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Ao reconhecer por lei o cardter multicultural e pluriétnico da nacéo, a
Constituicdo de 1988 marca uma ruptura importante com a ideologia dominante
anterior, que sustentava a idéia de uma miscigenacio cultural e biologica bem
sucedida e harmoniosa. A partir dessa data, o Estado admite oficialmente que
o periodo da colonizagio e da escraviddo causou sofrimento intenso a segmentos
particulares da populacdo e que esses crimes do passado deixaram seqiielas hoje.
Atesta isto o fato dos descendentes de escravos estarem entre os mais pobres e
os povos indigenas terem as suas terras e suas culturas ameacadas. As novas
orientagdes visam, entdo, elaborar politicas puiblicas para compensar e reparar os
danos junto as vitimas da violéncia que se encontram por isso marginalizadas:
os “indios” e os “negros”' terdo acesso a direitos diferenciados nas 4reas da
sadde, da educagio e do territdrio.

Nesse novo quadro, onde estd afirmado que a luta contra a desigualdade
social passa pela promocdo de grupos “étnicos” ou “raciais”, a implementacio
desses programas depende, em primeiro lugar, de um trabalho de identificacio
das populacdes as quais se aplicardo. Entre os critérios considerados, uma atengéo
especial estd sendo dada as producdes culturais enquanto simbolos de identidades
especificas — uma preocupagido que vai ao encontro do discurso das instancias
internacionais sobre o “valor da diversidade cultural”.
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Essa mudanca do olhar do Estado sobre o corpo social — e do tratamento
que o primeiro pretende aplicar ao segundo — nfo fica sem efeitos sobre populagdes
que, durante muito tempo, viram-se obrigadas a aproximar-se do modelo do
“branco”, entendido aqui enquanto figura do dominante portugués. Para estas,
trata-se agora de compreender e situar-se em relacio a um discurso oficial
incentivando as pessoas e 0Os grupos a regressar a suas supostas origens. Pois a
integracio a programas dirigidos as minorias implica identificar-se e ser
identificado a uma delas: para fazer valer o seu reconhecimento enquanto indios
ou “quilombolas”, os grupos sdo entdo encorajados a dar relevo a certas praticas
culturais que se ajustam as categorizacdes do Estado.

Como ¢ recebida essa nova leitura do social e como ela é incorporada 2
maneira pela qual os grupos se representam e apresentam aos seus interlocutores
institucionais as suas histérias coletivas e individuais? Pode-se supor, de uma
maneira geral, que isso leva a uma afirmacio mais “livre” e mais assumida da
sua identidade — j4 que ser indio ou negro é valorizado —, bem como a uma
melhor integragio social — em razdo dos bens e servicos ou vantagens aos quais
dao acesso os programas. Contudo, deve-se convir que certas situagdes podem
ser mais complexas, para nio dizer mais problemaéticas.

Com efeito, vincular-se a uma (nica categoria exige submeter-se a um
processo de “desentrelacamento” de diversas “raizes” ou genealogias —
principalmente branca, indigena e negra. Considerando esse processo, duas
perguntas relacionadas vém a mente. Qual é, em relacio a genealogia eleita
como a referéncia principal, o lugar simbdlico atribuido as outras que os grupos
reconhecem eventualmente, mas que doravante devem ser postas num plano
secundério? E o que acontece com as praticas culturais, sejam elas proprias a um
grupo social ou compartilhadas por boa parte da populagio, quando apreciadas
enquanto signos de “identidades étnicas” especificas e diferenciadas? Deverfamos
af integrar A andlise a dimensio religiosa das ditas préticas culturais. De fato,
nio é raro as expressdes religiosas, por exemplo dos cultos afrobrasileiros mas
também do catolicismo popular, serem vistas como manifestacdes culturais de
grupos sociais especificos. Nessa perspectiva, o religioso se sobrepde a cultura,
comprovando a diferenca. Porém, essa légica nio é sempre aquela que sustenta
o ponto de vista das populagdes e é possivel, como veremos, que, buscando a
afirmacdo da sua distingdo, estas estejam levadas a trabalhar a fronteira entre
religido e cultura no sentido de as separar.

Todas essas indagagdes implicam tomar em consideragdo, além da forma
como um grupo se pensa e afirma a singularidade de certas producdes culturais
e/ou religiosas frente a sociedade mais ampla — numa abordagem bastante classica
—, 0 impacto da nova interlocucio com o Estado na negociacio de um espaco
de representacdo por populacdes histérica e sociologicamente dominadas. Em
outros termos, 0 que nos interessa aqui sdo os processos de identificagdo® operados
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na interacdo com as categorias veiculadas pelos representantes dos poderes
publicos, e ndo as “identidades substantivas” das populacoes, apreendendo, desta
forma, o “étnico” como uma relagdo social entre outras.

Discutiremos essas questdes a partir do exemplo de uma vila situada a
aproximadamente sessenta quildmetros de Macap4, capital do Amapi, que é
considerada por todos (representantes das instituicbes, dos movimentos sociais,
etc.) como o “berco da cultura” amapaense: o lugar onde elementos “de fora”
sedimentaram-se, formando uma “cultura prépria” que depois se irradiou por
todo o Estado. Na verdade, esse “berco” é duplo. De fato, Mazagdo Velho
remonta sua ascendéncia a duas genealogias distintas reunidas pela histéria da
colonizacio da Amazdnia. Por um lado, é de conhecimento geral que a fundacéo
da vila data da vinda dos Portugueses no século XVIII e que a celebragdo da
festa de Sao Tiago comecou nessa época. Por outro lado, a vila aparece como
o lugar através do qual os negros afirmaram sua presenga no Estado, trazendo
com eles a danga do marabaixo. Essa narrativa sobre um enraizamento profundo
no passado demonstra uma consciéncia aguda da dimensio histérica no povoado,
relativamente rara numa regido onde a maioria da populagido se caracteriza mais
pelo extenso reconhecimento dos parentes colaterais (Lima & Alencar 2001) do
que pela invocac¢do da ancestralidade como critério de autoctonia.

Negros e “portugueses” estdo unidos no discurso pelos seus esforgos
insistentes para realizar a facanha de construir, a partir de nada, uma vila no
meio da selva amazdnica. Alids, as marcas culturais deixadas por uns e outros
sdo sinais fortes de que o “enxerto” funcionou. Todavia, eles ndo ocupam o
mesmo lugar na narracio. Pois se os Mazaganenses situam-se nessas duas
genealogias, operam um ordenamento entre elas que as transforma em dominantes
sucessivas da sua longa histéria: o passado seria inegavelmente portugués, mas
o presente seria incontestavelmente negro. Uma pergunta surge entdo, com
ainda maior acuidade devido ao fato do povoado encontrar-se na regidio de mais
densa concentragio da populagio indigena do pais: como entender que o indio,
figura da autoctonia por exceléncia, ndo aparega nessa retdrica visando a
estabelecer o carater remoto da existéncia da vila?

