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RESUMO

COSTA, Marcelo Alves. “Este aqui é o mingau das almas”: um estudo sobre o ritual de
iluminagdo aos mortos € o consumo do mingau de manicuera em Vigia de Nazaré¢ — PA. 2026.
190 f. Dissertagcao (Mestrado em Sociologia e Antropologia). Universidade Federal do Para,
Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas, Programa de Pds-Graduagdo em Sociologia e
Antropologia, Belém do Para, 2026.

Esta dissertacdo analisa o ritual da iluminagdo aos mortos no municipio de Vigia de Nazaré,
nordeste do estado do Para, enfatizando o consumo do mingau de manicuera no contexto do
Dia de Finados. A pesquisa toma como ponto de partida a compreensdo da morte como
fenomeno social e ritual, abordando as praticas desenvolvidas nos cemitérios publicos da cidade
como formas organizadas de relagdo entre vivos e mortos, marcadas por cuidados materiais,
circulagdo de afetos, producdo de memoria e sociabilidade. O objetivo central do trabalho
consiste em analisar a correlagdo entre o consumo do mingau de manicuera e o ritual da
ilumina¢ao, compreendendo essa pratica alimentar como elemento constitutivo do evento ritual
e como resultado de processos historicos de ressignificacdo cultural. A investigagdo considera
a tradi¢do indigena tupinamba como matriz histérica de referéncia para o uso ritual das
variedades de mandioca e de suas beberagens, sem tomar essa heranga como continuidade direta
ou sobrevivéncia cultural. O foco analitico dedica-se a compreender os modos pelos quais essas
referéncias sdo reelaboradas no contexto caboclo amazonico, articulando praticas agricolas,
saberes culinarios e usos rituais contemporaneos. Nesse sentido, a presenga da manicuera nos
rogados, no preparo doméstico e no consumo concentrado no Dia de Finados ¢ analisada como
parte de um sistema simbolico que associa o alimento articulado com a memdria e relacionado
ainda que acidentalmente com a morte, produzindo sentidos especificos no interior da
“iluminagdo”. A pesquisa busca constituir uma narrativa etnografica, desenvolvida por meio de
observacdo direta por meio de uma "observagdo flutuante" durante o periodo que antecede e
culmina no Dia de Finados, especialmente nos dois cemitérios publicos da area urbana de Vigia
de Nazaré. O trabalho de campo incluiu entrevistas semiestruturadas e narrativas com
moradores locais, fazedoras do mingau, consumidores, trabalhadores dos cemitérios e outros
sujeitos envolvidos nas dindmicas do ritual. Foram realizadas, ainda, observacdes do preparo
da manicuera em contexto doméstico e visitas a rogados de mandiocaba, permitindo situar a
pratica para além do espaco cemiterial e compreender sua inser¢do no cotidiano produtivo e
simbolico local. O material empirico constituido entre os anos de 2024 e 2025, ¢ articulado a
levantamento bibliografico e documental sobre o ritual da iluminagdo, praticas funerarias,
alimentagdo e religiosidade popular na regido nordeste do Pard. No plano analitico, a
dissertagdao dialoga com contribuigdes da antropologia da morte, dos ritos de passagem e das
interpretagdes sobre a sociedade relacional brasileira, articulando essas perspectivas a reflexdes
sobre comensalidade, memoria, afetos e consumo. Argumenta-se que o mingau de manicuera
atua, no contexto da iluminacdo aos mortos, como mediador ritual e relacional, organizando
formas de sociabilidade, reforcando vinculos familiares e comunitarios e reinscrevendo os
mortos no espago social. Conclui-se que a iluminag¢ao aos mortos, em Vigia de Nazar¢, constitui
um ritual complexo e processual, no qual praticas alimentares, cuidados materiais € memoria
operam conjuntamente na producdo de sentidos sobre a morte e sobre a continuidade das
relagdes sociais.

Palavras-chave: Iluminacdo aos mortos. Dia de Finados. Mingau de manicuera. Rituais
funebre. Ressignificagdo cultural. Amazonia paraense.



ABSTRACT

This dissertation analyses the ritual of the iluminag¢ao aos mortos (illumination of the dead) in
the Vigia de Nazar¢ City, in the northeast of the state of Para, emphasizing the consumption of
mingau de manicuera in the context of All Souls’Day. The research takes as its point of
departure the understanding of death as a social and ritual phenomenon, addressing the pratices
carried out in the city’s public cemeteries as organized forms of relationship between the living
and the dead, marked by material care, the circulation of affects, the production of memory,
and sociability. The central objective of the study is to analyze the consuption of mingau de
manicuera and the ritual of ilumination, understading this food practice as a constitutive
elemento f the ritual event and as the resulto of historical processo of cultural ressignification.
The investigation considers the Tupinamba Indigenous tradition as a historical matrix of
reference for the ritual use of varieties of cassava and their beverages, without treating this
heritage as a direct contiuity or cultural survival. The analytical focus is devoted to
understanding the ways in which these references are reworked in the Amazonian caboclo
context, articulating agricultural practices, culinary knowledge, and contemporary ritual uses.
In this sense, the presence of manicuera in cassava fields, in domestic preparation, and in
consumption concentrated on All Souls’ Day is analyzed as part of a symbolic system that
associates food articulated with memory and related, albeit incidentally, to death, producing
specific meanings within the ritual of “illumination.” The research seeks to construct an
ethnographic narrative developed through direct observation, employing a “floating
observation” approach during the period preceding and culminating in All Souls’ Day,
especially in the two public cemeteries of the urban area of Vigia de Nazaré. Fieldwork included
semi-structured interviews and narratives with local residents, makers of the mingau,
consumers, cemetery workers, and other subjects involved in the dynamics of the ritual.
Observations of the preparation of manicuera in domestic contexts and visits to cassava
(mandiocaba) fields were also conducted, allowing the practice to be situated beyond the
cemetery space and enabling an understanding of its insertion in local productive and symbolic
everyday life. The empirical material produced between 2024 and 2025 is articulated with
bibliographic and documentary research on the ritual of illumination, funerary practices, food,
and popular religiosity in the northeast of Para. On the analytical level, the dissertation engages
with contributions from the anthropology of death, rites of passage, and interpretations of
Brazilian relational society, articulating these perspectives with reflections on commensality,
memory, affects, and consumption. It is argued that mingau de manicuera operates, in the
context of the illumination of the dead, as a ritual and relational mediator, organizing forms of
sociability, reinforcing family and community ties, and reinscribing the dead within social
space. The study concludes that the illumination of the dead in Vigia de Nazaré constitutes a
complex and processual ritual, in which food practices, material care, and memory operate
jointly in the production of meanings about death and the continuity of social relations.

Keywords: Illumination of the dead; All Souls’ Day; Mingau de manicuera; Funerary ritual;
Cultural resignification; Amazonian Para.



RESUMEN

Esta disertacion analisa el ritual de la iluminacién a los muertos en el municipio de Vigia de
Nazaré¢ en el nordeste del estado de Para, enfatizando el consumo del mingau de manicuera en
el contexto del Dia de los Difuntos. La investigacion parte de la compreension de la muerte
como fendomeno social y ritual, abordando las practicas desarrolhadas em los cementerios
publicos de la ciudad como formas organizadas de relacién entre vivos y muertos, marcadas
por cuidados materiales, circulacion de afectos, produccion de memoria y sociabilidade. El
objetivo central del Trabajo consiste em analizar la correlacion entre el consumo del mingau de
manicuera y el ritual de la iluminacion, compreendiendo esta pratica alimentaria como um
elemento constitutivo del evento ritual y como resultado de processos historicos de
ressignificacion cultural. La investigacion considera la tradicidon indigena tupinamba como
matriz historica de referencia para el uso ritual de las variedades de mandioca y de sus bebidas,
sin entender esta herencia como continuidad directa ni como supervivencia cultural. El enfoque
analitico se dedica a comprender los modos en que estas referencias son reelaboradas en el
contexto caboclo amazonico, articulando practicas agricolas, saberes culinarios y usos rituales
contemporaneos. En este sentido, la presencia de la manicuera en los rogados, en la preparacion
doméstica y en el consumo concentrado durante el Dia de los Difuntos es analizada como parte
de un sistema simbolico que asocia el alimento articulado con la memoria y relacionado, aunque
de manera incidental, con la muerte, produciendo sentidos especificos en el interior de la
“ifluminacion”. La investigacion busca construir una narrativa etnografica desarrollada a través
de la observacion directa, mediante una “observacion flotante”, durante el periodo que antecede
y culmina en el Dia de los Difuntos, especialmente en los dos cementerios publicos del area
urbana de Vigia de Nazaré. El trabajo de campo incluyo entrevistas semiestructuradas y
narrativas con residentes locales, productoras del mingau, consumidores, trabajadores de los
cementerios y otros sujetos involucrados en las dindmicas del ritual. Asimismo, se realizaron
observaciones del proceso de preparacion de la manicuera en contextos domésticos y visitas a
ro¢ados de mandiocaba, lo que permiti6 situar la practica mas alla del espacio cementerial y
comprender su insercion en la vida productiva y simbolica local. El material empirico
constituido entre los afios 2024 y 2025 se articula con un levantamiento bibliografico y
documental sobre el ritual de la iluminacion, las practicas funerarias, la alimentacion y la
religiosidad popular en el nordeste de Para. En el plano analitico, la disertacion dialoga con
aportes de la antropologia de la muerte, de los ritos de paso y de las interpretaciones sobre la
sociedad relacional brasilefia, articulando estas perspectivas con reflexiones sobre
comensalidad, memoria, afectos y consumo. Se argumenta que el mingau de manicuera actua,
en el contexto de la iluminacion a los muertos, como mediador ritual y relacional, organizando
formas de sociabilidad, reforzando vinculos familiares y comunitarios y reinscribiendo a los
muertos en el espacio social. Se concluye que la iluminacion a los muertos, en Vigia de Nazarg,
constituye un ritual complejo y procesual, en el cual las practicas alimentarias, los cuidados
materiales y la memoria operan conjuntamente en la produccidn de sentidos sobre la muerte y
sobre la continuidad de las relaciones sociales.

Palabras clave: [luminacion a los muertos. Dia de los Difuntos. Mingau de manicuera. Ritual
funerario. Resignificacion cultural. Amazonia paraense
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INTRODUCAO

O Dia de Finados, apesar de ser uma tradicao de origem catolica, congrega no Brasil
elementos de diversas matrizes culturais, seja por elementos estéticos e precaucdes rituais
herdadas e ressignificadas das tradi¢des africanas, ou mesmo das culturas indigenas do pais. De
modo especial, evocam-se as tradicoes do povo tupinambd, considerado por inimeros
estudiosos um dos mais emblematicos grupos étnicos originarios que contribuiram ao processo
de formagdo da sociedade brasileira. Os Tupinamba, povo de lingua Tupi, empregava a
mandioca em vdarias de suas preparacdes rituais em diversas ocasides, especialmente nas
ritualizagdes mortudrias, servindo mingau e outros tipos de bebida como alimento para os

parentes durante a passagem (Fausto, 1992; Fernandes, 2011).

Na atualidade existe o consumo de mingau de manicuera como pratica cultural, iguaria
preparada especialmente para a ocasido do ritual da iluminagao aos mortos, em Vigia de Nazaré
e em outros municipios no estado do Pard. Cabe pensar a respeito das provaveis
ressignificagdes culturais das tradi¢des indigenas inerentes a essas manifestagdes. Este trabalho
se realizou a partir de uma investigagao etnografica, baseada em entrevistas semiestruturadas,
andlise de imagens e levantamento da bibliografia existente sobre o Dia de Finados na
microrregido do salgado paraense, bem como dos estudos acerca das beberagens indigenas, sob
uma perspectiva interétnica comparada, abordando pontualmente algumas descrigdes acerca
das formas de consumir manicuera entre os Tembé Tenetehara e os Munduruku, povos
indigenas presentes no estado do Para que utilizam este tipo de mandioca sob modos diversos
em alguns de seus rituais. Nesse sentido, pretende-se considerar o pressuposto de que o
consumo de mingau de manicuera corresponde a formas ressignificadas das beberagens
indigenas como praticas etnoculturais que tanto tomaram contextos nao indigenas como € o
caso do campo em questdo quanto permaneceram presentes no cotidiano e nas temporalidades

ritualisticas dos Povos Indigenas do Brasil.

Contudo, no decorrer da pesquisa, o interesse de “constatacdo” da tradigdo indigena deu
lugar a uma exploracdo mais centrada nas circunstancias que conectaram a pratica do mingau
com uma ocasido tdo especifica quanto o Dia de Finados. Para tanto, enfatizou-se a presenca
da manicuera em formas de sociabilidade ligadas a ruralidade e a dinamicas afetivas que se
firmaram provavelmente antes de se estabelecer a presenca de tal pratica alimentar no contexto

ritual da iluminagdo aos mortos.



De todo modo, a interagdo com as simbologias indigenas nao some de vista, na terceira
sessdo discuto sobre a possibilidade de consideragdo das cosmologias de povos autdctones
brasileiros para com a compreensdo dos modos particulares de relagdo com os mortos € com a
morte tal como vivenciados em nossa realidade amazonica. Ainda que sejam ponderados as

limitagdes desse tipo de exercicio de hermenéutica cultural.

Esta pesquisa discute o consumo de mingau de manicuera e as formas de ritualizacao e
representacao social da morte (Hertz, [1907] 1997) tal como se desenvolvem na ocasido da
iluminacdo aos mortos, isto €, o ato ritual de visitar os entes queridos sepultados nos cemitérios
no Dia de Finados (dia 2 de novembro) e acender velas na intengdo de iluminar sua passagem
para o além-mundo, manifestando-se a observacdo do caréter de rito de passagem (Gennep,
2011; Turner, 1974) inerente a morte. Em razao disso, ocorrem movimentagdes rituais com o
intuito de manter os lagos ou entdo garantir o devido estabelecimento do sujeito falecido na

dimensdo em que se suponha estar de acordo com o universo cosmo-escatolégico em questao.

A pesquisa que aqui apresenta-se na forma de dissertacdo surgiu do desejo de
aprofundar as analises desenvolvidas no trabalho de conclusao de curso durante graduagdo em
ciéncias sociais pela Universidade do Estado do Para, de modo que a frase que compde o titulo

da dissertagao provém de uma das falas registradas durante a etnografia desenvolvida no TCC.

No ritual da iluminacdo podem ser observadas algumas dindmicas simbolicas
relacionadas a formas socioculturais de preservacao dos lagos parentais e afetivos, observando-
se disso a forma como na sociedade brasileira, enquanto exemplo de sociedade tradicional, sao
preservadas as conexdes humanas ou institucionais bem como sua memoria através de
estruturas relacionais (Damatta, 1997), tal como bem ilustradas sdo através dos rituais de
reconexao ou refor¢co do vinculo, os quais podem até mesmo estarem inseridos em contextos

rituais funebres, a exemplo do Dia de Finados.

Levando em consideragdo a contextualizacdo soOcio-antropologica das agdes e
simbologias que se desenrolam no ritual da "iluminacao", ¢ interesse central neste trabalho
analisar o mingau de manicuera, bebida que ¢ consumida no Dia de Finados (Albuquerque,
2019) em varias cidades da regido do salgado paraense (Loureiro, et al, 1987), assim como em
Vigia, sendo essa iguaria, vendida tradicionalmente nas proximidades do cemitério. Objetiva-
se, portanto, fazer um destaque das raizes etnoculturais que justificam a presenca do mingau de
manicuera no seio de um ritual de carater finebre, na busca de levantar as relacdes mesmo que
ressignificadas, com as beberagens indigenas (Fernandes, 2011; Albuquerque, 2019),

8



celebradas em contextos rituais mortudrios, entre etnias como os Tupinamba (Métraux, 1950;
Fernandes 1963), os Tenetehara (Wagley, Galvao 1961) e os Munduruku (Munduruku, Garcés,
2007).

Contemplar as dramatizagdes socioculturais em torno da realidade tao fatal da morte,
sempre foi fonte de reflexdo deste pesquisador. Considerando as ressalvas de Max Weber
(2006) acerca das escolhas tematicas para investigagdo cientifica a suas respectivas relagdes
com as dimensdes pessoais dos pesquisadores, ¢ interessante colocar a posicdo de Eliska
Altman (2008) de modo a respaldar a relevancia de afetacdes particulares no prosseguimento
da pratica antropoldgica. Para Altman (2008), o etndgrafo, enquanto sujeito de sua pesquisa,
estd doravante imerso em um dilema constante entre sua visdo subjetiva e a busca pela
objetividade cientifica, todavia, para a autora, a etnografia ndo pode ser vista apenas como
observagao distanciada e objetiva da realidade social, mas como um processo de constru¢ao
narrativa em que o etnografo, ao escrever sobre as culturas que estuda, inevitavelmente impoe
sua perspectiva e interpretagoes. Desse modo, compreende-se que a produgao do conhecimento
etnografico ¢ sempre influenciada pela subjetividade do autor, seja de forma consciente ou

inconsciente.

Ainda sobre a questdo sobre subjetividade/objetividade e suas implicagdes narrativas,
James Clifford (2016) argumenta que as “verdades” produzidas pela antropologia sdo sempre
parciais, eternamente devedoras de um contexto particular, limitadas pelas perspectivas do
pesquisador e pela propria natureza das relacdes de poder. Clifford (2016) evidencia a
etnografia como narrativa, apontando que tal pratica cientifica ndo deve ser vista como uma
“janela” transparente para a realidade, mas como uma constru¢do narrativa, moldada pelas
interpretagdes do etnografo. Para o autor, a ideia de representar uma cultura de maneira “pura”
ou “auténtica” ¢ uma ilusdo, pois qualquer representacdo de um povo ou uma pratica esta

sempre situada e influenciada pelo ponto de vista de quem a constrai.

Assim, a percep¢do da mistica das prescrigdes rituais com os mortos, os cuidados
materiais, o choro obrigatorio (Mauss, 2001), entre outras coisas, permite visualizar o peso que
a morte tem entre a humanidade, os afetos presentes, as contradi¢cdes aparentes. Cultivar
explicagdes escatologicas, relatos de aparicdes, petigdes, didlogos com mortos, sdo exemplos
de acdes que retratam a essencial busca da humanidade de caminhar culturalmente em
inconformidade com a nadificagdo (Heidegger, 1993; Damatta, 1997; Ariés, 2003). O interesse

em discutir as beberagens emergiu da recente curiosidade acerca da func¢ao de “lubrificante



social” (Fernandes, 2011, p. 87) cumprida socialmente pelas bebidas alcoolicas, realidade nao
s6 muito bem explorada como vital para os indigenas. As beberagens — que podem ou ndo ser
alcoodlicas — dizem nao apenas a respeito da convivialidade, dancas, cantos e conversagoes
descontraidas, mas também sobre mistica, cosmologia, unidade grupal e reafirmagao dos lagos,
seja dos parentes entre si ou deles com seus ancestrais e demais entidades com as quais deseja-
se explorar as interagdes permitidas pela comensalidade (Fausto, 2008) ou mesmo o transe
gerado através das cauinagens (Fernandes, 2011; Albuquerque, 2012). J& o interesse pela
manicuera surge de antigo contato com a “iguaria” consumida especialmente no Dia de Finados,
ocasido aparentemente morbida para se ter um consumo especial de bebida. Justifica-se,
portanto, este trabalho em sua dimensao académica, pessoal e social, através do entendimento
da relevancia em que pesa compreender os modos socioculturais de relagdo com a morte € com
os mortos (Ariés, 2003; Damatta, 1997) sendo possivel a partir dessa analise, acessar um

manancial explicativo fértil acerca das sociedades, seus conflitos, identidades e reprodugao.

Pierre Bourdieu (1989) entende que o processo de constru¢dao do objeto ndo pode jamais
ser concebido enquanto um procedimento “neutro”, uma vez que ¢ influenciado por um sem
numero de especificidades, como a circunstancialidade do pesquisador em relagdo a tradigdes
da disciplina e as condigdes histdricas em que o estudo ¢ realizado. Bourdieu critica a percepgao
de que os objetos de estudo sao dados imutaveis, pois tal atitude de pesquisadores ignora como
esses mesmos objetos sdo moldados pelas proprias técnicas e praticas de investigagdao. A
influéncia do “campo”, para Bourdieu (1989) ¢ decisiva para os resultados da pesquisa, uma
vez que envolve o processo de negociagdo entre o pesquisador € os demais agentes que

participam do empreendimento de conhecimento.

A formulagdo do problema de pesquisa considera a possibilidade da existéncia de uma
certa lacuna explicativa em relagcdo ao sentido historico e social da presenca do mingau de
manicuera e sua associacdo com o Dia de Finados. Desse modo, concordando com Christian

Laville e Jean Dionne, entende-se:

A conscientizagdo de um problema de pesquisa depende, portanto, do que dispomos no
fundo de nds mesmos: conhecimentos de diversas ordens — brutos e construidos — e entre
esses conceitos e teorias; conhecimentos que ganham sentido em fun¢do de valores ativados
por outros valores: curiosidade, ceticismo, confinando procedimento cientifico e consciéncia
de seus limites... Todos esses elementos quando trazidos para nosso meio oferecem, por sua

vez, a matéria sobre a qual se exercerdo esses elementos: conhecimento, valor... Pois e nesse
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meio que um olhar atento observara os fatos nos quais poderemos eventualmente entrever o

problema a ser estudado (Laville; Dionne, 1999, p. 97).

Desse modo, levando em consideracao a manifestacao cultural do dia de finados em
Vigia, a qual apresenta algumas interagdes culturais com a iluminagdo aos mortos, tal como
ocorre em outras cidades da regido do salgado paraense, ¢ possivel pensar a partir do legado do
contato interétnico estabelecido na regido, na confluéncia de cosmologias ¢ formas de
relacionamento com a realidade da morte, que podem ser observadas justamente no ritual do
Dia de Finados. A respeito do consumo de mingau de manicuera, feito com o tucupi doce de
mandiocaba, ¢ um elemento ritual que esteve e permanece presente em contextos rituais de
alguns povos indigenas, cabe se perguntar se tal “beberagem”, pelo fato de apresentar-se no
contexto da iluminacao aos mortos, pode ser considerado como reminiscéncias culturais do
povo tupinamba? Considerando este raciocinio, quais seriam entdo os arranjos semanticos que
interconectam a pratica do consumo de manicuera na atualidade com as simbologias encerradas

nos rituais mortudrios indigenas?

O caminho desta pesquisa almeja compreender os significados inerentes ao ritual de
iluminagdo aos mortos e ao consumo do mingau de manicuera, considerando as contribuigdes
interétnicas nos modos como se percebe a morte € os mortos na Amazonia paraense. Pretende
discutir a diversidade de contribuicdes étnicas e religiosas na manifestagdo cultural do Dia de
Finados em Vigia; Analisar as teias de significados sociais e representagdes sociais da morte
relacionados ao ritual da iluminacdo em Vigia, dialogando comparativamente com as analises
da iluminag¢do tal como se d4 em outros municipios da regido nordeste e metropolitana do estado
do Para; Interpretar as simbologias das beberagens indigenas e suas reminiscéncias culturais
relacionadas a algumas etnias autdctones brasileiras, e relacionar com os significados atuais;
Apresentar o mingau de manicuera enquanto ressignificagdo das beberagens tupinamba

relacionada especialmente aos contextos rituais flinebres.

METODOLOGIA

A pesquisa se fundamenta em levantamento bibliografico acerca dos estudos
desenvolvidos sobre a tematica cemiterial, o ritual da iluminagdo e das beberagens indigenas,
bem como do proprio mingau de manicuera, sendo a maior parte dessas producdes: artigos,

dissertacdes e teses produzidas por autores da regido nordeste do Pard. Também foi
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empreendido um didlogo com as narrativas de cronistas do século XVI e XVII relacionadas a
observag¢do das cauinagens e dos rituais mortudrios indigenas; foram analisados os dados
descritivos relacionados ao povo tupinamba, etnia que ocupou a area onde hoje situa-se a regiao
nordeste do estado do Para (Fernandes, 1963; Albuquerque 2012; Maués, 1990; Motta-Maués,
1977).

Além desses levantamentos bibliograficos e documentais na etapa inicial da pesquisa, o
empreendimento etnografico ocorreu em didlogo com a proposta metodoldgica da observagao
flutuante de Pétonnet (2008), cujo método “consiste em permanecer disponivel, em ndo
mobilizar a ateng¢do sobre um objeto preciso” (Pétonnet, 2008, p. 99), deste modo, me propus
“flutuar” por sobre as interpretacdes, simbologias e conflitualidades em torno da iluminagdo

dos mortos e do consumo da manicuera.

Considerando que o Dia de Finados ¢ ocasido de fluxos, transitos e dramatizagoes
espacializadas, a contribuicdo de Cornélia Eckert e Ana Luiza Rocha acerca da “Etnografia de
rua” auxiliou no embasamento das estratégias de experienciar o ritual da ilumina¢ao aos mortos.
Eckert & Rocha (2016) dedicam-se a explorar metodologicamente a interagdo com individuos
no cotidiano das ruas das cidades. A rua, nesse contexto, nao ¢ somente um espago fisico, mas
o palco social dindmico, onde se desenrolam multiplas praticas, interagdes e relacdes de poder.
As autoras destacam alguns desafios que a etnografia de rua impde aos pesquisadores. O
primeiro deles ¢ a natureza imprevisivel e fugaz dos eventos urbanos. Ao contrario de outros
ambientes de pesquisa, como comunidades fechadas ou grupos relativamente estaveis, a rua €
um espago aberto e em constante mudanga, onde as interacdes podem ser efémeras, € os sujeitos
dificeis de alcangar. Além disso, ¢ desafiante a necessidade de uma abordagem mais flexivel e
adaptavel, ja que as ruas ndo seguem uma estrutura fixa e os pesquisadores devem ser capazes
de se ajustar a dinamica social e a pluralidade dos atores presentes. A dindmica da observagao
dos fluxos nos cemitérios publicos em Vigia apresenta dificuldades em parte previstas por
Eckert & Rocha (2016), e em especial, existe o fato do ritual em questdo despertar reagdes
diversas em relagdo ao interesse de pesquisa, por ser evento relativo ao luto, algumas pessoas
evitam conversar, rejeitam qualquer aproximacao, no entanto, outras pessoas abrem-se para
evidenciar as prestagdes devocionais de parentalidade, amizade envolvidas no contexto,
ambivaléncia de recepgdes compreendidas e “previstas” pela dindmica que € propria de eventos

especiais, onde as vinculagdes entre os sujeitos da pesquisa sao dificeis de serem alcangadas.
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Aliando essas e outras perspectivas tedrico/metodologicas, compreende-se o
entendimento de Mariza Peirano acerca da impossibilidade de compreender a pratica
etnografica apenas como método. Peirano (2014) argumenta que etnografia, embora
costumeiramente confundida com a observagao/coleta de dados em campo - a exemplo do que
outras disciplinas fazem —, ndo pode ser reduzida a isso, pois além de se tratar da propria
peculiaridade da disciplina antropolégica, ¢ um processo marcado por intenso trabalho
interpretativo e reflexivo no qual o pesquisador ndo ¢ um simples observador a descrever a
situagdo percebida, mas um sujeito ativo que contribui decisivamente para a constru¢cdo do
conhecimento. Ainda segundo Peirano (2014), a etnografia ndo ¢ s6 constituida por técnicas de
envolvimento direto com o campo, mas também por diversas preocupacdes filosoficas tedricas
que devem embasar cada procedimento utilizado. Desse modo, a relacdo das escolhas

metodoldgicas com as perspectivas tedricas ¢ fundamental para os resultados da pesquisa.

Assim, a pesquisa de campo no Dia de Finados serve de base para a discussdo do
chamado “mingau das almas'”, dada a locagdo ritual de seu consumo, ocorrendo a imerso
antropologica mais intensiva na véspera e no dia da iluminagdo (01 e 02 de novembro), nos dois
cemitérios municipais da zona urbana de Vigia de Nazar¢, “Sao Francisco de Assis” e “Sao
Judas Tadeu”. A escolha de registrar etnograficamente os dois cemitérios acontece por
considerar que a proximidade dos dois locais de enterramentos gera um fluxo interligado no
Dia de Finados, como que um ciclo ritual que aparenta “iniciar” pelo cemitério Sao Francisco

de Assis, o “velho”, passando pelo cemitério “novo” (Sao Judas Tadeu) e vice-versa.

Apesar de ter como dia focal de observacdo a data de finados, a pesquisa de campo
levou em conta também entrevistas semiestruturadas com vigienses conhecedores da pratica do
consumo da manicuera, especialmente (mas nao s6) os sujeitos com mais de 50 anos,
considerando ser a faixa etdria que abarca aquelas pessoas com mais possibilidades de
experiéncias com a manicuera, assim como aqueles que ainda cultivam o tubérculo em seus

rogados, ocorrendo o desejo de visitar o local dessas cultivagcdes com o objetivo de compreender

! Esta expressdo cuja qual figura no titulo da presente dissertagdo, foi colhida em campo no ano de 2022. Eu estava
conversando com Seu Jodo, companheiro de Graga, sobre suas experiencias com a bebida, o que fez com que
outras pessoas ao redor se envolvessem na discussdo do tema. Até que um senhor ja bem idoso que estava na banca
de dona Graga para comprar o mingau disse: “Este aqui é o mingau das almas”, seguida de algumas risadas. A
frase embaragou seu Jodo e mesmo dona Graga. Jodo concordou dizendo: “Olha! Ta ai, “mingau das almas, é isso
mesmo, olha ai”. Graga respondeu: “Mingau das almas nada, se é a gente que toma, ndo tem nada a ver”. Eu
entdo perguntei para seu Manoelito o sentido da expressao dele. Ele me disse: “Olhe, é porque pelo tempo de junho
tem mingau de Sdo Jodo, Sdo Pedro, Sao Margal... tudo é mingau de milho, mingau de arroz normal. Agora...
esse aqui é especial mesmo, so se encontra nessa época, a época das almas”.
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tanto as dimensdes econdmicas € de manejo que envolvem o cultivo da mandiocaba, como as

religiosas

Foram entrevistadas também as pessoas responsaveis pela laboriosa producao
do mingau, como Dona Maria das Gragas — que vende o mingau em frente ao cemitério — e
Dona Vera Lucia — que todos os anos faz a bebida para consumo proprio da familia —; também
os consumidores que questao fazem de consumir manicuera pela celebragao de finados. Como
fundamentagao tedrico/metodologica das entrevistas com as fazedoras de mingau, dispoem-se
entrevistas semi-estruturadas seguindo a ldgica proposta pela perspectiva de Sandra
Jovchelovitch e Martin Bauer (2002). A proposta da entrevista narrativa (Jovchelovitch &
Bauer, 2002), sugere uma possibilidade ndo-estruturada de condu¢do do contato com o
entrevistado, o que acrescenta maior acesso as complexidades das narrativas individuais e
coletivas, pois considera a abertura para que o entrevistado construa seu relato de forma livre,

com o pesquisador a atuar mais como ouvinte ativo do que um questionador propriamente.

Deste modo também sao consideradas demais observagdes realizadas em dias
antecedentes e posteriores ao ritual da iluminagdo, seja nos proprios cemitérios, nos rogados de
manicuera, ou ainda nas casas onde se prepara o “mingau das almas”, de modo a enriquecer os
dados de campo e compor um detalhamento do acontecimento ritual em questdo, que possa
abarcar as tensdes e conflitos além das interpretagdes, simbologias percebidas e os dados mais

formais colhidos através dos interlocutores (Zaluar, 1986).

Deve-se pontuar que essa reflexdo se baseia na perspectiva da socialidade, considerando
a possibilidade de compreensdo alargada das interagdes sociais, as quais ndo podem ser
entendidas como fechadas em relagdes humanas, mas sim construidas a partir da relacdo com
objetos, tecnologias e diversos agentes contextuais. O pensamento de Bruno Latour organiza
uma critica ao modelo tradicional de anélise da sociedade, que separa o humano do ndo-humano
e encara as relagdes sociais de forma simplista. Latour (2012) desenvolve uma abordagem que
entende a socialidade ndo como um fendmeno exclusivo dos seres humanos, mas como algo
que envolve uma rede complexa de interagdes entre humanos e nao-humanos, ou seja, entre

pessoas, objetos, tecnologias, institui¢des e outros elementos.

Um dos propositos da fase de escrita etnografica pretende dar conta de relacionar
pontualmente os modos com o0s quais se consome manicuera entre algumas etnias indigenas,
além do caso dos Tupinamba (Fausto, 1992), a saber: os Tenetehara e os Munduruku, isto
através da andlise de etnografias ja produzidas acerca dos povos em questdo, a exemplo das
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respectivas contribui¢des de Wagley e Galvao (1961), bem como Munduruku e Lépez-Garcés
(2007) entre outras. Objetiva-se com esse terceiro momento, buscar aproximacgdes e
distanciamentos nas gramaticas simbdlicas que circundam a manicuera, de modo a
compreender as possiveis interacdes entre os modos tradicionais indigenas e a forma com que
se consome no Dia de Finados, almejando compreender as possiveis ressignificagdes culturais
e identitarias presentes (Barth, 2000; Hall, 2014), considerando o entendimento de Roy Wagner
(2010) acerca do constante processo de criagao e recriacdo das praticas culturais, bem como o
papel decisivo da interpretagao exercida pelo antropologo na “invengao” da cultura (Wagner,

2010).

Ao longo deste trabalho busca se realizar anélise de imagens produzidas no desenrolar
do ritual da iluminagdo e de preparo e consumo da manicuera, fotografias e demais tipos de
imagens relacionadas aos rituais de beberagens indigenas registradas desde a época colonial —
gravuras, etc. — quanto em observac¢des mais contemporaneas, na inten¢do de dialogar com o
material produzido, estabelecendo conexdes a partir do conteido semiodtico presente,
possibilitando uma ampliagdo da densidade descritiva das proprias imagens que trazem
aspectos dos rituais analisados, através da criagdao das imagens como dimensao cumulativa dos
multiplos sentidos, afetos e gestos organizados nas manifestacdes culturais em voga (Geertz,

2008; Collier, 1973).

REFERENCIAL TEORICO

Nesta analise utilizamos como aportes macro-teoricos, as contribuigoes de Van Gennep
(2011) e Victor Turner (1994), ambas acerca das particularidades e regularidades essenciais e
gerais dos ritos de passagem, bem como seu impacto na estrutura e comportamento social. Esses
aportes relacionam-se com o objetivo de compreender o modo como a "iluminagdo aos mortos"
(homenagem aos mortos no dia de finados, com o acendimento de velas nos
tumulos), juntamente com o ato de beber o mingau de manicuera se caracteriza como um ritual
complexo onde reside uma situacdo de liminaridade integrante ou que busca integrar um ritual
de passagem ¢ a propria morte — entendendo por rito de passagem: "ritos que acompanham toda

mudanga de lugar, estado, posicao social de idade" (Gennep, 2011).

As contribui¢des de Philippe Ariés (2003) e Robert Hertz (1997) acerca da historia e

representacao coletiva da morte possibilitam analisar a criagdo de gestos, performances, cultura
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material inclusive, a necessidade social de relacionar-se com a realidade da morte. Bem como
compreender a importancia de elementos simbolicos nos ritos funebres na andlise das
particularidades semanticas que traduzem como identidade, status e dinamica social que se
apresentam e se relacionam com a morte em culturas diversas. Com Roberto DaMatta
(1997), empreendemos didlogo a partir de sua andlise acerca das nuances sociais, simbologias
e demais dramaticidades geradas nos ritos finebres e nos aspectos simbolicos expressos no
modo “relacional” do “convivio” entre vivos e mortos na sociedade brasileira. DaMatta
(1997) reflete sobre como as particularidades brasileiras — a exemplo de sociedade
tradicional/relacional — expressas no trato da morte e com os mortos, traduz substancialmente
a forma como tal sociedade se desenvolve a partir das herangas culturais e como se reproduz

buscando a manuten¢ao dos lacos sociais.

Em termos de fundamentagdo da escrita etnografica, ecoa-se a perspectiva da “virada
textual” que, com James Clifford, legou o reconhecimento das limitagdes dos empreendimentos
etnograficos no que tange o espaco/acdo primordial de tal tarefa: a escrita. Clifford (2016)
chamou a aten¢do para a questdo da autoridade no texto etnografico, pontuando que os recursos
literarios utilizados pelos etnografos cldssicos imbuia toda sorte de entendimentos sobre o
dominio do antropélogo em relagdo ao seu campo e a cisdo entre sujeito e objeto. Clifford
(2016) pontuou ainda o aspecto interpretativo do empreendimento etnografico colocando em
foco as implicagcdes hermenéuticas da producdo textual antropolégica, de modo que essa
consideragdo pudesse atenuar as ambigdes essencialistas em relacdo ao discurso da alteridade,
a partir do reconhecimento de que apesar de todos os esforgos, a etnografia ¢ em si a
materializagdo da vontade do antropdlogo de interpretar as praticas do Outro, que também ¢

passivel de interpretacdo, ou seja, a olhares diversos, jamais fixos.

A consideracao do aspecto dialogico da etnografia corresponde a um ponto importante
no pensamento de James Clifford, por conta do destaque epistémico da prdopria antropologia.
Antes, pelo paradigma funcionalista, herdeiro direto do positivismo, entendia-se que a realidade
estaria dada e bastava que o sujeito da ciéncia fosse “colher” os dados em seus “objetos”
(Haraway, 1995). Ponderar que a produgdo do conhecimento ¢ dialdgica implica reconsiderar
a autoridade epistemologica. Clifford (2016) pontuou a etnografia como produto da relagdo, da
negociacdo construtiva de pelo menos dois sujeitos conscientes. Assim, repensou-se a
possibilidade de captura da realidade, e considerou-se a relacdo dialogica entre realidades,
sempre em disputa. A proposi¢do do modo polifonico de escrita, sugere reconfigurar a

monologia do texto etnografico ao colocar na sua producdo as vozes dos diversos sujeitos.
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Abre-se entdo as diversas possibilidades de experimentacdo etnografica, engajados na
restitui¢do da fala do Outro. Esses e outros tensionamentos da pratica antropoldgica renderam
a compreensao de que se deve repensar sempre os essencialismos, focalizar as ambivaléncias,
as descontinuidades, evitando sempre generalizagdes, além das preocupagdes de cunho politico

e de experimentacao textual.

Ao longo da histéria da antropologia, as nogdes de cultura e identidade ocuparam
posigdes centrais na reflexao sobre a diversidade humana e as formas de organizagao social. A
partir da segunda metade do século XX, autores criticos ao modelo essencialista e descritivo de
cultura passaram a questionar as formas como a propria categoria "cultura" vinha sendo
concebida e operacionalizada na disciplina. Nesse contexto, a obra de Roy Wagner, representa
uma inflexao teodrica decisiva. Wagner (2010) propde que a cultura ndo deve ser compreendida
como um conjunto de normas, valores e crengas transmitidas de forma estatica, mas como um
processo ativo e criativo de invengao conceitual. Segundo o autor, tanto os antropdlogos quanto
os membros das sociedades que eles estudam inventam a cultura continuamente, produzindo
significados e categorias que ddo sentido a experiéncia social. Para Wagner, o proprio ato de
fazer antropologia - de interpretar e descrever a alteridade - implica um exercicio de invenc¢ao
cultural. Isso ocorre porque, ao tentar compreender formas de vida distintas, o antropdlogo
inevitavelmente recorre as categorias e ldgicas de seu proprio universo cultural, enquanto
simultaneamente precisa aprender e traduzir os conceitos nativos. Assim, mais do que descrever
culturas pré-existentes, a antropologia produz, inventa interpretagdes culturais que sao sempre
situadas e contingentes, dependente diretamente dos diversos agentes envolvidos no processo
de constitui¢do. Essa perspectiva desloca a nog¢do de cultura como algo dado ou essencial e
aproxima-a de uma concep¢do processual e relacional, em que os significados sdo
permanentemente negociados, reinterpretados e reinventados nas interagdes sociais € no proprio
processo etnografico. Desse modo, a perspectiva de Wagner (2010) ¢ importante para esta
pesquisa uma vez que aborda praticas culturais ressignificadas ao longo do tempo e que devem
ser percebidas em continuo processo de perdas, acréscimos e realocagdes dos discursos em

torno das significacdes, como € o caso do mingau de manicuera.

Ainda acerca da temética das ressignificagdes indigenas na Amazonia paraense, dialoga-
se com a contribui¢cdo de Heraldo Maués (2005), antropologo reconhecido por seus estudos em
torno da “pajelanca cabocla”, e que muito tem a dizer sobre as ressignificacdes dos xamanismos

bem como alguns aspectos culturais relacionados aos povos origindrios, cabe ainda o dialogo
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pelo fato de Maués (2005), juntamente com Maria Angélica Motta Maués (1977), terem

pesquisado justamente nas imediagdes de Vigia de Nazaré - PA, locus principal deste trabalho.

Adentrando nas analises que se dedicam aos estudos cemiteriais, este trabalho também
contara com a contribui¢do das etnografias ja realizadas por pesquisadores interessados no ritual
da iluminacdo aos mortos, a exemplo de Marcus Negrao (2019), que investigou acerca da
iluminacao e também sobre a manicuera em Salinopolis — PA; Elisa Gongalves (2023) aborda
a analise sobre o dia de finados no cemitério Santa Isabel, em Belém — PA; e de Valéria Salles
(2022), sua etnografia sobre o Dia de Finados com o consumo de manicuera em Curugd — PA.
Nesse sentido, se tece um didlogo comparativo com essas produgdes destacadas, a fim de
reconhecer provaveis regularidades, semelhancas e distanciamentos nas formas como se celebra
a iluminagdo na regido nordeste interiorana do estado do Para, assim como em relacdo ao modo
como “se ilumina” na capital paraense, no entanto, avangcando na discussdo das conexdes
simbdlicas da manicuera com o Dia de Finados a partir de uma perspectiva etno-histdrica

comparada (Fausto, 1962; Fernandes, 2011).

A analise de Jodo Azevedo Fernandes (2011), sobre as "beberagens selvagens" no Brasil
colonial, auxilia certamente na compreensao das simbologias e fungdes das cauinagens rituais
no desenvolvimento das vivéncias sdcioculturais das comunidades indigenas brasileiras. Sob a
luz da perspectiva interétnica comparada, cabe o interesse de analisar as possibilidades de
compreensdo das ocasides rituais, dos tipos de beberagens, materiais e vegetais empregados
pelos povos tupinambd, considerando especialmente os dados que se referem aos rituais
funerarios, a fim de encontrar meios de justificagdo da manicuera como beberagem dedicada
mormente aos contextos funebres. Além disso, esta pesquisa dialoga com a contribuicdo de
Maria Betania Albuquerque (2012; 2019), também sobre beberagens indigenas, pelo fato de ja
tratar o mingau de manicuera no dia de finados como beberagem indigena, com a observagao

do carater educativo inerente a essas praticas culturais.

Até o momento da defesa desta dissertacdo, o material estava disposto em trés sessdes.
Contudo, resolvi desmembrar a primeira de modo a distinguir a apresentacdo da cidade onde se
deu o campo, Vigia, da discussdo propriamente adensada sobre o ritual. Dessa maneira,
considerei que em quatro sessdes, melhor se aproveitaria o encadeamento progressivo entre
contextualizagdo historica, problematizagdao tedrica, descrigdo etnografica e interpretagao
antropologica do material empirico. Desse modo, as sessdes acompanham um deslocamento

analitico que parte da constitui¢do histérica e espacial do campo de pesquisa, passa pela
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discussdo conceitual das praticas funerarias, avanca para a etnografia da manicuera enquanto
pratica alimentar situada e culmina na anélise das relagdes entre consumo, memoria e producao

de vinculos sociais no contexto ritual.

A primeira sessdo, intitulada “O campo da iluminagdo: contextualiza¢do histdrica e
social de Vigia”, dedica-se a contextualizagdo historica e social do espago em que a pesquisa
se insere. O objetivo consiste em situar o municipio ndo apenas como cenario geografico da
investigacdo, mas como formagdo social marcada por processos histéricos especificos que
incidem sobre as formas locais de relagdo com a morte e com os mortos. Inicialmente, apresenta
se o municipio de Vigia de Nazaré¢ a partir de sua inser¢do na regido do salgado paraense,
destacando aspectos da formagdo histérica do territorio, das dindmicas econdmicas e das
matrizes culturais que compdem o universo social vigiense. Em seguida, discute-se a
constitui¢do historica das praticas funerarias e dos espacos cemiteriais, considerando o papel
das irmandades religiosas, as transformacdes decorrentes das reformas sanitarias que
redefiniram a relacdo entre cidade e morte e a permanéncia de modalidades populares de
cuidado com os mortos. A sessdo se encerra com a apresentagdo do ritual da iluminagdo
enquanto pratica situada no interior desse campo social, descrevendo suas formas locais de

realizacdo e os preparativos que antecedem o Dia de Finados.

A segunda sessao, intitulada “O que ¢ a [luminagdo?”, direciona o foco para a discussdo
conceitual das praticas funebres analisadas. Partindo da descricdo do ritual apresentada
anteriormente, o capitulo examina a morte enquanto fendomeno socialmente organizado,
mobilizando contribuigdes classicas da antropologia da morte e da ritualidade. Discute-se sobre
as representagdes coletivas da morte e sobre a estrutura processual dos ritos de passagem
oferecem o quadro analitico a partir do qual a iluminagdo ¢ interpretada como prética ritual que
participa da reorganizagdo simbolica produzida pela morte. Nesse enquadramento, as visitas
aos cemitérios, os gestos de cuidado com as sepulturas e a presenca de objetos votivos sdo
compreendidos como formas de reinscricdo dos mortos no universo relacional dos vivos. A
sessdo também incorpora uma discussao acerca das relacdes entre comida e ritual, preparando
o deslocamento analitico para a investigagao da manicuera enquanto elemento que atravessa as

préaticas observadas.

A terceira sessdo, intitulada “Manicuera: etnografia de uma beberagem ritual”,
concentra-se na descri¢ao etnografica da bebida que constitui o eixo empirico da pesquisa. O

capitulo inicia-se com a caracterizagdo da manicuera enquanto preparacdo derivada da
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mandiocaba, situando-a no conjunto das praticas alimentares amazonicas associadas ao
processamento da mandioca. A partir dessa caracterizagdo inicial, examinam-se as
circunstancias sociais em que o mingau ¢ produzido, compartilhado e consumido, destacando
a circulacdo da bebida em diferentes contextos festivos ¢ comunitarios. As narrativas de
interlocutores evidenciam que a manicuera se insere em um repertério mais amplo de
experiéncias alimentares vinculadas a vida rural, as festas de santos e a outros encontros
coletivos. Em seguida, o capitulo dedica atencao detalhada aos processos de preparo da bebida,
observados em cozinhas domésticas e nos pontos de venda instalados no entorno dos cemitérios
durante o Dia de Finados. A descri¢ao do preparo da manicuera — particularmente na cozinha
de Dona Graga— permite observar os conhecimentos técnicos implicados na feitura do mingau,
bem como as disputas interpretativas acerca das formas consideradas adequadas de preparo. A
sessdo inclui ainda a analise da presenga de outros alimentos comercializados no espago ritual,
como os doces de tabuleiros, evidenciando a formagdo de uma economia alimentar que se

organiza em torno da ocasido de Finados.

A quarta sessao, intitulada “Afetos, memoria e consumo: a manicuera como mediadora
de relagdes”, corresponde a0 momento interpretativo da dissertagdo. Partindo do material
etnografico apresentado anteriormente, o capitulo busca compreender as implicagdes sociais e
simbolicas associadas ao consumo da bebida no contexto ritual. Inicialmente, mobilizam-se
contribuigdes da antropologia dos afetos e das emogdes para examinar as dimensdes sensiveis
presentes na iluminacao, observando como o ritual envolve gestos de cuidado, encontros entre
parentes e conhecidos e a evocagdo de narrativas associadas aos mortos. A analise considera,
nesse sentido, a circulagdo da manicuera como pratica de partilha alimentar que participa da
constitui¢do dessas interacdes. Em seguida, discute-se o consumo da bebida enquanto pratica
que articula memoria familiar, pertencimento local e participagdo no evento ritual. A sessao
também incorpora uma reflex@o acerca das transformagdes contemporaneas que incidem sobre
praticas alimentares tradicionais, examinando as tensdes entre continuidade e mudanca
observadas no contexto da producdo e circulacdo da manicuera. Por fim, o capitulo se encerra
com uma reflexao de carater meta-antropoldgico inspirada nas formulagdes de Roy Wagner,
problematizando os processos de recomposi¢do simbolica por meio dos quais diferentes
referéncias culturais — indigenas, catolicas e caboclas — sdo reinterpretadas nas praticas
contemporaneas associadas ao ritual de Finados. A organiza¢do da dissertagio em quatro
sessdes acompanha, portanto, o proprio percurso analitico da pesquisa. A contextualizagdo

histérica do campo de investigacao permite situar as praticas observadas em um horizonte social
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especifico; a discussdo conceitual sobre morte e ritualidade fornece os instrumentos analiticos
necessarios para interpretar o ritual da iluminagdo; a etnografia da manicuera evidencia os
processos técnicos e sociais implicados em sua producao e circulagdo; e a analise final examina
os modos pelos quais o consumo da bebida participa da produgdao de vinculos sociais, da
elaboragdo da memoria ¢ da manutencao das relagdes entre vivos € mortos no contexto cultural

amazonico.
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SESSAO 1 - O CAMPO DA ILUMINACAO: CONTEXTUALIZACAO HISTORICA E
SOCIAL DE VIGIA

1.1 Vigia de Nazaré: consideracgdes sobre a formacio historica e social

A analise das praticas em torno da morte em Vigia de Nazaré requer, antes de tudo, uma
compreensdo aprofundada do espago social, histdrico e simbdlico no qual tais praticas se
produzem e adquirem sentido. A morte, enquanto fendmeno social, ndo se apresenta de maneira
isolada ou homogénea, mas ¢ sempre mediada por sistemas culturais, religiosos e histéricos
especificos, que orientam os modos de sentir, ritualizar e lembrar os mortos (Ari¢s, 2003;

Rodrigues, 2006; Reis, 1991).

Vigia de Nazaré localiza-se no nordeste do estado do Paré e integra a microrregido do
Salgado paraense, conforme a regionalizagdo tratada por Loureiro (1987). O municipio
estabelece limites com Santo Antonio do Taua, Sao Caetano de Odivelas e Colares, compondo
uma area marcada historicamente por intensos fluxos humanos, economicos e simbolicos,
articulados sobretudo pelas vias fluviais e costeiras. Situada a aproximadamente 93 km da

capital, Belém, Vigia apresenta, segundo os dados do Censo Demogréfico de 2022 do Instituto

2 Imagens — Da esquerda para a direita: 1 - Cirio em Vigia — Foto: Vagner Santana/ DOL — Disponivel em:
https://dol.com.br/noticias/cirio-de-nazare/606211/cirio-de-vigia-e-celebrado-neste-domingo-sem-procissoes

Aceso em: 20 de fevereiro de 2026.

2 - Vigilenga - Fonte: IBGE - Disponivel em: -
https://servicodados.ibge.gov.br/api/v1/resize/image?maxwidth=200&maxheight=200&caminho=Dbiblioteca.ibge
.gov.br/visualizacao/fotografias/GEBIS%20-%20RJ/PA9021.jpg acesso em: 20 de fevereiro de 2026.

3 — Brasdo do municipio de Vigia de Nazaré — Fonte: Simbolos Municipais — Disponivel em:
https://share.google/images/xyq04XvBaHYjoXKGR

4 — Doces de tabuleiro — Fonte: CORDEIRO, Paulo. Do Rio Guajara-Mirim a PA-140: mapeamento cultural do
municipio de Vigia. Vigia de Nazaré, Edigao do autor, 2025.

5 — Vista panoramica da orla de Vigia — Foto: Victor Silva/Prefeitura Municipal — Disponivel em:
https://vigia.pa.gov.br/wp-content/uploads/2021/07/Victor-Silva-02-300x225.jpg acesso em 15 de dezembro de
2024.
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Brasileiro de Geografia e Estatistica (IBGE), uma populacio de 54.141 habitantes®, nimero que

revela crescimento populacional em relagdo ao censo de 2010.

Imagem 1 — Mapa do territorio vigiense — Fonte: Google Maps Imagem 2 — Perimetro urbano de Vigia
— Fonte: Google Earth
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Trata-se, portanto, de um municipio de porte médio no contexto regional, no qual as
relagdes sociais ainda se estruturam fortemente a partir da proximidade entre os individuos, do
reconhecimento interpessoal e da circulagdo de memorias compartilhadas. Nesse sentido,
compreender Vigia implica reconhecé-la como um territorio no qual diferentes matrizes
culturais se entrecruzaram ao longo do tempo, produzindo formas particulares de lidar com a
finitude, a memoria e a presenca dos mortos no cotidiano dos vivos. A pesca, permanece
configurada como principal atividade econdmica, e constitui um elemento estruturante da
identidade social vigiense, de modo que a cidade ainda € popularmente conhecida como “terra
da gurijuba™’, “terra do peixe”. Conforme observa Aratijo (2020), trata-se de uma pratica que
carrega continuidades historicas profundas, remontando as técnicas indigenas pré-coloniais,
posteriormente apropriadas, adaptadas e ressignificadas no contexto da colonizacao portuguesa.
A pesca artesanal contemporanea, configura-se como um espago de sobreposicdo de

temporalidades, onde valores culturais, saberes tradicionais e demandas do presente coexistem

€ se tensionam.

3 Fonte: Instituto Brasileiro de Geografia e Estatistica — IBGE. Disponivel em: https://www.ibge.gov.br/cidades-
e-estados/pa/vigia.html

4 Arius luniscutis, espécie de peixe encontrado no litoral norte do Brasil, sua carne é amplamente comercializada,
aproveitando-se inclusive sua “grude” para fins farmaco/industriais.
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Anteriormente a colonizagdo portuguesa, a regido onde hoje se encontra a sede do
municipio era ocupada por grupos do Povo Tupinambad, cuja ocupagdo teria sido denominada
Uruita “cesto de pedras”, segundo a tradicdo oral. Raymundo Heraldo Maués (1995), ao
recuperar essa narrativa mitica j& mencionada por Antonio Baena e por Domingos Antdnio
Raiol, destaca que o toponimo Vigia estaria associado a instalagdo de um posto militar
portugués destinado a controlar o trafego fluvial rumo a Belém e a proteger a area contra

investidas de outras nagoes.

Sobre os primeiros anos de Vigia, ao longo de todas as imprecisoes, somente alguns
pontos podem ser razoavelmente bem estabelecidos: a) o territorio onde se instalou a
povoagdo portuguesa de nome Vigia, fundada por Jorge Gomes Alemd, possivelmente
em meados do século XVII, era anteriormente habitado por indios tupinambas; b)
provavelmente, esses indios foram exterminados, escravizados, ou expulsos pelos
colonos portugueses que ali se estabeleceram; c) esses colonos desenvolveram o culto
¢ a devogdo a Nossa Senhora de Nazaré, que ali surgiu pela primeira vez no Para, o
qual passou a atrair devotos de outras partes da capitania, inclusive de Belém, ainda
na segunda metade do século XVII, estabelecendo-se em torno dele as bases do
catolicismo popular na area. Os primeiros colonos vindos para o Para, logo apds a
fundacdo de Belém, foram os agorianos, um grupo de familias que deram inicio ao
primeiro nucleo agricola, nas cercanias da cidade (Maués, 1995, p. 116).

Considerar a populagdo indigena que viveu outrora nas terras onde fundara-se Vigia ¢
relevante no sentido de considerar as raizes culturais que estao situadas em muitas das praticas
culturais percebidas em toda a regido do salgado paraense, como as praticas de cura, também
estudadas por Maués (1995), sob o conceito de “pajelanca” cabocla. Ainda que as fontes
documentais sejam escassas e imprecisas, entende-se que a formagao da povoagao portuguesa
se deu sobre a desestruturagdo violenta das populagdes indigenas locais, seja por exterminio,

expulsdo ou escravizagao.

Tratando sobre habitos alimentares herdados de populagdes indigenas, Cordeiro (2025)
escreve acerca do consumo de farinha de mandioca, que outrora compunha a base econdmica

de Vigia:

Na atualidade (2024), a cultura da mandioca persiste em comunidades que realizam a
produgdo familiar, voltada mais para o consumo e com pouco excedente. O consumo
de farinha pela populacdo da Vigia, em sua maioria, vem de outras cidades proximas.
A preferéncia pela farinha d'dgua por uma parte significativa da populagao reflete o
aculturamento dos habitos alimentares dos indigenas. Para obter a farinha d'dgua, as
raizes sdo colocadas imersas em agua corrente (igarapés) ou parada (tanques), o que
imprime ao produto final sabor e aroma caracteristicos. Alguns produtores descascam
as raizes antes de macerar, reduzindo o tempo de permanéncia na agua. Basicamente,
a estrutura de processamento desse tipo de farinha € a casa-de-farinha tradicional,
composta de forno de cobre e fogdo confeccionado de barro, usando lenha como
combustivel na torracdo da massa. Ali, todas as fases do processamento sdo feitas
manualmente, com o uso de utensilios rasticos. A prensagem da massa € realizada em
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prensas rusticas, de origem indigena, confeccionadas artesanalmente com fibra
vegetal conhecida por tipiti. (Cordeiro, 2025, p. 72-73).

