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RESUMO: O artigo pretende aprox imar a antropologia e a história na 
descrição de un1 ritual religioso vivenciado entre os descendentes dos 
antigos 1nocambeiros do rio Curuá, Município de Alenquer, Médio-Ama­
zonas Paraense, os quais habitam a região desde meados do século XVIII. 
Para isso, procuramos penetrar nos meandros de uma das festas n1ais 
i 1nportantes para a crista ndade - o Natal - e n1ostrar como c]a foi reelabora­
da no cotidiano de um quilombo ainazônico, i1nbricando te1npora1idades 
diversas, recriando passagens bíblicas à luz da experiência negra na co-

1nunidade rnocainbci ra. 
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A visita ao Pacoval, em dezembro, pelo Natal ... 

Corria o 111ês de dezembro de 1988, ano sugestivo para quem preten­
dia estudar algum aspecto da presença negra no Brasil - era o cente­
nário da abolição -, quando pela primeira vez aporta111os no pequeno 
vilarejo do Pacoval, localizado às margens do rio Curuá , afluente es­
querdo do Amazonas, en1 pleno coração da maior floresta equatoria l 
do planeta. Nessa época o rio atinge os seus níveis 1nais baixos (va­
zante), necess itando em alguns casos que descêssernos da canoa e 
prosseguíssemos a pé, arrastando o casco pelo leito quase seco do rio. 

Camjnho de exploradores e aventureiros do século passado, esse rio 
de águas lf tnpidas e escuras , com seus 520 quilômetro s de extensão, 
é conhecido na região pelas muitas cachoeiras que, nos períodos de 
seca, sucedem- se à medida que o navegante se aproxima de suas nas­
centes, nos arredore s da serra do Tumucumaque , sem chegar a atin­
gir a região dos Ca1npos Gerais . As cachoeiras tê1n de 20 a mais de 
70 metros de altitude em relação ao nível do mar e também se faze1n 
pre sente s nos afluentes do curso d' água , dos quai s se destaca1n o 
Cuminá, o Mamiá e o Igarapé do Inferno. 

Nesse dezembro de muitas chuvas, resolve1nos chegar até a vila para 
conhecer de perto a comunidade, descendente dos antigos mocambei­
ros que habitam aquela região há rnais de duzentos anos e que só co­
nhecíamos através de documentos de arquivo e relatos de viajantes que 
por lá estiveram em tempos já bem recuados. Estudante de história , 
neófito ern pesquisa de campo, munido de pouca roupa, algum 1nanti-
1nento, um caderno para anotações, u1n pequeno gravador e muita 
curiosidade, dese1nbarcamos na vila, com a certeza de que estaríamos 

,, 

encontrando uma pa1te da Africa perdida nas terras da Amazônia; afinal 
estávamos impregnados pelas i1nagens deixadas pelos naturalistas e 
pelos documentos oficiais que tratavam das incursões de recaptura de 
escravos por aquelas bandas no correr do oitocentos 3. 
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Quando chegamos à pequena enseada que serve porto à vila, toma­
mos o pri1neiro susto - a África que encontramos era uma pequena 
comunidade localizada nu111 dos barrancos à beira do Curuá, a 34 qui­
lômetros da cidade de Alenquer4 em linha reta. Naquele momento ti­
vemos a certeza de que qualquer viajante desinformado que decidisse 
se aventurar por aquelas paragens passaria sem dedicar atenção maior 
ao lugarejo. Do leito do Curuá o que se avistam são cabanas de pau­
a-pique ou palha, construídas no alto do barranco, minúsculas embar­
cações de casco emparelhadas nas pequenas enseadas, palmeiras aqui 
e acolá, uma igrejinha rústica na pequena praça central, e, enfim, cri­
anças, inumeráveis crianças que se alvoroçam e festejam à chegada do 
visitante ou à passagem do forasteiro. 

Pouco s imaginariam, com base nesta impressão superficial, que, por 
trás da fachada simplória do povoado, se encontraria um momento 
emocionante da história do negro na Amazônia. A existência atual do 
Pacoval , assim como de outros remanescentes de quilombos que se 
formaram pelo interior da região, mostra co111 todas as letras o retra­
to do que foi e pode ter sido a história da experiência negra e as estra­
tégias que permitiram driblar a perseguição do s brancos, oficializada 
nos quadros da escravidão. 

Nes se artigo pretendemos dar notícia de um ritual religioso que pre­
senciamos naquele Natal. Neste sentido, vamos deixar de lado muita s 
que stões referentes à história do lugar , bem co1110 as características 
da vida da localidade , po sto que isso tudo demandaria um esforço de 
síntese impensável para um texto deste escopo , aléin do que compro­
meteria a abordagem do tema central que nos propu semos a desen­
volver. Então , vamos à festa do Marambiré. 
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Um Natal de negros 

Apesa r de não co nhecermos precisa 1nente o signific ado da palavra 
Marambiré, não seria difíci l saber o que esta ria por trás dessa "est ra­
nha " expressão, pr incipa ln1ente quando ouvimos dos próprio s ator es 
des se ritual o que repr ese nta e si1nboliza essa 1nanifestação para o 
coti diano soc ial de sua comunidade. 

O Marambiré é, para um analista de fora da comunidade, apena s mais 
um ritual afro-brasi leiro, com caracteres dramáti co-religio sos, dentre 
tantos existentes no Bra sil5. Contudo, para o nativo do Pacoval , o 
Maramb iré transcende os domínios do folclore 6 e assume o sign ifica­
do da própr ia 1nemória sociaF da vila , que , através de u1na tradição 
oral e visual , tran smite aspectos referentes à saga do negro na Ama­
zônia e, mais do que isto, revela aos mais novo s a história de seus an­
tepa ssados. 

O ritual representa um cortejo real ao qual se liga uma embaixada 
e, simbolicamente , está relacionado aos festejos de coroação do s reis 
negros que os escravos elegia1n em determinada s datas 8, especialmente 
naquelas destinadas à come1noração dos santo s de devoção preferi­
da, como São Benedito e Nossa Senhora do Rosário . 

O Marambiré é também conhecido por Sanga1nbira 9 e é apresenta­
do anualmente por ocasião do ciclo das festas natalina s, co1neçando 
no dia 25 de deze1nbro, prosseguindo na Epifania (6 de janeiro) , que 
na comunidade coincide co1n a festa de São Benedito , e terminando 
no dia 20 de janeiro , dia de São Seba st ião. 

A dança é aco1npanhada por música própria para o cortejo. Os can­
tos, em nú1nero de 23, possue1n tuna 1narcação bem definida e são en­
toados em louvor ao Menino-Deu s, à Virgem Maria, à Santíssima 
Trindade , a São Benedito e Santo Antônio, este último o padroeiro 
do Pacoval 10

. Isto parece , à primeira vista, contraditório, pois o que le­
varia uma comunidade negra a cultuar um santo "tipicamente branco "? 
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A resposta pudemos perceber nas entrelinhas das conversas que ti­
vemos com os moradores da vila' 1• Segundo eles, os antigos senhores 
de escravos, ainda nos tempos do cativeiro, invocavam o santinho 
português para que o mesmo encontrasse os negros foragidos e lhes 
desse pistas de como chegar aos mocambos da região. Por isso, os 
velhos negros procurara1n se aproximar do santo de Lisboa, elegendo 
o "senhor do responso" 12 como o patrono do vilarejo. 

Vale dizer, no entanto, que existe um complexo explicativo sobre a 
origem do Santo Antônio do Pacoval ou de como o santinho branco 
foi se fixar naquelas paragens tão recônditas. Em resumo, a história 
que ouvimos no Pacoval fala de um Santo Antônio de Massará, que 
teria sido encontrado no "oco do pau" de uma árvore chamada massa­
rá. As rezas fortes dos velhos mocambeiros foram ouvidas, tanto que 
o santo responseiro passou, desse tempo em diante, a proteger os 
negros do quilombo. 