Para tentar encontrar alguns elementos de resposta, examinaremos, para
cada filiagdo simbdlica reconhecida pelos habitantes, os elementos indicados
como significativos, no intuito de mostrar como se constréi essa representacio
peculiar onde a continuidade e o enraizamento se afirmam através de uma
substituicdo assumida da referéncia genealégica — o que seria, nos termos do
Estado e dos militantes, uma mudanga da “identidade étnica”. Um dos efeitos
dessa forma narrativa parece ser o de contornar a obrigacdo de ter que escolher
entre categorias concorrentes (nesse caso, entre portugués e negro), e esquivar-
se da concomitante exigéncia de renunciar a uma delas na defini¢io da sua
identidade social. A incorporacdo enquanto parte de si daqueles que, no quadro
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politico atual, sdo definidos como Outros distantes, embasa-se na transformacio
das diferentes marcas “étnicas” em “bens culturais”, um processo que torna
possivel a sua apropriagdo simultAnea. Nessa perspectiva, poder-se-4 entao retornar
A questdo da auséncia do indio ao lado do portugués e do negro.

1. Passado portugués

A historia do Mazagio Velho é muito longa, é muito grande.
Comegou quando os Portugueses chegaram do Marrocos no século
XVIIIL.

Segundo informa o historiador Laurent Vidal (2005)°, a histéria de Mazagio
comeca ha mais de trés séculos do outro lado do oceano Atlantico, quando, em
1769, a Coroa portuguesa resolve, sob a pressio dos Mouros, retirar-se da costa
marroquina. Toma-se entdo a decisio de mandar as 436 familias da fortaleza de
Mazagio para a AmazOnia, que estava sendo colonizada. Entre 1770 e 1776, apds
demoradas etapas em Lisboa e em Belém do Pard em que se perde quase um
quarto do contingente inicial, 313 destas familias, com os escravos recebidos na
capital do Grao-Pari no lugar de soldos, chegam ao lugar onde esperam fundar
a Mazagdo americana. O propésito desse deslocamento de populagio €, portanto,
ocupar uma regido ainda virgem da presenca portuguesa, seja com o descimento
de indios, seja com a transplantacio de colonos. O local escolhido reflete esses
dois aspectos da colonizagio: a construcio da vila é planejada onde ja havia um
aldeamento indigena. Alids, o arquiteto Sambucetti desenha a planta do Mazagio
depois de fazer um mapa topogrifico e um levantamento do povoado de Santa
Anna. Substituindo habitantes indigenas por soldados portugueses, a coroa
entende, de forma patente, consolidar a sua posi¢do frente a cobiga territorial
de outras poténcias.

Os recém-chegados instalam-se num povoado cuja edificagio estd bem
adiantada, gracas & mobilizagio de uma mao-de-obra amerindia e apds a expulsio
dos antigos habitantes do vilarejo. Raramente na regido, a fundagdo de um
nicleo urbano testemunhou tio claramente uma vontade politica (Aradjo 1998)
e Mazagio apresenta no comeco da sua existéncia amazdnica todos os atributos
de uma vila colonial: convento, quartel, igreja, intendéncia. No entanto,
abandonada pelos poderes ptblicos a seu destino, confrontada a um meio ambiente
desconhecido, vitima de epidemias mortais e atormentada por lutas politicas
internas entre liberais e conservadores, Mazagio passa rapidamente por mais
baixos do que altos: em 1833, perde o seu estatuto de vila, e até o seu nome.
Pode-se dizer sem ironia que o novo — Regeneracio — deu sorte, pois a povoagio
recupera o seu primeiro nome em 1840 e é mesmo promovida a cidade em 1888.
Mas esse momento de melhoria nio durou muito, apenas até 1915 quando a
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sede do municipio é transferida para Mazagandpolis, a, aproximadamente, 30
quilometros de la. A vila, doravante conhecida como Mazagio Velho, s6 vird a
sair do seu isolamento com a construgio da estrada até o Mazagdo Novo (como
¢ habitualmente nomeado Mazagandpolis) nos anos 1950 e, sobretudo, com a
sua extensdo até Macapd nos anos 1970.

Dessa histéria, os habitantes do Mazagio Velho, hoje pequeno povoado
em torno de duas mil almas?, conhecem as linhas gerais. E ndo perdem uma
ocasido de insistir sobre a sua origem remota — no tempo e no espaco — € a sua
grandeza passada: “A vila foi muito grande, mas hoje ndo se vé mais nada”. O
que ainda se vé é um casardo que foi dividido entre os descendentes da familia
Ayres, certas paredes passando de taipa a madeira e o chio de parqué a lajota
a medida das reformas. O que também indica essa ocupagdo portuguesa antiga,
sdo as ruinas da “igreja velha”, escavadas em 2004 por uma equipe da universidade
de Pernambuco, coordenada pelo arquedlogo Marco Albuquerque (2004), para
aonde sdo levados os turistas. Todavia, para a populagio, o sinal o mais elogiiente
desse passado portugués é a festa de Sdo Tiago, celebrada desde 1777, durante
a qual é encenada a luta dos mouros e dos cristios que se encerra, é claro, com
a vitéria destes ultimos.

A festa realizada durante o més de julho é o0 momento “da volta dos filhos
do Mazagdo” que, por causa de estudos ou de trabalho, foram morar na capital
ou na sede do municipio. Nessa ocasido, a vila parece desabrochar: as casas se
enchem de gente, as ruas de camelds, os barzinhos fechados o ano todo abrem
suas portas, barracas vendendo comida sio montadas em qualquer canto. Por
outro lado, a infra-estrutura melhora consideravelmente: ambulincia, médico e
remédios sdo postos a disposi¢io, veneno contra mosquito é jogado, etc. Pois
desde os anos 1990, Mazagio Velho recebe, além de doacoes particulares, verbas
importantes da prefeitura e do governo do Estado para a organizagdo do evento.