A permanéncia dessas praticas alimentares evidencia que determinados saberes técnicos
e disposi¢des culturais atravessaram longos processos historicos, sendo continuamente
reatualizados no cotidiano das populagdes locais. A producao da farinha d’agua, descrita por
Cordeiro (2025), revela que a continuidade de técnicas de origem indigena apresenta a agéncia
dessas populagdes ao longo do tempo, indicando também uma incorporagdo dessas praticas no
interior de formas de vida caboclas que caracterizam modos de vida no litoral do Salgado
paraense. O uso de instrumentos como o tipiti, a organizagdo coletiva do trabalho na casa de
farinha e os modos especificos de preparagdo da mandioca indicam a persisténcia de um
conjunto de conhecimentos transmitidos intergeracionalmente, que estruturam habitos

alimentares e praticas produtivas ainda presentes na regido.

1.2 - As relacdes com a morte e os espacos cemiteriais

Diversas pesquisas historicas sobre Vigia evidenciam que a dinamica funeraria foi

profundamente estruturada pela atuacio das irmandades religiosas®

, sem que isso eliminasse a
coexisténcia de outras formas de relacdo com a morte, especialmente aquelas desenvolvidas por
populagdes negras, caboclas e segmentos populares. As irmandades religiosas desempenharam
papel central na vida vigiense ao longo dos séculos XVIII e XIX. Como demonstram os estudos
de Paulo Cordeiro (2013; 2022) José Ildone (1991)° e Igo Soeiro (2012), essas associagdes nio
se restringiam a promocao do culto aos santos, mas funcionam como instituigdes corporativas,
responsaveis por administrar recursos, fomentar a economia local e, sobretudo, garantir a partir
desses cuidados uma “boa morte” aos seus membros. A filiagdo a uma irmandade significava,
entre outras coisas, a certeza assisténcia espiritual no momento da doenga, a realizacao de ritos

finebres apropriados e o direito a um sepultamento considerado digno segundo os pardmetros

do catolicismo barroco vigente.

5 Ver: CORDEIRO, Paulo. Irmandades religiosas em Vigia no século XIX. Edi¢do do Autor, Vigia, 2013.

® ILDONE, José. Nogdes de Historia da Vigia. Belém: Cejup, 1991

7 SOEIRO, Antonio Igo Palheta. Sociedade Literaria e Beneficente “Cinco de Agosto” na cidade de Vigia
(1871-1882). 2012. 117 f. Dissertagdo (Mestrado em Historia Social da Amazonia) — Universidade Federal do

Para, Instituto de Filosofia e Ciéncias Humanas, Programa de Pds-Graduagdo em Histdria Social da Amazonia,
Belém, 2012.
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No imaginario religioso oitocentista, morrer bem implicava estar reconciliado com
Deus, com a comunidade e com as obrigacdes morais assumidas em vida. As irmandades
asseguravam missas de corpo presente, acompanhamento nas procissdes, oragdes continuas
pela alma do falecido e, quando fosse possivel, o sepultamento em solo sagrado, muitas vezes
no interior das igrejas, em seus altares ou em seus adros. Essa pratica,

A pesquisa de Antonio Igo Palheta Soeiro (2008) demonstra que, em Vigia, até meados
do século XIX, os sepultamentos nos interiores de templos catolicos eram comuns € socialmente
valorizados, contudo, essa pratica ndo era igualitaria. O local do enterramento expressava de
maneira clara as hierarquias sociais e raciais da cidade. Membros de irmandades compostas
majoritariamente por brancos ou por segmentos economicamente privilegiados ocupavam os
espacos mais nobres, enquanto negros, pobres, escravizados e pessoas sem vinculos
institucionais eram frequentemente destinados a areas periféricas para sepultamento. As
irmandades também operavam segundo critérios étnico-raciais, como observam Cordeiro
(2013) e Reis (1991).

Entretanto, limitar a cultura funeréaria vigilenga as praticas institucionalizadas pelas
irmandades seria reduzir a complexidade do fendmeno. As pesquisas histéricas ja destacadas®
indicam que, paralelamente as formas oficiais de ritualizagdo da morte, existiam modos
populares de lidar com os mortos, desenvolvidos sobretudo entre populacdes negras, caboclas
e camadas populares. Esses grupos, muitas vezes excluidos dos beneficios plenos das confrarias
ou impossibilitados de arcar com os custos de um funeral formal, organizavam velorios
domésticos, rezas coletivas, promessas, cuidados com sepulturas e praticas de memoria que nao
dependiam diretamente da mediagdo institucional da Igreja Catolica. Wilkler Almeida (2008) e
Bartolomeu Barros (2009) registram que os velorios em casas particulares, acompanhados de
rezas, ladainhas e expressdes publicas de luto, constituiam momentos centrais de sociabilidade

% reafirmacdio comunitaria. Nessas ocasides, a presenga dos mortos nio se encerrava com o

8 Ver: “Irmandades e cultura mortudria em Vigia> — Cultura Vigilenga. Disponivel em:
https://www.culturavigilenga.com/irmandades-e-cultura-mortu%C3%A 1ria-em-vigia Acesso em 20 de fevereiro
de 2026.

9 Cabe aqui explicitar que o conceito de sociabilidade tensionado ao longo da dissertagio se refere a acepgdo do
socidlogo alemao Georg Simmel. A nocdo de sociabilidade tal como formulada por Simmel (2006), orienta a
compreensdo das interagdes que se produzem durante o ritual da ilumina¢do aos mortos em Vigia de Nazarg,
sobretudo quando observadas em articulagdo com o consumo alimentar. Para Georg Simmel (2006), o conceito de
sociabilidade designa uma forma especifica de interag@o social em que o vinculo entre os individuos ndo se orienta
primordialmente por fins externos (econdémicos, politicos, morais ou utilitarios), mas pelo proprio prazer da
convivéncia. Na sociabilidade, a interagdo vale por si mesma: conversar, estar junto, trocar impressoes,
compartilhar momentos. No contexto do Dia de Finados, o cemitério deixa de ser apenas um espaco de
recolhimento individual ou de expressdo exclusiva do Iuto e passa a operar como um lugar de encontros, circulagédo
e permanéncia, no qual parentes, conhecidos e até desconhecidos compartilham gestos, palavras e presencas.
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sepultamento, mas se prolongava no cotidiano dos vivos, seja por meio dos “altares” domésticos
com as fotografias dos falecidos, seja pela circulagcdo de narrativas sobre o falecido. A morte,
nesse sentido, ndo rompia completamente os lagos, mas inaugurava uma nova forma de relagao,
marcada por pedidos de protecdo, intercessao e auxilio espiritual.

Paulo Cordeiro (2024)'°, discute presenca das bandas musicais nos cortejos funebres
realizados em Vigia, nas primeiras décadas do século XX. O autor mostra como a participagao
das bandas musicais de musica erudita da cidade como “31 de agosto” e “Unido Vigiense”
conferia carater de solenidade e distingdo aos funerais, operando também por meio da forma de
homenagens uma reafirmagdo dos vinculos associativos comunitérios. Contudo, nota-se que
tais participacdes musicais estavam reservadas a determinados grupos sociais, sobretudo as
elites locais, embora houvessem homenagens a personagens ilustres que tinham outras formas
de atuacao.

Essas praticas revelam um imaginario da morte no qual os vivos € mortos permanecem
em comunica¢do continua. A necessidade de rezar pelas almas, acender velas, cumprir
promessas ou visitar sepulturas uma concepgao relacional da existéncia, na qual a fronteira
entre este mundo e o outro ¢ porosa. Tal logica aparece de forma recorrente nas descri¢des de
Soeiro (2008), especialmente quando o autor analisa testamentos, registros paroquiais e
vestigios materiais dos antigos cemitérios de Vigia. Os testamentos, em particular, revelam uma
preocupacao explicita com o destino do corpo e da alma, indicando o desejo do sepultamento
em locais especificos, a encomenda de missas e a distribuicdo de esmolas, numa clara tentativa
de administrar a propria morte antes de sua ocorréncia. A segunda metade do século XIX
introduziu mudancas significativas nesse cenario. As epidemias, aliadas as novas politicas de
saude publica e as pressdes higienistas, desencadearam um processo de deslocamento dos
sepultamentos para cemitérios extramuros.

Em Vigia, como em outras cidades do Par4, essa tradi¢cdo foi marcada por resisténcias,
tensdes e determinagdes a partir de discursos sobre satide publica e reordenamento da cidade.

Segundo Jodo José Reis (1991), afastar os mortos das igrejas significava ndo apenas uma

Muitas dessas interagdes ndo se orientam por finalidades estritamente religiosas ou utilitarias, mas pelo proprio
ato de estar junto, conversar, reconhecer-se mutuamente e dividir o tempo do ritual, aproximando-se do que
Simmel identifica como uma forma de sociabilidade em que a relagdo vale por si mesma.

10 CORDEIRO, Raimundo Paulo Monteiro. Sepultamentos na cidade de Vigia—PA: os préstimos funebres
acompanhados de bandas musicais (1923—1929). Revista Eletronica Trilhas da Histéria, v. 14, n. 30, edigdo
especial, p- 282—, 2024. ISSN 2238-1651. Disponivel em:
https://trilhasdahistoria.ufms.br/index.php/RevTH/article/view/22106/16174
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mudanga espacial, mas uma ruptura simbdlica profunda com um regime funerario que
aproximava vivos € mortos em um mesmo espago sacralizado. A criagcdo de cemitérios publicos
reorganizou a geografia da morte e redefiniu as formas de visitagdo e lembranga dos falecidos.

Ainda assim, como mostram as pesquisas historicas, a mudanga institucional nao
eliminou as concepgdes anteriores. As praticas populares de cuidado com os mortos
continuaram a existir, agora deslocadas para os novos espagos cemiteriais. A visita regular as
sepulturas, a limpeza dos timulos, o acendimento de velas e as rezas coletivas mantiveram-se
como formas centrais de relacdo com os mortos, revelando uma notavel continuidade cultural.
O cemitério passou a ser, progressivamente, um espaco de sociabilidade ritual, onde se
atualizam memorias familiares, obrigagdes morais e vinculos afetivos.

O historiador Igor Soeiro, ao pesquisar sobre a fundac¢do do cemitério velho, percebeu

uma dificuldade na precisdo do ano exato dos enterramentos naquele local:

Nao foi possivel identificar com exatiddo a data em que os enterramentos foram
transferidos do cemitério da “Soledade” para o de Sdo Francisco de Assis. Contudo,
a partir da verificacdo das datas de algumas sepulturas antigas, é possivel dizer que
desde a segunda década do século vinte, os vigienses ja eram sepultados nesse
cemitério (Soeiro, 2008, p. 35).!!

Imagem 3 — Mapa com marcagdes dos antigos e novos espacos cemiteriais em Vigia — Fonte: Google Earth
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1 SOEIRO, Anténio Igo Palheta. Cultura funeraria na cidade de Vigia no final dos oitocentos: transformagdes
e permanéncias em torno do imaginario da morte (1860-1885). Monografia de Especializagdo, PPHIST-UFPA,
Belém, 2008.
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Na imagem (1), os locais como a Igreja de Pedras foram marcados de acordo com o
levantamento de Soeiro (2008), que considerou relatos histéricos e a memoria popular a respeito
de um local de enterramentos que teria existido nas proximidades do templo dedicado ao Bom
Jesus dos Passos e depois, do cemitério que teria existido onde hoje existe a Praga Olavo Raiol.
O terceiro cemitério, fora o “Soledade”, que funcionou na Travessa das Almas, hoje Travessa
Vilhena Alves. No local mantem-se a caixa d’adgua de abastecimento de 4gua da extinta
companhia de saneamento do Pard (COSANPA). Contudo, algumas informagdes
desencontradas como inclusive, a falta de informacdes precisas sobre a transi¢ao entre os
espacos de enterramentos indica sobre uma negagdo do direito da memoria sobre um aspecto
da cidade que deveria ser mantido embora o interesse publico ndo caminhe nesse entendimento.
Os dois cemitérios publicos atuais da 4rea urbana de Vigia (nos interiores existem pelo menos
8 espacos cemiteriais) encontram-se dispostos nas duas vias de grande fluxo de entrada e saida
da cidade, o cemitério Sao Francisco de Assis tem sua porta de entrada principal pela avenida
Marcionilo Alves (sentido de entrada da cidade), enquanto o cemitério Sao Judas Tadeu tem a
sua fachada pela travessa Generalissimo Deodoro (sentido de saida da cidade). Na frente de
cada um dos cemitérios desenvolve-se uma organiza¢do de comércio, com vendas de diversos

produtos. deveria ser mantido embora o interesse publico ndo caminhe nesse entendimento.

Imagem 5 Frente do Cemitério Sdo Francisco de Imagem 4 Cemitério Sdo Judas Tadeu
Assis — Fonte: Costa, 2025

Os dois cemitérios publicos atuais da drea urbana de Vigia (nos interiores existem pelo
menos 8§ espacgos cemiteriais) encontram-se dispostos nas duas vias de grande fluxo de entrada

29



e saida da cidade, o cemitério Sdo Francisco de Assis tem sua porta de entrada principal pela
avenida Marcionilo Alves (sentido de entrada da cidade), enquanto o cemitério Sdo Judas Tadeu
tem a sua fachada pela travessa Generalissimo Deodoro (sentido de saida da cidade). Na frente
de cada um dos cemitérios desenvolve-se uma organizagdo de comércio, com vendas de
diversos produtos.

Diante desse percurso histdrico e social, Vigia de Nazaré pode ser compreendida como
um espaco no qual diferentes camadas histéricas se sedimentaram ao longo do tempo,
produzindo formas particulares de organizacao da vida social, da religiosidade e da memoria
coletiva. A presenca indigena anterior a colonizagdo, o processo de ocupacdo portuguesa, a
constitui¢do de um catolicismo popular profundamente enraizado e a permanéncia de praticas
econdmicas e alimentares vinculadas a saberes tradicionais compdem um conjunto de
experiéncias historicas que atravessam o cotidiano da cidade. Nesse contexto, as relagdes
sociais tendem a ser marcadas por proximidade, reconhecimento interpessoal e circulagdo de
narrativas compartilhadas, elementos que contribuem para a constituicdo de um ambiente no
qual a memoria social se manifesta de maneira densa e continuamente atualizada.

Esse horizonte histdrico e social oferece, portanto, condigdes analiticas importantes para
a compreensao das praticas relacionadas a morte. Os modos de velar, homenagear e recordar
0s mortos inscrevem-se em uma trama de significados que envolve devocao religiosa, relagcdes
de parentesco, pertencimento comunitario ¢ continuidade da memoria familiar. Os rituais e
gestos dedicados aos mortos emergem, assim, no interior de um universo simboélico mais amplo,
no qual a morte se articula com a historia local, com as formas de sociabilidade e com as
tradigdes religiosas que estruturam a experiéncia social vigiense. E a partir dessa configuragio
que se torna possivel examinar, nas segcoes seguintes, as praticas especificas por meio das quais
0s mortos permanecem presentes no cotidiano da cidade, especialmente no espago do cemitério
municipal, onde se atualizam relagdes de memoria, devogdo e cuidado com aqueles que

partiram.

1.3 - A morte como um ritual de passagem, o Dia de Finados em perspectiva cultural

Preciso comentar aqui sobre meu interesse em relagdo ao estudo da morte e dos mortos.
Sempre uma certa curiosidade, talvez uma admiracdo por grandes funerais, fiquei

impressionado com o funeral de Michael Jackson, em 2009, de modo que eu de modo bem
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alternativo para uma distracdo lidica de uma crianga, brincava sozinho com meus bonecos
realizando o “funeral” de alguns deles, sempre realizados em alguma grande “catedral”
imaginada. Minha mae, Célia, sempre esteve envolvida nas oracdes pelos defuntos e nos

acompanhamentos de veldrios, acompanhava ela em tudo o que eu podia.

Vinicius era um grande amigo, brincdvamos por horas, imaginando mil e um universos,
ele era sempre gentil com todos. De repente, ele contraiu uma infec¢do que o levou a ficar
internado no hospital em Vigia, seu quadro piorou e foi transferido para Belém. Eu rezava muito

pela sua recuperacao, até que ele ndo resistiu e faleceu.

Imagem 6 — Infancia — Acervo da Familia Sarmento/Alves
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Foi algo muito impactante para mim, ver alguém que crescia pari passu comigo, morrer,
com tanta coisa ainda por viver. No dia do falecimento dele, fui até a casa dos avos maternos
dele, meus tios, Nelson e Maria, onde ele iria ser velado, alguns dos parentes ja estavam la
aguardando a chegada do corpo, e eu ainda nao entendia bem o que tinha acontecido. Quando
entdo chegou o caixdo, que subiu pela escada da casa de madeira que era na verdade uma
palafita construida em area de varzea, houveram as ultimas preparagdes do corpo para velorio,
com a sala fechada. Entdo, quando o veldrio foi aberto, fui ter com o corpo do meu primo, e
fiquei em choque vendo-o com os olhos cerrados, umidos como se tivesse acabado de chorar e
dormido em seguida. Com a minha mentalidade, ainda pensava que houvesse alguma forma de
reverter aquilo, e s6 fui me dar conta depois que nao tinha. Reparei as maos ja frias e palidas,
que seguravam um rosario. Fiquei ali com minha mae até a primeira oragao do terco, e depois
fomos para casa, que ndo era tdo longe dali. Nao consegui dormir direito a noite, pensando na
imagem do Vinicius, levantava vérias vezes e s6 sosseguei quando minha mae entrou no quarto

para passar um 6leo de coco na minha “fonte”, na minha cabeca para poder dormir, dizendo “tu
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estds impressionado com o que tu viste, mas é assim mesmo, o que importa é que ele td no céu
agora, era teu amigo, vocés brincava, brigavam e agora ele se foi, mas tu vais dormir agora,

a noite foi feita pra dormir”.

No dia seguinte, fomos pela manha logo cedo ao velorio. O enterro estava marcado para
as 10 horas. Chegando na casa de meu tio Nelson Alves, vi que na mesa onde ele e mais alguns
parentes estavam jogando dominé tinha além de alguns copinhos de café, algumas latas de
cerveja, fiquei escandalizado com aquilo, julguei que era totalmente errado aquilo bem defronte
para o corpo sendo velado. Alguns anos depois, a memoria desse detalhe voltou para perceber
que na realidade, “beber o morto™ era sim um ato totalmente coerente com o contexto funebre,
um costume que se poderia legar a populagdes indigenas como também sobre outras matrizes
culturais. E adentrando na sala, 14 estava meu primo do mesmo jeito, alguns parentes se
aproximavam do corpo e faziam a cléssica constatacdo de que estava como que em um sono
profundo. Coloquei entre as maos do Vinicius alguns botdes brancos de rosa menina que tinham
na roseira do quintal de casa. Houve a ultima oragdo para “encomendar” o corpo e entdo a urna
foi fechada, nesse momento eu ndo consegui nem ficar na sala e chorei muito, fiquei por varios
minutos no colo da minha prima Josy Sarmento, que me consolava assim como a outros primos.
Quando o cortejo ja estava na rua, sai com minha mae até o cemitério Sao Judas Tadeu. Nao
aguentei ver também ele sendo enterrado, apenas fui depositar no monte de terra por cima, uma
flor de jasmim que tinha levado de casa. Fiquei por muito tempo remoendo aquilo tudo,
lembrando das vezes que brigdvamos, sempre por alguma implicancia minha nas vezes em que
ele passava o dia em casa. Mas, sobretudo eu pensava, como penso até hoje, na crueldade do
destino ou do que fosse que tirou dele a possibilidade de gozar a vida ainda tdo novo. Sem
davidas, esse foi um episédio que me direcionou a refletir sempre sobre a morte e suas
implicagdes na vida. Me interessei pelas ritualizagdes, e depois pelas comensalidades que se

desenvolvem em torno da necessidade humana de elaborar culturalmente tal acontecimento.

Imagem 7 — Sepultura de Vinicius — Fonte: Costa, 2025
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Todas as vezes que vou ao cemitério novo, passo na sepultura dele, relembrando nossa

infancia e refletindo no futuro que ele ndo teve. Acendo velas na iluminagao e rezo por ele.

Imagem 8 — Vovo e eu — Acervo pessoal

Na imagem, eu € meu avo materno, Anatolio Sarmento Alves. Ele que me acolhera em
Belém, no bairro da Pratinha 1, quando sai de Vigia para cursar a graduacdo na capital. Contava
varias historias fantasticas de sua vida de pescador e dono de embarcagdes pesqueiras em Vigia,
viveu dois naufragios nos quais perdeu alguns parentes e amigos, do segundo, sé se salvou ele
depois que foi encontrado por outros pescadores em alto mar. Viveu a pandemia de Covid-19,
sempre dizia que iria “chegar sua hora” devido a algumas complica¢des de satide como
hipertensao e diabetes, teve pelo menos trés AVC’s (Acidente Vascular Cerebral), eu cuidava
dele junto com minha tia Angela Sarmento (enteada do meu avo, filha de Rita Sarmento,
companheira dele) e outros parentes. no ultimo AVC que teve, em meados de 2023, ele passou
a ficar acamado e ndo verbal, situacdo que se prolongou até que teve uma piora do seu quadro,
foi internado em um hospital e veio a falecer em 24 de outubro de 2024, devido uma sindrome

respiratoria aguda grave.

Embora eu tivesse emocionalmente abalado pela sua partida, ndo tive a atitude de
externar tanto o abalo, o que ndo aconteceu por parte de outros parentes, que se expressavam
como se meu avo tivesse morrido de repente, ignorando suas comorbidades de anos. Vovo foi
fumante durante muito tempo de sua vida, e para mim, pelo menos, ndo seria de se estranhar
que esse habito tivesse alguma implicag@o no final de sua vida. Durante o velorio, esses outros

parentes pareceram os mais emotivos, mais apegados com ele, me senti particularmente
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incomodado por isso, sobretudo pela “maldi¢ao” das ciéncias sociais de ndo poder mais
perceber determinados acontecimentos de forma “natural”. Compreendia a dramaticidade toda
intencional daquela situagcdo, pensava em todos os autores da antropologia que tratavam do
tema das emocdes, como se estivessem conversando comigo na minha mente naqueles
momentos. Me senti de alguma forma coagido, e fiquei surpreso por reconhecer que os mais
emotivos eram de denominacgdes religiosas cristds protestantes, neopentecostais, que a
principio, pelo meu julgamento, seguindo as prescri¢des religiosas, teriam de manifestar
alguma resignagdo nessas manifestagoes emotivas, contendo o desespero ¢ a demonstragado
publica da dor. Eu, minha mae e algumas outras pessoas catolicas, ficAvamos contidos,
inclusive porque ndo podiamos fazer algumas das nossas ritualizagdes, ndo porque eramos
tolhidos, mas em razdo do meu avd ja ter se convertido ao neopentecostalismo. Quem deu a
“encomendag¢do” final foi o pastor da “Igreja do Evangelho Quadrangular — Pratinha III” —
igreja que frequentavam meu falecido avd, a companheira dele e minha tia Angela — e depois
nada pode mais ser feito, eu apenas li uma carta rememorando algumas das memorias da vida
de meu avo e em seguida ele foi direcionado para o enterramento em um cemitério localizado
em Marituba. Apds ficar alguns dias mais ainda em Belém, viajei para Vigia, ja que pretendia
registrar o ritual da ilumina¢ao em 02 de novembro daquele ano. Eu estava abalado pela morte
de meu avd, mas ndo percebia o quanto eu estava estafado das dramatizagdes que percebi no
proprio funeral dele. Esse cansaco me condicionou a ndo estar tdo atento quanto deveria para
as dindmicas que se desenrolaram. Anotei algumas coisas, mas por algum motivo — que ainda
ndo tinha percebido direito o que era — ndo consegui desenvolver bem. Essa dificuldade se
refletiu na organizacgao final da presente dissertacdo, que idealmente deveria ter pelo menos um
capitulo inteiro tratando diretamente das descri¢cdes do ritual, € o que consegui honestamente
foram alguns subtdpicos no primeiro capitulo e outras mengdes ao longo dos demais sessdes

apresentando essas dinamicas.

A obra “A morte e os mortos na sociedade brasileira”, organizada por José de Souza
Martins, oferece um tratamento amplo das particularidades de ritualizagdes funebres em
diversos contextos socioculturais brasileiros. Martins (1983) insere, pois, o tema da morte € dos
mortos no centro de uma reflexdo mais alargada acerca da formagdo cultural brasileira,
permitindo que os rituais flinebres sejam lidos como operacdes simbolicas fundamentais da vida
social. Ao reunir pesquisas empiricas desenvolvidas em distintos contextos socioculturais, o
livro demonstra que as ritualizagdes flnebres ndo sdo praticas marginais, mas operagoes

simbolicas fundamentais da vida social, por meio das quais se negociam continuidades entre
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vivos e mortos, entre o passado e o presente. A diversidade de casos analisados evidencia que
a morte atua como principio organizador das relagdes sociais, revelando pertencimentos
comunitarios, hierarquias morais ¢ formas de produgdo de sentido coletivo. A obra destaca
como os ritos de morte expressam e reproduzem desigualdades estruturais, reinscrevendo
diferengas de classe, territdrio e poder nos corpos mortos, nos percursos funerarios € nos
espacos cemiteriais. Ao mesmo tempo, Martins evidencia a convivéncia tensa entre processos
de modernizagao e a persisténcia de praticas rituais tradicionais, contrapondo leituras lineares
sobre o processo de secularizagdo da morte. desse modo, o livro consolida a morte como objeto
legitimo das ciéncias sociais, compreendida como fato social total (Mauss, 1974), no qual se
articulam dimensdes simbolicas, politicas, religiosas e econOmicas, tornando os mortos
presencas ativas na dindmica da vida social brasileira.

Arnold Van Gennep (2011), ao conceber a morte como um rito de passagem
estruturado por momentos de separagdo, margem e reincorpora¢do, fornece uma matriz analitica
que ajuda a compreender a organizagao formal dos rituais finebres descritos na coletdnea de
Martins (1983). Velorios, enterros e missas subsequentes correspondem, em termos gerais, a
essas etapas que Victor Turner (1974) denominaria como “liminares”, isto €, circunstancias nas
quais o status social ¢ suspenso, colocado em um contexto ao mesmo tempo em que estad
inserido em uma transi¢do situacional. Contudo, o material empirico levantado por Martins
(1983) tensiona a linearidade dos ritos de passagem dada as percepgdes dos modos particulares
de relagdo com os mortos que se apresentam no contexto brasileiro assim como em tantos
outros. Ocorre que, a passagem do morto para um novo estatuto raramente se interpreta
socialmente como “selada” de forma definitiva, como aponta Roberto DaMatta (1987). O que
se observa, na realidade, ¢ a recorréncia de rituais que reatualizam a presenga dos mortos —
como as novenas em inten¢ao da alma falecida; as missas de sétimo dia, de meses, de anos; os
relatos de contato sobrenatural; as promessas que o morto pede que sejam resolvidas; as visitas
constantes de familiares aos cemitérios —, situacdes que indicam continuamente que a fase
liminar tende a se prolongar e, de certo modo, a se institucionalizar em sua constancia, ainda
que diversos discursos religiosos busquem afirmar o contrario, negando a necessidade desse
contato continuo.

No Dia de Finados do ano de 2024, andando pelo cemitério velho (Sao Francisco de
Assis), em Vigia, me deparei com algumas pessoas conhecidas e fiquei parado proximo ao
portdao que dava saida pela lateral do local, e pude perceber a conversa de uma mulher

acompanhada de um rapaz de confissdo crista protestante, comentando a respeito dos costumes
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mexicanos de prestagdes rituais no Dia de los Muertos. Comentava ela com outra mulher
proxima, talvez familiar: “Tem muita gente que vem tantas vezes no cemitério, passam horas
velando morto, eu so venho nesse dia mesmo, ndo tem pra qué mais”, continuava: “olha, ld no
Meéxico, né? Como eles fazem, é tanta coisa, tanta coisa, mas pra que afinal? Sei ld”. O que me
chamou a atenc¢ao foi o fato de que a mulher em questdo, estava cavando um buraco na terra
que preenchia a sepultura de seu familiar enterrado para depositar flores, em um gesto que
facilmente poderia ser interpretado até mesmo por ela como uma oferta ritual, mas
aparentemente, tal acdo ¢ tida enquanto elemento do cuidado — obrigatério — para com os
parentes falecidos, signo de boa conduta. Desse modo, ¢ possivel entender como a morte na
realidade ndo encerra um ciclo, como uma impressdao primeira pode dar a perceber, todavia,
inaugura uma relacdo social durdvel entre vivos ¢ mortos que se manifesta de maneiras bem
visiveis, embora nem sempre consideradas como tais.

Contudo, gostaria de tensionar mesmo que brevemente uma consideragao que o episodio
do falecimento de meu avo Anatolio me fez perceber. No imaginario sobre a relacdo de extratos
religiosos protestantes com a morte, costuma-se existir a consideracdo negativa em relagao a
formas de ritualizagdo tal como outras manifestagcdes religiosas o fazem. Contudo, penso que
se realmente a negativa fosse correta, ndo existiriam algumas formas sutis, porém claras de
distin¢do ritualistica entre evangélicos e catolicos, por exemplo. No veldrio de meu avo, ao
invés de uma cruz para ficar no “espelho” de seu féretro, foi fornecida uma “biblia” em metal,
no mesmo formato de tripé que teria a cruz tradicionalmente fornecida pelas funerarias. No
caixdo, também ndo existia o “Cristo” crucificado em cima. Andando pelo cemitério Sao

Francisco de Assis, pude encontrar em algumas sepulturas essa substituicdo discreta, mas que

Imagem 10 — Sepultura Evangélica — Fonte: Costa, 2925 Imagem 9 — Sepultura evangélica — Fonte: Costa, 2025
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sinaliza uma consciente simbolizacdo que marca a distingao de ritualizagdes, o que ja demanda
reconhecer ndo uma negativa a ritualizagdo da morte por parte de evangélicos, mas formas

alternativas. Cabem estudos mais aprofundados para perceber melhor essa questio. 1

Imagem 11 — atrio do cemitério velho — Fonte: Costa, 2025

12 Ver: SILVA, Andréia Vicente da. Rituais interacionais: o enterro evangélico. Intratextos, Rio de Janeiro,
Numero Especial 02, p. 1-16, 2011. Disponivel em: https://www.e-
publicacoes.uerj.br/intratextos/article/download/1626/1295/6185

OLIVEIRA JUNIOR, Bezaliel Alves; ARAUJO, Rimilla Queiroz; VERAS, Rogério Carvalho. "Ainda que esteja
morto vivera": observando um culto finebre da Igreja Evangélica Assembleia de Deus, em Imperatriz-MA.
identidade! Siao Leopoldo, v. 29, n. 2, p. 57-79, jul/dez. 2024. ISSN 2178-437X. Disponivel em:

http://revistas.est.edu.br/index.php/identidade/.
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SESSAO 2 - O QUE E A ILUMINACAO?

2.1 - Compreendendo o ritual

As préticas de culto aos mortos acompanham a trajetoria das sociedades humanas desde
periodos muito remotos, constituindo um dos indicios mais antigos da organizagdo simbdlica
da vida social. Conforme argumenta Louis-Vincent Thomas (1996), as primeiras evidéncias de
rituais funerarios remontariam ao periodo do homem de Neandertal, momento a partir do qual
se torna possivel identificar gestos sistematicos de tratamento dos mortos. Tais praticas nao se
limitam a gestdo material da morte, mas participam ativamente da produgdo da préopria condig@o
humana, na medida em que os ritos funebres tém sido frequentemente compreendidos como
uma atividade distintiva da espécie, marcada pela capacidade de atribuir sentido simbdlico a
finitude. Desse modo, o ritual funerario configura-se como uma encenagao social da relagao
derradeira com o morto, por meio da qual se busca preservar, ainda que simbolicamente, sua
presenca no mundo dos vivos. Como observa Thomas (1996), honrar o defunto, cuidar dele e
envolvé-lo em gestos ritualizados equivale a produzir uma forma de continuidade afetiva,
agindo como se a morte ndo tivesse instaurado uma ruptura absoluta. O rito, assim, ndo apenas
assinala a perda, mas a reorganiza simbolicamente, transformando a auséncia em presenca
ritualizada.

A origem do Dia de Finados, por sua vez, parece estar relacionada a uma necessidade
de unificagdo, de padronizacao do modo cristao catolico de relacionamento com os falecidos,
pois em vista da ansia de universalizagdo das praticas ritualisticas, o clero catolico viu-se
circundado de modos muito particularizados a respeito de como a nova cristandade adquirida
no contexto de expansdo ultramarina lidava com a memoria e a materialidade dos mortos. No

contexto europeu medieval sobretudo da alta idade média ndo existia nem mesmo o costume de

13 Imagens — Iluminagdo — Fonte: Vinicius José Saldanha Aratjo, 2025.
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nomina¢do de sepulturas, os enterramentos seguiam de forma a condicionar o pleno
desaparecimento dos entes que se iam.

O medievalista Michael Lauwers, tratando das proibi¢des relacionadas a degradacao
dos cemitérios, indica que no final da Idade Média, ja com espacializagdes determinadas e pleno
uso socialmente, as visitas aos cemitérios passaram a ser incentivadas desde que preservassem
o carater sacralizado do local — carater este que fora estabelecido apenas a partir da

convergéncia de interesses e das ldgicas entre o poder “temporal” e o poder “secular” —:

A fragmentagdo do cemitério pelos vivos — que tinha por fungdo a memento mori
[lembranca da morte] — adquire aqui um novo significado na perspectiva da salvagio
individual. Tal utiliza¢do do campo funerario, coerente com sua natureza sagrada,
supunha que os restos dos defuntos fossem concebidos de modo radicalmente
diferente daquele que tinha prevalecido nos séculos precedentes. No espirito  dos
clérigos, o cemitério foi, desde entdo, menos o lugar onde os ancestrais apoiavam os
atos dos vivos do que aquele, atemorizante, onde os vivos deviam contemplar sua
morte futura (Lauwers, 2015, p. 331).

O cemitério, assim, passa a operar como territorio simbdlico onde vem a ser local de
disputa teologica, politica e de organizagdo social. A gestdo da morte torna-se inseparavel da
gestdo da vida, e os espagos funerarios assumem um papel central na produ¢do de uma moral
cristd orientada pela salvagdo da alma. € nesse contexto que se consolida o dogma do purgatorio,
fundamental para a compreensao do Dia de Finados e, por extensdo, da pratica da iluminagao.
Ocorre que a nog¢ao de purgatério introduz uma condicao intermediaria entre o céu e o inferno,
na qual as almas dos mortos permanecem passiveis de purificacdo. Essa concepgdo rompe com
a ideia de um destino imediatamente definido apds a morte e institui uma temporalidade
prolongada (indefinidamente) na qual a intervencdo dos vivos adquire eficacia simbolica e
teologica. Missas, oragdes, esmolas e visitas aos cemitérios passam a ser compreendidas como
meios legitimos de auxilio as almas em sofrimento. O Dia de Finados emrge, nesse quadro,
como ritual destinado a atualizar essa relagdo. A data organiza uma temporalidade especifica
para a compreensao da morte e para a rememorag¢ao dos mortos, estruturando praticas reiteradas
de visita aos cemitérios e de cuidado material com as sepulturas. Desse modo, compreende-se
a data de finados com uma forma institucionalizada de vivenciar a lembranca da morte de
maneira recorrente, reinscrevendo anualmente o luto no calendario religioso.

O Dia de Finados corresponde assim, a uma forma ritual de vivenciar repetidas vezes a
experiéncia de contemplagdo da morte, desenvolvida a partir da visita aos cemitérios e dos
cuidados materiais com as sepulturas de parentes, amigos e personalidades conhecidas que
partiram. Misia Lins Reesink (2010) considera os rituais associados ao Dia de Finados como

modos especiais de tratamento coletivo do luto:
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compreenderia diversos rituais e seu objetivo seria o de agregar a alma do morto no
outro mundo e o de reagregar os sobreviventes no mundo dos vivos. Os rituais mais
marcantes desse periodo sdo as missas, as idas ao cemitério no intuito de visitar os
tamulos e a festa dos mortos: o dia de Finados. Entretanto, como se trata de um ritual
anual e perene, pode-se avangar que esta festa revela o carater sempre inacabado
do luto (Reesink, 2010, p. 155). 4

Contudo, ¢ necessario explicitar que na regido nordeste do estado do Para, sobretudo na
regido do Salgado, da qual faz parte o municipio de Vigia, o termo “iluminagdo” refere-se ao
todo ritual do Dia de Finados (Cardoso, 2000, p. 78'%), isto indica que apesar da pratica de
acendimento de velas nomear a pratica, se fazem tantras outras demonstragoes de cuidado
material com as sepulturas, como a limpeza e as ofertas de flores, 4gua, tercos, presentes outros,
que ¢ ao conjunto de acdes que se relaciona o “Ritual de [luminagdo”. Essas praticas todas
devem ser compreendidas enquanto ato inserido em uma economia simbdlica estruturada e
direcionada. Apresentando as significagdes religiosas/teologicas e as evidenciagdes sociais da
materializa¢do sensivel da memoria e da gestdo do luto enquanto modo de reinscricdo dos
falecidos no espacgo social e afetivo. Desse modo, a [luminagao pode ser compreendida como
pratica ritual que articula contemplacdo da morte, cuidado material, memoria e discursos
escatologicos, sobre o porvir, demarcando particularidades sobre a vida coletiva.

Denise Cardoso nota que a [luminagdo oferece um contexto particular de interacao na
medida em que “é momento de alegria pela oportunidade de lembrar os amigos e parentes
falecidos e de se encontrar aqueles ainda vivos pois, nos cemitérios, durante esse momento,
cultua-se a vida lembrando da morte” (Cardoso, 2000, p. 80). A autora, pesquisando na regido
do municipio paraense de Marapanim, observa a dindmica da manicuera associada a ocasido da
Iluminagao:

Percebe se também o tom festivo desse dia através de inumeras barracas de venda de
comidas e bebidas (aproximadamente quarenta), instaladas na praga localizada em
frente ao cemitério. O que mais chama atengdo sdo as barracas que portam placas com
anuncio de venda de manicuera (espécie de mingau feito a partir de um tipo de
mandioca denominado mandiucaba). Como a mandiucaba s6 d4 uma vez por ano,
na época da Iluminagdo, seu sabor é sempre associado pelas pessoas a esse dia.
(Cardoso, 2000, p. 80). !¢

14 Negrito meu

15 CARDOSO, Denise Machado. Mulheres catadoras: uma abordagem antropoldgica sobre a produgio de massa
de caranguejo — Guarajubal/Para. 2000. Dissertagdo (Mestrado em Antropologia Social) — Universidade Federal
do Par4, Centro de Filosofia e Ciéncias Humanas, Departamento de Antropologia, Belém, 2000.

16 Negrito meu
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Imagem 12 - [luminagdo - Fonte: Vinicius Araugjo, 2025

Imagem 14 — [luminagdo no cemitério velho - Fonte: Vinicius Aratjo,
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Imagem 18 — Vista panoramica — Via drone — Fonte: Igor Soares, 2025
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Nas imagens panoramicas que sdo capturas de tela de um video disponibilizado por Igor
Soeiro que filmou via drone, € possivel notar uma integracdo entre o cemitério velho e o novo,
que acontece a partir de uma certa logica de precedéncia entre algumas pessoas. Conversando
com dona Maria do Carmo, ela me disse que inicia a iluminagdo sempre primeiro pelo cemitério
velho, Sao Francisco, e entdo depois vai ao novo, Sao Judas, para realizar suas obrigacdes em
alguns timulos de parentes, sobretudo de seu irmdo falecido, cujo qual ela informou ser a
principal cuidadora da sepultura. A perspectiva panoramica também permite perceber o grande
numero de pessoas que se ajuntam para realizar a iluminacao noturna do dia 2 de novembro,
infelizmente ndo existiu nenhuma contabilizac¢do oficial, contudo. Na imagem 7, nota-se uma
organizagdo de vendas em frente ao cemitério Sdo Judas que € o local de concentracdo da
comercializacdo de velas, flores naturais ¢ artificiais e também de comidas diversas, como
batata frita, coxinhas, pasteis, torta salgada, vatapa, caruru, manicoba, entre tantas outras
comidas como também mingaus, principalmente mingau de milho branco e de arroz. Essa
concentragdo de vendas se repete em frente ao cemitério velho, porém a falta de espacgo nas
calcadas que margeiam o cemitério faz com que elas ocorram na outra margem da avenida
Marcionilo Alves, de frente para o cemitério, € se concentrem ainda mais na esquina da mesma
avenida com a travessa Sao Francisco (Ver o esquema)

Magnani (2023), ao deslocar o olhar antropolédgico para os modos pelos quais os sujeitos
produzem e reconhecem territorialidades no interior da cidade, propde categorias capazes de
“olhar de perto e de dentro” (Magnani, 2002) as dinamicas concretas de uso do espaco urbano.
Entre categorias como “circuito”, “trajeto” e “portico”, a no¢do de “pedaco” se torna
particularmente interessante para compreender espacos cuja sociabilidade se organiza a partir
de frequéncias reiteradas, relagdes de reconhecimento e praticas compartilhadas entre aqueles
que os frequentam. O pedago, corresponde, de acordo com Magnani (2023), a mais do que uma
circunscri¢cdo espacial, devendo ser compreendido como territorio socialmente edificado
através e pela regularidade das interagdes assim como pela existéncia de codigos implicitos de
convivéncia que orientam a presenca dos individuos naquele lugar. Dessa forma, ¢ possivel
pensar os cemitérios em Vigia para além de uma consideragao de seu uso estritamente funcional
— atrelada aos sepultamentos e a gestdo das sepulturas — para uma perspectiva que privilegia as
praticas sociais que continuamente o produzem como espaco de encontro, memoria e

atualizacao de vinculos.
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Nas observacdes em Vigia, foi possivel notar por entre os discursos que a circula¢ao nos
cemitérios ¢ constante ao longo de todo o ano, Dona Isabel Beckman Sfair me contava sobre

suas visitas ao cemitério:

Olhe, eu sempre tive esse costume de frequentar por aprender com meus pais o zelo
pela memoria dos falecidos, tenho meus pais, alguns outros parentes e meu falecido
marido que eu visito sempre que da. E tem gente mesmo que vem, as vezes vem num
dia qualquer de manha, depende do tempo, né, se tiver chovendo ai ndo vem ninguém
mesmo, né? Nem vao ficar debaixo de sol quente, isso s6 nesse tempo agora mesmo
de finados porque ¢ o tempo disso, e eu venho de manha porque noutro horario ¢
dificil mesmo, mas sempre tem gente sim, eu sei porque eu venho todo tempo. E ¢
uma coisa boa de se fazer, a gente ganha muito fazendo isso, pra gente mesmo,
lembrando deles pra depois se lembrarem da gente, né? mano. E isso. (Dona Isabel
Beckman Sfair, 2025).

Assim, pensar na categoria de Magnani (2023) de “pedago”, implica reconhecer que o
uso de espagos como os cemitérios ocorrem a partir de uma sedimentacdo de relagdes sociais
por meio da frequéncia e do reconhecimento mutuo (familiares de falecidos, filhos, viuvos,
vilivas, demais parentes e amigos), produzindo uma forma particular de pertencimento coletivo
no seio da cidade.

Entretanto, as observagdes etnograficas do dia 1° ¢ 2 de novembro (de 2024 e 2025),
permitiu pensar que a configuracio de “pedago” ndo se mantém de maneira uniforme ao longo
do tempo. Pois, na ocasido em questao, os cemitérios passam a experimentar uma transformagao
sensivel em sua dindmica social com o aumento expressivo do fluxo de visitantes e
trabalhadores provenientes tanto da sede municipal quanto de localidades rurais do entorno da
cidade. Familias que raramente frequentam o cemitério retornam para realizar visitas coletivas,
limpar sepulturas, lavar, encomendar pinturas e outros reparos, além de toda a concentragao de
vendedores ambulantes e demais comerciantes que se concentram na circulagdo contextual
daquela ocasido. Nessa circunstancia, passa a existir uma mutagdo temporaria no carater de
sociabilidade reiterada pela frequéncia que se direciona para sua conversao em local de
convergéncia ampliado, no qual diferentes trajetorias se cruzam de maneira circunstancial. Tal
transformagdo, pode ser compreendida pela categoria que Magnani (2023) denomina
“mancha”, termo que designa areas da cidade caracterizadas pela concentracao temporaria de
praticas e pela agregacdo de individuos que ndo mantém necessariamente vinculos permanentes
entre si. Diferentemente do “pedago”, cuja sociabilidade se funda por um nivel minimo de
regularidade e no reconhecimento, a mancha se estrutura a partir de uma logica de
intensificagdo momentanea das presencgas, frequentemente associada a eventos, celebragdes ou
ocasiOes especificas que mobilizam diferentes publicos. No caso dos cemitérios em Vigia, a

celebracao de finados produz exatamente esse tipo de reorganizagdo espacial, onde o local
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torna-se um polo ritual que atrai um numero ampliado de pessoas e reconfigura
temporariamente os modos de ocupacdo e circulagdo no interior dos espacos cemiteriais.

Essa oscilacao entre “pedaco” e “mancha”, indica que o cemitério nao deve ser pensado
como espago socialmente homogéneo. Além disso, tais mudangas sugerem esforgos de captagao
etnografica diferenciados. Se eu fosse realizar uma observacdo continuada dos cemitérios,
certamente os direcionamentos da pesquisa me conduziriam para perceber dindmicas mais sutis
e mais espalhadas por entre a memoria dos mortos enterrados naqueles locais. A dindmica
propria da mancha ¢ a sociabilidade da festa, o que demanda estratégias particulares, igualmente
circunstanciais, como procurei tensionar ainda na introducao, por indicagao de Elisa Rodrigues,
a “observagao flutuante” de Colette Pétonnet.

A proposta metodologica de Pétonnet emerge diretamente de suas experiéncias
etnograficas em espacos urbanos marcados pela circulagdo intensa de pessoas, entre eles, o
cemitério parisiense do Pére-Lachaise. Nesse contexto, Pétonnet buscava compreender como
certos espagos urbanos produzem formas especificas de sociabilidade, encontros e usos
cotidianos que ndo podem ser captados adequadamente por metodologias baseadas em
observagdes rigidamente focalizadas. O cemitério em questdo, ndo se restringia a ser apenas
um espago de recolhimento funebre, pois dada a fama dos mortos enterrados ali — como o
tamulo de Oscar Wilde, Alan Kardec, entre outros — e de toda a arquitetura presente, revelava-
se como local de passeio, turismo, musealizacao e convivéncia, frequentado por muitas pessoas
com motivacdes distintas. A complexidade dessa configuragdo levou a autora a desenvolver
uma postura metodoldgica que permitisse acompanhar o campo sem restringir previamente o
olhar a um tinico tipo de interagdo. Por isso o pressuposto da observagao flutuante ¢ uma postura
de ateng¢do difusa e disponivel diante do ambiente social, disponivel em razao da possibilidade
do pesquisador de ser mobilizado pelas diniAmicas em quanto ocorrem em fluxo. E o desafio de
pesquisas que se dedicam a compreender sociabilidades extremamente contextuais. Cada
decisdo de onde estar, com quem estar € como estar sera determinante para a produgdao dos
dados, e, se forem ma geridas tais decisdes, incorre-se no risco de perder materiais preciosos de
discussao.

Cabe justificar a auséncia de maior aprofundamento nas dindmicas propriamente
relacionadas ao ritual da Iluminacdo aos mortos devido ao interesse de cercar 0 maximo
possivel a relagdo de tal evento litlirgico com o consumo do mingau de manicuera. Certamente,
apesar de possivel, ndo se poderia estudar a pratica do mingau isolado do contexto que torna

essa bebida/comida tdo particularmente demandada. Ocorre que para dedicar uma atengdo
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maior ao que pretendia desde os primeiros esbocos da proposta de mestrado eu deveria
considerar recortes necessarios em observacdes paralelas, uma vez, inclusive, que ja se dispdem
trabalhos que analisam a iluminagdo em outras cidades do nordeste paraense e que possibilitam
perceber similitudes assim como também tensionar diferencas, algumas exposi¢des dessas

consideragdes etnograficas € o que se segue no topico seguinte.

2.2 - Religiosidade popular amazonica e tensionamentos identitarios

A categoria “caboclo” ocupa um lugar particularmente complexo na antropologia
amazonica ¢ na discussdo sobre historia social brasileira, além de implicagdes politicas do
termo. Desde o periodo colonial, o termo foi mobilizado de maneiras diversas — ora como
classificagdo racial, ora como designacdo sociocultural — para se referir a populagdes
resultantes de processos historicos de contato entre indigenas, colonizadores europeus e, em
menor medida, populagdes afrodescendentes. Na literatura antropologica contemporanea,
entretanto, a utilizacdo desse conceito exige cautela analitica, sobretudo diante do risco de
reproduzir classificagdes essencializantes que obscurecem a historicidade das formacdes sociais
amazonicas. Nesse contexto, a contribuicdo de Raymundo Heraldo Maués (1990; 1995)
representa um esfor¢o significativo de reinterpretacdo da categoria caboclo, deslocando essa
problematica do campo das tipologias raciais para o plano da analise historica e sociocultural.
Nos estudos de Maués sobre o nordeste do Pard, especialmente em sua investigacao cldssica
sobre a pajelanca cabocla, o termo caboclo aparece como categoria descritiva associada a
determinadas formacoOes sociais rurais amazonicas. Em “A ilha encantada: medicina e
xamanismo numa comunidade de pescadores” (Maués, 1990), resultado de pesquisa etnografica
realizada em Vigia de Nazaré, inclusive, o autor utiliza a expressdo “pajelanca cabocla”'” para
se referir a um sistema de praticas terapéuticas e cosmologicas que se desenvolveu no interior
de comunidades rurais formadas por populacdes historicamente vinculadas a processos de
mesticagem e integra¢do a sociedade regional. Ao empregar essa categoria, Maués procura
indicar nao a existéncia de um grupo étnico especifico, mas um conjunto de praticas religiosas
e cosmoldgicas que emergiram em contextos socioculturais marcados pela interagao
prolongada entre tradi¢cdes indigenas e formas de religiosidade popular associadas ao

catolicismo. Nesse sentido, a nogao de caboclo mobilizada por Maués deve ser compreendida

17 Ver: CORDEIRO, Paulo. A medicina popular vigiense: Pajelangas, terreiros e saberes tradicionais. 1 ed. Sdo
Paulo: Editora Filos, 2026.
46



menos como categoria identitaria substantiva e mais como uma designacao analitica relativa a
determinados contextos histéricos e sociais. Como observa o autor, a pajelanca cabocla
constitui um sistema de crencgas e praticas que incorpora elementos provenientes de diferentes
matrizes culturais, sobretudo indigenas e cristas, articulados em um quadro simbolico proprio
das populagdes rurais amazdnicas (Maués, 1990). O adjetivo “caboclo”, nesse caso, nao
pretende indicar uma esséncia cultural homogénea, mas sim um processo historico de

recomposi¢ao simbolica que caracteriza certas formas de religiosidade popular na regiao.

Essa abordagem aproxima-se da perspectiva proposta por Eduardo Galvao (1955), um
dos pioneiros na andalise antropoldgica das populagdes rurais amazodnicas. Em seu estudo
classico “Santos e visagens: um estudo da vida religiosa de Itd” (Galvao, 1955), o autor ja
destacava que as comunidades frequentemente designadas como caboclas constituem
formagdes sociais resultantes de processos historicos complexos de interagao entre populagdes
indigenas e colonizadores europeus. Galvao observava que tais comunidades ndo podem ser
compreendidas como remanescentes diretos de grupos indigenas nem como simples
prolongamentos da sociedade colonial, mas como formagdes culturais hibridas que se
desenvolveram em contextos especificos da historia regional. Maués retoma essa tradigdo
analitica ao enfatizar o carater histdrico e relacional das populagdes caboclas. Em seus trabalhos
posteriores sobre religiosidade popular na Amazonia, o autor observa que o termo caboclo ¢
frequentemente utilizado na regido como uma categoria social ampla, capaz de designar
populacdes rurais que ndo se identificam nem como indigenas nem como pertencentes as elites
urbanas (Maués, 2005). Nesse sentido, o conceito funciona como uma designagao sociologica
relativa a determinadas formas de vida associadas a economia rural amazonica, incluindo
atividades como pesca artesanal, agricultura de pequena escala e extrativismo. Contudo, o
proprio Maués reconhece os limites analiticos dessa categoria. O termo caboclo possui uma
longa historia de usos ambiguos no pensamento social brasileiro, muitas vezes associado a
classificagdes raciais e hierarquizantes herdadas do periodo colonial. Em diversas ocasides, a
categoria foi mobilizada para caracterizar populagdes consideradas culturalmente atrasadas ou
marginalizadas em relagdo a sociedade nacional. Essa carga historica torna necessaria uma
utilizagdo critica do conceito, evitando sua transformacao em marcador identitario rigido. Essa
preocupacdo com os riscos do essencialismo também aparece em outras etnografias
amazonicas. Charles Wagley, por exemplo, ao estudar comunidades rurais da regido do Baixo
Amazonas, descreveu as chamadas “sociedades caboclas” como formacgdes sociais

caracterizadas por uma combina¢do de tradigdes indigenas e influéncias coloniais, mas
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enfatizou que essas populagdes ndo constituem um grupo étnico propriamente dito (Wagley,
1976). Para Wagley, o termo caboclo refere-se antes a um tipo historico de populacdo rural
amazonica do que a uma identidade cultural/étnica fixa. Perspectivas mais recentes na

antropologia amazonica tém aprofundado essa critica ao essencialismo.

Em seu estudo sobre comunidades ribeirinhas do Baixo Amazonas, Mark Harris
argumenta que categorias como caboclo, ribeirinho ou agricultor devem ser compreendidas
como classificagdes contextuais que emergem em situagdes especificas de interacao social e
politica (Harris, 2000). Em vez de representar identidades culturais estaveis, essas categorias
funcionam frequentemente como descri¢des situacionais de modos de vida associados a
determinadas atividades econdmicas ou posi¢cdes sociais. Esse conjunto de contribuigdes
reforca a necessidade de tratar o conceito de caboclo com cautela analitica. Embora a categoria
possa possuir utilidade descritiva para compreender certas formagdes sociais amazonicas, seu
uso indiscriminado corre o risco de obscurecer a diversidade interna dessas populagdes e de

reproduzir classificagdes racializadas herdadas de tradi¢oes intelectuais anteriores.

Nesse sentido, a propria abordagem de Maués (1995) sugere uma utilizacao critica do
termo, enfatizando sua dimensao histérica e relacional. A analise da pajelanga cabocla realizada
por Maués ilustra tal interesse metodologico/politico. Ao tratar das praticas xamanicas
presentes em comunidades rurais do nordeste paraense, o autor demonstra que tais praticas nao
podem ser compreendidas como simples sobrevivéncias de tradigdes indigenas. Pelo contrario,
elas constituem formas religiosas hibridas que resultam de processos historicos de interagao
entre diferentes sistemas simbodlicos. Elementos de cosmologias indigenas sdo reinterpretados
e articulados a referéncias cristds e a outras influéncias culturais, produzindo um sistema
religioso proprio das populacdes rurais amazdnicas (Maués, 1990). Essa perspectiva aproxima-
se de abordagens tedricas que enfatizam o carater processual das identidades culturais. Como
argumenta Fredrik Barth em seu estudo classico sobre grupos étnicos, identidades coletivas nao
devem ser entendidas como conjuntos fixos de tragos culturais, mas como categorias que
emergem e se transformam em contextos especificos de interagdo social (Barth, 1969).
Considerando o contexto amazonico, a partir de Barth (1969), deve-se considerar o termo
caboclo como uma categoria historica que se forma em processos de contato interétnico e

reorganizacao social.
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A obra “A cidade dos encantados: pajelangas, feiticarias e religides afro-brasileiras na
Amazonia”!®, de Aldrin Moura de Figueiredo (1996), constitui uma contribuicdo para a
historiografia critica das religiosidades populares amazonicas. O autor se baseia em ampla
documentagao produzida entre o final do século XIX e as primeiras décadas do século XX
(incluindo registros policiais, textos médicos, jornais e escritos de intelectuais regionais) o autor
tensiona a investigagdo das formas pelas quais praticas associadas a pajelanca, feiticaria e
curandeirismo foram interpretadas, classificadas e frequentemente criminalizadas no contexto
da modernizagdo urbana da Amazonia, especialmente em Belém. Ao direcionar o foco da
analise da pajelanca enquanto sistema religioso para os discursos produzidos sobre ela,
Figueiredo (1996) passa a examinar os processos historicos de construg¢do das categorias que
definiram tais praticas como supersticdo, feiticaria ou ameaga a ordem publica. Um dos
argumentos centrais do autor ¢ que, entre o final do século XIX e o inicio do século XX, praticas
de cura e comunicagdo com entidades espirituais passaram a ser enquadradas por médicos,
jornalistas e autoridades policiais como manifestagdes de “atraso cultural” necessariamente
incompativeis com os projetos de modernizacdo republicana e higienizagdo social cadentes a
época. Nesse contexto, a pajelanca cabocla foi gradualmente transformada em objeto de
vigilancia e controle institucional. Entretanto, ao examinar as fontes disponiveis, Figueiredo
demonstra que essas praticas estavam profundamente inseridas no cotidiano urbano amazonico,
sendo procuradas por individuos de diferentes estratos sociais em busca de cura, protecao
espiritual ou orientagdo sobrenatural. Outro aspecto fundamental da analise refere-se ao carater

hibrido dessas praticas religiosas.