A pequenina e rústica imagem que, ainda hoje, é cultuada na igreji­
nha da vila é a mesma que teria sido encontrada por ocasião da fuga, 
num lugar onde aqueles pretos viveram durante algum tempo, por 
quanto duraram as constante s incursões de recaptura realizadas em 
direção às cachoeiras do rio Curuá na trilha dos mocambeiros. A esse 
local eles chamaram sugestivamente de Mocambo de São Benedito, 
todavia , quando vieram residir na área da atual vila , o "pretinho cozi­
nheiro " foi destronado. 

Em meio a tudo isso, São Benedito , considerado o "santo dos pre­
tos", passou a ter uma devoção mai s específica , tornou- se um "santo 
de casa", cultuado na esfera don1éstica. No universo público espelha­
do pelo culto na capela, São Benedito ganhou um altar lateral na igreja 
de Santo Antônio .13 
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Reis do Congo e seus vassalos 

Mas , voltando a falar do ritual propriamente dito, é possível perce­
ber, clara1nente, uma divisão espacial do cortejo em duas embaixadas 
-uma Real, onde se vêe1n as míticas figuras do casal de Reis do Congo14 

acompa nhado por sete rainhas auxi1iares 15; e u1na outra, a dos "val­
sar" (valsares), que, simbolica1nente representa1n os "Vassalos Reais", 
em número de doze pares 16, aco1npanhados pela figura do Contra-Mes­
tre, uma espéc ie de "Vassalo Maior". A1nbas as embaixadas apresen­
tam-se ricamente vestidas - as mulheres de saias rodadas que espelhatn 
o brilho do tecido e dos enfeites, e os homens à lembrança dos mari ­
nheiros.17 

Nas cabeças trazem os "capacetes", espécie de coroa com modelo 
específico para homens e mulheres - o masculino vem adornado co1n 
penas de arara e fitas de cetitn multicoloridas; no feminino as penas 
são substituídas por flores, geralmente feitas de papel crepom ou de seda. 

Por tradição , os tocadores do cortejo não executam dança , por isso 
1nesmo constituem um grupo à parte com função única ; mas vale di­
zer que alguns dos valsares tocam pandeiro s ao mes1no tempo que 
dançam. Os instrumento s musicais utilizado s no ritual são violões, 
caixa, bumbo ou tambor e uma rabeca - ao que parece uma estrutura 
u1n pouco mais elaborada da tradicional banda de "pau e corda".18 Este 
conjunto é fundamental para a evolução rítinica do rito, promovendo 
a música como elemento especial da festa. 

Pelos lugares da memória 

Para que se possa entender o desenrolar do ritual do Marambiré é 
preciso observar a especificidade do espaço social da Vila do Pacoval , 
posto que o roteiro da dança-cortejo está fundamentaln1ente relacio­
nado aos espaços comunai s - capela, rua, casas, rio etc. Antes de mais 
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nada, o ritual é urna visita que se faz anualmente à história do lugar; é 
um dos laços que prendem a história à vida diária dos moradores , tanto 
no interior dos pequenos lares como no espaço da rua. Desse modo, o 
rito passeia sem preconceitos por esses diferentes lugares da memória. 

Precede a dança um ato litúrgico, uma espécie de missa, assim cha­
mada pelos pacovalenses; contudo, dele não participa o padre. Na oca­
sião o povo se reúne na capela que abriga, no altar-mor, a imagem de 
Santo Antônio, e no altar lateral, à esquerda, a imagem de São Bene­
dito. Em ci1na da 1nesa do altar são previa1nente colocados os adere­
ços e instrun1ento s musicais (capacetes e pandeiros) utilizado s pelos 
dançantes do ritual. 

A ditanzissa desenvolve-se de modo semelhante ao rito católico, mas 
se 1n a comunhão. A direção do ato é feita por uma pessoa que costu­
meira 1nente se encarrega da função 19 e, no momento destinado ao ser­
mão, este é subst ituído por comentários particulares de quem desejar 
participar e discutir acerca das três leituras bíblicas. O momento é 
especialmente importante para a comunidade, pois as pessoas partici­
pam espontanea1nente das discussões dos textos sagrados, estabele­
cendo ligação entre os tempos bíblicos e a vida cotidiana da Vila. 20 

Quando tern1ína a missa, o tocador do bumbo faz unia espécie de 
sina) co1n batidas con1passadas para reunir o grupo. Os integrantes 
apanha1n os adereços no altar , postando-se, mais ou 1nenos em for­
ma, para o início da dança. O Marambiré vai começar! 

Na seqüência é cantado o Fonna-Fonna, que se constitui no canto 
de chamada que antecede qualquer outra cantoria do ritual; o mesmo 
é destinado, evidente1nente, a colocar em forma os co1nponentes do 
grupo, antes que a dança propria1nente comece. Devidamente e1n for­

ma, o cordão canta o Deus te Salve , considerado um canto de ofereci­
mento de reza, ou seja, da 1nissa que foi celebrada no início do ritual. 

Este canto se parece por demais cotn os cantos dos tradicionais reisa ­
dos e congadas existentes pelo interior do Brasil; possui letra e música 
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re ligiosas sinton izadas co111 as práticas ex teriorí stas 21 do catolic ismo 
tradicional. 

"De us te salve casa santa , aiu ê 
Onde Deus fez a mora da , aiuê 

Iaiuê , iaiu ê 
Onde Deus fe z a rnorada, aiu ê 

Aonde mora o cálix bento , aiuê 
M ais a Hós tia Consag rada , aiu ê 

Iai uê i ai uê22 

' 
Mais a Hós tia Consag rada, aiuê " 

Este canto revela també1n a ajetivação do sagrado, muito própria 
do cato lici smo devocional, em verso s como: "Embaixo da cana ver­
de23, aiuê/ Tem um poço de água fria, aiuê/ Onde Cristo banhou o rosto, 
aiuê/ Fi lho da Virgem Maria , aiuê". O univer so simbólico deste canto 
parece bastante amplo - a si1nple s passagem de Cristo à beira de um 
riacho para lavar seu rosto cansado nos suge re uma analo gia com um 
momento imortalizado nas procissões católicas da Semana Santa , 
quando o Senhor do s Passo s, enfraquecido e co1n rosto desfigurado 
pelas torturas dos soldados romanos, é encontrado por Verôn ica , que 
limpa o seu rosto com um pano. A diferença é que , no contexto do 
Marambiré, a limpeza do rosto do Salvador se dá nu,n a situação co r­
riqueira, por isso não rememorizada na tradição litúrgica do catolicis­
mo . Além di sso, há uma evidente adaptação da passagem bíblica para 
o campo simbólico cotidiano da comunidade . O canto é longo e nele 
se encenam os primeiros passos de dança , assistidos com atenção pe­
los presentes. 

Encerrado o Deus te Salve e o conseguinte Forma-Forma, dá-se 

início à dança propria1nente dita , com o canto Atirei Peça de Légua: 

"At ire i peça de lég ua 
Ai! pela 1neia-noite em ponto ... " 
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Neste momento, o grupo se divide em duas rodas: uma caracteri­
zando a Embaixada Real (Rei e Rainhas) e a outra conformando a 
Embaixada dos Vassalos Reais (Contra-Mestre e valsares). No decor­
rer da dança as rodas são desfeitas e Rei e Rainhas fazem evoluções 
co1n ritmo bem característico, enquanto os valsares dispõem-se for­
mando duas alas, caracterizando o posicionamento inicial da dança. 
Entre estas alas se coloca o Contra-Mestre, que as orienta numa série 
de movimentos repetitivos e ritmados. Prosseguindo, o Rei de Congo 
desloca-se para a sua esquerda, seguido pelos valsares da ala direita~ 
do mesmo modo a Rainha, acompanhada pelos valsares da ala esquer­
da, enquanto as demai s rainhas evoluem nos seus respectivos lugare s. 