Se a comemoracio estende-se sobre doze dias (16-28 de julho), poucos
sdo aqueles que participam do seu desenrolar completo (programacio esportiva,
baile da terceira idade) e assistem as novenas. A animacdo comega
verdadeiramente na noite do dia 24 quando, no baile de mascaras, os homens,
fantasiados de mulher e o rosto encoberto, encenam o momento em que OS
cristdos, introduzidos as escondidas num campo inimigo comemorando cedo
demais a sua vitdria, devolvem aos mouros os presentes envenenados
anteriormente recebidos deles. A movimentagdo atinge seu auge no dia seguinte,
25, durante a missa e a representacio da batalha onde se enfrentam na rua
principal os mouros e os cristios a cavalo’. Nesse ultimo dia, o nimero de
pessoas querendo prestigiar Sdo Tiago é tdo alto que a populagio da vila
quadruplica. Entre eles, constam jornalistas, fotdgrafos, socidlogos e “autoridades”:
prefeito, antigo e atual governadores, deputados, secretarios dos afrodescendentes.
Ja a festa das criangas, ou dos “pequenos”, que repete fase por fase a festa “dos
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grandes”, s6 conta com a presenca dos habitantes e parentes mais proximos.
Efetivamente, a partir do dia 26, as casas vio-se fechando pouco a pouco, os
funcionérios da prefeitura procedem a limpeza das ruas e a vila retorna a sua
vida pacata.

A afluéncia de pessoas movidas por motivos diversos (econdmicos, eleitorais,
turisticos, familiares) muda momentinea, mas radicalmente, as feicoes do povoado.
A festa é portanto uma fonte incontestavel de prestigio e a transformacdo da
vila nessa época — impressionante para quem a presencia pela primeira vez — é
acompanhada por uma grande visibilidade de Mazagio através de matérias nos
jornais, radios e televisdao. Por isto, os habitantes ndo hesitam em compari-la a
um milagre ou a uma beng¢do que vai se repetindo a cada ano: “O Natal estd
em julho.”

O reconhecimento social que a celebragio de Sao Tiago proporciona estd
fundamentado na crenca de que, nessa vila, atualiza-se regularmente um legado
dos primeiros habitantes a seus legitimos depositirios. Autenticidade, fidelidade
e tradigdo sdo assim as nogdes-chave do discurso. De fato, os mazaganenses sdo
muito apegados a essa heranca recebida dos antigos e julgam-na totalmente sua.
Todavia, paradoxalmente, consideram ao mesmo tempo que o passado ao qual
remete € obsoleto do ponto de vista da filiacio biolégica. E assim comum ouvir
dizer que os iniciadores da festa teriam deixado poucos descendentes na praga.
A explicagio dada é que, dispondo de mais condi¢des do que o resto da populacio
para fugir das epidemias que, vérias vezes, atingiram o povoado no século XIX,
foram embora para a capital ou para a sede do municipio. A medida que certa
intimidade se cria com a pesquisadora, os habitantes do povoado evocario
eventualmente um bisavé ou um tataravé que foi proprietario de escravos. Mas,
de entrada, a grande maioria nio se afirma como filhos, netos ou bisnetos de
portugueses.

2. Presente negro

A civilizagdo entrou por Mazagido Velho. Somos da raga africana. O
marabaixo é uma manifestagdo cultural que vem do Marrocos. Nao
é ramo; € raiz.

Hoje em dia, boa parte da populagio se declara descendente dos africanos
que chegaram junto com os portugueses. Os habitantes ligam portanto sua
histéria, antes de mais nada, aquela dos negros, escravos ou nio, que nio
tiveram a opcdo de fugir das epidemias mencionadas acima, permanecendo no
lugar. Sabem que os portugueses pobres compartilharam esse destino, mas
enfatizam o fato de que acabaram “se misturando”, como se no decorrer das
unides 0 negro tivesse “absorvido” o branco. Sustentam, por outro lado, que
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certos negros conseguiram escapar das doencas, encontrando-se na origem das
vilas proximas, algumas sendo fundadas como quilombos. Com essa narrativa,
fortalecida com a crenca de que o Marrocos é povoado de gente de pele escura,
pois estd na Africa, o Mazagio Velho firma-se como vila negra® e coloca-se na
origem dos lugarejos vizinhos.

Aqui também, a representacio da linhagem combina histéria, religido e
cultura. Com efeito, desta genealogia negra, testemunharia o marabaixo, uma
danca a respeito da qual circulam diversas versdes, mais complementares do que
excludentes. Numa primeira, diz-se simplesmente que ela foi trazida pelos
africanos do Marrocos, onde recebia o nome de coco A segunda ji propde
esclarecer o porqué dessa substituicio, portanto uma etimologia para a palavra.
Encontrar-se-ia na decisio de uma velha mulher de chamar o coco de marabaixo,
depois de um negro escravo, protestando contra sua deportacio, deixar-se morrer
durante a travessia e seus companheiros jogarem-no na 4gua, o corpo indo entio
“mar abaixo”. A dltima narrativa focaliza-se mais na explicacio da maneira de
dancar o marabaixo: o passo ndo pode ser leve, mas sim arrastado, pois quando
atendeu ao pedido dos negros querendo um dia de folga para festejar o Divino
Espirito Santo, “a rainha” mandou tirar as algemas das mios, porém nio dos pés
antes de deixd-los subir no barco.

O marabaixo é, desta forma, claramente associado a celebragio de uma
figura catdlica, e é principalmente nesta ocasido que ele é dancado. A festa tem
uma duragdo quase tdo comprida (16-26 de agosto) quanto a de Sdo Tiago,
comportando um ciclo de novenas e varias alvoradas de madrugada. Como em
outras partes do Brasil, desenrola-se em torno da coroacdo da imperatriz cercada
das suas “empregadas”, do sorteio das figuras para o outro ano, o inicio e o fim
da festa sendo marcados pelo levantamento e a derrubada do mastro. A organizagio
da festa do Divino Espirito Santo depende por inteiro da boa vontade dos
habitantes; ndo aparecem turistas, nem “autoridades”, a excecdo de alguns
militantes negros, e os raros visitantes sio parentes do Mazagio Novo. Por essas
razdes, a comemoracio de agosto é dita como sendo “mais da comunidade” do
que a de julho. A animagio estd no auge no dia 23 a noite, durante o baile que
abre com marabaixo para depois continuar no “som mecanico”, e no dia seguinte
quando as mulheres — vestidas de um saido proprio para fazer evolugdes —, bem
como os homens e as criangas, deslocam-se da manha até o fim da tarde de casa
em casa, sendo-lhes oferecidos comes e bebes. Um carreteiro acompanha a
procissdo com um tonel de gengibirra, bebida feita de abacaxi, gengibre, cachaga
e acticar. De uns dez anos para c4, aqueles que ainda agiientam podem continuar
no marabaixinho que acontece ainda nas ruas no dia 25 e nas casas particulares
no dia 26.

Sobre a relagdo entre a festa catdlica e a danga, as leituras sdo diversas
e até divergentes. Alguns afirmam tratar-se de uma “manifestagdo negra num
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espago branco”. Outros sustentam que a celebragio do Divino Espirito Santo
situa-se “dentro” do marabaixo. Outros ainda, certificando que a danca sempre
ficou “fora” da religido da igreja, declaram que é uma festa profana para
homenagear um santo. As interpretagdes variam, portanto, da absor¢do do branco
pelo negro, ou do negro pelo branco, a uma tentativa perceptivel de separar os
dois universos.