Todavia, o autor (Figueiredo, 1996) evidencia que a ideia de pajelanca cabocla ndo pode
ser compreendida como simples “sobrevivéncia” de tradi¢des indigenas, pois incorpora
elementos provenientes de diferentes matrizes culturais, que incluem distintas cosmologias
indigenas, devogdes do catolicismo popular e influéncias afro-brasileiras. Nesse universo

religioso, destaca-se a centralidade das entidades conhecidas como “encantados™!’, seres

8 FIGUEIREDO, Aldrin Moura de. A cidade dos encantados: pajelangas, feitigarias e religides afro-brasileiras
na Amazonia — a constitui¢do de um campo de estudo (1870-1950). Dissertacdo (Mestrado em Historia) —
Universidade Estadual de Campinas, Campinas, 1996.

19 Ver: RODRIGUES, Elisa Gongalves; RODRIGUES, G. B. Antropologias e Arqueologias do Extraordinério:
interagéncias de encantados, visagens e alteridades outras-que-humanas (Apresentagdo de dossié organizado).
Revista Caderno 4 Campos (PPGA-UFPA), v. 9, p. 1-7, 2025.

SILVA, Jer6nimo; ALMEIDA, Flavio Leonel A. “A cidade do encante de cobra”: encantaria e suas paisagens sutis
na cidade de Braganga-PA. Reflexus — Revista Semestral de Teologia e Ciéncias das Religibes, v. 18, n. 2, 2023.
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espirituais que habitariam dimensdes invisiveis da realidade e que desempenham papel central

nas praticas de cura e mediacao espiritual. Ao enfatizar a presenca dessas praticas no espago

urbano, Figueiredo também questiona interpretagdes que associavam a pajelanga

exclusivamente ao mundo rural ou a comunidades indigenas isoladas. Belém aparece em sua

analise como um espaco de intensa circulacdo religiosa, no qual pajés, curadores e médiuns

atuavam em redes complexas de sociabilidade que atravessavam diferentes setores da

sociedade. Nesse sentido, a “cidade dos encantados” refere-se ao universo cosmologico dessas

praticas subjugadas e perseguidas, mas também a coexisténcia de multiplas tradigdes religiosas

no interior da vida urbana amazonica. O que permite perceber as continuidades existentes ainda

que sob pressdes e apagamentos.

2.3 - Sobre a [luminacio em outras localidades da regidio nordeste do estado do Para.

200 ritual da Iluminagdo dos Mortos, tal como praticado nos municipios do Nordeste do

estado do Pard, tem sido objeto de um conjunto significativo de etnografias nas tltimas duas

décadas. Esses trabalhos, ainda que localizados e metodologicamente distintos, convergem ao

demonstrar que o ritual ndo pode ser compreendido apenas como um desdobramento litirgico

do Dia de Finados, mas sim como uma préatica social complexa, na qual se articulam memodria,

parentesco, territorialidade, comensalidade e cosmologias locais.

Imagem 21 - Mapa da regido nordeste do estado do Paré - Fonte: Geografia e Cartografia Digital
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O conjunto dessas analises constitui um estado da arte no qual se destacam
continuidades, variacdes e lacunas analiticas, de modo a situar a [lumina¢do como fendmeno
experienciado regionalmente, oferecendo assim, uma base comparativa para a andlise

especifica de Vigia de Nazaré.

Um primeiro trago comum as etnografias realizadas em Salindpolis, Curuca,
Arai/Augusto Corréa, Belém e municipios do entorno € a compreensao da morte como processo
relacional e prolongado no tempo. A iluminagdo dos Mortos ndo se encerra no instante ritual
do acendimento das velas, mas envolve uma sequéncia de agdes distribuidas ao longo de dias
e, em alguns casos, semanas, que incluem a preparagdo dos timulos, a organizagdo familiar, a
circulagdo de alimentos ¢ a ativacdo de redes de sociabilidade. Esse carater processual aparece
com clareza no trabalho de Marcus Negrao em Salin6polis, onde o autor descreve a [luminagao
como um evento composto por etapas reconheciveis: a arrumacao prévia do cemitério e dos
jazigos, a iluminacdo propriamente dita, geralmente realizada no inicio da noite, ¢ a
confraternizagdo entre os vivos, marcada pelo compartilhamento de alimentos e pela

permanéncia prolongada no espago cemiterial (Rodrigues; Costa, 2024°").

No caso de Salindpolis, Negrdo (2019) *?evidencia ainda uma dimensio fundamental
para a compreensao do ritual, que € a sua aproximacdo com o universo da festa. Em contraste
com modelos mais solenes, com maior estruturacao, de celebracao de finados, o autor mostra
que, para muitos moradores, a [luminacdo assume o estatuto de “arraial” ou “festa dos mortos”,
expressdo que n ao elimina o respeito e saudade ou algum carater melancdélico, mas redefine a
forma de lidar com a auséncia. A presenga de criangas, a circulacdo intensa de pessoas, o
comeércio de alimentos € a permanéncia até altas horas da noite conferem ao cemitério uma
centralidade temporaria, transformando-o em um espago de encontro e atualizagdo de vinculos.
A etnografia de Negrao (2019) ¢ particularmente relevante por explicitar como memoria e

sociabilidade se imbricam, fazendo da iluminagdo um dispositivo de reatualizacdo comunitaria.

2l RODRIGUES, Elisa Gongalves; COSTA, Marcelo Alves. Rituais de morte na Amazdnia paraense In:
Perspectivas socioantropologicas sobre a Amazonia, ed.1. Belém-PA: Nucleo de Altos Estudos Amazonicos -
NAEA-UFPA, 2024, p. 1 - 23.

22 NEGRAO, Marcus Vinicius Nascimento. Illuminando os Mortos: um estudo sobre o ritual de homenagem aos
mortos no Dia de Finados em Salindpolis — Pard. Dissertagdo (Mestrado Académico em Antropologia).
Universidade Federal do Para. Belém — Para, 2014.

51



Em dialogo com essa leitura, os trabalhos de Valéria Sales em Curuc¢d, aprofundam a
analise da dimensao estética, performatica e sensorial do ritual. Em suas pesquisas de mestrado,
Valéria Sales (2014)?* dedicam-se a explorar a pratica do chamado “frete”, que é um cortejo
fnebre organizado especialmente na regido do “Abade” em Curuga. Trata-se de um cortejo no
qual se celebra em formas carnavalizadas o falecido, levando de sua casa até o cemitério para
o sepultamento, no meio do caminho, ¢ costume a ingestdo de bebidas alcoolicas, dangas e
discursos bem humorados. A autora compreende que sao praticas como o “frete” que marcam
os modos populares de tecer estratégias diante da necessidade de enfrentamento do luto, que
ora o subverte de maneiras ludicas para poder transpor, ora o reverencia para conseguir suportar.
Em sua tese de doutorado, Sales (2022)** aborda o intercruzamento de “espetacularidades” na
iluminacdo aos mortos de Curugd, analisando através da etnocenologia o desenrolar de
performances rituais e interacoes afetivas. A autora também trata da circulagdo ritualizada de
alimentos e bebidas, destacando a presenca marcante da manicuera, do bolinho de tapioca e de
doces caseiros, assim como outros preparados associados ao Dia de Finados. Sales (2022)
demonstra que a comensalidade desenvolvida naquele contexto nao ¢ meramente acessoria, mas
constitui o todo ritual, operando como meio principal de expressao de afetos, ativagdes de
memorias ¢ de manutengdo das relacdes entre vivos e mortos. Ao enfatizar os aspectos
sensoriais, — sabores, cheiros, luminosidades e sonoridades — Sales (2022) contribui para
deslocar leituras excessivamente simbolicas ou normativas da morte. O ritual se desenvolve,
para a autora, como experiencia incorporada na qual o corpo participa ativamente do trabalho
de ativagdo e expressdo da memoria. Comer, beber e permanecer junto aos timulos, as
conversas entre os parentes de “vizinhos de sepultura”, ndo devem ser compreendidos como
gestualidades paralelas ou contraditorias ao luto, mas sim como modos especificos de elabora-

lo, e faze-lo coletivamente.

A centralidade da comensalidade no Dia de Finados também ¢ explorada por Maria

Betania Albuquerque e Karem Azevedo Malar (2019)%, cujo trabalho analisa especificamente

23 SALES, Valéria Fernanda Sousa. Lagrimas e cachaga: a espetacularidade do cortejo fiinebre do Frete em
Sao Joao do Abade, Curuc¢a-PA. Dissertacdo (Mestrado em Artes) — Universidade Federal do Para, Belém, 2014.

24 SALES, Valéria Fernanda Sousa. Saudades, reencontros e manicuera: espetacularidades entrecruzadas de

afeto na iluminagdo aos mortos em Curuca — PA. Tese (Doutorado em Artes) — Universidade Federal do Para,
Belém, 2022.

25 ALBUQUERQUE, Maria Betania B.; MALAR, Karen Azevedo. Morrer e beber manicuera: relagdes de
sociabilidade no Dia de Finados. Revista Ingesta. Sao Paulo, v. 1, n. 1. 2019.
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a relacdo entre morte e consumo da manicuera durante o Dia de Finados. As autoras
demonstram que a bebida, além de seu valor alimentar, opera como mediadora de um processo
de educacdo nao-escolar que indica o compartilhamento de saberes através do fazer. A
mediacao simbdlica das relagdes sociais, também ¢ destacada, cuja qual ¢ compartilhada entre
parentes, vizinhos e visitantes do cemitério. O consumo coletivo da manicuera contribui para a
constru¢dao de um ambiente de acolhimento e pertencimento, no qual a memoria dos mortos €
atualizada por meio de praticas cotidianas de sociabilidade. Essa perspectiva reforga a ideia de
que os rituais finebres na regido nao se organizam exclusivamente em torno da dor, mas

também da convivéncia e da circulacao de afetos.

A dissertagdo de Elisa Rodrigues (Rodrigues, 2023) apresenta uma etnografia
prolongada no Cemitério Santa Izabel, em Belém, acompanhando rotinas ordinérias e
extraordinarias do espago, com énfase particular nas mobilizagdes rituais, emocionais €
sensoriais que se adensam em Finados. O trabalho de Rodrigues (2023) oferece um quadro
analitico que observa a experiencia vivida dos sujeitos que circulam, trabalham e permanecem
no cemitério. Desse modo, Finados aparece ndo como uma data litargica do calendario
catolico, mas sim enquanto evento urbano ampliado, repleto de possibilidade de reorganizacao
temporal do espago cemiterial e de suas sociabilidades. A dissertacao descreve a intensificagdo
das atividades de floristas, zeladores, coveiros € vendedores ambulantes, evidenciando que o
cuidado com os mortos se materializa em relagdes de trabalho, trocas simbdlicas e circuitos

econdmicos especificos.

Naiara Jinknss de Castro (2024) escreve sobre o ritual de finados propriamente,
atravessada por perspectivas regionais de relacdo com a morte e por memorias familiares que

sdo mobilizadas na ocasido ritual:

Tluminagdo dos Mortos € um momento de reveréncia, de celebracdo e de continuidade,
onde a memoria se alimenta da tradi¢do e a saudade transforma-se em reconhecimento
do legado deixado pelo que amamos. E, no final, é nesse ritual de amor e respeito,
sustentado por nossa memoria e pela comida que nos nutre, que encontramos a
verdadeira iluminacdo. (Castro, 2024, p. 158).26

26 CASTRO, Naiara Jinknss de. Iluminag¢fio dos Mortos: Uma fotofabulagio Afro-pindorima na Amazonia
paraense a partir dos acervos da familia Jinknss e Castro em contraponto aos carte de visite etnograficos do século
XIX. Orientador: Alexandre Romariz Sequeira. 2024. 292 f. Dissertagdo (Mestrado em Artes) - Instituto de
Ciéncias da  Arte, Universidade Federal do Para, Belém, 2024. Disponivel em:
https://repositorio.ufpa.br/jspui’handle/2011/16893
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Apesar de toda a riqueza e avancos empiricos dessas etnografias, o estado da arte
também revela lacunas importantes. A maioria dos estudos concentra-se em descri¢des
aprofundadas de contextos especificos, mas sdo ainda raras as analises comparativas
sistematicas entre municipios. Questdes como os impactos das transformagdes religiosas, do
turismo, das mudancgas econdmicas e das politicas locais de incentivo cultural, por exemplo,
permanecem ainda pouco exploradas. Da mesma forma, aspectos relacionados a divisdo de
trabalho no contexto ritual por género, a ocupacao dos vendedores ambulantes, os “biscateiros”
que oferecem servigos variados nos cemitérios, € as transformacgdes intergeracionais desses

extratos carecem de investigagdes mais prolongadas no tempo.

Embora o Dia de Finados em Vigia de Nazaré — como em qualquer outra localidade —
oferega um campo vasto e ainda pouco explorado de possibilidades analiticas, este trabalho nao
pretende dar conta das dimensdes varias que aparecem. A complexidade do evento, como
indicam etnografias realizadas em outros contextos amazonicos, exigiria recortes especificos e
investigagdes prolongadas voltadas exclusivamente para cada um desses aspectos. Contudo, na
consideragdo das dinamicas que se desenvolvem no espago cemiterial, contrariando
perspectivas que ndo tomam as sociabilidades desenvolvidas nesses locais como objeto
proveitoso da analise antropolédgica, Elisa Rodrigues cunha o conceito de “cidade cemiterial”.
Tal categoria analitica tensiona a oposi¢ado classica entre cidade dos vivos e cidade dos mortos.
Ao acompanhar cotidianamente trabalhadores, visitantes, vendedores, zeladores e devotos, a
autora demonstra que o cemitério opera como um espago de circulagdo continua, no qual
praticas ordinarias — conversar, trabalhar, comer, negociar, cuidar — se entrelacam as praticas
rituais propriamente funerarias. Essa perspectiva dialoga diretamente com o caso de Vigia, ao
reforgar a ideia de que os cemitérios nao sdao simplesmente dispositivos institucionais de gestao
da morte, mas lugares de producdo de vinculos sociais durdveis (ou contextuais) entre vivos,
mortos e outros, nos quais o cuidado material com os timulos se converte em linguagem moral

e afetiva.

Diante disso, reafirmo o recorte analitico que estabeleco neste trabalho de compreender
amanicuera e sua relagdo com o contexto da [luminagao em Vigia de Nazaré. Assim, em relacao
ao objeto de estudo, almejo a compreensdo neste trabalho de que ndo se trata de um caso isolado
ou de uma especificidade cultural radical. Compartilham-se elementos centrais como a
comensalidade atrelada ao todo ritual, a confluéncia entre luto e celebracao, ao mesmo tempo

em que se apresentam configuracdes proprias relacionadas a sua historia local, as dindmicas
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econdmicas e politicas, assim como formas especificas de configuracdo espacial e paisagem

que configuram a particularidade desse campo.

2.4 - Relatos sobre a preparacio da Iluminacao

No dia 1° de novembro de 2025, cheguei no cemitério velho e fiquei perambulando
vendo a movimentacdo dos “biscateiros” que ofereciam servigos diversos, alguns —
principalmente criangas — se comprometiam a carregar baldes com areia distribuida pela
prefeitura até as sepulturas, outros ofereciam lavagem e pintura a cal. O mormago?’ estava
muito forte ainda, eram 15:00h. resolvi voltar para o atrio da capela central, proximo a entrada
da avenida Dr. ° Marcionilo Alves. Sentei em um dos bancos que davam de fronte para a dire¢ao

de saida da cidade — sentido Leste — e vi algumas nuvens de chuva.

De repente apareceu uma mulher dizendo aos abridores de letras que estavam sentados
também nos bancos laterais do atrio que o abridor que ela tinha contratado nao tinha feito o
servico dela. Ela mostrou a uma mulher entre os pintores o que tinha ficado por fazer, e pediu
pra chamar o rapaz que tinha acertado o negdcio. Quando o dito pintor chegou, ela cobrou o
servigo € o pintor disse que ja tinha dito que pintaria de branco a sepultura e s6 depois de
finalizar outros servicos que também tinha era que entdo iria pintar os dizeres da lapide em
questao. A mulher retrucou dizendo que ele deveria aceitar apenas o que “desse conta de fazer”,
logo ela recebeu apoio de todos os que estavam presentes, que recomendaram ela chamar outro
profissional para fazer seu servigo, mas enquanto isso, houve um embate entre o rapaz que iria
fazer o servigo e uma “abridora de letra” que exigia o cumprimento do servi¢o por parte dele.
E quando a mulher que encomendou disse que iria chamar outro pintor, o rapaz — que ja havia
sido pago — disse que iria sujar toda a sepultura depois de pronta. Entdo, disseram pra ele
devolver o dinheiro para a senhora, a pintora que estava exigindo dele também chegou a bater
com um facdo na viga do telhado do atrio. Comecou a chover, primeiro apenas um chuvisco
leve, depois tornou-se intenso. Alguns diziam “quem mandou lavar sepultura agora ta

reclamando que nem ia precisar”. Todos os que estavam no cemitério se juntaram na regiao da

27 No contexto paraense e em algumas outras areas da Amazodnia, o termo “mormago” é utilizado como uma
designagdo regional para o calor intenso provocado pela incidéncia direta do sol, geralmente acompanhado de alta
umidade. A expressdo refere-se a sensagdo térmica pesada e abafada que se estabelece sobretudo nas horas mais
quentes do dia, caracteristica comum do clima equatorial da regido.
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capela, inclusive o seu Carlos Magno, também abridor de letras. A senhora que agora procurava

quem fizesse seu servi¢o enfim o chamou para fazer os dizeres em tinta 6leo.

Eu estava conversando com o professor Gilvandro Monteiro acerca da confusdo que
havia acontecido, e também sobre a pesquisa que eu estava fazendo, ele entdo me disse para
conversar com o seu Carlos Magno que segundo ele seria um dos mais antigos abridores de
letras do cemitério. Fiquei fascinado com a informagdo, pois sempre via o servigo dele, o
fotografei algumas vezes, mas nunca havia parado para indagar alguma coisa que fosse, até
mesmo por nao o importunar na ocasiao do ano em que mais trabalho teria. Fiquei fascinado
com a informagao, pois sempre via o servigo dele, o fotografei algumas vezes, mas nunca havia
parado para indagar alguma coisa que fosse, até mesmo por nao o importunar na ocasido do ano
em que mais trabalho teria. Gilvandro foi até ele e introduziu o contato comigo dizendo que eu
estaria fazendo uma “reportagem” — depois ele mesmo explicou que era para fins académicos
simplesmente, embora eu tenha também feito uma gravacdo de video para tentar compor um

minidocumentario —; seu Carlos:

Aqui eu tive uma ajuda muito grande de Gilvandro Monteiro, professor de artes, que
ficou entusiasmado com minha pesquisa e principalmente com a possibilidade do mini doc. Ele

que me incentivou a falar com seu Carlos Magno e introduziu a conversa.

Imagem 23 - Carlos Magno — Fonte: Costa, 2025 Imagem 22 — Carlos Magno

(professor Gilvandro) Ha quanto tempo o senhor trabalha aqui mesmo?
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Seu Carlos: Eu venho aqui desde os meus 15 anos. Trabalhei com Floriano, Manoel
dos Santos que era Manoel Buchado que chamavam... Poli, Sarito Barata...

(professor Gilvandro) Sarito Barata que ¢ uma referéncia mesmo daqui.

Seu Carlos: Sim, com certeza. Agora por ai estdo s6 os filhos e os netos. Mas o pintor
mais velho daqui mesmo sou eu. Peguei antes de toda essa geragdo aqui... o
Garrincha...

(professor Gilvandro) Entao quer dizer que o senhor estd com quantos anos mesmo?
Seu Carlos: To com 73, agora em novembro completo 74.

Marcelo: entdo sdo 58 anos trabalhando aqui

Seu Carlos: ¢ isso mesmo.

(professor Gilvandro) e quantas sepulturas o senhor costuma fazer por dia assim...?

Seu Carlos: Olhe, geralmente consigo bater umas cinco. Depende do tempo... vai
passando, deixa secar, completa... depende do tamanho que a pessoa quer também,
tem sepulturas como essa aqui que eu to pintando que tem mais de um enterrado... e
ainda tem umas que querem uma frase biblica.

(professor Gilvandro) Mas ai dependendo da quantidade de palavras ai...
E s6 um prego. Trinta reais.

(professor Gilvandro) T4 certo, ja ¢ uma ajuda, né?

E, conforme for pegando, aumenta mais

(Entrevista com Carlos Magno, 2025)

O relato de seu Carlos Magno evidencia que abrir letras € um oficio aprendido no
cotidiano, construido na pratica e no convivio com outros pintores, ndo por meio de formagao
formal. Seu percurso, que segundo ele se iniciou ainda na adolescéncia e se estende até os dias
atuais indica um saber que mescla as técnicas com uma sensibilidade contextual, pois a medigao
da area de pintura, o “calculo” do tamanho das letras, o controle da tinta, tudo isso dominado
se reflete na distingdo entre os demais pintores. Tal diferencia¢do de antiguidade, apontada por
ele, mostra que existe uma hierarquia tacita baseada na experiéncia, na qual a antiguidade
confere autoridade, e delegacdo de qualidade e confianca. A atividade dos abridores de letras,
assim, compreende-se enquanto uma oportunidade econdmica que torna visivel um
conhecimento artesanal que reinscreve, literalmente, a memoria dos mortos e reafirma sua

propria posi¢do como especialistas na engrenagem ritual da iluminacdo.

O ciclo ritual do Dia de Finados, em Vigia, evidencia que a relacdo entre vivos € mortos
ndo se estrutura somente no momento liminar do acendimento de velas, mas vai se desdobrando
em uma temporalidade ampliada de preparagdo, expectativa e de uma certa vigilancia moral.
As semanas que antecedem o 2 de novembro sdo como um periodo de intensificacao ritual, no

qual os cemitérios tornam-se um local ativo de sociabilidade, trabalho e observagao mutua. A
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chegada de areia branca disponibilizada pela prefeitura, a limpeza das sepulturas, a pintura das
lapides e a lavagem com 4agua, sdo em si mesmos, atos rituais preliminares que produzem as

condi¢des morais e simbolicas para a iluminagao propriamente dita.

Existe uma analogia recorrente, feita pelos proprios interlocutores, entre o cuidado com
a sepultura e a arrumacao de uma casa para receber visitas. Tal metafora, no entanto, pode ser
compreendida como uma expressao da ontologia relacional na qual os mortos permanecem
integrados ao circulo social. A sepultura, nesse sentido, ¢ uma expressao material do vinculo
familiar, e seu estado de conservacdo (bem pitado, bem preenchido com areia branca, bem
lavado) comunica publicamente o grau de zelo, respeito € compromisso dos vivos com seus
mortos. Desse modo, a preparacdo do cemitério ativa um regime de vigilancia moral, familias
observam outras familias, comentam, julgam e classificam comportamentos reiterando que o

cuidado ndo ¢ apenas voluntario, mas socialmente exigido.

Lavar a sepultura ¢, simultaneamente, eliminar impurezas materiais e reafirmar a
integridade moral da familia diante da coletividade. O descuido torna-se visivel e passivel de
comentario. funcionando como mecanismo de controle social que mantém os individuos
alinhados as expectativas rituais. As pias utilizadas para lavar as maos, sdo utilizadas pelas
pessoas para até mesmo lavarem o rosto e os pés apds a permanéncia no cemitério, o que indica
a ideia de que a 4guia pode operar como protecdo. Ainda que concepgdes como a teoria dos
miasmas tenham sito cientificamente superadas, elas permanecem ativas nas dinamicas
populares, articulando preocupagdes com a saude por conta do receio de contaminacdes, mas
sobretudo com a relagdo a espiritualidade e os efeitos negativos da exposi¢ao ao local dos
mortos. O cemitério se percebe assim como um espago liminar e potencialmente perigoso, € a
agua funciona como barreira, selando a passagem entre o mundo dos mortos € o retorno ao

cotidiano dos vivos.

Imagem 26 — Pia — Fonte: Imagem 24 - Lavando as Maos -
Costa, 2022 Vinicius Aratjo, 2025

Imagem 25 - Lavando as Maos - Vinicius
Aragjo, 2025




Nas imagens, nota-se o uso da agua na pia que fica proximo a entrada principal. Quem
sai do cemitério apds mexer com as sepulturas, terra ¢ mesmo sem mexer em nada passa pela
pia para se purificar. Todas essas dinamicas apontadas, permitem perceber a preparacio do Dia
de Finados em Vigia de Nazaré a luz de Mary Douglas (1991), como um esforgo coletivo de
restauragdo da ordem simbolica diante de um dominio estruturalmente ambiguo, isto €, o espago
dos mortos. Em “Pureza e Perigo”, Douglas (1991) argumenta que a ideia de “sujeira” nao ¢
uma qualidade intrinseca das coisas, no entanto, configura-se como “matéria fora do lugar”, de
modo que € uma nogao que comporta tudo aquilo que ameaga as fronteiras classificatorias sobre
as quais uma tal ordem social se sustenta. O cemitério, por defini¢do, ¢ um espaco de fronteira,
além dos restos humanos, comporta memorias interrompidas, vinculagdes por serem

recompostas, reatualizadas.

Trata-se, nesse sentido, de um lugar permanentemente exposto ao risco da desordem
simbolica. Desse modo, as praticas observadas nas semanas que antecedem o 2 de novembro
ndo devem ser compreendidas como simples cuidados higiénicos ou gestos espontineos de
devogao, mas como operagdes classificatorias rigorosas, destinadas a recolocar cada elemento
“em seu devido lugar”. Assim, a retirada do limo, a eliminagdo das plantas indesejadas, a
lavagem das sepulturas e o reordenamento da areia funcionam como atos de contengdo do que
escapa, cresce fora de controle ou se mistura indevidamente, que nao representa o equilibrio e
a paisagem desejada. O limo, fuligem e outros problemas seriam ainda mais do que sinais de
abandono material, pois sdo tomados como indices de uma ruptura simbolica com o cuidado

que materializa a relagao.

Mary Douglas (1992) enfatiza que os sinais de purificagdo nao visam eliminar o perigo
em si, mas torna-lo controldvel, reescrevendo-o em um sistema de categorias reconhecivel. O
uso da agua, nesse sentido, € central. Ao lavar a sepultura, eliminando a sujeira visivel, se realiza
um gesto de reclassificagdo, de acordo com Douglas (1992), pois, aquilo que estava ambiguo
(impressao de abandono) ¢ reintegrado a ordem, e uma ordem festiva. Em Vigia, essa logica se
manifesta de forma particularmente clara no fato de que sepulturas ndo lavadas tornam-se alvo
de comentdrios, julgamentos e constrangimentos publicos. A sujeira, nesse sentido, ndo ¢
toleravel porque denuncia uma falha moral relevante, indicando que a familia ndo cumpriu com

a manutencao do morto no lugar que lhe ¢ socialmente atribuido.
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2.5 - Sobre o preparo das flores por Dona Graca

Conheci dona Graga em 2022, na primeira vez em que fui a campo para analisar o Dia
de Finados e a manicuera. Ela me disse que sempre fez “de tudo um pouco”, faz vendas de
salgados na frente de sua residéncia as tardes, quando ¢ carnaval organiza vendas de bebidas,
sobretudo “batidas” alcodlicas, e em Finados, faz a venda de manicuera. Encontrei com ela por
acaso, caminhando nos arredores do cemitério. Esperava eu encontrar dona Vera Soares
vendendo o mingau na frente da casa de sua mae, dona Eugénia, que fica relativamente proxima
ao cemitério Sdo Francisco de Assis em Vigia. Contudo, ao perceber a movimentagao intensa

ao redor da banda de Graga, me aproximei e passei a acompanhar aquela dinamica.

Imagem 27 — Dona Graga em sua banca no ano de 2022  Imagem 28 — Panela de Manicuera no ano de
— Fonte: Costa, 2024 2022 — Fonte: Costa, 2024

Tentando um primeiro contato, soube que ela tinha aprendido a fazer manicuera com
seu pai, e fazia aquela venda ha muito tempo. Ela que vivia na localidade de Merataua — Na
regido rural de Vigia —, vivenciou a experiencia dos rogados e a presenca do mingau, dentre
outras particularidades alimentares. Contudo, eu nao tinha conseguido uma entrevista mais
longa com ela pois apenas a encontrava no contexto de sua ocupag¢do. Em 2023, Graga foi
apenas vender mingau de milho branco, pois disse que ndo havia encontrado a raiz de

mandiocaba para fazer a manicuera, falou que foi a varios locais e ninguém tinha para vender.
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Jano ano de 2024, consegui interagir mais um pouco com ela, consegui seu contato para
acertar uma entrevista mais prolongada, nesse meio tempo, tive que estar mais em Belém, e ela
fez uma viagem para o sul, entdo, depois da primeira entrevista em julho de 2025, fui mais umas
quatro vezes em sua casa. A segunda vez foi quando registrei a preparagao das flores e grinaldas
para serem comercializadas, a terceira foi para acompanhar uma parte do processo de feitura do
mingau. E uma terceira vez para conversar sobre alguns outros detalhes, registrando sua venda
de croquetes de camarao (uma receita semelhante a coxinha, porém feita com massa de farinha

amolecida).

Em 2022, além da propria manicuera e do tacaca, pude notar — como ¢ possivel perceber
tanto nas imagens acima quanto em outras da venda dela na sessdo 2 e 4 — que ela também
vendia flores artificiais em sua banca ambulante. Logo de pronto, ndo indaguei muito sobre
1ss0, ja que meu foco estava relacionado ao mingau propriamente. No dia 24/10/2025, marquei
de entrevista-la novamente em sua residéncia, sabendo que ela estaria envolvida na preparagao
de suas prendas para o Dia de Finados. Quando cheguei até sua residéncia, no horario em que
costumava encontrar ela em sua venda de salgados, a vi dedicada no feitio das flores artificiais

feitas com materiais como papel crepom e e.v.a%.

Comecei a conversar com ela, e logo de inicio, perguntei sobre as experiéncias dela com
o Dia de Finados, se ia também acender velas ou fazer algo do tipo. Ela me disse que ndo
costumava ir, na verdade nunca gostou de ir ao cemitério, s6 ia quando era obrigada, quando
fora enterrar seu pai e depois seu filho. Contudo, ela estd intimamente relacionada com o
contexto cemiterial, uma vez que ela participa intensamente da preparagao material que o ritual
demanda. A producao das flores e da propria manicuera permite que sua relacdo com a morte
se realize de forma mediada, por meio do trabalho doméstico, e ndo pela presenga direta junto

as sepulturas.

A produgdo das flores para o Dia de Finados por Dona Graga, desloca o olhar da
preparacao ritual do espaco publico do cemitério para o interior da residéncia, permitindo dessa

forma perceber como o ciclo de Finados se inicia muito antes do dia 2 de novembro e se distribui

28 O papel crepom é um tipo de papel submetido a um processo de "crepagem" (ondulagio mecanica) durante sua
fabricagio, o que lhe confere uma textura enrugada caracteristica e alta elasticidade (alongamento). E
frequentemente utilizado em decoragdes efémeras e artesanato devido ao seu baixo custo e maleabilidade. O E.V.A
(Etilenvinilacetato) ¢ uma espuma sintética flexivel e a prova d'agua, derivada do etileno e acetato de vinila. Por
ser atoxico e emborrachado, ¢ muito comum tanto em solados de calgados quanto em materiais escolares.
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por diversos ambientes de preparacdo, como por exemplo, as marcenarias que preparam as

estruturas de sepultura de madeira — Castilhos —, cruzes etc.

As flores confeccionadas por Graga sdo feitas de papel crepom, estruturadas com arames
e, em alguns casos, combinadas com e.v.a. Trata-se de um tipo especifico de flor artificial, cuja
materialidade talvez ndo fosse tdo direcionada a ser utilizada para ornamenta¢ao doméstica
permanente. O papel crepom, por sua fragilidade, porosidade e baixa resisténcia a umidade,
dificilmente seria escolhido para decorar espagos internos da casa com a mesma recorréncia
que outras formas de flores artificiais. Fiquei sem entender de imediato a necessidade de se

fabricar essas flores quando ela talvez pudesse comprar outras de plastico e revender, talvez.

Contudo, Graga me explicou a razdo dessas flores de papel crepom. Me disse ela que as
flores artificiais de plastico sdo muito bonitas, mas que no dia seguinte a iluminac¢do ja nao
estdo no cemitério pois sdo roubadas para serem revendidas ou reaproveitadas. As de papel e
e.v.a, por terem seu aspecto quase particular do contexto cemiterial, sdo deixadas de lado em
tentativas de furto, segundo ela. E ainda, no contexto do cemitério, esse mesmo material torna-
se adequado, pois sua durabilidade limitada corresponde a temporalidade do ritual. As flores
sdo feitas para permanecer por pouco tempo sobre as sepulturas, expostas ao sol e a chuva,
assim como as velas sdo feitas para se consumir e a areia para ser remexida, isso a cada ano,
uma vez que as velhas flores — que ja cumpriram sua fun¢do de oferta, oblagdo aos mortos —

sdo retiradas, pilhadas para dar lugar a novas

Imagem 29 — Monturo de lixo — Fonte: Imagem 30 — Flores no lixo — Fonte: Costa,
Costa, 2025
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Retomando a conversa com Graga em sua casa, ela me disse para sentar numa cadeira,
haviam quatro na mesa em que cabiam seis, € que estava com lado encostado na parede. Sentei
em uma do meio e ela na cabeceira. Me ofereceu café e depois biscoitos. Entdo, perguntei
algumas coisas sobre as coroas de flores, indagando sobre as vendas, que foram 6timas segundo
ela. Perguntei sobre como ela havia aprendido a fazer as modelagens das flores®, que eram
muito bem feitas — isso, somente ap6s ser lembrado pela minha colega do mestrado, Dayane, a
fazer essa pergunta —. Dona Graga se levantou para também pegar uma xicara para tomar café

enquanto dizia:

Olha, essas flores ¢ o seguinte... eu ndo fazia isso, eu sempre fiz minhas vendas de
comida, coxinha, tudo enquanto. (entdo sentou-se, colocou café em sua xicara e
continuou contando) Mas isso eu ndo fazia, ndo sabia. Foi que eu aprendi com meu
filho... um que inclusive a policia ja matou! Teve um tempo que ele morava na casa
da mamae, que ele morava com ela. Ele pegou ¢ disse: mde, aprenda a fazer isso pra
senhora vender, ganhar seu dinheiro. Ele teve uma vez por essas casas de menor,
donde aprende as coisas... tipo um centro de recuperagdo que tem, tu sabes. Ai 14 eles
faziam muito disso, ele aprendeu fazer isso (as flores), aprendeu a fazer carteira, fazia
assim uns quadros tudo de carteira de cigarro, de canudinho, tudo isso ele fazia. Dai
ele disse: olha, vou lhe ensinar a fazer essas flores aqui, e ele me ensinou a fazer as
flores e as rosas, mas eu que ainda ndo quis fazer as rosas... ¢ bonito, né? — que eu
respondi que era demais — entdo foi ele que me ensinou, ele teve paciéncia, dizia: Mae,
vou te ensinar benzinho, os moldes, como cortar, como colar, juntar porque ¢ tudo
feito em partes, a flor faz separado, as folhas... s6 depois vai juntando tudo nos galhos,
fora as coroas. E assim eu aprendi e assim eu fago até hoje. Gragas a Deus deu tudo
certo e eu faco. As minhas irmas fazem, elas sdo as primeiras que comegam a fazer,
antes de mim. E elas s6 vendem amanhi no cemitério, ja eu ndo, pego tudo, boto no
meu carrinho que ta la na frente ¢ vou empurrando pra feira, tem vezes que eu vendo
tudinho, quase ndo sobre pra botar pra vender amanha, mas mesmo assim o que sobre
eu vendo 14 com certeza. (Entrevista com Graca Soeiro Pereira, em 1° de novembro
de 2025).

Fiquei muito tocado pelo relato de Graga, de maneira que ndo soube o que fazer em
seguida, apenas expressei meus sentimentos e assim que ela se levantou para olhar as panelas
e acrescentar o restante do tucupi de mandiocaba que faltava ferver junto com o que ja estava
no fogo, decidi gravar em video e tirar algumas fotos. De todo modo, o preparo das flores por
Dona Graca pode ser compreendido, portanto, como parte do conjunto de atividades que
estruturam a preparacdo para o Dia de Finados, antecedendo em semanas o momento da
iluminacao no cemitério. A venda das flores na feira, os avisos de que vai vender manicuera e
seu tacaca pela vizinhanga, e toda a movimentagdao de Graca durante esse contexto como a

compra antecipada dos materiais expressa a entrada gradual das pessoas no tempo ritual, quando

2 Isso, somente apos ser lembrado pela minha colega do mestrado, Dayane Ferreira, a fazer essa pergunta. No
momento da primeira entrevista ndo tive a lembranga de indagar isso, talvez por supor que ela tenha passado por
algum processo formativo da associagdo de moradores do bairro — ou de outras associagdes que acontecem de
quando em vez —, assim como uma tia minha também ja havia participado.
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o cuidado com os mortos passa a orientar escolhas e deslocamentos na cidade. O trabalho de
Dona Graga, articulando a producao doméstica, desde a comercializagdo na feira e o uso final
no cemitério, evidencia o modo pelo qual o Dia de Finados ¢ resultado de um processo
cumulativo de praticas dispersas, realizadas ao longo de um tempo particular, que convergem
para o momento da iluminac¢do. Abaixo, algumas imagens de dona Graca em sua residéncia,

produzindo as flores para comercializar.

Imagem 31 — Venda de coxinhas e croquetes - Fonte: Imagem 32- Dona Graga - Fonte: Costa,
Costa, 2025 2025

30

30 Geralmente, Dona Graga faz coxinhas e croquetes para vender na frente de sua residéncia. O croquete é uma
receita que chama a ateng@o por ser um tanto diferente da coxinha, ocorre que sua massa ¢ feita a partir da farinha
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2.6 - Comida e ritual: perspectivas antropologicas

Pensar o Dia de Finados enquanto “fato social total” permite compreender de que forma
tal ocasido, como inimeros outros rituais, mobiliza uma ampla gama de aspectos das interagdes
humanas, como os afetos, as trocas comerciais, as preocupacgdes de higiene, status e tantas
outras dindmicas como também os habitos alimentares. Assim, ¢ necessario pensar de inicio: o
que ¢ um ritual? Para Durkheim, em “As formas elementares da vida religiosa” os ritos se
constituem como regras de conduta que prescrevem a maneira pela qual os individuos devem
se comportar em relagdo as coisas sagradas. O ritual mobiliza uma fung¢do essencial de produgao
e reafirmagdo da coesdo social, enquanto mecanismo pelo qual a sociedade se torna consciente
de si mesma. Esse entendimento ressalta as preocupagdes funcionalistas do contexto de
fundagdo da antropologia enquanto ciéncia, a tendéncia  de constituir o quadro funcional das
sociedades e determinar as formas através das quais € possivel existir a coesdo entre os

individuos, a estabilidade das relagoes.

Van Gennep ([1909] 2011), expoente da escola britanica de antropologia, também
preocupado com as fung¢des dos ritos, pontuou que alguns deles, como os rituais de passagem,
além de terem a capacidade de reafirmar a ordem social existente, teriam a eficdcia de
administrar sobretudo as mudangas, operando a partir de mecanismos de controle simbdlico das
crises e transformacoes. Essa abordagem processual foi abordada posteriormente por Victor
Turner ([1969] 1974), que cunhou o conceito de /iminaridade para abordar algumas formas de
condicionamentos sociais extraordindrios, nas quais os individuos se encontram em um
contexto peculiar em meio as estruturas sociais. Durante a fase liminar, as hierarquias sdo
temporariamente suspensas, dando lugar ao que o autor denomina de communitas —uma forma
intensa de vinculo social baseada na igualdade, na experiéncia compartilhada e na anti-
estrutura. A contribui¢do de Turner indica muito a respeito dos rituais enquanto contextos
proprios de producao de instabilidade criativa, momentos onde se intensificam conflitualidades,
crises simbolicas, disputas e negociagdes nas quais residem possibilidades reais de

transformacao.

Apesar de Turner ndo ter empreendido nenhuma analise  que trate sistematicamente

de uma teoria da alimentagdo como elemento ritual, sua antropologia fornece uma reflexao

de mandioca hidratada que depois ¢ misturada com manteiga, sal, acticar e recebe uma “farofa de camaréo” seco,
que ¢ frita em 6leo quente. E muito saboroso, e quase ja ndo se encontra a venda em Vigia.
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integrativa de analise do lugar da comida em meio aos rituais e os significados que a comida
adquiriu nesses contextos. Em “Floresta de simbolos” (Turner, 2005), analisando costumes da
sociedade Ndembu, da Zambia, o autor desenvolve, entre outras nogdes, a categoria
multivocalidade, que consiste na capacidade de elementos rituais serem portadores de multiplos
significados simultaneamente, que variam conforme o ponto de vista dos participantes € o
momento do processo ritual. A comida, quando ritualizada, insere-se precisamente nessa
categoria uma vez que deixa de ser apenas substancia nutritiva para tornar-se veiculo de

significados morais e cosmolégicos.

A relagdo entre alimentacao ritual e liminaridade, conforme a leitura turneriana também
remete ao fato de que em rituais de passagem, sobretudo na fase liminar, os participantes
frequentemente experimentam transformagdes profundas em seus regimes alimentares. Jejuns,
dietas restritivas, ou inversamente, consumos extraordinarios e coletivos funcionam como
marcas da suspensdo da ordem cotidiana. Desse modo, ao alterar praticas alimentares
profundamente incorporadas, o ritual inscreve a transi¢do social no corpo, produzindo um
estado de indeterminacdo que caracteriza a condigdo humana. A comida ocupa posig¢des
simbdlicas ambiguas: nem totalmente cotidiana, nem completamente excepcional, nem
plenamente pura, nem inteiramente impura (Douglas, 1991). Essa ambiguidade ou polivaléncia,
ndo ¢ um efeito colateral do condicionamento ritual, como se fosse  algo externo, adjacente,

mas sim um elemento constitutivo da prépria eficécia ritual.

A dimensdo da communitas também pode ser relacionada a alimentagdo ritual, na
realidade ¢ a categoria que melhor se relaciona. A comensalidade ritual, ao reunir os
participantes em torno de um mesmo alimento, suspende temporariamente hierarquias e
distingdes estruturais, criando um sentimento de pertencimento imediato. Nesse sentido, o
comer juntos além de estar fora de uma mera cotidianidade alimentar, ndo se restringe a um
gesto simbolico, contudo, ocorre como ato performativo que dramatiza a propria experiéncia
da communitas. Miguel Picango, ao analisar o consumo de manicuera na comunidade de Arai,
no nordeste paraense, também pensa na relacao que as categorias de Turner podem suscitar na

consideragdo dos momentos de preparacdo e consumo do mingau.

A comida aparece como um tema recorrente em sua reflexdo sobre a sociedade
brasileira, sobretudo como linguagem social capaz de revelar hierarquias, formas de
sociabilidade e estruturas simbolicas que organizam a vida cotidiana. Para sua dissertacao,

algumas obras sdo particularmente importantes porque nelas DaMatta desenvolve argumentos

66



mais diretamente ligados & comida. Uma delas ¢ “O que faz o brasil, Brasil?” (1986). Nesse
livro, DaMatta dedica um capitulo inteiro a “comida brasileira”, no qual discute como certos
pratos — especialmente a feijoada — se tornaram emblemas da identidade nacional. Seu
argumento central ¢ que a alimentacao no Brasil serve para ser pensada para além de praticas
culinaria, sendo possivel perceber tais fendmenos como metafora social. Como a propria

feijoada, que para o autor ¢ mobilizada como emblema da propria formagao cultural brasileira.

Outro momento importante dessa reflexdo aparece em “Carnavais, malandros e herois”
(1979). Embora o foco principal da obra seja a analise das estruturas simbolicas da sociedade
brasileira — especialmente através das figuras do malandro, do herdi e do ritual carnavalesco
— DaMatta mobiliza a alimentacdo em diversas passagens como exemplo de cédigo cultural
que organiza relacdes sociais. A comida aparece associada a contextos ritualizados — festas,
reunides familiares, celebragdes religiosas — nos quais o ato de comer participa da producao
de pertencimento e hierarquia. Assim como ocorre com os rituais analisados no livro, a
alimentagdo constitui um espago no qual a sociedade brasileira dramatiza suas proprias tensdes
entre igualdade e hierarquia. O autor discute a comida como um sistema classificatorio que
distingue comida do dia a dia e comida de festa, comida de casa e comida de rua, comida
simples e comida elaborada (DaMatta, 1979; 1986). Essas distingdes, segundo ele, refletem a
maneira como a sociedade brasileira organiza simbolicamente seus espacos e relagdes sociais.
Comer ndo ¢ apenas ingerir alimentos; ¢ participar de uma rede de significados que envolve
hospitalidade, hierarquia, intimidade e pertencimento. Para sua dissertacdo, essa leitura de
DaMatta pode ser especialmente produtiva quando articulada as reflexdes sobre doces de
tabuleiro e praticas alimentares em espagos publicos. Se, como argumenta DaMatta, a comida
no Brasil frequentemente opera como mediadora entre os dominios da casa e da rua, entdo
praticas como a venda de doces em tabuleiros ou o consumo coletivo de certos alimentos em
eventos rituais podem ser interpretadas como situagdes nas quais saberes culinarios domésticos
atravessam o espago publico, produzindo formas especificas de sociabilidade. Nesse sentido, a
alimentagdo deixa de ser apenas um elemento descritivo da cultura e passa a funcionar como

chave interpretativa para compreender a organiza¢ao simbolica das relagdes sociais.

Maria Eunice Maciel (2001; 2005), investiga a relacdo entre comida, identidade e
ritualidade. Em diversos textos — entre eles o artigo “Comida, identidade e pertencimento”

(2001) 3'e o capitulo “Alimentacio e cultura”, publicado na coletdnea Antropologia e nutrigdo:

3 MACIEL, Maria Eunice. Identidade cultural e alimenta¢io. In: CANESQUI, Ana Maria; GARCIA, Rosa Wanda
Diez (orgs.). Antropologia e nutri¢do: um didlogo possivel. Rio de Janeiro: Editora Fiocruz, 2005. p. 49-55.
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um didlogo possivel (2005), organizada com Raquel Rigotto e Ana Maria Canesqui — Maciel
(2005) propde compreender a alimentagdo distanciada de qualquer reducionismo biologico ou
nutricional, desenvolvendo consideragcdes acerca da comida enquanto fendmeno cultural
profundamente implicado na organizacao simbolica das sociedades. Nesse enquadramento
analitico, a autora enfatiza que a comida participa de sistemas de classificacdo social que
distinguem ocasides, identidades e contextos de interagdo, sendo particularmente relevante nos
momentos em que a alimentacao se insere em situacoes ritualizadas. Para Maciel (2001; 2005),
a no¢ao de “comida ritual” ndo se refere simplesmente a alimentos consumidos em contextos
religiosos formais, mas a preparacgdes culindrias cuja produgdo e consumo estdo associados a
ocasides socialmente marcadas e carregadas de significado coletivo. A autora observa que
determinados alimentos tornam-se indissociaveis de eventos especificos — festas religiosas,
celebragdes familiares, rituais de passagem ou datas comemorativas — e que sua repeticao ao
longo do tempo contribui para consolidar vinculos entre memoria, identidade e pertencimento
social. Nesses contextos, a comida deixa de ser apenas um item do cotidiano alimentar e passa
a funcionar como marcador simbolico de situagdes sociais particulares, cuja presenca ajuda a
estruturar a propria experiéncia ritual. O valor desses alimentos ndo reside exclusivamente em
suas caracteristicas sensoriais ou nutricionais, mas no conjunto de significados que lhes sao
atribuidos no interior de determinadas praticas culturais. Essa perspectiva permite compreender
que a comida ritual opera como um dispositivo de atualizagdo da memoria coletiva. Ao ser
preparada e consumida em ocasides especificas, a comida reativa narrativas, lembrangas e
formas de sociabilidade que se reiteram ao longo das geragdes. Maciel destaca que muitos
desses alimentos possuem um carater fortemente contextual: eles ndo sdo consumidos
cotidianamente, mas aparecem apenas em determinados momentos do calendario social. Essa
restricdo contribui para reforcar sua dimensdo simbolica, pois o alimento passa a ser
reconhecido como parte integran integrante do proprio evento ritual. Assim, comer determinado
prato em uma ocasido especifica ndo significa somente ingerir um alimento, mas participar de
uma pratica social que reafirma pertencimentos e relagdes coletivas. A andlise proposta por
Maciel (2001; 2005) aproxima-se de abordagens antropoldgicas que tratam a alimenta¢do como
linguagem social, nas quais os alimentos funcionam como signos capazes de comunicar valores
e identidades (Contreras; Gracia, 2011). Nesse sentido, a comida ritual pode ser entendida como
uma forma de materializacao das relagdes sociais, pois a preparagdo, a partilha e o consumo de
determinados alimentos participam da produ¢do de vinculos entre pessoas e grupos. O ato de

cozinhar e compartilhar comida em ocasides ritualizadas envolve frequentemente redes de
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cooperagao, divisdo de tarefas e transmissao de conhecimentos culinarios que contribuem para
reforcar a coesdo social. Quando essa perspectiva ¢ aplicada a analise de praticas alimentares
situadas em contextos ritualizados, torna-se possivel observar como determinados alimentos
adquirem uma densidade simbolica que ultrapassa seu valor nutritivo. A presenga recorrente de
certas preparagcdes em eventos coletivos indica que a alimentagdo participa ativamente da

organizagdo dessas ocasides, ajudando a produzir o ambiente social que caracteriza o ritual.

Assim, tendo apontado a relagdo entre comida e ritual, cabe pensar em uma delimitagao
desses rituais. Uma vez que o objeto desta pesquisa € o mingau de manicuera, bebida/comida
que se encontra presente no Dia de Finados, ritual de iluminacdo aos mortos, cabe pensar
propriamente na associa¢ao entre comida e rituais fuinebres, momentos relacionados as
elaboragdes do luto e da continuidade de interagao com os falecidos. Robert Hertz (1997),
considerando que o advento da morte ndo se refere apenas a extingao bioldgica, mas a uma
agressdo sacrilega a ordem social, que vé desagregado um de seus membros constituintes.
Assim, o problema central que os ritos finebres devem resolver ¢ a gestdo desta “substancia”
social que foi liberada e que se encontra inicialmente, em um estado perigoso e indeterminado,

associada a putrefacdo do cadaver e a errancia da alma.

E nesse contexto de resposta aos desequilibrios existentes que préaticas alimentares
emergem como uma linguagem primordial para lidar com “substincias” que transitam entre
“corpos” e estados. Hertz, observa, em vdrias sociedades (notadamente no arquipélago malaio-
indonésio que € seu principal referente etnografico), que os mortos sao tratados como seres que
necessitam se alimentar. Oferecem-lhe comida e bebida ao lado de cadéveres em suas  tumbas
temporarias ou durante o periodo de luto. Essa pratica, ndo ¢ somente um gesto sentimental,
mas cumpre uma funcao social precisa, ela ancora a alma errante e potencialmente perigosa,
necessitada de auxilios, fornecendo-lhe um ponto de referéncia e uma forma provisoria de
existéncia. Dessa forma, a comida para os mortos € assim, um instrumento de contencdo
simbolica, um meio de manter uma relagao controlada com essa substancia social deslocada,
evitando que sua forca possa se tornar maligna e destrutiva para os vivos. As comidas e bebidas
ofertadas aos mortos se podem compreender assim, mas e entdo como compreender as comidas

e bebidas preparadas para a comensalidade entre os vivos dentro de contextos rituais finebres?

Sobre essas praticas, Hertz (1997), apesar de nao ter tratado especificamente, tensiona
que podem ser compreendidas como exemplos de gestos de reintegracdo progressiva da ordem

do corpo social. A vivéncia do luto, geralmente impde restricdes corporais e sociais, jejuns,
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dietas especificas, interdicdes do prazer e afastamento da vida comum. A retomada da
comensalidade, ainda que regulada e ritualizada, marca, portanto, o inicio de um retorno a
normalidade. Comer juntos e comer as comidas contextualizadas como “tipicas”, sinalizam que
0s vivos comecam a se deslocar para fora do estado liminar imposto pela morte, reconstruindo

sua presenga legitima no espacgo social.

Maurice Bloch e Jonatham Parry em “Death and regeneration of life” (1982)
demonstram que os rituais funerarios operam por meio de uma economia simbdlica na qual a
morte individual é compensada pela reafirmagdo da vida coletiva. As praticas alimentares,
inseridas no contexto de rituais funebres, operariam como mecanismos de transferéncia
simbolica nas quais o luto individual fornece a deixa para a comunhdo entre os vivos. Ao
oferecer alimentos aos mortos ou ao consumir alimentos em seu nome, 0s vivos reconhecem a

persisténcia de vinculos sociais que transcendem a morte fisica.

Um dos diversos exemplos que podemos encontrar de associacdo entre comidas e a
morte ¢ o Pan de muerto [Pao dos mortos] que permite a perspectiva de um retrospecto das
praticas indigenas de oferecimentos cerimoniais nas €pocas de colheita e uma visdo dos
elementos que ao longo do tempo foram incorporados a pratica  alimentar  os quais refletem
direta ou indiretamente as marcas coloniais que definiram paulatinamente as expressdes atuais
(Malvido, 2006). Ja os tamales  sdo uma forma de alimento a base de milho que ja figurava
como uma das formas de oferendas relacionadas a povos como mexicas, maias e purépechas
em suas ritualizagdes finebres e outros momentos oblativos como o agradecimento cerimonial

das dadivas da terra (Guevara, 1960).

A respeito da diversidade de populacdes indigenas que celebram seus proprios “Dia
de Los Muertos”, o extinto Consejo Nacional Para la Cultura y Las Artes (CONACULTA)

estabeleceu:

Las festividades indigenas en torno a los muertos se llevan a cabo en 41 grupos étnicos
de México, entre los cuales se encuentran los amuzgos, atzincas, coras, cuicatecos,
chatinos, chichimecas-jonaz, chinantecos, chocho-popolocas, choles, chontales de
Oaxacay Tabasco, huastecos o teneek, huaves, huicholes, ixcatecos, ixiles, jacaltecos,
matlatzincas, mayas, lacandones, mayos, mazahuas, mazatecos, mixes, mixtecos,
motozintlecos, nahuas, pames, popolucas, purépechas, tepehuas, tepehuanos,
tlapanecos, tojolabales, totonacas, triques, tzeltales, tzotziles, yaquis, zapotecos y
zoques (Conaculta, 2006, p. 16/17).

Com o advento da colonizagdo espanhola, a imposi¢ao do catolicismo determinou a

proibi¢do de rituais indigenas que tinham os oferecimentos antigos como base, e ainda,
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direcionou as prestagdes aos mortos para a ocasido de 02 de novembro, dentro do calendério
catolico. Contudo, com a presenca da tradigdo europeia da panificagdo levada pelos espanhois,
foi possivel surgir entdo o pan de muerto, um pao arredondado e aromatizado com cascas de
laranja, ¢ tradicionalmente adornado de faixas de massa que lembram ossos cruzados junto com
um “cranio” acima. Essa iguaria, pelo hibridismo situacional e a ressignificacdo das praticas

indigenas, marca esse legado cultural mesmo em meio a um contexto de apagamento identitario.