A pa11ir daí, ambas as filas dançam em sentido inverso ao posiciona­
mento original do cortejo, dando pequenos saltos ritmados, passam por 
detrás do Contra-Mestre e refa zem a forma que tinham no início . Está 
quase no fim da música e, evidente1nente, da apresentação, quando os 
valsares unem-se em u1na única fila e, i1nediatamente, voltam à posi­
ção original, ocasião etn que o Rei de Congo ergue sua "Vara de Con-

"' dão" e grita: "E h Savá! Quem falou, oficial?", anunciando o término 
(pausa) da dança. 

Todo esse complexo de evoluções rítmicas é repetido com algumas 
alterações específicas, quando da apresentação dos cantos subseqüen­
tes, os quais se inicia1n com um rit1no lento e, paulatinamente, vão 
acelerando-se até o finaJ. A exceção formal ocorre cotn o lundu (um 
dos cantos do Marambiré), que possui coreografia bastante diversa dos 
demais. 

Após o canto Atirei Peça de Légua, a Rainha do Congo toma a 
image1n de São Benedito nos braços e, juntamente com o grupo, sai 
da capela em cortejo, seguidos pelo povo da Vila, cantando Adeus, 
Adeus ou Ara Marcha, Marcha, assim chamados cantos de saída. 
Nestes cantos aparecem, muito visivelmente, a relação homem/natu­
reza, tanto relacionada à vida diária, terrena, como ao universo "ocul-
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to'' da morte. Alé1n disso, personagens co1n larga presença no folclo ­
re luso-bra silei ro aparecem revestidos por u1na adaptação ao enredo 
e à história do rito. Por exe1nplo , nestes dois trechos de Adeus, Ad eus 
(grifos nossos): 

"Minh a partida é ce rta 
Se eu morr er certo se rá 
A tua rnorte é certa 
Tua vida sent irá" 

"Qu ero ver no sso Alnzirante 2·i 

Serrador de p au espinho 
Dai-n1e força neste braço 
Como ao porc o no focinho " 

Esses cantos são executados por ocasião da saída do grupo dos 
vários locai s visitados. Na caminhada entre u1n e outro local é canta­
do o Cangulo ou Hoje é Noite (Dia) de Festa, tidos como cantos de 
caminhada . O tema do "cangulo" refere-se a u1n pequeno animal que 
parece situar- se entre o caranguejo e o siri , 1notivo sinôni1no de uma 
corriqueira cantiga de roda. 25 Por seu turno , o outro canto combina, 
em suas várias estrofes, versos correntes em outras 1nanifestaçõe s fol­
clóricas brasileira s26

, senão vejamos, respectiva1nent e: 

"O Cangulo não é peixe, 
Peixe ele não é 

Aiuê, Cangulo 
Aiuê , dorn do1n 

Ai! ele mora no buraco 
À espera da 1naré" 

"Hoje é noite de festa 
Noite de muita alegria 
Viva no céu e na terra 
Viva o pastor de Maria· ' 
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"Trê s pombos foram ao jardim 
Esco lher as nove rosa 
Trê s branca , três enca rnada 
Três ainarela e che irosa" 

Quando o grupo chega à frente da casa onde irá se apresentar, can­
ta o Dá-nze Licença , exatamente no momento em que entra no recin­
to. Este canto entrecruza a saudação à dona da casa com o que há de 
mais represe ntativo acerca da devoção familiar , qual seja , o oratório 
domé stico - morada onde estão simbolica1nente encarnados os san­
tos prot etores da Casa (grifo nosso) : 

"Dá-n1e lice nça 
Que cu quero entrar 
Quero ver a encarnação 
Que está no Altar" 

No interior da casa o cordão faz evo lução coreográfica acompanha­
do por cantos intennediá rios, que não possuem definição própria. Entre 
eles o São Benedito - uma hom enagem a mais ao santinh o preto~ Hor­
tolinda - que fala do trabalho diário na horta (horta linda) - "Plantei 
cravo, nasceu rosa, hortolinda/No ,neio do ,na,~jericão, horto/inda ... ". 
Há também o emoc ionante Adão e Eva, onde os negros cantam: "So-
1nos filhos de Adão e Eva/Ninguém pode duvidar, rneu Deus/Santa 
Maria valei-n1e/Ningué,n pode duvidar ,neu Deus", reafirmando , por 
meio do sagrado, a igualdade entre os homens . 

Aqui cabe uma breve reflexão pontual: se esse rito reflete o passado 
da escravidão e, 1nais do que isto , do cotidiano dos mocambeiros (in­
su rretos ao sistema), ele também 1nostra como os negro s escravos se 
pensavam co1110 gente humana (filhos de Deus) e nun ca incorporara1n 
o discurso coisificador da escrav idão. 27 

Alé1n de o grupo se apresentar e,n uma casa particular da vila, o cor­

tejo també1n pode se dirigir para a Rcunada28 
- um barracão específi­

co para festas dança ntes que existe no Pacoval. Por ser um lugar pú-
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blico, onde todo mund o pod e entrar independ entement e das intri gas 
pessoa is que ex iste m ern qualqu er comunidade , o espaço mos tra-se 
convidat ivo, da í que muita s pessoas vão ass istir à apresentação do cor­
dão, inclus ive sentando-se ein banquinho s e cadeiras nos espaços la­
tera is do rec into. No local o grupo dança 1nuito descontraidament e, 
bebe tarub á29

, cachaça ou vinho. Utn dado intere ssante que pud emos 
ob~ervar é que esse espaço parece ser o mais apropriado par a o gru­
po dançar o lundu. 

Ess a dança faz part e de um tipo de cantori a interm ediária, e é um 
n101nento muito especial do rito pelo envolvirn ento da ass istência com 
a dan ça, alé1n do que o bailado apresenta urna cor eogr afia especial , 
em que tod o o grupo desfaz a forma original e se aglomera e1n torn o 
dos toc ado res, enquanto o casal de Reis do Congo dança maj es tosa­
rnente e a Rainha a todo momento é cortejada pelo bailado do Rei . Da 
mesma forma, os valsares convida1n as rainha s auxiliare s para dançar. 

O lundu é considerado uma dança rnarcada por elemento s eminen­
temente sensuai s na expressão corpora l.30 Isto é sem dúvida perceptí­
vel no modo como o mesmo é apresentado no Pacoval , porém o eroti s­
mo exteriorizado pelos dançantes deve ser lido a partir da lógica das 
afetividades locais. Dizemos isto porque a forma estilizada do lundu 
apresentada em Belém pe los chamados grupo s parafolclór icos destoa 
formalmente daquilo que é visto no interior do Estado. 

Não quere1nos de1nonstrar aqu i nenhum ideal de "pureza " , apena s 
demonstrar o processo de reelaboração pelo qual passam os rito s po­
pulares e o folclore . No Pacoval, que nos interessa 1nais de perto, a 
eroti zação do corpo é colocada a público, a inti1nidade do casal e do 
leito matrimonial vai à rua, quando, por exemp lo, o ho1nem corteja a 
mulher com sua dança tentando aproxi1nar-se de sua sa ia, ao mes1no 
tetnpo em que ela responde co1n lambada s simbólica s sobre o rosto dele. 

No desenrolar da dança, elementos profundamente infonnais da 
co1nunidade são imbricados - as vidas íntimas, os desejos incontidos 
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postos "na rua" por ocasião do ritual, o inter esse das crianças pela 
festa 31, a observação atenta dos velhos que não são dançantes, até ele­
mentos essencialmente formais, como as hierarquias e o status ocu­
pado pelos brincantes na estrutura social do vilarejo. O lundu é mais 
um momento onde essas representações sociais podem ser captadas. 

