Menezes para visibilizar os que estavam a margem, abordando desde os sentidos da pesca
na regidao do Baixo-Tocantins, passando por observa¢des de disticos em para-choques de
caminhdes, lendas, mitos e dangcas amazobnicos, festas de santos juninos, chegando a
pesquisas de félego sobre a manifestacdo do bumba meu boi, altamente perseguida ao
longo da primeira metade do século XX, e S3o Benedito, o santo preto, cultuado na maior
feira de Belém. Ou seja, tanto a faceta literdria quanto a folclérica foram, além de missdes,

modos de vida e resisténcias operados por Bruno em suas escritas.

Nesse enredo, tais escritos foram por mim observados ndo sé pelo viés
antropolégico, mas também com o auxilio de outros saberes, epistemologias, para abarcar
de uma maneira multiperspectivica (Kellner 2001) a complexa figura deste ser humano de
faces diversas que foi Bruno de Menezes. Dessa meneira, metodologicamente, o viés
documental foi a principal ferramenta para se analisar as escrituras de e sobre o pesquisador

oriundo do Jurunas.

Nesse sentido, com base em todo o aporte teérico-metodoldgico elencado ao longo
deste trabalho, penso que os documentos de, e acerca de, Bruno de Menezes compdem um
alinhavo de relagdes na qual o pesquisador precisa ter a sensibilidade em perceber que cada
informacdo é um fio fundamental para a composicdo desta grande teia capaz de desvelar o
entendimento da realidade em estudo. Esses fios, valendo-me de Marshall Sahlins em suas
Ilhas de Histdria (1990), poderiam ser compreendidos enquanto esquemas culturais, os quais
iluminam o entendimento das experiéncias sociais que foram investigadas nesta pesquisa

empreendida no que diz respeito a um sujeito situado em um espaco além.

Sob este viés, em um emaranhado de tramas antropoéticas, sigo a esteira de Beatriz
Sarlo (2005) e considero estes fios enquanto constituidores de uma tessitura histdrica em
que confluem e emergem as diversas vozes que compdem as trajetdrias de vida de seus
sujeitos. Estas vozes, sob a perspectiva de James Clifford (2016), surgem a partir de alegorias
utilizadas enquanto forma de representacdo da escrita etnografica, possibilitando tornar

audivel o que antes ndo o era.
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Dessa maneira, eu, pessoalmente, busquei reconhecer vozes que nao tinham sido
valorizadas e obtive relatos orais de pessoas ligadas a Bruno, mas que ndo eram seus
descendentes diretos, a excecao de Irma Marilia Menezes, freira e filha do poeta negro. Por
meio de sua sobrinha-neta, Eveline Cavalcante, cheguei as senhoras Domingas Cavalcante e
Wanda Cunha, sobrinhas do pesquisador, além do senhor Pedro Daltro, esposo desta ultima.
Foi-me de muita valia a obtencdo de tais relatos para o propdsito deste trabalho, em que
pude perceber, por um outro prisma, possiveis e significativas trajetérias de Bruno de
Menezes, por meio de falas de quem, a priori, de certa forma conviveu com o bardo
jurunense. A intelectualidade, a boemia, a simplicidade, a religiosidade, a devog¢ao pela
cultura dos arrabaldes e até os dotes culinarios de Bruno se tornaram mais latentes por meio
da conversa com estes interlocutores. Para tanto, ancorei-me, primordialmente, nos
pressupostos de Portelli (1997), os quais me auxiliaram principalmente no que diz respeito a

igualdade existente, e que deve ser ressaltada, entre pesquisador e interlocutor.

Ainda na esteira das teias, penso que foi salutar, também, abordar a rede da qual
Bruno fazia parte, trazer referéncias lidas por ele, como van Gennep, Arthur Ramos, Nina
Ribeiro, Roger Bastide, entre outros, além de destacar pessoas do circulo literario,
antropolégico, folclérico etc, que atravessaram a vida do literato-etnégrafo paraense, das
quais destaco Edison Carneiro, Nunes Pereira, Dalcidio Jurandir, Raul Bopp e Camara
Cascudo. No que tange a este ultimo, fago destaques as correspondéncias trocadas entre
ambos os pesquisadores, trazidas ao longo deste trabalho, e que denotam a importancia e o
reconhecimento que Bruno possuia enquanto escritor e pesquisador da cultura na Amazonia
paraense. Em outra dire¢do, estas conexdes em relevo denotam o quanto Bruno estava
antenado com os debates epistemoldgicos de seu tempo, podendo ser perfeitamente
inserido em um circuito mais amplo de pensadores do aspecto cultural do Brasil na primeira

metade do século XX.

Assim sendo, para os fins do presente estudo, Antropologia, Literatura, Historia,
Histdria Oral, Estudos Culturais e Pds-Coloniais se atravessaram, complementaram-se como
forma de interpretar Bruno de Menezes enquanto um ser social multifacetado submerso na
dinamica cultural e que, por estar nela inserido, soube experienciar e interpretar dimensdes

das praticas culturais de seu tempo, através de um olhar e de um ouvir atentos, os quais
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foram sintetizados por meio de um escrever (Oliveira 2006) que traduziu sua vida, sua obra

literaria e suas pesquisas etnograficas de cunho folclérico na Amazdnia paraense.

Dessa forma, penso que Bruno de Menezes pdode ao longo deste trabalho de
doutoramento ser visto e revisto para além de sua obra mais criticada. A presente pesquisa
mostrou que Bruno é mais que a poética de seu Batuque. Este intelectual negro paraense é
um pensador social de seu tempo, sujeito preocupado com outros sujeitos, os quais
vivenciaram tantas dificuldades e privacdes quanto ele. Para tanto, indo com a
Antropologia, a Literatura e além, Bruno se valeu de suas pesquisas folcléricas e de seu fazer
etnografico para possibilitar que os marginalizados tivessem suas vozes reconhecidas,

principalmente por meio de suas representa¢des culturais.

Nesse enredo, Bruno e seus saberes-fazeres podem ser observados enquanto
antropoldgicos, folcléricos, histéricos sob uma perspectiva thompsoniana, estudos de
cultura, pds-coloniais e literdrios modernistas, campos epistemoldgicos que prezam pela
importancia, reconhecimento e valorizagdo do Outro. Entretanto, para finalizar, tratarei
Bruno aqui forma como ele se reconhecia, poeta e folclorista, a meu ver, importante para os
estudos sobre a cultura na Amazénia paraense, literato-etnégrafo em potencial, oriundo dos

suburbios de Belém.
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