E importante pensar que apesar do pan de muerto ser um “simbolo” do dia de los
muertos no México, essa ocasido ¢ tdo diversa quanto os povos que ajudaram a compor cada
parte das tradigdes que hoje sdo vistas. Existiriam pelo menos 17 variedades de Pan de Muerto
ao longo do territorio nacional do México, segundo o Instituto Nacional del Los Pueblos
Indigenas. O que permite certamente repensar qualquer generalizacdo da festa dos mortos que
ocorra no sentido da construgdo identitaria nacional. Acerca disso, Stanley Brandes (2000)
argumenta: “Ahora, y desde hace mucho, el Dia de Muertos es un simbolo de México. Pero la
dimension nacionalista se remonta a tiempos relativamente recientes, acaso no mas alla del
siglo XX.” (Brandes, 2000, p. 9). O mesmo autor comenta que ¢ provavel de terem existido
ainda no continente europeu, no proprio periodo do inicio da coloniza¢do ocorriam visitas a
tamulos com ofertas de flores, velas e até mesmo alimentos (Brandes, 2006). Assim, Brandes
(2006), discute que € um certo equivoco legar a expressao do Dia de Los Muertos aos contextos
pré-colombianos uma vez que a presen¢a espanhola na regido foi decisiva para o
direcionamento de festividades, a partir da violéncia da imposic¢ao do cristianismo catdlico, que
ao coibir rituais locais, operou o cerceamento de alguns modos de cuidados com os mortos que

aconteciam em diferentes temporalidades.

Assim também, o autor indica que mesmo séculos mais tarde, no contexto de
independéncia mexicana, houveram mudangas na festividade para tentar garantir estabilidade a
ordem publica: “las licorerias fueron cerradas los dias 1y 2 de noviembre.” (Brandes, 2000,
p. 10). Brandes também apresenta que as consideracdes das idiossincrasias da festa dos mortos
no México derivariam de discursos de impeto nacionalista como o de Octavio Paz, que exaltava
a distingdo da postura em relagdo a morte dos mexicanos em relacao a outras nagdes, como os
estadunidenses. Paz “claramente emplea el Dia de Muertos como una lente desde la cual
discernir una vision de la muerte peculiarmente mexicana” (Brandes, 2006, p. 10), o que
decerto movimentava o sentimento de unidade do pais a partir tanto das atribuigdes da festa a

tempos imemoriais quanto a unidade dos mexicanos em torno daquela celebracao.
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Dentro da busca por similitudes que pudessem tornar mais compreensiva a associagao

entre iguarias — nesse caso, bebidas — ¢ o Dia de Finados, segui fascinado pelo relato de

experiéncia de minha orientadora, professora Claudia Lopez, que me contou sobre suas

recordacoes em torno da Colada Morada, bebida de sabores frutados intensos ¢ de cor vibrante,

como um elemento muito caracteristico da celebragdao do Dia de Los Muertos no Equador.

32

Imagem 36 — Colada morada e Guagas de pan — Fonte: Revista Primicias, 2023

La colada morada se origind hace mas de 5 mil afios en las civilizaciones indigenas
precolombinas, quienes la preparaban con una intencion espiritual. Segiin algunos
investigadores, los pueblos indigenas usaban como ingrediente principal el maiz negro
molido, la sangre de llama, la mora y la naranjilla. La sangre simbolizaba una ofrenda
para los difuntos en su “viaje a la eternidad,” de acuerdo a la cosmovision andina. Por
otro lado, se conoce que este brebaje se origino en el inicio y fin de sus cosechas en
las épocas de lluvia de octubre y noviembre para celebrar el viaje de la vida. Incluso,
la cultura Quitu-Cara celebraba la “fiesta de las lluvias” y a los difuntos en la misma
temporada. Su preparacion ancestral era todo un ritual. Se realizaba la fermentacion
de la harina de maiz negro en recipientes de barro por 3 o 4 dias. Posteriormente se
cocinaba en lefia, con ingredientes como el jugo de mora, mortifio y miel. Mas
adelante, con la llegada de los espafioles la colada morada se fusiond en la bebida que
conocemos hoy. (REDACCION COMERCIAL, 2023).33

Traduc¢io nossa: A colada morada originou-se ha mais de 5 mil anos nas civilizagdes
indigenas pré-colombianas, que a preparavam com uma intengo espiritual. Segundo
alguns pesquisadores, os povos indigenas utilizavam como ingrediente principal o
milho preto moido, o sangue de [lhama, a amora e a naranjilla. O sangue simbolizava
uma oferenda para os mortos em sua “viagem para a eternidade”, de acordo com a
cosmovisdo andina. Por outro lado, sabe-se que essa bebida surgiu no inicio e no fim
de suas colheitas, na época de chuvas de outubro e novembro, para celebrar o ciclo da
vida. Inclusive, em Quito-Cara celebrava-se a “festa das chuvas” e os mortos na
mesma temporada. Sua preparagdo ancestral era todo um ritual. Realizava-se a
fermentacdo da farinha de milho preto e em recipientes de barro por trés ou quatro
dias. Posteriormente era cozida em fogo de lenha, com ingredientes como suco de

32 Disponivel em: https://www.primicias.ec/nota_comercial/hablemos-de/asi-se-vive/sabores-del-ecuador/origen-

colada-morada

33 REDACCION COMERCIAL. El origen de la colada morada. Primicias, 23 out. 2023. Disponivel em:
https://www.primicias.ec/nota_comercial/hablemos-de/asi-se-vive/sabores-del-ecuador/origen-colada-morada/.

Acesso em: 5 mar. 2026.
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amora, mortifio e mel. Mais tarde, com a chegada dos espanhdis, a colada morada se
transformou na bebida que conhecemos hoje.

Recorre-se aqui a um trecho de uma matéria jornalistica de modo a apresentar
sinteticamente uma narrativa amplamente difundida sobre a origem da colada morada no
contexto andino. Embora trate-se de um texto de carater jornalistico e ndo propriamente
académico, a utiliza¢do das informagdes permite evidenciar como determinadas interpretagdes
acerca da antiguidade da bebida, de seus ingredientes rituais e de sua vinculagdo com praticas
funerarias circulam no discurso publico contemporaneo sobre as tradi¢des alimentares do

Equador e em outros contextos.

Ocorre que a Colada em questdo suscita assim como a manicuera de cd, reflexdes em
torno dos discursos que sdo construidos a partir das rememoracdes das origens de tal bebida.
Guevara (1960), destaca a importancia do milho — maiz — nos contextos cerimoniais indigenas
pré-hispanicos, de modo que Santiago Pazos identifica nos relatos de missionarios e cronistas
a preparagcdo de uma chicha chamada Yale, que tanto Pazos (2020) quanto Barreiro (2023)
concordam na possibilidade de ter sido a versdao “antecessora” da colada morada. Chichas sdao
bebidas geralmente fermentadas produzidas a partir do milho ou mesmo outros cereais que entre
os povos andinos e demais povos autdctones mesoamericanos costumavam consumir em

ocasioes cerimoniais (Guevara, 1960; Pazos, (2020).

Sobre a colada morada, Guevara (1960), em seu trabalho de objetivos memorialistas

acerca dos habitos culinérios equatorianos afirma:

La colada morada es plato auténticamente nativo, cuyo origen se remonta a lejanas
costumbres de los incas y los quitus. Probablemente constituy6 la parte principal de
las ofrendas que tributaban a los difuntos en la conmemoracion octubrina del
Ayamarca, la misma que fue trasladada por el clero catolico de la conquista, al 2 de
noviembre del calendario romano (Guevara, 1960, p. 58).

O autor expde diversas digressoes de narrativas miticas € mesmo casos registrados de
conexao entre alimentos e a morte ao longo da histdria de religides, para  argumentar que a
conexao entre a colada morada e o Dia de los Muertos ¢ mais um dos exemplos de organizacdes
sociais nas quais os mortos nao partem totalmente do mundo dos vivos, e pelo estado de
profunda liminaridade (Turner, 1974) em que encontram-se, passam a precisar de
demonstragdes devocionais, entre outros auxilios, para conseguirem realizar devidamente sua
passagem e alcancar alguma outra dimensao, de acordo com o que Joseph de Acosta registrou

em suas cronicas em 1608:
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Creen que las animas de sus defuntos andan vagando, y que sienten frio y sed, y
hambre y trabajo, y por eso hacen sus aniversarios llevandoles comidas  y bebidas
y ropa (Acosta, 1608/1940, p. 228).

Desse modo, o sentido de continuidade da vida tal como os antepassados indigenas
estabeleceram enquanto ideia e pratica demandava o cuidado com os mortos tanto em suas
sepulturas quanto com os “Mallkis” (Pazos, 2020). De acordo com Pazos (2020), em sua analise
das cronicas do religioso Fernando Avendaio (1648), o culto aos “Mallkis” ocorria com vistas
a conquistar bengaos por meio dos agrados cometidos, como a oferta de bebidas e alimentos.
Tais relatos como o de Avendario, eram tidos para o endossamento da violéncia colonial contra
as populagdes indigenas no contexto da invasao de seus territorios, de acordo com Pazos (2020).
Para firmar o catolicismo como religiosidade hegemonica, a oferta as deidades locais foram
tanto proibidas quanto direcionadas a encontrarem destinagdes aprovadas pela igreja, como na

ocasido do dia de los muertos.

A colada morada ¢ tradicionalmente acompanhada das “Guaguas de Pan”, que no dia
de defuntos cumprem um papel de mediadoras entre os reinos dos vivos e dos mortos (Guevara,
1960). Guevara (1960) bem como Pazos (2020) enfatizam a dimensao iconografica das guaguas
— em Quechua: wawa, que significa “infante” ou “beb&” — pois representa por suas formas
infantis, o ciclo de nascimento, morte e renascimento, mantendo crencas indigenas acerca da
continuidade ciclica da existéncia. Formam um par simbolico com a colada morada, figurando

bebida e alimento (Guevara, 1960; Pazos, 2020; Leon, 2019).

Manuela Barreiro (2023), entende a colada morada inserida em uma légica de cocina
tradicional, isto ¢, “seria aquella que, dentro de la memoria colectiva, se assume como antigua
v es pasada de generacion en generacion a través de la repeticion” (Barreiro, 2023, p. 131).
Em didlogo com Merino (2010) bem como com Hobsbawn e Ranger (1997), Barreiro (2023)
desenvolve uma anélise que contempla a vivéncia das praticas culindrias uma vez inseridas nas
vicissitudes dos tempos e das dinamicas sociais. A autora concorda e endossa a consideragao
de que a colada morada tenha suas “raizes” culturais nas expressdes autoctones de culto aos
antepassados. Todavia, deseja articular o impeto ufanista em relagao a colada morada com uma
critica a perspectivas imobilistas relacionadas aos discursos identitarios em torno da bebida,
discursos os quais foram levantados ndo apenas pelos intelectuais que dedicaram seus estudos
aos habitos culinarios tipicamente equatorianos, mas também pelos proprios equatorianos.
Barreiro (2023) argumenta que tanto mais importante do que creditar origem da colada morada

a populagdes indigenas de outras temporalidades — o que por si s6 ja seria tarefa delicada —, €
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compreender que as praticas culindrias sdo tdo mutaveis como os proprios sujeitos que as

tenham criado, sobretudo aquelas que mantém tais praticas até os dias atuais. Diz a autora:

Aunque sus origenes remonten a dichas practicas precolombinas, la colada morada
actual tiene sus propias caracteristicas. De este modo. Es necesario prestar atencion a
la introduccion de ciertas técnicas e ingredientes europeos que transformaron a este
plato. Particularmente, podemos hablar de la incorporacion de ciertas frutas como la
mora de castilla, como también el sabor dulce aportado por la panela (chancaca). La
cafia de azucar es nativa de Nueva Guinea, y aunque Cristobal Coldn introdujo la cafia
al Nuevo Mundo en su segundo viaje, no es sino hasta el siglo XVIII que el azucar se
vuelve un producto accesible (Barreiro, 2023, p. 133).

Barreiro destaca a intima relagdo entre o aumento do consumo de acticar ao escravismo
nas américas, algo que pode ser notado na propria producdo das “calaveras  de aziicar” que
antes do advento da cana, eram produzidas figuras cranianas a partir de sementes de amaranto
e outros graos nativos. Brandes (1997) questiona se realmente as figuras feitas de amaranto
realmente foram as prefiguracdes das calaveras ou se estas bem como o proprio pan de muerto
foram transformacgdes dos huesos de santo espanhois —. Tais calaveras, eram oferecidas a

divindades durante festivais e cerimonias agricolas.

A autora desejou tratar especialmente das mudangas que configuraram o que hoje
constitui-se como a colada morada e as guaguas de pan por entender  as problematicas que
surgem de afirmagdes generalizantes e descontextualizadas em torno de praticas alimentares
emblematicas como a abordada. Considera-se necessario, portanto, que para além de explicitar
as origens supostas de elementos culindrios, ¢ importante compreender que os percursos
desenvolvidos ao longo do tempo e de configuragdes sociais demarcam profundamente tais

manifestagdes, ressignificando elas mesmo a partir de poucos incrementos.

O percurso etnografico e reflexivo tragado nesta sessdo permite consolidar a premissa
de que a Ilumina¢do em Vigia de Nazaré ndo se restringe a uma efeméride estanque do
calendario litirgico, mas constitui-se como um "fato social total" que orquestra temporalidades,
materialidades e afetos. Ao observarmos a dindmica dos cemitérios através das categorias de
Magnani (2023), fica evidente que estes territdrios ndo sdo meros repositorios de corpos, mas
espacos ativamente produzidos por sociabilidades que oscilam entre a frequéncia ordinéria do
"pedaco” e a convergéncia extraordindria e densa da "mancha". O cemitério converte-se, assim,
na "cidade cemiterial" (Rodrigues, 2023), uma arena onde a fronteira entre os vivos € os mortos

¢ gerida de forma continua através do trabalho, do comércio e da presenca compartilhada.
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Essa gestdo das fronteiras ancora-se profundamente na cultura material e na preparacao
ritual que antecedem o dia 2 de novembro. As etnografias do oficio dos "abridores de letras",
como Seu Carlos Magno, e da confecgao artesanal das flores efémeras de papel crepom por
Dona Graga, revelam uma intrincada economia simbolica e temporal que se estende para muito
além dos muros do cemitério, alcangando os quintais e as cozinhas. Limpar, lavar, pintar e
adornar as sepulturas com areia branca ultrapassam a mera manutencao estética; configuram-
se, sob a dtica de Mary Douglas (1991), como esforgos coletivos de reordenagao moral. A dgua
que limpa o limo e as maos purificadas nas pias funcionam como dispositivos de contengdo
diante da liminaridade e da ambiguidade da morte, traduzindo o cuidado material em um idioma

de respeito, obrigacdo e vigilancia comunitaria.

Ao situarmos essas praticas no contexto mais amplo da religiosidade popular
amazoOnica, nota-se que a [luminagdo compartilha de um ethos regional marcado por profundos
hibridismos cosmologicos, afastando-se de qualquer essencialismo estrutural (Maués, 1990;
Figueiredo, 1996). Em didlogo com as etnografias realizadas em localidades como Salindpolis
e Curuga, percebe-se que o luto no nordeste paraense frequentemente subverte a solenidade
melancdlica imposta por matrizes catdlicas ortodoxas, abrindo espaco para dindmicas festivas,
performaticas e de intensa sociabilidade. O espago cemiterial amazonico €, portanto, um lugar
de afirmacao da continuidade da vida através da celebragdo da memoria, onde a saudade e o

afeto se manifestam na forma de um "arraial" finebre.

E fundamentalmente nesse limiar entre a perda, o respeito e a celebragio que a comida
ritual adquire a sua centralidade analitica e corrobora a argumentagdo central desta sessdo.
Como discutido a partir de Turner (1974), Hertz (1997) e Maciel (2005), a comensalidade ndo
opera como um elemento meramente adjacente ao rito, mas como o proprio dispositivo de
mediacdo que ancora 0s mortos e reintegra os vivos, instaurando a communitas. Assim como a
Colada Morada equatoriana e o Pan de Muerto mexicano materializam as continuidades
historicas e a agéncia sociopolitica em face do apagamento colonial na América Latina, a
circulacao e o consumo de alimentos na [luminacao de Vigia traduzem a inventividade local na
gestao do luto, transformando a ingestdo de comida num ato performativo de pertencimento e

resisténcia memorial.

Até aqui as praticas alimentares foram compreendidas em seu enquadramento tedrico-
ritual e comparativo, atuando como a liga simbolica que da sentido a paisagem cemiterial. Faz-

se necessario, doravante, um deslocamento analitico em direcao ao nticleo desta pesquisa. A
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proxima sessdo dedicar-se-4 a uma etnografia detida e minuciosa da propria manicuera. Tratar-
se-a de acompanhar suas trajetorias nao apenas no momento do seu consumo entre os timulos,
mas retrocedendo no tempo e no espago: das rogas até as panelas. Ao mergulharmos nos saberes
do seu preparo, evidenciar-se-a de que modo este mingau e seu consumo ritual encontram-se
intrinsecamente amarrados a sazonalidade e aos ciclos especificos de plantio e colheita da
mandiocaba, revelando as particularidades de uma temporalidade vigiense onde a natureza, a

memoria e o rito se alimentam mutuamente.
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SESSAO 3 - MANICUERA: ETNOGRAFIA DE UMA BEBERAGEM RITUAL

3.1- O que é a manicuera?

Dentre tantas de suas contribui¢gdes para a formacao cultural da nagao brasileira, os
Povos Indigenas nos legaram o cuidado com as variedades vegetais de uma mesma espécie de
planta cultivada. Diferente do impeto de monoculturas e da selecdo de espécies melhores
comercialmente, tomado pelo costume moderno ocidental, os conhecimentos indigenas foram
fundamentais para que houvesse a manuteng¢ao das diferentes variedades da mandioca, alimento
ancestral dos referidos povos. “Os irmaos Villas Boas, em 1989, consideram a distingdo feita
pelos indios Kayabi de trés grupos de mandioca: brava (Maniop-veté), mansa (Maniop-atata)
e doce (Maniaacdp)” (Sales, 2022, p. 98). A versdo mais conhecida e utilizada ¢ a mandioca
brava, da qual tudo ou quase tudo se aproveita. De suas raizes se faz farinha, tucupi, goma de
tapioca, entre outras coisas. De suas folhas se faz a manigoba, prato tipico das comemoragdoes
do Cirio de Nossa Senhora de Nazar¢ em Belém do Pard e de outras ocasides festivas ou

cotidianas entre nortistas.

A mandiocaba ¢é conhecida desde o periodo pré-cabraliano pelos nativos da Amazonia
brasileira e deste periodo até os dias de hoje ¢ utilizada para a produgdo de uma bebida
conhecida como manicueira [...]. Esse tipo de mandioca foi nomeado Mandiocaba
pelos primeiros pesquisadores na Amazonia e seu cultivo foi abandonado devido seu
baixo teor de matéria seca, contetido de amido (2%) e alto teor de umidade. (Picanco;
Quinzani, 2021, p. 23)

Nas descri¢des de cronistas, viajantes e outras figuras que presenciaram o contexto de
formagdo do Brasil enquanto colonia de Portugal, constam diferentes percepgdes em torno da
utilizacao dos tubérculos, geralmente, as anotagdes tem o propdsito de comparar algumas frutas

e outros alimentos aos que integravam o conjunto alimentar europeu. Alguns cronistas como
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Claude Abbevile** e André Thevet (2018)*° registraram as praticas das beberagens ritualisticas
promovidas pelos indigenas, notando o laborioso trabalho producdo dessas bebidas que
passavam por um processo de fermentacdo controlado. Dentre as principais variedades
apontadas, estava os usos da Manihot esculenta Crantz, a qual por possuir muito amido, era a

matéria prima da farinha e de outras manufaturas nativas.

Imagem 37 — Mandioca — Fonte: André Thevet, 2018
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Sobre a variedade doce de mandioca, conhecida popularmente na regido nordeste do
Pard como mandiocaba, as notagdes de cronistas sdo escassas, de modo que ndo existem
precisdes nem para afirmar que essa variedade também era utilizada na preparagdo das
beberagens alcoolicas, embora seu alto concentracdo de aglcares indique que seria muito

adequada a fermentacdo (Costa, 2023).

3% ABBEVILLE, Claude. Histéria da missdo dos padres Capuchinhos na Ilha do Maranhio e terras
circunvizinhas. Trad. Sérgio Milliet. Brasilia, Edi¢do do Senado Federal, 2008.

3 THEVET, André. Singularidades da Franc¢a Antartica, a que outros chamam América. Brasilia, Editora do
Senado Federal, 2018.
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O frei catolico Cristovao de Lisboa, realizou um apanhado da fauna e flora brasileira,
registrando algumas variedades de mandioca, e registrou um comentario que dentre outros
relatos de cronistas ¢ o mais claro ao se referir a variedade doce de mandioca, a matéria prima
chama da manipueira:

A mandioca ha de quatro castas a saber: mandioca ata, e mandioca ati, ¢ macaxeira, e
juruco (?); ha destas que trés que ha aqui, digo, trés sdo boas para fazer farinha e
carima e a macaxeira serve para comer assada e cozida e ¢ tdo boa como peras da
nossa terra; e das outras se faz tapioca que parece farinha de trigo e tem alguma raiz
tamanha como a coxa de um homem; e ¢ coisa para ver da bondade desta terra, que
ficando um pau na terra vem trés e quatro raizes, e se beberem da dgua que sai dela,
sem a cozerem, morrerao. [...] e tem outra casta de mandioca, que chamam mandioca
agua, que ndo tem diferenca no pau nem nas folhas da outra ¢ nfo serve para fazer
farinha mais que manipueira, que ¢ a 4gua cozida de que os negros fazem muita

estima e ¢ uma das grandes pegonhas desta terra (Lisboa, [1624-1627] 1967, p. 97 -
negrito meu).

Quando o cronista diz que além das versdes mais utilitarias de mandioca existe “alguma
raiz tamanha como a coxa de um homem?”, j& se nota que se refere & mandiocaba mesmo, pois
uma das caracteristicas distintivas do tubérculo ¢ o volume de suas raizes, as quais por serem
compostas por uma grande quantidade de liquidos, crescem demasiadamente. E interessante
que a correlagdo da raiz com uma coxa humana foi feita tanto por meu pai, Miguel Dias Costa
ao relembrar de quando consumia o mingau em sua cidade natal Quatipuru, quanto por Dona
Graga, que ao me explicar como se planta e colhe mandiocaba, expressou que ao puxar do chao,
“vinha aquele batatdo parece uma perna de gente”. Entre as recomendacdes de plantio da
mandiocaba, uma delas refere-se a necessidade de cavar um grande buraco na terra, que seu
Benedito chamou de “catacumba”, e que outras pessoas que lidam diretamente com o plantio
podem chamar de “cova”, para que entdo o talo que sobrou da planta seja enterrado para

germinar uma nova vida.

Lisboa (1967) nota ainda que ndo se faz nada mais com a mandioca dgua a ndo ser a
manipuera. De acordo com Navarro (2013), em mandioka-kawa, “kawd” poderia significar
“gordura” ou “dogura” ou ainda ‘“suculéncia”. Agora, pensando na manicuera, tratando da
etimologia indigena, temos: Mani (a figura mitica que se transformou em alimento apos sua
morte) e kuera — puera (que indica a sobra, o que ja foi), “manikuera” pode ser entendido entdo
como “aquilo que sobrou de mani” ou “aquilo que restou da mandioca” (Muniz, 2018;
Monteiro, 1974; Navarro, 2013). O interessante ¢ que ao também designar o passado, o termo
“kuera” também pode designar o corpo morto, aquilo que ja viveu. De modo semelhante,

formas como taba-kuera indicam a aldeia abandonada, aquela que ja foi habitada, mas cujo
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tempo de vida social se encerrou (Monteiro, 1974). Nesses usos, kuera ndo expressa
aniquilacdo, mas transformacao temporal, tratando-se da passagem de um estado pleno para
outro, no qual a coisa ou o corpo permanece enquanto vestigio material de uma existéncia

anterior.

A fotografia abaixo, da artista visual Naiara Jinknss, que compde sua dissertagdo de
mestrado, possibilita perceber a grandiosidade do tubérculo que ¢ a matéria prima para a
manicuera. A intencionalidade artistica na imagem produz uma sensagdo de que a raiz ¢ viva,
¢ uma pessoa. Uma marca de Naiara Jinknss € registrar corpos e rostos marcantes, que

despertam emocgdes, para mim, ela registrou o rosto da mandiocaba.

Imagem 38 — Kauani, prima de Naiara Jinknss, com a mandiocaba — Fonte: Naiara Jinknss de Castro, 2024

A manicuera, tal como produzida e consumida em Vigia de Nazaré deve ser
compreendida como resultado de um complexo sistema de conhecimentos técnicos,
classificatorios e historicos que articulam variedades botanicas, praticas agricolas, modos de
processamento e regimes simbolicos de uso. A propria existéncia da manicuera remete

diretamente a centralidade da mandioca na Amazdnia, ndo apenas enquanto base alimentar que
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¢, mas como um elemento estruturante de sociabilidades, temporalidades rituais e formas de

transmissao do saber.

Estudos conduzidos por Laure Emperaire (2001; 2016) demonstram que a mandioca
amazoOnica nao constitui um cultivo homogéneo, antes reflete um sistema altamente
diversificado de manipulacao no qual populacdes originarias e rurais manejam dezenas (por
vezes centenas) de variedades locais, classificadas segundo critérios que combinam morfologia,
tempo de maturagdo, sabor, textura e adequacgdo a usos especificos. A autora demonstra que a
mandioca na Amazodnia apresenta um dos casos mais expressivos de domesticagao continua, no
qual populagdes indigenas e camponesas manejam um patrimonio genético extremamente
diversificado. Emperaire (2016) insiste que as variedades de mandioca superam o entendimento
de categorias botanicas, mobilizando a perspectiva de “entidades sociotécnicas”, definidas por
critérios locais que articulam sabor, textura, tempo de maturagdo, produtividade, resisténcia a
pragas e adequagdo a usos especificos como farinha, beiju, tucupi, mingaus e bebidas. Nesse
sentido, a distingdo entre mandioca “brava” e “mansa”, frequentemente tomada como eixo
explicativo para diferencia¢do das variedades mais conhecidas é apenas um ponto de partida.
Como enfatiza Emperaire (2001; 2016), existem gradientes de toxicidade e uma multiplicidade
de variedades intermediarias, cujo potencial alimenticio depende das formas de processamento

€ USOS.

Os relatos de campo indicam que o saber-fazer ndo se resume ao dominio da receita
somente, mas envolve um conhecimento acumulado sobre a planta, aprendido pela pratica, pela
observacgado e pela transmissao intergeracional, como no caso de Dona Graga, que atribui seu
dominio da feitura ao aprendizado junto ao pai, ainda no contexto da roca. O fazer de Dona
Graga, observado no processo de feitura do mingau de manicuera, permite compreender a
“educacdo da aten¢dao” tal como formulada por Tim Ingold (2015) a partir de uma
complexificacdo do trabalho culinério. O preparo do mingau se desenvolve como uma pratica
tal cujo conhecimento se manifesta no acompanhamento continuo das transformagdes da
matéria. Dona Graga conduz o processo orientando-se por sinais sutis como a percepcao do
tempo necessario para o decantamento da “tapioca” que ndo pode ferver junto com o restante
do tucupi doce; a alteragdo da coloragao do caldo; cheiro que se intensifica ao longo da fervura,
a textura que se adensa gradualmente ao por os demais tubérculos cortados no caldo e depois o

arroz; entre outras dindmicas que mobilizam um dominio de percep¢do que formam um
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conjunto de pistas percebidas em relagdo umas as outras, exigindo atencdo constante e

ajustamentos sucessivos dos gestos.

Imagem 39 - Marcia Flexa com mandiocaba — Fonte: Castro, 2024
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O saber mobilizado nesse fazer se constitui ao longo do tempo, por meio de uma relagao
prolongada com os materiais € com o ambiente. A mandiocaba, a agua, o fogo e o clima
participam ativamente do processo, impondo variagdes que ndo podem ser antecipadas de
maneira rigida. Dona Graga acompanha essas variagdes, modulando a intensidade do fogo,
decidindo o momento de acrescentar outros ingredientes ou de interromper a fervura. Todo esse
conhecimento emerge desse engajamento pratico, no qual percepgdo e agéncia se articulam de
forma indissociavel. Trata-se de um saber que se atualiza a cada preparo, exigindo atengdo

renovada diante de condig¢des que nunca se repetem de maneira idéntica.

A aprendizagem desse saber ocorre por convivéncia e observagao compartilhada. Quem
se aproxima do fazer de Dona Graga aprende permanecendo no espaco da cozinha,
acompanhando os movimentos repetidos, os siléncios prolongados e as intervengdes pontuais.
As orientacdes verbais surgem de forma fragmentada, geralmente vinculadas a situagdes
especificas, e s6 ganham sentido pleno para quem ja esta implicado na pratica. A educagdo da
atencao se da nesse processo de gradual deslocamento perceptivo, quando o aprendiz passa a

reconhecer, por si mesmo, os sinais que orientam o fazer (Ingold, 2025). Aprende-se a perceber
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o ponto do mingau quando o cheiro se modifica, quando a consisténcia se altera, quando o ritmo

da fervura indica que o caldo est4 pronto.

Ao transformar o tucupi em manicuera por meio da fervura prolongada e da adigdo de
outros tubérculos como macaxeira e depois o arroz, o processo culindrio parece subverter
simbolicamente a logica do risco alimentar (Lévi-Strauss, 2004), possibilitando que aquilo que
¢ potencialmente perigoso, fatal, torne-se fonte de alimento, sociabilidade e, no contexto da
iluminacdo aos mortos, de mediagdo ritual. A manicuera, assim, ndo pode ser dissociada do
conhecimento ecologico local que organiza o manejo da mandioca. Como enfatiza Emperaire
(2016), as variedades ndo sdo apenas recursos agricolas, mas portadoras de memoria social,
vinculadas a historias familiares, trajetdria de roca e contextos festivos. Nesse sentido, definir
0 que ¢ manicuera implica reconhece-la como um artefato técnico-cultural, situado na
confluéncia entre botanica, historia e ritual, uma vez que ela condensa em sua materialidade
uma cadeia de decisodes técnicas que comecam na escolha da variedade de mandioca e culminam
na circulagdo da bebida em contextos especificos como as festas de santo, mutirdes ¢ a
iluminagdo aos mortos. Desse modo, ¢ possivel compreender que a manicuera € a expressao
alimentar de um sistema de conhecimentos que atravessa séculos, articulando populagdes

indigenas, camponesas e urbanas em torno de uma planta central a historia amazonica.

Para o povo Tembé Tenetehara, que habita as Terras Indigenas nas bacias dos rios
Guamé e Gurupi no Para, a manicuera é indissociavel da “Festa da Menina Moga®®”. Este ritual
de passagem marca a menarca, simbolizando a transicdo da infincia para a vida adulta e a
prontiddo da jovem para as responsabilidades da reproducgdo social e biologica do grupo. A
manicuera, neste contexto, compde o todo do processo ritualistico (Cardoso; et al, 2018) que
corresponde a transi¢ao feminina da infancia a idade adulta. O lugar que a manicuera assume ¢
de certifica¢do de que as mogas que passaram por todas as circunstancias liminares estao aptas
a vida adulta através do teste de competéncia na feitura do mingau, cujo qual € consumido em

comunidade, que celebra junto um ritual que corresponde a continuidade da coletividade.

Munduruku & Jesus, ao tratarem das dimensdes ritualisticas do consumo de manicuera

entre os parentes Munduruku do estado brasileiro do Mato Grosso, apontam que:

36Ver: LOBO, Rodrigo Gomes. 4 Festa da Moga e a cosmologia Tenetehara. 2016. Tese (Doutorado em
Antropologia Social) — Programa de Pds-Graduacdo em Antropologia Social, Faculdade de Filosofia, Letras e
Ciéncias Humanas, Universidade de Sao Paulo, Sdo Paulo, 2016
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Uma delas ¢ a oferenda para os espiritos, que antes, ou em um dos primeiros
momentos de consumo, ¢ deixar em um lugar especifico uma certa por¢do da
Manikuera, que ¢ a parte oferecida aos espiritos coletivos; outra regra diz que ndo se
deve assoprar o mingau, como forma de respeito a este alimento, do contrario, terdo
reagdes que interferem no convivio social, como comportamento involuntario no
momento do sono profundo (Munduruku; Jesus, 2021, p. 7).

Desse modo, percebemos um dado importante dentre o contexto indigena que ¢ a
acepcao de oferenda ritualistica as entidades de “espiritos coletivos”. A nao utilizagdao do termo
“mortos” ja indica algo interessante do ponto de vista antropoldgico que € uma perspectiva de
continuidade de relagdes. A questdo do oferecimento a espiritos foi algo que também despertou
o interesse dessa pesquisa, pois, mesmo que aparentemente a presenga do mingau no contexto
ndo indigena em Vigia reflita estritamente uma dimensdo de congracamento entre 0os vivos,
penso até que ponto essa nao seria também uma forma de mediacao dos mortos entre os viventes

através do “levantar da terra” proporcionado pela raiz arrancada e tornada refeicao.

O mingau ¢ feito a partir do "sumo" da mandiocaba, fervido por pelo menos quatro
horas, a partir do qual acrescenta-se arroz branco ou farinha de tapioca e acompanhamentos
como macaxeira, batata doce e cara — ingredientes tradicionalmente cultivados e utilizados
pelas comunidades indigenas que na regido viviam (Fernandes, 2011). Esta bebida na realidade
pode ser consumida em diversas ocasides cotidianas, sobretudo nas regides mais rurais, como
no caso de Vigia, considerando determinados contextos alimentares. Porém, o plantio de
mandiocaba visa diretamente o més de novembro, pela data de 2 (dois) de novembro, pois na
ocasido do Dia de Finados muitas pessoas ndo dispensam jamais tomar o especial mingau de

manicuera.

O cozimento prolongado do tucupi doce de mandiocaba torna-se necessario justamente
pelo grande nivel de umidade, além do objetivo de reduzir o caldo para concentrar os agucares,

informagdes que Picango e Quinzani (2021) j& observaram:

A mandiocaba apresenta alto teor de umidade (90%) em relag@o as outra cultivares,
baixo teor em amido mas ¢ altamente rica em glicose, o que torna sua utilizagdo
especifica na alimentagdo como xarope. Os agucares encontrados na mandiocaba s@o
a glicose e a sacarose que podem ser até 100 vezes superior ao encontrado em
mandiocas comuns [...] (Picango; Quinzani, 2021, p. 28).

E ainda, € costume se adicionar outros tubérculos cortados para cozinhar junto com o
mingau, a exemplo da macaxeira, batata doce e card. Depois de pronto, geralmente sdo
guardados alguns minutos ja com o fogo apagado, para que o mingau esfrie, pois existe uma
recomendacao de que a bebida seja consumida em temperatura ambiente ou fria propriamente,

visto tanto uma diferenca no sabor € no aroma quanto a possibilidade de problemas
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gastrointestinais derivados do consumo ainda quente. Assim, o mingau fica sendo vendido nas
proximidades dos cemitérios, os vendedores aguardam as pessoas que vao iluminar seus entes

queridos e na saida do cemitério passam para tomar o referido mingau.

A presenga do arroz — Oryza sativa — na manicuera ¢ deixa para situar historicamente a
inser¢do e incorporacao deste cereal na alimentacao brasileira. A origem da domesticagdo desse
cereal esta atrelada ao vale do rio Yangtz¢, na atual China, entre aproximadamente 8.000 e
10.000 anos atras. Algumas evidéncias arqueologicas provenientes de sitios arqueologicos
mostram graos carbonizados e ferramentas associadas ao cultivo milenar indicando que
populacdes agricolas passaram a selecionar variedades com maior produtividade, grados mais
estaveis e menor tendéncia a dispersdo natural. Esse processo, segundo Francesca Bray (2023),
transformou gramineas silvestres em um dos cereais mais importantes da alimentagdo humana.
A introducdo do arroz no Brasil ocorreu de formas multiplas, segundo Camara Cascudo (1967),
pois a historiografia da conta de que pelo menos desde o século X VI, os portugueses ja estavam
familiarizados com o cultivo do arroz em territorios do mediterraneo como Oma e em algumas
areas do continente africano sob o dominio colonial lusitano e mesmo em decorréncia da
presenca arabe na propria peninsula Ibérica (Camara Cascudo, 1967). Esses diferentes meios
de contato com o cultivo do arroz fizeram com que a expansdo colonial portuguesa permitisse

a introducdo do cereal em diversas partes do mundo.

No entanto, a historiadora Judith Carney (2001), em “Arroz negro: as origens africanas
do cultivo de arroz nas Américas”, demonstra que diversas populagdes da Africa Ocidental
possuiam longa experiéncia no cultivo de arroz em ambientes alagados antes mesmo da
expansao europeia. Segundo a autora, o trafico transatlantico de pessoas escravizadas também
implicou a circulagdo de sementes e, sobretudo, de conhecimentos técnicos relacionados ao
manejo de arrozais. Tais saberes foram fundamentais para a implantacdo do cultivo no
continente americano sobretudo em areas de varzea. Nessa mesma dire¢do, Sidney Mintz
destaca que os sistemas alimentares do mundo atlantico resultaram da interagdo entre plantas,
saberes e praticas provenientes de diferentes continentes, sendo moldados pelas dindmicas

coloniais e pelo trabalho de populagdes escravizadas (Mintz, 2003).

Nesse sentido, a presenca do arroz — que dentre relatos de dona Vera Soares, poderia ser
substituido pela farinha tapioca em grao — na manicuera como resultado de um longo processo
de acomodacao historica entre matrizes alimentares distintas. A bebida mantém seu principio

de prepara¢do, mas incorpora o arroz como componente que altera a textura, densidade e
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rendimento da preparagdo. Essa associagdo revela como sistemas alimentares regionais
absorvem ingredientes provenientes de circuitos historicos mais amplos sem abandonar suas

estruturas culinarias mais fundamentais®’.

3.2 — Sobre a pratica do mingau

Na interpretagdo de Camara Cascudo sobre a formacao da alimentagdo brasileira, o
mingau ocupa um lugar comum, silencioso, porém estruturante. Constitui-se como uma das
formas mais antigas de transformagdo dos alimentos no Brasil, diretamente associada as
matrizes indigenas e, em especial, a0 dominio da mandioca e do milho. Em sua obra “Historia
da alimentacdo no Brasil”, Cascudo (2004) compreende que o mingau surge como solug¢ao
técnica consolidada, resultado do cozimento prolongado de elementos amilaceos, capaz de
produzir um alimento estavel, extremamente nutritivo ¢ adaptado contextualmente as condigdes
climaticas do pais. Cascudo (2004) considera, no entanto, que essa forma de preparo nao deve
ser lida como sinal de escassez ou simplicidade. Pois, segundo ele, tal pratica alimentar expressa
uma logica culinaria propria, na qual as consisténcias intermedidrias entre o solido e o liquido
ocupam posicao central enquanto modo de interpretacao e dominio de circunstancias sazonais
e econdmicas. O mingau, nesse sistema, ndo complementa a refei¢do uma vez que ele € a propria
refeicdo (vide o exemplo do uso da manicuera nos rogados, servindo de base alimentar para a
lida nas tarefas). Alimenta sem sobrecarregar, sustenta sem exigir esfor¢o excessivo, ajusta-se
ao ritmo do cotidiano e ao trabalho fisico, razdo pela qual se manteve como pratica recorrente

em diferentes regides do pais.

No “Dicionario do Folclore Brasileiro”, o Cascudo (2004) reforca essa leitura ao
registrar a ampla difusdo do mingau e a estabilidade de seu principio técnico, apesar da
variedade de ingredientes e denominagdes locais. Essa permanéncia indica, para Cascudo, uma
tradi¢do transmitida menos por receitas formais do que pelo fazer cotidiano, pela repeti¢ao
doméstica e pela observacdo empirica de seus efeitos sobre o corpo. Os usos sociais do mingau
revelam com clareza essa dimensao pratica. Cascudo observa que ele se associa, de modo
recorrente, a infancia, a velhice, a doenca, aos periodos de resguardo € a momentos de
recolhimento. Desse modo, a pratica do mingau evidencia uma diversidade de modos de

interpretar necessidades fisioldgicas, possibilitando um gradiente de “forcas”, existindo assim
9 9

37 Vide a utilizagdo popular de glutamato monossodico no tempero do tucupi para compor o Tacaca.
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formas de mingau para “fortalecer” e para “acalmar”, para dar “sustancia” e para “abrir o
apetite”. No contexto do nordeste paraense sobretudo, mas nao sé nessa regiao do Para, ¢ muito
comum essa diversidade de usos em relagdo ao mingau de caribé, que ¢ feito com a farinha de
mandioca fina. O caribé ¢ considerado um otimo meio de recuperar forcas diante de
convalescéncias (Macédo, 2016).. Na minha familia, sempre ouvi dizer que existe um caribé
feito com alho (isto €, a farinha fina fervida em agua com alho até engrossar) ¢ bom para
controlar excessos como pressao alta, dores de cabeca etc. Ja o caribé com manteiga ¢ bom para

dar mais for¢a em caso de pressao baixa e outras comorbidades.

E interessante pensar nessas formas interpretativas a sobre/a partir dos mingais pois é a
partir desses usos reiterados que se constroem as ativagdes afetivas ligadas a essas “papas”.
Cascudo (2004) nota que poucas preparacdes evocam com tanta forca memorias de cuidado,
prote¢do e intimidade. Ligado ao espago doméstico e as primeiras experiéncias de alimentacao
mediada, o mingau carrega um fundo emocional persistente, que explica sua presenga
continuada mesmo fora dos contextos indigenas originarios. Comer mingau ¢, muitas vezes,
reencontrar uma forma de abrigo®. Ao destacar ainda sua dimens3o sensorial, o calor, a textura
homogénea, o ritmo lento do consumo. Cascudo mostra que o mingau produz uma experiéncia
distinta, marcada pela pausa e pelo recolhimento. Essa experiéncia contribui para sua

associa¢do duradoura a situacdes de cuidado e recomposi¢ao do corpo.

A discussdo desenvolvida por Sidiana Macédo acerca das praticas alimentares
“mestigas”, permite compreender como o costume dos mingais ndo s6 persiste no cotidiano
como se ressignifica historicamente no contexto amazdnico urbano. Ao analisar a alimentagao
em Belém entre fins do século XIX e XX, a autora demonstrar que o consumo de mingau ja
fazia parte das praticas indigenas antes da colonizacao, o que impede qualquer leitura que trate
esse habito alimentar como simples derivacdo das “papas” europeias. Todavia, Macédo (2026)
evidencia que, ao longo do tempo, esses mingaus incorporaram novos ingredientes, técnicas e
sentidos sociais. A introducao do leite, do agucar, da manteiga ou mesmo da banana, bem como
0 uso crescente de utensilios domésticos modernos ndo apaga a matriz indigena da preparagao,

embora o inscreva em um ampliado sistema alimentar mestigo, marcado por acréscimos

38 Através de indicagdo da Professora Sidiana Macédo, nota-se que consumo do mingau como pratica de cuidado
e conforto aparece de modo recorrente na obra do escritor paraense Dalcidio Jurandir, especialmente em "Chove
nos campos de Cachoeira". No romance, o mingau ¢ associado ao acalanto da infancia, & recomposic¢éo do corpo
fragilizado e a0 amparo diante da tristeza, figurando como alimento que produz sossego e aconchego em contextos
de precariedade. Ao ser preparado “para ver se dormia melhor” ou para “dar um conforto manso”, o mingau
ultrapassa a func¢do nutricional e se inscreve como gesto doméstico de cuidado e intimidade, operando como
mediador de afetos e memaorias.
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graduais e adaptacdes contextuais. Nesse processo, 0 mingau passa a circular simultaneamente
no espago doméstico e nos circuitos publicos de alimentagdo, como feiras, barracas e tabuleiros,
integrando-se a vida urbana de Belém ao lado de preparagdes como o agai e o tacaca. Sidiana
Macédo mostra que essa circulagao amplia seus usos e significados, mantendo-o associado a
funcdes corporais especificas a depender da interpretacdo popular de seus usos (ora existindo
demanda por ser “leve”, ora por ser restaurador, ora por “dar sustdncia”) a0 mesmo tempo em
que o insere em um contexto de alimentacao urbana diversificada e socialmente estratificada.
desse modo, o mingau representa um exemplo preciso de atualizagdao de praticas alimentares

seculares.

Conversando com o professor Gilvandro no dia 1° de novembro de 2025, no contexto
de preparagdo para a iluminagao, ele me contou algumas de suas memorias com um mingau
feito também com mandioca que pensava ele ser manicuera, mas na verdade chegamos a
conclusdo de que era mingau de crueira, uma forma também peculiar de preparo alimentar de
tradi¢des indigenas, mas que se faz a partir da mandioca convencional, também, e ndo da
mandiocaba doce, ambas brabas.

Gilvandro: E algo que ndo é s6 meu. Isso ai talvez foi o alimento de muitas outras
familias por ai que quando ndo tem o café da manha, ou s6 tem o café ou ndo tem
nada, é o mingau que salva. Era uma forma de ndo s6 saciar, mas de substituir
aquele café que nao tinha. Mas ai a mamae fazia aquela cueira... Isso ai, 14 em casa,

todos noés gostavamos. Todos nos gostavamos. Na realidade, nds chamavamos de
mingau de bola.

Marcelo: Isso que n6és chamavamos de mingau de bolota.
Gilvandro: Isso faz quanto tempo que tu tomaste?
Marcelo: Faz um tempao.

Gilvandro: Mas eu vendo por ai eu tomo de novo. Se aparecesse, eu tomava.
Justamente s6 para voltar nesse tempo e lembrar, né? Desse momento que a minha
mae preparava. Da familia reunida para tomar. Era o mingau de bola!

No tronco linguistico Tupi, o sufixo “kuera”, designa o “resto” o que ‘“sobra” ou ainda
aquilo que “j& ndo ¢ mais”. Quando se pensa o mingau de “crueira”, entende-se do que se trata
por ser justamente a sobra da massa com que se faz farinha, ¢ um material que nem chega a ser
comercializado, apenas se “consegue” em casas de farinha, facilidade que explica a presenca
desse aproveitamento nutritivo nos cotidianos de muitas familias em outros tempos € mesmo
nos dias de hoje. Ao discutir o aspecto afetivo de praticas alimentares como a manicuera, ¢
importante salientar, a partir do didlogo com o professor Gilvandro Monteiro, que a pratica

alimentar dos mingaus, sobretudo no contexto amazdnico esteve e ainda permanece
89



intimamente relacionada com estratégias alimentares de muitas familias que enfrentavam
dificuldades financeiras e de acesso a uma alimentagio mais enriquecida. E bem facil encontrar
depoimentos semelhantes ao do professor Gilvandro, eu mesmo vivenciei essa realidade, com
minha familia. Nao a toa, diversos cronistas registraram desde os usos indigenas das variedades
de mandioca, o “pdo da terra” (Gandavo [1576] 1980) que era consumido A questdo ¢ que tais
préticas, inseridas no cotidiano de modos de subsisténcia de diversas coletividades, em termos
de analise ndo devem perder esse carater de modo tatico de enfrentamento da vulnerabilidade
socioecondmica. Por vezes, ocorre que o enquadramento analitico ou discursivo acerca de
praticas culturais especificas como as relacionadas a alimenta¢do elabore um nivel de
fetichizacdo que além de retirar o carater imanente das praticas, ignoram dimensdes sensiveis

como as afetagdes de acesso pleno a condigdes de vida.

Fui instigado na banca de defesa dessa dissertagdo a falar um pouco mais do meu
envolvimento pessoal com o tema de pesquisa, de maneira que todas as mengdes a minhas
experiencias ou todas as vezes que entro na primeira pessoa, foram compostas apos a defesa,
para a versao final do trabalho. Nao haviam meng¢des anteriormente ndo porque eu nao tinha o
que comentar, mas em razao da minha dificuldade particular de me colocar no texto, problema

que antropologos ndo devem se dar ao luxo de ter.

Na minha infancia, tive um sonho no qual eu brincava em um quintal bem amplo, com
muitas arvores € com uma parte descampada, onde tinha muita areia, de repente eu tropecei em
algo que parecia uma tampa de panela de barro que estava coberta de terra, e, levantando-a,
revelaram-se algumas folhas de bananeira que protegiam um mingau que estava guardado ali,
enterrado. Lembro que alguém me ofereceu esse mingau, mas ndo quis. Esse sonho me marcou
muito pela estranheza de ver uma comida enterrada na terra, e que aparentemente estava assim
propositalmente, para depois ser consumido. Pelo que lembro, parecia um mingau de tapioca
que minha mae fazia. Acredito que tal vislumbre se deu por ter brincado muito na terra,
cavando, e achado alguns ovos de insetos no meio, como de minhoca, branquicentos, porém
um tanto transliicidos tal como se parece um grao de tapioca hidratado em um mingau. No
congresso de estudos cemiteriais da ABEC do ano de 2024, conversei com Valéria Sales sobre

esse sonho que tive, e ela me recomendou pensar mais nessa possivel comunicagdo ancestral.

Em minha familia, alguns prentincios advindos de sonhos indicaram realmente certos
acontecimentos. Ainda sobre meu sonho sobre o mingau que encontrei enterrado na areia e

protegido por folhas de bananeira, penso que também pode ter tido relagdo com alguns
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documentarios sobre tradi¢des indigenas que via na TV Cultura e na TV Educativa. Certamente
€SSes acessos me proporcionaram interesses que mais tarde vieram a ser empregados na
pesquisa que me rendeu um mestrado com muitos convites para tratar da tematica. Apesar de
elaborar alguma racionalizagdo acerca dessa quimera, prefiro acreditar que fora uma

intermedia¢do dos “caboclos” de minha familia que plantaram desde a tenra infincia um

Imagem 40 — Desenho — Sonhando com comida — Autor: Marcelo Alves Costa, 2026
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estimulo para uma investigacdo que me daria outras perspectivas em minha vida académica.

Fiz o desenho acima como um recurso para pensar novamente no episédio que me fez
ter uma curiosidade muito atenta para dinamicas alimentares, sobretudo em contextos

ritualisticos, como € o caso do mingau de manicuera. O sonho mesmo estando vivo na minha
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mente, ficou de lado durante muito tempo, e em 2022, quando eu estava na monitoria da
disciplina de Antropologia Cultural ministrada pela professora Ana Lidia Nauar, conversei com
ela sobre a manicuera, e ao elaborar também um pouco mais sobre ele, eu comentei algumas
observagdes de Miguel Picango em uma matéria de Clarissa Bacellar (2022) para o Portal

39

Amazobnia™, as quais apresentavam o paneldo de manicuera fervendo em um fogo a lenha

montado no proprio chio.

Na conversa com professora Ana Lidia Nauar, tensionei que esse cozinhar na terra
poderia ter algumas implicagdes simbolicas na compreensdo do estabelecimento da conexao
entre vivos e mortos ja no seu feitio, sendo preparado em um lugar liminar, separado das
dindmicas cotidianas (pois seria o caso de fazer no fogdo a gas ou mesmo no de lenha, mas
ainda dentro do ambiente doméstico e ndo no quintal, como registrado por Picango). A
professora me recomendou acompanhar o preparo do mingau em Vigia, com dona Graca, o que
ndo consegui naquele ano, mas naquele momento, percebi que o vislumbre do sonho que tive

ainda crianga me condicionou a pensar no simbolismo do preparo do mingau no chao.

Dona Vera Lucia Soares, que entrevistei ainda para o meu TCC da graduagdo em
ciéncias sociais, me falou que quando fazia manicuera para vender na frente da casa de sua mae
Eugénia (na Avenida Dr. Marcionilo Alves, proxima ao cemitério Sao Francisco de Assis, em
Vigia), ela fazia o fogo com lenha no chdo mesmo, pois o fazia pela necessidade de horas de
cozimento, e sempre com fogo bem alto, com as chamas alcangando a borda da panela. Dona

Graca me disse que seu pai também fazia a manicuera na lenha, em uma lata de manteiga.

Conheci a manicuera por meio de meu pai, seu Miguel Costa. Em um certo dia, ja ha
muito tempo, quando minha mae fez um mingau de milho verde, papai se pos a falar sobre os
mingaus que seu pai, meu avo, fazia em sua terra natal, a cidade de Quatipuru (Pard). Dentre
esses mingaus, um bem especial era a manicuera. Papai, sempre em suas hipérboles, dizia que
essa bebida era tao deliciosa que tomava varias porgdes e que, se pudesse, fazia “descer” o que
tivesse na barriga com um pau de pildo para poder beber mais manicuera. Essa imagem me fez
pensar que era realmente algo muito saboroso € importante para as pessoas como meu pai que

tiveram uma iniciag¢do a essa pratica.

39 https://portalamazonia.com/cultura-alimentar/a-mandicueira-um-mingau-singular-in-memoram-dos-mortos/
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A primeira vez que tive contato direto com a manicuera foi quando a sogra de minha
irma, Marcely, Dona Vera Soares fez para vender na frente da casa de sua mae, dona Eugenia,
e deu uma por¢ao em uma vasilha de sorvete para que o provassemos em casa. O mingau precisa
ser consumido em temperatura ambiente, mas ha quem prefira ele gelado, como € o caso de
meu pai, entdo, daquela vez, a manicuera que tivera chegado ainda morna, passou direto para o

congelador para esfriar bem e entdo ser consumida.

Eu lembro de ter aberto a geladeira e estranhado o odor que estava exalando, quando
percebi que era do recipiente com a manicuera, quis vomitar, por comparar aquele cheiro com
restos de frutas apodrecendo no lixo. Mexi na vasilha e estranhei também a consisténcia
daquilo, que ndo parecia um mingau tradicional, espesso, era extremamente aquoso, € com
varios pedacos de batata doce, card e macaxeira. Meu pai tomou tudo aquilo. Ofereceu para
minha mae, que s6 provou uma colherada e recusou. Fiquei muito impressionado como alguém
poderia fazer tanta questdo de tomar aquilo que parecia ser tdo desprezivel para mim. Esse
estranhamento sistematico me fez complexificar a pratica do mingau em uma proposta de
compreensdo da sua origem e de seus significados que me conduziu pelos intentos de adentrar
na investigagdo etnografica sobre tal pratica, reconhecendo implicagdes identitarias,

socioeconOmicas e outras, para além das possibilidades simbolicas.

Em 2022, quando conheci dona Graga, tomei a manicuera que ela fez e dividi com uma
amiga que estava por ali. Eu pedi para que ela pudesse posar com o copo para uma foto,
simulando que tomava o mingau, depois ela me devolveu o copo e eu terminei de tomar. Pedi
entdo mais um copo de manicuera para dona Graga e levei pra casa, dei para meu pai, que
degustou. Quando ele terminou de tomar, eu perguntei: “entdo, qual o paladar o senhor da pra
essa?”, ele me disse: “olha, é boa, mas no meu tempo, ndo se usava esse arroz duro
(parboilizado), era sempre o arroz quebradinho, branco, que é o proprio pra fazer mingau,
qualquer tipo de mingau”. Em 2023 ndo teve a manicuera, e ja em 2024, Graca foi fazer sua
venda em frente ao cemitério novo. O mingau dessa vez novamente foi feito com arroz
parboilizado, levei para o papai provar e disse que estava gostoso, mas sO faltou ser o arroz

quebradinho.
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Imagem 41 — Tomando Manicuera — Captura de Tela — Fonte: Costa, 2025

Nessa imagem acima, fiz uma colagem de capturas de tela de um video que meu amigo
Vinicius Araujo fez no momento em que eu provava a manicuera que dona Graga me deu para
degustar. Foi engragado porque eu ndo estava esperando, inclusive, quando Graga veio me dar
o copo eu disse que no final eu ia comprar um copo para levar quando ja fosse ir embora, e ela
disse em tom jocoso: Toma logo sendo ja ndo tem mais! Fiz duas panelas, mas o povo so ta
comprando de cinco seis medidas! Toma logo é que ¢! Meu amigo ficou rindo da situacdo e eu
sO6 pude enfim tomar. Eu comparo o gosto da manicuera com um caldo de cana, porém com
arroz — e ndo gosto de caldo de cana, mas gosto de mingau de arroz/arroz doce —. Desta vez
estava bem encorpado, comentei isso com Graga e Kétia, pois foi utilizado o arroz branco na
feitura. S6 nao consegui comer os pedagos de macaxeira que estavam dentro. Depois de tomar
boa parte na frente de Graga, sai com o copo junto com meu amigo Vinicius, encontramos a
avo dele, dona In4, ofereci a manicuera a ela, que ndo queria provar de inicio, mas provou e
logo depois rejeitou, disse que era muito ruim. Depois eu terminei de tomar o mingau e segui o

que tinha por fazer.