Nu1n determinado momento da dança, as coroas do casal de reis são 
oferecidas a qualquer casal que esteja presenciando as evoluções do 
grupo para que dance o lundu. A tradição não aceita recusa , pois a 
mesma é vista como um sinal de desfeita para com o ritual. Esse é o 
único mo1nento em todo o Marambiré em que as pessoas que, costu­
meira1nente, não se apresentam como dançantes do cordão podem 
participar mais efetiva1nente do ritual, misturando-se com os compo­
nentes do cortejo, fazendo, por um momento, dissolver a estrutura 
ritual das embaixadas real e vassalar. 

A linguagem expressa nos versos do lundu sincretiza elementos 
folclóricos antigos com passagens cotidianas da Vila, ou ainda refe­
rentes à própria dinâmica do ritual como, por exemplo, nestes trechos: 

"Minha Senhora tenha dó de mim 
Vou amarrar meu cavalo onde tem capiin 
Co1n freio na boca para não co1ncr 
Com laço de fita para não beber" 32 

"Dançador que está dançando 
Tenha dó do tocador" 

"Menina que está dançando 
Não deixa a saia arrastar 
A saia custa dinheiro 
Dinheiro custa ganhar" 33 

Depois das várias visitas, já na hora do almoço, o cortejo se dirige 
a u1na casa específica, que se propôs previa1nente a oferecer o alimento 

como promessa a São Benedito. 34 

Na frente da casa, a Rainha de Congo, que, durante a caminhada, 
levava a imagern do santin ho preto, a entrega à dona da casa e da pro-
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n1essa, que a coloca em sua mão direita , sob re unia toa lha branca ca­
indo-lhe do on1bro, enq uant o na rrüio esq uerda mant é rn uma ve la ace­
sa. cotno un1 símbolo que ilumina o ritual e enseja louvor ao sant inho , 
ao que parece acolher os prese ntes numa união e1n torno da fé. Após 
a entrega do pretinho, o grupo entr a na casa, on de dança e ca nta an­
tes da realização do alJnoço. 

O almoço é uma parte i1nportantíssi1na da festa. A co mid a deve ser 
especialn1ente fe ita para o dia e deve diferir do al i1nento di ário da co­
munidade. No ca rdáp io, via de regra , é oferecido porco assado ou 
guisado , ga linh as coz idas, ou caças nobr es, co mo vea dos ou pacas . 
Acompa nham arroz branco e às vezes feijão, poré1n nun ca falt a a fa­
rinha de mandioca, qu e é serv ida dir etament e à mesa sob re a toalha. 
Para beber: água ou refrescos de frutas do lugar. 

Esse momento da refeição é aleg re , as pessoas co mem animadas , 
co nversa m à vontade. Depoi s gue todo s tennina1n de almoçar, o Rei 
de Congo benze a mesa, invoca ndo pa z, felicidade e muit a fartura 
àquela casa . Em seg uida , todo s os presentes entoam o Deus te Salve 
a Mesa, um ca nto de agradecimento da ceia. Lo go após o canto , a 
Rainh a de Co ngo apanha da s 1nãos da pro 1ne sse ira a imag em de São 
Benedito e todo s sae m em cortejo rumando para a capela, cantando o 
Mutu ca An gulê: 

"Mutuca Angu lê 
Paz , Paz" 

Seg undo a memór ia das pessoas do Pacoval , este ca nto revela o dia­
a-dia dos prim eiros esc ravos que fugiram para aquelas bandas em tem­
po s já muito rec uados. A mutuca angulê, a que se refe re o ca nto, se­
ria um in seto que os pretos enco ntr aram na reg ião do 1noca 1nbo e que 
os atacava co m certa freqü ênc ia, e rece beu esse nom e à lembr ança de 

,, 
um a pr aga se melhante do luga r de onde vieram na Costa da Africa 

(A ngo la). 35 
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Há também urna versão expl icativa segundo a qual o canto se refe­
re às crianças, que, quando atacadas pela s mutucas, corriam choran­
do em direção aos pais, gritando: "Mutuca angu lê, papai (paz, paz) ".36 

Seja corno for, nota1n-se aqui, c1aramente,j1ashes do cotidiano guar­
dados na memória social e ritual na comunidade. 

Ao cheg ar ao pequeno templo do vilarejo, a imagem do santinho é 
imediatamente colocada no altar. Neste momento cantam o Deus te 
Salve (uma versão diferente daquela cantada no início do Marambiré), 
considerado o canto de ofereciniento do sacrif"ício. Durante a entoa­
ção desse canto, os dançantes do Marambiré parecem ficar muito emo­
cionados, evidenciando em seus rostos singelas lágrima s. A própria 
melodia deixa transparecer uma tristeza melancólica, trazendo à baila 
a emotividade simbó lica em relação às agruras da vida diária, a luta 
cotidiana pelo sustento das famíJ ias e, fundamentalmente, o recurso da 
memória social em torno do passado do vilarejo (tempos do cativeiro 
e da luta pela liberdade) expresso nesses momentos rituais. ,, 

E claro que ao largo dessa leitura histórica , baseada na memória so-
cial, expressa na e1notividade interna ao rito, podemos inferir , antro­
pologicamente falando , que há no choro ritual um elemento de catarse 
social, um momento em que a comunidade re(moe), através do corte­
jo , o duro cotidiano de sua história passada e presente - é como se todo 
vilarejo usasse o ritual para chorar as agruras individuai s e coletivas, 
num contexto demarcado pela manifestação. 

Quando termina esse canto, o grupo vai até a margem do rio Curuá, 
cantando Para a Banda do Mar - "Para a banda do ,nar!vamos e,n­
barcar". Entram numa pequena embarcação para fazer um "passeio" 
pelo rio . Aqueles espaços comunais visitado s pelo cortejo, de que fa­
lamos anteriormente , estendem-se até as água s escuras do rio que 
banha o Pacoval , afinal, o rio é a grande estrada que liga a comunida­
de a seus vizinhos e ao "resto do mundo "; do rio eles tiram água para 
beber , cozer alimentos e para o banho, mas também retiram mito s, 
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cidades encantadas , onde, err1 te1npos ancestrais, foram parar algumas 
crianças da localidade levadas por cobras-grandes. 37 

/ / 

O rio também é uma lembrança da Africa, do mar da Africa, cami-
nho por onde chegara1n os pretos escravizados. Através do Marambiré 
a co1nunidade "visita" esse tempo do mar, da travessia da costa afri­
cana . A velha Dona Dica, aos 90 anos, nos disse: "Os antigo niocani­
beiro erani africano ... Eles vierani da África, quando os filho deles 
tavam. no can1po pegando ovo de ,narreca e os português garraram 
a pegá .fllho deles, e quando o pai vinha,n atrás deles, os português 
pegava o pai e trazia para Belém, 38 e de lá para Santarém 39 e dep ois 
prá Vila Curuá 40

, prá trabaiá, e depois saíram, subiram este rio Curuá 
e .forarn buscá melhora ... "41 

Mas, voltando ao passeio, ou 1nelhor à volta dele, os dançantes, na 
hora do desembarque, começa1n novamente a cantar o M utuca Angulê, 
como que numa alusão a uma nova chegada à terra da liberdade e a 
um tempo que ficou gravado com o si1nbolismo do pequeno inseto de 
ferrão. Depois do desembarque, é hora de voltar ao início de tudo. O 
cortejo se dirige à Capela de Santo Antônio para entregar o patrono 
do cordão ao seu singelo altar lateral. 

O Marambiré encerra-se com a união dos pre sentes cantando o 
Vamo Simbora, u1n canto que sintetiza muitas questões referentes aos 
significados ritualísticos do Cordão de São Benedito - o santo está de 
volta à sua morada , o que evidencia que a festa acabou e que todos, 
como que num movimento cicJíco, devem voltar à vida normal e ao 
trabalho. A festa é, assim, vista co1110 u111 ritual de passage 1n de cada 
ano comemorado na comunidade do Pacoval com suas especificidades, 
mas que não deixa de revelar o significado do Natal para toda a cris­
tandade. Mas obviamente, como procurei mostrar no esboço etnográ­
fico, o ritual ganha um sent ido próprio no grupo onde é cultivado - é 
o sentido que expressa a identid ade dos "Negros do Curuá" através 
da memória soc ial do vilarejo. 
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O canto diz Esteja (Tê) com Deus , mesmo que o Congo Rea] Afri­
cano, a i1nagem do torrão mítico , não seja como o que eles têm no 

/ 

Pacoval. E como se dissessem: fiquem todos com Deus , mesmo que 
o nosso Pacoval não seja como a África (Congo Real) de onde nós vi­
emos um dia. 