Apesar desses agenciamentos diferenciados entre o que seria do “branco”
e o que seria do “negro”, um fato é seguro. Hoje, o marabaixo é um referencial
essencial para o Mazagdo Velho: é o selo da autenticidade presente da genealogia
negra, da mesma forma que a “batalha” é considerada como a prova legitima de
um passado iniciado pelos portugueses. Todavia, se o Mazagdo Velho sempre se
orgulhou do seu legado portugués, a sua consciéncia negra é recente, datando
do fim dos anos 1990: “Antes, os velhos nfo falavam em tradigdo. Antes era o
dia a dia. Ninguém se preocupava em cantar a histéria do povo negro”. O slogan
impresso sobre algumas camisetas, proclamando que “o marabaixo nio é rama,
¢ raiz”, confirma que, durante muito tempo, a danca apareceu como uma
manifestagdo cultural secundéria, uma simples lembranca que escravos vieram
da Africa para a Amazonia.’

O material colhido sugere que a representagio negra do Mazagio Velho
atual se deu através de um processo duplo: a construcdo da indissociabilidade
do marabaixo e da festa do Divino e a inversdo da ordem de importincia entre
ambos. Com efeito, até nos anos 1930 (i.e., bem depois do fim das epidemias,
quando os portugueses ji teriam indo embora), existia, em maio, uma
comemoracdo dita “dos brancos” sem a danga. Com o seu desaparecimento, s6
continuou a festa “dos morenos” ou “dos pardos”, em agosto, na qual o marabaixo
acompanhava a celebracio do Espirito Santo. Apés um periodo de desafei¢ao
nos anos 1950-60, a festa é reativada localmente por um grupo de senhoras.
Dizem os habitantes que é nesse momento que a gengibirra fez a sua aparicéo,
ninguém sabendo mais preparar o alud de milho verde. Nos anos 1990, a danga,
e nio a festa do Divino, recebeu um novo impulso quando alguns integrantes
das novas geragdes mostrar-se-iam preocupados com “a falta de interesse dos
velhos em transmitir as tradi¢des”. Essa mudanca na lideranga — dos velhos para
0s jovens — trouxe repercussdes para o marabaixo: entre outras, as criangas
obtiveram o direito de participar, a roupa ficou “padronizada” e novos passos
(geralmente do carimbd, mais animado) foram incorporados. O fortalecimento
da identificacio com a genealogia negra ocorreu nessa época, quando o produtor
de uma banda da capital incentivou o grupo em gravar um CD, o que sera feito
em 1999. Abriram-se, a partir dai, possibilidades de “mostrar” o marabaixo
paralelamente as outras festas catdlicas no Mazagio Velho, bem como em
espetdculos organizados em Macapa no espaco concedido pelo governo Capiberibe
4 Unifo dos Negros do Amapa (UNA).
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3. Uma tentativa persistente de separar a religidio da cultura

Se os habitantes reconhecem que tanto a festa de Sdo Tiago quanto o
marabaixo sdo ligados a uma celebragdo catdlica, considerando cada parte como
indispensivel ao sucesso da outra, estio também empenhados em tentativas para
determinar uma diferenca entre esses elementos contiguos e para pensar a sua
natureza. Percebe-se uma preocupagio andloga em definir limites entre, por um
lado, o aspecto propriamente religioso, i.e. a missa e as novenas, e, por outro,
os eventos ocorrendo fora do espaco ritual, isto é, a batalha ou a danca.

No caso do marabaixo, o termo contraposto ao de “religiao” é geralmente
o de “profania”. Com essa nogdo, indica-se que a danca nio tem finalidade
sagrada. Mesmo durante as alvoradas, quando ¢ realizada nas paradas em frente
ou dentro das casas das festeiras onde se encontram altares com figuras de
santos, nio deixaria de pertencer ao dominio secular. O consumo de alcool,
fortemente aconselhado, é apontado como um dos elementos incompativeis com
aquilo que a populacdo entende por atitude apropriadamente religiosa. No
entanto, o grupo do marabaixo encarrega-se também de certas atividades
(torrefagdo do cacau, bolo do Divino, etc.), remetendo diretamente ao preparo
da festa catdlica, fundamentais para a sociabilidade dos seus integrantes. Logo,
a celebracio do Divino acaba sendo tdo essencial para definir o marabaixo
quantos os comportamentos festivos mencionados. Constitui-se desta forma um
continuum do lado religioso “branco” até o lado profano “negro” sem ruptura
marcada, comportando apenas interpretacdes diversas e matizadas de como os
dois se relacionam.

No caso de Siao Tiago, a distincdo se efetua em termos préximos de
“religiio” e “cultura”, mas o processo leva a construcio de uma oposi¢io muito
mais rigida, a partir da qual se defende a definicio de esferas de ag¢do autdnomas
e de posi¢des antagdnicas no campo social local. Assim, a religido seria da
responsabilidade do ministro da eucaristia, representante local do padre, que
exerce a sua autoridade entre as paredes da igreja e em 4reas onde
momentaneamente se executam atividades religiosas, como o palco erguido para
a missa no dia 25 de julho. Quanto a cultura, remeteria a tudo o que acontece
na parte exterior do edificio catdlico. Nessa divisdo, a “batalha” realizada nas
ruas encontra-se subtraida do dominio da instituigdo eclesidstica e dos seus
delegados. Desta parte “leiga”, a Associagdo Cultural da Festa de Sao Tiago,
recém formada (2005)% e devidamente registrada no cartério, pretende assumir
o controle. De certa forma, pode-se dizer que a “batalha” teve mais éxito do
que o marabaixo do ponto de vista da sua emancipagio da dimensdo religiosa.

Portanto, na mesma vila, o trabalho visando decompor praticas religiosas
compardveis — na medida em que as duas comportam manifestacdes situadas
dentro do espaco catélico e outras fora dele —, para distribuir os elementos
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identificados em classes diferentes, tem conseqiiéncias opostas. Num caso,
permaneceu um sistema aceitando variagdes e acomodagdes enquanto que, no
outro, gerou — ou traduziu — intensos conflitos. Nao se pode atribuir a aparicdo
da discordancia somente a diferenciagio mais ou menos avancada das instituicdes
locais encarregadas da organizacio dos eventos. Com efeito, a transformacio do
legado portugués num bem cultural, argumento principal para arranci-lo do
ritual religioso, é também um fendmeno presente no caso da heranca negra: o
grupo da danca tem na Associagdo Raizes do Marabaixo, constituida h4 uns oito
anos, um instrumento equivalente 2 Associacdo Cultural da Festa de Sdo Tiago.
Além disso, as duas atuam tendo por lema a necessidade de “valorizar a cultura
que é nossa’.