Ao tensionar o consumo de manicuera em finados como uma beberagem ritual,
concordando com Albuquerque e Malar (2019), cabe aqui uma ponderacdo aqui acerca da
utilizagdo do termo “beberagem” para me referir a esse consumo. O termo em questdo esta
intimamente relacionado a sociabilidades ritualisticas de povos autoctones brasileiros. Contudo,
mobilizo enquanto categoria “beberagem” para demarcar tanto o carater identitario inerente a
pratica alimentar analisada (a manicuera) quanto para considerar que o consumo do mingau no
Dia de Finados ndo se resume a uma atividade banal, mas sim se configura enquanto veiculo

de uma sociabilidade especial, ritualizada ainda que inconscientemente por meio de quem
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prepara e toma a bebida na ocasido de rememoragdo dos mortos. E necessario ainda dizer, no
entanto, que nao existe por parte dos sujeitos dessa pesquisa a mobilizagdo autdbnoma do carater
indigena da bebida, o que indica que o termo “beberagem” ndo ¢ “nativo”, ndo emerge das
pessoas, ¢ apenas uma mobilizagao minha que considerei interessante para colocar o consumo
do mingau em questdo sob uma sugestdo de que tal pratica alimentar, apesar de algumas

ressalvas, segue um fio de ressignificag¢do cultural atrelado a tradigdes indigenas.

3.3 — As “memorias da roca” — o caso de seu Benedito — a manicuera e as festas de santos,

rodas de carimbo e outras festividades em Vigia

A distingdo entre lembranca e memoria constitui um dos pontos conceituais necessarios
de precisar ao tratar da interagdo que o consumo da manicuera estabelece com ativagdes
memoriais e atualizagdes. Embora no uso cotidiano os termos frequentemente aparegcam como
sindnimos, na tradicdo das ciéncias sociais eles designam dimensdes analiticas distintas do
processo de relagdo com o passado. Enquanto a “lembranca” remete a experiéncia subjetiva da
recordagdo — isto €, a evocacgao de acontecimentos vividos ou narrados —, a “memoria” refere-
se necessariamente a estrutura social e simbolica que organiza, seleciona e legitima
determinadas lembrancas em detrimento de outras. Essa distingdo permite compreender que o
passado ndo ¢ simplesmente recordado pelos individuos, mas € continuamente reconstruido
socialmente através de quadros coletivos de interpretacdo (Ricoeur, 2007 [1913]). Nesse
sentido, a memoria constitui menos um deposito de lembrangas do que um dispositivo social

de organizagdo do tempo.

Essa perspectiva foi formulada de maneira sistematica por Maurice Halbwachs (2006;
2013), cuja obra inaugura a sociologia da memoria. Para Halbwachs (2006), a lembranca ¢
sempre mediada por estruturas sociais que orientam a maneira pela qual os individuos
recordam. Ainda que a evocagdo de um acontecimento possa parecer profundamente pessoal,
ela depende de referéncias coletivas que permitem situd-lo no tempo, no espaco € no interior de
uma narrativa compartilhada. Halbwachs (2013) denomina essas referéncias de quadros sociais
da memoria. A familia, os grupos religiosos, as instituigdes e os circulos de sociabilidade

fornecem os esquemas através dos quais as lembrangas individuais se tornam inteligiveis.
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Nesse sentido, a lembranga ndo ¢, certamente, uma reproducdo fiel de acontecimentos
passados. Contudo, ela constitui uma reconstru¢do que ocorre a partir das categorias e valores
disponiveis no presente. Ao recordar um evento, o individuo mobiliza referéncias coletivas que
lhe permitem reinterpretar a experiéncia vivida. A memoria coletiva, portanto, ndo ¢ a soma das
lembrangas individuais; ela ¢ a estrutura que organiza ¢ da sentido as lembrangas possiveis.
Assim, o passado ¢ continuamente reorganizado conforme as necessidades simbolicas dos
grupos sociais. O que se recorda ndo ¢ simplesmente o que aconteceu, mas aquilo que pode ser

integrado aos esquemas de interpretagao disponiveis em determinado contexto social.

A partir dessa perspectiva sociologica proposta por Halbwachs, o historiador francés
expoente da “escola dos Annales”, Jacques Le Goff (2003) amplia a discussdo ao inserir a
memoria no centro da reflexdo historiografica. Para Le Goff (2003), a memoria constitui um
dos principais mecanismos através dos quais as sociedades produzem relagdes simbolicas com
o tempo. Ao selecionar determinados acontecimentos para serem lembrados e ao relegar outros

ao esquecimento, a memoria estabelece hierarquias que organizam o passado.

Essa selecdo ndo ¢ neutra: ela esta profundamente vinculada as relagdes de poder que
estruturam a vida social. Le Goff (2003) enfatiza que a memoria coletiva opera como um campo
de disputa simbolica no qual diferentes grupos procuram afirmar determinadas versdes do
passado. Monumentos, rituais, tradi¢des e narrativas historicas funcionam como dispositivos
de cristalizacdo da memoria. Nesse processo, lembrangas individuais sdo transformadas em
narrativas coletivas que adquirem legitimidade social. Entretanto, essa transformag¢do implica
sempre um processo de simplificacdo e selegdo. Muitas lembrangas permanecem fragmentarias
ou sdo completamente excluidas das narrativas dominantes. A memoria coletiva emerge, assim,

como resultado de um processo social de organizagao das lembrancas.

Essa dimensdo conflitiva da memoria pode ser ainda complexificada nas analises de
Michael Pollak (1989; 1992), que examina os processos sociais de reconhecimento e os
silenciamentos ativos das lembrangas. Pollak (1989) demonstra que nem todas as lembrangas
tém a mesma possibilidade de se transformar em memoria coletiva. Algumas experiéncias
permanecem marginalizadas ou sdo deliberadamente excluidas das narrativas oficiais do
passado. Nesse contexto, Pollak (1989) introduz a no¢do de memorias subterraneas, referindo-
se as lembrancgas que continuam circulando no interior de determinados grupos sociais, mesmo
quando nao sao reconhecidas publicamente. Essas memorias subterraneas frequentemente se

vinculam a experiéncias traumaticas, a situagdes de violéncia politica ou a historias de exclusio
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social. Elas sobrevivem através de relatos familiares, testemunhos pessoais ou praticas culturais
especificas. Assim, o campo da memoria coletiva ¢ atravessado por tensdes entre narrativas
dominantes e lembrangas marginalizadas. A memoria nao constitui um sistema homogéneo de
recordacdo, mas um espaco de disputa no qual diferentes grupos procuram afirmar a

legitimidade de suas experiéncias historicas.

A relagdo entre lembranga ¢ memoria adquire, nesse contexto, uma dimensao
profundamente politica. As lembrangas individuais s6 se tornam memoria coletiva quando
encontram reconhecimento em estruturas sociais capazes de legitima-las. Quando esse
reconhecimento niao ocorre, as lembrangas permanecem confinadas ao espago privado ou
circulam em redes restritas de sociabilidade. A identidade coletiva (1992) depende, portanto,
da capacidade de transformar lembrangas dispersas em narrativas compartilhadas que oferecam
uma interpretagdo suficientemente coerente do passado. A dimensdo incorporada da memoria
aproxima-se das reflexdes de Pierre Bourdieu (2009; 2021) acerca do habitus. Para Bourdieu,
as experiéncias passadas sao sedimentadas em disposi¢des duraveis que orientam as percepgoes

e praticas dos individuos.

Considerar a memoria como um processo social que se atualiza em praticas cotidianas
permite observar de maneira mais precisa o papel desempenhado por determinados alimentos
na organizac¢do das lembrangas coletivas. No caso investigado nesta dissertagdo, o mingau de
manicuera aparece frequentemente nas narrativas dos interlocutores como um elemento capaz
de evocar experiéncias passadas associadas a vida na rocga, as festas de santos e as antigas
formas de sociabilidade vigiense. Nesse contexto, a fala de seu Benedito constitui um exemplo
particularmente elucidativo de como a manicuera opera como dispositivo de ativacdo de

lembrangas e de atualizacdo de memdrias coletivas.

Em conversa com o professor e historiador Paulo Cordeiro no ano de 2025,
comentando sobre a pesquisa acerca da manicuera, fui informado por ele de que Seu Benedito
ainda estaria disponivel para conceder alguma entrevista que eu quisesse ter com ele. Nao
consegui logo entrar em contato com a filha de seu Benedito para acertar a conversa, cuja qual

so foi ocorrer apos o dia de finados do mesmo ano de 2025.

Seu Benedito liderou por muitos anos a festa de Sdo Benedito que acontecia na
localidade do Tujui, interior de Vigia. Esses festejos aconteciam ora no més de janeiro ora no

més de fevereiro, conforme ficasse decidido o inicio das plantagdes de roga, sobretudo de
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mandioca. A festa deveria coincidir com os mutirdes, que eram esses ajuntamentos para as
tarefas do rogado. Tal atividade era regada pelo mingau de manicuera, que fornecia a sustancia
necessaria para a continuidade do servigo e mediava aquela forma peculiar de celebragao.
Cordeiro (2012) registrou essa festa de seu Benedito, apontando para a questao do carimb6 que
se tocava nas louvagdes de Sao Benedito, regadas a manicuera e com consumo de carne de

gado.

O mutirao, descrito como um grande ajuntamento de parentes, vizinhos e conhecidos
de diversas localidades proximas - Tujui, Maracaja, Pascoa e Bom Fim - constitui o principio
organizador da vida social naquele periodo do ano. O mutirdo era o esfor¢o coletivo para o
preparo e plantio da roga, que, demandava uma grande forga de trabalho cuja qual era sustentada

através de grandes quantidades de comidas.

A manicuera, nesse contexto, ocupava um lugar central, era o primeiro e muitas vezes
unico alimento do dia de trabalho, e funcionava como base energética que permitia a
continuidade do servico no rogado. Seu Benedito descreve como funcionava o plantio de

mandioca mesclado ao especifico de mandiocaba e o modo de preparo:

Entdo, a manicuera ¢ o seguinte. Ela ¢ uma qualidade de mandioca que néo ¢ plantada
que nem a rog¢a normal, né? Ela é plantada ali assim no meio da roga, sabe? Se faz
aquelas “catacumbas” assim, pra plantar a mandiocaba. E mandiocaba o nome. Dessa
mandiocaba, ela d4 uma mandioca grande assim. Ai a gente rala, ela. E aquela
mandiocaba ninguém aprecia a massa, né? E jogado fora. Sé tira o tucupi. O tucupi
dela € o que se usa. A gente pOe pra sentar a farinha de tapioca. Ai fica pra sentar um
pouquinho assim. Ai depois tira, s6 o tucupi por cima, né? E entdo cozinha ela. Um
dia inteiro cozinhando. Ai cozinha, ai... Quando tinha macaxeira, que € o tipo de
mandioca, né? Corta a macaxeira miudinha assim, e pde dentro pra ferver, amolecer.
Ai pde o arroz. Ai pde o arroz pra ferver. Ela ferve o dia inteiro, né? O tucupi da
mandioca. A mandiucaba. Ndo ¢ a mandioca comum, ¢ a mandiucaba. Ela ferve o dia
inteiro. Ai ferveu... vocé provou ela ta, ta boa... O arroz ta mole. V€ se aquela
macaxeira que ta dentro td mole que também a gente vai beber, né? E distribuir pro
pessoal. E assim que é. (Entrevista com seu Benedito)

E possivel perceber que o plantio da variedade doce de mandioca se d4 de maneira
especial, destacada, precisa de um espago maior para seu plantio, por isso se cava um buraco
profundo e largo, uma “catacumba”, ¢ interessante que um dos nomes para esse buraco seja
mesmo “cova”. Etimologicamente, o termo “cova” deriva do latim cava, associado a cavus
(oco, buraco, vazio). Trata-se de uma depressao escavada para receber o que deve ser ocultado
na terra para germinar. Curiosamente, a evolugao da palavra na lingua portuguesa nao separou

o sentido agrario do finebre. A “cova” ¢ o destino tanto da semente quanto do cadaver.
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Imagem 42 — Desenho — Catacumbas de Mandiocaba — Autor: Marcelo Alves Costa, 2026

Com base nas descri¢des de seu Benedito e também pensando no relato de dona Graga
Soeiro — e de todas as outras pessoas que me relataram sobre o plantio da mandiocaba necessitar
de um espaco consideravel na terra, assim como um bom tratamento de descompactacao do
solo —, produzi o desenho acima, imaginando o plantio da mandiocaba se dando em um grande
buraco escavado por entre o rogado de mandioca brava. O espago generoso para o plantio se
deve ao fato de que as raizes crescem muito, o que demanda tanto o espago quanto que se

“afofe” a terra, descompactando-a para que os tubérculos cresgam mais livremente.

Nonato (2024), descreve as técnicas de preparo do solo para o plantio de pimenta do
reino em Cameta, no estado do Pard, e afirma que a estrutura de montes de terra elevada
(“leiras”, preparadas para o plantio) “precisava de técnica e todo um preparo ao pé da estaca,
uma espécie de monte de terra fofa, popularmente chamado pelos trabalhadores cametaenses

de catacumba” (Clarindo, 2024, p. 77 - negrito meu)*’.

40 CLARINDO, Nonato. Rumo as terras de pimentais: migragdo de cametaenses para Tomé-Acu e 0s japoneses,
décadas de 1950-1970. 2024. Dissertacao (Mestrado em Historia Social da Amazdnia) — Universidade Federal
do Para, Belém, 2024
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Sobre o modo de preparo, o relato de seu Benedito reitera algumas precaucdes em
torno do tucupi, como o tempo de descanso para o decantamento da goma de tapioca presente
no liquido, que mesmo em pouca quantidade, ¢ rejeitado sob o risco de comprometer o mingau.
Essa dica remete a uma ideia de perigo relacionado as praticas alimentares, e recorda a intima
relacdo entre alimento e veneno, relagdo que pode sempre se inverter caso os métodos e os

afetos ndo estejam de acordo com o necessario.

Seu Benedito falou que a devogao a Sao Benedito teve origem em uma promessa feita
pela sua mae ainda durante a gestagdo, para garantir seu nascimento e¢ sobrevivéncia dadas
algumas complica¢des. A promessa firmava o compromisso de todos os anos em que fosse
possivel, haver o festejo de Sdo Benedito, com ladainhas e canticos. A imagem do santo - uma
pequena escultura de madeira entalhada que ja passou por um episddio milagroso de resistencia
ao fogo - circulava entre a rocga, a igreja e a casa, mobilizando a memoria familiar em torno da
continuidade da festividade com muitas brincadeiras, dangas e cantorias. Por fim, a festividade
nao pode mais acontecer devida a existéncia de quem pudesse levar a frente a organizacao tanto
do rocado quanto a propria festa. Os filhos de Seu Benedito sairam do Tujui para a 4rea urbana

de Vigia, e com o avango da idade, o proprio teve que também passar a morar na cidade.

Um aspecto relevante da narrativa de Seu Benedito € sua posi¢do enfatica quanto a
origem e ao uso da manicuera. Quando questionado sobre isso, Benedito relatou que o mingau
¢ antes de tudo, “folclore da rog¢a”. embora reconhegca que atualmente a manicuera seja
amplamente associada ao Dia de Finados e consumida nos cemitérios urbanos, ele insiste que
esse uso ¢ recente e deslocado de seu contexto original. em suas memorias, a manicuera nunca
foi servida em veldrios ou rezas funebres, mesmo ele sendo um “amante” de veldrio, sempre
viu apenas café e mingau de arroz presentes nessas ocasioes. A associacdo com o cemitério, diz
ele, ¢ atual. Parece ser assim, uma reconfiguragdo urbana de uma pratica originalmente ligada

ao mutirdo agricola.

Quando questionado sobre a possibilidade de origem indigena do consumo de
manicuera em ocasioes funebres, Seu Benedito demonstrou uma posi¢ao ambigua. por um lado,
ele negou a ideia de que a manicuera seja “coisa de indio”, dizendo que na sua regido especifica
ndo haviam indigenas para um contato maior. Por outro lado, ele acaba reconhecendo que os

principais dispositivos técnicos da cultura da mandioca - o forno de barro, o tipiti, a peneira -
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sdo invengdes indigenas incontestaveis. Essa ambivaléncia demonstra em primeiro plano a
negacao sistematica das herancas indigenas, embora exista a compreensdo de uma forma local

de apropriagdo e ressignificagdo desses saberes, integrados a um modo de vida caboclo.

Imagem 43 — Imagem de S@o Benedito - Fonte: Costa, 2025

B

Imagem 44 - Seu Benedito - Fonte: Costa, 2025
Lo B L™ :
ETTY

A partir das descri¢des de Seu Benedito, a festividade em honra ao “santo preto” pode
ser compreendida como parte de um complexo ritual agrario no qual trabalho, devogdo e
expectativa de éxito produtivo se encontram profundamente imbricados. A festa se organiza
estrategicamente a partir do proprio tempo da roga, sendo realizada nos meses de janeiro e

fevereiro, quando geralmente se intensificam as chuvas do inverno amazonico e calha o inicio
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do plantio de mandioca. Essa subordinagdo do culto ao ritmo produtivo aproxima a festividade
das formas classicas de cultos agrarios nos quais a relagdo com o sagrado ndo se dissocia da
necessidade de garantir a fertilidade da terra e a continuidade da vida material. Nesse contexto,
a ladainha, a folia do santo e a propria realizacao da festa pode ser lidas como préaticas de peti¢cao
e de apropriacdo, voltadas a assegurar condi¢des favoraveis para o trabalho agricola. como ja
apontava James Frazer (1982), em seus estudos sobre rituais de fertilidade, a agricultura tende
a produzir sistemas simbolicos nos quais o €xito da colheita depende nao sé do esforgo técnico
empregado, mas de uma correta relagdo com forgas que escapam necessariamente ao controle
humano. Ainda que o modelo fraseriano seja hoje problematizado, essa intuicdo permanece util
para pensar a centralidade dos ritos realizados no limiar do plantio, uma vez que se constitui

como um momento marcado por incertezas € riscos.

3.4 - Sobre os riscos de desaparecimento da pratica

O cultivo da raiz tubérculo, que se chama geralmente de mandiocaba ou ainda mandioca
braba ¢ considerado pelos que a tem nos rogados, deveras dificultoso e pouco rentavel, posto
que necessita de pelo menos um ano para poder ser colhida, e que nos periodos chuvosos,
geralmente estraga por conta dos fungos e da umidade. No ano de 2023, conforme ja apontei
ao longo dessa segunda sessdo, fui surpreendido pela auséncia do mingau de manicuera, e,
conversando com alguns outros sujeitos entrevistados, lembram que em 2020, primeiro ano da
pandemia também nao houve manicuera. No entanto, as razdes parecem distintas. Em conversa
com Dona Maria das Gragas, vendedora do mingau, ela dizia que naquele ano (2023) nao iria
haver manicuera pois procurou a raiz em diversos interiores de Vigia, mas ndo encontrou. Disse

que chegou a ir até no municipio de Terra Alta, mas nada encontrou.

As possiveis razoes para tal problema ja apareciam em diversas entrevistas realizadas.
Trata-se do fato de que o cultivo de mandiocaba esta se perdendo cada vez mais, considerando
em primeiro lugar, a fragilidade do tubérculo em resistir a intempéries, fungos, humidade; em
segundo lugar, pela inutilidade da massa da raiz, pois da mandiocaba s6 se aproveita a grande
quantidade de liquido presente nela, utilizado como tucupi doce para a preparagdo da iguaria
de finados; e em terceiro lugar, justamente a fixa¢do da data de finados como a inica ocasido e
que a mandiocaba recebe atencdo maior. Todos esses elementos juntam-se ao fato da

monocultura de mandioca amarga, que de longe ¢ a variedade mais rentavel de Manihot

102



esculenta Crantz, considerando a infinidade de produtos aproveitados. E desse modo, cabe
pontuar as implicagdes socioecondmicas dos sujeitos envolvidos no processo de plantio da
mandiocaba, na logistica de venda do produto e no proprio feitio e comercializagao do mingau
de manicuera. Pois, analisam-se os riscos de diminui¢do de tal pratica alimentar, junto com o

problema da preservacao patrimonial.

Um ponto importante a destacar é o carater de ressignificacdo de praticas indigenas
presentes no consumo da bebida feita de mandiocaba, sobretudo o uso semi-ritual no Dia de
Finados, como ja apontado por Albuquerque & Malar (2019) e Costa (2023). Embora trate-se
de um contexto ja ndo indigena, com acepgoes variadas entre as localidades que consomem, o
mingau de manicuera segue sendo uma possibilidade de valorizagao de elementos culturais das
populagdes amerindias, uma vez que as fronteiras e os marcadores entre identidades nao sao
imutéaveis, de acordo com Livio Sansone (2003), a producdo da identidade deve ser sempre
problematizada e tomada a partir dos interesses e das violéncias impetradas, bem como deve-
se repensar as proprias implicagdes que as ideias de etnicidade e cultura acabaram tomando no

debate académico e popular (Sansone, 2003; Trouillot, 2011).

Desse modo, pode-se considerar que um dos problemas relacionados as ameagas de
desaparecimento da pratica do mingau de manicuera ¢ a questdo da perda de elementos de
afirmacao identitéria, seja do uso por indigenas propriamente ou por populagdes rurais da regidao
nordeste do estado do Pard. Tem-se, portanto, que pensar em estratégias para lidar com tal
problematica a partir de uma postura reflexiva que possa a0 mesmo tempo propor o
enfrentamento @ monocultura de mandioca sem deixar de reconhecer as limitantes encontradas
nos meios de mobilizacdo tanto em relagdo ao Estado quanto nas proprias configuracdes

populares, dos sujeitos envolvidos no ciclo da mandiocaba.

Para tanto, o aporte epistémico e de luta abordado por Anténio Bispo (2015),
considerando a missdo das populagdes tradicionais em meio aos conflitos identitarios e as
constantes invasdes do neoliberalismo ¢ essencial para conseguir propor taticas de
enfrentamento aos apagamentos culturais de elementos nao-hegemonicos (Baniwa, 2019).
Bispo (2015) sugere refletir acerca da nog¢ao de biointera¢do, uma forma de lidar com a natureza
garantindo sustento das necessidades cotidianas sem prejudicar as capacidades naturais. Tal

categoria esta intimamente relacionada aos sistemas cosmologicos das sociedades indigenas do

Brasil, assim como nas proprias comunidades quilombolas e de afirmacdo negra, como
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abordadas por Bispo (2015). Narrando sobre as estratégias de lidar com os recursos naturais, o
autor escreve:
Independente da atividade desempenhada por cada um, no final todas as pessoas
levavam peixes para casa e a medida era o que desse para cada familia comer até a
proxima pescaria. Seguindo a orientagdo das mestras e mestres, ninguém podia pescar

para acumular, pois melhor lugar de guarda os peixes € nos rios, onde eles continuam
crescendo e se reproduzindo (Bispo, 2015, p. 82).

A nocgao de biointeragdo enquanto modo de enfrentamento as logicas neoliberais de
consumo, inspirado pelas sociedades tradicionais, pode inspirar também processos de
resisténcia cultural, de afirmagao de identidades. Além disso, pode permitir a valorizacao das
tradi¢des legadas por tantos povos, ressignificadas pelos fluxos e hibridos (Sansone, 2003;
Trouillot, 2011). O proprio Bispo (2015), escreveu acerca de costumes quilombolas
relacionados a cultura da mandioca:

Na maior parte das vezes, ninguém ganha dinheiro nesse processo. As pessoas ou
recebem parte da producdo ou recebem ajuda em outras farinhadas ou em quaisquer
outras atividades que precisarem. Além disso, as variedades de mandiocas que
cultivdvamos se desenvolviam em diversos ciclos: havia mandiocas com ciclo de seis
meses (chamadas de macaxeiras), de um ano, de dois anos e de ciclo permanente. Isso
porque, segundo nossas mestras e mestres, a mandioca nés podiamos acumular, mas
o melhor lugar de guardar a mandioca é na terra. Ao contrario da fadiga maldita a qual

Addo foi condenado pelo Deus biblico, aqui se vivencia a comunhdo prazerosa da
biointeracgdo (Bispo, 2015, p. 84).

Assim, temos que algumas solugdes para o problema das monoculturas sempre
encontram inspiracdes nos modos de vida tradicionais de sociedades autdctones,
afrodiasporicas, entre muitas outras. Pois, diferente da perspectiva racional do ocidente que
almeja a maior satisfagdo possivel da natureza, tais sociedades zelam por usufruir das dadivas
naturais a partir de perspectiva coletiva condicionada a necessidades bem planejadas, sem a
presenca massiva de interesses acumulativos. E, portanto, necessario tragar objetivos de uso
sustentavel da terra mediada pelas experiencias dos modos de vida das populagdes indigenas e

afro-diasporicas.

Ocorre que o consumo do mingau de manicuera estabelece comunica¢des com modos
de vida rurais assim como com vivencias e legados culturais das populacdes indigenas do pais.
As razdes para as ameagas residem no fato da constante perda de interesse em producao de
pequenos e médios rogados voltados a diversidade de cultivos, ocorrendo as monoculturas. Tal
situagdo leva ao risco de desaparecimento da variedade doce de mandiocaba visto que em
comparag¢ao a outras variedades de tubérculos, tende a ser um cultivo muito custoso e de pouca

rentabilidade. E importante recorrer a sabedoria das populagdes tradicionais para encontrar
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meios de taticas para o enfrentamento e superagdo dos dilemas impostos ao plantio de

mandiocaba e consequentemente ao consumo semi-ritual de manicuera.

Esse cenario evidencia um descompasso profundo entre valor simbolico e valor
econdmico. Pois, se, por um lado, a manicuera permanece altamente valorizada no plano ritual
e afetivo, por outro, sua cadeia produtiva encontra-se fragilizada por ndo se adequar as logicas
contemporaneas de produtividade, especializagdo agricola e acumulagdo. Tal descompasso
produz uma situagdo paradoxal: quanto mais a manicuera ¢ reivindicada como elemento
indispensavel do ritual de Finados, menos vidveis se tornam as condigdes concretas de sua
produgdo. A ameaca que se coloca, portanto, ndo ¢ apenas cultural ou simbdlica, mas material
e estrutural. Essa constatacdo permite avancar a analise para além de uma leitura nostalgica ou

patrimonializante*' da pratica.

O risco de desaparecimento da manicuera nao pode ser compreendido, entretanto,
apenas como perda de um “costume tradicional”, porém, como expressdo de transformagdes
mais amplas nos modos de vida rurais, nas dinamicas produtivas e nas formas de relagdo com
a terra. A pesquisa busca apontar mesmo que de maneira delimitada, que a diminui¢do do
cultivo da mandiocaba estd diretamente relacionada a erosdo de sistemas agricolas
diversificados, historicamente associados a formas de subsisténcia menos orientadas pela logica

do mercado e mais ancoradas na reproducao social das familias e comunidades.

Nesse sentido, cabe pensar acerca de possibilidades de reversao desse quadro que exige
ir além de propostas abstratas de preservacao cultural. Os dados indicam que qualquer tentativa
de garantir a continuidade da manicuera passa necessariamente pela revalorizagdo das
condigdes sociais € econdmicas que tornam possivel o cultivo da mandiocaba. Isso implica
reconhecer os saberes tradicionais envolvidos no manejo da planta, os circuitos de cooperagao
que historicamente sustentaram sua producdo e as formas de sociabilidade que lhe conferem
sentido. A manicuera ndo sobrevive apenas como simbolo; ela depende de praticas cotidianas,
de trabalho agricola, de tempo dedicado ao preparo e de relagdes de reciprocidade que hoje se

encontram enfraquecidas.

4 Ver o trabalho de Maria do Socorro Pinheiro Ruivo (2010) sobre as possibilidades de patrimonializagdo da
manicuera em Curuga.
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3.5 — A cozinha de dona Graga — o saber fazer — os relatos em torno da feitura do mingau

— segredos, ensinamentos, conflitos...

Eu tinha em mente a necessidade de registrar o processo inteiro de feitio da manicuera
pelas maos de Dona Graga, desfrutando de todo o acolhimento e abertura que recebi para poder
pensar nessa possibilidade. Perguntei a Graga quando chegariam as raizes de mandiocaba,
matéria prima, e ela me disse que seria na quinta-feira. Eu imaginava — como imaginei todos
esses anos que tenho pesquisado a ilumina¢do — que ela somente ralava e tirava o tucupi da
mandiocaba bem as vésperas do dia 02, contudo, me assustei quando ela me informou que fazia
isso tudo dois dias antes, no caso desse ano de 2025, em que finados caiu no domingo, seria na

quinta-feira mesmo.

Graga me explicou que precisava fazer isso com antecedéncia pois o sumo precisava

“descansar” pelo menos um dia inteiro para poder “sentar” a goma que tem na mandiocaba.

Entdo, combinei com ela que na quinta-feira estaria com ela para vé-la receber a
mandiocaba que conseguiu com uma conhecida do bairro cujo marido planta a variedade em
seu sitio na localidade de “Marataud”, interior de Vigia. Ocorre que eu precisava prestar a prova
para a selecao de Doutorado pelo PPGSA que até a ocasido do acerto com Dona Graga, seria
na quarta-feira, dia 29/10 (quarta-feira), porém devido ao adiamento da prova para o dia 31/10
(uma sexta-feira), tive que me prolongar em Belém e perdi a ocasido. Porém, na quinta-feira
mesmo pedi que Dona Graga pudesse tirar fotos, ou mesmo gravar algum video mostrando pelo
menos algumas partes do processo. E ela, com muita solicitude, gravou alguns videos e me

enviou por mensagem WhatsApp.
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Imagem 46 - Mandiocaba - Fonte: Costa, 2025 Imagem 45 - Ralagem - Fonte: Costa, 2025

Imagem 49 - Dona Graga - Fonte: Imagem  48- Massa de Imagem 47 - Dona Katia - Fonte:
Costa, 2025 mandiocaba - Fonte: Costa, 2025 Costa, 2025

No video que ela me enviou - do qual fiz algumas capturas de tela - foi possivel notar
melhor o trabalho 4rduo de processamento inicial da mandiocaba. Nas capturas de tela nao
aparecem, mas as raizes sao lavadas, tiram-se as partes mais grosseiras da casca para poder ralar
e depois espremer o material em panos de prato - guardanapos grandes de tecido - para entdo
se obter o tucupi doce que ¢ a matéria prima de manicuera. Dona Graca e Dona Katia trabalham
em regime de parceria nessa venda para finados. Contudo, dona Kétia ndo participa da feitura
do mingau propriamente, apenas ajuda no processo inicial e depois, ja no dia 02 de novembro,

auxilia no transporte € na venda ja no ponto no cemitério.
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Quando retornei para Vigia, perguntei para Dona Graga se eu poderia ver ela colocando
a manicuera no fogo. Ela me disse entdo que poderia ser no dia seguinte, dia 1° de novembro,
as 17 h. Até entdo, eu imaginava que ela colocaria a manicuera pra ferver a partir daquele
horario, pois pensei que ela ndo deveria passar muito tempo depois de fervida, ja que ouvi dela
mesma e de alguns parentes meus que conhecem a manicuera que depois de pronta, o mingau

nao fica bom nos dias seguintes.

No dia 1° de novembro de 2025 eu fui ao cemitério pela manha e a tarde. Apds achar ja
ter percebido algumas informagdes importantes, fui me encaminhando para a casa de Dona
Graga, que fica relativamente proxima ao cemitério. Fui recebido pelo companheiro de dona
Graga, seu Jodo, que me disse que ela havia saido para comprar alguns materiais que seriam
necessarios para sua venda no dia seguinte, como copos plasticos e outros descartaveis, além

de tucupi e arroz para adicionar na manicuera.

Enquanto eu estava aguardando o retorno de dona Gracga, no patio da residéncia dela,
indaguei ao seu marido se ela ainda iria por pra ferver o tucupi de manicuera. Fiquei surpreso
e até um pouco frustrado com a informagao dele de que na realidade o mingau ja estava pronto.
Disse eu que imaginava o cendrio de que o tucupi so iria para o fogo a partir daquele horario,
comentei que queria ter acompanhado o inicio do periodo de cozimento — ocorre que com base
nas informacdes anteriores sobre o periodo médio de cozimento, que era de mais ou menos
cinco horas de fervura em fogo alto, de preferéncia a lenha. Pensei que as cinco horas seriam

as primeiras horas da manha do dia 2, para entdo poder esfriar e ser comercializado —.

Dona Graga entdo retornou do supermercado proximo em sua motocicleta vermelha,
tirando brincadeiras com os vizinhos. Logo ao me ver ela perguntou se eu ja estava ha muito
tempo ali aguardando, eu disse que ndo, realmente ndo havia. Ela me informou que tinha saido
as compras, e eu disse que tinha ido ao cemitério, retornei em casa para trocar de roupa e ir até
sua casa — fiquei um pouco receoso de dizer que tinha acabado de sair do cemitério, embora
pensava certamente que ela nao fosse se importar —. Ela me convidou, pois, para entrar na sua
casa, tirou as sandalias na antessala e eu também. Me mostrou como as coroas de flores ja
haviam sido quase todas vendidas, restavam menos de dez expostas na sala de sua casa. Fomos
passando pelo corredor dos quartos, até chegarmos a sua cozinha, no caminho, o cheiro frutado,
adocicado da manicuera ja se podia sentir, & algo como que o aroma de caramelo sendo
preparado. Em cima do fogdo branco ja estavam as panelas com manicuera, uma grande e uma

média, a maior ja estava com o fogo apagado, enquanto a média estava fervendo.
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Aparentemente, na panela maior estava a manicuera que ja estava bem fervida e portanto,
reduzida, pois estava bem avermelhada*. Dona Graga abriu as tampas e me mostrou como
estavam, explicando que aquela cor marron/avermelhada que ia se firmando era o ponto ideal,

lembrando que o tucupi de mandiocaba ¢ branquicento, as vezes levemente beje.

Imagem 50 - Panela de Manicuera — Fonte: Costa, 2025

Entdo, pedi para gravar alguns videos dela mostrando o mingau, material que utilizaria
na composicdo de um minidocumentério a ser produzido por mim e por um amigo meu,
Vinicius. Ela de pronto aceitou e exibiu orgulhosa o resultado parcial do seu trabalho. Parcial,
pois ainda precisaria ferver junto com o arroz que havia de ser comprado, isso na manha do dia
seguinte conforme explicou. Entdo, Dona Graga olhou para as panelas e lembrou-se de por uma

ultima por¢ao de tucupi que ainda precisava ferver na panela média, até reduzir. Era uma das

42 Conforme a descrigo etnografica apresentada por Miguel de Nazaré Brito Picango na matéria Comida cabocla:
mandicuera, o mingau ritual servido em memoéria dos mortos, a feitura da manicuera durante o Dia de Finados
configura um momento ritual claramente demarcado, no qual atividades ordinarias (como cozinhar, circular e
comercializar alimentos) sio temporariamente reordenadas por uma logica simbélica propria. E nesse contexto
que a pratica pode ser compreendida a partir dos conceitos de liminaridade e communitas formulados por Victor
Turner. A preparagdo coletiva do mingau, realizada nas proximidades dos cemitérios e vinculada a memoria dos
mortos, instaura um estado liminar caracterizado pela suspensdo parcial das hierarquias cotidianas e pela
intensificagdo das interagdes sociais. Nesse intervalo ritual, a manicuera ndo opera como mercadoria comum, mas
como elemento mediador entre vivos e mortos, favorecendo a emergéncia de uma communitas momentanea,
fundada na partilha, na solidariedade e na experiéncia coletiva do luto. Assim, a analise de Picango evidencia que
o sentido da manicuera ndo reside apenas no consumo final do alimento, mas no proprio processo ritual de sua
feitura e circulagdo, no qual se produzem vinculos sociais, memdria coletiva ¢ coesdo simboélica. Matéria
disponivel em: https://www.amazonialatitude.com/2025/11/01/comida-cabocla-mandicuera-o-mingau-ritual-
servido-em-memoria-dos-mortos/
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chamadas “renovas”, por¢des do tucupi adicionadas conforme o liquido da panela vai

reduzindo, concentrando a partir da fervura constante.

Imagem 52 - Dona Graca - Fonte: Costa, 2025 Imagem 51 - Dona Graga - Fonte: Costa, 2025

Depois disso, confirmei o horario em que ela estaria no cemitério no dia seguinte, ela
me disse que seria a partir das 17:30. Eu olhei para as compras que estavam em cima da mesa,
o tucupi e o arroz, perguntei se ela havia comprado arroz branco, quebradinho. Ela disse que
sim, que tinha resolvido comprar porque no ano passado ndo tinha conseguido comprar e usou
um arroz parboilizado, que ndo engrossa o mingau como um arroz branco. Entdo, agradeci pela
acolhida e me despedi, dizendo que iria aguardar ela no seu ponto. Perguntei entdo qual seria o
ponto esse ano. Ela me disse que retornaria para o ponto proximo a parada de 6nibus que hoje
em dia € ponto de mototéxi, na esquina da avenida Dr.° Marcionilo Alves com a Travessa Sao
Francisco. Pois, no ano passado, decidiu ir vendar em frente ao cemitério “Sao Judas”, e acabou
perdendo alguns clientes que ja estavam acostumados com a sua presenca em frente ao

cemitério ‘Sao Francisco™.

Quando fui finalizando a conversa com Dona Graga, ela me disse — entdo... tu estas
vendo como é a minha manicuera, como é tudo limpinho, bem fervido e bem feito — Logo, fiquei
pensando que talvez o fato dela ndo ter me convidado necessariamente para acompanhar o inicio

da fervura do mingau foi um tanto estratégico para garantir que eu o visse ja finalizado e todo
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“limpinho”, j& que de todo modo, eu era um estranho interessado na forma como ela fazia o

mingau.

Me despedi em fim de dona Graga. Agradeci mais uma vez pela acolhida e ela também
disse “obrigado”. Fiquei pensando no caminho de volta pra casa — Graga mora no bairro “Vila
Nova” e eu no “Castanheira”, bairros vizinhos — na razao dela sempre me agradecer desde as
primeiras vezes que eu falava com ela, sempre com muita gentileza mesmo com sua

personalidade forte.

Jé& ia dando 17:30h, o horario em que dona Graca me disse que chegaria. Esperei mais
um pouco dentro do cemitério, fazendo algumas filmagens, tirando fotos. De modo que cheguei
um pouquinho “atrasado” para ver a chegada da manicuera, contudo, quando cheguei no ponto
de dona Graga, ela ainda estava posicionando o seu carrinho, organizando a banca com suas

vendas juntamente com dona Katia.

Imagem 54 - Venda de manicuera - Fonte: Costa, 2025
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Imagem 55 - Venda de Manicuera

Ja haviam algumas mulheres querendo comprar a manicuera. Foi s6 terminar de se
instalar, que Dona Graga colocou pra elas dentro de um saco pléstico para levar. Nao vi em
nenhum momento dona Katia colocando manicuera nos copos ou nos sacos ou ainda nas
vasilhas que alguns consumidores levam para comprar grandes quantidades do mingau. Nem
mesmo a vi preparando alguma cuia de tacacd. Katia auxilia em tudo o que € necessario, mas o
preparo € de responsabilidade de Graga. Gravei alguns videos, fiz algumas fotografias. Fiquei
junto com meu amigo conversando proximo a banca, aguardando alguém que pudesse conceder

um relato sobre sua experiencia com a manicuera.

O movimento de clientes procurando a manicuera era constante, alguns bebiam logo um
ou dois copos na banca mesmo. Outros chegavam ja pedindo que Graga colocasse o mingau
num saco plastico pra levar. Das pessoas que chegam com vasilhas, vi uma senhora que nao
perguntei o nome, chegou com um recipiente como que um daqueles de sorvete, com tampa,
estava dentro de uma sacola, Graga encheu com a quantidade de seis copos de 300 ml o
vasilhame. As pessoas que chegam para tomar no copo ali, geralmente comentam sobre terem
“achado” a manicuera — ainda que Graga comente comigo que muitas pessoas a conhecem por
vender o mingau sempre naquela esquina —, e ao ingerirem o mingau, conversam expressando

a satisfacdo de estarem presentes em mais um Dia de Finados tomando manicuera.

Ja chegava proximo das 18:30h, comecava a escurecer de fato, entdo decidi sair de perto

da banca de Graca e retornei com meu amigo para o interior do cemitério velho. Com o
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cemitério j& apenas com a iluminagdo das velas e de alguns postes de iluminagdo publica, estava

perfeito para tirar boas fotografias.

Imagem 56 - Cruzeiro das almas do cemitério velho ao fim de tarde - Fonte: Vinicius Jos¢, 2026
43

Ao adentrar dessa vez no cemitério velho (Sao Francisco) fazendo o percurso de saida
pelo portdo “dos fundos” que da para a Travessa Generalissimo Deodoro, fui informado por um
dos comerciantes de vela que me conhecia, seu Raymundo, que havia uma outra vendedora de
manicuera em frente ao cemitério novo, porém ndo a encontrei depois quando fui procurar.
Outro vendedor de velas que estava por ali e sabia melhor dessa vendedora me informou que
ela so tinha uma panela média de manicuera, e estava vendendo desde as 16:30, provavelmente

as 19 ja ndo tinha mais a vender.

Andamos mais um pouco pelo cemitério novo, sentamos em um banco da sepultura da
bisavé do meu amigo e conversamos, até que por volta de 19:30, voltamos a banca de dona
Graga. Ela j4 tinha pouca manicuera na panela. Comprei um tacacd dela e tomei com meu
amigo, brinquei que s6 queria comer os camardes € tomar o tucupi e ele tomaria o resto. Na
verdade, s6 comi alguns camardes e um pouco de jambu por ndo poder ainda consumir bebidas
muito 4cidas como o tucupi devido a alguns problemas de satide. Entdo, aguardamos mais
algum tempo observando o movimento dos consumidores na banca de Graga. O tacacd tinha

uma saida de propor¢ao maior do que saia manicuera. Até que apareceu uma senhora que disse

43 0O cruzeiro do cemitério Sdo Francisco fica no ponto E do croqui (Imagem 39 — p. 96)
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ter procurado por todos os cantos onde vendiam manicuera até que lhe informaram que vendia

no “canto nos mototaxis” “finalmente achei essa gostosura”, dizia ela.

A missa que ocorria em frente ao cemitério novo ja havia terminado, faltavam 20
minutos para as 20:00. Eu pensei que ainda aquela pouca por¢do de manicuera ainda ia render.
Meu amigo me disse para retornamos ao cemitério, queria ir no cruzeiro das almas* e depois
iria ficar com sua mae na sepultura de seus familiares. O costume popular do acendimento de
velas e outras ofertas acontece em meio a uma forma peculiar de reencontros familiares e de
outros lagos sociais. Quando se acendem velas, geralmente as pessoas aguardam pacientemente
elas queimarem até terminar toda a cera, confirmando assim o recebimento da oferta, nesse
periodo, conversam com parentes proximos, reencontram amigos de longa data que foram até
ali naquele momento, de modo que aquele contexto finebre se torna festivo através de muitos
congragamentos, piadas, relatos Saimos entdo, fomos ao cruzeiro das almas que estava repleto
de velas, um calor dificil de suportar, mas havia quem enfrentasse a fortidio das chamas e da
fumaga para acender velas ao redor daquele ponto considerado um ponto de conexao com todas

as almas.

Imagem 57 — Acendimento de velas — Fonte: Vinicius Aratjo

# No cemitério velho (Sdo Francisco de Assis) o cruzeiro fica no ponto E do croqui (p. 94). J4 no cemitério novo
(Sao Judas Tadeu), fica no ponto G do mesmo croqui.
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Imagem 58 - Iluminac¢do no cruzeiro das almas - Fonte: Vinicius José

Imagem 59 - Término da venda de manicuera - Fonte: Costa, 2025

Quando eu voltei ja sozinho para ver como estava a venda de dona Graga, vi que a panela
de manicuera que estava sobre a mesa agora estava embaixo dela. “Vendemos tudo! Ndo sobrou
nada nem pra mim!” disse dona Graga. Eu disse entdo que tinha me espantado com a rapidez
da venda. Graga falou que fez a mesma quantidade dos outros anos, a diferenca foi que vendeu
mais rapido nesse, sem nme precisar fazer a promocao de final de venda, o valor do copo de

300 ml se manteve R$ 8,00 do comego ao fim. E ndo teve pra quem quis! disse ela ainda. A

45 No cruzeiro das almas, costumam ser depositadas algumas oferendas como tergos que as pessoas entregam como
materializagdo das ora¢des que acabaram de destinar a seus entes falecidos. além disso, é comum também ver a
oferta de agua, em uma intengdo de saciar a sede de quem esteja precisando no além mundo.
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venda de tacaca de manteve, quando percebi, haviam seis pessoas tomando cada qual uma cuia,
mas mesmo assim, chegavam pessoas perguntando sobre a manicuera e logo lamentavam-se
por ja ter se esgotado. Perguntei a dona Katia se ela tinha alguma ideia do numero total de
clientes que foram somente comprar a manicuera. Ela me disse que mais ou menos 30 pessoas.
De copos, ela disse que saiu cerca de 80, considerando que a maior parte dos consumidores
chega para comprar bem mais de um copo, porém, o recipiente continua sendo a medida para
encher tanto os sacos plasticos quando as vasilhas que alguns trazem consigo para levar grandes

quantidades a suas casas.

Uma moca chegou e disse “poxa vida! Se eu soubesse que era aqui que tava vendendo,
antes de passar pra missa eu ja tinha deixado encomendada a minha ou mesmo comprado logo
e levado. Eras!” E assim iam passando os que “passaram batido” na manicuera, lastimavam
que ndo tinha mais o “mingau das almas” e seguiam, alguns retornando a seus lares,
aparentemente, e outros indo em dire¢do ao cemitério. Ja eram 20:40, quando resolvi voltar pra
casa, eu ja estava cansado, andei mais um pouco pra ver as vendas dos arredores, comprei um
arroz com galinha, foi o meu jantar. Depois, fui até¢ Gragca me despedir e agradecer. Ela me disse
para aparecer sempre que eu quiser em sua casa. E assim eu fui embora da iluminagdo, porém,
outro dia ao encontrar dona Do Carmo na feira, ela me disse que s6 foi embora do cemitério ja

proximo das 22 h, e que ainda nesse hordrio tinha muita gente circulando.

3.6 - Sobre os doces de tabuleiro

Vigia tem uma tradi¢do culindria que é muito querida pelos citadinos*, sdo os doces de
tabuleiros. Sdo como biscoitos feitos a base de farinha de trigo, leite de vaca ou leite de coco,
que sdo vendidos em cones de papel junto com os “rabucados” — pastilhas de gengibre feitas
artesanalmente embalados em papeis coloridos — nas proximidades dos principais templos
catolicos de Vigia (Igreja Matriz e Igreja de S3o Sebastido). Trata-se de uma tradigdo com
origens portuguesas e africanas (Cordeiro, 2024) que foi reinventada ao longo do tempo de
modo a se tornar uma expressao alimentar especialmente vigiense. Paulo Cordeiro registrou
que a venda dos doces também costuma ocorrer mormente em finados, quando as doceiras se

direcionam ao entorno dos cemitérios: “Sdo vendidos em frente das Igrejas, ao lado dos

46 Ver: Documentério “Doces no Tabuleiro”. Diregdo: Junior Clever. Curadoria: Carlos Dergan. Disponivel em:
https://youtu.be/aynrH30lWzc?si=iS4DAu9xNI1ZnS0Sb
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cemitérios (época de finados) nas suas proprias residéncias e nos arraiais durante as

festividades religiosas”. (Cordeiro, 2025, p. 92-93).

Imagem 61 - Dona Ruth Cardoso - Fonte: Imagem 60 - Tabuleiro de Dona Ruth - Fonte:

Costa, 2026 Costa, 2026

Nos anos de 2023 e 2024, eu via a dona Rosa com seu tabuleiro de doces a vender nas
proximidades do cemitério — do outro lado da esquina em que Graga coloca sua venda de tacaca
e manicuera, no cruzamento da avenida Dr. Marcionilo Alves com a Travessa Sao Francisco
(ponto K do croqui — imagem 39 — p. 98) —, isso apenas na parte da tarde. Dona Rosa ¢ talvez
a vendedora mais conhecida, pois de acordo com ela propria, desde 2004 faz sua venda de doces
no largo da Igreja Matriz de Vigia (Igreja da Madre de Deus), sempre com muita gentileza, e
muita forca, fez parte da infancia, da vida de muitos vigienses como eu. Contudo, naquela
manha agitada do Dia de Finados, bem defronte ao o portdo principal do cemitério, do outro
lado da avenida, estava uma vendedora de doces, ndo com um “tabuleiro” de madeira, mas um
“xardo” *'de metal, vendendo exclusivamente eles. Era dona Ruth Cardoso. Eu me aproximei,

de imediato pensei em fotografar os doces, pedi licenga dela e também gravei um video. Disse

47 Termo regional utilizado no Par4 (e em outras areas da Amazonia) para designar uma assadeira ou tabuleiro
retangular, geralmente de aluminio ou flandres, usada no preparo de bolos e assados. O vocabulo parece ser uma
apropriag@o popular de “chardo” (técnica de envernizamento oriental), provavel referéncia ao aspecto brilhoso ou
escuro dos utensilios antigos que recebiam esse tipo de tratamento ou coloragao.
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entdo que gostaria de entrevista-la para saber mais sobre os motivos da venda de uma pratica

tdo emblematica quanto aqueles doces.

Imagem 62 - Dona Rosa e seu tabuleiro - Costa, 2024

Apesar de nao ser o foco desta dissertacdo, ndo poderia deixar de notar a presenga da
pratica dos doces de tabuleiro pois de uma maneira geral, integra o ritual de finados ao participar
da comensalidade desenvolvida nesse contexto. Alguns dias apds o Dia de Finados, conversei
com Dona Rosa e perguntei se ela fazia alguma forma de doce especial para a iluminagdo, ela

me disse que ndo, que fazia sempre os mesmos “bichos”, os doces em formas de animais e
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figuras antropomorficas de doces a base de trigo, manteiga, ovos e coco; comercializados com

balas de gengibre chamadas “rabucados™*.

Fiquei pensando tantas coisas depois de conversar com dona Ruth, desde as suas
memorias sobre o “inicio” da venda em frente ao cemitério, passando pelas lembrangas da
manicuera e os doces de tabuleiro propriamente. Ocorre que as vendas de comidas e todo o
“ajuntamento” que hoje em dia se dd ndo tem tanto tempo quanto possa parecer. De acordo com
a memoria popular, até meados da década de 60 do século passado, a energia elétrica ainda era
muito precaria, s6 sendo amplificada a partir do ano de 1967, com a chegada da estatal “Centrais
Elétricas do Para (Celpa)*. Portanto, o costume de demorar-se no acendimento noturno de velas
sO passou a ser mais comum quando com a iluminagao publica, novos héabitos sociais passaram
a ocupar aquele periodo de tempo em que havia recolhimento. E provavel que as parentes de
dona Ruth tenham iniciado mesmo uma venda que depois passou a estimular outras pessoas.
Mesmo que seja importante certificar algumas datas para alguma afirmacao, talvez essa certeza

ndo seja tdo necessaria, dado que a propria origem do cemitério velho ndo tem uma datacao

certa, de acordo com Soeiro (2008).

Segundo Cordeiro (2018), a pratica dos doces em tabuleiros remonta ao periodo
colonial, quando mulheres negras escravizadas — as chamadas “escravas de ganho” pois
comercializavam produtos para aumentar a renda do senhorio — e libertas comercializavam
alimentos como mingaus, cocadas e bolinhos nas ruas e nas festas religiosas. Em sua pesquisa,
o autor indica uma énfase conferida ao protagonismo feminino e a resiliéncia cultural das

vendedoras de doces.

As "tias negras", como eram frequentemente chamadas, ndo eram apenas comerciantes;
eram guardids de saberes, mestras na arte de transformar ingredientes locais, como o coco e
frutas regionais, em iguarias que adogavam o paladar e marcavam o calendario festivo, a
exemplo das celebragdes do Cirio de Nazaré. Cordeiro (2018) demonstra que a produgdo e
venda de doces foi, por muito tempo, uma das poucas esferas de trabalho e relativa
independéncia acessiveis a essa parcela da populacao feminina. O tabuleiro representava um

espago de empoderamento conquistado tanto em tempos de escravizagdo quanto depois. Foi

48 A historiadora Mary Del Priori cita os doces chamados rabugados no Capitulo 7 “Na terra do agucar: os doces!”,
em: PRIORI, Mary Del. Histérias da gente brasileira: Volume 1: Col6nia. LeYa, Rio de Janeiro, 2016.

49 Fonte: cultura vigilenga — Disponivel em: https:/share.google/Ilrd4RrecX12ymM55X acesso em: 04 de
novembro de 2025
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uma manifestagdo pratica da capacidade dessas mulheres de moldar seu proprio destino, ainda

que dentro das severas restricdes impostas pela sociedade da época.

As receitas feitas pelas mulheres negras a partir da mandioca e do coco teriam sido

reinvengdes dos exemplos das docerias portuguesas. De acordo com Cordeiro (2024):

A culinaria foi mais um legado das negras africanas deixado em terras vigienses,
considerada como patrimoénio imaterial. As formas em papel em formato de funil
ainda sdo embaladas os doces de rebucados (partilhas de gengibre), cocada (feito de
bagaco de coco) e beijo de moca (feito da goma da mandioca). A partir do século XX,
o tabuleiro passou a ter novos doces, fabricados com farinha de trigo e receberam
formatos ludicos como bois, cavalinhos, sereias, coragdo, bonecas, estrelas, passaros,
peixes, entre outros. Essa nova receita foi trazida pelo portugués Agostinho Marques
de Oliveira, de Valongo (Portugal), na década de 1920 (Cordeiro, 2024, p. 96). >°

Gilberto Freyre observou sobre a pratica dos doces de tabuleiro em comentarios tecidos
que aparecem sobretudo em “Casa-Grande & Senzala” (1933) e, de maneira ainda mais
detalhada, em “Agucar: uma sociologia do doce, com receitas de bolos e doces do Nordeste do
Brasil” ([1939] 2007). Nessas obras, Freyre examina a formagao historica da dogaria brasileira
a partir da economia agucareira e das transformagdes sociais que se desenvolveram no interior
da sociedade colonial. Para o autor, os doces constituem um campo privilegiado para observar
a articulagdo entre economia, domesticidade e cultura material, pois a produ¢ao de agtcar nas
plantagdes nordestinas ndo se limitou a gerar uma mercadoria de exportacdo, mas também
engendrou um amplo repertorio culindrio que passou a integrar os habitos alimentares do
cotidiano colonial. Nesse contexto, Freyre ([1939] 2007) observa que a abundancia de acucar
estimulou o desenvolvimento de uma “civilizagdo do doce” no Brasil, na qual sobremesas,
compotas e preparagdes acucaradas adquiriram grande importancia tanto nas casas senhoriais
quanto nas praticas culinarias populares. E nesse quadro que Freyre discute o surgimento e a
difusdo dos chamados doces de tabuleiro, preparados que eram frequentemente produzidos em
ambientes domésticos e posteriormente comercializados nas ruas por mulheres (muitas delas

negras ou mestigas) que transportavam os doces em bandejas ou tabuleiros.

Ao trazer essa reflexdo para o contexto amazonico, particularmente para a observacao
etnografica de eventos como o Dia de Finados, torna-se possivel perceber como os doces de
tabuleiro participam de circuitos de circulagdo alimentar semelhantes aos descritos por Freyre

([1939] 2007), nesses contextos, doces preparados em cozinhas domésticas sdo transportados

0CORDEIRO, Paulo. Os Doces em Tabuleiros: heranca africana e portuguesa na cidade de Vigia. Ed. do Autor,
cidade de Vigia, 2018.

CORDEIRO, Paulo. Sociedade, cultura e resisténcia: memoria e historia da cidade de Vigia. 1 ed. Editora Filos,
Sao Paulo, 2024.
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para o espago publico — como as proximidades de cemitérios ou areas de grande circulagdo

— onde passam a integrar redes temporarias de comércio e encontro social.

Paulo Cordeiro registrou em 2025 que:

Na atualidade (2025) existem quatro vendedoras de DOCES EM TABULEIRO no
municipio de Vigia: A senhora MARIA HELENA (Bairro: Arapiranga) A senhora
MARIA do ROSARIO (Vila Nova) A Senhora LUIZIETE CRAVINHO (Vila de
Porto Salvo) A Senhora SUELI ALBUQUERQUE (Vila de Porto Salvo). (Cordeiro,
2025, p. 93).