Notas 

"Va mo si1nbora que a festa acabô 
São Benedito na Casa ficô 

Aiuê, Tê cum Deu (Deus) 42 

O Congo Riá (Real) não co1no o meu 
Quem duvida o Sol quando nasce 
A Lua é tão bela e não sabe luzir "43 

1 U1na primeira versão bastante resumida deste trabalh o foi publi cada no 
jornal O Liberal, de Belérn do Pará, na manhã do Natal de 1991, sob o 
título "Natal é tenzpo de Marambiré". Na revisão e atnpliação do texto para 
esta publicação, discutimos algum as passagens do trabalh o com Mari a 
Angélica Motta-Maués, Anaíza Vergolino-Henry e Magda Ricc i, às quai s 
sou profundatn cnte grato. 

2 Professor do Dcparta1nento de História da Universidade Federal do Pará 
e Membro Titular da Comissão Paraensc de Folclore. 

3 Aqui cabe utn agradec imento muito espec ial a Maria Angélica Motta­
Maués por sua compe tência e eno nn e ge ntileza cm nos orientar na leitu­
ra de parte do material co letado na viage1n. Fora1n muitas e infindáveis 
as nossas conversas no Laboratório de Antropologia da UFPa. 

4 O Município de Alenquer pertence à microrregião política do Médio­
Amazonas Paraense ao lado de Faro, Juruti, Oriximiná, Monte Alegre, 
Óbidos e Santa rém, limitando-se co1n as três últi1nas cidade citadas. Dis­
ta 70 I quilômetros de Belé1n em linha reta e situa-se à 1nargem do rio 
Suru biú. A área do muni cípio é 22692 km2 e sua população foi estimada 
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en1 56 631 habitantes ( 1990), sendo que 26 979 oc upam a área urbana e 

29 652 ocupan1 a área rural. A Vila do Pacoval con tava ern 1986, segun­
do a avaliação da Sucan 1, co 1n 386 habitantes, que viven1 basicatnentc de 
suas roças de 1nandioca, caça, pesca, criação de galinhas e patos e da co­
leta da castanha-do-Pará (Bertolhetia excelsa). Na loca lid ade existe urn 
Co1nissário de Polícia que não recebe salár io pelo que faz; uma prof essoara 
pri1n,1ria que é paga pela Prefeitura de Alenquer. Até o período de nossa 
pesquisa, não existian1 luz elétrica nc1n água encanada no vilar ejo ( 1988), 
havia apenas un1 n1otor de luz que era ligado por ocasião das festas de santo 
ou hailes dançantes 1nais importantes da vila. O clima da região é trop i­
cal chuvoso, as formas de vegetação são a vá rzea e o igapó, nas ,freas ri­
beirinhas, e as florestas e cainpo s gerais, nas áreas de terra finne. As águas 
dos rios sobern seis 1nescs e descc1n seis 1neses. A subsistê ncia eco nôn1ica 
do povo de Alenquer se faz graças à exploração da castanha -do-Pará- co n1 
32,03 % da produção total paraense, alétn da bala ta, juta e pecuária. A pesca 
é muito variada, incluindo espécies muit o apreciadas co 1no o acar i, o 
tambaqui e o tucunaré (pe ixes de escmna), todos utili zados no consu1no 
int erno; os peixes lisos ou de pele são exportados para Belé1n e out ra s 
cidades . 

5 O Marambir é, co ,110 vários ri tua is rel igiosos do catol icis1no brasi lei ro, 
possui uma forte influ ência das tradições religio sas ibéricas (pe nso aqui 
especiahnenle no s autos natalinos, Tern os de Rei s e pa sto rinha s), poré1n 

urna análise etno-h istórica do ritual, 1nes1110 que de fonna introdutór ia, 
como a que esta111os per co rrendo neste art igo, mo stra a profunda co nver­
gência de referenciais variados no contexto dessa 1nanif estação. Os pró­
prios mora dores da Vila dize1n que o cordão "É coisa de santo" (refe rên ­
cia ao catol icismo), mas, ao 1nesmo te1npo, d ize 1n "Que foi ensinado pelos 
niocanzbeiros que vierani da África". É bc1n verdade que esses discursos 

são cons truções exp licativas para o rito , entr etanto elas estão perfeita 1nente 
context ua lizadas no processo hi stó rico de fonnação do catolic ism o popu­
lar brasileiro. E1n Santa Ca tar ina, foi notada a influência açor iana nos 

Ternos de Reis. Ver Osva ldo Melo, O Terno de Reis no folclore ca ta­
rinense, l 948; Etn Alagoas, fo i percebida u1na profunda ancest ralid ade 
africana nos Reisados. Vide Théo Brandão. O Reisado alagoano, 1953, entre 

outros. 
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6 Aqui es lou pensando na tradição-1nor dos prirneiros estudos de folclore, 
qual seja o da descrição de danças , folguedos e lendas como algo que está 
se ext ingindo e precisa-se sa lvar antes que desapareça. Veja , por exem­
plo , a tradição conso lidada por Sí lvio Romero no final do século passado , 
ou, ainda corn visíve is d iferenças, os traba lhos de Mário de Andrade nos 
anos 30 e 40 deste século. Para un1a leitura interessa nte desta questão ver 
Jacq ues Revel, Michcl de Certcau e Dominique Julia , "La beauté du 1nort: 
le concept de 'c ulture populaire' ", 1970. 

7 A 1nernória socia l aqui tcn1 o sentido de um discurso construído pela co-
1nunidade para relatar a sua histó ria, urn discurso que pode ser apreendi­
do de sde as tradi cionais entrev istas co1n os moradore s, indagando os sig­
nificados da festa, até a não rnenos tradicio nal observação atenta do ritual 
e sua apresentação. 

8 A co roa ção de reis negros era uma tradição forte nas irmandade s religio­
sas de "ho1n ens pretos" ou "escravos" no Bra sil Colonial, quando por 
ocasião das fes tas dos patrono s das irmandades se elegimn as figuras que 
iriam reinar dentro da confraria. No Pará ficou famosa a Irmandade de 
N. Sra. Rosário dos Pretos Mina (Freguesia da Campina) que anuahnen­
te rea lizava, en1 Belém, suntuosa s festas nas quais os monarcas iam em 
procissão pelas ruas 1nais itnportante s da c idade, recolhendo donativos para 
a innandade. Vide Ald rin Moura de Figueiredo, Os Reis de Mitui, 1992; 
também o clássico de Mello Moraes Filho, Festas e tradições populares 

no Brasil, 1979. 

9 Do mes1no modo que o termo "Marambiré", o significado de "Sangambira" 
não foi guardado pela 1nen1ória soc ial da co1nunidade; expressões que, 
portanto, estão carentes de uma investigação ctno-lingüística para que 
possamos avistar cotn 1naior segurança as con1plexidades que cercam esse 
rito. Há um canto na dança-cortejo que é considerado co1no um desses que 
"vieranz da África" com a "sabedoria dos velhos do Mocambo'' , segundo 
nos infonnou o senhor Joaquin1 Nogueira Monteiro (Joaqui1n Carolino) , 
o "Rei do Congo" (deL., 1988). A cantiga intitulada Mararnbirá diz: "Olha 

Maranzhirá, Atnbirá, Anzbirá!Bamha ô Arirê/Ê Orupembaxi/Olha Maranz­

birá/Ba11zba ô Arirê". 
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1 O É interessante dizer que Santo Antônio (de Lisboa) é o padroeiro da Ci ­
dade de Alenquer desde sua funda ção co n10 aldean1ento pela Ordctn dos 
Capuchos da Província da Pied ade, cm 170 l. En1 1758, por ordem do 
Governador e Cap itão-Gene ral do Estado do Gr ão-Pa rá Fran cisco Xavier 
de Mendonça Fu rtado. o chan1ado aldeam en to do Surubiú foi elevado à 
condição de Vila de Sanlo Antônio de Alenquer. Desde essa época, feste­
ja-se o sa nto e1n 13 de junho (sua data no calend,frio cató lico), por isso o 
Santo Antôn io cu ltuado no Pacova l ten1 outr o dia de devoção, o di a 13 de 
julho. 