O que chama aqui atengio é que o conflito surgiu em torno da oposi¢io
entre sagrado e profano quando a discussdo ficou no 4mbito de uma dnica
genealogia, e ndo quando se tratou da relacdo entre duas linhagens reconhecidas
como distintas. Apesar do andamento da pesquisa nio autorizar ainda responder
por inteiro, algumas perguntas merecem desde ja ser levantadas. Serd que o
grau de operacionalidade do trabalho para separar a religido da cultura se
explica pelo lugar especifico ocupado por esses discursos sobre as praticas rituais?
E possivel, nesse caso, considerar que a razio principal reside nos imperativos
particulares aos quais cada um deles estd submetido? De fato, o marabaixo e a
festa de Sao Tiago diferem pela posi¢io que lhes é atribuida na representacio
do grupo. O marabaixo corresponde a uma narragdo sobre si mesmo para os dias
de hoje. A singularidade social é enunciada num registro “étnico”, um “nos”
diferente do mundo de fora, e até em oposi¢io a sociedade dominante. O
discurso sobre Sdo Tiago ndo estd sujeito ao mesmo tipo de exigéncias, jaA que
a festa é associada a uma genealogia que nio é aquela que os habitantes
reconhecem para si. Trata-se aqui de ser reconhecido como legitimo depositario
de um patrimonio representando aquele que é definido como o Outro. A
afirmagio da distingio da vila ndo diz respeito a uma identidade diferenciada
por natureza, mas sim a uma exclusividade detida pelo povoado sobre uma parte
da cultura do “branco” portugués. A dimensio reflexiva se concentra desta vez
sobre o que o povoado (“nés”) ja foi no passado.

A observacio nos incita a levar em consideracio o tipo de representagio
populacional atribuido pelo Estado a esses “bens” enquanto simbolos de
identidades especificas: a festa de Sdo Tiago é tida como a maior e a mais
antiga manifestagdo cultural popular do Amap4d’, enquanto, por sua vez, o
marabaixo é associado ao talento e 4 memdria de um segmento particular da
populagio, i.e., os negros. A primeira conta portanto com um poder de
identificacio maior por parte da populagio e de um respaldo incomparivel em
termos de prestigio. Nao é um acaso que a festa de Sdo Tiago apareca como o
simbolo do Estado, o que se reflete na vinda das “autoridades” e num
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financiamento crescente pelos poderes piblicos estaduais e municipais conscientes
das suas eventuais conseqiiéncias politicas. Para o Mazagdo Velho, a genealogia
portuguesa tornou-se literalmente sindnimo de riqueza simbdlica e, embora
limitada, material. A interferéncia cada vez maior do “exterior” na festa de Sio
Tiago é provavelmente um dos motivos do surgimento de pontos de tensdes
fortes e de conflitos de interesses entre diversas fac¢des na vila. O
desentendimento, e até a briga, entre a diretoria da igreja e a associagio
cultural, que se coloca como o legitimo receptor do beneficio material da sua
organizacio, corresponderia a tentativas de controlar a recepgio desses recursos
em nome da “comunidade”. Seria desta forma um efeito socioldgico.
Voltando ao marabaixo, é possivel sugerir que, por comparacio, a dita
identidade negra, apesar de reconhecida pelas autoridades e hoje reivindicada
pelo grupo, permanece secunddria, particularizada para nio dizer marginal, numa
sociedade cujo referencial principal continua sendo a figura do branco portugués.
No fundo, o statu quo é mantido. Pois paradoxalmente, apesar de alguns
habitantes certificarem que os universos negro e portugués se mantém separados,
a justificacdo Gltima da pratica da danca negra encontrar-se-ia no pélo do qual
a principio se esperava que quisesse se autonomizar: a religido do colonizador
portugués. Festa profana, o marabaixo é concebido como uma homenagem feita
a um santo catdlico e a sua estrutura — o seu roteiro, o seu ritmo — lhe é dada
pela celebragio do Divino. Alids, as estdrias em torno das condi¢des da participacio
dos escravos a festa, preenchendo o papel de mito fundador, reforcam essa
associagdo intima. Sem a cerimdnia catdlica, o marabaixo seria um carnaval fora
de época, um mero espetaculo folclérico que ndo permitiria a atualizacdo eficaz
— isto é, que lhe conferisse uma indiscutivel dimensdo sagrada — da afirmacio
de uma identidade singular. A genealogia negra simbolizada pelo marabaixo
permanece assim amarrada em todos os casos ao universo de referéncia portugués
e a suas festas catdlicas. No maximo, a relacdo hierdrquica pode ser afrouxada,
a sua ordem sendo aparentemente revertida para fazer do catolicismo um pretexto.
A situagdo do marabaixo, no entanto, pode vir a mudar, com a atuagio
do governo através da secretaria dos afrodescendentes, que atribui verbas para
a organizacido das festas, e a difusio do discurso sobre o patrimdnio imaterial,
oferecendo outras fontes de recursos. Novas perguntas surgem entio. Serd que
a organizacdo de espetdculos de marabaixo na capital, a gravacdo de CDs e os
trabalhos de indmeros estudantes e pesquisadores documentando e comprovando
a identidade negra do Mazagdo Velho modificardo substancialmente a
representacio atual de uma sociedade branca com encraves negros limitados?
Qual € o risco de levar a uma mera folclorizagao da danga, deixando de considera-
la com o devido sério como uma entrada propicia para entender as diferentes
dimensdes da vida social (nfio somente cultural ou religiosa mas também
econdmica, politica, etc.)? Ndo devemos temer, nesse caso, que, mais uma vez,
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sejam reconduzidos certos aspectos da imagem do negro (futil, brincalhio, etc.),
condenando as pessoas a se espelhar no esteredtipo apresentado a elas pela
sociedade dominante? E quais serdo as incidéncias desse processo sobre as relagoes
entre os moradores de uma vila “negra” e outros habitantes da regido, as vezes
parentes, associados a outras categorias — ou a nenhuma?’