I

Seu Manoel, sogro de Dona Rosa — Fonte: acervo da Doceiras com seus tabuleiros no arraial da quinzena do cirio de
Sociedade Literaria “Cinco de agosto” Vigia no Inicio da década de 1980 — Fonte: Acervo da familia
Saldanha Soeiro

A aproximacdo etnografica as praticas que circundam a manicuera evidencia que esta
beberagem transcende a condi¢ao de um mero artefato culinario, operando como uma complexa
"entidade sociotécnica" (Emperaire, 2016). Ela atua como um dispositivo articulador entre a
heranca amerindia, a dinamica agraria cabocla e as tessituras urbanas contemporaneas de Vigia
de Nazaré. A sua elaboragdo exige um sistema de saberes empiricos que ultrapassa o dominio
botanico para se inscrever no que Tim Ingold (2015) define como "educagdo da atengao". O
processo de extragao do tucupi doce e seu prolongado cozimento ilustram uma sintonia
perceptiva entre o corpo € os ritmos da matéria, por meio da qual se subverte a toxicidade e a
perecibilidade da mandiocaba, convertendo-a, sob a agéncia do fogo e do tempo, em um vetor

de congragamento e nutri¢ao coletiva.
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A eficacia simbodlica da manicuera fundamenta-se, sobretudo, na instauragdo de um
continuum ontologico entre o dominio agrario e a esfera funebre. A narrativa de Seu Benedito
fornece uma chave interpretativa basilar nesse sentido: o plantio da mandiocaba em
"catacumbas" ou "covas" alargadas ndo atende exclusivamente a uma demanda morfologica do
tubérculo, mas prefigura um ciclo ininterrupto de perecimento e germinagao. A raiz sepultada
na terra para o fomento do mutirdo agricola espelha a inumacao do corpo no espago cemiterial.
Consequentemente, a bebida extraida das profundezas do solo erige-se como a materializagao
dessa transmutacao ciclica: a matéria que emerge da terra € fervida e ofertada nos arredores da

necropole para revitalizar a agéncia das relagdes entre os vivos € a memoria dos seus mortos.

Ao ser historicamente deslocada do contexto de trabalho dos antigos rogados e das
festividades de Sao Benedito para a urbanidade do entorno cemiterial, a pratica do mingau
reconfigura os quadros sociais da memoria local (Halbwachs, 2006). A beberagem aciona
"memorias subterraneas" (Pollak, 1989), remetendo a temporalidades de escassez tatica e de
solidariedade familiar, conforme atestam os relatos sobre os mingaus de crueira. Na
efervescéncia do Dia de Finados, as panelas operadas por figuras como Dona Graga —
frequentemente ladeadas pelos tabuleiros de doces comercializados por Dona Ruth e Dona
Rosa, expressdes continuas da resisténcia laboral feminina afro-diaspdrica (Freyre, 2007;
Cordeiro, 2018) — convertem a atmosfera de luto em um espaco de *communitas* (Turner,
1974). O cemitério destitui-se da sua interdi¢do taciturna para assumir a fei¢do de uma arena

relacional, onde a comensalidade atua como mecanismo de reordenagao vital (Hertz, 1997).

Nao obstante, o escrutinio desta espessura ritual desvela a vulnerabilidade estrutural que
a circunda. O iminente risco de supressao do cultivo da mandiocaba explicita a tensdo entre a
temporalidade estendida da memoria tradicional e as injuncdes aceleradas da produtividade
agricola regida pelas logicas de mercado. Perante a expansdao das monoculturas da mandioca
amarga, priorizadas por sua maior rentabilidade, a ética da "biointeracdo" formulada por
Antonio Bispo dos Santos (2015) revela-se ndo como um saudosismo patrimonial, mas como
um imperativo politico e de soberania alimentar. A assimetria entre a densidade simbolica
atribuida a manicuera no periodo de Finados e o progressivo declinio do seu manejo adverte
que a manutenc¢do deste complexo ritualistico estd intrinsecamente subordinada a viabilidade

socioeconomica das rogas diversificadas.

Compreende-se, por fim, que a manicuera condensa em sua materialidade as afetacoes

e as estratégias de persisténcia de Vigia de Nazar¢. Ela ndo apenas sacia uma demanda orgénica
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ocasional, mas orquestra ecologias botanicas, oficios femininos e cosmologias da morte. Ao
ingerir este mingau de hibridismo histérico — marcado pela associagdo do amido autoctone
com a graminea exdgena do arroz —, os sujeitos efetuam uma incorporacao literal da sua
propria ancestralidade. Celebra-se, mediante o consumo ritual, uma economia de afetos que
tensiona o apagamento identitario e reafirma os vinculos de pertencimento, assegurando que as
herangas sociotécnicas continuem a estruturar o tecido social reunido nas fronteiras do campo

santo.
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SESSAO 4 — AFETOS, MEMORIA E CONSUMO: A MANICUERA COMO

MEDIADORA DE RELACOES
51

A discussdo desta sessdo pretende organizar uma sintese interpretativa direcionando a
reflex@o para um patamar tedrico mais abstrato a partir do fio etnografico disposto dos capitulos
anteriores. Desse modo, o foco vai se deslocando da descri¢do do objeto para a andlise dos
processos relacionais e subjetivos que ela dispara. O objetivo € correlacionar o arcabougo da
antropologia dos afetos com discussdes a respeito de identidade e consumo na poOs-

modernidade.

4.1 - Antropologia dos afetos e das emog¢oes

Le Breton (2007), evocando Georg Simmel (Ensaio sobre a sociologia dos sentidos),
indica a importancia epistémica da consideracdo de mediagdes sensoriais nas interpretacdes
sociais. Tal consideracdo permite compreender que mesmo sentidos humanos — audigao,
olfato, visdo, tato, paladar — comuns fisiologicamente, sdo afetados de maneira diferenciada a
partir de condicionamentos culturalmente construidos. Essa reflexdo indica uma
complementaridade entre a estrutura fisioldgica e as circunstancias  em que tais aparelhos
sao direcionados a experimentarem o contetido da interpretacao cultural da natureza do mundo.
O sujeito, em contato com experiéncias sensoriais de seu grupo deve ir “aprendendo de maneira

informal por uma espécie de bricolagem entre o que percebe da experiéncia dos outros e o que

5! Da esquerda para a direita: 1 “Mandiocaba ralada” — Captura de tela — Minidocumentéario — Castro, Naiara
Jinknss de. 2023; 2 “Tucupi de mandiocaba indo ao fogo” - Captura de tela — Minidocumentario — Castro, Naiara
Jinknss de. 2023; 3 “Manicuera fervida e avermelhada” - Captura de tela — Minidocumentario — Castro, Naiara
Jinknss de. 2023; 4 “Dona Graga pondo manicuera no copo” — Captura de tela — Video — Aratjo, Vinicius Jose
Saldanha. 2025
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dela imagina, acaba modulando as percep¢oes sensoriais sentidas de acordo com um sistema

de referéncia novo para ele” (Le Breton, 2007, p. 55).

Assim, a articulagdo entre o aprendizado sensorial € a constru¢do da coletividade
aparenta constituir-se através de uma produgdo de memoria que diz respeito a manutengdo do
proprio conteudo cultural dos grupos humanos. O tratamento da ideia de memoria, tdo cara aos
historiadores, ¢ repleto de complexidades tanto metodologicas (a respeito de sua producao, dos
meios de captacao dessa memoria) quanto €ticas e politicas, em relagcdo a quais memorias se
guardam e quais se desprezam, quem tem ou nao direito & memoria. E nesse sentido, caberia
uma discussdo mais aprofundada desse tratamento por parte dos historiadores, contudo, a
propria antropologia também se dedica a questdo da memoria, de modos alternativos, empenha-
se em registrar e discutir as formas peculiares através das quais as coletividades humanas
constroem seus arcaboucos de sentidos que perpassam de geragao em geragao contribuindo para

a perenidade daquela formagao cultural.

David Sutton (2001), tratando das fronteiras da antropologia da memoria, introduz a
dimensdo prospectiva do ato de comer. Enquanto a memoria retrospectiva se ocupa da
recuperagdo de eventos passados, a “memoria sinestésica’ ou “memoria prospectiva” (Sutton,
2001) refere-se ao planejamento e a execucdo de acdes presentes que visam garantir uma
continuidade historica e identitaria. No universo da alimentagdo, isso significa que o repasto
nao ¢ simplesmente consumo de um prato inerte, mas um investimento simbdlico na memoria
que sera contada no futuro. Sutton (2001) argumenta que a memoria prospectiva esta ligada a
responsabilidade social de transmissdo cultural. Ao preparar um prato especifico para um
festival, a cozinheira esta “lembrando-se do futuro”, isto €, antecipando a necessidade de que
seus filhos e netos reconhecam aquele sabor como um elo de pertencimento. Assim, a “memoria
prospectiva” funciona como uma estrutura de sobrevivéncia cultural: se a pratica alimentar for
interrompida, o futuro perde sua conexdo imediata com o passado. A comida torna-se, portanto,
o veiculo que transporta a cultura através do tempo, garantindo que o “eu do futuro” saiba de

onde veio através do paladar.

I have argued that the experience of food in Greece is cultivated synes thetically and
emotionally, so that eating food from home becomes a particularly marked cultural
site for the re-imagining of “worlds” displaced in space and/or time. The union of the
senses in synesthesia has a powerful effect, much like Turner’s descriptions of the
power of ritual (Sutton, 2001, p. 102).

Traducio nossa: Tenho argumentado que a experiéncia da comida na Grécia é
cultivada de forma sinestésica e emocional, de modo que comer alimentos caseiros se
torna um espago cultural particularmente marcado para a reimaginagao de “mundos”

125



deslocados no espaco e/ou no tempo. A unido dos sentidos na sinestesia exerce um
efeito poderoso, muito semelhante as descri¢des de Turner sobre o poder do ritual.

Outro aspecto crucial ¢ a antecipagdo emocional. A memoria sinestésica envolve a
criacdo deliberada de momentos de sociabilidade intensa ao redor da mesa — como os mutirdes
de rogado onde havia manicuera —, sabendo que esses momentos serdo lembrados com nostalgia
pois nesses contextos, diversas mobilizagdes sensoriais sao ativadas, de modo que situagdes
posteriores sua recordagao ocorrera com maior efetividade. Sutton (2001) observa que a forma
de uma refei¢@o ou a generosidade de um anfitrido sdo construidas para perdurar na memoria
coletiva. O individuo age no presente visando o se “eu do futuro” (que lembrara com prazer) e

0 “nos do futuro” (que validara sua posicao social através da lembranca daquela dadiva).

But food does not simply work on the everyday level. Food memories work through
the mutual reinforcement of the cosmic and the mundane, feeding the dead and
feeding the living, the bread that is the staff and staple of everyday life and the
imitatio, or resurrection of the sacred moment of Christ’s passion (Sutton, 2001, p.
159).

Traducao nossa: Contudo, a comida ndo opera apenas no plano do cotidiano. As
memorias alimentares funcionam por meio do reforgo mutuo entre o cdsmico e o
mundano: alimentar os mortos ¢ alimentar os vivos, o pdo que é a0 mesmo tempo
apoio ¢ base da vida diaria e a imitatio, ou ressurreicdo, do momento sagrado da
paixdo de Cristo.

Nesse sentido, a memoria prospectiva permite compreender uma gestdo da
temporalidade que une o ato bioldgico da nutricdo a intencao historica da permanéncia. Os
sujeitos, por meio das elaboradas experiéncias sensoriais em torno da comensalidade, garantem
que o tempo ndo seja apenas uma linha que se apaga, mas sim um ciclo que se renova a cada

refeicdo compartilhada.

Compreender o mingau de manicuera através desse prisma permite vé-la enquanto um
esforco ativo da parte de quem a produz e consome para que a memoria despertada por ela
continue existindo nas futuras iluminagdes aos mortos em Vigia e nas demais localidades onde

essa pratica se mantém.

Ainda tensionando a relagdo entre alimentacdo ¢ memoria, € interessante destacar um
dos pontos centrais da discussao da obra “Food and Memory”, de Jon D. Holtzman (2001) ¢ a
relagdo entre comida e memoria sensorial ou incorporada. Inspirado por autores como Sutton,
Connerton e Bourdieu, Holtman mostra que a for¢a da comida enquanto vetor de memoria
reside, em grande medida, em sua dimensdo sensorial sabores, cheiros e texturas ativam

lembrangas que ndo sdo apenas cognitivas, mas totalmente sensoriais, corporais e afetivas. A

126



comida ¢ tornada um veiculo de ativagdo memorial, capaz de condensar experiéncias de
deslocamento, perda, violéncia ou pertencimento. No entanto, o autor pondera contra a
naturalizacdo dessa relacao, chamando atengdo para o risco de se proteger concepgdes

ocidentais de sensualidade e corporalidade sobre contextos etnograficos radicalmente distintos.

A nostalgia ocupa um lugar particularmente ambiguo nessa discussdo. Holtman
distingue entre nostalgias baseadas em experiéncias vividas e aquelas que se referem a passados
imaginados ou idealizados, muitas vezes, mobilizados pelo consumo e pelo turismo.
Inspirando-se em Appadurai (1996), o autor mostra como a nostalgia pode operar como um
dispositivo de “armchair nostalgia” — “nostalgia de poltrona” (Holtman, 2006, p. 367), na qual
tradigOes culinarias sdo reinventadas, mercantilizadas e apresentadas como herangas auténticas,
mesmo quando pouco enraizadas na experiéncia historica dos sujeitos. Essa dimensdo ¢
especialmente visivel nos processos de nacionalizagdo de cozinhas e na supervalorizagdo
contemporanea de produtos “tradicionais” frente a padronizagdo alimentar imposta pelos

movimentos de globalizacao.

Adentrando na discussdo acerca da relagdo de praticas alimentares ¢ o consumo de
identidades, Lorena Mufioz, em seu artigo “Seling nostalgia” — Vendendo nostalgia — examina
o trabalho de mulheres latinas imigrantes que comercializam diferentes pratos de comidas nas
ruas de Los Angeles, nos EUA. Mufioz refletiu acerca do modo como essas mulheres utilizam
o alimento como um veiculo  de conexao identitaria, evocando a partir de falas e de sabores,
diversas memorias e sentimentos de pertencimento entre os clientes, os quais seriam também
majoritariamente imigrantes de paises latinos. A autora discute o conceito de “emotional labor”
— trabalho emocional — para compreender o modo pelo qual as vendedoras mobilizam em suas
atividades ndao somente seus produtos, mas também emocgdes e expectativas de suas clientelas.

Some Latina vendors use productive nostalgia to not only recreate vending pratices
from memories but also establish new business strategies that enhance their revenue.
Business savvy tactics range from plancing carts in strategic locations and changing
vending locations when sales go down, to identifying and stocking products that

peaple demand the most, to making traditional tamales in addition to their branded
tamales with "secret" ingredients. (Muioz, 2017, p. 287).

Traducio nossa: Algumas vendedoras latinas utilizam a nostalgia produtiva ndo
apenas para recriar praticas de venda a partir de suas memorias, mas também para
estabelecer novas estratégias de negocio que ampliam sua renda. Tais taticas de
astcia comercial vdo desde posicionar carrinhos em locais estratégicos e mudar os
pontos de venda quando as vendas diminuem, até identificar e manter em estoque os
produtos mais demandados pelo publico, bem como preparar tamales tradicionais
paralelamente aos seus tamales “assinatura”, elaborados com ingredientes “secretos”.
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Desse modo, a autora entende algum nivel de agéncia disposto nas taticas desenvolvidas
pelas vendedoras ambulantes de Los Angeles. Tais trabalhadoras, segundo Mufoz (2027),
conciliam o trabalho doméstico com a venda nas ruas, além de relatarem constantes riscos de
assédio, roubos e a forte repressdo policial, sobretudo considerando a vulnerabilidade da
situacdo de imigrantes aliada a atividade de ambulantes. A capacidade de reinvengdo de
tradi¢des culindrias em vista tanto da superacdo de limitagdes de produtos e de estratégias para
o maior alcance de paladares ¢ tomada pela autora como condig¢ao intermitente do trabalho das
vendedoras de comidas latinas, considerando a constante luta por sobrevivéncia no contexto em
qual estdo situadas, inclusive um constante processo de modelagio e remodelagdo das
atividades em espagos publicos, subvertendo marginalidades situadas em aproveitamentos para
seus negodcios. Inventividades somadas, as mulheres ambulantes comercializam a nostalgia por
meio dos sabores por elas despertados, reafirmando consequentemente, identidades diasporicas

que conseguem se manifestar e ocupar espacos mesmo sob circunstancias opressivas.

A autora destaca que a forma como os vendedores ambulantes (em sua maioria,
mulheres) operam o seu comércio a partir de apelos identitarios refletem estratégias de usos da
nostalgia mesmo que em uma artificialidade precaria, dadas tanto as condi¢cdes dessas
trabalhadoras e trabalhadores, quanto os contextos urbanos nos quais eles desenvolvem suas

praticas.

Vendors use productive nostalgia by selling typical foods to customers who consume
nostalgic imaginaries of home through food while activating memories of “back
home” that are then discussed with the food vendors. Furthermore, food vendors
utilize the way food vending is collectively imagined to sell typical foods in the streets
of Los Angeles. However, for some vendors constantly activating memories from
“back home” becomes unpaid emotional labor, as the constant reminder of home in
Los Angeles becomes a painful labor-intensive management of emoticons (Mufioz,
2017, p. 296/297).

Traducio nossa: Os vendedores mobilizam a nostalgia produtiva ao comercializar
alimentos tipicos para clientes que consomem, por meio da comida, imaginarios
nostalgicos do lar, a0 mesmo tempo em que ativam memorias de “1a de casa”, as quais
passam a ser compartilhadas e discutidas com os proprios vendedores. Além disso, os
vendedores de alimentos se valem das formas coletivas pelas quais a venda de comida
¢ imaginada para comercializar alimentos tipicos nas ruas de Los Angeles. Contudo,
para alguns vendedores, a ativagdo constante de memorias do “lar” transforma-se em
trabalho emocional ndo remunerado, uma vez que a evocagdo permanente da casa no
contexto de Los Angeles converte-se em uma gestdo dolorosa e intensiva das
emocdes. (Muioz, 2017, p. 296-297)

A autora propOe uma abertura para tensionamentos acerca das implicagdes de género e
das racializacdes entremeadas das atividades que apesar de ndo serem exclusividade de pessoas
imigrantes, acabam sendo associadas a elas em decorréncia de discriminagdes de ordem
xenofoba, classista e racista. Pondera a questdo do “trabalho emocional” e a suas duras penas

128



para os sujeitos que oferecem essa dimensdo subjetiva a nivel comercial. Considera apesar de
todas as opressdes estruturais, a agéncia das mulheres, protagonistas de processos elaborados

de enfrentamentos audaciosos ao sistema por meio de recursos inclusive do capital.

Alina Rengifo (2017), analisando um plano de negdcios para a exportacdao de colada
morada e canelazo ao estado de Nova York evidencia como a nostalgia alimentar se converte
em oportunidade mercadologica formalizada, visando atender a demanda afetiva dos imigrantes
e, paralelamente, captar o interesse de consumidores estadunidenses em busca de
"alimentos étnicos". O conceito de emotional labor (Hochschild, 1983), discutido por Mufioz
(2017) ¢€ central, pois as vendedoras ndo apenas preparam e comercializam alimentos, mas
também gerenciam suas proprias emocodes diante das dores de um passado aparentemente
irrecuperavel, enquanto exploram mercadologicamente essas memorias. Assim, a nostalgia se
torna produto vendavel e estratégia de mercado, o que Mufioz (2017) denomina

nostalgia produtiva.

Se, no caso de Los Angeles (Mufioz, 2017), a nostalgia ¢ vendida em mercados
informais e ambulantes, o projeto de Alina Rengifo formaliza essa pratica ao propor a
exportagdo de sorvetes artesanais de colada morada e canelazo para o mercado migrante de
Nova York. Visando atender uma demanda afetiva dos imigrantes equatorianos que buscam
reviver sabores do pais natal em meio a um contexto de exilio prolongado (Rengifo, 2017).
Allison Blunt (2003) sugere que a nostalgia migrante pode ser produtiva - como forca de
agéncia e ressignificacdo de territorios -, mas também pode ser explorada economicamente,

reforgando esteredtipos e cristalizando culturas e imagens romantizadas.

4.2 — A manicuera como pratica afetiva

A artista visual Naiara Jinknss produziu um minidocumentario compartilhado em seu

. 52 . .
perfil na rede social Instagram’“, onde apresenta o preparo da manicuera a partir de uma
abordagem que acompanha o ambiente doméstico e os gestos envolvidos na elaboragao coletiva

do mingau no contexto do Dia de Finados na Vila de Araquaim, no municipio paraense de

52 CASTRO, Naiara Jinkss de. Estou aqui, sempre estive e sempre estarei. Video publicado no Instagram (Reel).
2023. Disponivel em: https://www.instagram.com/reel/CzKa-YvNRof/?igsh=MTIqZGQ5Z2NuY3BxMw==
acesso em: 20 de fevereiro de 2026.
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Curugd. A camera privilegia planos proximos da materialidade da pratica, mostrando os grandes
tubérculos que sdo processados para dar origem ao “tucupi” da mandiocaba, a panela, das maos
que mexem o liquido e dos utensilios utilizados durante o cozimento, conduzindo a atengao
para o ritmo do preparo e para as conversas que se desenrolam ao redor da atividade. Enquanto
o mingau ¢ preparado, surgem comentarios ao redor da atividade, sobre experiéncias passadas
e referéncias ao lugar de origem de parte da familia da propria autora. Dessa maneira, o alimento
vai aparecendo articulado a lembrangas e trajetdrias familiares, situando o preparo da manicuera
dentro de um conjunto de praticas domésticas associadas ao reencontro entre parentes € a

evocagao de memorias.

Enquanto mexe a manicuera no fogo, dona Marcia Flexa, parente de Naiara, discursa

sobre o lugar daquele alimento no ritual:

Isso aqui ¢ o principal de finados, é a manicuera que eles procuram. Eles entram pra
fazer a obrigagdo deles 14 dentro do cemitério e logo eles encomendam, eles
perguntam: “fem manicuera?” — tem! — “entdo deixa pra mim que na volta eu...” as
vezes eles ja deixam vasilha deles com a gente... na volta eles s6 fazem pegar. (Castro,

2023, 00:01:06 — 00:01:30).

IrnagemA 64 Captura de tela — Dona Marcia Flexa Imagem 65 — Naiara Jinknss — Captura de Tela
cozinhando manicuera no quintal junto de Seu — Fonte: Castro, 2023
Carlinhos (Bacurau) — Fonte: Castro, 2023

O relato de Marcia Flexa, registrado por Jinknss, reverbera o sentido de centralidade
que o mingau ocupa na gramatica ritual da Iluminacdo aos Mortos, ativando lembrancas
atreladas a ruralidade amazonica que sdo retomadas afetivamente, a autora consegue captar essa

dinamica entre seus familiares a partir de sua perspectiva intimista.

Em outro momento, a artista registra duas falas que demonstram a mediacdo simbdlico-

afetiva da bebida/comida manicuera: Seu Carlinhos (Bacurau) — Tua tia ainda tava viva uma
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hora dessas ano passado, fazendo manicuera... - Dona Marcia Flexa — A primeira golada,
quando tava pronto eu levava pra ela tomar (Castro, 2023, 00:01:43 — 00:01:52). Essas falas
me lembraram de quando meu pai falava do pai dele, meu avo, Francisco, recordando a
manicuera que ele fazia, que segundo ele era muito especial. O video de Nay Jinknss vai se
desenvolvendo para mostrar os cuidados com as sepulturas da familia e o ritual da iluminagao
aos mortos, mostrando os reencontros e a jocosidade da ocasido, tudo em uma perspectiva
sensivel que transporta a todos que experienciaram de alguma forma o dia 02 de novembro em
terras paraenses € até quem nao o fez a se emocionar em pouco menos de dois minutos € meio

de duragio.

53

Tal sensibilidade para registrar o cotidiano e as relagdes familiares também atravessa a

dissertacdo da autora, na qual Naiara Jinkyns (Castro, 2024)°* investiga a fotografia como meio
de reconstrucdo de memorias e de questionamento das representagdes coloniais sobre

populagdes negras e indigenas. A autora nota em seu trabalho o ritual de ilumina¢do em uma

53 Imagens: Captura de tela — Minidocumentario “Estou aqui, sempre estive e sempre estarei” - Fonte: Castro,
2023.
3% CASTRO, Naiara Jinkss de. lluminagdo dos mortos: uma fotofabulagdo Afro-pindordma na Amazdnia paraense
a partir dos acervos da familia Jinknss e Castro em contraponto aos carte de visite etnograficos do século XIX.
2024. Dissertacao (Mestrado em artes) — Programa de P6s-Graduagdo em Artes, Instituto de Ciéncias da Arte,
Universidade Federal do Para, Belém, 2024.
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comunidade de Curugd, embora o foco do trabalho nio seja a descri¢dao do ritual em si, como
pode sugerir o titulo da dissertacdo. No trabalho, a artista desenvolve o conceito de
“fotofabula¢do”, que se compreende como um procedimento artistico que combina fabulagao
critica e intervengdo em arquivos visuais, articulando fotografias de albuns familiares com
registros historicos do século XIX. A no¢ao de “iluminagido dos mortos” aparece nesse contexto
como um gesto de tornar visiveis historias e sujeitos que permaneceram por muito tempo
obscurecidos, renegados nos arquivos e nas narrativas oficiais. E a partir dessa perspectiva
critica, de langar luz sobre memorias e pessoas, que a autora mobiliza recordagdes familiares,
fotografias e narrativas pessoais, criando intervengdes que articulam uma reflexdo sobre

fotografia, ancestralidade e pertencimento.

No contexto ritual da iluminagdo aos mortos, a presenca da manicuera nao se limita a
condi¢do de alimento tipico ou de costume herdado, todavia, configura-se como uma tecnologia
relacional que reinscreve a dimensdo da morte no dominio da experiéncia sensivel
compartilhada. As velas, flores e outras dadivas trocadas organizam o espago funerario por
meio da luz e da ornamentacdo festiva; a manicuera, por sua vez, atua sobre os corpos,
desencadeando afetacdes e mesclas de temporalidades, produzindo assim uma continuidade

pratica entre memorias, entre vivos € mortos.

Torna-se inevitavel a recordacdo da concepcao relacional da pessoa e do parentesco no

Brasil formulada por Roberto DaMatta (1997).

Refiro-me ao fato, de que no Brasil, se falar muito mais dos mortos do que da morte.
E isso implica em uma estranha contradigdo, porque falar dos mortos ja ¢ uma forma
sutil e disfarcada de negar a morte. [...] Muito antes de termos consciéncia de que a
morte significa o ndo-ser e o nada, creio que a maioria dos brasileiros toma
consciéncia dos mortos de sua familia, casa, vizinhanga, comunidade, nagdo, século.
Essas “pessoas” que na forma de espiritos, almas, espectros, herdis e fantasmas
aparecem aos seus conhecidos para pedir alguma reza, missa, favor ou homenagem.
[...] Observo novamente que a crenga era paradoxal. De um lado assegurava que as
pessoas desapareciam, mas de outro, entretanto, afirmava uma realidade
complementar. Se as pessoas morriam ¢ acabavam para o mundo dos vivos, iam para
um outro mundo de onde podiam ndo sé retornar, mas também vigiar, atrapalhar ou
ajudar a vida dos vivos que ficavam aqui embaixo (DaMatta, 1997, p. 140/141).

A manicuera, parece operar a materializagdo dessa transformacdo ritualistica de
continuidade ao oferecer um meio pelo qual a auséncia € tornada habitavel, suportavel. Beber
0 mingau no entorno dos cemitérios, tanto em Vigia quanto em outros locais indica ndo uma
recordagdo inerte, e sim, um modo particular de estabelecer uma coo-presenca, materializando
a atividade de enfrentamento da saudade, a partir do “lubrificante social” (Fernandes, 2011)

que ¢ o “mingau das almas”.
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Como eu teria a manhd do dia 1° “livre”, uma vez que eu ja ndo mais teria que ir
presenciar a feitura do mingau na casa de Graga, resolvi ir ao cemitério e observar a
movimentagao de preparacao para a iluminagdo. Na 1% sessdo eu comentei sobre ter encontrado
no cemitério Sao Francisco com o professor Gilvandro Monteiro, ele me ajudou a conversar
com um dos abridores de letras, seu Carlos Magno, e depois, conversamos sobre a experiéncia
dele com o “mingau de bola”, o mingau de crueira, que ele acreditava ser o mesmo objeto da
minha pesquisa, o de manicuera. Enquanto estdvamos conversando sobre a manicuera, uma
senhora se aproximou e indagou “quem ¢ que esta vendendo manicuera?”, logo de pronto o
professor, com intuito de me ajudar a conseguir mais um entrevistado para minha “reportagem”,
a chamou para conversar:

Gilvandro: Olha ai. Tudo bem com a senhora? Eu sou professor, ele ¢ estudante,
universitario, esta se formando agora ha pouco. Ele estd fazendo uma pesquisa sobre

a manicuera. E eu agora me enrolei com ele, que eu confundi a manicuera com o
mingau de bola.

Marcelo: Pois é. A senhora conhece desde quando?

Dona Graca Monteiro: Desde crianga. Eu sou de Maracana. Meus pais trabalhavam
com roga. E eles sempre plantaram a mandiocaba, que é a maniva, para fazer a
manicuera. Tem que fofar a terra. Fofar bem a terra, sendo na rog¢a, mas no meio do
rogado. Ai planta os pedagos da maniva, né? Que é a mandiocaba. Ai ¢ um ano. Por
exemplo, planta de janeiro até margo. Quando ¢ essa época agora de novembro, é que
vio colher, vio arrancar a mandiocaba, que ¢ a raiz, né? E a raiz, que é a mandioca.

Ai vocé faz o qué? Lava ela e rala. Rala ela com toda a casca. Rala com toda a casca,
bem lavadinha, né? E o que vocé vai fazer? Pega o tipiti, pde dentro para tirar o tucupi
dela. Ai o que faz? Vocé deixa ela parada ali no paneldo para ela sentar, porque ela
tem a tapioca. Ndo pode ficar tapioca dentro do tucupi, porque ela fica assim... fica
lisa. Deixa sentar. Depois vocé vai tirando devagarinho, pra ndo vir a tapioca, né? E
vocé pde no fogo. E umas duas horas de tempo... Pde dentro de baixo, pde dentro de...
Quando vé que ela esta assim, meia cor de rosa, porque ela ja esta boa, prova ela, ja
estd beleza, doce. E vai botar o qué? O arroz dentro. O arroz até ele amolecer bem
molinho, bem molinho. Quando vocé sentir que ela esta bem molinha, ai vocé abaixa.

Ali na época, vem o que vem aqui. O pessoal ali, €... do... O pai do Valdo, 14 do Novo
Horizonte, qual ¢ o nome dele? O pessoal que viaja para a Caiena. E o Valdo, é o
Valdo.

Gilvandro: Eles vendem onde?

E na casa deles ali.. quer dizer... era. Otaviano, sdo 14 do Bonfim.
Marcelo: Eles ndo sdo os pais da Dona Vera?

Dona Graga Monteiro: Quem ¢é a Vera?

Marcelo: Vera Lucia Soares, mulher do seu “Ceara”.

Dona Graca Monteiro: Nao, ndo sei.

Marcelo: Eu conversei com ela, ela faz a manicuera, por conta dos pais dela, que eram
donos de roga, e eles faziam 14 pro riozinho, se ndo me engano.

Professor Gilvandro: E a senhora tomou muito? Manicuera?
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Dona Graca Monteiro: Vixe, muito. Eu vendi manicuera aqui, eu cheguei aqui...

Gilvandro: Eu nunca tomei, eu confundi com ele agora, eu confundi com ele, era
mingau de bola.

Dona Graga Monteiro: Eu cheguei aqui em Vigia, eu cheguei aqui em Vigia, era
préximo ao cirio, foi em 85, eu cheguei aqui. Depois do cirio vem a iluminagdo, né?
Entao, eu cheguei aqui, trouxeram pra mim 14 do Bonfim, um pessoal que morava na
Santa Rita, porque eu cheguei e fui morar 14 na casa da minha irma, ai trouxeram dois
sacos pra mim (de mandiocaba), eu como ja sabia fazer, peguei e fiz. Botei num
paneldo e vim vender. Vendi aqui nesse canteiro que tem ali perto de onde era a
estacdo naquele tempo. Que faltava luz, né? Naquele tempo era s6 um motor, ai
quando dava 11 da noite, desligavam e acabava a luz aqui, fechava, desligava. E eu
vim vender ainda, vendi ainda.

Gilvandro: Mas nessa época havia muito consumo, né? As pessoas gostavam muito.
Porque hoje a gente ndo vé mais, né? As coisas vdo mudando, né?

E, eu fazia dois paneldes assim... vendia tudinho. Mas é que ndo tem. Nao tem, né?
Me admirei de vocés falando em manicuera, pensei logo que alguém tivesse
oferecendo. Pra achar quem plante tem que ir batendo de interior em interior, € ndo
acha.

Marcelo: Eu imagino. Como ¢ o seu nome? Meu nome ¢ Graga.
Gilvandro: Graga o qué?

Graga: Eu sou de Graga Monteiro, mas o meu apelido aqui vocé conhece. Meu apelido
¢ Graga Machadio.

Gilvandro: Ah, ta, lembrei.

Graga: Eu lembro de ti. Lembrei, eu vi ainda agorinha o seu Geraldo, teu pai. Quantos
anos que eu sai daqui? Eu sai em 2001.

Gilvandro: Graga Machado, é famosa aqui mesmo.
Graga: E, ndo sou mais. Eu era. Pouca gente me conhece.
Gilvandro: T4 com quantos anos?

Graga: Se Deus permitir, que eu sei que vai permitir, em 20 de dezembro eu fago 76
anos. Eu cheguei aqui com 27 anos.

Aqui aproveito para notar um agradecimento ao professor Gilvandro Monteiro, que logo

depois da conversa com dona Graga precisou sair € depois ndo nos reencontramos mais. Essa

colaboragdo me fez pensar muito na desconstru¢do da exclusividade do antropdlogo enquanto

sujeito da investigagao.

A partir da década de 1980, o debate chamado writing culture (Clifford; Marcus, 1986)

instaurou uma profunda revisdo do estatuto da escrita etnografica. A no¢do de “autoridade

etnografica”, que legitimava o texto antropoldgico como traducdo objetiva da alteridade, foi

questionada em funcdo de seus vinculos com o colonialismo e com as hierarquias epistémicas

que sustentaram a modernidade ocidental. James Clifford e George Marcus (1986) apontaram

que a etnografia €, antes de tudo, um produto textual situado, no qual o antropdlogo exerce um
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poder de representacdo que ndo € neutro nem universal. Esse movimento inaugurou uma virada
reflexiva que desestabilizou a pretensdo de exclusividade do antropdlogo como sujeito de
conhecimento. A propria no¢do de campo passou a ser problematizada como espago relacional,
no qual multiplas vozes e agéncias se entrecruzam. Tal deslocamento abre espaco para a
coparticipagdo dos interlocutores, ndo mais concebidos como “informantes”, mas como

coautores e produtores de conhecimento em suas proprias condi¢des histdricas e politicas.

Ademais, o relato de Graca Monteiro remete assim como o de Dona Ruth Cardoso, a
um contexto primeiro de organiza¢do do “arraial” de finados. algo que s6 foi plenamente
possivel a partir de melhorias infraestruturais ¢ de uma mudanga de habitos citadinos, quando
passou a ser possivel uma permanéncia mais prolongada nos arredores do cemitério a partir de

estruturagdes de vias e sobretudo a estabiliza¢do do fornecimento de energia elétrica.

Imagem 66 - Seu André consumindo manicuera - Fonte: Vinicius Araujo, 2025

Seu André, que na imagem aparece tomando manicuera no copo, me contou um pouco
sobre sua relacdo com o mingau.
Marcelo: Queria saber do senhor que consome, que toma todos os anos como o senhor
falou, quais s@o as lembrangas que esse mingau tras, o que faz recordar

Seu André: Ah, isso aqui vem desde muitos anos, minha mae fazia isso ai no nosso
interior, ha 40, 50 anos, t6 com 67. 50 anos atras... papai plantava mandioca e ele
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dividia as “tarefas” com a mandiocaba. Ele plantava primeiro a mandiocaba e depois
dividia em tarefas assim, ai quando as manivas de mandioca normal ja estavam nessa
altura, bem grande, dai entdo a mandiocaba ja tava também grande. Ai a mamae fazia
isso aqui com arroz... € entdo a gente vem tomando desde 1a.

Marcelo: De qual localidade o senhor era?
Seu André: Santa Maria do Paré
Mas o senhor mora aqui por Vigia?

Seu André: Sim, t6 morando aqui ha trinta anos. E ¢ um mingau assim que... todo
ano eu venho aqui so pra tomar ela. To desde as quatro horas ali esperando

Dona Graga interveio para acertar o troco com seu André e dizer: olha como ela ta, ta
linda! Seu André me perguntou se eu ja havia tomado, eu disse que sim e dona Graca também
confirmou dizendo: Jd sim, ele toma. Seu André entdo perguntou se eu havia gostado, eu disse
que mais ou menos, ele danou-se a rir. Graga me direcionou: Né que td fervendo todos esses
dias? Eu confirmei que sim. Seu André disse que ja ia sair pra comprar um bolo pra sua mulher,

se despediu, e eu agradeci pela fala.

Ao articular esses diferentes planos, a manicuera revela-se como um dispositivo que
conecta escalas distintas da experiéncia: o doméstico e o ritual, o passado rural e o presente
urbano, a memoria individual e a tradi¢do coletiva. Sua eficacia enquanto agente mobilizador
de afetacdes reside justamente nessa capacidade de condensar temporalidades heterogéneas em
um gesto extraordinario — ou cotidiano mesmo — de comensalidade. Dessa maneira, apesar de
ser tomada como “iguaria”, “comida tipica”, ela deve ser compreendida também enquanto

pratica afetiva complexa, por meio da qual se produzem continuidades em meio a perda.

Na primeira entrevista que realizei com Dona Graga em sua casa, recebi um pedido de
seu esposo, seu Jodo: “deixa ela famosa”, disse ele entre risos, satisfeito e curioso por eu estar
ali com um caderno, caneta e um celular pra gravar o que ela tinha a me dizer. Eu apenas esbocei
um sorriso, tentando pensar se de alguma forma eu teria como dar essa devolutiva. Dona Graga

tem 58 amos de idade. Herdou do pai o saber-fazer manicuera.

Marcelo: Dona Graga, eu queria saber um pouco mais de como a senhora conheceu
o mingau de manicuera, desde quando e como foi

Gracga: Olha, o nome dela ¢ mandiocaba, era o meu pai, ha muitos anos que eu tenho
58 anos, né¢? Entdo meu pai morreu ele tinha 51 anos quando ele morreu, entdo era ele
que fazia, ele plantava essa mandioca. Plantava, ai quando era tempo de finados assim,
que dava janeiro, eles plantavam pra arrancar assim s6 em tempo de finados assim
essa mandioca. Passa nove meses eu acho, plantada. Ai ¢ quando eles tiravam pra
fazer. Entdo o nome dela ¢ mandiocaba. Ela ¢ grande, ela é bem grossa, ai de 14 tu vai
ralar ela, descascar, lavar bem ela, ela é ralada com toda a casca. Ela é coadinha, ai
depois que ela ta sentada, ai a gente tira o tucupi, pra ferver, que ¢ pra ndo azedar. Ai
se tem uma panela, ela é cheia a panela, tu tem que ferver meia panela, seca meia, € o
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tucupi, entdo nesse tucupi, ela ndo leva acucar, so leva se tu quiser botar macaxeira
dentro, depois que ja ta fervida, tem gente que poe. E o arroz. Tem gente que ndo
gosta com macaxeira, s6 gosta do arroz, eu ja gosto da minha com macaxeira e o arroz,
fica mais gostosinho assim.

Marcelo: Mas o que a senhora vende ¢ s6 com o arroz?

Naio, eu vendo com a macaxeira também. Eu misturo a macaxeira... € o arroz dentro
que ¢ pra engrossar e ficar gostosinho, ai ¢ assim que ela €. Eu ja aprendi isso do meu
pai, que eu vi ele fazendo, né.

Marcelo: Ai a senhora falou sobre a memoria do seu pai, mas assim, ele era daqui da
cidade mesmo ou do interior?

Graca: Nio, ele era do interior.
Marcelo: Qual era o interior?

Era o interior do Merataua, ai 1a ele tinha essa plantag@o. Nao plantava muito, plantava
so pro servigo dele, plantava umas 10, assim, porque ela é assim (grande) tu tem que
afofar bem a terra, botar pra enfiar o pau até ela ficar s6 a pontinha.

Marcelo: a senhora trabalhava também com ele?

Graca: Nao, nesse tempo eu nao trabalhava com ele, ja trabalhei foi com os outros.
No tempo dele eu ja trabalhava com outros, fazendo farinha, fazendo essas coisas,
tudo isso eu ja fiz. S6 que eu que peguei esse coisa dele, de fazer.

Marcelo: Ele mesmo fazia a manicuera?

Graca: Sim sim, Tinha, antigamente ndo vendia manteiga naquelas latas? Era nisso
que ele cozinhava, so presta na lenha entdo. Porque quando ela ta no ponto, comega a
jogar bem longe aquele caldo dela.

Marcelo: Quando a senhora faz o mingau aqui, ¢ s6 a senhora mesmo com essa
senhora que lhe ajuda? Ou outras pessoas ajudam?

Graca: Eu fago sozinha, ela s6 faz me ajudar. Fago tudo sozinha, eu que ja chamo ela
pra vir aqui me ajudar e a vender depois 14. Ela que diz eu vou te ajudar 14, ela gosta
de ta. (o marido de Dona Graca interage: ¢ igual como agora, olha, vai ter
aniversario do filho dela, do neto dela, 14 em Colares, ai ela (Katia) td convidando ela
(Graca) pra ela ajudar a fazer a missdo la.

Marcelo: No processo de fazer, a senhora tem alguma restricdo ou algum cuidado
especifico pra fazer essa manicuera? Algum cuidado que se tenha pra ndo desandar,
alguma coisa nesse sentido?

Gracga: Como assim?

Marcelo: No seu modo de fazer a manicuera, se tem alguma crendice em algum
momento do preparo. De que pode ou ndo fazer enquanto prepara, ou que se possa
fazer pra que fique melhor...

Graca: Ha, tem. E porque tem gente que nio deixa ferver muito. Mas o certo é ferver
bem, pra ela jogar bem o agucar dela, quanto mais ela ferve, mais ela vem com o
acucar. Quando ela vai ficar da cor de um feijao, ela ¢ amarela, um tucupi amarelo,
vai ficando um pouco branco. Ai depois que tiver no fogo, ela vai ficando roxa mesmo,
igual um feijao. Quando tiver naquela cor é que tu vai saber que ela ja ferveu tanto,
que tu vai botar o feijdo, que tu vai botar o arroz, mas tu ndo tem que parar de mexer,
sendo ela queima, é assim que é. Ela da trabalho, d4 um trabalho muito grande a
manicuera, por isso que ¢ o mingau mais caro. “ah, mas sete reais um copo”, “cinco
reais um copo”, e eu digo: “ah, mano, mas se tu quiser, tu compra”, porque nao € facil
ndo, um dia inteiro de trabalho pra ganhar quase nada. Dai € isso essa manicuera.

Marcelo: E a senhora trabalha junto com a moga que veio aqui ha pouco? (Katia)

137



Graca: Trabalho sim, j& tem um tempo que a gente faz venda junta. Ela me ajuda, eu
ajudo ela quando precisa. Por exemplo agora esse final de semana, vai ter o aniversario
do filho dela 1a em colares e ela me chamou pra fazer comida e ajudar ela 1a. Quando
eu tenho uma venda pra fazer, chamo ela, e assim vai.

Marcelo: Quando se prepara a manicuera, ela ajuda também a fazer? Ou ¢ alguém da
familia? A familia se envolve?

Graca: Nio, ndo. Sou eu sozinha que fago mesmo. Descasco, ralo, expremo, tudo.
Mexo a panela sozinha. Ai quando ja é no horario de botar a venda 14 no cemitério ela
vem e me ajuda a levar e eu levo. Ano passado nds levamos duas latas assim, dois
baldes. Que ¢ pra render 14 na hora, e vai vendendo tudo

Entrevista com Dona Maria das Gracas — em /06/2025

Tanto a partir desse relato de Graga quanto também em relagao ao de dona Ruth Cardoso
(a seguir), como em outras falas direcionadas sobre o mingau de manicuera, percebi uma énfase

espontanea no modo de preparo do mingau:

Marcelo: Agora, assim... o que a senhora conhece da manicuera e a venda da
manicuera por aqui? Porque a senhora estava falando de quem fazia...

Ruth: A venda da manicuera ¢ o seguinte... Olha. Manicuera ¢ um pé que mais ou
menos tem essa grossura. E um pé que ¢ dessa grossura (fazendo com as maos a
descrigdo do volume) que da uma maniva. Que dé até desse tamanho as batatas.
Aquilo tira, limpa tudo, raspado com a faca. Até chegar ao ponto de ralar. Rala, depois
coa na peneira. Até a gente tinha uns panos, um saco de agucar. Colocava na peneira
e peneirava. O tucupi que ferve. E fervido, parece manigoba. Muitos dias de fervura.
Até ela ficar marrom, bem escuro e ela é doce. Ai quando ela ja esta no ponto, coloca
o arroz. Ela é grossa, ndo ¢ grossa, grossa, grossa. Mas ela é grossa assim com arroz.
O arroz fica bem mole e ¢ doce. E para quem gosta, é uma delicia. Eu nio, eu nunca
gostei. Vendi muito.

Afi a minha madrinha comprava a cuia. Tem a cuia de tacaca? Pois ¢é, ela comprava a
cuia e era para vender na cuia. Ai vendia na cuia. A gente faz hoje, desde ontem
fervendo. Ferve hoje para vender amanha. Ai ele sai do fogo, ele fica. Nao fica gelado
porque a panela ¢ grande, custa esfriar. Mas fica mais para frio do que para quente. E
um tucupi de uma mandioca. Agora esse todo mundo faz assim. E assim que ¢ feita a
manicuera. Eu ndo sei se tu vai encontrar para ca.

Marcelo: Para ca tem uma senhora, o nome dela é Graga, ndo sei se a senhora conhece,
que ela faz. Ano passado ela vendia na frente do cemitério novo. Ai esse ano ela ja
vai voltar pra ca. O ponto dela mesmo ¢ ali. Ai ela faz a manicuera. Ela € a unica que
eu sei que vende ainda. Mas ai tem outros que... Tem uma senhora que fala que vendia
para ali (Apontando pro sentido do centro da cidade, seguindo pela Marcionilo Alves)

Ruth: Que ¢ o pessoal da guri pizza, sabe? Da Lucinha? E, quer dizer, até uns 12 anos
atras ela ainda fazia. Este ano eu ndo sei. Mas elas estdo ai, com venda.

Marcelo: A dona Vera, ela disse que ela faz, mas s6 para o pessoal da casa dela. Ela
ndo vende mais. Ndo vende mais.

Ruth: E muito trabalho. Quando a mie dela era viva, ela ainda fazia. Porque ela ficava
na casa dela. Mas ai o indio j4 ndo faz mais. E, é um bom trabalho isso ai, mano. Para
preparar ela para chegar no tucupi para comegar a ferver. (Entrevista com Ruth
Cardoso, em 2 de novembro de 2025).
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Alguns relatam suas memorias, dizem do que a manicuera lhes fazem lembrar, mas
todas as vezes em que indaguei sobre o0 as recordagdes do mingau, o modo de preparo era o que
mais se contava em detalhes — penso em tragar algum quadro comparativo sobre algumas das
descricdes —. Isso evidencia o carater de elaboragdo criteriosa dos modos de alimentagao,
sobretudo nas ritualisticas. também no relato de dona Ruth, aparece a descri¢do de que a
manicuera, era comercializada em cuias como de tacacd, o que evidencia duas coisas
importantes: uma ¢ a clara relacao identitaria com matrizes indigenas e outra ¢ o fato de que o
consumo do mingau deveria estar um pouco mais arreigado ao local de venda, ou seja, o
contexto do cemitério, pois as cuias devem ser devolvidas apds o consumo, diferente do que
acontece com o0s copos descartaveis. Sales (2022) registra que em Curugd e também em
Marapanim ¢ comum a venda do mingau em cuias também, apesar de que os compradores
procuram geralmente adquirir grandes porgdes para tomar em suas residéncias, tanto que chega-
se a ver manicuera pronta para venda em garrafas PET’s. Na venda de Dona Graga, essa procura
por grandes quantidades também acontece, porém ela vende em sacos plasticos quando ndo ¢ o

caso de colocar nas proprias vasilhas que os clientes levam de suas casas até sua banca.

No Dia de Finados do ano de 2024, eu ndo havia me comunicado com Dona Maria das
Gragas, sobre se ao menos ela teria conseguido a raiz de mandiocaba naquele ano, eu estava
apenas a espera de que ela chegasse no ponto em que costumou ficar nos tltimos trés anos em
que estive frequentando o cemitério durante finados. Desde as 16 horas da tarde eu estive
passando com uma vendedora de comidas que estava proxima ao ponto de Dona Graga, que ¢
proximo ao ponto de mototaxis da esquina do cemitério Sao Francisco (Ponto A do croqui —
Imagem 39 — p. 98). Perguntei de inicio se a moga conhecia Dona Graga, que vende tacaca e
manicuera, ela me disse que conhecia, mas que nao tinha visto movimento nem dela nem dos
filhos e do marido que a acompanham, ndo haviam chegado ainda por ali. Andei por mais vezes
dentro do cemitério, conversando com mais pessoas, tanto no cemitério “velho” (Sao Francisco)
quanto o cemitério novo “Sao Judas”. Ja era proximo das 17:20 quando voltei a esquina e ndo
vi Dona Maria das Gracas, perguntei a moca e ela ainda nada sabia me informar. Fui ter com
uma vendedora de tacacd que estava proxima, ela me disse que conhecia a “Graca”, mas que
nao sabia se ela ia vender naquele dia. Eu entdo esperei ali no canto, lanchando com um amigo
e comentando sobre a minha frustagdo por nao ter encontrado com Dona Graga, € nesse
momento chegam também duas mulheres procurando pela manicuera, eu mesmo disse a elas
que a vendedora ainda ndo havia chegado, e entdo elas reclamaram que ainda ndo tinham

encontrado ninguém que estivesse oferecendo o mingau. Logo eu estava em meio a um
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sentimento de angustia que aparentemente outras pessoas tinham também, algum sentido de
falta, de auséncia. Sai do entorno — das vendas de comidas — € entrei mais uma vez no cemitério

para ver a movimentagao do cruzeiro, pois o sol até ja havia se posto e escurecia depressa, com

Imagem 67 — Croqui — Fonte: Costa, 2026
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Tenho a impressao de ter ficado ali por mais ou menos uma hora, e entdo imaginei que

fosse o horério de ter iniciado a missa campal®

que estava para acontecer em frente ao cemitério
novo. Passei mais uma vez na esquina onde imaginaria encontrar a manicuera, antes de ir para
o cemitério novo, e a vendedora com quem ja havia conversado antes me disse entdo que vieram
avisa-la de que Dona Graca estava com sua venda nos arredores>® do cemitério novo. Corri as

pressas para ver entdo como estava ocorrendo.

Dona Graga me disse que realmente chegou um pouco depois do horario que costumava
organizar sua venda, por repensar a oportunidade de aproveitar o movimento da missa que
estava ocorrendo em frente ao cemitério Sdo Judas Tadeu. Me sentei nos bancos da venda de
dona Graga e pedi um tacacd, fui tomando enquanto conversava com ela e esperava chegarem
os compradores de manicuera. Pelo fato de ser a inica vendedora que tivesse além do tacaca, a
manicuera, mesmo os outros vendedores de comidas indicavam Dona Graga pra quem estivesse
procurando a bebida. Essa rede de divulgagdo boca a boca aparentemente ¢ a solugdo para uma

estrutura comercial efémera.

Eu por ter arriscado a sorte ao ndo falar com Dona Graga e so esperar que ela realmente
aparecesse com seu mingau nos arredores do cemitério, € 0os que consomem a bebida, por ndo
encontrarem a iguaria que ¢ tanto cara naquele dia, pude acompanhar uma dinamica ainda mais
interessante do que a propria presenga da iguaria. Foi nesse momento que pensei na relevancia
daquela demanda silenciosa, para atestar o lugar da manicuera como elemento associado a
ocasido ritual. Eu poderia, como fiz em outros momentos (Costa, 2023; Costa, Rodrigues,
2024), registrar por meio de entrevistas a relacdo de pessoas, suas memorias € a manicuera,
objetivando saber por meio desses discursos se a bebida ¢ ou ndo importante para aquele dia.
Dessa vez, o lugar faltante, mudo e ao mesmo tempo ensurdecedor, foi o que levou a entender
que existem outras formas de compreender o lugar das coisas entre os sujeitos. E quando digo
sobre a auséncia, a falta da manicuera, ¢ pelo fato de que a procura por parte das pessoas fez
pensar nisso, € ndo s6 por alguma estima sentimental direcionada a isso por mim mesmo,

embora deva frisar o total interesse em perceber a importancia da bebida.

Estando ainda tomando meu tacacé feito por Graga, vi duas mulheres se aproximarem e

pedirem manicuera. Conversaram com dona Graga sobre outros assuntos e depois ela indagou

55 Desde esse ano, a missa noturna que costumava acontecer na capela catolica dedicada a Santa Rita de Cassia
(ponto D do croqui — imagem 36), nas proximidades do Cemitério Sao Francisco de Assis, passou a ocorrer na
frente do cemitério Sdo Judas Tadeu (ponto I do croqui — imagem 39).
3¢ Sua banca ficou no ponto H do croqui (imagem 39 — p. 98).
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a mulher aparentemente mais jovem se ela tinha tomado o mingau, e esta respondeu que “nunca
tomou nem nunca quer tomar”, seguiram-se risadas € comentarios sobre a manicuera ou ser

amada ou ser odiada.

Dona Graga havia preparado bastante mingau naquele ano, pois contou com muitas
raizes que havia ganhado de um parente do interior. Havia uma panela grande ja com o mingau
em cima da mesa que estava ao lado da panela com goma de tapioca para o tacacd, e havia uma
outra panela com uma reserva de manicuera embaixo da mesa. As vendas de manicuera poucas
vezes sdo em pequenas doses individuais, costumam ser geralmente em sacos plasticos onde
ela coloca quantos copos os clientes pedem, ou pode ser em vasilhas plasticas que os proprios
compradores levam até ela para por as por¢des € ja levar para o consumo em suas casas ou
mesmo pelas redondezas. Por essa grande saida, o nivel da manicuera acabou logo sendo

reduzido.

Ao contrério da goma feita com tapioca que ¢ a base do tacaca (também servido por
dona Graga), que precisa estar sempre bem aquecida, a manicuera necessita estar “fria” para ser
bem consumida. E perceptivel uma mudanga no aroma entre uma temperatura mais aquecida e
uma mais ambiente da manicuera, existe uma diferenga inclusive do sabor, indicam os
compradores. Tanto Albuquerque e Malér (2019) quanto Picango e Quinzani (2021) registram
que o ponto de consumo da manicuera ¢ ditado pela temperatura do mingau, pois se for
consumida quente, podera causar algum problema digestivo assim como simplesmente ndo ser

agradavel aos paladares.

A venda de manicuera de dona Graga acabou antes de terminar o material do tacaca de
dona Graga, e apds se encerrar o periodo de maior movimentacdo do cemitério, os demais
vendedores comegaram a se recolher e sair aos poucos. Entdo, apareceram familiares de Dona

Graga para recolherem os materiais.
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Imagem 69 - Missa no canteiro do cemitério novo -  Imagem 68 - Vende de Dona Graga em 2024 - Fonte:
Fonte: Costa, 2026 Costa, 2026

Imagem 71 - Venda de Dona Graga em 2024 - Imagem 70 - Venda de Dona Graga em 2024 -
Fonte: Costa, 2026 Fonte: Costa, 2026
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4.3 — Identidade e consumo na globalizacio

Penso que ¢ importante tensionar a analise da manicuera a partir de dindmicas mais
amplas relacionadas a praticas alimentares emblematicas como ela propria, ¢ necessario
compreender um contexto complexo de producao de um “consumo” de alteridade, cujo qual se
desenvolve na contramao de um senso de “normatizagdo’ cultural, homogeneizacao de praticas.
Isso se faz importante pois o carater identitario de praticas como essa analisada sao a tonica dos
discursos em torno da patrimonializagdo e da propria veiculagdo mididtica, de modo que a
reflexdo antropoldgica conduz a uma ponderacdo acerca das afirmacdes que por vezes os
discursos mobilizem. A discussdo proposta permite deslocar a analise de leituras
essencializantes ou folclorizantes, evidenciando que a permanéncia da manicuera decorre de
processos ativos de negociagdo simbolica, nos quais praticas locais se reatualizam em diadlogo

com transformagdes econdmicas, urbanas e sociais mais amplas.