11 Quando necessário, indi care mos no rodapé o no1nc de nosso info rm ante. 
Nesse caso, a história nos foi contada pe la se nhora Maria da Cruz de Ass is 
(Do na Cruzin ha), dezembro de 1988. 

12 É antiga a atribui ção do responso a Santo Antônio, pois acredita-se qu e 
ele te1n o poder de enco ntrar as co isas perdidas ou desapa recida s. Em ju­
nho, na époc a de sua festa , do dia I º (C írio) ao dia I 3 (dia da festa) re za­
se a Trezena de Santo Antônio, ocasião e1n que as pessoas necess itada s 
de auxílio invocam o poder do sa ntinh o de Lisboa. Na verdade, temo s de 
entender que os santos para o cato licismo popular possuem urna "potentia'' 
(po tênci a), ou seja, co 1no en tidade de devoção (arquétip o) são os 1nesmos 
en1 qualquer lugar (mesmo co nsiderando a história regionalizada de cada 
santo) , porém aqui na Terra há imagens 1nais poderosas e cu ltuadas que 
outras, ess as i1nagcns tê1n como que un1a ligação u1nbilica l co n1 os ver­
dadeiro s santos qu e es tão na Assembléia Celeste. Vide Peter Brown , The 
cult of saints, 198 1. 

13 A relação de "disputa " entre Santo Antôni o e São Benedito , n1ani festada 
nas atitudes do s fiéis, foi rnagistralm ente apresentada por Eduard o Galvão , 
en1 sua pesquisa c láss ica sobre Itá (Gu rup á-PA). Ne sse trab alho o aut or 
afinna que , apesar de Sa nto Antônio ser o padr oe iro da cidade, "São Be­

nedito é o mais querido na dev~ ção do povo" e que os devotos do sa ntinh o 
branco "p rocu ram dirin1ir-lhe o prestígio , afirmando-o 'sa nto dos pretos ', 
com a int enção n1anifesta de s ituar o seu cu lto co mo próprio a UJna co n­
dição soc ial inferior. Acrescentarr1 que ' não ten1 casa própria , vive ndo de 
favor na casa de Santo Antônio ', ou 'Sa nto Antônio é seu superio r , que 
pr eto foi feito para se rvir os bran cos"'. CL Santos e visagen.s, 1953, p. 32. 
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Yale dizer que, sendo o Pacoval uma com unid ade emine ntemente negra, 
a relação entre os santos não se coloca neste nível, pelo contrário, pensa­
mos que há toda uma estratég ia de aco rnodação das duas devoções no sen­
tido de evitar confl itos. 

14 A referên cia ritual à gênese africana nesse tipo de n1anifestação parece algo 
corrente. De todo modo , pode1nos dizer que há toda uma bibliografia que 
dá conta dessas tradições , cm diversas paragens do Brasil. Há referência s 
rituai s ao porto de sa ída de escravos da Áfri ca, cf. O.M. Trigueiro & 
Robe rto Benjainin , Cambindas da Paraíba, 1978; o 1nesmo ocorre em 
re lação à contracosta africana, cf. M.L .B. Ribeiro , Moçanibique, 1981; há 
ainda referências à "Á frica mítica " (lugar da liberdade) construída com 
as fugas de escravos no Bra si l, cf. A.M. Araújo, "Quilombo". ln Cultura 
popular brasileira, 1977. 

15 A figura da mu lher no ritual é algo muito especial - e1n termos dos per­
sonage ns da dança, a rainha é a mai s homenageada, inclusive com um can­
to que diz: "Rainha do Congo, para onde vais ?Namo no Rosário, espe­
rar Mãe de Deu5/Rainha do Congo Real, para onde vais ?Namo no 
Rosário esperar nzãe de Deus". Porém, em algumas Folias de Rei s de ou­
tros lugares do Brasil, co mo no sul de Minas, as 1nulheres são impedidas 
de participar da festa, pois, seg und o dizem os dançante s, "Os reis n1agos 
não trouxeranz consigo suas esposas", e alén1 disso "Nenhun1a nzulher vi­
sitou o presépio de Jesus". Cf. Gui lherme Porto, As Folias de Reis no sul 
de Minas , 1982. 

16 Aqui é ev idente a referência ao ro1nance História do Inzperador Carlos 
Magno e os doze pares de França, utna obra literária que exerceu enor­
n1e influência sob re o folclore bra sileiro, desde o cordel nordestino até os 
culto s afro-brasileiros, como o Tambor de Mina no Maranhão e a Mina 
do Pará, onde personagens desse fabulário são reecontrados como entida­
des religiosas. Vide Mundicarmo Ferreti, "Rei da Turquia, o ferrobrás de 
Alexandria?", 1989. Marlise Meyer encont rou, em Poços de Caldas-MG , 
um Tern o de Congo en1 que a figura centra l era a do Imperador Carlos 
Magno, acompan hado pelos seus doze pares da corte francesa. Vide "Nes te 

1nês do rosário", l 993. 
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17 Esse tipo de vestuário parece ser n1odelar para Congadas e Reisados pelo 
Brasil afora, e a utilização desses "fardões" deve ter a ver co1n a image1n 
representativa de guerras míticas e históricas que formn reelaborada s no 
contexto específico de cada ritual. São referências que vão das Cruzadas 
n1edicvais ao ro1nancciro ibér ico; veja , por exe1nplo, a história da Nau 
Cotarineta, que narra un1a travessia atlântica e1n situação trágica, passando 
por lutas históricas dcn1arcadas no contexto de cada ritual cspecifica n1ente. 
No caso do Maran1biré, un1a in1portante refe rência histórica recr iada é a 
que ren1ete à fuga dos escravos para o 1nocambo, que, de 1nodo diverso ao 
exe1nplo anterior, reflete UJna história particular do grupo cnvol vido no 
ritual. A bibliografia sobre os Congos e festas de Reis é extensa de1nais 
para ser 1nencionada co1n algU1n crité rio neste artigo. 

18 Gu ilhenne Santos Neves faz referências específicas às bandas de Congo, 
muito populares no folclore capixaba, e, pelo que percebetnos, próxi1nas 
à estrut ura do que vimos no Pacoval. Ver Bandas de Congo, 1980. 

l 9 Na época em que est ive1nos no Pacoval essa pessoa era Rai1nundo Peres 
Lopes ( o "Baré") - ele mant inha um contato tnais ou 1nenos infonnal con1 
a Paróquia de Alenq uer, de onde trazia o periódico rei igioso O Donúngo, 
da CNBB , uti lizado nas 1nissas em todo o Brasil e algumas vezes no 
Pacoval. 

20 Vide Ald rin Moura de Figueiredo, ln iage ns negras de uni rito branco , 
1994. Nesse artigo exam ina1nos com 1naiores detalhes a tnissa que é re­
zada na Vi la do Pacoval co1no preâtnbu lo para o ritual do Marambiré; nela 
"o mome nto que seria crucial e1n u1na missa católica - a liturgia eucarís tica 
- praticmnente não existe, posto que, pela falta da pessoa inves tida de 'po­
dere s' par a reali zar o presente ato , quebra-se a g rand e oração ( oração 
eucarí stica), a consag ração e a con1unhão - as três partes funda mentais 
desta etapa litúrgica. Apenas o encerran1ento tetn, corno não poderia dei­
xar de ser, o seu lugar na estrutura da liturgia, de fonna mais próxima à 
sua gênese católica" (pp. 3-4). 