4. Indizibilidade amerindia

No contexto de uma polarizacdo entre, por um lado, branco, portugués,
passado e, por outro lado, negro, africano, presente, a figura do indio é totalmente
excluida. Apesar da vila ter sido construida no antigo sitio de um aldeamento
indigena por uma mao-de-obra amerindia e embora, quando solicitados, os
habitantes indicarem elementos atestando esta ocupagdo (tragcos de malocas,
lembranca de taperas abandonadas, pedacos de ceramica, etc. ), nfo se conserva
uma memoria vivaz de encontros e trocas. No que tange a histérias familiares,
poucos no Mazagio Velho sio aqueles que mencionam um ancestral indigena.
Entre eles, estd a Dona Maria Barriga que fala de uma avé materna tapuia, e
de um bisavd “indio”. Outra exce¢ido é Rozicema que sabe que seu pai “vinha
dos indios” e que o seu avd paterno era “indio mesmo”. Por fim, a Dona Olga
diz que sua avé materna era mameluca, sem que saiba, diz ela, o significado do
termo; o0 que tem certeza, no entanto, é que tinha a pele clara. Para o resto da
populacio, os indios, cuja existéncia se reconhece num passado remoto, sempre
se mantiveram a distAncia, morando na beira dos rios ou afastando-se na floresta
a medida do avanco dos brancos e dos negros.

Para entender o porqué dessa escassa referéncia numa regiio que concentra
a maior porcentagem de populagdes indigenas do pais, é preciso considerar as
representacdes geralmente associadas ao “indio”. A opinido de uma funciondria
do Museu Sacaca (museu encarregado de divulgar as pesquisas realizadas pelo
Instituto de Estudos e Pesquisas Cientificas e Tecnoldgicas do Estado do Amapi
- IEPA) em Macap4 receberia, sem ddvida, a adesio dos habitantes do Mazagio
Velho: “Fico chocada dos paraenses verem a gente como indios. Ninguém quer
ser indio. Os preconceitos do pessoal do Sul, a gente espera, mas nio do pessoal
do Norte. Somos todos nortistas”. Neste discurso, a vitima do preconceito nio
¢ o indio com o qual ninguém quer ser confundido, mas o nortista amalgamado
ao indio, como se esse fato em si fosse o supremo ultraje.

As razdes da rejeicio tornam-se compreensiveis levando em conta as
descricoes do que € ser indio para os habitantes do Mazagdo Velho: “o indio
come carne crua, anda sem roupa”; “a gente nio entende ele”; “é esquisito,
brabo, perigoso”; “é um bicho do mato”. O indio, afirmam em substancia,
diferencia-se deles na lingua, nos habitos e na moradia. Ora, os tragos usados
para caracterizd-lo desenham o que seria o pdlo oposto de uma humanidade



BoYER: Passado portugués, presente negro e indizibilidade amerindia: o caso de Mazagio Velho 23

falando a mesma lingua, comendo alimentos cozidos e morando em povoados. A
representacio do amerindio enquanto selvagem vivendo longe da vila, nas
“reservas”, coincide dessa forma com a figura do Outro por exceléncia, afastando
qualquer possibilidade de imaginar um eventual elo entre eles e nds: uma
identificacido positiva a ele ficou inconcebivel. Com toda certeza, a populacio
indigena sofreu das doengas e as guerras trazidas pelo colonizador. Mas, na
verdade, “sumiu” também devido a politica assimilacionista dos governos
sucessivos. Por exemplo, numa vontade deliberada de povoar os seus novos
dominios, a Coroa portuguesa, no século XVIII, proibiu o uso do termo caboclo
para designar os filhos da unido entre amerindias e portugueses (Guzman 2006:74),
estes tendo sido incluidos na categoria branco: a “brancura” desta forma
predominou sempre frente a “indianidade”.

O projeto dos dominantes para os africanos e seus descendentes foi outro:
antes da aboli¢do, marcar uma diferenca irredutivel para justificar a sua
escravidio, e depois dela, manda-los de volta ao continente de origem ou diluir
a presenca negra com a importacio de um contingente europeu. A ascensio
social, resultando na integracio a categoria branca, deu-se aqui através de
estratégias matrimoniais e esforcos individuais, a necessidade econdmica (a
producio e a reproducio da sociedade) prevalecendo sobre os interesses politicos
(superestimar as estatisticas de povoamento). No entanto, é provavel que, durante
o periodo pré-abolicio, vigorou, para os filhos de negros com indios, um sistema
anélogo de absorcdo dos segundos pelos primeiros para manter o contingente de
mao de obra escrava.

J4 que, para as autoridades, a “indianidade” sempre foi subjugada pela
“brancura” ou pela “negrura”, o retrato do pais acabou saindo essencialmente
em branco e preto. Pode-se entdo perguntar em qual medida, quando os
mazaganenses falam dos seus parentes mortos, de pele clara como brancos — e
até daqueles de pele escura como negros —, nio subsistiria algo assim como um
eco dessas politicas, formais ou informais, do passado?

Seja 14 como for, no contexto atual da reivindicagdo da genealogia negra,
o problema para os habitantes da vila nfo é a “selvajaria” dos seus ascendentes,
mas sim o do seu estatuto social numa vila que todos sabem ter sido um lugar
de escraviddo, numa época triste e dificil. Nesse ponto, é notavel que os
mazaganenses tendem a minimizar os maus-tratos e o sofrimento causado a seus
parentes. Declaram muitas vezes que os donos trataram “com dignidade” os seus
escravos, sublinhando que a maior parte deles foi “doméstica” e ndo “bragal”.
Atrds dessa diferenca de atividade econOmica, uma tida como mais leve que a
outra, desenha-se uma configuragio espacial que corresponde a uma
representagdo da organizacdo social centrada na casa do portugués dominante.
A partir dos portugueses que tém o controle do lar, vém primeiro os escravos
domésticos encarregados da sua manutengio, segundo os escravos bracais, na
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roga, fornecendo o necessario para alimenté-lo, e por fim os indios, no mato, sem
contato nenhum com ele. Nesse sistema hierarquizado, a casa do portugués
aparece, implicitamente e provavelmente de modo inconsciente, como o locus
da definicdo do que se julga apropriado e como o padrio do estado de civilizado.
O grau de desenvolvimento supostamente atingido pelos diferentes grupos sociais
coincide com a distAncia geografica em que estdo situados em relacio a ela.

Nessas circunstncias, ao dizer que a maior parte dos “nossos” ancestrais
parentes foram escravos domésticos, os habitantes do Mazagio Velho parecem
tomar uma distAncia com os negros “da roga”, que estdo situados nos escaldes
inferiores da “civilizagdo”, e com os indios por sua vez colocados na sua margem,
numa extra-humanidade. Alguns depoimentos, enfatizando o fato da grande
maioria dos negros ter vindo do Marrocos ja “libertos”, parecem creditar essa
hipétese de uma definicdo de si por identificagio ao modelo do portugués. Com
efeito, com esta suposta liberdade, os primeiros negros africanos que trouxeram
o marabaixo ao Mazagio Velho encontram-se em pé de igualdade com os
desbravadores portugueses que implantaram a festa de Sio Tiago. A diferenca
do indio que, apesar de livre, é associado ao “selvagem”, o negro, embora
descendente de escravos, é considerado “civilizado”. E portanto possivel situar-
se na genealogia que representa.