Demonstrando que a circulagdo da manicuera ocorre segundo 16gicas distintas daquelas
associadas a mercantilizacdo global de alimentos “étnicos”. Ao mobilizar contribuigdes que
enfatizam a agéncia cotidiana e as taticas de apropriacdo do espaco social, a andlise permite
compreender a venda e o consumo do mingau como praticas situadas, que operam nas brechas
do ritual institucionalizado e da economia urbana, sem se converterem em mercadorias
desterritorializadas. Desse modo, pretende-se refor¢car o argumento central da dissertagdo ao
mostrar que identidade alimentar, longe de ser apenas enunciada, ¢ produzida no fazer, no

consumir e no partilhar, envolvendo uma profunda coesao entre memoria, sociabilidade como

em contextos rituais especificos.

Nos estudos que propriamente dedicam-se ao tema da identidade na modernidade a
partir de compreensdes antropoldgicas, temos Stuart Hall. Influenciado tanto pela tradi¢ao
marxista quanto pelos estudos culturais britanicos, propos na década de 1990 uma abordagem
relacional e processual das identidades culturais. Para Hall (1992), a identidade nao ¢ algo fixo,
essencial ou puramente determinado pelas estruturas econdmicas, mas uma constru¢do social
historica, contingente e situada. O autor argumenta que as identidades sdo formadas na
articulacdo entre relacdes de poder e praticas discursivas, sempre abertas a transformacoes,
deslocamentos e hibridismos. Assim, Hall rompe com a nocdo frankfurtiana de um sujeito
alienado e homogéneo, reconhecendo que mesmo sob condi¢des adversas, contextos politicos

opressivos, as identidades sdo espacgos de negociacdo e disputa simbolica continuamente.
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Estendendo a compreensdo de Sahlins (1997) para a andlise em voga, ¢ possivel
entender que as praticas alimentares tidas como “iguarias” apresentam em maior ou menor grau
questdes emblematicas relacionadas a seus contextos de origem, que apesar da relativa
importancia dada pelo grupo social no quais integram, tratam-se de praticas repletas de
elaboracdes simbolicas e apelos identitarios que determinam a for¢a com que algam cada vez
mais a posteridade sempre perpassando por ressignificagdes, acréscimos e outras modificagdes

(Contreras; Gracia. 2011).

Acontece que tais praticas culinarias, carregadas de apelos identitarios, pode participar
da logica da “mundializagdo da cozinha” (Contreras; Gracia, 2011), que seria uma face da
globalizacdo, ou “panorama”, no entendimento de Arjun Appadurai. Tal processo que envolve
iguarias locais, ¢ tomada a partir das estratégias comerciais de aproveitamento do interesse pelo
“exotico”. Contudo, as promessas de originalidade ou fidelidade ao contexto cultural em

questdo, acabam desmontadas pelas proprias condi¢des do mercado global.

Com frequéncia, ocorre que a comida oferecida como exotica ou estrangeira nao ¢ tao
autentica como a maioria dos consumidores imaginam. Véarios pratos hoje populares nos
Estados Unidos e que s3o considerados como claros exemplos de cozinhas estrangeiras foram,
na verdade, inventados no proprio pais. Ainda que o chili com carne mantenha sua denominagao
em espanhol, os americanos de origem latina afirmam que nada tém a ver com ele [...]. Por sua
vez, o vichyssoise, ainda parecendo um prato de origem francesa, também provem da cidade

Nova York e foi criado em 1910 (Contreras; Gracia, 2011, p. 420).

Assim, percebe-se que os usos que sdo feitos dos repertdrios culinarios estrangeiros ou
tidos como exoticos respondem a uma demanda que aparenta resistir a massificagdo do
consumo alimentar, cujo qual foi legado a uma “americaniza¢do” da alimenta¢do, segundo

Contreras e Gracia (2011).

apesar da tendéncia a homogeneizacdo na oferta e nos consumos alimentares,
desenvolve-se com cada vez mais for¢a um interesse por aceitar € incorporar os que
poderiam denominar-se ‘alimentos étnicos’. Assim, por exemplo, independentemente
de os Estados Unidos terem optado pelo modelo de um melting pot, e de o Canada ter
preferido a aproximacdo do ‘mosaico cultural’, em ambos os paises ocorre uma
extraordinaria mistura de grupos culturais e étnicos, cada qual com seu proprio estilo
de comida. A aculturagdo de minorias, acompanhada, paradoxalmente, por um
aumento do interesse pelo patrimdnio cultural e pela propria identidade, favoreceu a
popularidade das comidas étnicas, algumas das quais foram convertidas em genuinos
produtos americanos. Essa “etnicidade”, passada sem duvida, pela peneira do
processamento industrial e do marketing, pode ser vista refletida em boa parte dos
estabelecimentos alimentares norte-americanos e de muitos outros lugares do mundo.
Na verdade, a industria alimenticia popularizou em “porg¢des individuais” e pré-
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cozidas alguns dos pratos étnicos mais conhecidos, desde a paella até o “arroz trés
delicias”, passando pelos tacos mexicanos (Contreras; Gracia, 2011, p. 421).

O caso da manicuera, entretanto, apresenta uma configuragao distinta. Diferentemente
de outras comidas que se convertem em emblemas de identidades regionalizadas ou em
produtos voltados ao consumo turistico, a manicuera ndo se insere plenamente nesse circuito.
Ela ndo ¢ vendida como “exdtica”, nao ¢ promovida como patrimonio cultural formalizado e
circula em dindmicas discretas fora do contexto ritual do Dia de Finados. Sua produgao e
consumo permanecem profundamente ancorados a uma temporalidade especifica, a um espago
ritualizado, que ¢ o entorno dos cemitérios. Essas particularidades condicionam, por exemplo,
a preservacao da manicuera como pratica localizada, ainda que inserida em uma economia

urbana informal.

Picanco (2017), ao analisar a circulagdo da mandioca e de seus derivados entre o Para e
o contexto europeu, demonstra que praticas alimentares identitarias ndo persistem por alguma
inércia cultural, mas por meio de processos ativos de negociagdo simbdlica, nos quais memoria,
desejo, sociabilidade e agéncia cotidiana desempenham papel central. A mandioca, ¢ pensada
como um veiculo histérico de promogao identitdria, capaz de suscitar e sustentar
pertencimentos mesmo em contextos de deslocamento e didspora. Essa perspectiva permite
compreender que a permanéncia da manicuera, assim como a da farinha ou do chibé no Para,
nao decorre de um apego essencialista a tradicdo, mas de sua continua reatualizacdo em didlogo

com transformagdes econdmicas, urbanas e sociais mais amplas.

Desta maneira, a contribui¢cdo de Picango (2017) indica que a circulagdo de alimentos
tidos como identitarios ndo segue necessariamente as logicas hegemdnicas da mercantilizagao
global dos chamados ‘“‘alimentos étnicos”. No contexto europeu observado pelo autor, a
mandioca ndo se converte prioritariamente em mercadoria desterritorializada voltada ao
consumo do exético, mas em recurso simbolico mobilizado por sujeitos migrantes para
recompor lagos de pertencimento, memoria e continuidade cultural. Assim, Picanco (2017)
considera que o consumo demandado por afetagdes particulares antecede o mercado
propriamente, uma vez que ¢ o desejo culturalmente construido em situagdes de migragdo que
se estruturam circuitos comerciais especificos, cujo os quais operam discretamente em meio a

redes alternativas de acesso, € ndo através de grandes dispositivos da industria alimentar global.
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J& contrastando diretamente com leituras que veem a globalizagdo somente como um
processo arrasador de homogeneizacdo cultural — apesar de também considerar a existéncia de
instrumentos de homogeneiza¢ao como a hegemonia da linguagem — Arjun Appadurai (1998)
argumenta que a pds-modernidade deve ser compreendida por meio das produgdes que
instauram uma nova era de circulacdo de imagens, ideias e desejos. Produgdes essas que sdo
mediadas ndo apenas por tecnologias da comunicacdo, embora estas exercam seu papel
essencial, mas sobretudo pelas dinamicas estratégicas do mercado, que sob o advento

neoliberal, instauram novos a mais abrangentes aproveitamentos das demandas humanas.

A proposta de Appadurai (1998) contempla a globalizagdio como conjunto de
“paisagens”, “panoramas” — scapes — culturais em distintas bases de a¢do que balizam cada
qual ao seu modo, os fluxos transnacionais de pessoas, bens, imagens, informagdes e ideologias.
Ao tratar as dinamicas de fluxos enquanto orientacdo das relagdes transnacionais, Appadurai
substitui o pressuposto de culturas enraizadas, homogéneas e estaticas por uma concepg¢ao
fundamentalmente marcada pela fragmentariedade e plasticidade dos processos de interagdao
cultural. Em uma analise que tenciona relacionar o contributo marxista e a dinamica de fluxos
da economia global, o autor considera importante o estudo de cinco dimensdes do fluxo da

cultura global:

(a) etnopanoramas; (b) midiapanoramas; (¢) tecnopanoramas; (d) finangopanoramas;
(e) ideopanoramas. Valho-me desses termos, com um sufixo comum “panorama”,
para indicar, em primeiro lugar, que ndo se trata de relagdes objetivamente dadas que
tem a mesma aparéncia a partir de cada angulo de visdo, mas, antes, sdo interpretagdes
profundamente perspectivas, modeladas pelo posicionamento histérico, linguistico e
politico das diferentes espécies de agentes: os estados nacionais, as multinacionais, as
comunidades diaspoéricas, bem como os grupos € movimentos subnacionais [...], e até
mesmo grupos intimamente mais relacionados, como as vilas, os bairros e os grupos
familiares. Na realidade, o agente individual é o ultimo local deste conjunto de
panoramas, pois 0s mesmos sao eventualmente percorridos por agentes que a0 mesmo
tempo conhecem e constituem formagdes mais amplas, em parte pelo seu proprio
sentido daquilo que essas paisagens oferecem (Appadurai, 1998, p. 312).

Desse modo, compreende-se que a interpretacdo de Appadurai sobre as dimensdes
culturais da globalizacdo concebe a multiplicidade de condi¢cdes nas quais podem ser
mobilizadas tais “paisagens” de modo a caracterizar a fluidez do proprio capital internacional,
bem como seus modos de producao e reprodu¢do de “mundos imaginarios” ofertados em escala

industrial (Appadurai, 1998).

O paradoxo central da politica étnica no mundo atual é que os primérdios (seja da
linguagem, da cor da pele, da vizinhanga ou do parentesco) tornam-se globalizados. Isto &, os

sentimentos cuja maior forca € a sua capacidade de incendiar a intimidade num sentimento
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politico e transformar a localidade num palco pela identidade, se espalham por vastos espagos
irregulares, a medida que os grupos se movimentam, e apesar disso, permanecem vinculados
entre si através de habilidades sofisticadas da midia. Isso ndo significa negar que esses
primoérdios sao muitas vezes o produto de tradigdes inventadas (Hobsbawn e Ranger, 1983) ou
associagdes retrospectivas, mas enfatizar que, por causa da interagdo disjuntiva e instavel do
comércio, da midia da politica nacional e das fantasias do consumidor, a etnicidade, outrora um
génio contido na garrafa de uma espécie localidade (por mais ampla que seja), agora se tornou
uma forga global, que desliza continuamente através das fissuras entre os estados e as fronteiras

(Appadurai, 1998, p. 322/323).

Michel de Certeau discute algumas possibilidades de compreensdo das culturas
populares a partir dos meios de manipulacdo da realidade, tanto através das estratégias quando
das taticas de vivencia da realidade. Certeau (2009) diz que as manifestagcdes populares atuam
a partir do fato de reconhecer na injustica uma certa ordem das coisas, sem mobilizar a espera
de mudanga e sem legitimar a propria injusti¢ca. E deste modo, mobilizam um protesto ético
contra a fatalidade da ordem, a partir, por exemplo, da subversdao de modos de religiosidade,
como foi o caso do catolicismo popular do Brasil império, ¢ as tantas revoltas messidnicas

organizadas a partir de estratégias e taticas.

No pensamento de Certeau, as “estratégias’ aplicam-se como o modo de ac¢do que parte
de contextos institucionais, com relagdes mais ou menos intrinsecas a locais de exercicio direto
e sistematico do poder. Estratégias dizem respeito a visdes totalizantes, que objetivam
transformar o espaco e o tempo em objetos calculdveis e administraveis, como mapas, planos,
regulamentos, sistemas. Embora esse conceito seja a consideracdo que Certeau (2009) faz
mirando ndo minimizar a capacidade de determinagcdo da ‘‘superestrutura” oriunda da
contribuicdo marxista e das demais perspectivas estruturalistas, o autor argumenta que a
eficacia total das estratégias é constantemente minada e reconfigurada pela agdo dos individuos

no nivel micro, no palco das “praticas ordinarias” (Certeau, 2009).

Nesse raciocinio, a perspectiva de Certeau ecoa o pensamento de Michel de Foucault,
em vista da consideracdo da rede capilar e produtiva do poder, isto ¢, desconsiderando que o
poder seja exercido exclusivamente “de cima para baixo”, assim como rejeita a perspectiva do
poder como algo passivel de ser propriedade, compreendendo no lugar disso, a primazia as
relagdes de poder. A capacidade produtiva do poder também ¢ reverberada pelo autor, que

destacou acima da repressdo, a criagdo de dimensdes da vida coletiva que podem partir de
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distintas frentes das relagdes, ndo apenas de Estados, institui¢cdes ou sistemas discursivos, como

também de sistemas ndo discursivos, onde emergem as praticas.

Todavia, no didlogo com Foucault, a perspectiva certeauniana apresenta certos desvios
analiticos com objetivos de alcancar especialmente a relevancia das praticas cotidianas,
perpetradas por agentes em suas aparentes insubsisténcias de poder. Foucault delega uma
eficacia aos modos de técnicas do poder na produgdo da docilidade dos corpos, em diregao a
normalizagdo dos sujeitos, situagdo que Certeau considera possivel de ser “furtada”, por meio
dos pontos de fuga das operacdes sistémicas, das resisténcias e da criatividade ndo redutivel
sempre presente no cotidiano ordindrio dos sujeitos aparentemente dominados (Buchanan,
2006; Reynolds, Fitzpatrick, 1999). Certeau destaca em todo o seu pensamento, que as “frestas”
— interstices, breches — nao devem jamais serem desconsideradas de suas potencias
transgressoras da ordem, embora ndo dotadas de carater revoluciondrio, enfrentam com relativa

eficacia os modos a totalizacdo e normalizacdo das manifestacdes institucionais do poder.

E assim, Certeau elabora o conceito de taticas, em oposicdo as estratégias e em
consonancia com a perspectiva da agéncia dos sujeitos. As taticas ndo possuem um lugar
proprio pois sua operacdo ocorre no lugar da alteridade definida e controlada pelas estratégias.
A elaboragdo tedrica de Certeau acerca das praticas cotidianas apresenta diversas analogias a
contextos bélicos, de modo que pode-se perceber que a sobrevivéncia ¢ de fato resultado de
enfrentamentos conflitivos constantes. Assim, a distin¢ao entre taticas e estratégias da-se pelo
carater essencialmente furtivo e oportunista da primeira categoria, enquanto a segunda esta
relacionada ao planejamento e controle. Nas taticas sdo empregadas astlicia e criatividade, para
os “golpes de vista”, na “caga” de oportunidades de remodelagdo das situagdes em vista de
resolucdes momentéaneas, que apesar de ndo poderem ser conservadas para o futuro, conseguem

tornar tangiveis os anseios dos agentes.

As taticas sdo procedimentos que valem pela pertinéncia que ddo ao tempo — as
circunstancias que o instante preciso de uma intervencao transforma em situacao favoravel, a
rapidez de movimentos que mudam a organizacao do espago, as relacdes entre momentos
sucessivos de um “golpe”, aos cruzamentos possiveis de duragdes e ritmos heterogéneos etc.
[...] as estratégias apontam para a resisténcia que o estabelecimento do lugar oferece ao gasto
do tempo; as taticas apontam para uma habil utilizagdo do tempo, das ocasides que apresenta e
também dos jogos que introduz nas fundacdes de um poder. Ainda que os métodos praticados

pela arte da guerra cotidiana jamais se apresentem sob uma forma tdo nitida, nem por isso ¢
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menos certo que apostas feitas no lugar ou no tempo distinguem as maneiras de agir (Certeau,

2009, p. 96/97).

Desse modo, Certeau propde uma revisdo critica das praticas ordinarias de consumo,
que por seu turno, rejeite a interpretacdo de que as classes populares, ou todos os “vencidos”
hegemonicamente, por exemplo, s3o meros consumidores passivos dos contetidos culturais que
as elites produzem e disseminam pelos diversos meios. A comercializagdo da manicuera em
frente ao cemitério revela a dinamica das “taticas” descritas por Certeau. O relato de Dona
Graga sobre a disputa pelo ponto de venda onde ha varios anos pde sua banca, demonstra, por
exemplo, como os sujeitos operam suas agéncias nas frestas do sistema. Dessa maneira, o Dia
de Finados também ¢ apropriado por essas mulheres como uma oportunidade tatica de

sobrevivéncia economica.

Dialogando com abordagens da antropologia econdmica e da antropologia simbdlica,
mas, sobretudo inspirado na tradicdo marxiana, Arjun Appadurai (1998) argumenta que o
estatuto de mercadoria ndo representa uma propriedade intrinseca de determinados objetos, mas
sim uma condi¢do relacional que emerge em situagdes especificas em que tais coisas sao
trocadas e valoradas. Assim, em vez de tratar as coisas como suportes passivos de relagdes
sociais, o autor sugere que se acompanhe aquilo que denomina de “vida social” das
mercadorias, isto €, os processos através dos quais os objetos transitam entre distintos regimes

de valor e diferentes arenas sociais.

Nessa perspectiva, uma mesma coisa pode adquirir significados distintos conforme o
contexto em que circula, podendo alternar entre dominios econdomicos, domésticos, rituais ou
politicos. O interesse analitico, portanto, desloca-se para os processos de contextualizacao e
recontextualizagdo que definem o modo como um objeto ¢ apropriado, classificado e
mobilizado em diferentes situacdes sociais. Quando essa abordagem ¢ aplicada a analise da
manicuera, torna-se possivel observar a bebida como preparagdo culinéria especial, que atua
como objeto cuja significacdo se constitui através das relagdes sociais que organizam sua

producao, circulacdo e consumo. No contexto observado no nordeste paraense, a manicuera

participa de circuitos sociais especificos que ndo se limitam a esfera alimentar.

O cultivo da mandiocaba, os processos técnicos de preparo do mingau e sua circulagao
no entorno dos cemitérios durante o Dia de Finados indicam que a bebida se insere em um
conjunto de praticas que articulam economia doméstica, sociabilidade comunitéria e ritualidade
funeraria. A partir da perspectiva proposta por Appadurai (1998), a manicuera pode ser pensada

150



como objeto cuja trajetoria atravessa multiplos regimes de valor. Ela aparece simultaneamente
como produto agricola, alimento preparado no ambito doméstico, mercadoria vendida no
espacgo ritual e elemento que participa da organizagdo de encontros sociais associados a
memoria dos mortos. Seguir a circulagao da manicuera entre esses diferentes contextos permite
evidenciar que o significado atribuido a bebida nao deriva exclusivamente de suas propriedades

materiais ou de sua composic¢ao culindria, mas das relagdes sociais nas quais ela se insere.

Considerando isso, ¢ preciso compreender que a circulagdo da manicuera ocorre
segundo légicas distintas daquelas associadas a mercantiliza¢ao global de alimentos “étnicos”.
Ao mobilizar contribui¢cdes que enfatizam a agéncia cotidiana e as taticas de apropriacao do
espaco social, a andlise permite compreender a venda e o consumo do mingau como praticas
situadas, que operam nas brechas do ritual institucionalizado ¢ da economia urbana, sem se
converterem em mercadorias desterritorializadas. Dessa maneira, pretende-se reforgar o
argumento central da dissertagdo ao mostrar que identidade alimentar, longe de ser apenas
enunciada, ¢ produzida no fazer, no consumir e no partilhar, envolvendo uma profunda coesao

entre memoria, sociabilidade como em contextos rituais especificos.

4.4 - Invencao cultural e agéncia: uma reflexdo meta-antropologica

Minha pesquisa para TCC na graduacdo em ciéncias sociais (Costa, 2023) teve o
interesse geral de compreender o consumo de manicuera como ressignificacdo das beberagens
indigenas tupinambds, considerando que nos relatos de cronistas e registros historicos constam
ser a populacdo autdctone presente na regido do estado do Pard que abarca Vigia de Nazaré.
Para tanto, recorri a correlagdo de relatos de cronistas dos séculos XVI e XVII para atestar a
antiguidade da pratica, sobretudo focalizando as beberagens que ocorriam em contextos rituais
finebres, como era o caso das cauinagens de encerramento do luto e mesmo as ofertas de

alimentos que ocorriam nas sepulturas dos parentes.

em primeiro lugar, a relagdo entre o mingau de manicuera e as praticas culturais das
beberagens indigenas dispde-se a partir dos ingredientes utilizados, mandiocaba,
macaxeira, cara, batata doce, entre outras raizes tuberosas, materiais que foram
historicamente registrados como parte integrante dos costumes alimentares dos povos
originarios do Brasil (Noelli; Brochado, 1998). Em segundo lugar, a interlace pde-se
a partir do modo de preparo, o qual tem de passar pelo descascamento, a ralacdo, e a
pressdo do material no tipiti, instrumento desenvolvido pelos indigenas para o mesmo
fim, isto ¢, a retirada do tucupi. Apos o tucupi retirado, ferve-se por algumas horas até
o liquido reduzir e ficar mais concentrado, depois, pode ser colocado tanto tapioca

151



quanto arroz, sendo esse ultimo a op¢do mais comum, ambas as op¢des cabem para
dar a consisténcia pastosa de mingau, certamente os indigenas dominavam e muito
essas técnicas de manipulagdo do amido, sendo os diversos tipos de mingaus um
elemento muito presente nos costumes alimentares dos povos tradicionais (Fernandes,
2011; Albuquerque, 2012; Albuquerque, Malar, 2019). Em terceiro lugar, a relagéo
da-se pela ocasido em que se prepara e consome. Os procedimentos rituais indigenas
referentes aos contextos funerarios variavam e muito de etnia para etnia. Era costume,
por entre os tupinambas, de promover cauinagens passado cerca de um més desde o
falecimento do parente (Evreux, 2007; Abbeville, 2008; Thevet, 2018; Staden, 2007).
A esses acontecimentos, Albuquerque, Malar (2019) observaram justamente a
interconexao com o consumo de manicuera no dia de finados atualmente (Costa, 2023,

p. 86).

A ideia em voga era demarcar a intima relacdo entre a manicuera € 0 modo como

indigenas compreendiam a morte e celebravam seus mortos, e a explicitagdo da origem cabia

necessaria para conceber a relevancia da propria sobrevivéncia da propria pratica alimentar.

Nas entrevistas colhidas em 2022 e 2023, a maior parte dos interlocutores nao concordava que

0 mingau tivesse qualquer envolvimento maior com a ocasido de finados, por isso inclusive o

recurso aos arcabougos etnoldgicos para fundamentar a tomada da manicuera como elemento

indigena em meio a uma ritualidade de contexto ndo-indigena.

Sugeri uma perspectiva simbolica que pudesse tratar do lugar da bebida no ritual da

iluminacao, considerando os relatos de cronistas sobre as beberagens indigenas, bem como a

perspectiva de etndlogos e arquedlogos.

Apesar de ndo existirem tantas precisdes quanto ao tipo de alimento em especifico
que costumava ser ofertado ao defunto, considera-se que essa oferenda deveria estar
baseada certamente nos costumes alimentares da etnia ou comunidade em questdo.
Assim, poderia variar entre um peixe moqueado e farinha até uma cuia de mingau.
Considerando essa abertura de possibilidades oblativas, opta-se por tratar da hipotese
dos mingaus ofertados, assim, abre-se caminho para a interpretagdo que interliga o
mingau de manicuera as almas dos parentes [...] (Costa, 2023, p. 90).

Considerando a mitologia de “Mani” e sua influéncia nos costumes alimentares

indigenas, propus:

A mandioca é para os indigenas muito mais do que uma forma de alimento, é a
unificagdo do sustento fisico e espiritual, pois considerando a narrativa mitologica,
Mani, aquela pequena menina “estranha” e cativante ao mesmo tempo, continua a
justamente cativar seu povo, através do fato de ter se tornado alimento. [...] Mani
permitiu ser “devorada” de muitas maneiras, que tirassem seu “sangue” para fazer
caldos e mingaus, que cortassem seu “corpo” em infimos pedagos para fazer farinha,
tapioca, beiju. Nessa perspectiva, consumir Mani € uma forma simbolica de fazer uma
refeicdo antropofagica, absolutamente necessaria para a manuten¢ao das identidades,
pois seria um método endocanibalistico de refeicao (Fausto, 2002), o consumo de um
parente, o que s6 poderia trazer a nocao de fortalecimento da prépria “familia”. A
manicuera costuma ser servida com pedacos de batata-doce, macaxeira, cara, entre
outras raizes. Sdo esses, sob a perspectiva aqui sugerida, “pedagos” de outras
agentividades (Fausto, 2002) que foram “cagadas” de modo a serem consumidas para
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adquirir as suas potencias, mas aquelas capazes de nutrir tanto o morto quanto o grupo
de modo a enfrentar a dor da morte, o rasgo da saudade, o desespero do remorso
(Costa, 2023, p. 92).

Essa elaboragdo do contetido simbolico deu-se de modo a compor uma explicacdo que
encaixasse justamente sobre a vacancia explicativa em torno dos consumidores de manicuera,
sobre a razdo de beber manicuera naquela ocasido. Certamente os anseios de encontrar quem
desse uma resposta suficiente era otimista demais, reconhecendo que as hipoteses formuladas
eram inteiramente minhas em campo, mesmo que a correlagdo pensada ja tivesse sido tratada

por Albuquerque e Malar (2018; 2019).

De todo modo, para os vigienses que cheguei a entrevistar, o que interessava da
manicuera era o seu poder de trazer lembrangas de tempos idos, independente da relacao
especifica com o Dia de Finados. Alguns me contaram de memorias relativas a infancia em
contextos rurais, nos quais a manicuera era muito mais frequente, compondo habitos
alimentares dispostos de acordo com as tarefas de roca. Dona Vera havia me contado sobre esse

aspecto:

Dona Vera Soares: No tempo de rogado novo, eles (seus pais) pegavam, né? E faziam
todo dia. Faziam primeiro aqueles paneldo de barro mesmo, né? Eles que faziam
aqueles paneldo grande sé pra fazer esse negdcio desse mingau que ¢ a manicuera. Ai
a gente plantava quando chegava tempo de rocado novo a gente fazia um mutirdo ai
faziam aquele mingau, toda vez eles faziam justamente pra uma merenda, né? Uma
merenda, vamo supor, um lanche pro pessoal tomar aquele mingau. Af tinha um
negocio que eles faziam que era o Dia Redondo que eles falavam, dia redondo era
assim, comegava a trabalhar de manha e s6 iam parar umas quatro, cinco da tarde, ndo
almogavam, so6 era aquele mingau. Entdo desde que eu me conhego por gente isso ai
ja existia, porque isso ai vem mesmo dessas pessoas mais antigas que tudo comegou
essa mandioca. (Retato obtido no ano de 2022).

Entrevistei dona Vera antes do Dia de Finados do ano de 2022, e ao produzir o texto do
TCC, em 2023, procurei mais passagens dos cronistas sobre as beberagens indigenas e encontrei

o religioso Yves D’Evreux, que ao escrever sobre as tarefas dos parentes indigenas, pontuou:
Os Principais, que ordinariamente tém mesa franca, razao por que necessitam de rogas
maiores, preparam um cauim geral, e como todos partilham dele, se incumbem de
cuidar nas plantacdes, o que fazem com alegria em uma ou duas manhas, e depois vao

beber na casa daquele para quem trabalharam, bebendo cada um quando chega sua
vez (D’Evreux, 2007, p. 42).

Jodo Azevedo Fernandes (2011) comprende que as beberagens poderiam também ser
ocasioes de mediagdo do trabalho por meio de celebragdes: “o uso das festas como meio de

mobilizar trabalho é algo extremamente comum em todo o globo, sendo quase um universal
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para as sociedades agrarias” (Fernandes, 2011, p. 99). Ao ver mais produgdes historiograficas,
desta vez com foco na manicuera, fui indicado pelo proprio autor, Paulo Cordeiro (2010) a ver
sobre sua pesquisa acerca do carimb6 no municipio de Vigia, obra na qual havia um registro
sobre a festividade de Sao Benedito, animada por Benedito Domingos da Costa, conhecido

popularmente como “Pau-cacete”, na localidade do Tujui, nas imediagdes de Vigia:

O pai realizava a folia, ladainha, esmolagdo, mutirdo e carimbo. “Pao-cacete”, desde
seus 14 anos ja participava ativamente da festa. Com a morte do pai, em 1976, deu
continuidade a festividade. Em 1962, a esmolagao parou de ser tirada. Mas a ladainha
e a folia ainda se cantam. Sdo benedito € comemorado no dia 26 de novembro. Porém,
“Pao cacete” realiza a festividade nos dias 1 a 5 de fevereiro. Para o mutirdo sdo
convidados os parentes, vizinhos e amigos para plantar mandioca no terreno de 2
hectares. Antes ¢é realizada a queima do rogado, no més de outubro e depois € plantado
o milho, pela familia. A mandiocaba ¢ um tipo de mandioca grande que ndo serve para
fazer farinha, dela é retirado o tucupi. Manicuera: depois de fervida agua em um
paneldo, coloca-se arroz ¢ o tucupi ¢ pedagos de mandioca. Fica uma espécie de
mingau. Este é distribuido para os convidados que estdo no rogado plantando. Apds a
plantagdo, ja ha 10 anos, “Pado-cacete” ¢ homenageado por familiares ¢ amigos. Ele é
colocado em uma padiola (espécie de tabuleiro retangular, com trés ou quatro varas,
usado para transporte), todo pintado de carvdo, e coberto de ramos de planta. As
pessoas o colocam nos ombros e carregam-no do rogado até a residéncia dele. Fica
uma espécie de Sdo Benedito, com o mastro do santo (Cordeiro, 2010, p. 11/12).

A discussao de Cordeiro (2010) sobre o processo multicultural de formagao do carimbd
em Vigia aponta os festejos religiosos como ocasides nas quais eram possiveis de
desenvolverem-se sociabilidades com fortes ligacdes a praticas culturais que mesmo
subjugadas pela hegemonia catolica, eram ativas e produtoras de simbologias. Cordeiro (2010)

registra ainda o lugar da manicuera nas praticas laborais nas rocas dos interiores de Vigia.

Os mutirdes eram praticados pelos escravos e posteriormente por libertos e
camponeses livres. Eles plantavam na roga, a mandioca e outros produtos para suas
sobrevivéncias, tais atividades baseavam-se geralmente na queima e a coivara,
normalmente se realizava em regime de mutirdo. Neste, os moradores das
comunidades proximas eram convidados a participar, ali plantavam diversos tipos de
alimento, mas a mandioca era a principal, pois dela fazem farinha d’agua, de tapioca,
e o tucupi. Durante ou apds os mutirdes o carimbd, cachaga ou manicuera, animava
o ambiente. Essa pratica s6 € realizada no sitio Sdo Benedito, na localidade Itujui,
distante 11 quilometros da cidade. Ali permanecem trés tradigdes antigas a0 mesmo
tempo: mutirdo, festividade de santo e carimbo (Cordeiro, 2010, p. 23 — negrito meu).

E possivel compreender assim, que a manicuera esteve — e ainda estd, mesmo que com
cada vez menos recorréncia — presente em muitas outras ocasides além do dia 02 de novembro
em si. E que, antes de qualquer associacao especifica, parece ser uma bebida/comida que produz

unido e celebragao.

Os mutirdes eram praticados pelos escravos e posteriormente por libertos e
camponeses livres. Eles plantavam na roga, a mandioca e outros produtos para suas
sobrevivéncias, tais atividades baseavam-se geralmente na queima e a coivara,
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normalmente se realizava em regime de mutirdo. Neste, os moradores das
comunidades proximas eram convidados a participar, ali plantavam diversos tipos de
alimento, mas a mandioca era a principal, pois dela fazem farinha d’agua, de tapioca,
e o tucupi. Durante ou ap6s os mutirdes o carimbd, cachaga ou manicuera, animava
o ambiente. Essa pratica s6 ¢ realizada no sitio Sdo Benedito, na localidade Itujui,
distante 11 quilometros da cidade. Ali permanecem trés tradigdes antigas ao mesmo
tempo: mutirdo, festividade de santo e carimbo (Cordeiro, 2010, p. 23 — negrito meu).

Miguel Picango (2022) aponta que em Arai, era um costume bem difundido que a
familia de um falecido ofertasse manicuera no sétimo dia de oragdes pelo morto, como em uma
comensalidade de encerramento do periodo mais recente de luto. Em Vigia, entre familias
catolicas € possivel perceber ainda a realizacao das “rezas” dos 7 dias desde o falecimento, ¢
em algumas, eu mesmo percebo que ¢ comum ofertarem mingau de milho branco, de arroz ou
de outros tipos, mas nunca vi o de manicuera sendo distribuido. Apesar de considerar alguma
hipotese sobre o uso da manicuera na ocasido em questao, ha que ser considerado que na area
urbana ndo costumam ser cultivadas grandes areas de roga, algo que ocorre em maior frequéncia
nas areas rurais. Assim, tomando em conta o principio de disponibilidade dos alimentos, ¢é
possivel entender que pela maior facilidade, a manicuera acaba sendo mesmo consumida em
regides interioranas. Contudo, ¢ possivel tomar que a manicuera da maneira que se apresenta
em Vigia e mesmo em outras localidades ¢ um mingau de arroz saborizado principalmente pelo
tucupi doce de mandiocaba, sem o acréscimo de agua, agucar, canela ou outros incrementos
comuns de formas tradicionais de mingau. Assim, o fato de se ofertar mingau de arroz, por
exemplo, nas oragdes pelos falecidos, permite vislumbrar a correlagdo com o Dia de Finados
através da mediagdo do arroz, que na ocasido perde a centralidade para a redugdo de tucupi

doce, dadiva da terra.

As correlagdes dos sentidos possiveis que entrelacam os usos da manicuera
especialmente em ocasides funebres como o Dia de Finados refletem a tentativa de elaboracao
da “cultura” que aparece de modo mais intenso em meio ao registro etnografico. Roy Wagner
reflete sobre esse procedimento constantemente inventivo acerca das manifestacdes que cabem
ao antropologo dissertar. Wagner (2010), apresenta uma posicao desestabilizadora na tradi¢ao
antropoldgica ao considerar que a cultura ndo € um sistema objetivo e estavel e que exista
independente dos sujeitos. Para o autor, o objeto da antropologia ¢ uma realidade nunca dada e
que constantemente perpassa por processos de invengao e reinvencao através da agencia criativa
das pessoas que compdem tais praticas. A critica a ideia de reproducdo social passa por uma

adocao dialética da relagdo entre convengao e invengao, desnaturalizando e desessencializando
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manifestagdes sociais. Tal concepgao implica mudangas epistemologicas relacionadas ao modo
de pratica do antropo6logo, que ao considerar que cultura ¢ inven¢do, deve atentar-se para a
impossibilidade de apenas “descrever” uma realidade externa e objetiva. Ao invés disso, a
escrita etnografica deve ser uma tentativa de traducao criativa, na qual o antropdlogo participa
ativamente do processo de invencdo da cultura que busca abordar. Contudo, Wagner (2010)
explica que a atividade inventiva que parte do impeto do antropdlogo ndo pode ser
simplesmente uma fabulacao derraigada dos sentidos manifestos pelos sujeitos, € sim uma
elaboragdo criativa das praticas percebidas, de modo que estejam definidas as possibilidades

semanticas das coletividades e as limita¢des de alcance do pesquisador.

Assim, a sugestdo que fiz de compreender a manicuera a partir da no¢ao da importancia
mitica e de ancestralidade da mandioca nos universos indigenas brasileiros ¢ uma possibilidade
de interpretagdo, mas inventada com base nas minhas proprias impressoes. Pois, o que se dd em
campo foge quase que completamente do contexto que busco aproximar dos perspectivismos
(Viveiros de Castro, 2002) amerindios. Nesse sentido, seria necessdrio compreender a
manicuera muito mais pelo seu condicionamento ressignificado e buscar explorar as
contingencias do presente do que de repente forgar relagdes — que apesar de “aproveitadas” em
contextos discursivos, comerciais — cujas quais sdo negadas pelo historico apagamento das

matrizes indigenas quanto sao relidas e realocadas em lugares de interagdo proxima.

Considerando tudo isso, cabe pensar, afinal de contas, ¢ possivel compreender os
motivos pelos quais a pratica de consumir o mingau de manicuera se da no Dia de Finados? a
resposta para esse dilema que guiou a pesquisa € positiva, contudo, realmente se tratam de
motivos, no plural, e ndo de uma razdo Unica. Além do mais, € necessario pensar sempre que
as possibilidades de respostas se enquadram no contexto vigiense, nao sendo adequado levar
em consideracao para explicar a presenca da mesma pratica em outras localidades que possuem
suas dinamicas proprias. Conforme Paulo Cordeiro (2010) havia registrado, o mingau de
manicuera tinha lugar certo em formas de sociabilidade laborais ou mesmo festivas nos
contextos rurais de Vigia. Fazia parte do calendéario de mutirdo nos rogados que ocorriam no
periodo de inicio das grandes chuvas — dezembro, janeiro — e também do calendario de
festividades religiosas, como o caso da festividade de Sao Benedito promovida por seu Benedito
(pau cacete). No contexto urbano de Vigia, ja sem a pratica dos rocados ou entdo em vias de
desaparecimento, a relagdo com a manicuera nao encontrava espago, pois, segundo relatos de
dona Vera e de Dona Graga além de Dona Ruth, € necessario um espago grande para a plantagao

de manicuera, pois a raiz cresce muito.
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Cabe considerar entdo, a relagdo da pratica do mingau com o advento do éxodo rural
ocorrido na regido de Vigia, tensionando a compreensao de que a comercializagdo do mingau
por parte de pessoas com vinculos rurais foi o que fixou a pratica, tendo encontrado a ocasido

do Dia de Finados como momento de aproveitamento tanto sazonal®’

— pois os meses de fim de
ano sdo a ocasido propicia de amadurecimento da mandiocaba e os meses de inicio de ano sdo
0s que ocorrem chuvas e portanto apresentam o risco de apodrecimento da mandioca no solo —
quanto também o aproveitamento da intensificagdo da circulagdo de pessoas na cidade. Nao
seria o caso de considerar que uma pratica alimentar tao afetiva se reduzisse a uma oportunidade
comercial, embora que essa seja uma razao muito cara para a continuidade da pratica. Acontece
que a comercializagao oportuna do mingau na ocasido em questao parece ter sido uma agao que
conectou de vez aquela iguaria em particular a um momento em que eram congregadas nos
arredores dos cemitérios, pessoas advindas das mais variadas regides do municipio, que
conheciam e tinham recordacdes afetivas com aquela bebida. Tal atitude, conformou a relagao
entre iguaria e festa, possibilitando uma adaptacdo também de quem ndo comercializaria o

mingau, apenas se dedicaria em fazer a bebida para consumo proprio, porém na ocasido em que

mais pessoas estariam também fazendo seu consumo.

Alguns estudos sobre migracdo interna no Brasil demonstram que o éxodo rural ndo
deve ser compreendido apenas como deslocamento fisico de populacdes, mas como processo
social complexo que envolve a circulagdo de valores, saberes, praticas e formas de sociabilidade
(Martins, 1975; 1990). No contexto amazonico, esse fenOmeno assume caracteristicas
especificas, marcadas por migragdes de curta distancia, frequentemente realizadas do interior
dos municipios para suas sedes urbanas, sem uma ruptura total com a ruralidade (Becker, 1982;
2001). Em Vigia, o movimento migratdrio interno esteve associado tanto a reconfiguragdo de
atividades produtivas quanto a incorporacao de melhorias infraestruturais no nucleo urbano,
ainda que de forma desigual. Na década de 1970, com a consolidagdo da PA 140 (que liga Vigia
a BR 316 em Santa Izabel do Para) houveram ainda mais fluxos (Silva, 2020). Como aponta
Berta Becker (2001), a urbanizagdo amazodnica caracterizou-se por sua incompletude,
permitindo a persisténcia de praticas rurais no espago urbano, em meio a desigualdades

infraestruturais.

57 Miguel Picango (2025) interpreta a presenca recorrente da manicuera no Dia de Finados como efeito de uma
articulacdo entre o calendario amazonico, periodo em que o regime de chuvas reorganiza tanto a produgéo agricola
quanto os tempos do trabalho doméstico.
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Assim, com o crescimento do comércio e de algumas poucas melhorias estruturais na
cidade, houve um transito de pessoas vindas dos interiores, que carregavam consigo entre outras
coisas, a tradicao do mingau. A manicuera foi reinscrita em um outro regime de temporalidade
e sociabilidade, deslocando-se do espago do trabalho agricola coletivo para o espago urbano —
ainda que o plantio da mandiocaba tenha continuado restrito as areas rurais até os dias de hoje,
como na pesquisa registro que Dona Graga conta todos os anos com sua vizinha que tem sitio
na localidade do Merataua que lhe fornece a raiz de mandiocaba —, e ocasiao do Dia de Finados.
tal deslocamento confirma a tese de Martins (1990) de que o éxodo rural produz nao apenas

perdas, mas também formas criativas de recomposicao cultural.

A consolidagdo dessa reconfiguracdo ndo pode ser dissociada do contexto econdomico
mais amplo. A década de 1970 foi marcada, em escala global, pela crise do petroleo e pelo
esgotamento do ciclo de crescimento econdmico do pos-guerra, desencadeando processos de
reestruturacdo produtiva e precarizacdo do trabalho (Hobsbawm, 1995). No Brasil, tais
transformagdes resultaram no aprofundamento das desigualdades sociais e na expansdo
estrutural do trabalho informal (Oliveira, 1972; 1981). Nesse contexto, atividades econdmicas
de pequena escala, frequentemente organizadas em torno da unidade familiar, tornaram-se
estratégias centrais de sobrevivéncia. Como aponta Milton Santos (1979), esses
empreendimentos integram o chamado “circuito inferior da economia urbana”, caracterizado
pela baixa capitalizagdo, forte dependéncia do trabalho familiar e enraizamento nas dinamicas
locais. Em Vigia, a estabilizacao do fornecimento de energia e a consequente intensificacao de
atividades noturnas possibilitaram condi¢gdes favoraveis para que passassem a ocorrer vendas

de comidas nos arredores dos cemitérios durante o Dia de Finados, a noite.

Esse processo, de acordo com algumas entrevistas realizadas, foi protagonizado
sobretudo por mulheres®, que encontraram na comercializacio de alimentos uma forma de
garantir sustento, articulando saberes domésticos, redes de sociabilidades e oportunidades
econdmicas circunstanciais. Estudos de género e trabalho no Brasil demonstram que a venda
de comidas frequentemente opera como extensdo do trabalho doméstico, conferindo as

mulheres um papel central na economia popular urbana (Bandeira, 2025; Hirata, 2002).

58 Existe uma dimensdo a ser tensionada em relagdo as dindmicas de género no saber-fazer manicuera. Nos
discursos percebidos, ndo existe uma exclusividade feminina sobre a capacidade de dominar o fazer. Dona Graga
Pantoja me contou que aprendeu a fazer manicuera com seu pai. Meu pai, Miguel, bebia a manicuera que seu Pai,
Raimundo Dias fazia. Apesar das mulheres terem aparecido mais ao longo da pesquisa, isso ndo quer indicar
qualquer exclusividade. Posteriormente ¢ possivel desenvolver melhor essas consideragdes.
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Imagem 72 - Panela de Manicuera - 2024

Importa ressaltar que a inser¢do da manicuera nesse circuito comercial ndo implicou a
descaracterizacdo de seu valor afetivo e ritual. Ao contrdrio, foi justamente a densidade
simbolica associada a bebida que possibilitou sua permanéncia enquanto pratica significativa.
A comercializagdo oportunizada pelo Dia de Finados atuou como mecanismo de fixagdo
simbolica, conectando a iguaria a um momento de intensa congregacao de pessoas provenientes
de diferentes regides do municipio, muitas delas portadoras de memorias afetivas
profundamente relacionadas ao consumo da manicuera. Foi discutido ao longo dessa
dissertacdo algumas dimensdes afetivas que interligam quem consome o mingau, dimensdes
que podem ser pensadas como formas de agéncia que a manicuera exerce sobre quem a produz
e bebe, a nostalgia familiar e os afetos da ruralidade; a auséncia/presenga; e a gestdo da dor e
sociabilidade festiva do luto; todas essas formas de afetagdo dizem respeito ao que o mingau
provoca enquanto elemento constitutivo do Dia de Finados, integrando o todo ritual. Todavia,
a compreensao das motivagdes de sua presenca, devem ser mais complexificadas afim que nao
sejam tomadas como respostas definitivas e cabais. Ocorre que ja foi apontado aqui também a
possibilidade de que a manicuera seja uma forma de continuidade da cultura imaterial indigena,
a partir da ressignificagdo dos saberes de povos autdctones brasileiros que dominaram a
manipulagdo das variedades vegetais e incrementaram seus usos em ocasioes ritualisticas e

festivas, como fora o caso da mandioca doce, mandiocaba. Pensar nas simbologias que possam
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conectar as praticas indigenas ao contexto atual em que se consome manicuera no Dia de
Finados provoca uma ansia de analises que poderiam ser bem profundas, porém como indicou-
me minha orientadora, poderiam nao ter relacdo alguma com os sentidos vivenciados e
expressos pela coletividade em questao. Considerando a demanda por estabelecer ponderacdes

sobre os “sentidos” da manicuera, sugiro a organizacao do seguinte esquema:

Esquema - 1 - Analise da pratica do mingau

MANICUERA

v l \

Tempo Ritual
Saber-Fazer - Memoria/Temporalidade

Ritmo prolongado de

Técnica aprendida no

et reparo 0 oy
convivio prep Ativagio nostalgica
Temporalidade distinta do

Dominio - Risco — segredo Presenga relacional

cotidiano
Sociabilidade do luto Circulacio/Economia
Beberagem ritual Venda nos cemitérios
Tratamento coletivo do luto Trabalho feminino
Reforco dos vinculos Conflitos e agéncia

Portanto, a analise desenvolvida até aqui permite compreender que a pratica do mingau
de manicuera se estrutura a partir de uma sobreposi¢do de experiéncias, saberes e
temporalidades que ndo podem ser reduzidas a uma explicacdo Unica. O preparo do mingau
demanda um dominio técnico minucioso, que segundo dona Graga Soeiro , “mesmo qualquer
um podendo, ndo ¢ todo mundo que sabe fazer”, algo aprendido a partir de uma transmissao
intergeracional que articula o conhecimento das variedades de mandioca, o controle do risco
alimentar (pelo dominio do veneno da planta e do risco de desandar a feitura inteira por algum
erro pontual). Esse saber-fazer, no entanto, ndo se esgota na dimensdo pratica, pois se atualiza
nas ocasides especificas (sobretudo a iluminagdo) marcadas por ritmos proprios, como o0s
mutirdes agricolas, as festas de santo e o proprio dia de finados, circunstancias nas quais o

mingau passa a operar como mediador de relagdes sociais.

Ao mesmo tempo, o consumo da manicuera mobiliza uma camada densa de afetos e
memorias que atravessam as narrativas etnograficas. Para muitos interlocutores, beber o mingau
evoca memorias da infancia, da vivencia na roga, do trabalho partilhado ¢ de um tempo

percebido como anterior as mudangas urbanas mais intensas da cidade. No Dia de Finados,
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essas memorias se articulam a experiencia do luto e da rememoracgdo dos mortos, produzindo
uma sociabilidade peculiar, na qual a tristeza, reencontro e celebracdo se congregam sem se
anularem. E preciso entender, contudo, que o mingau ndo aparece nos discursos como um
simbolo explicitamente nomeado, mas se experencia como um elemento que atua, que produz
efeitos e que organiza sensibilidades. E a partir desse conjunto de informagdes que apontam
para a persisténcia de praticas alimentares ressignificadas, atravessadas por apagamentos,
deslocamentos e reinterpretacdes, que se torna possivel avangar para a sistematizacao seguinte,

a qual retne algumas exploragdes sobre a origem da manicuera e de seu percurso étnico-

cultural:
Esquema - 2 - As varias dimensdes da manicuera
A Manicuera e sua
relacio com a
Iluminaciao aos Mortos
A tradicao indigena A ressignificacio cabocla
O kauiyng e as beberagens — fermentagdo A presenca festiva da manicuera — as rodas de
alcoodlica carimbo — festas de santos - A refeigdo — merenda
. ) — nas grandes tarefas de roga do inicio do plantio
As ofertas de alimentos aos parentes falecidos o '
¢ — inicio do inverno amazonico
As beberagens de encerramento do luto entre A oferta de mingau de arroz ao término das
o0 povo Tupinambé oracdes pelos falecidos
Determinantes sazonais Possibilidades de aproveitamento
O plantio que leva de nove meses a um ano Riscos de  desaparecimento —  pouca
para a colheita que deve ser dar antes das rentabilidade nas condi¢des convencionais de
grandes chuvas plantio e consumo
A mandiocaba estraga no rogado se ndo for Uso em produgéo de biocombustiveis —
aproveitada a tempo do solo ser fermentagio alcodlica

abundantemente enxarcado
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As relagdes possiveis com praticas indigenas de beberagens, com o manejo ancestral da
mandioca e com concepgdes especificas sobre morte, trabalho e sociabilidade sdo pensados
como fundamentos que permitem vislumbrar o contributo direto dos povos autoctones
brasileiros para o modo como se percebe a morte e os mortos em nossa realidade amazonica, e
além disso, tomam-se como camadas que se rearticulam conforme as condi¢des sociais,
espaciais e simbolicas de cada contexto em que a manicuera se apresenta. Nesse sentido, porém,
0 percurso étnico-cultural do mingau revela menos uma “heranga preservada” do que um
processo historico no qual saberes técnicos, praticas rituais e afetos foram sendo reencaixados
em novas circunstancias. A bebida/comida persiste ndo porque mantém intactos seus sentidos
originarios, mas justamente porque se mostrou e se mostra capaz de acolher transformacdes que

embora determinantes, nao tolhem sua eficacia enquanto mediagao simbolico/afetiva.

A reflexdo conduzida ao longo desta quarta sessao buscou revelar que a manicuera atua
muito além de sua materialidade alimentar uma vez que ela ¢ um dispositivo sensorial e
relacional que orquestra a temporalidade, o espaco e os afetos em Vigia de Nazaré. Ao
acompanharmos o esmero de dona Graca no laborioso preparo do tucupi doce, ou ao ouvirmos
o relato de seu André — que aguarda horas por um copo de mingau que lhe devolve a presenca
do pai e os tempos de infancia em Santa Maria do Para —, percebemos a "memoria prospectiva”
(Sutton, 2001) em plena operag@o. A manicuera € cozida no presente para garantir que a saudade
e o pertencimento continuem a ter um sabor reconhecivel no futuro, ativando memorias

corporificadas que transformam o luto em uma experiéncia palatavel e coletiva.

Esse investimento afetivo, contudo, ganha contornos socioecondmicos complexos ao
ser transposto para o cendrio noturno do Dia de Finados. A auséncia sentida da panela de dona
Graga, experienciada durante o trabalho de campo em 2023, demonstra como a presencga da
bebida estrutura a propria expectativa e o conforto do ritual. Mas a oferta desse "lubrificante
social" (Fernandes, 2011) repousa sobre o "trabalho emocional" (Mufioz, 2017) e a agéncia de
mulheres que, nas frestas do calendario e do espaco urbano, operam verdadeiras "taticas"
(Certeau, 2009). Ladeada pelos doces de tabuleiro de dona Ruth e dona Rosa, a venda da
manicuera contorna as logicas de um mercado global desterritorializado e de homogeneizagao
alimentar (Appadurai, 1998) para inscrever-se no circuito inferior da economia urbana local. E
a saudade convertida em estratégia de sobrevivéncia, onde a comercializagdo furtiva nas
cal¢adas dos cemitérios Sao Francisco e Sao Judas nao esvazia o rito, mas o sustenta material

e afetivamente.
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O percurso da bebida evidencia, assim, acessos de uma identidade cultural que ndo se
permite ser folclorizada ou essencializada, que, todavia, se assume como profundamente
relacional e em constante devir (Hall, 1992). A anterior busca por uma percep¢ao de
continuidade direta com as cauinagens tupinambas cede espacgo neste trabalho a compreensao
de um processo prolongado de reinvengdo e restabelecimento de signos culturais (Wagner,
2010) marcadamente cabocla. O mingau que hoje se consome na urbanidade de Vigia traz o
amido ancestral da mandiocaba misturado ao arroz exdgeno, manifestando os ecos do éxodo
rural e das transformagdes nas relagdes de trabalho amazonicas. A manicuera enquanto pratica
cotidiana/ritual migrou dos antigos rocados, dos mutirdes e das festas de Sao Benedito no Tujui
para o entorno cemiterial, para continuar existindo e (re)fazendo sentido. Compreender a
manicuera em toda a sua densidade etnografica ¢, portanto, reconhecé-la como um pungente
gesto de resisténcia. Diante da ameaga continua de desaparecimento do cultivo da variedade
doce da mandioca, cada copo servido na iluminada noite de 2 de novembro reafirma que a
identidade ¢ a memoria em Vigia de Nazaré se constroem a partir de multiplas agéncias e

resisténcias.
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CONSIDERACOES FINAIS

Esta dissertagdo teve como interesse compreender os sentidos sociais, afetivos e
simbdlicos que atravessam a producdo e consumo do mingau de manicuera no contexto do Dia
de Finados, em Vigia de Nazaré. Ao longo do percurso analitico, foi buscado uma superagao
da tendencia em perceber praticas alimentares como essa em questdo como apenas residuo
folclorico de praticas pretéritas, ou entdo, como mera iguaria tipica de uma data especifica. O
trabalho de levantamento de discursos sobre o mingau possibilitou percebe-lo enquanto pratica
viva e relacional que atualiza no presente, formas de relacionamento com a morte € com o0s
mortos, ainda que essa correlacdo funebre seja negada conscientemente. Propds-se, uma
abordagem que privilegia os processos relacionais, as experiencias sensiveis e as
reconfiguragdes historicas que sustentam sua permanéncia. A manicuera revelou-se, desse
modo, um veiculo de eficacia social capaz de articular afetos, memoria e consumo em uma

mesma pratica.

Os dados etnograficos apresentados demonstram de que forma o consumo da manicuera
ndo se reduz a evocagdo individual de lembrangas do passado. Ao contrario, trata-se de uma
experiencia profundamente compartilhada, na qual memorias incorporadas, sensoriais e
afetivas sdo ativadas em contextos de sociabilidade ritualizada. Beber a manicuera nos
arredores dos cemitérios, durante a iluminacao dos mortos, constitui um gesto por meio do qual
a auséncia ¢ tornada suportavel, a saudade € corporificada e a relagdo entre vivos e mortos €
reinscrita no dominio da experiencia sensivel coletiva. Nesse sentido, a pratica opera como uma
tecnologia afetiva que produz copresenca, permitindo que a morte seja elaborada ndo somente
por meio do silencio ou da introspec¢ao de um contexto tradicionalmente melancolico, mas
também pela comensalidade dada sob congragamentos, conversas e circulacdo de corpos e

lembrangas.

Ao longo desta dissertacao, buscou-se compreender o ritual da iluminagao aos mortos
em Vigia de Nazaré a partir de uma perspectiva que privilegiasse a articulagdo entre praticas
rituais, alimentacdo, memoria e afetos. A analise desenvolvida desde a contextualizacao
historica e etnografica do municipio até a descricdo densa das praticas observadas nos
cemitérios e nas cozinhas permitiu evidenciar que a iluminagdo ndo se reduz a um gesto
devocional pontual, circunscrito ao calendario catdlico, mas constitui um complexo ritual

processual, no qual vivos e mortos permanecem em relagdo continua. A visita as sepulturas, o
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cuidado material com os timulos, o acendimento das velas e a circulacdo de alimentos
organizam um regime relacional no qual a morte ndo opera como ruptura definitiva, mas como

transformagao do vinculo social.