2 1 Entende1nos por exterior iades do catolici s1no popular a utili zação central, 
nas festividade s religiosas, de nove nas, reza s, terço s, ladainha s, procis­
sões etc. na co nstrução de urna prática religiosa. O exter ior ao dogrna re-
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ligioso ocupa, nestes termos, mn lugar central na teologia popular. Ver a 
respeito, Riolando Azzi, O carolicismo popular no Bras;L, 1978; Alba 
Za luar , Homens de Deus, 1983, e Maria Luíza Marcílio, O povo na Igre­
ja do Brasil tradicional, 1986. 

22 Os ca ntos citados doravante serão apresentados apenas em alguns de seus 
trechos, escolhidos de acordo co1n o propósito deste artigo. 

23 O tern10 Cana Verde não é u1na sirnples construção para um verso 1nusi­
cado. Há referê ncias 1nuito seguras de que este era um termo coJTente no 
Brasil Colonial para invocar sanlos, co1no o Born Jesus da Cana Verde, 
que encontran1os cm jornais paraenses do século XIX, ou ainda nomear 
danças e folguedos populares pelo país afora, corno a Dança da Cana 
Verde, anotada cm Taubaté-SP por A.M. Araújo & M.A. Franccsch ini, 
Danças e ritos populares de Taubaté, 1948, pp. 35-38. No Maranhão tam­
bén1 existe a Dança da Caninha Verde, recolhida por José de Ribainar 
Viana (Papete). Cf. Música popular do Norte (Co1npact Disc), Discos 

Marcus Pere ira, 1976, faixa 14. 

24 O "almirante" pode ser a si1nples alusão ao nobre posto da Marinha, po­
rén1 essa é a patente de um dos personagens 1nais difundidos no folclore 
do Norte e Nordeste, via o romanceiro de Carlos Magno e os doze ... - a 
figura do Almirante Balão, arquiini1nigo do Imperador da Corte france­
sa. Correndo o risco da itnprccisão, percebemos urna grande analogia entre 
a i1nagen1 do "almirante" negro forte e brigão e a do personagen1 do ro­
tnancc medieval que possui o arquét ipo do mouro infiel, do pagão e do 
robusto guerreiro que lutou contra cristãos. Cf. Mundicanno Fcrreti, op. 

cit., l 989, p. 209. 

25 Ouvi1nos na cidade de Alenquer urna cantiga de roda n1uito popular c,n 
várias regiões brasileiras que dizia "Fui à Espanha buscar o nieu chapéu/ 
Azul e branco, da cor daquele céu/Olha palrna, palma, palma/Olha pé, pé, 
pé/Olha roda, roda, roda/Caranguejo peixe é/Caranguejo só é pe;xe/Ca­
ranguejo peixe é/Caranguejo sô é peixe/Na vazante da 111aré ... ". F.J. de 
Santa-Anna Nery anotou no Pará do século XIX un1a cantiga que tatnbém 
ouviu c1n Lisboa: "Caranguejo não é peixe/Caranguejo peixe é/ Caranguejo 
não é peixe/Na enchente da maré". Cf. Folclore brasileiro, 1897, p. 92. 

- 229 -



ALDRIN MO URA DE FIGUEIREDO. UM N ATAL DE N EGROS 

26 E1n Taubaté-SP, o senhor Juvenal Moreira Vítor cantou unia qu adr inh a que 

dizía: "Abaxei roseira branca/Qu ero tirá nove rosa/freis branca, treis ama ­
rela/Treis encarnada e cheirosa" . Cf. A.M. Araújo & M.A. France schini , 
op. cit., 1948, p. 36 . 

27 Essa visão do escravo coisíficado pela escrav idão , sem cha nce s, portanto , 

de rec riar o se u universo social a partir de suas próprias estra tég ias de 
convivênc ia co n1 sisten 1a, foi longainentc formulada e discutida por estu­

d iosos do tema nos anos 60, es pec ial1nente Fernando Henrique Cardoso , 
Octáv io Ianni, En1ília Viotti da Costa, Stanley Stein e Charles Boxer. Para 

uma críti ca vigorosa a esse 1node lo explicativo, ver Sílvia H. Lara, Ccun­

pos da violênc ia, 1988, cap. 4, e Sidney Chalhoub , Visões da liberdad e, 
1989, especia ln1ente a introduçã o. 

28 A viajante francesa Ottile Coudreau, que esteve no Pacoval em 1900, dis­

se en1 seus relatos que "a ranzada era utilizada 111ais freqüentemente do 
que se poderia irnaginar. (Nela) cada negro dançava para o santo de sua 
devoção . Cada negro não deixava de lançar seu pedido em. honra de sua 
santa , depois aconteceni as festas, e, et~lim, quando elas não mais exis­
te,n, inventa-se". E cont inua , co1nentando a relação entre a 11ússa e a fes­

ta po ste rior na rarnada: "Antes da dança, vai-se à igreja para rezar, Ilias 
é nec essário ver de que ,naneira: Eles parecenz. mais Lançar maldi ções 
ao Deus que eles invocanz. Dir-se-ia que eles lhe falani conzo se estives­
se nz encolerizados. Tenninada a reza ou se pr efe rir a admoestação ao 
Deus, as pessoas se reún e,n sob a ran1ada. Ini cia-s e coni o tarubá, e de­
pois casais aos pares se põeni a dançar ao toque dos t anzbores, enquan­
to os outros cantani e batent as ,nãos eni cadê ncia ". Cf. Ottile Coudreau, 

Voyage au rio Curuá, 1903, p. 20. Não te 1nos es pa ço neste artigo para 

1naiores co m e nt ários sobre o discurso etnocê ntrico da viajante, a cita­

ção aq ui é meramente ilustrativa. Para unia le itura rnais co1npleta dessa 

questão, rernetemos o leitor para o nosso O negro na fala do branco, 
1989, 3° cap. 

29 É um a bebida de origen 1 indí ge na feita a partir da 1nanclioca-brava ralada 

e depois posta para fennentar. O resultado é u1n ca ldo de cor ama re lad a e 

consistência rala que e1nbr iaga con10 u1na ,1gua-a rd ente. U111 dado inte-
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rcs sa nte de se r notado é que beber cachaça não é problema para a comu­
nidade quand o da rea lização de festa s religiosas (nem para ho1ncn s nem 
para 1nulhercs) . Nos Terno s de Re is urbanos a questão parec e ser u1n pouco 
dife rente, pelo meno s ao nível do di scurso. E1n Atiba ia-SP, os dançante s 
do Congo, em suas visitas às casas, acabava1n por beber muita cac haça 
of crccida pelos anfitriões, apesar de alguns dizerem que prefeririam re ­
fre scos e sucos. Cf. Élsic Girardcllc, Ternos de Congos (Atibaia), 1981, 
pp.110-1 J. 

30 O lundu aqui não tc1n relação co1n aquele tipo de canção satírica muito 
comu1n no Brasil co lonial e oitocentista. A analogia 1nais apropriada po­
deria se r feita con1 un1 tipo de dança de origem africana, popular ·cm vá­
ria s partes do país, ent re escravos e ho1ncns livres, e que inclusive ficou 
imortalizada nun1a das 1nais fa1nosas pranc has de Rugendas. No Pacoval, 
a dança a que assistin1os tctn rnuita se1nelhança co n1 aquela da gravura 
do viajante - o casal de dançantes, o ho1ne1n estralando os dedos à guisa 
de castan holas e os pequenos saltos do ho1nem cruzando as pernas. 