E verdade que hd certas pessoas nas proximidades de Mazagio Velho a
quem se atribui hoje em dia uma ascendéncia indigena: sdo os ribeirinhos
espalhados pelos arredores, que vém as vezes morar na vila e que podem ser
parceiros matrimoniais. Entretanto, com a integracio no discurso que ja niao ha
mais “Indios de verdade”, ao lado do episédio da partida dos portugueses, os
individuos oriundos dessas familias acabam aderindo a genealogia “negra” do
Mazagdo, assim que lacos de parentesco sdo estabelecidos: “Sou clara, meus pais
nio sdo daqui. Mas nasci na Foz (do rio) e me considero mazaganense. Entio
sou da raca negra. A gente ndo sabe explicar por que nossos pais ndo falavam
disto” (Maria Grande). A genealogia negra consolida-se desta forma cortando
a linhagem do portugués e mantendo a exclusio do indio.

Apesar da configuragio atual centrada na linhagem negra, alguns elementos
sugerem que 2 figura do indio poderia ver-se atribuir um lugar no panteio local,
ao lado dos fundadores portugueses e ancestrais negros. Um exemplo é o projeto
da Associacio Raizes do Marabaixo de “reativar” outra danga, o sairé!®, que
deixou de ser praticada nos anos 1970: “A nossa intengio é colocar novamente
0 sairé como um movimento forte na nossa cultura. Devemos prestigiar e valorizar
essa comunidade.” Ora, o sairé é geralmente considerado pelos habitantes como
uma “danga de indios”. Alguns deles sustentam que foi inclusive trazida ao
Mazagio Velho por “pessoas experientes”, expressio usada a respeito de quem
tem competéncia em pajelanca. Se hoje em dia, o trabalho com os encantados
nio é associado a uma genealogia particular, o uso de pena e maracd é suscetivel
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de constituir-se num signo suplementar para alimentar um eventual discurso
sobre a “indianidade”. Nao ha davida de que a reativacio dessa danca “indigena”
modificaria de modo significativo a imagem que o povoado tem dele mesmo e
que oferece ao resto da sociedade. Caso essa hipdtese se concretize, resta saber
qual serd o modelo escolhido para essa nova genealogia: o da batalha, com uma
separacdo entre filiacio biolégica e heranga cultural, ou da danca negra, com
uma sobreposicio das duas?

Conclusao

Pudemos observar que mudando de época — de outrora para agora —, os
mazaganenses trocam de linhagem de referéncia ou, pelo menos, de genealogia,
para definir-se. Nas narragdes, os portugueses e a festa de Sao Tiago ocupam um
lugar significativo no que diz respeito ao passado, ao passo que os negros e o
marabaixo aparecem como elemento determinante no que tange ao presente.
De fato, unanimemente reconhecida como o “berco da cultura negra” no Amap4,
a vila foi incluida entre os povoados que, hi poucos anos atris, a superintendente
do Incra/AD ela prépria militante do movimento negro, quis integrar aos
programas dirigidos aos quilombolas. Durante o debate, os defensores da proposta
alegavam que, desta forma, o Mazagio conseguiria mais recursos, outros
argumentavam a necessidade de defender-se da “invasido” pelos ribeirinhos. No
entanto, a maior parte da populacio assegurou que os seus ancestrais ndo foram
quilombolas (“nunca foram foragidos!!; vieram para morar”) e que, com 0 novo
estatuto, “a vila ia parar de crescer, j4 que ninguém poderia mais construir casa”
l4. Contradizendo as previsdes, os habitantes do Mazagio Velho nio aceitaram
se tornar quilombolas.

Essa recusa explica-se em parte pelo descompasso entre o modo pelo qual
o Estado define grupos de populacdes, cujo resultado é a criacio de categorias
estanques, e as representagdes locais relativas a singularidade da vila, combinando
de modo flexivel os registros da histéria e cultura, do passado e do presente. Pois
se a danca adquire um inegavel destaque, ndo significa que venha substituir a
batalha. Apesar de pertencer a linhagem portuguesa na qual poucos se reconhecem
do ponto de vista da filiacio, a “batalha” é considerada, pelos habitantes de
uma vila percebida como o exemplo paradigmatico de uma comunidade negra
rural, como cultura “nossa”, i.e., como fundamento de identidade. Na realidade,
trata-se mais de uma tonalidade dada ao discurso sobre as origens em fungio
de um contexto de enunciac¢do. Essa maneira de lidar com a histéria, ordenando
as genealogias portuguesa e negra como dominantes sucessivas e enfatizando de
modo ciclico vérias facetas, estd na origem da reputagio do Mazagio Velho.
Alids, o ministério da cultura propds reconhecer a vila como comunidade
remanescente de quilombo apds o secretdrio nacional da identidade e da
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diversidade cultural, na época o ator Sérgio Mamberti, presenciar a festa de Sio
Tiago em 2003. “A cidadania é s6 em julho”: a declaracio irdnica desse morador
confirma a sua importincia para o povoado. Com efeito, é a celebragio efetuada
sob o signo do portugués que, proporcionando uma visibilidade eficaz embora
momentinea, permitiu chamar a atengio das autoridades para os negros realizando
o marabaixo, fornecendo assim a oportunidade de fazer valer uma outra imagem
de si.

Portanto, até agora, os habitantes da vila ndo quiseram lutar pelo
reconhecimento de uma identidade politica dada — no caso, a de quilombola.
Preferem se dizer empenhados na preservacio e na promogdo de um patrimonio
cultural ou, melhor dizer, de varios patrimonios culturais separados. Esse projeto
¢ compativel com a nova visio da sociedade brasileira incentivando a dissociar
as diferentes “raizes”, para restituir-lhes uma suposta “pureza” associada a cada
um dos grupos que fundaram a nagdo. No entanto, relativa a praticas e nio a
pessoas, essa leitura tem efeitos bem diferentes, pois autoriza a transformacio
das “identidades étnicas”, aqui por defini¢do limitadoras, em bens culturais dos
quais se pode dispor a vontade. Essa estratégia, mais cultural do que étnica,
permite, por exemplo, a integracio de novos patrimdnios como o sairé, definido
como danga indigena, sem que seja necessdrio apontar para a presenca efetiva
do tipo humano ao qual é associado. Vale notar que, se a dominante negra
continuasse a prevalecer no Mazagio Velho, o sairé aparentar-se-ia mais 2 festa
de Siao Tiago do que ao marabaixo do ponto de vista da sua inser¢do no
discurso. De modo anilogo, tratar-se-ia de um bem considerado como
representativo de um tipo de populagdo particular, defendido, promovido e
protegido por um grupo reivindicando para si uma outra genealogia.