No primeiro capitulo, ao situar Vigia de Nazaré¢ em sua formacao historica e cultural,
bem como ao analisar a constituicdo e a reorganizagdo dos espagos cemiteriais, tornou-se
possivel compreender a iluminagdo como pratica enraizada em uma longa duragao historica.
As continuidades observadas entre os antigos modos de sepultamento, as praticas populares de
cuidado com os mortos e a institucionalizacdo do Dia de Finados revelam a persisténcia de uma
concepgao relacional da morte, na qual o cemitério se configura como espago de sociabilidade
ritual e de atualizagdo da memoria coletiva. A discussdo tedrica com os autores da antropologia
da morte e dos ritos de passagem permitiu compreender a iluminagdo como um ritual que

prolonga a liminaridade do morto, reiterando periodicamente sua presen¢a no mundo social.

O segundo capitulo, dedicado a etnografia da manicuera, constituiu um dos principais
avangos desta pesquisa ao deslocar o olhar do espaco estritamente cemiterial para os rogados,
as cozinhas e os circuitos de produ¢do do mingau. A descri¢ao do cultivo da mandiocaba, do
processamento da raiz ¢ do preparo da manicuera evidenciou que o mingau nio pode ser
compreendido apenas como um item alimentar consumido em Finados, mas como resultado de
um conjunto de saberes praticos, técnicas corporais € memorias transmitidas
intergeracionalmente. O acompanhamento do fazer de mulheres como Dona Graga permitiu
analisar a feitura do mingau como uma forma de educagdo da atencao, na qual o conhecimento
se constrdi no engajamento direto com a matéria, o tempo e o ambiente, reafirmando a

centralidade do corpo e da pratica na produgdo do saber.

No terceiro capitulo, a andlise dos afetos, da memoéria e do consumo permitiu
compreender a manicuera como mediadora de relagdes. Os dados etnograficos mostraram que
a demanda pelo mingau no Dia de Finados est4 diretamente associada a apelos memoriais e
afetivos: consumir manicuera ¢ recordar parentes falecidos, atualizar vinculos familiares,
reencontrar conhecidos e reafirmar pertencimentos locais. A circulacdo do mingau organiza
formas especificas de sociabilidade, tanto entre aqueles que vendem quanto entre os que
consomem, criando um ambiente no qual a memoria dos mortos se entrelaga a convivéncia
entre vivos. Nesse sentido, a manicuera atua como operador simbdlico que reinscreve os mortos
no espago social, tornando-os presentes por meio do gosto, do cheiro, da partilha e da

lembranca.
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Espera-se que se possam vislumbrar alguns resultados de pesquisa entre discussdes
dadas pelo campo e outras fora dele. Destaca-se a compreensdo de que o consumo do mingau
de manicuera ndo constitui um elemento acessorio do ritual da iluminagdo, mas parte
constitutiva de sua logica simbolica. A pesquisa demonstrou que a presenga da manicuera em
Finados resulta de processos historicos de ressignificacdo cultural, nos quais referéncias
indigenas, praticas caboclas, religiosidade popular e dindmicas contemporaneas de consumo se
articulam sem configurar uma continuidade direta ou uma sobrevivéncia cultural linear. Trata-
se, antes, de uma pratica reinventada, situada em um contexto especifico, que mobiliza sentidos

associados a morte, a memoria e a sociabilidade.

A andlise da dimensdao memorial evidenciou que a manicuera mobiliza temporalidades
multiplas. As falas dos interlocutores revelam que o mingau convoca lembrangas de uma
infancia rural, de contextos de roga, mutirdes e formas de vida distintas do contexto urbano.
Contudo, essas memorias nao sao acionadas apenas de modo retrospectivo. Ao mesmo tempo,
a permanéncia da manicuera no contexto urbano de Vigia estd intrinsecamente relacionada a
processos historicos mais amplos. O éxodo rural, a urbanizagdo incompleta e a reconfiguracao
das formas de trabalho criaram as condi¢des para que praticas originalmente associadas aos
rogados fossem reinscritas em novos regimes de temporalidade e sociabilidade. A fixacdo do
consumo de manicuera no Dia de Finados ndo deve ser compreendida como simples heranca
cultural, mas como resultado de adaptagdes criativas que articulam disponibilidade sazonal®’
da mandiocaba, intensificagcdo da circulacao de pessoas na cidade e oportunidades econdmicas
circunstanciais. Nesse processo, 0 mingau passa a integrar circuitos de comeércio informal,
sobretudo protagonizados por mulheres, sem que isso implique a descaracterizacdo de seu valor

afetivo e ritual.

A pesquisa também evidenciou os limites e desafios da interpretacao antropologica. As
tentativas de aproximar a manicuera de matrizes indigenas, embora fundamentais sob os
intentos de valorizacdo de legados culturais subjugados e violentados sistematicamente, nao se
mostra tao eficaz na propria tradugao dos sentidos expressos no campo em questdo. A maior
parte dos consumidores, ndo s6 nao associam explicitamente o mingau a uma heranca indigena

— como deveria ser esperado dado o carater limitado da reflexividade cultural —, como nao

%9 Valéria Sales me informou que em sua pesquisa de doutoramento (Sales, 2022), uma interlocutora disse a ela
que a manicuera era igual a vida, “deve ser aproveitada, sendo, se estraga”. Essa interessante correlagdo nativa
entre o aproveitamento da mandiocaba e a ocasido ritual da [luminagdo aos Mortos indica uma complexa interagao
entre os usos sazonais de elementos alimentares com a percepgao ritualistica. Mesmo que ndo se trate de uma
acepe¢ao simbolica a priori, ¢ algo que se desenvolve nos discursos de quem consome a iguaria.
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costumam pensar em significagdes mais ampliadas sobre a interagdo da pratica do mingau com

a ocasiao de finados.

Como avango analitico, esta dissertacao almeja contribuir ao campo da antropologia da
morte ao incorporar a alimentagdo como eixo central da andlise etnografica do ritual,
evidenciando o papel dos alimentos como mediadores de relagdes entre vivos € mortos. A
presente discussao também dialoga com os estudos sobre cultura alimentar amazonica ao
documentar etnograficamente os saberes associados a manicuera e ao cultivo da mandiocaba,
frequentemente invisibilizados nas abordagens sobre alimentagdo regional. Além disso, o
trabalho amplia o debate sobre rituais finebres ao articular materialidade, afetos e consumo,
oferecendo uma leitura que escapa tanto das interpretacdes estritamente religiosas quanto das

abordagens exclusivamente simbolicas.

Por fim, ¢ necessario reconhecer as lacunas que permanecem abertas e que apontam
para desdobramentos futuros da pesquisa. Entre elas, destaca-se o risco de desaparecimento
progressivo da manicuera, associado ao abandono do cultivo da mandiocaba, ao
envelhecimento dos produtores e a diminui¢do do interesse das geragdes mais jovens por esse
saber agricola e culinario. Embora esta dissertagdo tenha identificado essa ameaga de forma
recorrente nas narrativas dos interlocutores, uma investigacdo mais aprofundada sobre as
transformagdes nos sistemas produtivos, nas politicas agricolas locais e nas estratégias de
transmissao desses saberes ainda se faz necessaria. Da mesma forma, estudos comparativos
com outros municipios do Salgado paraense e com contextos urbanos mais amplos poderiam
ampliar a compreensdo das variagdes regionais da iluminacdo e do consumo ritual da

manicuera.
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ANEXOS

ENTREVISTA COM DONA RUTH CARDOSO

Marcelo: Dona Ruth, queria que a senhora me contasse um pouco sobre a sua historia com os doces, nessa
venda que a senhora faz.

Ruth Cardoso: Olha, isso ai ¢ uma coisa muito grande, mas esta venda que eu to fazendo é porque ecu
voltei a fazer agora, eu tinha parado muito tempo. Essa casa aqui, foi aqui que eu nasci, alids, nesta ndo, uma casa
mais pra ali. Eu aprendi com a minha madrinha Augusta... ai ela fazia, era paneleira, ela, a minha madrinha, irma
da mamae, ela que fazia tudo na vida, que comegou estas vendas aqui na frente do cemitério. E ai as outras pessoas,
ela foi ensinando, porque ela era uma pessoa muito boa, que ndo tinha assim esse negocio, “porque eu sei, eu nao
vou ensinar”. Ai ela ensinou, muitas fizeram, a dona Daria Alba, que era a dona dessa casa que eu estou falando,
trabalhava conosco nesse doce. Eu tinha seis anos de idade quando a mamae aprendeu a fazer esse doce. Em 2004
eu deixei de fazer, porque eu fui trabalhar no Educandario, ai eu ndo dava conta. E ai quando foi agora eu voltei a
fazer, na verdade ja tem uns trés anos que tem isso aqui. Mas ¢ assim... isso ¢ uma histéria, um patrimoénio, como
diz o prefeito, que diz, olha dona Ruth, isso ai ¢ um patrimoénio de familia Miranda. S6 a Vigia tem esse trabalho.
E por isso que quando muda a diregdo de cultura, eles vém aqui me perseguir. Eu ja contei tudo dessa vida, os
nomes de todo mundo que passaram por nos.

Nos éramos uma fabrica familiar, nos tinhamos 42 pessoas, s6 que o tabuleiro ndo era assim como esse
aqui, era de pau, uma pernada. L4 no Arraial ainda tem uma senhora que vende assim...

Marcelo: A dona Rosa...

Ruth: Entdo, a dona Rosa, eles faziam, nés tinhamos 42 funcionarios. Abrangia cidade ¢ interiores, onde
tinha uma missa, a pessoa estava 14 pra vender. E ai, agora foi se acabando, as pessoas ndo foram valorizando mais
para vender. Porque tem muito lugar. Eu vendi na praga, eu vendi no Arraial, eu vim agora para c4, eu vou vender
para o pessoal. Eu vendi na praga, eu vendi no arraial, eu vim agora pra ca, eu vou vender pro pessoal que tiver
por aqui que vem muita gente do interior e procura, vem gente de todo canto.

(Entdo, eu lembrei que iria encontrar meu amigo que estava chegando para fazermos algumas filmagens,
agradeci pela conversa e comprei um saco de doces, disse que eu voltaria depois para terminar a conversa, ela
disse que me aguardaria)

(quando retornei algum tempo depois...)

Ruth: Olha meu filho, eu tinha oito anos de idade quando eu comecei a vender aqui nesse lugar. Eu
vendia vatap4a, eu vendia tacaca, eu vendia café com alguma coisa que a minha madrinha fazia para vender. E a
gente vendia e ndés ganhamos muito dinheiro, desde oito anos de idade. E de 14 eu parei de fazer doce em 2004.
Minha vida foi toda em volta desse doce. Ai eu parei de vender, de fazer o doce em 2004, porque eu trabalhava no
Educandario e a mamae estava ruim. E ai em 2025 ela faleceu. Ai eu nio fiz mais doce. Eu vim fazer agora em
2023. Voltei a fazer. Eu cai e o doutor disse, a senhora continua na rede, a senhora vai ficar paralitica. E ai eu
voltei a fazer. Eu ndo faco todo o tempo. Olha, eu fiz para a festa de junho, 14 na praga. Eu fiz para o arraial. Agora
estou aqui. E ja me foram me oferecer dois lugares para eu fazer meu ponto turistico. La na praga do Olavo Arraial.
Em frente 14 de casa que tem o correio. Porque ja estd os dois correios. Meu filho... tem dias que vende de monte
do interior para fazer... eles tirarem algum documento. E é muita gente. Entdo quer dizer que ai eu digo que o
dinheiro est4 pulando 14, parece perereca na beira do igarapé e o povo de 14 todo sentado na porta e esperando que
ele caia do céu e ndo vai cair. E eu estou nessa luta. E bom porque ganha dinheiro, né? Sai da rede, alivia a dor. E
eu estou bem. Eu fui melhorando aos poucos, né? Remédios tomando e melhorando. E estou aqui na luta. Agora
eu ndo sei até quando eu vou fazer.

Marcelo: Agora, assim... 0 que a senhora conhece da manicuera e a venda da manicuera por aqui? Porque
a senhora estava falando de quem fazia...

Ruth: A venda da manicuera é o seguinte... Olha. Manicuera ¢ um pé que mais ou menos tem essa
grossura. E um pé que ¢é dessa grossura (fazendo com as mios a descri¢io do volume) que d4 uma maniva. Que
da até desse tamanho as batatas. Aquilo tira, limpa tudo, raspado com a faca. Até chegar ao ponto de ralar. Rala,
depois coa na peneira. Até a gente tinha uns panos, um saco de agucar. Colocava na peneira e peneirava. O tucupi
que ferve. E fervido, parece manigoba. Muitos dias de fervura. Até ela ficar marrom, bem escuro e ela é doce. Ai
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quando ela ja esta no ponto, coloca o arroz. Ela é grossa, ndo ¢ grossa, grossa, grossa. Mas ela ¢ grossa assim com
arroz. O arroz fica bem mole e ¢ doce. E para quem gosta, ¢ uma delicia. Eu ndo, eu nunca gostei. Vendi muito.

Af a minha madrinha comprava a cuia. Tem a cuia de tacacd? Pois ¢, ela comprava a cuia e era para
vender na cuia. Ai vendia na cuia. A gente faz hoje, desde ontem fervendo. Ferve hoje para vender amanha. Ai ele
sai do fogo, ele fica. Nao fica gelado porque a panela ¢ grande, custa esfriar. Mas fica mais para frio do que para
quente. E um tucupi de uma mandioca. Agora esse todo mundo faz assim. E assim que é feita a manicuera. Eu néo
sei se tu vai encontrar para ca.

Marcelo: Para c4 tem uma senhora, o nome dela ¢ Graga, ndo sei se a senhora conhece, que ela faz. Ano
passado ela vendia na frente do cemitério novo. Af esse ano ela ja vai voltar pra cd. O ponto dela mesmo ¢ ali. Ai
ela faz a manicuera. Ela € a unica que eu sei que vende ainda. Mas ai tem outros que... Tem uma senhora que fala
que vendia para ali (Apontando pro sentido do centro da cidade, seguindo pela Marcionilo Alves)

Ruth: Que ¢ o pessoal da guri pizza, sabe? Da Lucinha? E, quer dizer, até uns 12 anos atras ela ainda
fazia. Este ano eu ndo sei. Mas elas estdo ai, com venda.

Marcelo: A dona Vera, ela disse que ela faz, mas s6 para o pessoal da casa dela. Ela ndo vende mais. Néo
vende mais.

Ruth: E muito trabalho. Quando a mae dela era viva, ela ainda fazia. Porque ela ficava na casa dela. Mas
ai o indio ja ndo faz mais. E, ¢ um bom trabalho isso ai, mano. Para preparar ela para chegar no tucupi para comegar
a ferver.

(Eu fui agradecendo logo a entrevista por achar que estava tomando muito tempo dela, embora ninguém
estivesse se aproximando no momento para comprar os doces. eu disse que foi muito importante por eu achar que
era s6 a dona Rosa com a cunhada que vendiam os doces nas proximidades do cemitério. Ai entdo Dona Ruth me
explicou)

Ruth: A dona Rosa quem ensinou fui eu. Eu fui ensinar o seu Manuel, o sogro da Rosa. Vendeu Marcelo
Alves anos doce para mim. Ai foi o tempo que ele adoeceu, que ja esta enterrado. E eu fui ensinar pra Nazaré,
filha dele. Porque ele ainda estava bom de saude para ele vender. Ainda fiz uns trés anos. Ai ela vendia no arraial.
Depois que ele adoeceu, a Rosa tomou conta 14. Por isso que ela vende 14 ja ha uns quantos anos.

Marcelo: E a senhora mesmo, a senhora vendeu com quem?

Ruth: Com a mamie. Eu tinha seis anos de idade quando a mamae foi. E muito grande uma histéria. Tem
um livro em casa que ja fizeram dois livros. Eu tenho todos os nomes no museu. Eu tenho video eu fazendo doce
para mostrar. SO que me disseram que s6 entra 14 quem tem cracha. Esqueci agora 0 nome dos que tomam conta
da cultura. Pois é, mas ent8o... Ai a mamae aprendeu e trouxe. Quem trouxe o doce para Vigia foi a mamae. Nos
tivemos uma fabrica familiar de 42 pessoas que trabalhavam. Vendia, fazia cobertura da cidade e do interior. Ja
morreram quase todas essas pessoas.

Marcelo: Porque também tem venda 14 para o Porto Salvo, né?

Ruth: Era, do Porto Salvo. Eu acho que agora ja é bem pouco. Eu acho que s6 fazem na festa de 1a. Porque
ja morreram todas essas pessoas antigas. Era dona preta, era dona morena. Era dona de Lilasia, que era a chefa,
dona da... Era a dona Osiria, dona Valquiria. Era muitos. Eu tenho todos os nomes delas escritos.

Marcelo: A senhora ainda chegava a fazer a venda nos tabuleiros? Pela quinzena do cirio?

Ruth: Sim, era tudo daqui. Aquilo era heranga da mamae. Pois ¢, porque tem registros que tem... Fazem
que eram varias vendedoras de tabuleiro. Cada uma de pau, tabuleiro de pau e a perna de pau. No arraial. Eu,
porque... Aquele tabuleiro... Eu quis comegar, mas ndo deu para mim. Porque quando eu vi aquele tabuleiro
armado, aquele doce, como a mamae fazia. Até os sacos... Ainda ¢ a ideia daqui (apontando pra sua cabeca). Olha,
meu filho. Se é uma coisa que eu conto para as pessoas... Eu tenho esse orgulho comigo. Eu nunca vendi, eu estou
vendendo agora. Mas antigamente eu ndo vendia. Mas eu ia com a mamae. Ai nds faziamos funil. Aquele funil.
Os funis eram gratdos. Quando chegava no arraial, as mulheres levavam trés, quatro criancas pequenas. Ai dizia
para a mamae, coloque tanto para mim de doce. Porque de tempo pequenininho ¢ a moeda hoje de cinco centavos.
E ai a mamae colocava. Que eram os quantos doces. SO que as criangas se batiam, choravam, puxavam o cabelo.
A menina tirava o lago e jogava para fora. Porque elas queriam cada uma no saco. Ai eu peguei e disse para a
mamde, vocé vai me dar umas folhas desse papel que eu vou fazer um molde. Ai eu fiz o saquinho. Elas tém de
trés tamanhos. Da folha daqui que saiu. Eu era dez anos. ou doze anos. Af eu fiz os funizsinhos. E eu falei, mamae,
quando vierem comprar, a senhora pde... Se for trés doces para cada um, a senhora pde dentro desse saquinho.
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Vocé gostava de ver o brilho no olho daquelas criangas. Cada um com o saquinho na médo. Quando eu me lembro
hoje, eu ainda fico pensando, pensando, agradecendo a Deus, a Nossa Senhora, por eu ter sido uma crianga que eu
fui. Eu ja nasci inteligente.

E esse doce mesmo, o beijo de moga, eu ndo fiz mais porque ¢ muito trabalhoso. Tem que ser com a
tapioca para ela ficar em p6. Eu devo fazer o beijo de moga.

Ruth: Esse doce se faz muito no dia de final do ano em Curuga.
Beijo de moga? Mas o que eu comi 14 é desse da fabrica.
Marcelo: Nao, mas eles fazem também assim, artesanalmente.

Ruth: Ah, bolinha? E, é muito gostoso. A mamée pegou, ela ensinou 14. Ndo ensinou o gato pular de
cabeca para baixo. E ai ela fazia, a mamae sabia os brotinhos. Naquele tempo vocé precisava ter o alguidar de
barro. Era naquele que ela fazia. Ela fazia uma massa grande. E quando botava no forno, virava s6 numa agua.
Tinha muita agucar. Depois nesse dia, eu disse para a mamae. Eu disse, mamae, me dé ai um pouco dessa tapioca.
Eu peguei uma massa, peguei a tapioca e ai fui esgalhando e molhando com um bocadinho de leite. O leite tem
que ser grosso. E foi até que ele ficou no ponto de levar para o forno. E ai colocamos. A mamae tinha uma forminha
quadrada assim. Ela experimentava o doce. Quando colocou 14 mesmo, as pipocas todas rachadinhas. A mamae
chorou. No lado do forno, isso ¢ minha filha. Agora a mulher nao ensinou até o fim. E a tua inteligéncia te deixou
assim. E assim por diante. Quando eu peguei 15 anos, ja era eu que administrava tudo. Eu trabalhei muito, meu
filho. Muito, muito. Tanto que quando eu cheguei para trabalhar no educandario, estava preparada para trabalhar
no mundo.

Entrevista com Dona Maria das Gracas

Marcelo: Dona Graga, eu queria saber um pouco mais de como a senhora conheceu o mingau de
manicuera, desde quando e como foi

Graca: Olha, o nome dela ¢ mandiocaba, era 0 meu pai, ha muitos anos que eu tenho 58 anos, né? Entdo
meu pai morreu ele tinha 51 anos quando ele morreu, entdo era ele que fazia, ele plantava essa mandioca. Plantava,
ai quando era tempo de finados assim, que dava janeiro, eles plantavam pra arrancar assim s6 em tempo de finados
assim essa mandioca. Passa nove meses eu acho, plantada. Ai é quando eles tiravam pra fazer. Entdo o nome dela
¢ mandiocaba. Ela é grande, ela é bem grossa, ai de 14 tu vai ralar ela, descascar, lavar bem ela, ela ¢é ralada com
toda a casca. Ela é coadinha, ai depois que ela ta sentada, ai a gente tira o tucupi, pra ferver, que é pra ndo azedar.
Ai se tem uma panela, ela € cheia a panela, tu tem que ferver meia panela, seca meia, € o tucupi, entdo nesse tucupi,
ela ndo leva agucar, s6 leva se tu quiser botar macaxeira dentro, depois que ja ta fervida, tem gente que pde. E o
arroz. Tem gente que ndo gosta com macaxeira, s6 gosta do arroz, eu ja gosto da minha com macaxeira e o arroz,
fica mais gostosinho assim.

Marcelo: Mas o que a senhora vende € s6 com o arroz?

Naio, eu vendo com a macaxeira também. Eu misturo a macaxeira... e o arroz dentro que ¢ pra engrossar
e ficar gostosinho, ai é assim que ela €. Eu ja aprendi isso do meu pai, que eu vi ele fazendo, né.

Marcelo: Ai a senhora falou sobre a memoria do seu pai, mas assim, ele era daqui da cidade mesmo ou
do interior?

Graca: Nao, ele era do interior.
Marcelo: Qual era o interior?

Era o interior do Merataua, ai la ele tinha essa plantagdo. Néo plantava muito, plantava sé pro servigo
dele, plantava umas 10, assim, porque ela ¢ assim (grande) tu tem que afofar bem a terra, botar pra enfiar o pau
até ela ficar s6 a pontinha.

Marcelo: a senhora trabalhava também com ele?
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Graca: Nao, nesse tempo eu ndo trabalhava com ele, ja trabalhei foi com os outros. No tempo dele eu ja
trabalhava com outros, fazendo farinha, fazendo essas coisas, tudo isso eu ja fiz. S6 que eu que peguei esse coisa
dele, de fazer.

Marcelo: Ele mesmo fazia a manicuera?

Graca: Sim sim, Tinha, antigamente ndo vendia manteiga naquelas latas? Era nisso que ele cozinhava,
s presta na lenha entdo. Porque quando ela ta no ponto, comega a jogar bem longe aquele caldo dela.

Marcelo: Quando a senhora faz o mingau aqui, ¢ s6 a senhora mesmo com essa senhora que lhe ajuda?
Ou outras pessoas ajudam?

Graga: Eu fago sozinha, ela s6 faz me ajudar. Facgo tudo sozinha, eu que ja chamo ela pra vir aqui me
ajudar e a vender depois 1. Ela que diz eu vou te ajudar 14, ela gosta de ta. (0 marido de Dona Graga interage:
¢ igual como agora, olha, vai ter aniversario do filho dela, do neto dela, 14 em Colares, ai ela (Katia) ta convidando
ela (Graga) pra ela ajudar a fazer a missao 14.

Marcelo: No processo de fazer, a senhora tem alguma restrigdo ou algum cuidado especifico pra fazer
essa manicuera? Algum cuidado que se tenha pra ndo desandar, alguma coisa nesse sentido?

Graca: Como assim?

Marcelo: No seu modo de fazer a manicuera, se tem alguma crendice em algum momento do preparo.
De que pode ou ndo fazer enquanto prepara, ou que se possa fazer pra que fique melhor...

Graca: Ha, tem. E porque tem gente que ndo deixa ferver muito. Mas o certo é ferver bem, pra ela jogar
bem o agucar dela, quanto mais ela ferve, mais ela vem com o agucar. Quando ela vai ficar da cor de um feijao,
ela ¢ amarela, um tucupi amarelo, vai ficando um pouco branco. Ai depois que tiver no fogo, ela vai ficando roxa
mesmo, igual um feijdo. Quando tiver naquela cor é que tu vai saber que ela ja ferveu tanto, que tu vai botar o
feijdo, que tu vai botar o arroz, mas tu ndo tem que parar de mexer, sendo ela queima, ¢ assim que é. Ela da trabalho,
da um trabalho muito grande a manicuera, por isso que ¢ o mingau mais caro. “ah, mas sete reais um copo”, “cinco
reais um copo”, ¢ eu digo: “ah, mano, mas se tu quiser, tu compra”, porque ndo ¢ facil ndo, um dia inteiro de

trabalho pra ganhar quase nada. Dai ¢é isso essa manicuera.
Marcelo: E a senhora trabalha junto com a moga que veio aqui ha pouco? (Katia)

Graca: Trabalho sim, ja tem um tempo que a gente faz venda junta. Ela me ajuda, eu ajudo ela quando
precisa. Por exemplo agora esse final de semana, vai ter o aniversario do filho dela 14 em colares e ela me chamou
pra fazer comida e ajudar ela 1a. Quando eu tenho uma venda pra fazer, chamo ela, e assim vai.

Marcelo: Quando se prepara a manicuera, ela ajuda também a fazer? Ou ¢ alguém da familia? A familia
se envolve?

Graca: Nao, ndo. Sou eu sozinha que fago mesmo. Descasco, ralo, expremo, tudo. Mexo a panela sozinha.
Ai quando ja é no horario de botar a venda 14 no cemitério ela vem e me ajuda a levar e eu levo. Ano passado nos
levamos duas latas assim, dois baldes. Que ¢ pra render 14 na hora, e vai vendendo tudo.

Do dia 24/10/2025 — as 17h

Marcelo: (Iniciei a conversa relembrando o que ela havia me contato anteriormente, e disse que alguns
dos audios que eu tinha, eu perdi por conta de ter sido furtado, apesar de ja ter transcrito a maior parte, queria rever
algumas informagdes). E ai sim, a senhora ja tem duas semanas que ta preparando essas flores...?

Graga: E, ja ta pra fazer trés semanas, ja.
Marcelo: a senhora faz sozinha mesmo?
Graca: sim, fago

Marcelo: assim, eu queria saber um pouco mais da sua relagdo com o Dia de Finados, queria saber porque
apesar dessa sua venda que a senhor faz, a senhora pode ter alguma experiencia com esse dia, certo? Entao assim,
a senhora tem o costume de fazer a iluminagao também? Tem algum parente enterrado nesses cemitérios?
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Graca: eu tenho parentes mas nao gosto de ir ndo. Tenho meu pai morto, meu filho, tem meu irméo, mas
eu ndo vou. Nao gosto muito de cemitério, acho que s6 quando eu morrer mesmo. E dificil eu ir assim, so se eu
ver alguma coisa assim, um enterro, ai eu vou.

Marcelo: Ah sim, inclusive, hoje completou um ano que meu avo faleceu
Graca: Ah, aqui em Vigia?

Marcelo: Nao, em Belém, foi enterrado em Marituba. Mas ele era conhecido aqui, era pescador, tinha
uns barcos. Chamavam ele de Tot6 (Anatdlio).

Graga: Eu ja ouvi falar de “Toto”

(eu falei sobre a dificuldade de ir ano passado no cemitério, o que inclusive me fez repensar se continuaria
a estudar alguma coisa relacionada a morte)

Marcelo: Ai, Dona Graga, da ultima vez que eu vim, a senhora estava lembrando daquela confusao que
teve com a mulher que a senhora ensinou a fazer o mingau e depois quis tomar o seu lugar, né? (ela deu gargalhadas
por eu ter levantado de novo essa questdo, eu fui explicando o porqué queria saber mais ¢ de como poderia ser
importante pra pesquisa, entdo, ela contou um pouco mais)

Graca: Ela veio aqui, toda vez ela vinha, “como ¢ que faz isso? (querendo aprender a fazer o mingau de
manicuera) Como é que faz?” Ai eu peguei e ensinei ela. Ai em dois anos ela comegou a vender. Ela ia 14 pra perto
vender. Ai depois, quando foi um dia, tinha um que tinha ganhado (raizes de mandiocaba), era colega também, 1a
do filho dela, né? Ai entdo o ponto, todo ano sempre fica 14, o numero que a gente trabalha, sabe? Ai o ponto ficava
1a. Entdo o meu era o (ponto) 53. Ai eu trabalhava toda vez nesse ponto, entdo ja sabia o que eu trabalhava 14, e eu
comprei o ponto. Ai quando foi, quando eu tinha entrado no cemitério assim, eu ja estava vendendo esse dia, eu
tdo agoniada de raiva, eu entrei 14 por dentro do cemitério procurando o homem que me vendeu o ponto. Eu falei,
desculpa dizer, eu falei assim, caralho, todo ano eu vendo porque eu compro o ponto, eu compro, ai agora tu
vieste te meter. Tu sabe que todo ano! Ha mano, eu fiz uma banca feita 14. Ai ta. Ai ela estava vendendo, o copo
era cinco reais. Ai eu peguei e disse assim: td, perai que eu estou com duas panelas de mandioca, eu falei, bora,
que eu vou parar o barato dela so pela frescura dela. Eu peguei e comecei a gritar, olha, quer quatro reais o copo,
promogdo! O pessoal comegaram... Comegaram a comprar de mim, ndo compravam dela, ficava 14 triste, muito
braba. E... eu fiz isso porque, pd, se eu vendo uma coisa todo ano ali, aquele ponto ¢ meu, que eu pago todo ano.
Ai ela para querer se mostrar... porque eu vendia muito naquele ponto, mas de onde eu estou eu vendo, n¢, Sheila?
(direcionando a sua familiar que estava proxima) Pode botar a minha banca de onde eu estiver eu to vendendo.
Porque... (Dona Graga comegou a conversar com uma familiar que chegou)

Marcelo: (Quando ela saiu, retomei) E ainda, no caso...

Graca: Ai no caso, depois passou... ai sim, nessa mesma hora, dessa briga, o filho... ndo, teve um genro
dela, me disse: olha eu vou te da-lhe umas porradas. Ai eu disse: vem, caralho, que tu ainda ndo viste mulher
doida! Se tu queres ver, da-lhe!

Marcelo: Ai depois a senhora 14 ndo se pos mais a vender?

Graca: Nio, ela foi vendendo, ndo sei pra donde qual foi a parte, porque eu ndo vi mais ela 14 nessa parte.
Ai o ano passado também ndo vi mais ela. SO que depois... Eles vieram falar comigo, passou uns dias foi ali,
sempre brinco um baralinho ali, né? — a “outra” disse: - 4k, ndo gostei daquilo que tu fez. Aquele escandalo. Eu
disse: tu ndo gostou, caralho. Porque tu sabe que todo ano eu vendia la por que que foste te meter la? Tu ndo
sabia? Af ela pegou e disse, ¢, mas ndo carecia, aquilo, eu disse: carecia sim, tu saiu de la? Tu ndo saiu, eu fiquei
na tua parte. Al ela: é, porque tu avacalhaste com a venda, eu avacalhei? Vendi foi tudo s6 pra acabar com a tua
graca, falei mesmo. Eu ndo tenho frescura, quando eu tenho de falar as coisas eu falo mesmo, ndo tenho negocio
de segredinho ndo, goste ou ndo goste, ja foi.

Marcelo: Ai outra coisa... no caso isso foi e qual ano mais ou menos?

Gracga: Deixa eu ver... ja tem dois anos essa politica (referindo-se a gestdo municipal, que na realidade
ja caminha para a conclusdo do terceiro ano) aqui, né?

Marcelo: Sim
Graga: Olha eu acho que foi no tempo da Camile (ex-prefeita do municipio)

Marecelo: Sera que no ultimo ano dela?
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Graca: Eu acho que sim

Marcelo: Entdo foi 2019 ou foi 2018
Graca: Nao, acho que foi 2020

Marcelo: Olhe, mas 2020 foi a pandemia...
Graca: Ah ¢, ficou fechado o cemitério

Graca: entio foi nesse ano mesmo, 19

ENTREVISTA COM SEU BENEDITO (PAU CACETE) — Dia 05/12/202S5 as
9:00h.

Observacao: Seu Benedito liderou por muitos anos a festa de Sdo Benedito que acontecia na localidade
do Tujui, interior de Vigia. Esses festejos aconteciam ora no més de janeiro ora no més de fevereiro, conforme
ficasse decidido o inicio das plantagdes de roga, sobretudo de mandioca. A festa deveria coincidir com os mutirdes,
que eram esses ajuntamentos para as tarefas do rogado. Tal atividade era regada pelo mingau de manicuera, que
fornecia a sustancia necessaria para a continuidade do servigo e mediava aquela forma peculiar de celebragdo.

Marcelo Alves: Pois é, eu conheci o senhor pelo seu Paulo Cordeiro, que também disse que ja tinha lhe
entrevistado. Ele ¢ historiador.

Seu Benedito: Sim. Eu o conheco, vinha aqui sempre.

Marcelo Alves: Pois é, eu fiquei interessado pela festa que o senhor fazia 14 no seu interior. E porque a
minha pesquisa € so6 sobre a manicuera. Ai eu faco a pesquisa para entender por que se toma a manicuera no dia
de finados. Entende?

Seu Benedito: Sim, eles fazem Dia de finados.

Marcelo Alves: E, dia de finados. S6 que ai ele me falou da sua festa, a festa que o senhor fazia, e fiquei
interessado para compreender um pouco mais disso, né? Porque também parece que tinha manicuera na sua festa,
né?

Seu Benedito: Nao, so era uma festa com a manicuera, no dia do mutirdo, né? Que planta... A gente fazia
a mutirdo de mandioca, né? E tinha a manicuera, né? Que a gente ia pro rog¢ado e fazia o paneldo.

Sim.
Seu Benedito: E ai tu queres saber do comeco dela, né?
Marcelo Alves: E, como comegou e como ¢é que se fazia, né?

Seu Benedito: E o seguinte... nos, naquele tempo... A primeira coisa pre te dizer é que ja ndo existe, que
¢ o paneldo de barro. Aqui, esse paneldo de barro, né? Era sentado aqui no chao, né? A lenha no lado, né? Mas
hoje em dia vocé ja ndo vé€ esse paneldo de barro, né? Entdo, a manicuera é o seguinte. Ela ¢ uma qualidade de
mandioca que ndo ¢ plantada que nem a roga, né? Ela ¢ plantada ali assim no meio da roga, né? Se faz aquelas
“catacumbas” assim, pra plantar a mandiocaba. Mandiocaba. Dessa mandiocaba, ela d4 uma mandioca grande
assim. Ai a gente rala, ela. E aquela mandiocaba ninguém aprecia a massa, né? E jogado fora. S¢ tira o tucupi. O
tucupi dela, né? A gente pde pra sentar a farinha de tapioca. Ai fica pra sentar um pouquinho assim. Ai depois tira,
6 o tucupi por cima, né? E entdo cozinha ela. Um dia inteiro cozinhando. Af cozinha, ai... Quando tinha macaxeira,
que ¢ o tipo de mandioca, né? Corta a macaxeira miudinha assim, e pde dentro pra ferver, amolecer. Ai pde o
arroz. Aipde o arroz pra ferver. Ela ferve o dia inteiro, né? O tucupi da mandioca. A mandiucaba. Nao ¢ a mandioca
comum, ¢ a mandiucaba. Ela ferve o dia inteiro. Ai ferveu... voc€ provou ela ta, ta boa... O arroz td mole. Vé se
aquela macaxeira que ta dentro ta mole que também a gente vai beber, né? E distribuir pro pessoal. E assim que é.

Marcelo Alves: Sobre a festa, era em qual época que fazia essa festa?
181



Seu Benedito: Em janeiro. Porque a festa era na roga, quando ia plantar. Em janeiro ou fevereiro, dois
meses que se faziam. Em fevereiro, no final de janeiro e comeco do inverno.

Marcelo Alves: Ah, sim. Era uma festa que coincidia com o plantio da roca?

Seu Benedito: E... o plantio da roca. Aqui eu fazia aquele mutirdo, aquele rogado grande, que eu tinha
primeiro. Aqui rogado grande. Ai eu preparava a maniva. Ai eu convidava a gente. Era muita gente. O Paulo ainda
foi 14 uma vez. Eu trabalhei junto com Diana, a mae dele. Ele ¢ filho da Diana, né? Ai eu fazia panela grande,
manicuera. Af a gente ficava trabalhando, né? Trabalhando... (no rocado) quando chegava umas nove (da manha),
eu ia ver a manicuera. Era a manicuera que gente bebia. E isso ia até acabar. Ai o pessoal fazia a pipoca, como diz
o cara, terminando a manicuera, terminando o servigo ai a gente vinha embora, a gente vinha almogar, né? Ai
terminava a manicuera. Mas a manicuera era o principio do mutirdo. Ela ndo podia faltar. E, entendi.

Marcelo Alves: Eu digo assim, a festa do Sdo Benedito, era no meio disso?

Seu Benedito: Sim, Tinha 14 a ladainha, ainda ta até ai, ainda td até ai, o representante, que era o
representante de la. Todo ano tinha isso.

Marcelo Alves: Mas ainda fazem a manicuera 14?

Seu Benedito: Néo, porque eu adoeci... ai depois ja ndo fui mais 14, que eu tenho terreno 1a. Meus filhos
ndo me puxaram. Porque isso foi (herdado) do meu avo e do meu pai. Meu pai morreu, ai eu fiquei. (Durante) Uns
quarenta anos eu fiz aquele servigo. Depois ja eu ndo pude mais trabalhar... Meus filhos vieram tudo aqui pra ca
estudar e ndo fizeram mais o servigo. Eles ndo queriam mais ficar ali naquele mundo, porque naquele tempo a roga
nao dava resultado, agora da. Agora da. Depois... ndo sei quando vieram me perguntar disso, sempre tem que me
cobra isso, de fazer essa festa, mas eu ndo consigo e nem vao fazer mais. Ai vem aqui me perguntar “quando ¢ que
¢ o mutirdo?”, “Quando vai ser?” mas nao da.

Marcelo Alves: Ai... O senhor conhecia outras partes onde se plantava manicuera e se fazia também?

Seu Benedito: Olha, meu amigo. Tinha muito, mutirdo. Mas a manicuera ¢ muito dificil. Na parte da
Pascoa que era um lugar do Tujui, Tinham meus parentes 14. Tinha todo tempo, tinha mutirdo. Mutirdo de roga.
Acontece o seguinte, 14, era do meio dia pra tarde, ai ndo tinha almogo, ndo tinha merenda, ndo tinha nada. Faziam
aquele mutirdo e pronto. Ai ninguém merendava, ndo tinha manicuera. Ndo tinha merenda, ndo tinha nada. O Gnico
que tinha era s6 eu que fazia isso. Era s6 eu. Era s6 eu que fazia isso.

Marcelo Alves: O senhor chegou a conhecer o seu Otaviano ¢ a dona...
Seu Benedito: A dona Eugénia.
Marcelo Alves: Sim

Seu Benedito: Ela era minha prima. L4 do Bom Fim. Ela era minha prima. Bom Fim ndo, era 1a do
Marabitana. Eu conhecia muito ele.

Marcelo Alves: Pois €, porque eu conversei com a dona Vera, a filha dela. A filha dela. E ela me contou
tudo como ela fazia. Porque até hoje ela ainda chega a fazer manicueira. Ela vendia 14 da casa da Eugénia. Af,
tanto que ela faleceu, né? A dona Eugénia. E... Ai, eu quero que ele... Ela me disse que ela fazia 1a no Tujui, né?

Seu Benedito: Nio, ela fazia no Bom Fim. No Bom Fim. Porque no Tujui quem fazia era eu. Eu Eu nem
sei se a Vera sabe onde que fica o Tujui. Nem a mae dela, nem o pai dela. Nao sabiam. Porque eles eram 14 do
Bom Fim, 14 do outro lado do Rio, né? La pra cima... nunca vieram em casa. O pessoal do Bom Fim vinha em
casa, o pessoal do Bom Fim. O pessoal do Tio Severo. O pessoal do Tio Chico. Vinha muito no mutirdo la em
casa, muito. Vinham de carona, fretavam um carro e vinha o pessoal de 1a. Vinha o pessoal de Maracaja... Mas o
pessoal do Otaviano nunca vieram. Vinha o pessoal do Bom Fim, do Maracaja, da Pascoa.

Seu Benedito: Uma hora dessa queria que tu visse 14, uma mina de gente, cem, duzentas pessoas. Mandava
matar um capado grande, daria pra cem, duzentas pessoas almogo e janta. Quem vinha podia almogar, ficava
bebendo, brincando, a noite tinha ladainha... a folia do santo, cantava a folia depois rezava e depois tocava o
carimbo.

Marcelo Alves: Pro Sdo Benedito?

Seu Benedito: Isso mesmo, pro Sao Benedito.
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Seu Benedito levantou-se da cadeira no patio e foi até sua sala para apanhar a sua pequenina imagem de
Sao Benedito que guarda com muito carinho. Trouxe até o patio e me mostrou.

Seu Benedito: Esse tipo de imagem ja ndo se faz mais, ¢ de madeira, entalhada, pintada. Ela era 1a do meu
lugar, eu deixei um tempo na igreja do Maracajad um bocado de tempo, o meu irmado morava no Maracaja. Ai,
quando roubaram a igreja do Maracaja que levaram a imagem da santissima trindade, eu fui pra buscar ele de 14,
ai, trouxe para ca. E ai, comecemos a rezar. Ai, ele esta todo ano a gente rezava. Porque isto aqui, meu filho, era
uma promessa. Veja bem. Naquele tempo, as mulheres tinham fé em Deus e nos santos. Hoje em dia, ndo tem.
Porque elas dizem “doutor, o que é meu filho? E homem ou mulher?” “quando vai nascer?” quer dizer, perdeu a
fé em Deus, é no médico, porque noutro tempo se sabia de outro jeito. Entdo isto aqui (a imagem ¢ o motivo da
obrigagdo) a minha mée tinha e se pegou com ele. Eu ndo queria vir no mundo, eu era meio brabo. Ai, o que ela
fez? Ela fez uma promessa. Pro Sdo Benedito. Ela fez pro que td no céu, mas esse aqui esta representando. A
promessa era que se eu nascesse € me criasse, que ela ia fazer a festa do Sdo Benedito do Maracaja, todo ano. E
mandaria rezar uma ladainha pra ele todo ano também. E olhe, todo o tempo, eu fazia esse mutirdo 14 e tinha que
ter essa ladainha para ele, de qualquer maneira tinha que rezar. Mas era muito mesmo bonito. O terreno 14 € grande,
né? Era um bosque assim, todo mundo chegava e cantava pro Sdo Benedito. Tinha um pessoal do acai que rezava
a ladainha pra mim. E ai eu cantava a folia com meu amigo, com um tambor, viola... dai eu vim de 14 e ndo teve
mais quem fizesse.

Marcelo Alves: Cantava a ladainha em latim? Ou normal, em portugués?

Seu Benedito: N#o, era em portugués mesmo. E, do kyrié ainda, é, do kyriae. Ninguém canta mais.
Marcelo Alves: Realmente, aqui em Vigia néo.

Seu Benedito cantou sua versdo do Kyrie Eleison

Seu Benedito: O pessoal ai canta uma ladainha tudo diferente. Eu tenho um negécio comigo que eu ia
mandar rezar uma aqui, dia de Natal. Essa de Natal. Mas s6 que a minha casa ¢ pequena aqui. A casa da Lindalva
ali que ¢ maior. As vezes ela faz algum evento 1a. E eu fiquei aqui. Eu tenho vontade ainda de fazer algum
movimento 14 no sitio. Mas eu tenho uma canseira que ndo se acaba de mim, parece. Eu tenho tomado remédio. A
vista me falta também, olhe, eu to Ihe olhando mas eu no lhe conhego, ndo conhego a pessoa. Eu canso. As vezes
eu tento... hoje que eu fui na padaria. Eu saio, pra padaria. Eu canto. Eu chego aqui, venho segurando um pau mas
ja venho nas tltimas.

Marcelo Alves: E o Sdo Benedito lhe da forca

Seu Benedito: E, esse “preto velho” fica aqui comigo. Agora eu vou te contar uma historia do Séo
Benedito, eu tenho uma testemunha do Maracaja. Alias, a minha irm ta aqui agora. E mais crianga. Nos éramos
moleques. Moravamos no sul da Cuiuchita. A nossa casa era de palha. Vocé ja viu casa de palha? Ai a casa de
palha tem a parede de palha, assim. Ai um cara foi pro rogado, bem na beira da casa. Um dia que ele botou fogo.
O fogo veio e queimou o ingazeiro que tinha do lado da casa. E aquele fogo cresceu e virou em cima da casa, caiu
o fogo. Ai pegou fogo em tudo. E noés corremos para uma casa do forno de farinha que tinha do outro lado. E
ficamos do lado. Ai passou aqui, a gente era todo mundo moleque. Dai n6s fomos ver o que tinha ficado no meio
do que tinha queimado. Virando tudo nds encontramos ele 14, o Sdo Benedito. Queimou tudo, mas ele ndo. Perdeu
s6 uma mao. Essa mao aqui ele perdeu. Ai eu trouxe aqui pra um santeiro, ai ele pds uma mao, mas nao segurou,
depois caiu, fez outra mao e depois caiu de novo. Ai o meu filho que trabalha também come esses negocios de
imagem e fez uma mio e meteu um tipo duma cola ai que ta até agora nele essa mao. Pois ele ndo pegou fogo. Eu
tenho muitos conhecidos no Maracaja que conheciam isso, tinha até uma prima que faleceu um tempo desse que
sabia disso. Passou por fogo e ndo ardeu.

Marcelo Alves: E assim, outras coisas para saber. Quem fazia a manicuera?

Seu Benedito: Ah meu filho, quem fazia manicuera era muita gente. As vezes... a minha mulher era dificil
fazer. Era a irma dela, as minhas sobrinhas, as minhas filhas que faziam. Elas lavavam a mandioca, ralavam. As
vezes tinha quatro, cinco mulheres na casa do forno. Cada uma ralava mandioca, porque ela ¢ grande assim... e
fazia manicuera.

Marcelo Alves: Parece que quando rala ela se desfaz todinha.

Seu Benedito: E, por isso que quando se rala, depois se expreme pra tirar o tucupi e joga fora a massa.
Nao presta pra nada.

Marcelo Alves: Entdo era s6 as mulheres que faziam?
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Seu Benedito: E, s6 as mulheres. Os homens era so para cortar uma lenha, fazer alguma coisa.
Marcelo Alves: Entendi. E... Era no inicio do ano, né? Quando comecava a chuva, certo?

Seu Benedito: E, no inicio do ano, janeiro e fevereiro que eu fazia.

Marcelo Alves: Qual a quantidade assim, mais ou menos? De manicuera?

Seu Benedito: Olhe, era s6 uma panela que tinha, mas era um paneldo de barro daqueles enormes, acho
que tu ndo chegaste a ver. Era, tipo... Era duas latas de caldo, eram quarenta litros de cupi.

Marcelo Alves: Era pra todo mundo tomar.

Seu Benedito: era sim, e muita gente gostava de tomar. Porque era doce, um dia inteiro fervendo. Ai eu
botava a mandioca, a macaxeira cortadinha. E botava o arroz também para ferver. E ficava igual um mingau de
arroz, so6 que era da manicuera.

Marcelo Alves: Entendi.

Entdo eu mostrei ¢ ele as imagens do mingau de manicuera que dona Graga fez, expliquei que ela era
quem fazia pra vender na frente do cemitério. Entdo contei um pouco mais sobre a minha pesquisa, apontando a
minha questdo do porqué que a manicuera é consumida no dia de finados. Porém, ao destacar isso, ele interveio
com uma negativa:

Seu Benedito: Ndo. A manicuera ja tem em Dia de Finados, mas ela ¢ feita em mutirdo mesmo. A
manicuera ¢ feita no dia de mutirdo, sempre foi. Agora que vende aqui no cemitério. O Otaviano (pai de Dona
Vera Lucia Soares — com quem ja fiz entrevista sobre a manicuera), ele trazia mandiocaba pra c4, ele tinha roga
no Bom Fim, e trazia pra cé o tucupi e vendia. Sempre o Otaviano que vendia por aqui. Porque agora ja tem essa
mulher (Dona Graga), mas era o Otaviano que vendia. Ndo sei porque tem na iluminagdo, mas essa manicuera € o
folclore de mutirdo da roga. Nao € do cemitério. Era da roca mesmo.

Marcelo Alves: Entendi mesmo. Pois é, porque essa era a minha questdo. Porque ai também se faz para
a Curuca, se faz para Salinas, em Braganga. Até, ndo sei se vocé chegou a ver na televisdo que passou um programa
do “E do Pard”, na Globo, falando sobre a manicuera 14 em Curuga. Passou, teve uma reportagem falando. E ai,
todo o povo dizia, porque é o mingau da iluminag¢ao e tudo mais.

Seu Benedito: E, agora se faz pela iluminag@o, né? Mas isso ai € o folclore da roga.
Marcelo Alves: A origem, entdo, o senhor considera que seja da roga?
Seu Benedito: Sim, comegou na roga.

Marcelo Alves: Agora deixa eu lhe perguntar... das suas lembrangas. Quando tinha aquelas oragdes de
quem morria, passava os sete dias, os dez dias rezando, né? Em alguma ocasido vocé ouviu oferecerem também
manicuera nessa ocasiao?

Seu Benedito: Nao... sei que faziam mingau de arroz, s, e o café¢. Manicuera nunca. E olha que eu sou
um amante desse negocio de velorio, eram quinze dias que se rezavam o ter¢o. Mas nunca saia manicuera, nunca.
E eu ja tenho uma boa idade, ja to com 85 anos, e nunca vi, s6 vi darem mingau de arroz, café ou alguma outra
merenda, mas manicuera eu nunca vi. Por isso que eu te digo que a manicuera era da roga. A manigoba era da roga,
no meu tempo...

Marcelo Alves: Entendi, entendi. E ai, o Paulo Cordeiro falava muito sobre o carimb6, né?

Seu Benedito: E. Ah, 14 o carimbo, comia. Toda noite comia o carimbé. Ah, eu gostava muito de brincar.
Ele sabe disso, o Paulo. Gostava muito de brincar, brincadeira de boi, passaros, de tudo. Mas até uma vez ele foi
la em casa, fazendo uma pesquisa, uma brincadeira, ensaiando 14 em casa. A gente era muito amigo, com o pai
dele, eu batia bola com o pai dele, um pedago. Trabalhei com a mae dele no “Kennedy” (escola estadual de ensino
médio de Vigia) um bocado de tempo. Ele era muito meu amigo. Ele casou com uma amiga minha. Ela era muito
minha amiga. Mas ai, descontrolou a vida e se abandonaram.

Marcelo Alves: Entendi. E assim, o senhor tem alguma consideracgdo, por exemplo, dessa tradicdo da
Manicuera ter uma origem dos indios? Uma origem indigena?

Seu Benedito: Nao, nao ¢é de indio ndo. E s6 nosso mesmo.

184



Marcelo Alves: Entendi.

Seu Benedito: Onde ainda teve indio, foi em Braganca, ainda teve, aqui em Cameta. Nesse Cameta tinha.
Mas aqui para a nossa regiao, nao tinha essa questdo dos indios. Nossa regido para ca ¢ muito longe dos indios. Os
indios pertencem pras dguas doces e da nossa ¢ pro Salgado, pra ca.

Marcelo Alves: Entendi. Mesmo assim, no caso de ser uma tradi¢do, uma tradicao que tenha essa origem.
Vocé ndo acha que tenha a tradi¢do indigena?

Seu Benedito: Nio... pode ter sim. Tem. Porque, olha, veja bem, a farinha, o forno, comegou pelos indios.
O forno dos indios ndo era como o nosso agora, de chapa, de cobre. O forno dos indios era de barro mesmo, de
barro mesmo. O tipiti, a peneira, ¢ obra do indio. E obra do indio. Isso ndo tem nada ver, porque ¢ obra do indio
mesmo. Foram eles que inventaram. O tipiti, a peneira, a peneira ¢ uma obra do indio sim. Por isso que a gente
aqui dividia a peneira, ¢ obra de indio. E obra de indio, isso ninguém pode tirar. E obra de indio.

Marcelo Alves: Pois é. Por isso que eu fiz a minha pesquisa, pesquisando um pouco mais para entender a
razdo dessa tradicdo e ai para falar para o senhor, porque tem muitos relatos das tradigdes dos indigenas, que eles
faziam beberagem também quando eles iam cuidar da roga, porque tem o registro 14 de 1500, 1600, de viajantes
que viram os costumes dos indigenas e registraram que eles faziam também uma panelada de mingau, entdo de
outra beberagem quando eles iam para a roga. Por isso que também ¢é como se fosse o mutirdo, que o senhor fala,
a propria palavra mutirdo € de origem indigena também. Nesse periodo da COP falaram muito nisso também, que
a palavra mutirdo também ¢ de origem indigena. Eles faziam isso quando eles iam para a roca e eles faziam o
mingau, eles faziam uma bebida para tomar quando alguém falecia. Mas isso acontece. Por isso que eu pensei que
a maniguera, por ela ser tomada no dia de finado, que pudesse ser essa continuidade de uma pratica 14 atras dos
indigenas e que ainda se faz em muitos lugares. Mas o senhor diz entdo que a maniguera saiu dos interiores, dessa
coisa da roga, e ai para ser consumida hoje em dia no dia de finados?

Seu Benedito: E... olhe, eu ja ndo sei porque tenho mais quem possa por no interior, mas é porque o
pessoal tem aquela tradigdo, né?... Olha, era 1a na Pascoa, o pessoal inventavam, quase é obra de indio, mas néo ¢
porque nunca andei um indio para 4. Mas eles faziam. Ralavam qualquer tipo de mandioca, eles ralavam, tiravam
aquela massa e empalhavam no paneiro, grande, assim e empalhavam. Ai ficava um pouquinho (guardada) e aquilo
ia dissolvendo, ai caia, tentavam fazer aquele trago, aquilo era aguardente de beiju, uma obra de indio. Aquilo ¢
uma cachaga pura. Ai ficava pras meninas também, em dia de mutirdo, era uma cachacga, porque naquele tempo
nao se tinha cachaga quase por aqui, e o pessoal aqui faziam.

Perguntei mais uma vez como era o processo de feitura da “aguardente de beiju” e seu Benedito me deu
uma comparac¢do com o processo de extragdo do 6leo de andiroba, que eu sabia como se fazia, pois, vi diversas
vezes minha mae fazer, depois de cozida a massa das améndoas de andiroba, a massa descansa por dias, até que
escorra o 6leo, precisa ficar em um recipiente que permita esse fluxo, como uma telha de barro ou coisa semelhante.

A conversa foi se encaminhando para o final, seu Benedito se emocionou pro fim se lembrando das festas
que fazia e também agradeceu pela conversa. Eu o agradeci imensamente e disse que quando pudesse, retornaria
com ele. A entrevista s6 demorou a acontecer pois o acerto com a filha de seu Benedito demorou a acontecer, ela
tem suas ocupagdes e por vezes esquecia de combinar comigo um bom dia para a visita. Seu Benedito ja ¢ um
homem bem idoso, com 85 anos, tem sua visdo prejudicada e algumas dificuldades de mobilidade, e até alguns
meses atras (setembro e outubro) estava com um quadro de pneumonia.

Contudo, a entrevista com ele fora muito proveitosa, consegui observar um dado importante acerca da
associa¢ao da manicuera com o dia de finados a partir da consideragdo dele que aparenta expressar o entendimento
de muitos outros consumidores de manicuera: o mingau tem sua “origem” na roga e so recentemente (ja ha alguns
anos) ¢ que se consome no dia de finados na cidade, mas seu locus primeiro € nas sociabilidades que se
desenvolvem no contexto rural.
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