31 No Pacoval perceben1os que as crianças procuram imitar os adultos quando 
da ocasião das festividades 1nais i1nportantes da Vila. Pelo Natal elas or­
ganizan1 uma versão infantil - o Marainbiré das Crianças; em junho, na 
época do Boi-Bun1bá (versão paraense do Bumba-1neu-Boi nordestino), 

elas organizatn o Boi Estrelinha, onde só dançan1 as cr ianças. Isso é um 
dado interessante, pois parece assegurar a continuidade das festas e do in­

teresse da cornunidade por esses ritos. 

32 Essa estrofe fez- nos lctnbrar de uma passagen1 do ro1nance Helena (am­
bientado cm torno de 1850), de Machado de Assis, quando a personagem 

central, ern passeio co1n o n1ancebo Estácio, avista um preto por volta dos 
seus 40 anos e duas mulas. Sentado no capim ele comia uma laranja e dava 

as cascas para um dos ani1nais, enqua nto mostrava-se alegre con1 o pas­

satempo. A i1nagen1 evocada por Machado é interessante, nesse caso, para 
se pensar UJna das estratégias dos negros escravos para o descanso. No can­

to do Marainbiré, a construção ren1ete a um pedido do escravo pelo dó de 
sua senhora, pois que ele quando parasse não usaria dessa estratégia, in­

clusi vc in1pedindo o cavalo de ali1nentar-sc, fazendo isso en1 local apro-
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priado na fazenda. Cf. Machado de Assis, Obra Completa, 1986, v. l, p. 
297: para Uina excelente leitura desse romance soh o ponto de vista histó­
rico, vide Sidney Chalhoub, A histôrio 110s histórias de Machado de As­
sis, 1991. 

33 Enco ntra,n os u1na est rofe co n1 construção seme lhan te nu1na ca ntoria do 
Cordão de Passáro "Gua rá", de Manaus-AM, na qual a 1nulher di z: "Jâ 
fa-:. ll/71 ano que eu quero ir pro Ceará", ao que o ho1nen1 responde: "Ce­
ará custa dinheiro, dinlzfiro custa ganhar". Cf. Vicente Sal les (co nsu ltoria 

gera l). Música popular cio Norte (CD). São Paul o, 1976, fa ixa 16. 

34 A "pron1cssa" é algo absolutainente crucial no Mararnbiré, pois se o ritual 

tcn1 u1na 1nobilidade no espaço público que independe dos eventos que 
acontecc,n a ca da ano na vila (o cor tejo percorre os 1nesn1os can1inhos 
co1no de cos turn e), quando se refere à es fera do1néstica (pri1·ado) a ques­
tão muda de figura, pois o rit o cun1pre as estratégias de ca da ind ivíduo 
para co1n o santo (o Mararnbiré só irá se apre sentar na casa de u1n pro1nes­
seiro que es tiv er paga nd o sua pro1nessa por 1ne io do alin oço se rvido aos 
dançantes e1n louvo r a São Benedito). Essa relação da pro1ncssa co1n ri­
tuais desse tip o tarnb én1 é tratada por Carlos Rod rigues Brandão, Sacer­
dotes de viola, 1981, pp. 84-92. 

35 Entrevista feita co m o senhor José Santa Rita Monteir o (Sa nta Rita), de­

ze 1nbro de 1988. 

36 Entrevista feita com o sen hor Osvaldo Ramos do Nasc i1nento (Se u 

Roxinho) , dczemhro de 1988. 

37 Na pesquisa que fize1nos na co 1nunidade, vis itan1os todas as 9 1 casas do 
vilarejo, e ton1arnos dad os rela tivos aos quase 500 habitante s da vil a, e 
fica m os irnpr ess ionados que e1n n1uitas farnílias sern pre ha via uma histó­

ria de urna cria nça que teria s ido "encantada" por u1n bicho do " fundo ", 

ou da "mata", e nunca n1ais tnais havia apa rec ido. A questão é que, jun ­

ta rnente co rn cre nças I idas po r e les própr ios corno "vindas da África" , a 

cornun idade acredita qu e ex istem seres sob renatu rais - os encantados -

que vivem em c idade s subterrâneas ou subaq uüti cas e que levan1 as pes­

soas para ess as cidades; dize tn 1nais, que eles são "gente iguais nós ", po-
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ré1n, muilas vezes, apresentam-se sob a forma de animais, especialmen­
Le, hotos e cobras-grandes. Aqui é visível a confluência de referenciais re­
ligiosos diversos, posto que, alé1n do catolicismo afro-ibérico, aparecem 
em destaque na comunidade as crenças oriundas da pajelança amazôni­
ca. Para uma leitura desde can1po religioso, en1 outros contextos amazô­
nicos, vide Eduardo Galvã o, op. cit., 1953; Charles Wagley , Uma conzu­
nidade amazônica, 1957; Alceu M. Araújo, Medici na rústica, 1959; 
Napoleão Figueiredo & Anaí1.a Vergolino e Silva, Festas de santo e en­
cantados, 1972; N. Figueiredo, Pc~jelança e catimbô na regicio bragantina, 
1976, e Rayn1undo H. Maués, A ilha encan tada , 1977. 

38 Belé1n foi a cap ital do Estado do Grão-Pará e Maranh ão a partir do sécu­
lo XVIII, quando foi transferida a sede de São Luís. Desde essa época pas­
sou a ser o principal porto de entrada de escravos negros na Amazônia. 
Vide, para o século XVIII, Anaíza Vergolino-Henry & Arthur Napoleão 
Figueiredo. A presença aji·icana na Ama~ônia Colonial, l 990; para o 
sécu lo XIX, vide Vicente Sallcs, O negro no Pará sob o regin1e da escra­
vidiio, 1971. 

39 Santaré1n foi desde o século XVIII o núcleo urbano 1nais importante do 
Médio-Amazonas Paraense. Lá teria residido Dona Maria Macamhira, 
lembrada con10 a senhora do" escravos que fugiram nas prin1ciras levas 
para as cachoeiras do rio Curuá. 

40 Segundo Dona Dica , Maria Macatnbira teve propriedades fundiárias na 
Vila Cu ruá, utna localidade situada à 1nargem direita na região do Baixo 
rio Curuá. Lá escravos teria111 sido deixados à própria sorte pela senhora, 
por isso "e les o,,aíra1n", subindo o rio cn1 busca de utna vida 1nclhor en1 
li herdade. 

41 Entrevista feita con1 a senhora Rai1nunda Santana de Assis (Dona Dica), 
a partir das lcn1branças de sua avó, a n1oca1nbeira Maria Miquclina , de-
1e1nhro de 1988. Esse processo de recriação da África no Brasil foi trata­
do de rnodo interessante por Robert Slcncs. "Mal ungu Ngo1na vcn1 !'', 199 l. 

42 Essa fala parece rc1ncter ao n101ncnto inicial da grande oraçiio eucarí.Hica 
da n1issa cató lica, quando o padre pronuncia as palavras sagradas fa.len-
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do alusão à presença de Deus na n1issa: "O Senhor esteja convosco/ Ele 
está no meio de nós ... ". A apropriação da 1ncnsagc m litúrgi ca é muito 
evidente nessa passage1n final do cortejo, con10 se, ao fitn de tudo, hou­
vesse que ped ir a proteção de Deus para os dias co1nuns, setn festas etc. 

43 Os versos finais recorrctn a n1et~1foras da natureza para anunciar o fitn da 
festa naquele Natal. rcarinnando que ningué1n pode duvidar do 1novi1nento 
da vida - o sol vai nascer no outro dia, pois que a lu1. da noite apesar de 
bela não te1n forças para ilun1inar o mundo tal qual o sol. Depo is da lua 
vern o sol e, depo is, a lua e depois o sol. .. 
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ccntury . Therefo re, we try to penetrate into the n1eanders of one of thc 1nost 
i1nportant feasts of Christisnity - Christ1nas - and in its reorgan ization 
in thc daily life of an a1nazon quilombo, arrangi ng severa! te1nporalitie s, 
rccreating bib lical passages in thc light of black hu1nan exper ience in thc 
comrn unity of fugi tive slaves . 
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