Serd que essa representacio da histéria no Mazagio, a0 mesmo tempo
metddica e aberta, seriando as linhagens numa cronologia, pode ser vista como
uma “resposta” as politicas ptblicas atuais? O propésito do governo, ao instituir
discriminagdes positivas para combater a desigualdade social enfrentada por
certos grupos de populagio, é louvavel, como sdo necessdrias as dentncias do
racismo que permeia a sociedade brasileira. Todavia, o que é tido como
“libertagdo” e “conscientizacio”, quando os “morenos” passam a se considerar
negros quilombolas também pode ser interpretado como a imposicio de um novo
prisma, tio desvirtuador quanto o precedente, quando acreditava-se que negros
e indios deviam tornar-se brancos. Ver o pais como formado por grupos
“etnoraciais” com contornos rigidos e fronteiras intransponiveis, lutando cada
um para seu reconhecimento e a obten¢do de direitos diferenciados, tem a
desvantagem de negligenciar um questionamento mais sociolégico sobre a
permanéncia das estruturas de dominacéo, sobre os dispositivos e a dinAmica da
reproducdo de uma ordem social profundamente desigual — um dos dados
fundamental desse viés analitica sendo que sdo tidos como “brancos” antes de
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tudo aqueles que tém poder aquisitivo, isto é, em funcio de critérios socio-
econdmicos. E, desse ponto de vista, nio hi ddvida que o Mazagio Velho seja
negro. Seja como for, 14 se dispde de pelos menos dois elementos “culturais”
poderosos, de profundeza “histérica” equivalente, mas remetendo a genealogias
diferentes, para marcar a sua especificidade frente aos outros povoados do Estado.
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Notas

Uma versao preliminar foi apresentado na 262. Reunifo Brasileira de Antropologia, realizada entre
os dias 01 e 04 de junho de 2008, Porto Seguro, Bahia, Brasil.

Entendo esses termos, bem como os de branco, quilombola, portugués etc. como categorias do
discurso, por isto coloco entre aspas. No entanto, para facilitar a leitura, as aspas serfo usadas s6
na sua primeira apari¢do no texto.

Essa perspectiva é proxima da proposta andlitica de Jean-Loup Amselle : «privilegiando as relagdes
sobre os elementos, as conexdes sobre os pélos, renuncia-se desta forma a uma abordagem em termos
de esséncias ou de substancias» (2001 :206, tradugio livre).

A nio ser quando mencionarei referencias bibliograficas, as informagdes sobre a histéria e a cultura
do Mazagio Velho remetem a versio dos habitantes. Nao se pretende aqui proceder a uma historia
regressiva (Wachtel 1990) para chegar a uma verdade cientifica, mas sim entender como esse tema
do passado ¢ tratado e o que diz sobre o grupo hoje — 2 maneira do mito que enuncia regras sociais.
Além de energia (1975), de uma antena telefonica e de um posto da Caesa, Mazagio Velho dispoe



28 Religio e Sociedade, Rio de Janeiro, 28(2): 11-29, 2008

de uma escola, um posto de satide, uma sub-prefeitura e condugdes regulares para a capital e o
Mazagio Novo. As atividades econdmicas principais sdo o extrativismo (agaf, carvio) e o plantio
de mandioca no assentamento do Incra. Consta também um alto ntimero de funcionérios federais,
estaduais e municipais.

Para uma descrigio detalhada das etapas da batalha, ver Aradjo, Canto, Monteiro & Silva (1999).
O termo negro aparece no discurso para caracterizar a vila ou a “raga” predominante nela de modo
geral, mas é pouco usado pelas pessoas para falar de si préprio, estas referindo-se com mais
freqiiéncia as palavras preto, pardo, moreno, etc. Como nio cabe uma analise detalhada dos varios
sentidos e das nuangas entre essas expressoes pertencendo ao registro descritivo na discussio das
representacgio das diferentes genealogias do Mazagdo Velho, considero até mais ampla pesquisa que
constituem declinag¢des da categoria “negro”, uma categoria politica coletiva. Por isso, usarei aqui
s6 este tltimo termo.

O estatuto atribuido aqui ao marabaixo era perfeitamente congruente com a representagio ideal da
sociedade brasileira dada por Gilberto Freyre (1933) que, ao contrario do que se supde geralmente,
nio é de democracia racial no sentido de igualdade. Tratava-se, numa complementaridade bem
hierarquizada, de indicar que o fundamento incontestavelmente pensado como branco tinha
acrescentado alguns elementos ornamentais africanos e amerindios, portanto acessérios.

Uma primeira, a Unido Folclérica, foi formada em 1992 e extinta em 2003.

Laurent Vidal (2005) informa que provavelmente Sio Tiago deixou de ser homenageado de 1777
até a fundagio do Mazagao Novo, em 1915.

Ver o trabalho do folclorista Nunes Pereira (1989) para uma descri¢io das dangas do sairé e do
marabaixo.

Aceitam portanto a defini¢io histérica do quilombo, aquela que é recusada pelos militantes — ver,
por exemplo, G. Treccani (2006).
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Resumo:

Através de um estudo de caso amazdnico, o artigo propde analisar como as orientacoes
do Estado brasileiro, dizendo respeito ao carater pluriétnico da sociedade, sdo elaboradas
a nivel local. Pois, os grupos sociais sdo agora incentivados a dar relevo a certas praticas
culturais enquanto simbolos de identidades especificas. Quais sdo entdo os lugares
atribuidos as genealogias concorrentes, doravante minoritarias? Como sdo ritualizadas
e encenadas as diferencas culturais, étnicas e religiosas? Essas questoes serdo discutidas
para uma vila amapaense que, através das suas festas, reivindica uma dupla ou talvez
mesmo uma tripla heranga: “portuguesa” com a festa catélica de Sdo Tiago, “negra”
com a danga do marabaixo, e “india” com a danca do sairé - esta Gltima expressando
atualmente um desejo, ainda nfo concretizado, de reativagio.

Palavras-chave: identidade, cultura, Amazonia, negro, religido.

Abstract:

This article analyses through an Amazonian example how the multi-ethnic orientations
of the Brazilian State are locally elaborated. The Brazilian State is now stimulating the
promotion of new cultural practises and symbols of specific identities. What is happening
with genealogical identities now less considered? How are they located? How the
ethnic and cultural distinctions (or specificities) are ritualized and performed? These
questions will be discussed through the festivities of a village from the Amapa proclaiming
a double and perhaps triple inheritance: Portuguese, with the celebration of Sao Tiago,
“Black”, with the dance of the Marabaixo and “Indian”, with the dance of the Saié.
The later actually is trying to be reactivated.

Keywords: identity, culture, Amazonia, negro, religion.



